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“Mas se os bois, os cavalos e os ledes tivessem mdos,

ou pudessem desenhar com as mdos e fazer obras como as dos homens,
representariam os deuses, o cavalo semelbante aos cavalos,

0 boi aos bois, e fariam corpos

como seus proprios.”

Xenofanes
Fragmentos - 15



RESUMO

A filosofia de Platio deve ser como lida como expressio de suas doutrinas religiosas, tais como a
existéncia de um demiurgo ordenador do mundo, a imortalidade da alma e a existéncia objetiva e
divina das Idéias. A moral, a politica e o direito platonicos fundamentam-se e decorrem diretamente
destas doutrinas. Entretanto, o mundo contemporaneo requer que o direito possua fundamentagio
laica. Realizamos, neste trabalho, a exposi¢io de principios de leitura que permitissem uma
hermenéutica nio religiosa dos temas inicialmente referidos, de modo que, em seqiéncia, fosse
possivel revelar fundamentos também nio religiosos para a moral e o direito. Este esfor¢o foi
possivel a partir de interpretagio alegorica dos mitos e social dos conceitos religiosos. O resultado
foi a consideragio das Idéias como representacdes coletivas reveladas por meio do dialogo, do
demiurgo como a racionalidade que interpreta o mundo por meio das representagdes coletivas e a
alma como a parcela social que esta presente no individuo. A moral e o direito fundamentam-se,
portanto, nos valores sociais que sio assim revelados, e tem por objetivo final a preservagio da
sociedade humana. Foi-nos possivel também demonstrar que o direito e a moral possuem contetidos
similares, e que o direito possui, além de carater pedagdgico, preventivo e excludente. Ao direito é
permitido, outrossim, o uso da forca como instrumento educativo e da morte como forma de
purgar a sociedade dos individuos incuraveis.

ABSTRACT

The philosophy of Plato should be regarded as an expression of his religious doctrines, such as the
existence of a demiurge world orderer, the immortality of the soul and the objective existence of
the divine Ideas. The platonic morals, his politics and his law are based and they derive directly
from these doctrines. However, the contemporary world requests a lay founded law. We have
accomplished, in this work, the establishment of reading principles that allowed a non-religious
hermeneutics of the themes initially referred, so that, in sequence, it was possible to reveal also
non-religious foundations for the morals and the law. This effort was achieved based on an
allegorical interpretation of the myths and a social one of the religious concepts. The result was the
discovery of the Ideas as collective representations revealed through the dialogue, of the demiurge
god as the rationality that interprets the world through the collective representations and the soul
as the social portion that is present in the individual. The morals and the right are based, therefore,
in the social values in this way revealed, and they have as their final objective the preservation of
the human society. It was also possible to us demonstrate that the law and the morals possess
similar contents, and that the law has, besides its pedagogic character, preventive and excluding
ones. It is allowed to the law, likewise, the use of force as na educational instrument and of the
death penalty as form of purging the society from the incurable individuals.

RESUME

La philosophie de Platon devrait étre compris comme expression de leurs doctrines religieuses, tel
que 'existence d'un démiurge ordonnateur du monde, I'immortalité de 1'ame et 1'existence objectif
et divin des Idées. La moralité, la politique et le droit platonique sont basés et ils s’en dérivent
directement. Cependant, le monde contemporain demande que le droit possede une fondation non-
religieuse. Nous avons accompli, dans ce travail, l'exposition de principes herméneutiques que nous
avons autorisé une facon de lire les themes religieuses sans religiosité. Cette alternative a rendu
possible révéler aussi des fondations non-religieuses pour la moralité et le droit. Cet effort était
possible a partir de l'interprétation allégorique des mythes et sociale des concepts religieux. Le
résultat était la considération des Idées comme les représentations collectives révélé a travers le
dialogue, du démiurge comme la rationalité qui interpréte le monde a travers les représentations
collectives et I'ame comme la portion sociale qui est présente dans l'individu. La moralité et le droit
sont basés, par conséquence, dans les valeurs sociales qu'ils sont révélés a travers le dialogue, et ils
ont pour objectif définitif la conservation de la société humaine. Le droit et la moralité possedent
contenu semblable, et que le droit posséde caractére pédagogique, préventif et excluant. Au droit il
est permis, également, l'usage de la force comme instrument pédagogique et de la mort comme
forme de purger la société des individus incurables.
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1) INTRODUCAO

A cultura ocidental é longo e caudaloso rio que nasceu na
longinqua outrora da Grécia antiga e corre até o presente. Recebeu diversos
afluentes e avolumou-se, até nio parecer mais o filete que brotou pequeno
do nobre solo heleno. Somos legatarios do povo grego, como é de todos
sabido: de sua filosofia, de sua arquitetura, de seu alfabeto, de sua musica e de
tantos outros produtos do espirito e do trabalho humanos. O grego legou-
nos a nogio de proporgio: do chaos, o vazio, o nada, brota o cosmos, como
ordem, ou seja, estrutura organizada segundo uma medida. A physis,
portanto, ¢ uma ordem de eventos, de fendomenos de objetos e de sua
respectiva geragdo e corrup¢do. O mundo do homem, a polis, somente pode
realizar sua finalidade humana enquanto proporgio equilibrada das fungdes.
A esta propor¢io na cidade, a eunomia politiké, ndés damos o nome de
justica, que alcanca sua maturidade historica no reconhecimento de que
igualdade é tratar os iguais igualmente e os desiguais de maneira desigual na

medida de suas desigualdades e méritos.

E lugar comum dizer que, se o homem vive em sociedade,
. 7 ’ . . . 4
naturalmente surgem conflitos, e ai estara o direito para soluciona-los e
devolver a paz ao grupo. Entretanto, uma questdo radical € imaginar se
numa sociedade na qual todas as pessoas tivessem um acesso mais ou menos
C e, , ,
igualitario aos bens, necessarios ou supérfluos, e fossem colocadas numa
situagdo ideal de ‘discurso’, ou seja, na qual todos pudessem argumentar e ser
ouvidos, todos estivessem em iguais condi¢des de convencer e estivessem
também desprovidos de qualquer orgulho em relagdo a defesa das proprias
- , . : : : .

posicdes, se também surgiriam conflitos. Ficamos numa afirmagio ainda

mais simples: se todos fossem por principio interessados no bem comum, o



que ja € uma abstragdo exagerada, e estivessem sempre dispostos a realizar o
melhor para o outro, se ainda surgiriam conflitos, se ainda haveria dor, se

ainda haveria sofrimento.

Dizemos que sim. E tanto se deve ao fato de que a percepgio que
. ./ . . A . /7 . . .
o individuo possui das circunstancias € necessariamente limitada,
incompleta. Este € o auténtico significado da douta ignorancia enquanto
., ) A . ..
principio ético, ou seja, a rejei¢ao da dedugdo a priori das regras de conduta,
pois a razdo sozinha nido é capaz de imaginar todas as situagdes possiveis,
. ~ /. 4
muito menos de para elas fornecer a solugio. O que a Grécia nos mostra é
. , .
esta fragilidade, este aveuglement tragico constante do homem, que mesmo
consciente em certos momentos, possui a realidade apenas como fragmento,
, . ) , . , . , ..
e ter apenas os fragmentos é muito arriscado. Al reside o espirito da tragédia,
. , . . c o~ /
pois é no momento mais crucial, o da decisio que levara ao
desencadeamento de fatos nio absolutamente previsiveis € que as névoas
levantam-se, e as conseqiiéncias que se seguem sio clarividentes para o

espectador, mas ndo para o personagem.

Entretanto, o espirito luminoso dos helenos também nos
mostrou, contraditoriamente, que sempre ha um momento no qual a
tragédia poderia ser evitada, ha sempre um momento de escolha racional e
consciente que, se tivesse sido tomada, todo aquele sangue nio seria vertido.
Solucionar esta contradigio entre o ser levado pelos fatos, pelas
circunstancias, pelo fluxo dos acontecimentos e o manifestar-se como

medida da realidade é a meta que conduz o pensamento moral de Platio.

Tomamos moral aqui em seu sentido amplissimo, abarcando a

politica, a moral individual e o direito, ou seja, como a disciplina relativa ao
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agir do homem no mundo. Esta amplitude deve-se ao fato de que em Platio
as trés esferas sio indissociaveis. Em sua obra, a construcio das sociedades
humanas deve ser elaborada de acordo com a ordem cosmica que, por sua
vez, é modelada segundo o plano divino das Idéias. A alma humana
encontra-se em estreita analogia com a estrutura da polis, uma vez que, para
o pensamento de Platdo e para a grecidade como um todo, o individuo existe

apenas como cidaddo.

Em nosso trabalho partiremos de breves consideragdes acerca do
da filosofia e da filosofia do direito, no capitulo 2. Este sera singelo ponto de
partida para questionamentos que conhecem longa historia. A definigio
cabal da filosofia, do direito e, por conseguinte, da filosofia do direito, de
seus respectivos escopos e objetivos, entretanto, encontra-se muito além de
nossos objetivos. Se esta fosse nossa ambicio poderiamos, desde ja,
considerarmo-nos fracassados. Empreenderemos apenas a exposigio dos
critérios minimos segundo os quais entendemos viavel identificar a
existéncia de um pensamento jusfiloséfico na obra socratico-platonica,
pensamento este que julgamos relevante para a filosofia do direito

contemporanea.

No capitulo 3 delinearemos os principais conceitos relativos ao
pensamento religioso de Platdo. Os temas principais abordados serio o
demiurgo e a criagio do mundo, a anamnese e a imortalidade da alma.
Buscaremos mostrar que a interconexdo dos temas religiosos fornece um

minimo de sistematicidade para a leitura de Platio.

No capitulo 4 revelaremos nossos métodos de interpretagdo, que
tém por objetivo permitir que os temas religiosos sejam lidos sem

fundamento na fe. Alem disso, apresentaremos a justificativa para a adogido
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desta forma de leitura, a partir da exigéncia do mundo contemporaneo em
separar o fundamento da ordem juridica das crencas religiosas. A maior
parte sera dedicada a esbogar a interpretagio dos temas religiosos abordados

no capitulo anterior segundo os novos parametros.

No capitulo 5 realizaremos, primeiramente, a sintese do que
denominamos pensamento moral socratico, o que servira simplesmente
: . A
como introdugio ao pensamento moral platonico. Na segunda parte,
A~ 4 . . ~ 4 .
abordaremos a visio ciclica das organiza¢cbes humanas e os remédios

propostos para garantir a sobrevivéncia e a estabilidade da vida social.

Em nossas conclusdes, buscaremos demonstrar as principais
conseqiiéncias morais e juridicas de nossa interpretagio, bem como sua

relevancia para o direito contemporaneo.
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2) O QUE E FILOSOFIA? O QUE E DIREITO?

“Quem queira aprender a filosofar deve considerar
todos os sistemas da filosofia apenas como Histdria do
Uso da Razdo e como objeto do exercicio do prdprio
talento filoséfico”

Immanuel Kant'

Explicar a afirmacio de que ha um pensamento jusfilosofico em
Socrates e Platio requer a defini¢do do que venha a ser filosofia e filosofia do
direito. E iniciaremos este percurso com a assungao de que a segundo é parte
da primeira. Tal pressuposto é amitide encontrado nos manuais e é mais do
que repetido pelas salas de aula. Entretanto, sem as devidas distingdes, o
bordio é tio vazio quanto deve parecer ao leigo; ndo conceitua
absolutamente nada, nio tem qualquer sentido se nio ha entendimento

prévio sobre o que ¢é a filosofia e sobre o que é o direito.

Filosofia e direito sdo, a principio, simplesmente palavras. As
palavras sio as servas do pensamento e dos usos humanos; como tais,
recebem qualquer conteido, se prestam a portar os mais distintos sentidos,
de acordo com o entendimento, a época, o gosto, a ideologia, entre outras
idiossincrasias de quem as usa. Podemos encontrar niimero extremamente
elevado de definicdes e de entendimentos, uns muito distintos entre si,
outros nem tanto, do que seja filosofia, do que seja direito e do que seja
filosofia do direito. Esta pluralidade de concepgdes é de conhecimento
notorio e, portanto, julgamos desnecessario lista-las. Ajuntar uma duzia de
exemplos de concepgdes de filosofia, ou outra dizia de concepgdes sobre o

. . Y /7 . . ’ . 4
que é (0] dlreltO € €XErcCiIC10 quase que 1nocuo, pois mesmo que mostrassemos

' Log., AK 26, p. 55.
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dizias de duzentos, estariamos ainda a exibir e coletar apenas pequena parte
da variedade total. Como comenta Bastida Freixedo, existe quase que um
“desalento intelectual” ante a grande variedade de concepgdes jusfilosoficas.
Chega inclusive a afirmar que existem tantas concepgdes de filosofia do

direito quanto existem filosofos do direito (2000, p. 74).

De qualquer modo, da soma das opinides ndo surge a verdade.
Nio é percorrendo e auntando os idealismos, os realismos, os
existencialismos, os pragmatismos, os positivismos, 0s sociologismos,
< o g , , :
juridicos ou filosoficos, que encontrariamos a verdade tedrica, pois as
ciéncias humanas e a filosofia ndo sdo constituidas da média aritmética das
idéias, mas sim da compreensio das causas do desenrolar-se sucessivo das

mentalidades.

O ponto de partida do filésofo do direito ¢é, portanto, um dos
mais desafiadores, pois que, para saber o que faz, precisa saber (para si
mesmo) e também precisa apresentar (para quem se dirige) o que entende

. N C .
por palavras de amplitude semantica tdo vasta: precisa dizer, ainda que

formule simples estipulagdo, o que esta a entender por direito e por filosofia.

Se esta empreitada ndo for encarada com alguma precisio e
seriedade, corre o risco o filosofo do direito de tecer consideracdes sobre o
popular “de tudo um pouco”. Quem procede sem saber o que faz ou
desconhecendo do que fala ndo faz filosofia do direito, mas procede a tatear.
Tome um pouco de histéria, mesclada com célebres falas de antanho; junte
algumas normas de aqui, de acola e de mais longe ainda. Reserve. Em
seguida, prepare, a parte, o resumo de duas ou trés obras de outros
pensadores, nio importam quais, desde que frescas da moda de hoje cedo.

Deixe descansar. No final, misture tudo com erudi¢io a gosto e pronto, eis 0
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fantastico tratado sobre coisa alguma, pronto a ser servido e degustado pelos

sabios que sabem tudo de nada.

P

E somente o proceder as apalpadelas, portanto, que queremos
evitar ao apresentarmos aqui, logo no comego, nosso entendimento, ainda
que precario, sobre o que trataremos sob o nome de filosofia do direito. Nio
queremos, como muitos fazem, tornarmo-nos, por isso, donos das palavras.
Aqui sera exposta exclusivamente nossa compreensio. Quem dela discordar
que seja bem vindo, e que use as palavras, por sua vez, segundo sua
preferéncia, mas que nos conceda a vénia, ja que furto para simples uso nem

sequer furto é.

2.1) Um ponto de partida para o conhecer

“Todos os homens, por natureza, desejam conbecer.”
Aristoteles’

Podemos interpretar a afirmagio aristotélica acima em dois
: : s s : :
sentidos, que denominaremos aqui logico (ou gnosiologico) e existencial. O
primeiro comporta visio da realidade que pressupde o processo de
. . . .« 1A . 7
conhecimento tomado na sua imediata evidéncia, aquela na qual esta
implicita a existéncia da cisio fundamental entre sujeito e objeto. Sob este
angulo, o conhecimento € a representagio ou imagem do objeto impressa no
. , A : .

sujeito, e a verdade é a correspondéncia entre objeto e representagdo. Adota-
se a postura transcendente em relagio ao objeto, ou seja, a coisa em si
permanece sempre inacessivel ao sujeito, que retém apenas o fendmeno,
apenas a peculiar maneira pela qual a coisa em si se da no sujeito racional.

Interpretar o célebre dito do estagirita neste sentido significa adotar uma

2 “mavteg dvOpwror ToD eldévar dpéyovtal dpvoel” (pantes anthropoi tou eidenai oregontai

physei) (ARISTOTELES, Metafisica, 1, 1, 980a, 1).



15

logica analitica, uma logica do entendimento. Tal concepgio reconhece que
da caracteristica distintiva e essencial do homem, a razio, deriva uma
. , . . ~ ’,

intrinseca inclinagdo para o conhecer. Sob certo aspecto, se fosse possivel
nio desejar conhecer, seria possivel deixar de ser racional, ou seja, seria

possivel perder a humanidade.

A coisa em st existe fora do sujeito, dai a caréncia e a inclinagdo de
que nos fala o filésofo. Conhecer é adquirir. No trecho em comento,
utilizou-se do verbo dpéyw (horegd), estender-se em diregio a algo, alongar-se
em direcio a algo’, mas também fisicamente, estender as mios; por analogia,
estender para tomar algo®. Portanto, conhecer é inclinar-se em direcio a
algo, mas se inclinar para adquirir em espirito um algo alheio®, e esta
aquisi¢do é premiada pelo prazer do préprio conhecimento em si mesmo
considerado. Aristoteles (Metafisica, 1, 1, 980a et seq.) apresenta como sinal,
prova (onuetov - sémeion) desta afinidade pelo conhecimento, o prazer que
decorre da sensagio (aloOnowg - aisthésis). Se os sentidos causam prazer é
porque geram o conhecimento, e uma das piores privagdes € a da visdo.
Afinal as sensag¢Oes visuais sio as que nos fornecem a maior quantidade de
informagdes; sio aquelas que nos levam mais longe, até o fim do oceano, aos
céus e ao brilho distante das estrelas. Argumentado ao extremo: se os cinco
sentidos tradicionais, alias, de matriz também aristotélica, fossem

simultaneamente subtraidos, estariamos presos a um isolamento

*BAILLY, 1953, p. 1937-1938

* Como, e.g., na Iliada, 6, 466, Heitor, dirige-se ao filho estendendo-lhe os bragos: “ob
nouddg OpeEato” (hou paidos horecsato) - “ao filho [os bragos] estendeu”, segundo a tradugio
de Haroldo de Campos.

> Como comenta Hessen: “Na medida em que determina o sujeito, o objeto mostra-se
independente do sujeito, para além dele, transcendente. Todo o conhecimento visa
(“intenciona”) um objeto independente da consciéncia cognoscente. Por isso, o carater
transcendente é adequado a todos os objetos de conhecimento.” (Hessen, 2003, p. 21)
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imensamente doloroso. O contato com o mundo, o revelar-se para o espirito

dos objetos por meio dos sentidos somente pode ser prazeroso®.

Mas o homem singular possui seus limites, pelo simples fato de
que o0 homem é em si mesmo limitado, finito. O individuo é detentor de
sentidos imperfeitos, geradores constantes de enganos e de ilusdes - mais
imperfeitos ainda se comparados aos sentidos de outros animais, que ouvem
sons por nos inaudiveis, sentem vibragdes mintsculas, enxergam na quase
total escuriddo. O individuo é possuidor de inteligéncia fragil, aquém de suas
curiosidades, falha na memoria, lenta no raciocinio, desprezivel se
comparada a inteligéncia dos deuses. Fragil no sentir e no pensar, ecce homo!
Ao individuo n3o é possivel o conhecimento definitivo, a satisfagio que
terminaria com o proprio desejo, visto que, afinal, ja se saberia tudo. O
homem singular jamais pode ser totalmente copdc (sophos — habilidoso numa
técnica, sabio, prudente’) mas apenas ¢uréoodog (philosophos - literal e
notoriamente amigo do saber®). Por isso filosofia, termo tardio no
vocabulario grego’, significa, num sentido positivo, o desejo pelo conhecer,
mas, noutro, negativo, denota a limitagdo da condi¢do humana, que jamais

alcanca a plenitude do saber.

¢ E preciso deixar claro: nio se trata de empirismo, mas da inferéncia de que se advém
prazer da sensagdo este se deve, a0 menos em parte, da realizagio de um dos fins da razdo,
o conhecer.

7 Segundo Lideell e Scott, no verbete correspondente (Cf. Referéncias Bibliograficas).
Como fizemos uso neste trabalho da edigio eletronica, disponivel em
http://www.perseus.tufts.edu, nio foi possivel a referéncia ao ndmero da pagina.
Entretanto, como se trata de dicionario, julgamos nio haver maiores prejuizos, tendo em
vista que se consulta dicionarios n3o pela pagina, mas pelo verbete. Feita esta adverténcia,
deste ponto em diante, apenas faremos mengio a obra.

$ LIDEELL; SCOTT, op. cit.
’ A palavra filosofia aparece, pela primeira vez, num fragmento atribuido a Heraclito, no

inicio do século V a.C.; o vocabulo somente adquire seu sentido técnico proprio em Platio
e em Aristoteles (Vernant, 1996, p. 404).
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No mito de Prometeu, o titd divide um boi em duas partes: uma
delas continha as carnes suculentas, envoltas pelo couro do animal; a outra,
os ossos cobertos com a gordura branca. Zeus deveria uma delas escolher e a
outra seria entregue aos homens. Zeus escolhe a segunda parte. Entretanto,
logo descobre o ardil, ja conhecido do deus de antemio, e, tomado de furia,
subtrai o fogo dos homens, representagio simbolica da inteligéncia.

Prometeu reanima os mortais, roubando a centelha do fogo divino

(BRANDAOQ, 2000, p. 167).

Em sentido gnosiologico, os deuses possuem o fogo celestial, que
nio se apaga jamais, ou seja, a plenitude do saber e da inteligéncia. Aos
homens é reservada a centelha roubada por Prometeu, perecivel e fragil
como os homens e que, também como os homens, precisa sempre ser
alimentada e curada para ndo se extinguir. O conhecimento humano
aproxima o homem do divino, mas jamais alcanga o mesmo esplendor e

brilho do saber e da inteligéncia divinas.

O fogo separa os deuses, os homens e os animais; a divindade vive
com os perfumes da gordura queimada, segundo a troca de Prometeu,

enquanto os homens sdo capazes de cozer os alimentos, e os animais os

comem crus (VERNANT, 1990, p. 82-83).

O homem singular é, a0 mesmo tempo, Deus e animal, e seu

, C L : o
saber sera sempre desejo insatisfeito, ou desejo em constante satisfagdo e
incompletude, na medida em que almeja ser Deus, mas jamais deixara de ser

animal.

A douta ignorancia socratica pode ser vislumbrada no mito. O
homem vive num estado de tensio, de inconformismo e de insatisfacdo, uma

vez que tem, ou pelo menos pode ter, consciéncia de sua ignorancia, ou seja,



18

sabe que algum conhecimento é possivel, mas sabe que o conhecimento
absoluto é inalcangavel; o animal estd sempre perfeitamente satisfeito em sua
propria ignorancia, afinal, desconhece que desconhece; Deus é sempre pleno,

ja que tem certeza de que tudo sabe.

Mas a busca pelo conhecimento nio é esfor¢o absurdo como o de
Sisifo: o homem jamais torna ao comec¢o de mios vazias. Ainda que seja
interminavel a jornada, a estrada leva o individuo cada vez mais alto e mais

longe, afinal, ser viajante é realizar o fim de sua propria existéncia.

O desejo de conhecer é a abertura para o mundo, que esta ai
posto, como objectum’, diante de nds, num eterno ofertar-se. Conhecer
significa apropriar-se e, ao apropriar-se do infinito, que é o mundo, o
individuo supera sua finitude mortal e aproxima-se da divindade e vé todo o

universo.

Esta abertura é movida pela admiragdo a que se refere Socrates,
quando diz a Teeteto que a filosofia, ou seja, 0 movimento em dire¢io ao
conhecimento tem inicio no Oabua - thauma - admiracio'’. Thauma na
Teogonia, 265, é pai de [ris, a personificacio do arco-iris, ponte entre o céu e
a terra, entre os mortais e a divindade (BRANDAO, 2000, v. 1, p. 235).
Reiterando, conhecer é, ainda que permanecamos humanos, aproximar-se do

divino. No Fedro, a parelha de cavalos conduzida pela alma acompanha,

' Aquilo que esta diante, que é oposto, obstaculo, barreira (Gaffiot, 2000, 1067); ou ainda
dique, interposigdo (Valle, 2004, p. 557).
! “Esta é a experiéncia caracteristica do filésofo, esta admiragio: nela comega a filosofia, e
em nenhum outro lugar.” (Teeteto, 155d)
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ainda que por pouco tempo, a parelha divina e, antes de cair novamente na

condigio de mortal, contempla as mesmas verdades que os deuses. "

Mas se o conhecimento transforma o homem, o homem também
humaniza a realidade que lhe transcende, trazendo para seu dominio e
segundo suas exigéncias a estranheza do universo. Conhecer significa
transformar a natureza, que ndo foi pelo individuo feita, que lhe € alheia,
que lhe € outra e distante, em algo proprio. A natureza é amedrontadora
enquanto desconhecida; depois de traduzida segundo as exigéncias da
inteligéncia, pode ainda continuar incontrolavel, mas o vazio, chaos,
transforma-se em ordem, cosmos: ordem propria, adequada ao individuo e,

portanto, bela, cosmética.

Aqui se fecha o circulo do processo de conhecimento. Movido
pela necessidade intrinseca do conhecer, o homem admira o universo,
porque desconhecido; o universo aparece como o outro, o distante e
aterrador alheio, o imenso vazio. O esforco do individuo em conhecer é a
absor¢do da ¢vowg. Physis é a agdo de fazer nascer, formagio, producio e,
portanto, substantivada, 1 ¢pvoig, é aquilo que nasce (BAILLY, 1953). Esta e
a mesma origem de nossa palavra natureza, que deriva do latim natura, ou
seja, o fato do nascimento, natureza (GAFFIOT, 2000). Desta maneira,
physis € o que existe independentemente do trabalho e esfor¢o humanos mas

que, submetida aos canones da razio, é assumida como familiar, propria, ou

12 “F uma lei de Andréstea [Personificacio mitolégica do inevitavel]: toda a alma que segue
a de um deus, contempla algumas das Verdades; fica isenta de todos os males até nova
viagem, e, se 0 seu vOO continuar vigoroso, ela ignorara eternamente o sofrimento. Mas,
quando nio pode seguir os deuses, quando devido a um erro funesto ela se enche de
alimento impuro, de vicio e esquecimento, torna-se pesada e precipita-se sem asas no solo.”
(Fedro, 248c-d)



20

seja, como cultura”. Este movimento de humanizagio e assungio da
natureza segundo a inteligéncia tem como motor inesgotavel a faculdade de
admiragio, o thauma, que transforma o circulo do conhecimento em espiral

ascendente, pois jamais se esgota o desejo e a curiosidade humanos.

Mas, atribuimos, também, outro sentido a afirmacio de
Aristoteles, dissemo-la existencial. A frase aristotélica pde, numa espetacular
/ . . .
sintese, os elementos essenciais da fenomenologia do conhecer
(HARTMANN, 1957; HESSEN, 2003). Refere-se, simultaneamente, ao
homem - o sujeito - as coisas (eidenai) — os objetos — e a inclinagio que
resulta na aquisi¢io de algo, o saber. Existencial, portanto, porque revela o
ser do homem, ou melhor, revela o ser da razdo, que é constante processo,

que € agio pura.

Explicitemos. Somente podemos falar na existéncia de sujeito,

objeto e conhecimento na processualidade do existir racional.

No inicio era o caos, era o vazio, era o nada'*. Intuitivamente, a
maneira obscura dos poetas, as cosmogonias se referem ao indiferenciado
. . . : .
inicial, ao limiar tedrico de um momento no qual o pensar ainda nio

pensou.

" Em latim, o campus é simplesmente a planicie, acidente geografico. Ja o ager é o campus
trabalbado, ou seja, transformado em algo humano pelo esfor¢o do agricola (morador do
ager) que é agri cultor (GAFFIOT, 2000). A lingua latina é contaminada por termos rurais,
e o trabalho no campo é a cultura por exceléncia, pois € a propria transformagio
primordial da natureza segundo as necessidades do homem. Por extensio, cultura é tudo o
que produz o homem: “Assentam [0s romanos] sua fortuna (pecunia) sobre os rebanhos
(pecus), a sua riqueza sobre o lugar que ocupam (locus e locupletes), o seu valor moral e seu
poder (optimus e optimates) sobre a abundancia das colheitas (opes), das quais a mistica fez
uma divindade, Ops, a qual consagram os rendimentos dos seus trabalhos.” (BLOCH e
COUSIN, 1964, p. 75).

" Xaog vem de yaopa, que significa “abertura escancarada” de yoivo, yackw, yacumopat
“abrir, bocejar” (VERNANT, 1996, p. 377)



21

Entretanto, a alma é puro ato, pura energeia, e nio pode existir

sendo em seu constante movimento. Pensar o momento no qual o pensar
: A . VR .
ainda nada pensou € ja, por principio, pensar, ou seja, deflagrar todo o
movimento da razio. Portanto, pensar um momento anterior ao
. ~ . ’ . ~

movimento da razio que cria o mundo é fazer com que a criagio do mundo
tenha inicio. Por isso, 0 momento primordial nio possui dura¢io no tempo,
permanece apenas por um atimo inexistente, € se esvai 10 MeSMO MOMmento

em que existe.

Se Hegel pensa na Logica no pensar de Deus antes de criar o
mundo, isto significa que a causa incausada € a razdo, motor e movimento
. , . . . \ c A e
absoluto, energia genética do ser e, assim, anterior a existéncia e sua causa. O
momento da criagdo da realidade e 0 momento do despertar desta forga

criadora.

Este indiferenciado inicial é representado pelo absoluto nada, pelo
vazio. O indiferenciado absoluto, o nada impensavel ao se dar no
pensamento instantaneamente se esvai e se parte em dois: o eu e o aquilo, o
sujeito e o objeto. O objeto, enquanto pensado, ja € sujeito, ou seja, somente
pode existir como que dentro do sujeito pensante, na razio. Desta forma,
como o objeto € parte do eu, o eu volta a sua unidade primordial, torna a ser
todo coeso novamente, pois retoma dentro de si o objeto que havia colocado
fora de si. Da unidade imediata do eu, passa-se a cisio do eu-objeto, para

retomar a unidade, desta vez mediatizada pelo objeto, do sujeito.

Ser racional significa estar condenado a este movimento: de um eu
absoluto imediato passa-se a cisio do sujeito e do objeto. Ora, o eu se
confronta com o objeto, que € um nio-eu aparente, mas funde-se novamente

com o objeto, assumindo-lhe dentro de si mesmo como um eu mediatizado.
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Mas se a razio é em si absoluta, o individuo é limitado. O
conhecer da razio é a propria realidade, na repetida f6rmula que identifica

Ser € pensar.

O Zeus que tudo sabe é a razdo representada, alienada na figura
divina do outro. O homem individual, a pessoa singular, ao ver-se tdo fragil,
ao sentir-se tdo incapaz de saber tudo, de capturar o absoluto
instantaneamente, transfere este poder para outro homem, semelhante, mas
também e a0 mesmo tempo, ndo-homem. Transfere aquilo que enquanto

razdo e enquanto humanidade ja é, mas enquanto individuo nio sera jamais.

Como ser situado no mundo, o homem ndo pode deixar de

umanizar a realidade que o circunda. Humanizar significa transformar o
h lidade q da. H gnifica transf

que lhe é objeto, o que esta diante dele, em algo que lhe pertence, em algo

S€u.

Alias, ver algo como objeto é colocar-se como sujeito. Somente
para a razdo existem objetos; ver o mundo diante de si como algo distinto do
eu ja é atividade criadora. O mundo e o eu sdo postos, desde o inicio, pela
razio. Al estou eu e 13, do lado de fora, o mundo, como no caso da mais
imediata e evanescente verdade da certeza sensivel. O eu quer absorver (por
isso 0 homem é Homo sapiens do latim sapio - degustar (GAFFIOT, 2000, p.
1409) o mundo. Para descobrir que o 14 fora estranho € parte de mim e para
sabé-lo, portanto, como parte do eu, o eu primeiro tem que cindir o
indistinto eu puro absoluto e imediato na "natural" dicotomia sujeito e
objeto. A razdo cria o outro enquanto pde-se com eu para, entdo,

assenhorear-se deste outro.

Tomar o que o cerca e fazer seu o circundante é o que chamamos

de forga criadora da razio, de pura atividade, de energeia. Ato é o conhecer,
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pois ao gerar o objeto, o alheio torna-se parte do eu, o eu reabsorve
novamente o alheio enquanto saber; e, neste movimento, a razio realiza a

sua perfeigdo, pois se torna aquilo que deve ser em principio®.

Ato é o fazer, pois o objeto é primeiro assumido no sujeito
enquanto saber, mas ainda objeto bruto, torna-se objeto transformado em
obra, ergon, na agdo transiente, conforme nomenclatura proposta por Vaz
(1999). Por fim, ato ou energeia € o agir ético, pois o eu, quando posto diante
de outro eu, pde-se como proprio objeto (conhece-te a ti mesmo) e o agir é
um saber de si somado ao fazer de si mesmo a propria obra (torna-te

eternamente aquilo que ja és) ou agdo imanente.

O homem na selva vé a pedra e ao vé-la sabe de si mesmo e
desconhece a coisa, mas assume em seguida a coisa como sua, como
conhecida. Depois toma a pedra e faz arma e ferramenta. Ainda que nio
exista qualquer transformagio fisica da pedra, ha a humanizagio da pedra,
que para ser arma ndo precisa ser nem polida nem lascada, mas simplesmente
tomada nas m3os do homem e arremessada no animal. A pedra é extensdo
do brago que ndo pode voar para acertar a presa; a pedra torna-se brago,

torna-se parte do homem'. Por fim, o homem rompe a causalidade animal

" “Poténcia, portanto, significa, em primeiro lugar, esse principio de mudanga ou de
movimento que se encontra em outra coisa ou na propria coisa enquanto outra, €, em
segundo lugar, significa o principio pelo qual uma coisa € mudada ou movida por outra ou
por si mesma enquanto outra.” (Metafisica, V, 12, 1019 a 19 - 21). Ora, ser em ato é "tanto
o movimento relativo a poténcia, quanto forma relativa a uma matéria, pois o ato € a
realidade do ser, aquilo que faz com que o ser seja o que é. Assim, a matéria é capacidade
de assumir ou receber a forma e a forma é a atuagio dessa capacidade." (MAGALHAES
GOMES, 2005, p. 34)

' No filme 2001 - Uma odisséia no espago, lembremos da célebre cena na qual um homem-
macaco atira para o alto um pedago de osso, recém descoberto como ferramenta. Na
seqiiéncia, a imagem do osso girando no ar corta para a cena de um satélite em 6rbita. A
passagem, que se tornou emblematica, é uma ilustragio do hipotético momento no qual o

homem descobre-se enquanto ser de razdo e passa a apropriar-se do mundo. No romance,
(continua na préxima pagina...)
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que insta que se alimente de qualquer coisa; cozinha a carne da presa, e a
carne cozida ndo € mais a carne que satisfaz a fome do animal, mas sim a

fome da cultura.

2.2) Do mythos ao logos

“A Musa filoséfica nio é uma Atena drfa:
se o intelecto individual é seu pai,

sua mde, mais velba e mais augusta, é a Religido.”
Francis MacDonald Cornford"

Haviamos iniciado este capitulo com a intengdo de revelar, por
meu de seu desabrochar na historia, o conceito de filosofia. Nossa jornada
. . . Y2 . . ~
possui origem certeira: a Grécia antiga. Partimos da admoestagio
. ’1e . . . ’ A )
aristotélica, que afirma que definir algo é encontrar seu género proximo e
sua diferenga especifica (Metafisica, Z, 12), e situamos a filosofia no ambito
dos conhecimentos humanos. E necessario, entretanto, que continuemos e
apontemos a peculiar visio do conhecimento filos6fico. Para tanto, devemos
buscar entre seus colegas de género semelhangas e diferengas. E que parceiro
e : .
mais habil a introduzir a nossa explanagio que aquele que antecedeu e

preparou o desenvolvimento da filosofia na Hélade?

Este desejo de conhecer, esta necessidade constante de

humaniza¢io do alheio, encontrou sua primeira solu¢io historicamente

peca de ficgio, o bando de homens-macaco se torna inteligente e sobrepuja outro bando
rival pela interferéncia magica de um monolito (SCHENEIDER, 2005, p. 498). Embora os
monolitos desempenhem outros papéis de cunho novelistico no restante do filme e em
suas seqiiéncias, nesta cena ressaltam o carater quase que fantastico inesperado do acordar
da razdo. Resta a indagagdo jamais suficientemente feita e respondida: em que momento o
homem deixa de ser animal e se torna animal racional?

"7 'Texto original: “The philosophic Muse is not a motherless Athena: if the individual
intellect is her father, her older and more august parent is Religion.” (1957, p. vii)
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registrada no pensar mitico’. Utilizar-nos-emos da palavra mito ou da
expressio razio mitica, como € usual entre os especialistas, para nos
referirmos a um modus operandi da razio. A razio mitica € a forma de
pensar o mundo que atribui aos eventos, aos fendomenos que nos circundam,
a participagdo ou a manifestagio divinas. Para o pensar mitico os deuses nio
habitam um espaco longinquo, mas podem ser vistos em cada lugar e em
cada acontecimento, grandioso ou banal. Por detrds e por dentro dos
fendomenos que nos provocam o thauma existe uma divindade que da sua
causa. Os deuses, aos olhos do pensar mitico, ndo se pdem como apartados

habitantes de uma realidade sobrenatural e transcendente ao aqui e ao agora:

“Os multiplos deuses estio no mundo; dele fazem parte. Eles ndo
O criaram por um ato que, como no deus Unico, marca sua
completa transcendéncia em relagdo a uma obra cuja existéncia
deriva e depende completamente dele.” (VERNANT, 1990, p. 11
- tradugdo nossa) "

" Nio nos referimos, aqui, a mito como sinénimo de mentira que deve ser desmascarada
pela ciéncia (supersti¢io), ou como o oposto da racionalidade, produto da fantasia ou do
devaneio. Alias, estes sdo sentidos tardios no grego antigo, como podemos depreender da
breve historia da palavra ud0og (mythos) tracada por Naddaf (Na introdugdo ao livro de
Brisson (1998, p. vii et seq.). Afirma o autor que, em suas origens e em sua configuragio em
Homero e Hesiodo, o vocabulo possui praticamente o mesmo significado: o de narrativa,
o de se referir aquilo que é dito, relatado, contado por alguém. Segundo o autor, somente a
partir de Pindaro (Ode Olimpica, 1.28-29) e Herddoto (Histdria, 2.23, 2.25, 2.45, 2.48, 2.51,
2.62), mythos ganha o sentido de historia fantastica ou da qual participam divindades.
Ainda acrescenta que em Tucidides, o derivado mythodes (Histdria da guerra do Peloponeso,
1.21, 1.22) adquire o sentido de lenda, de narrativa sem confiabilidade, sem veracidade.
Entretanto, em todos estes autores classicos, mythos parece nio se referir exatamente ao
sentido religioso como que é usual hoje em dia, como narrativa sagrada acerca das origens
ou principios (ELIADE, 2002, p. 11). Este sentido talvez tenha surgido do fato de que, em
seus primoérdios, a cultura grega era conservada oralmente, e os saberes de cunho religioso
eram transmitidos de geracio em geracio pelas narrativas (mythoi) pedagdgicas
(VERNANT, 1990, p. 23-24).

¥ Texto original : “Ces dieux multiples sont dans le monde; ils en font partie. Ils ne ’ont
pas créé par un acte qui, chez le dieu unique, marque sa compléte transcendence par
rapport a une oeuvre dont I’existence derive et dépend entiere de lui.”
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As diferentes realidades que nds hoje denominariamos natural e
sobrenatural estio sobrepostas, intrinsecamente conectadas; sdo, a rigor, a

mesma realidade®.

Nio ha, ainda, para a razio mitica, as intuigdes e categorias
fundamentais da razdo epistémica. Para a razdo mitica, ndo ha tempo linear,
~ o« e . . /7 ~ 4
como sucessdo definitiva e irrevogavel de fatos e eventos; ndo ha espago, na
medida em que todo o mundo cabe em qualquer lugar e ndo existem

. A . . . . ~ V4 ~
distancias e fronteiras definidas; ndo ha, portanto, relagio entre espago e
tempo, ou seja, a velocidade € infinita e inexistente, é desnecessaria. Os
deuses se movem instantaneamente e estdo presentes em todos os lugares.
Por fim, nio ha causalidade, nio existe o raciocinio que comumente fazemos
de atribuir a uma sucessdo espago-temporal de eventos o nexo de causa e

efeito (SOREL, 1994, p. 4 et seq.).

Nio podemos falar em “f€” grega nos deuses. Como observado
por Bruno Snell, falar em fé pressupde a possibilidade do ceticismo?'. Os
deuses sdo tdo reais quanto o mundo visivel que nos cerca. Os deuses sdo o

q q

mundo que nos cerca’’. O mundo é divino, e os deuses nio habitam parcela

* Comenta Vernant : “Dans sa présence a un cosmos plein de dieux, ’homme grec ne
separe pas, comme deux domaines opposés, la nature et la surnature. Elles restent
intrinsequemente liées I'une a la outre. Devant certains aspects du monde il éprouve le
méme sentiment de sacré que dans le commerce avec les dieux, lors de cérémonies que
établissent avec eux le contact.” (Vernant, 1990, p. 12)

' “Nosso conceito de “fé” pressupde, de fato, como possivel a incredulidade; isso vale nio
sO para a crenga nos espiritos mas, com maior razio, para as coisas mais dignas de respeito.
A “fé”, o credo, pressupde a existéncia de uma fé falsa, de uma fé herética, contra a qual ela
se projeta; dai porque a fé esta ligada a um dogma pelo qual ou contra o qual as pessoas
lutam. Isso ndo existia no mundo grego. Os deuses sdo tdo evidentes e naturais para os

gregos que estes nem Mmesmo Conseguem imaginar que outros povos possam ter outra fé ou
outros deuses.” (SNELL, 2001, p. 24)

2 “Os deuses existem como existem o riso e 0 pranto, como vive a nossa roda a natureza,
como nos é dado efetuar coisas grandes e solenes, arduas e dificeis, gentis e alegres. Em
toda parte o efeito denuncia a causa vivente.” (SNELL, 2001, p. 25)
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do real situada num local transcendente ao aqui e o agora, mas um 'local'

que com ele se confunde ou a ele se sobrepde.

O discurso mitico, conservado e transmitido oralmente nos
tempos antigos e por nds conhecido principalmente pelas obras de Hesiodo
e Homero, nos revela esta estrutura primordial de uma das formas de
funcionamento da razio enquanto fonte explicativa do mundo. Nestes
autores, os eventos que se passam na faixa do real perceptivel encontram
suas raizes num segundo plano ulterior da realidade, um plano de
justificagdo divina. Sdo elaborados dois planos sobrepostos de realidade: um
mundo povoado de deuses, demonios e entes fantasticos e outro, presente ao
nosso redor, o mundo natural, que é mero espelho da atuagio divina. Para o

pensar mitico, estes supostos planos formam um todo coeso e uno.

Desta maneira, podemos concluir que se razio mitica é uma
determinada forma historica do operar da racionalidade humana, mito é a
forma de transmissio dos conhecimentos adquiridos pelo trabalho desta

modalidade do pensar®.

Historicamente, entretanto, como nos ensinam as licdes de Junito

Brandio (2000), os mitos e o pensar mitico sofrem uma progressiva corrosio
A : . :

no mundo helénico. Sucessivas geragdes de pensadores retiraram, pouco a

pouco, a profunda veracidade dos mitos, desacreditando-os como

fundamento aceitavel, como explicagio suficiente e convincente do mundo.

» Para o pensamento positivista, que identifica uma fase teoldgica do conhecimento
humano, os mitos derivam mais da imaginacio do que da observagio: "diante da
diversidade da Natureza, o homem s consegue explica-la mediante a intervengio de seres
pessoais e sobrenaturais. O mundo torna-se compreensivel somente através das idéias de
deuses e espiritos." (GIANNOTTI, 1996, p. 8) Nio estamos aqui a aceitar o determinismo
positivista; ainda que achemos possivel a afirmagio acima, discordamos do determinismo
que prescreve determinadas fases para o progresso do espirito humano.
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Os primeiros pensadores historicamente registrados, os filosofos jonios,
comegam a criticar indiretamente a razio mitica por meio do debate acerca
das atitudes dos deuses. A critica era feita “em nome de uma idéia cada vez

mais elevada de Deus” (BRANDAQ, 2000, v.1, p. 27).

Os deuses atuavam tal como os homens e, aquilo que era
moralmente condenavel em nossas agles, passou a ser visto como algo

incompativel com a natureza divina. Junito Brandio cita, por exemplo, os

fragmentos (B11, B12) de Xenodfanes de Colofon:

“No dizer de Homero e de Hesiodo os deuses fazem tudo quanto

os homens considerariam vergonhoso: adultério, roubo, trapacas
mutuas.” (BRANDAO, loc. cit.)

Outro exemplo da progressiva perda de “veracidade” dos mitos
foi a forma de interpretagio que ficou conhecida como alegorismo, que
etimologicamente, significa “dizer outra coisa” (BRANDAO, op. cit., p. 31).
Os mitos nio sdo narrativas das coisas tais quais aconteceram; sio, na
verdade, uma forma de linguagem ilustrativa e simbodlica que quer

representar forcas da natureza, dilemas morais, exemplos de vida.

A explicagio mitica, pouco a pouco, cedera espaco a uma nova
racionalidade, ainda que nio cesse de existir®*. Tal transformagio na cultura

helénica ficou posteriormente conhecida como “milagre grego”.

Esta nova maneira de atuar do pensamento - chamada razio

epistémica - implica a negacio do recurso a outro mundo como causa

** O mito, mesmo apds o criticismo filoséfico, continuou na Grécia antiga a ser fonte de
explicagio e interpretagio do mundo. Alids, perdura ainda nos dias de hoje: podemos
facilmente perceber inimeros exemplos de discursos que recorrem ao pensar mitico para
explicitar as causas dos fendmenos mais corriqueiros, como uma chuva, uma seqiiéncia de
atos de ma sorte, um resfriado, entre outros.
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explicativa deste. Ainda que ndo seja necessario negar a existéncia de outra

realidade divina e superior, a razdo decidira proceder sem o recurso a ela.

O “milagre grego” ¢ o momento histérico no qual o homem
decide caminhar por suas proprias forgas, renegando o amparo confortavel
)
da presenga divina. Pensar o mundo sem a intervengio constante e
. o . / / N /
onipresente das divindades e se ver sO, como unico responsavel pelos
. : : :
proprios caminhos, pelos insucessos e pelas desgracgas, pelos triunfos e

conquistas.

Razio mitica e razdo epistémica, mythos e logos: esta
contraposi¢io, classica na historiografia filosofica, representa a mudanca de
atitude da racionalidade na busca de sua prépria satisfagdo, satisfagio esta que
antes era preenchida pela agdo e intervengdo divinas e, agora, passa a
requerer sua completude na positividade deste mundo. Esta nova razdo que
desperta pois nio podia mais continuar adormecida, busca novos
fundamentos para a realidade, para o ambiente natural e, ainda que em

menor grau no inicio, para as institui¢des humanas.

Feita esta breve incursio na histéria e no conceito da razio mitica
devemos adentrar o que neste espaco nos interessa compreender: na
passagem do mythos ao logos ha abrupta aparigio do segundo? Ou melhor,
enquanto formas de racionalidade o que ha de comum e, em especial, de

diferente entre razdo mitica e razdo epistémica?

A razio epistémica mostra-se, de inicio, como negacido do pensar
mitico. Se este busca a fundamentagio da realidade na intervengio e aparigio
divinas, aquela se caracteriza por buscar outras causas para o real. O pensar
epistémico tem como marco tradicional de nascimento o pensamento de

Tales de Mileto. Ao afirmar que a agua seria a origem de todas as coisas,
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Tales marca a irrupgio do pensar epistémico®. Sua obra, bem como a de
seus sucessores diretos ou indiretos, foi sistematicamente vista pela
historiografia filosofica como uma ruptura (ou até mesmo como uma
negacio absoluta) da razio mitica®®. Os estudiosos do séc. XIX
interpretaram o surgimento da primeira filosofia como uma demonstragio
de forga total da razdo, como se o pensar epistémico tivesse brotado do nada,
: , :
a partir de uma revolta do espirito que se autodescobria num embate com a

incomoda intervencio divina nos assuntos humanos?.

Segundo Cornford (1957), entretanto, existe uma continuidade
entre as categorias e temas do pensar mitico e a nascente filosofia Jonia.
Aponta o autor, primeiramente, a diferenca da fisica dos jonios para a fisica
contemporanea. De maneira distinta dos trabalhos atuais, a fisica grega
primeva nio era experimental. As teses dos primeiros filésofos ndo teriam se
desenvolvido a partir de fatos observados e catalogados. O esquema
metddico que nos é tio familiar nas ciéncias naturais contemporaneas, que
envolve observagdes, formulagio, teste e confirmagdo ou rejeicio de

hipoteses é completamente estranho aos jonios, eleatas ou pitagoricos. Na

» A confiarmos nos testemunhos de Aristoteles, em De caelo B 13, 294 a 28 e Metafisica
A3, 983 b 6. Sobre uma analise detalhada destas afirmacdes, ver KIRK, RAVEN e
SCHOFIELD, 1994, p. 86-87.

% “La pensée rationnelle a un état civil; on connait sa date et son lieu de naissance. C’est au
Vle siecle avant notre ére, dans les cités grecques d’Asie Mineure, que surgit une forme de
réflexion nouvelle, toute positive, sur la nature.” (VERNANT, 1996, p. 373)

¥ “Plus que d’un changement d’attiude intellectuelle, d’'une mutation mentale, il s’agirait
d’une révélation décisive et définitive: la découverte de ’esprit. Aussi serait-il vain de
rechercer dans le passé les origines de la pensée rationnelle. La pensée vraie ne saurait avoir
d’autre origine qu’elle-méme. Elle est extérieure a I'histoire, qui ne peut rendre raison,
dans le développement de ’esprit que des obstacles, des erreurs et des illusions successives.
Tel est le sens du ‘miracle’ grec: a travers la philosophie des Ioniens, on recconait ,
s’incarnant dans le temps, la Raison intemporelle. L’avénement du /ogos indtrodurait dans
I’histoire une discontinuité radicale. Voyageur sans bagages, la philosophie viendrait au
monde sans passé, sans parents, sans famille; elle serait um commencement absolu”
(VERNANT, 1996, p. 374)
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verdade, a fisica pré-socratica, de acordo com o autor supracitado, decorre da

transposi¢do das representagdes religiosas para um plano abstrato.

Em virtude do que dissemos é possivel superar as aparentes
contradigdes encontradas em Tales. Se por um lado ele é pensador filosofico,
ndo deveria se valer das categorias e do modus operandi do mito. Mas, ao

4 . .
mesmo tempo em que defende a agua como origem de todas as coisas,
identifica, por outro lado, a agua com o divino e afirma uma espécie de
panteismo, afinal, também assevera que “tudo esta cheio de deuses”®. As
cosmogonias filosoficas se mostram, na verdade, como uma recuperagdo ou

uma retomada tematica das cosmogonias religiosas (VERNANT, 1996, p.

375).

O surgimento da razio epistémica, a aparigio do logos
demonstrativo, ndo € uma ruptura radical; trata-se, na verdade, de uma nova

forma de abordar as mesmas indagagdes:

“Se nos agora denominamos [algo, algum fendmeno] ‘metafisico’,
ao invés de ‘sobrenatural’, a coisa em si nio mudou seu carater.
O que mudou foi, na verdade, a atitude do homem em relagio a

ela: a atitude que era antes ativa e emocional passou a ser
intelectual e especulativa.” (CORNFORD, 1957, p. ix)”

O mesmo tipo de questio essencial é comum aos dois tipos de
cosmogonia: a indagacdo acerca das origens e a ordenagdo da realidade a

partir de um vazio inicial, o caos. Como nos ensina Vernant:

* Segundo KIRK, RAVEN e SCHOFIELD, 1994, p. 92-93, fazendo referéncia a
fragmentos de Didgenes Laércio e Aristoteles.

? Texto original: “If we now call it ‘metaphysical’, instead of ‘supernatural’, the thing
itself has not essentially changed its character. What has changed is, rather, man’s attitude
towards it, which, from being active and emotional, has become intellectual and
speculative.”
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“Elas [a razdo mitica e a razdo epistémica] sio uma resposta ao

mesmo tipo de questdo: como um mundo ordenado pode surgir
do caos ?” (VERNANT, 1996, p. 375)*°

Vejamos outro exemplo que nos é fornecido por Anaximandro.

Lemos no fragmento de Simplicio, considerado como citagido direta:

“E a fonte da geracio das coisas que existem é aquela em que a
destruigio também se verifica segundo a necessidade; pois pagam
castigo e retribui¢do umas as outras, pela sua injustiga, de acordo
com o decreto do Tempo.” (KIRK, RAVEN e SCHOFIELD,
1994, p. 117)

Segundo a interpretagio de Cornford (1957, p.8), este obscuro
fragmento pode ser aplicado se pensarmos na existéncia de trés niveis de
realidade: primeiro, o nivel das coisas individuais, da multiplicidade dos
objetos; segundo, o nivel mais geral dos quatro elementos, terra, agua, fogo e
ar; por fim, como substancia mais fundamental, o apeiron, o infinito
indefinido. Os elementos e os multiplos objetos sio distingdes do
indiferenciado primordial por uma espécie de “movimento”, e esses
existentes tornario, pelo mesmo movimento, a se dissolverem no
indeterminado. Na concep¢io de Cornford, esta cosmologia pode ser

sistematizada segundo as trés representagdes principais:

“(1) Um algo primordial (physis); (2) uma ordem, disposi¢io ou
estrutura na qual este algo esta distribuido; (3) o processo pelo
qual esta ordem surgiu.” (CORNFORD, 1957, p. 9, tradugio
nossa)’!

Na verdade, o que realizou Anaximandro foi uma retomada da
tematica religiosa anterior a religido olimpica de seu tempo. Ao retirar a

presenca e a interferéncia dos deuses antropomorficos da explicagio do

% Texto original : “Elles apportent une réponse au méme type de question: comment un
monde ordonné a-t-il pu émerger du chaos?”

! Texto original: “(1) A primary stuff (physis); (2) an order, disposition, or structure into
which this stuff is distributed; (3) the process by which this order arose.”
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mundo, Anaximandro acabou por retomar os conceitos religiosos anteriores

e transforma-los num discurso conceitual e demonstrativo.

“Em outros termos, quando Anaximandro pensou que se
aproximava da Natureza, esta natureza ndo era simplesmente o
mundo exterior que se apresenta a nos pelos sentidos, mas uma
representagio da ordem do mundo, na verdade, mais primitiva
dos que os proprios deuses. Esta representagio era, além disso, de
carater religioso; ela foi apoderada da filosofia pela religido, nio
deduzida de modo independente da observagio dos processos
naturais.” (CORNFORD, 1957, P. 43)*

As cosmogonias filosoficas podem ser sintetizadas por abordarem
os seguintes elementos: 1) Parte-se de um estado de indistingdo primordial;
2) Surgem diferencia¢des em pares de opostos, tais como o seco e o tmido, o
frio e o quente, que formario as “regides” do universo, seus elementos
fundamentais, terra, agua, fogo e ar. 3) Os opostos se interagem e se unem,
formando ciclos naturais, tais como as estagdes do ano. (VERNANT, 1996,

p. 377).

A mesma “logica” pode ser encontrada nas cosmogonias miticas,

como comenta Robin sobre a Teogonia de Hesiodo:

"Enfim, a pesquisa das filiagdes a partir da fonte primitiva, é um
esforco para perceber entre as realidades uma relagio de
subordinagio, para descobrir um fundo comum de coisas que
servira de base a todo o porvir ulterior, um principio interno de
produgio que conservara as coisas hereditariamente, suas
propriedades e as organizara definitivamente num sistema de
relagbes estaveis. O pensamento racional ndo fard senio
continuar este esforco da teogonia e da cosmogonia miticas; as
transformando segundo uma mudancga de orientagdo, ela dara a
ilusdo de uma criagio inteiramente nova e quase que espontanea,

? Texto original: “In other words, when Anaximander thought he was getting to close
quarters with Nature, this Nature was not simply the outer world presented to us through
our senses, but a representation of the world-order, actually more primitive than the Gods
themselves. This representation was, moreover, of a religious character; it was taken over
by philosophy from religion, not independently deduced from observation of the world
and its natural processes.”
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enquanto que nio faz a ndo ser desenvolver um germe pré-
existente." (ROBIN, 1973, p. 46 - tradugio nossa)”’

A partir da comparagio entre as primeiras cosmogonias filosoficas
e as cosmogonias miticas, Cornford acabou estabelecendo um caminhar sem

interrup¢io entre o pensamento mitico e o racional-epistémico.

Tanto a razio mitica quanto a razdo emergente, o [ogos

. A . . YA \
epistémico, cuidam da mesma tematica, buscam responder as mesmas
reflexdes; diferem, e esta uma diferenca radical, uma inovacio histérica

completamente original, no modo:
P g ;

“Uma diferenga obvia € o fato de que Anaximandro expurgou o
sobrenatural com uma coragem e completude tais que sequer
foram alcangadas por varios de seus sucessores. Para sermos mais
precisos, ele expurgou todos os fatores e caracteristicas, todos os
personagens sobrenaturais ou miticos que ele foi capaz de
detectar. Ele eliminou Zeus e seus companheiros olimpicos e, ao
fazé-lo, baniu de seu sistema de coisas os objetos sobre os quais a
consciéncia religiosa de seu tempo se focava, seja nominalmente
ou de fato. O efeito, como vimos, é a restauragio do antigo
reinado da Moira. Sobre a ordem fundamental ainda se diz que
esta de acordo com “o que é ordenado”; ainda se trata de uma
ordem moral na qual prevalece a justica; mas a vontade dos
deuses pessoais desapareceu e seu lugar foi tomado, em parte, por
uma causa natural, pelo movimento eterno. Parece que deixamos
o sobrenatural para tras e passamos num passo para a brilhante
atmosfera racional.” (CORNFORD, 1957, p. 41 - tradugio
nossa)™

» Texto original: “Enfin, la recherche des filiations a partir de la source primitive, c’est
I’effort pour apercevoir entre les réalités un rapport de subordination, pour découvrir un
fond commun des choses qui servira de base a tout le devenir ultérieur, un principe
interne de production qui conservera aux choses héréditairement, leur propriétés et
s’organisera définitivement en un systeme des relations stables. La pensée rationelle ne fera
que continuer cet effort de la théogonie et de la cosmogonie mythiques; en le transformant
par un changement d’orientation, elle donnera lillusion d’une création entiérement
nouvelle et presque spontanée, tandis qu’elle ne fait que développer un germe préexistant.”

* Texto original: “One obvious difference is that Anaximander has expurgated the
supernatural with a boldness and completeness to which many of his successors failed to
attain. To be more precise, he has expurgated those features and factors, the supernatural
or mythical character of which he was able to detect. He has eliminated Zeus and his

fellow Olympians, and in so doing has struck out of his scheme of things the objects on
(continua na préxima pagina...)
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Existe a substituigdo das figuras e representagdes divinas por
elementos materiais, ou por principios (a7ché) ndo antropomorficos; mas,
: , . . ,
revestidos os segundos das caracteristicas das primeiras: tratam-se também de

poténcias ativas e indestrutiveis.

Na verdade ha uma superagio, num sentido dialético, do mythos
pelo logos. O logos nido é novidade absoluta e arrasadora, que destréi o
mythos como simples mentira, como passado absurdo que merece ser
esquecido. De fato, o logos nega a forma mitica de fundamentar suas

conclusdes, mas reassume a tematica mitica.

Portanto, podemos considerar a razio epistémica tributaria do
mito em dois sentidos: primeiro, dele é legataria dialética, posto que negagio
e, enquanto tal, somente pode ser compreendida como superagio; segundo,
dele é legataria tematica, na medida em que mantém, pelo menos no inicio,

os mesmos questionamentos e a problematica dos mitos.

2.3) O pensar filosofico e o saber cientifico

Retomando o argumento exposto no inicio do capitulo temos que

o problema de entender a filosofia do direito reside, em grande medida, na

compreensio que se tenha do que seja a filosofia, do que seja o direito, e do
. ‘A . ~ . . . 7

que seja a ciéncia. Essa questio, por sua vez, foi respondida de inumeras

maneiras por cada um dos autores que compdem a longa pragmatéia

filosofico-epistemologica ocidental. Podemos dizer, portanto, que as palavras

which the religious consciousness of his time was, whether in name or reality, focussed.
The effect, as we have seen, is that he restores the more ancient reign of Moira. The
&
primary order is still said to be “according to what is ordained”; it is still a moral order in
which justice prevails; but the will of the personal God has disappeared and its place is
partly taken by a natural cause, the eternal motion. We seem to have left the supernatural
behind and to have passed at one step into the shinning air of reason.”
P P g
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filosofia e ciéncia nio possuem exatamente um significado; possuem sim

uma histéria, ou melhor, uma histéria de seus significados. O problema que
~ ’ . o o~ .

se pde, portanto, é o de encontrar uma definigdo que seja capaz, dentro do

que for possivel, de englobar a vasta complexidade histérica do desenrolar-se

do pensar.

O objetivo dos topicos anteriores foi o de demonstrar como que a
natureza racional do homem o distingue do restante do universo
impulsionando-lhe em dire¢io ao saber consciente, e que este impulso
irrecusavel foi atendido de maneiras distintas por duas formas explicativas:
uma primordial e comum a todos os povos, a razio mitica; outra tardia e
fruto da civilizagio grega, a razio epistémica. Agora precisamos separar a
filosofia das ciéncias particulares, uma vez que ambas sio o resultado do

proceder desta Gltima forma de racionalidade.

A filosofia é resultado do labor desta razdo epistémica, e sera, tout
court, uma nova forma de responder as mesmas necessidades de
conhecimento que anteriormente eram atendidas pela religido e pela
mitologia:

“O nascimento da filosofia pode ser considerado, portanto, como
solidario de duas grandes transformagdes mentais: um
pensamento positivo, que exclui toda forma de sobrenatural e
rejeita a assimilacio implicita estabelecida pelo mito entre
fendmenos fisicos e agentes divinos; um pensamento abstrato,
despojando a realidade daquela poténcia de mudanca que a
emprestava 0 mito, e recusando a antiga imagem da uniio de
opostos em beneficio da formulagio categorica do principio da
identidade.” (VERNANT, 1996, p. 384)*

% Texto original : “La naissance de la philosophie apparait donc solidaire de deux grandes
transformations mentales: une pensée positive, excluant toute forme de surnaturel et
rejetant I’assimilation implicite établie par le mythe entre phénomeénes physiques et agents

divins; une pensée abstraite, dépouillant la réalité de cette puissance de changement que lui
(continua na préxima pagina...)
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Ora, se a filosofia brota do mito, ambas as formas de pensar
revelam necessidades intimas da racionalidade humana. Revelam a ja referida
necessidade de saber e de explicar, mas se diferem, essencialmente, no modo.
Enquanto que o mito recorre a participagio divina, a filosofia deve deixar de

lado as apari¢Ges sobrenaturais para construir seus esquemas explicativos.

Entretanto, o modus operandi da filosofia, enquanto a diferencia
dos mitos, a identifica com as ciéncias particulares. Nas modernas ciéncias
também ndo sera valido o conhecimento que depender de intervengdes ou

aparigdes de forgas divinas.

Iniciaremos nossa analise com a tentativa de separar filosofia e
ciéncia a partir da determinagdo de seus respectivos objetos de estudo. Para a
distingdo das ciéncias particulares posso, ainda que de modo singelo, dizer
que a astronomia estuda os astros e seus movimentos, as suas formagdes e as
suas emissdes, enquanto que a biologia estuda os seres vivos. O critério
adotado nesse simples exemplo é a separagdo a partir do guid estudado, a
partir daquela coisa que se pde como foco das atengdes da razio que deseja
apreender e por na forma de discurso os caracteres desse algo.
Diferentemente das ciéncias particulares, entretanto, a mesma facilidade nio

se verifica na identificagio de objetos distintos entre filosofia e ciéncia.

Dentro de uma perspectiva historica temos que a filosofia se

ocupou de todas as coisas que se puseram diante do espirito humano. Nio é
, e . . . . .

possivel a distingido da filosofia, portanto, a partir de um objeto a ndo ser

num sentido negativo: enquanto que cada ciéncia possui seu objeto

particular, ainda que os debates epistemologicos de cada area sejam

prétait lé mythe, et récusant ’antique image de 'union des opposés au profit d’une
formulation catégorique du principe d’identité.”
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infindaveis, a filosofia nio o possui. A filosofia ocupa-se de todos os objetos
possiveis, ou melhor, toma a realidade de modo particularizado apenas para

atingir a totalidade do real.

Ademais, uma defini¢io da filosofia a partir de seus contetidos
correria o risco de subtrair a filosofia seu escopo e deixa-la somente com
ramos particulares: haveria uma filosofia da religido, uma filosofia da
historia, uma filosofia moral, uma filosofia do direito, mas a filosofia “em
geral” seria o nome dado a coisa alguma. Ora, nio havendo filosofia “em
geral” ndo faz sentido falarmos nas semelhancas entre as filosofias
particulares, e as varias areas antes definidas como filosofias do isso ou aquilo
ndo teriam absolutamente nada em comum, tornando-se, assim, quadros
conceituais ou elaboragdes tedricas estanques entre si. A filosofia do direito
se ocuparia do direito e seria tdo filosofia quanto a filosofia da religiio, mas
apenas no nome, e nenhuma teria nada que dizer a outra. Num outro
sentido podemos acrescentar como contraprova do que dissemos a completa
impossibilidade de imaginarmos alguma coisa, por mais banal que seja, que
ndo possa ser filosoficamente abordada. Ainda que seja algo indigno, uma
filosofia do “cabelo” ou da “sujeira”, como sugere o indeciso Socrates no
Parménides (130c-d), nada nos indica que seja impossivel filosofar sobre o
que consideramos simplério ou mesmo idiota. Talvez filosofar sobre o
espandongado gere uma filosofia canhestra, mas que continuara a ser

filosofia’®.

* Comenta REALE: "A Filosofia nio pode cuidar senio daquilo que tenha sentido de
universalidade. Esta a razdo pela qual se faz Filosofia da vida, Filosofia do direito, Filosofia
da historia ou Filosofia da arte." (REALE, 1999, p. 10). Em que pese a admoestagio de
peso transcrita: como saber o que é universal? Temos nossas dividas de que os gregos
tivessem a universalidade de um fendmeno como pré-requisito para o filosofar; preferimos
nio restringir. Se algo esta no mundo, 14 esta a filosofia sobre este algo.
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Estas constatagdes, entretanto, se revestem da mesma decepgio a
que nos referimos anteriormente, ao dizermos da pertinéncia da filosofia do
direito & filosofia. Dizer que a filosofia se ocupa de todos os temas é dizer
muito pouco. A filosofia estuda o que? Tudo. O que significa isso? O que

1sso esclarece? Nada.

Portanto, precisamos definir a filosofia segundo a especial
maneira pela qual procede o pensar filoséfico. A defini¢dio de que nos
utilizaremos sera metddica, portanto, e ndo historica. O que propomos aqui
¢ uma defini¢do procedimental da filosofia: a filosofia segundo 0 modo como

caminha o pensar filosofico.

A descrigio deste modo de proceder advém do método filosofico

estabelecido nas obras de Socrates e de Plat3o.

Se nos basearmos nos testemunhos apresentados por Aristoteles
na Metafisica, bem como no grande numero de evidéncias textuais dos
trabalhos de Platio, veremos que a filosofia socratica tinha como

, . : - :
caracteristica essencial, a busca pelas defini¢des; este trago foi,
posteriormente, assimilado e superado por Platdo, o que teria dado inicio a

sua metafisica. Vejamos o que relata o estagirita:

“Platdo, com efeito, tendo sido desde jovem amigo de Cratilo e
seguidor das doutrinas heraclitianas, segundo as quais todas as
coisas sensiveis estio em continuo fluxo e das quais nio se pode
fazer ciéncia, manteve posteriormente essas convicgdes. Por sua
vez, SOcrates ocupava-se de questdes éticas e nio da natureza em
sua totalidade, mas buscava o universal no ambito daquelas
questdes, tendo sido o primeiro a fixar a atengdo nas defini¢des.
Ora, Platdo aceitou essa doutrina socratica, mas acreditou, por
causa da convicgio acolhida dos heraclitianos, que as defini¢des se
referissem a outras realidades e nio as realidades sensiveis. De
fato, ele considerava impossivel que a definicio universal se
referisse a algum dos objetos sensiveis, por estarem sujeitos a
continua mudanga. Entdo, ele chamou essas outras realidades
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Idéias, afirmando que os sensiveis existem ao lado delas e delas
recebem seus nomes.” (Metafisica, A, 6,987 a 32 - 987 b 10)

A busca socratica por uma definicdo pode ser encontrada nos
didlogos de juventude de Platdo. Neles esta presente a indagacio acerca da
defini¢io de alguma virtude e, de maneira mais ou menos explicita, presente
a semente da teoria a qual Aristoteles referiu-se, tema ao qual voltaremos

adiante.

Vejamos o que acabamos de afirmar naqueles que sdo
considerados os quatro primeiros dialogos segundo estilometria (ROSS,
1971, p. 10). Em comum, apresentam a busca pela defini¢do de certas
qualidades:

o Cimides > Temperanga

o Laques > Coragem

o Eutifron - Piedade
o Hipias Maior - Beleza

Determinar o que € certa coisa, que pode ser identificada em
situagOes distintas da mesma maneira, representa uma antecipagdo da teoria
das Idéias” ou, pelo menos, a colocagio do problema fundamental que esta

viria a solucionar:

“Uma vez que perguntar isto [z.e. por uma defini¢do] implica que
existe uma Unica coisa a que se refere a palavra ‘temperanca’, e
que esta é diferente das varias pessoas ou a¢des que podem ser,

¥ Para evitar confusdes entre o uso platdnico e vulgar das palavras, sempre que estivermos
a nos utilizar dos vocabulos Forma ou Idéia no sentido técnico os grafaremos com letra
maitscula. Cabe também dizer que muitos autores preferem o termo Forma ao termo
Idéia; entretanto, o segundo é o termo por nds preferido, pois consagrado pelo uso, pelo
menos em portugués. Mas nos utilizaremos de ambos indiscriminadamente.
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com direito, chamadas de temperantes.” (ROSS, 1971, p. 11 -
traducio nossa)’®

Para o momento ¢é suficiente a digressdo. O filosofar socratico,
sempre feito nas ruas, nas pragas, em meio ao vulgo, indaga ao vulgo o que
ele pensa ou sabe de algo. Entretanto, a pergunta socratica requer que a
resposta se revista de universalidade e necessidade. Ndo pode a defini¢do de
uma virtude ser valida numa circunstancia e nio em outra, sob pena de
perder seu valor como tal. A defini¢io socratica nio é a mera anotagio
antropologica do que se pensou sobre algo numa circunscrita cultura, ndo é
simplesmente relato do modo de pensar de alguém ou de uma época. Pelo
contrario, a tarefa de definir exige a aplicabilidade de seus resultados a todas
as situagOes possiveis. Ndo € sem menos, como se as exigencias fossem muito
elevadas, que os dialogos socraticos terminem sem conclusio definitiva, dai
serem conhecidos também como problematicos ou aporéticos. O que é
universalmente valido moralmente resta, ao final dos debates, em aberto, de
modo que possa ser posteriormente refeito e aperfeicoado, e a defini¢io
provisdria possa ser substituida por outra superior, mas igualmente

.y .
provisoria.

Nos primeiros textos, o dialogo inacabado cumpre a fungio de
revelar a ignorancia, ou seja, de demonstrar a fragilidade do que se sabe, a
insustentabilidade da posi¢io que advém do senso comum. Na obra
platonica de maturidade e de velhice, a busca da defini¢do assume contornos
mais ambiciosos, e passa a ser uma empreitada ontologica, ou seja, apds a
destruigdo do irrefletido saber vulgar, devem ser juntadas as partes

aproveitaveis do que foi dito, mesmo porque o que foi negado acaba por

*® Texto original: “For to ask it is to imply that there is a single thing for which such a
word as ‘temperance’ stands, and that this is different from any of the many persons or
actions that can rightly be called temperate.”
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compor posteriormente o que se afirma. Esta perquiricio ontologica

originou, como veremos, a teoria das Idéias.
Estas consideragdes bastam para o momento. Voltemos.

A defini¢io procedimental atribui a filosofia, pelo menos, as

seguintes caracteristicas:
Primeiro: a filosofia ¢ uma maneira de formular questdes.

A filosofia socratico-platonica oferece postura critica em relagdo
ao real. O que ha de comum na obra dos dois autores é o recusar da apatica

aceitacio do estabelecido, do comumente acatado.

Neste sentido, tanto a ciéncia quanto a filosofia se equivalem, mas
se separam do saber vulgar. Se se quer ser filosofo ndo se pode, por exemplo,
aceitar qualquer explicagio sobre a ocorréncia de um evento natural
passivamente; nio se pode aderir e praticar um costume qualquer sem

. . ~ ~ A
maiores consideragdes; ndo se pode rezar para um deus sem saber o que é

rezar e o que € deus.

O que a postura socratico-platonica rejeita € a pura assimilagdo

instantanea e imediata das informagdes acerca do mundo que habitamos. Se
4 \ ~ . o
algo € apresentado a razio filoséfica, como um pensamento, uma regra, um
. A \ ~ /4 4

valor, uma lei dos fenOomenos, resta a razio perguntar: como € possivel se
dizer isso? Como posso ter certeza de que o que se diz é verdadeiro? Esta é a
melhor forma de se entender a questio? Outras pessoas pensam de maneira
distinta? Nio havera uma explicagdo mais simples e mais facil? Estas

informacdes sio aceitaveis e coerentes?
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Dissemos que esta caracteristica é também identificavel no
conhecimento cientifico. Entretanto, a nio-aceitagdo filosofica possui grau
superior aquela das ciéncias. O saber cientifico se distingue do vulgar em
virtude de sua sistematicidade; o saber vulgar é episddico. Difere, outrossim,

, o N :
pela presenca de método no primeiro e auséncia no segundo. Por fim, o
: A
vulgo se contenta com a profundidade das aparéncias, se contenta em
"resolver" o problema imediato, enquanto que a ciéncia requer o
conhecimento das causas. A filosofia se reveste destes mesmos apanagios

cientificos, mas acrescenta outro: valora a realidade conhecida.

Defende Domingues que a filosofia, portanto, nio possui
compromisso imediato com a realidade. Ainda que na realidade historica e

concreta se baseie, a filosofia é livre para criar, imaginar e critica-la:

“A idéia que eu vou sustentar [trata-se o texto de aula inaugural
sobre o papel da filosofia no séc. XXI] é que o lugar da filosofia e
o locus do pensamento filosofico ndo é exatamente o real ou o
empirico, mas o abstrato e o virtual. Vem a ser, o lugar do
questionamento, da desestabilizagio e da critica, e como tal a um
tempo conectado com o real (porém, o virtual, como alias o
pensamento, € real, e o real, virtual), perguntando por mundos
possiveis, abrindo-se a fantasias e utopias, e resistindo enquanto
pode as solicitagdes do cotidiano. Dai, a exemplo do artista e a
diferenca do cientista, o filésofo nio ter compromisso com a
realidade, no sentido de realidade factual ou de real empirico, e
no exercicio de suas fungdes ser um a-polis, termo que vem do
historiador grego Luciano e que quer dizer um intelectual
apatrida, desterrado de seu pais e um verdadeiro cidadio do

mundo, sem habitar qualquer pais em particular.”
(DOMINGUES, 2006)

Este “lugar virtual” € o espaco da reflexio filosofica por
exceléncia: enquanto que as ciéncias particulares tém por objetivo e por
escopo a simples (ou, para sermos justos, nem tdo simples!) descri¢io de um
objeto, a filosofia, se quer ter lugar entre a imensa multiplicidade dos saberes

cientificos, e a constante valorizagdo contemporanea das técnicas, deve se
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enxergar como a area do questionamento sistematico e epistémico da
realidade tal qual “esta ai”. Citamos novamente as palavras do mesmo autor,

ao explicar o que € (ou “onde” fica) este lugar virtual:

“Lugar vazio do pensamento, antes de sua segmentac¢io em senso
comum, ciéncia e filosofia, o virtual é o lugar da reflexdo e do
pensamento reflexivo, pensamento que pode ir tanto de frente
para tras, quanto de tras para frente, voltar ao passado, instalar-se
no futuro, cancelar o presente e elevar-se a eternidade. Tal lugar
virtual, portanto, mais do que o lugar do pensamento, é o lugar
da experiéncia do pensamento, vale dizer, o lugar do
questionamento e da critica, que leva a recusa e a
problematizagdo do real, cujo fardo ninguém suporta mais, como
a realidade politica, e pergunta por outros mundos ou mundos
possiveis, cujas promessas passam a guiar as mentes.” (0p.cit.)

Reservemos o assunto. Na medida em que prosseguirmos com
nossa analise retomaremos este decisivo e distintivo papel da filosofia, que

fica, desde ja, definido: a ciéncia descreve; a filosofia, critica, imagina, valora.

O questionamento filosofico requer, necessariamente, incessante

curiosidade, a insaciavel necessidade de saber os fundamentos do real. Ora,
/.. /4 . . .

para se ter postura critica ¢ mister que se tenha curiosidade ou certo

descontentamento com as coisas. Ja dissemos, por isso, que a filosofia,

conforme a expressio socratico-platdnica, surge do thauma, da admiragio.

Diante, por exemplo, do regramento social estabelecido, que
determina que os homens devem se comportar de certa maneira, distinta do
comportamento feminino, é possivel repetir a mesma postura socratico-

A . . c e N .
platonica e questionar o fundamento desta distingdo, ou seja, buscar, por
. . . A~ . YA /7 /
meio de uma defini¢do universal e necessaria do que € o homem ou do que é
a mulher, a justificacdo da norma moral. Obviamente, a grande maioria das
pessoas do hipotético agrupamento humano passara toda a vida na comoda
aceitagdlo da norma social, sequer questionando seu contetdo ou

fundamento. A pletora, via de regra, nem sequer sabe ou quer saber por que
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tal regra de conduta € assim ou assado. Segundo a frase comumente atribuida
a Leonardo Da Vinci: “Existem trés tipos de pessoas: as pessoas que véem, as

pessoas que véem quando lhe mostram e as pessoas que ndo véem.”

Entretanto, o filosofar socratico-platénico representa a rejei¢io
. : A
desta passividade e o questionamento das aparéncias. Uma vez que o
caminho por estas pessoas foi aberto, o modo de questionar impregnou o
espirito do ocidente e dele ndo mais se desgarrou. A atitude filosofica, uma
/7 . .
vez descoberta, tomou a cultura como o vicio se apodera do organismo.
Pode alguém viver perfeitamente sem jamais provar as delicias dos
L ., . L
entorpecentes, e delas jamais sentira falta, e ndo se lamentara jamais da
N , :
auséncia do torpor toxico, pois nunca o conheceu. Mas uma vez descoberto
, . Y . ~
certo prazer, mesmo abandonado ha muito, sua memoria sempre fica e nio

se apagara, Como o trauma jamais se apaga e somente se esconde.

E interessante notar que esta postura é similar aquela da crianca
: , :

que, diante do mundo, é capaz de em tudo ver interesse, consegue prender-se
a qualquer objeto, por mais rudimentar, pergunta todo o tempo sobre as
coisas seus porqués. De certa maneira, quando amadurecemos, perdemos em
quase toda a faculdade de se encantar com o corriqueiro. A crianga que
adentra um recinto novo olha para a janela e se admira com a paisagem; se se
fecham as cortinas, olha para o ventilador que por acaso ali esteja, ou para
um objeto de escritoério, para um cinzeiro ou para a cadeira e pergunta
maravilhada: “o que € isso?”. Olhara para todos os objetos e querera saber o
que sio, para que servem, de quem sdo, como sdo feitos. Para o adulto, o

mundo se torna banal e perde o privilégio da atengio.

O conhecimento filosofico parte dessa postura diante do mundo

que envolve a necessidade de revelagio dos fundamentos da realidade, o
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“querer saber” o porqué das coisas, o “querer saber” por que tudo o que esta
ao redor é da maneira que assim se apresenta. O ethos filosofico socratico-
A . . ~ . . . .
platonico envolve tanto a manifestagio da curiosidade primordial e
fundamental, como a manifestagio do senso critico que se recusa a aceitar as

coisas como elas sio em sua evidéncia intuitiva e imediata.

E claro que nfio queremos dizer, com isso, que a filosofia nio
possui compromisso com o real e que, portanto, sua tarefa seja simplesmente
a de imaginar mundos que nio existem. Queremos dizer que ndo esta a
filosofia subordinada ao real, tal como as ciéncias, e.g., estio subordinadas ao
objeto, ou as técnicas subordinadas a utilidade. Nem tampouco queremos
dizer que a filosofia somente trate do inutil ou do irrealizavel: somente é
livre para ser inatil se assim desejar, e para ser irrealizavel se este for seu
compromisso e a sua verdade. Entretanto, ao firmar pacto com o sonho e
com o que esta além do agora, a filosofia cumpre o papel de revelar a
intimidade mais profunda daquilo que hoje é, a0 mesmo tempo em que

anuncia, nio importando se tem sucesso ou nio, o que sera.

O que foi a Repitblica de Platdo? A descri¢io imprestavel de um
devaneio? Simples fantasia e inven¢io? Nio. Nada disso. Ao ser a criagio do
que deve ser e ndo a descricio do que €, a Repiblica foi, talvez, a maior
critica das institui¢des sociais de Atenas que seu tempo conheceu e, como
toda a critica seriamente elaborada, demonstra um conhecimento muito

mais profundo sobre o real do que aquele que subjaz em sua mera descrigio.

Mas, acima de tudo, o imaginario é projeto, projeto que se
modifica e se refaz a todo o momento, num constante frustar-se e realizar-se,

pois se se realiza se modifica, se se modifica, se frustra e, se se frustra, se
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renova. Se a ciéncia é a descrigdo do presente, a filosofia € a descrigio do

futuro, ainda que este futuro ndo acontega jamais.

P

E interessante notar que, hoje em dia, se fala numa “nova
ciéncia® que seria denominada futurologia: nio se trata de adivinhagio,
mas de tentativa de previsio. Entretanto a futurologia restringe-se aos

/7 / i ~ i . . VR .
dominios da técnica e se compde, principalmente, de raciocinios do seguinte
tipo: se hoje temos computadores em todas as casas, no futuro teremos

, . . : A
computadores nos eletrodomésticos; se hoje existem meios eletronicos de
pagamento, no futuro ndo havera mais papel moeda. Ou seja, a ciéncia da

., - , . C
futurologia € um esfor¢o de previsio dos avangos técnicos e cientificos que
serdo conhecidos nos tempos vindouros, mas que toma por base o atual staze

of the arts.

/ . . J4 /7 . .
Ja a filosofia € um exercicio de projetar o futuro num sentido
universal, como sintetizou Kant em uma de suas perguntas fundamentais: o
que me € permitido esperar? (Ldgica, AK 25). Nio se restringe ao dominio
da técnica, ou da ciéncia positiva; busca perquirir o horizonte universal da

vida humana.

Obviamente a filosofia requer liberdade de pensamento, liberdade
para incomodar e questionar o status quo. Sempre existiram os reis, que hora
protegiam e incentivavam a liberdade de pensar e que outrora
encomendavam filosofices sob medida. Por exemplo, Platio e Aristoteles

eram de familias nobres e desfrutaram, em grande parte de suas vidas, da

* Escrevemos que a futurologia é “nova ciéncia” entre aspas, pois nio se trata, a rigor, nem
de ciéncia, uma vez que é um exercicio de proje¢io das coisas que existem, visto que €
impossivel a descrigio do que ainda nio existe, nem de novidade, pois futurdlogos (no
sentido de imaginadores dos rumos das técnicas e das ciéncias, como dissemos) foram, por
exemplo, Da Vinci e Julio Verne.
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protegio do poder politico, ateniense no caso do primeiro, alexandrino para

o segundo.

Por outro lado, Socrates, justamente em virtude dos seus
questionamentos e das questdes com as quais desafiava os concidadios, foi
morto. Se ndo foi apenas por isso, este foi grande parte do motivo. Podemos

: : - , ,
dizer que, a despeito da persegui¢do politica que € sempre apontada como
. . ~ ’ ~ 7 .
verdadeiro motivo para a condenagdo de Socrates, suas acusagdes explicitas
podem ser consideradas como acusagdes ao espirito critico. Ele foi acusado
de nio acreditar nos deuses da cidade e de corromper os jovens. Ou seja,
ensinava aos jovens que eles ndo precisariam aceitar as coisas, No caso as
regras sociais, tais quais elas se apresentavam. O pensamento socratico, como
., : : )
nos atesta o testemunho da Apologia, é explosivo, pois corroi as bases da
sociedade conservadora e, ao fazé-lo, agride e incomoda a quem deseja
manter as coisas como estdo. Do dizer simplesmente: “as coisas tém que ser
assim? Nio podem ser de outra maneira? Por que sdo assim?”, rapidamente
se passa ao “Por que eu tenho que obedecer a vocé?”. Quando se sai da
simples davida e se adentra no campo do desafio, instaura-se a ruptura. No
momento em que se comega a questionar o porqué de se obedecer ao outro,

ganha o questionador a jura de morte dos governantes.

Para concluir, devemos comentar que a critica filoséfica pode se
dirigir a todos os elementos que compdem a realidade: a religido, aos

costumes, as ciéncias, ao poder.

Segundo: a filosofia ¢ uma certa maneira de formular

respostas.

As indagacoes filosoficas e cientificas ndo podem ser respondidas

de qualquer modo. Se a filosofia & uma forma de estabelecer
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questionamentos, temos que ela €, também, uma maneira propria de

satisfazer tal curiosidade.

Esta peculiar resposta desenvolveu-se historicamente a partir da
aplicagio, ja referida na se¢io anterior deste capitulo, do modus operandi
racional de explicagio dos fenomenos da natureza e, posteriormente, das

institui¢Oes sociais, na Grécia.

Podemos, portanto, dizer que apenas colocar questionamentos
ndo ¢é ainda filosofia; de certa maneira, a popular frase que diz que, na
filosofia, perguntar € mais importante do que responder nio esta totalmente
correta. Na verdade, perguntar é importante na medida em que boas
perguntas geram boa filosofia, mas o modo e o contetdo das respostas é
definitivo para a caracteriza¢do do labor filoséfico. Se a filosofia fosse um
simples jogo de questdes ndo possuiria a longevidade que alcangou. Se suas
respostas ndo fossem capazes de influenciar e interpretar a forma segundo a
qual o homem vé o mundo talvez a filosofia ja tivesse sido esquecida.
Colocar questionamentos criticos sobre a realidade circundante e responde-
los segundo demonstragdes racionais compreende grande parte da definigio

processual que queremos apresentar da filosofia.

A filosofia responde aos seus questionamentos segundo uma
narrativa racionalmente estruturada e coerente. A explanagio filosofica,
ainda que transmitida em formas mais literarias, conforme o estilo do autor,
deve se revestir da mesma precisio de uma demonstragio matematica. O
discurso filoséfico deve deixar claros seus conceitos, eliminar as
contradi¢Oes, apresentar os fundamentos de suas conclusdes. Seria esforgo
v3do tentar aqui sumariar os possiveis estratagemas da argumentagio e as

estruturas dos raciocinios tais quais se apresentaram historicamente.
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Devemos apenas ressaltar, em sintese, que o discurso filoséfico deve

obedecer aos parametros logicos da racionalidade epistémica.

Terceiro: a filosofia é o debate historico entre os varios

autores, épocas e sistemas.

Se em Socrates e Platio a filosofia se desenrola a partir do

confronto de opinides, ou seja, da-se segundo o didlogo, pedimos aqui licenga
~ . Y . . .

para uma pequena extrapolacio: a historia da filosofia pode ser vista como o
conjunto das maneiras pelas quais as diversas pessoas e épocas estabeleceram
esses tipos de questionamentos, bem como o desenrolar das maneiras
segundo as quais buscaram respondé-los. A filosofia é, historicamente, o
debate de posi¢des entre os pensadores, a apresentagio dos fundamentos e da

sustentabilidade das distintas posi¢des.

Nio existe hoje e nem existiu em outras épocas uma filosofia que
fosse feita inteiramente surgida do nada. Mesmo a mais primeva filosofia
jonia, como mostramos por meio dos estudos de Cornford (1957), retira
grande parte de sua tematica e de seu processo da tradi¢do religiosa. Todo
pensamento filoséfico, digno ou indigno de referéncia, baseia-se em outras
pessoas, autores ou filésofos que ja colocaram com toda certeza aquele tipo
de questionamento antes e estabeleceram certas respostas e argumentos para
o mesmo. Por isso na Academia nio se falava simplesmente em filosofar,

mas em GVUPLLOCOdELY, ou seja, o co-filosofar®.

° “E, no entanto, o conhecimento filoséfico exige um esforgo cooperativo; a realizagio da
filosofia - e, assim, simultaneamente, a realizagdio do homem que pratica a filosofia -
acontece no ato da comunicagio filosdfica com outros filésofos. Ja na Academia de Platio
se conhecia este co-filosofar (oupprhooodery), e também ja existiam regras metddicas muito
precisas para o dialogo argumentativo e ponderado (ehevyoc).” (KAUFMMAN e
HASSEMER, 2002, p. 45)
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Portanto, realizar um trabalho de filésofo nos dias de hoje
significa interagir neste debate, analisando as posi¢des, questionamentos e
doutrinas ja desenvolvidas, bem como, a partir das discussdes, desenvolver

uma forma proépria de pensar o real.

Nio queremos dizer que filosofar seja meramente coletar e
ordenar variados sistemas historicos; bem como, também n3o afirmamos a
completa desvinculagio do pensamento de um filosofo em relagio a outro.
Filosofar é, simultaneamente, discutir idéias sobre o hoje tendo em
perspectiva toda a trajetoria filosofica que herdamos sem se descuidar do

horizonte cultural e racional do sujeito que filosofa.

2.4) Sobre a filosofia do direito

“O direito, diz o juiz com olhar de desprezo,
Falando com clareza e grande severidade,

O direito é o que eu ja lbes disse antes,

O direito é o que eu suponho que vocés saibam,
O direito é o que vou explicar mais uma vez,
O direito é o direito.”

W.H. Auden*!

A definicio de filosofia ndo se referiu aos contetidos desta
investigagdo, apenas afirmou que os contetdos sio todos os possiveis.
Dissemos que a filosofia diz respeito a maneira de fazer perguntas, a maneira
de elaborar respostas e que o filosofar em si significa se encaixar dentro de
um debate filoséfico com outros autores. A filosofia, vista dessa maneira, é
uma espécie de reflexdo sobre os conhecimentos que o ser humano produz,
tanto sobre os conhecimentos que se desenvolvem no nivel do saber vulgar,
quanto sobre os conhecimentos que o ser humano desenvolve do ponto de

vista cientifico. A filosofia, nio sendo ela uma ciéncia porque ndo possui

* Collected Poems, 1976, p. 208 apud MORRISON, p.1.
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objeto particular de estudo, é conhecimento reflexivo da realidade a partir

das demais ciéncias.

Portanto, é preciso que identifiquemos as ciéncias com relagio ao
seu contetdo, antes de precisarmos os contetidos da filosofia e, dento deles,
o da filosofia do Direito. Do ponto de vista de uma classificagio geral das
ciéncias podemos dividi-las em dois grandes grupos: as ciéncias humanas e as
ciéncias naturais. Essa divisdo advém da separacio de dois grandes objetos de
estudo para cada um desses grupos: de um lado, a realidade natural, ou seja,
aquilo que ndo foi produzido pelo trabalho do homem, que existe de
maneira espontanea. Sio ciéncias naturais, e.g., a fisica, a quimica e a
biologia. Do outro lado, as ciéncias que estudam a cultura. Se natureza é
tudo aquilo que existe independente do trabalho ou intervengdo do ser
humano, cultura é tudo aquilo que é produzido a partir da inteligéncia, do
trabalho e da atuagio do homem. As ciéncias humanas ou culturais ou
sociais sio aquelas que estudam as artes, a musica, a propria ciéncia, a
técnica, os costumes, as religides, os valores, o Direito. Sdo ciéncias

humanas, a sociologia, a economia e a ciéncia do Direito, por exemplo.

A grande dificuldade da filosofia, na contemporaneidade, é a
manutengio do seu espaco, tendo em vista o imenso desenvolvimento
cientifico. Quando a filosofia surgiu na Grécia ndo existia a diversidade
cientifica dos dias de hoje. Alias, de certo modo a quantidade de
conhecimentos acumulada pela humanidade era tio diminuta que sequer
havia a necessidade de divisdo do conhecimento em diferentes niveis e todo o
saber era chamado simplesmente de sophia. Os primeiros fildsofos
estudavam diretamente a natureza; na verdade, suas elaboracdes tedricas nio
diferenciavam nem as ciéncias particulares umas das outras, nem a ciéncia

em geral da filosofia. Os pré-socraticos estudavam desde o posicionamento
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dos astros e os ciclos da Lua, até questdes ontologicas e metafisicas; em
nossos dias, o estudo dos astros nio sera de forma alguma chamado de

filosofia, mas sim de astronomia.

Entretanto, o progressivo acumular de conhecimentos fez com
que, desde Platio, como podemos ler no Politico, a categorizagio dos saberes
fosse necessaria. Esta categorizacio foi elevada a postura metddica em
Aristoteles. Este processo de separagdo perdura (e se acentua) até os dias de
hoje. Assim, a pluralidade das ciéncias particulares fez muitos concluirem

pelo fim da especulagio filoséfica.

Tal é a postura dos positivistas, que reservam a filosofia papel
meramente organizador das ciéncias (REALE, 1999, p. 15-16). A filosofia
resta o papel de serva das ciéncias, de enciclopédia dos saberes cientificos. Ela
se reduziria ou a uma teoria dos objetos das ciéncias, enquanto
epistemologia, ou a uma espécie de teoria dos métodos cientificos, tornando-

se metodologia.

Na filosofia do Direito, este movimento de esvaziamento foi o
responsavel pelo surgimento de filosofias do Direito formais, as chamadas
“Teorias Gerais do Direito”, que recusam qualquer vinculagio entre a
especulacio jusfilosofica e o conteddo das normas juridicas (KAUFMANN,
1999, p. 49). Cindem, de vez, Direito e moralidade. A tarefa da filosofia do
Direito se resumiria a formula¢io de uma doutrina das estruturas formais do
Direito, cujo maior exemplo, seria o desejo de “pureza metodologica”

kelseniano (KELSEN, 1997).

O positivismo parte da seguinte constatagio: sO  existe
conhecimento a partir da observagio dos fatos; entretanto, tal constatagio,

por sua vez, ndo pode ela mesma ser demonstrada a partir da observagio dos
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fatos. Ou seja, a afirmagio de que a verdade é extraida dos fatos, de que a
verdade deriva da observagdo dos fatos, ndo pode ser testada empiricamente.
O préprio ponto de partida do positivismo €, portanto, uma hipétese

filoséfica.

Podemos afirmar que por detras de toda ciéncia ou visio cientifica

de mundo existe uma concepgio filosofica que determina o que pode ser
: - .. : . .

conhecido, quais sdo os limites desse conhecimento e quais sio os critérios

para a verificagdo da verdade ou da falsidade desse conhecimento.

Explicitemos. A tarefa das ciéncias particulares é fornecer a
unidade de seus objetos de estudo particulares. Por exemplo, temos que sdo
inimeras as regras juridicas positivas de um dado ordenamento. A principal
tarefa da Jurisprudéncia em meio a esta diversidade é a de encontrar uma
unidade, um padrio que torne cognoscivel o seu objeto. O conceito de
capacidade na tradigdo romanistica é basicamente o mesmo para os
diferentes codigos de cada pais, ainda que as regras de cada ordenamento
sejam diferentes na determinagio de quem seja capaz ou incapaz. Desta
forma, a ciéncia ao elaborar o conceito de capacidade unificou a pluralidade

de regras juridicas num conceito superior.

Entretanto, ha algo que a ciéncia ndo pode fazer, pois se o
investigador comega a fazé-lo deixa de ser cientista e se torna filésofo: nio

n : : : C
pode a ciéncia avaliar o sistema normativo; ela deve se limitar a sua
descri¢do. Ou seja, a ciéncia positiva do Direito se limita ao plano do ser do
Direito, enquanto que a filosofia do Direito transita no ambito do dever ser
do Direito. O espago da filosofia do Direito encontra-se, portanto, na
determinagio das formas segundo as quais é possivel a reflexio acerca da

existéncia, do conhecimento e da finalidade do fendémeno normativo. O
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Direito é, juntamente com os costumes, o fendmeno normativo cultural por
exceléncia. Em todas as culturas é possivel que o encontremos, assim como
em todas elas encontramos religido, lingua, arte e costumes. A primeira
tarefa que possui, portanto, a filosofia do Direito é a de delimitar um
conceito de Direito que seja capaz de abarcar toda a multiplicidade cultural
do fendmeno juridico, ou a de, pelo menos, abarcar a multiplicidade do
fenomeno juridico de acordo com certo horizonte historico. Por exemplo,
segundo certa visio do Direito, apenas os Direitos filiados a tradigio
romanistica sdo Direito. Ora, mas esta visio deixa de fora, por exemplo,
todo o fendmeno normativo grego, que sera chamado simplesmente de
costume. E, neste aspecto, carecemos de filosofia do Direito que seja capaz
de dar unidade a toda e qualquer manifestagio juridica do homem em

sociedade.

A primeira tentativa filosofica de dar unidade ao real e, assim
possibilitar sua cognoscibilidade, foi dada por Platio, que se baseou, como é
sabido, nos conhecimentos matematicos de seu tempo. Quando estudamos
regras e propriedades matematicas, mesmo as mais elementares, nio
estudamos as propriedades deste ou daquele circulo, mas sim as do circulo
em geral, do circulo ideal. Desta constatagdo retira Platdo a inferéncia inicial
da teoria das Idéias. O conhecimento das coisas s6 é possivel se conheco a
Idéia da coisa, ou seja, a forma, a unidade acima da pluralidade dos objetos.
Ora, a anatomia humana é o estudo do corpo ideal, porém cada ser humano

tem suas individualidades genéticas.

A generalizagdo é peculiar ao procedimento racional. Quando a
razdo percebe a complexidade e pluralidade dos objetos procede no sentido
de ordena-los, segundo caracteristicas gerais por todos eles possuidas, em

conjuntos menores e mais simples de compreender. Esta é a tarefa do
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conhecimento cientifico. Encontrar os padrdes de regularidade dos objetos
: : : : e
particulares por ela investigados. Portanto, o conhecimento cientifico nio
deriva simplesmente da observagdo pura, imediata e instantanea dos fatos.
Para que se produza ciéncia, é necessaria a atuagdo da inteligéncia. Ao ndo
reconhecer este trabalho categorizador e organizador da razio, erra o
positivismo. Ao mesmo tempo, encontramo-nos diante do espago proprio e

irrevogavel da filosofia.

Num momento, sou cientista; direciono meu olhar para tal
realidade e busco revelar o padrio de regularidade que se encontra naquilo
que esta diante de mim. Entretanto, a percepgio deste atuar, tal qual se da
nesta exposi¢io que ora fazemos, ja implica um transcender em relagio aos
objetos particulares. Encontramo-nos em uma exposicio de cunho
filosofico, em especifico, falamos aqui da disciplina filosofica denominada

teoria do conhecimento.

O que existe de concreto € a minha experiéncia individual,
sensivel. Mas, a categoria em que aquela experiéncia individual se insere é
processo abstrato. Abstrair significa separar, ou seja, abstrair o conceito
daquilo que se esta vendo, abstrair da experiéncia individual a ligagio entre
ela e outras varias operada por um mesmo conceito, que nio se encontra na
individualidade de nenhuma delas. Afinal, pensar é conceitualizar. No
raciocinio matematico, por exemplo, temos que o aprendizado inicialmente
se da de maneira bastante concreta; com o passar dos anos escolares, os
professores vdo, aos poucos, inserindo informagdes abstratas. Primeiro,
aprendemos a fazer contas com magds: “Tenho tantas magds. Se vendo
tantas, com quantas fico?”. Depois, aprendemos a calcular usando-nos de

“quadradinhos”, “bolinhas” e outras figuras. Mas o raciocinio ainda se
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remete a imagens. SO tardiamente, sdo inseridos operadores como os

familiares “x, y e 2”7, completamente abstratos.

A filosofia implica uma abstragdo muito superior. Se caminhamos
da simples adi¢io a complexidade das equagdes em nossa historia escolar, a
filosofia caminha em direcio, no dizer de Bertrand Russell, a0 maximo da
simplicidade (2007, p. 17). Por exemplo, segundo 0 mesmo autor, uma das
grandes questdes da filosofia matematica € simplesmente: “o que é o
numero?”. Ora, o mesmo podemos dizer em relagio a ciéncia e a filosofia do
Direito. O itinerario pedagogico da ciéncia caminha do particular aos
conceitos mais simples (de cada individuo ao conceito de pessoa, e. g.) e

destes a conceitos mais complexos (a classificagio das pessoas juridicas).

Por sua vez, a grande tarefa da Filosofia do Direito sera a de dizer
simplesmente o que é o direito. Situa-se ela num ponto ulterior da unidade
do conhecimento, pois busca a unidade total do real. Kant dizia que os
juristas quando perguntados sobre o que é pessoa, bem como sobre a
maneira correta de se fazer um contrato, sabem muito bem o que responder
(quid sit juris); mas se perguntados sobre o que é o justo ou o injusto (justum
et iniustum) ou, ainda, permita-nos Kant completar, sobre o que é o direito,
ficam como a cabega de madeira da fabula de Fedro, “pode ser bela, mas

infelizmente nio tem cérebro” (MS, 6:229-230).

Mas a Filosofia do Direito nio busca saber o que seja o direito
somente enquanto palavra que se refere a alguma coisa, mas quer determinar
quais sdo as caracteristicas da realidade juridica que a identificam como tal.
O que esta presente em todo direito para que seja considerado como direito?
Podemos responder a esta pergunta a partir de uma determinada finalidade

dos ordenamentos juridicos? E se respondermos que o direito é um conjunto
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de regras, que tipo de regras? Toda regra é juridica? E se nio for? Qual é,
. . idica da nio huridica .
entdo, o critério para separar a regra juridica da nio juridica? A regra injusta

é juridica? E se ndo for? Qual é o critério para definir o que € a justiga?

Por fim, é necessario que fagamos uma observa¢io de modo a
delimitar o escopo de nossas investigagdes. Ao longo da historia, diversas
foram as respostas a pergunta ontologica do direito. Nosso trabalho nio

: : . :
pretende afirmar que esta seja o Unico ou o mais fundamental tema da
filosofia do direito, ilagio esta que nos arremessaria para ambito de debate
completamente diverso do almejado. Ndo queremos, outrossim, nem mesmo
listar a pluralidade das teses ontoldgicas, nem realizar o arduo esforgo
. 4
comparativo entre elas, destacando os prés e os contras de cada uma. Este
labor é adequado e pode ser facilmente encontrado nos manuais de filosofia
do direito ou de historia da filosofia do direito; nossa empreitada é muito
mais singela. Buscaremos simplesmente apresentar uma proposta de

interpretagdo dos Didlogos que ofereca resposta a esta indagacio.
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3) A RELIGIAO DE PLATAO

No capitulo anterior, identificamos o escopo da filosofia e, em
especial, o da filosofia do direito. Ademais, delimitamos nossos propositos
neste trabalho: a interpretagio dos dialogos platdnicos no sentido de revelar
o conceito e o papel que assume o direito segundo o ateniense. Uma vez
claros nossos pressupostos e mnossa intengio, passemos a analise do

pensamento filosofico socratico-platonico.

Retomando a argumentacio anteriormente exposta acerca da
comparagdo entre 0 pensar mitico € O pensar epistémico, apresentamos a tese
de que a transigio entre os dois se configura como uma mudanga de atitude
do sujeito cognoscente; entretanto, a mesma tese afirma que existe
identidade tematica e estrutural entre as duas formas de racionalidade.
Enquanto que o pensar mitico busca atribuir causas divinas a0 mundo, o
pensar epistémico procura estabelecer uma relagdo entre fatos positivos e

conceitos abstratos e o conjunto dos fend6menos que cercam o homem.

Na obra de Platio ocorre uma espécie de refluxo. O pensar
epistémico retorna as crengas religiosas, e procurar encaixar num quadro
conceitual e sistematico as verdades da fé. Conforme interpreta Jaeger, na
obra de Platdo as categorias da razdo passam a ser aplicadas na compreensio
do divino, superando a antiga humildade grega que recusava ao homem a

inteligéncia dos assuntos dos deuses. Trata-se do surgimento da teologia:

“A teologia é uma atitude do espirito que é caracteristicamente
grega e que tem alguma relagio com a grande importincia que os
pensadores gregos atribuem aos logos, porque a palavra theologia
significa a aproximagio a Deus ou aos deuses (theoi) por meio do
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logos. Para os gregos, Deus se tornou um problema” (JAEGER,
1998, p. 10 - tradugdo nossa)*

Alias, a criagdo da palavra ‘teologia’ é atribuida a Platdo
(JAEGER, loc. cit.), sendo primeiramente utilizada na Reps#blica, 11, 379a, no
ambito da discussdo acerca de como os poetas deveriam retratar os deuses®.
Platdo faz uma opgio no texto por uma “teologia natural”, que retratasse a
divindade como essencialmente boa, como causa de todos os bens (Rep#blica,
II, 379b et seq.), diferentemente do modo em que os deuses eram retratados

segundo as tradi¢Oes poéticas.

Os textos de Platdio nio sio somente obras filoséficas ou
cientificas; existe nos didlogos a tentativa de compreender metddica e

racionalmente verdades que sdo objetos de fé:

“Com Platio, prossegue a intelectualizagdo da religido e um
prolongamento da critica aos antropomorfismos personalistas de
mitologia. As idéias divinas e as divindades astrais deslocam as
figuras pessoais do pantedo grego. Por meio do logos tem-se de
ascender a Deus, com o que Platdo cria o conceito proprio de

‘teo-logia’.” (ESTRADA DIAZ, 2003, v. 1, p. 54)

Esta mescla de temas pode ser parcialmente atribuida a forma
dialégica do texto, que da ao discurso a fluidez da linguagem oral que, por
sua vez, ndo se prende, como a mais elementar experiéncia mostra, a

nenhum esquema prévio rigido. Como sbi acontecer num dialogo real, nos

* Texto original: “La teologia es una actitud del espiritu que es caracteristicamente griega
y que tiene alguna relacion con la gran importancia que atribuyen los pensadores griegos
al logos, pues la palabra theologia quiere decir la aproximacién a Dios o a los dioses (theo)
por medio del Jogos. Para los griegos se volvié Dios un problema.”

* Comenta Brisson, entretanto, que a palavra aparece apenas uma vez na obra de Platio, o
que colocaria, segundo o autor, sob suspeita a autoria da termo: “Os manuscritos trazem
theologias, mas o manuscrito T, uma copia excelente do séc. XI e feita a partir do
manuscrito A, o Parisinus 1807, ele mesmo copiado no final do séc. IX, traz a corregio
muthologias. Eu tenderia a aceitar tal corregdo, considerando o fato de que theologias é um
hdpax e que muthologias retoma o muthologein que se encontra acima, associado a tzpous.”
(2003, p. 26)
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textos de Platdo os assuntos envolvem-se e se misturam numa profusdo tal
que, 20 mesmo tempo em que empresta as obras grande valor artistico e

histérico, tornam a tarefa do intérprete muito mais complexa.

Além desta questdo basica de forma, podemos acrescentar outro
fator que contribui para que os Didlogos sejam polimaticos. No mundo de
Platio a classificagdo dos saberes € apenas rudimentar, sendo completamente
ausente. N3o havia uma cultura escolastica, capaz de dividir as areas de saber
em cursos mais ou menos distantes e apartados uns dos outros. Platdo pode
ser considerado o predecessor tanto da tentativa de classificagio do
conhecimento, como lemos nas primeiras linhas do Politico (258¢ et seq.),
bem como da organizagio de uma das primeiras institui¢des de ensino
formal, a Academia. O filosofo, ao escrever, nio poderia nem estava
preocupado em organizar seus assuntos segundo um quadro tematico

estanque.

Mas a verdade e que estes dois motivos sio secundarios. O que
esta como causa principal da mescla entre teologia e filosofia na obra de
Platio é a profunda crenga religiosa do filésofo. Platdo ndo é um autor laico,
nem sua obra pode ser vista como pura argumentagio conceitual e
demonstrativa. Nos Didlogos encontramos intima relagio entre as doutrinas

. . : q
ou crengas religiosas de Platdo e suas teses propriamente filoséficas. Como

nos ensina Goldschmidt em obra classica sobre o tema:

“o pensamento religioso de Platdo possui relagdes, dificeis de
precisar, com seu pensamento filosofico. Sobre esta férmula

geral, os intérpretes se pdem facilmente de acordo” (2000, p.
1),

* Texto original: “Surtout, la pensée religieuse de Platon soutient des rapports, difficiles 4
preciser, avec sa pensée philosophique. Sur cette formule générale, les interprétes

s’accorderaient sans peine.” Entretanto, continua o mesmo autor (loc. cit.), a polémica
(continua na préxima pagina...)
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O pensamento de Platio pode ser compreendido, continua o
mesmo autor, como uma tentativa de superar a cisio entre religido e

filosofia:

“O platonismo, nos parece, ¢ um esforco (sejamos claros: é
também um esforgo) para reduzir, tanto sobre o plano histérico
como sobre o plano dogmatico, a antitese From religion to
philosophy.” (GOLDSCHMIDT, 2000, p. 12)**

A referéncia é a ja citada tese exibida no livro de Cornford (1957).
Platdo ndo enxergava exatamente contradi¢io ou oposi¢io entre as mais
elevadas verdades e realidades divinas e a explanagdo racional do mundo
fenomeénico, como o rigor académico dos dias atuais parece perceber. Pelo
contrario, conforme a citagio supra, sua obra € uma tentativa de traduzir
num discurso filosofico e demonstrativo os temas de uma profunda

convicgio religiosa.

Ainda que acrescentemos que a definicio € uma tentativa de
compreender a realidade complexa com conceitos simples e ressaltemos que
esta defini¢do € precaria, ela se presta a uma fungio operacional, sendo capaz
de permitir outro angulo de aproximagio e de interpretagio a obra de
Platdo. Ou seja, nio queremos, aqui, nem dizer que a obra de Platio é
“filosofia” ou “teologia”, ou que Platdo é “mais filésofo do que tedlogo” ou
vice-versa. Estas divisdes sdo simplesmente inaplicaveis. O que estamos a
propor é uma maneira de adentrarmos a dificuldade e profusio conceitual e

tematica da obra de Platio.

entre os estudiosos se inicia quando passam a ser debatidos os aspectos desta relagdo: se
possui ela um viés politico ou cdsmico, como é o caso da interpretagio de Solmsen, ou se
principalmente metafisico, como interpreta Jaeger.

* Texto original: “Le platonisme, nous semble-t-il, est un effort (disons: est aussi un effort)
pour réduire, sur le plan historique comme sur le plan dogmatique, I’antithése From
religion to philosophy.”
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Provas diretas da tese afirmada sio conspicuas nos textos
platonicos. Exporemos, a partir de agora, primeiramente, uma sucinta
conexio entre os temas filoséficos e sua derivagio religiosa. Posteriormente,

abordaremos, em maior detalhe, cada um destes topicos.

1. Cosmologia e Metafisica - O pensamento metafisico de Platdo estabelece
como verdadeira realidade a das Idéias, que existem objetivamente como
modelos eternos e imutaveis dos entes fisicos, das acdes e instituicdes
humanas. O mundo fisico é “menos real”, uma vez que esta sujeito a

~ \ ~ . ~ /7
geragdo e a corrupgdo. Em estreita conexio a estes postulados metafisicos
, : , . :
esta sua cosmologia: 0 mundo sensivel foi criado por um Demiurgo que

transformou o modelo das Idéias em realidade fisica.

2. Gnosiologia - O conhecimento dos objetos fisicos, adquirido por meio
do corpo, € um conhecimento falso. O verdadeiro conhecimento é o
conhecimento das Idéias, que se deu imediatamente na época em que a
alma estava desencarnada. Portanto, o conhecer das Idéias é um

rememorar.

3. Antropologia filosofica - Platdo compreende o homem basicamente
como um ser cindido, que possui tanto um elemento divino, a alma,
/ . ’ .
quanto mundano, o corpo. A alma é o elemento incorruptivel e imortal,
o verdadeiro “eu” do homem, principio da vida e do movimento. O
Corpo é uma possessio provisoria e externa, sujeito a geragao e a
. . . :
corrup¢do. A alma esta ainda sujeita a um ciclo de mortes e

reencarnacoes.

4. Etica - Em grande parte influenciada pelo pensamento socratico, a Etica
de Platio estabelece que o homem deve cuidar da alma, ou seja, deve

seguir um tipo de vida no qual tem como meta se afastar
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sistematicamente do corpo, de modo a conseguir, quando desencarnado,
atingir as mais altas verdades. Portanto, a vida ética para Platio depende

dos pressupostos religiosos acima referidos e deles decorre.

5. Politica - Seu pensamento politico se da em analogia ao pensamento
etico. A cidade deve ser organizada de modo que as pessoas mais elevadas,
isto &, as que mais conseguem cultivar os valores da alma sejam os

: : e
governantes, e todos devem ser criados para viverem uma vida ética.
Ademais, a constituigdio politica da cidade se da em analogia a
constituigdo do universo: o homem deve se pautar pelas Idéias e realiza-
las no mundo do ethos, deve plasmar as esséncias divinas e imutaveis nas

instituigdes sociais que fazem da polis a sua casa.

6. Direito - O homem perfeitamente racional, que agiria sempre
eticamente, é apenas um ideal, um horizonte teérico. O ser humano
concreto € também movido por sua animalidade. Portanto, o rei-filésofo,
assim como todos os governados, nio age eticamente todo o tempo. Isto
faz como que a estrutura politica deva ser submetida a ordem legal. A
politica em sentido estrito se liga ao juridico no conceito de Estado de
Direito. A finalidade do direito é a estabilidade das institui¢des sociais. A
conexdo entre a religido e as instituigOes juridicas reside na mesma
analogia acima referida: a ordem juridica deve se constituir tendo por

modelo as realidades ideais, tanto no caso da Repiblica, como no das Leis.

Este inventario de temas possui meramente um proposito
organizador. Veremos, no desenrolar da argumentagio, que o detalhamento
dos temas de 1 a 3 oferecera os conceitos necessarios para o desenvolvimento
dos demais. A visdo juridica de Platdo, nosso ponto de chegada, depende,

assim como sua ética e sua politica, de uma visio de mundo completa, na
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qual os temas se conectam a partir da criagio do universo e da conformagio

existencial do homem.

A moral, a politica e o direito platdnicos derivam da estrutura
cosmo-antropoldgica do ateniense, estrutura esta que é, primordialmente, de
. .« . (B 4
origem religiosa. Portanto, se pretendemos abordar a tematica moral, é-nos
requerido o trabalho de retomar algumas das linhas fundamentais que
caracterizam o pensamento metafisico-religioso de Platdo, sob pena de nio

apresentarmos uma fundamentagio coerente.

3.1) O Demiurgo e a criacio do mundo

Neste e nos topicos subseqiientes, como haviamos mencionado,
iremos proceder a analise mais detida dos itens acima pontuados. Entretanto,
: 4 A . . o .
a ordem que seguiremos sera a da coeréncia e sistematicidade dos temas nos
.y A - ~ . . \
dialogos platonicos. Portanto, ndo iremos obedecer estritamente a
~ . Y .« . .
enumeragdo supra. Abordaremos, assim, a tematica de cunho religioso mais
, : Ca : :
conspicuo, ou seja: a existéncia de um deus criador do mundo e, em seguida,
a anamnese e suas decorréncias, em especial, a sua conexdo com a crenga na
imortalidade da alma e a reencarnacio. Desta forma teremos tratado dos
trés primeiros itens quase integralmente, ficando apenas a exposigio relativa
a teoria das Idéias postergada. A abordagem desta bem como da tematica
, . L ey :
ética, politica e juridica requerem que cuidemos, antes, da nossa proposta de

interpretagdo, que sera, por sua vez, objeto do préximo capitulo.

Os diversos temas da religido platonica estdo sistematicamente
conectados. O universo é obra de uma divindade artesi que, baseada no
modelo incorruptivel e eterno das Idéias plasma a matéria sensivel e cria o
mundo fisico. Os seres humanos recebem a alma desse deus criador, tendo

contemplado todo o plano imaterial do universo anteriormente a
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encarnagdo. A vida do homem, maculado pela presenca do corpo, elemento
fisico, deve ser o constante afastamento dos impulsos corporeos, de modo

que seja ele capaz de retornar a comunhio com as Idéias.

Desde o Fédon ja encontramos mengdes a inteligéncia ordenadora
do mundo. Trata-se da referéncia as doutrinas de Anaxagoras que teria dado
um passo adiante em relagdo as explicagOes materialistas dos filosofos da
natureza. Aquele teria dito que a mente seria a causa de tudo, pois disporia

as coisas da melhor forma possivel:

“(Socrates) - [...] Ao ouvir, porém, certa vez alguém ler num
livro de Anaxagoras - segundo dizia - que a mente € a
organizadora e causa de tudo, fiquei satisfeitissimo com
semelhante causa, por parecer-me, de algum modo, muito certo
que a mente fosse a causa de tudo, tendo imaginado que, a ser
assim mesmo, como coordenadora do universo, a mente disporia
cada coisa particular pela melhor maneira possivel. Se alguém
quisesse explicar a causa de como alguma coisa nasce, ou morre
ou existe, teria apenas de descobrir qual é a melhor maneira para
ela de existir, sofrer ou produzir seja o que for. Segundo esse
critério, s6 o que importa ao homem considerar, tanto em
relacdo a si mesmo como a tudo mais, ¢ 0 modo melhor e mais
perfeito. Desse jeito, ficaria necessariamente conhecendo o pior,
por ambos serem objeto do mesmo conhecimento.” (Fédon, 97c-

d)

Entretanto, Anaxagoras teria falhado em sua tentativa, pois
apontou, da mesma maneira que os filésofos predecessores, causas materiais
e A . . ’ :
para a existéncia do universo (Fédon, 98b-c). Seu pensamento seria apenas o
momento mais refinado deste método, ao atribuir a causa das coisas a

T : : T
inteligéncia, uma vez que teria ele dito que a inteligéncia ordena todas as

coisas segundo o melhor. Mas Anaxagoras, ao fixar o critério deste melhor,
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retorna as explanagdes fisicas e chega, portanto, a0 mesmo beco sem saida

dos pensadores anteriores*.

Platio mostra sua decep¢io com o pensamento de Anaxagoras, a0
mesmo tempo em que exemplifica como deveriam ser superadas as

dificuldades que o filosofo criara ao retroceder ao método materialista:

“Socrates - Porém, nio demorei, companheiro, a cair do alto
dessa maravilhosa expectativa, ao prosseguir na leitura e verificar
que o nosso homem nio recorria a mente [ou inteligéncia] para
nada, nem a qualquer outra causa para a explicagio da ordem
natural das coisas, senio sO ao ar, ao éter, A agua e a uma
infinitude mais de causas extravagantes. Quis parecer-me que com
ele acontecia como com quem comegasse por declarar que tudo o
que Socrates faz é determinado pela inteligéncia, para depois, ao
tentar apresentar a causa de cada um dos meus atos, afirmar, de
inicio, que a razdo de encontrar-me sentado agora neste lugar é
ter o corpo composto de ossos e musculos, por serem os 0ssos
duros e separados uns dos outros pelas articulagdes, e os musculos
de tal modo constituidos que podem contrair-se ou relaxar-se, e
por cobrirem os ossos, juntamente com a carne e a pele que os
envolvem. Sendo moveis os ossos em suas articulagdes, pela
contracio ou relaxamento dos musculos fico em condigdes de
dobrar neste momento os membros, razio de estar sentado aqui
com as pernas flectidas. A mesma coisa se daria, se a respeito de
nossa conversacio indicasse como causa a voz, o ar, os sons e mil
outras particularidades do mesmo tipo, porém se esquecesse de
mencionar as verdadeiras causas, a saber: pelo fato de haverem
acordado os atenienses em condenar-me, pareceu-me, também,
melhor ficar sentado aqui, e mais justo submeter-me neste local a
pena cominada. Sim, ¢é isso, pelo cio!” (Fédon, 98b-99a)

Neste famoso exemplo, Socrates ndo esta preso porque seus 0ssos

e musculos se moveram para leva-lo a prisdo, mas em virtude da condenagio

% Neste sentido, comenta Strange: “But Socrates was sorely disappointed in his
expectations. When he got hold of Anaxagoras’ writings he did not find this sort of
explanation in them at all. The explanations that Anaxagoras actually offered for
phenomena were instead like those of most other Presocratic natural philosophers -
purely mechanistic ones in terms of the motions of material principles such as air, water
and aither. There was no attempt on Anaxagoras’ part to link these motions casually to
the role of Reason in the cosmos or to show how all of them came out for the best, as his
original claim that Reason was the cause of everything had seemed to promise.” (2003, p.
398)
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que lhe foi imposta pelos atenienses. Ou seja, ha aqui a ilustragio de que a
verdadeira causa das coisas n3o é a matéria, mas outra de natureza diversa; a

J 4 ~
matéria é causada, nio causa. Como comenta Reale:

“Tudo isso [a critica a Anaxagoras] implica, conseqiientemente a
distingdo entre a causa e aquilo por meio do que a causa atua; ou
seja, entre a causa e os meios necessarios para ela poder realizar-se,
que, no maximo, poderiam ser chamadas causas subordinadas ou
concausas. Isso vale nio s6 para a explicagio do caso de Socrates e
de todas as realidades morais, mas também para a explicacio de
todas as realidades cosmo-ontoldgicas. O céu e a terra ocupam as
posi¢des em que se encontram, nio porque sejam mantidos em
conjunto apenas pelas forcas fisicas, mas porque sio mantidos
juntos pela forca divina do Bem e do conveniente. £ o Bem (nos
varios modos que se desdobra em diferentes niveis) que liga e
mantém juntas todas as coisas. Exatamente isso deve buscar quem
indaga sobre a “causa verdadeira”, porque é com base nisso que a
Inteligéncia opera.” (1997, p. 383)

Outro texto da fase intermediaria de Platio que se refere ao papel
construtor e ordenador da inteligéncia é o Gdrgias. Nele nio encontramos,
. ~ . . ~ ’ / . 7 .
ainda, preocupagdes e implicagOes metafisicas e cosmologicas explicitas.
Entretanto, demonstra 0 mesmo raciocinio que sera, nas obras posteriores,

aplicado a criagdo do mundo:

“Socrates - [...] Ndo é verdade que o homem correto s6 tem em
mira o bem quando discursa, sem nunca falar ao acaso, mas com
determinado fim? Comporta-se como os demais artesdos, que,
sem perderem de vista o proprio trabalho, nunca retinem por
acaso o material de que se servem, mas sempre com a intengio de
imprimir uma forma particular em tudo o que manipulam. E o
que poderas ver nos pintores, nos arquitetos, nos construtores de
navios e em qualquer outro trabalhador que entenderes, pois
coloca no lugar preciso a peca de que langa mio e a obriga a
ajustar-se e a ficar em harmonia com as mais proximas, até
compor um todo bem feito e equilibrado.” (Gdrgias, 503d-504a)

Sdo necessarios, aqui, pelo menos trés elementos para que algo
seja criado: um modelo ou projeto, uma matéria sobre a qual se trabalhar,
que seja apta a receber aquele projeto, e um artesdo, que € a forga que

imprime o projeto na matéria.
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O Cratilo retoma o mesmo tipo de argumento que engloba
projeto, matéria e artesio. Entretanto, representa significativo avango em
dire¢io a explicita compreensio da existéncia das Idéias como entes que nio

se circunscrevem a mera existéncia conceitual.

O argumento se desenvolve em dois passos. Primeiro, Platdo

opde-se de maneira explicita ao subjetivismo:

“SOcrates - Ora, se as coisas nio sio semelhantes ao mesmo
tempo, e sempre, para todo o mundo, nem relativas a cada pessoa
em particular, é claro que devem ser em si mesmas de esséncia
permanente; ndo estio em relagio conosco, nem na nossa
dependéncia, nem podem ser deslocadas em todos os sentidos por
nossa fantasia, porém existem por si mesmas, de acordo com sua
esséncia natural.” (Crdtilo, 386 d-e)

Segundo, a afirmagdo da transcendéncia das Idéias em relagio ao

simples ato de pensamento do sujeito:

“Socrates - E agora considera em que atenta o legislador, quando
estabelece os nomes. Recapitula o que dissemos antes. Para que
olha o carpinteiro, quando fabrica uma langadeira? Nio sera para
algo naturalmente adequado para tecer?

Hermogenes - Perfeitamente.

S. - E entio? Se na ocasido de prepard-la vier a partirse a
langadeira, fara ele uma nova olhando para a que se quebrou, ou
para a imagem de acordo com a qual estava fabricando a que se
partiu?

H. - Para esta, quer parecer-me.

S. - E nio estaremos, assim, justificados em denomina-la
langadeira em si mesma?

H. - Penso que sim.” (Crdtilo, 389a-b)
Na passagem, o carpinteiro para fazer uma peca tem em mente a
forma da pega. O projeto “pode ser contemplado e, portanto, deve existir

antes de ser corporificado em qualquer peca particular.” (ROSS, op. cit., p.
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19)¥. Acrescentariamos ao raciocinio acima exposto o fato de que se a

existéncia do projeto precede a sua materializa¢do isto s6 pode significar que

o projeto, ou seja, a Idéia independe de qualquer realizagio fisica ou

material.

Entretanto, € interessante notar que o Cratilo destaca a

importancia da matéria para a realizagdo de um artefato. Nio basta apenas

que o artesdo tenha em mira o projeto ou idéia mais perfeita o possivel, mas

¢ também necessario que a matéria seja adequada a realiza¢io do trabalho.

Ou seja, € necessario que a matéria possua a adequada plasticidade para

recepgio da forma:

“S. - Logo, quando se trata de fazer uma langadeira, ou seja para
roupa leve, ou para espessa, de linho ou de 13, ou de qualquer
outro material, em todos os casos sera preciso construi-la de
acordo com a idéia da langadeira, dando-lhe, porém, a forma
naturalmente mais apropriada para cada espécie de trabalho.

H. - Sim.

S. - O mesmo acontece com todos os outros instrumentos.
Depois de descobrir o instrumento naturalmente indicado para
determinado trabalho, é preciso que o artifice o fabrique com o
material de que dispde, e ndo de acordo com sua fantasia, mas
segundo os imperativos da natureza. E assim que dever4 saber
executar sobre o ferro a forma do furador naturalmente indicada
para cada emprego.

H. - Perfeitamente.

S. - E na madeira, a langadeira indicada por natureza para seus
diferentes usos?

H. - E 1sso mesmo.

S. - Pois, como ja vimos, cada espécie de tecido exige
naturalmente uma langadeira diferente, e assim com tudo o mais.

H. - E isso.” (Crdtilo, 389c-e)

7 Texto original: “can be contemplated, and therefore must exist, before it is embodied in

any particular shuttle.”
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Na Repiiblica a logica triadica projeto-matéria-artesio é retomada
no nivel cosmolédgico. O assunto surge abruptamente no didlogo. A
discussdo que da ensejo a exposi¢io do papel do Demiurgo, da-se no ambito
do debate acerca da poesia como uma forma de imitagio (ulpunoig -
Repiiblica, X, 595a). O debate cuida de diferenciar qual € o modo de criagio

dos poetas de outras formas de produ¢io. Como comenta Nettleship:

“A imitag¢do, que tanto o pintor quanto o poeta exercem, € certo
tipo de fazer ou produzir (Tolnoig), mas que tipo? De acordo
com Platdo existem trés graus do fazer e trés correspondentes
produtores que pode ser distinguidos. Primeiro, ha o fazer
daquilo que compde a ordem natural (t0 év Tf} pvoeL, O €oTl,
10 8v, 10 £160¢, 1 1d¢0), cujo tnico criador é Deus, que é, por
sua vez, € chamado de criador do original ou do natural
(putovpyog). Segundo, existem as coisas artificiais comuns
utilizadas no cotidiano, que sdo feitas pelo especialista ou artesio;
ele produz, como nos diz Platio, algo como aquilo que é feito
pelo Deus (totoftov olov 10 §v), uma forma particular da coisa
de que Deus é o produtor. Terceiro, ha o produto que consiste
em algo que é mera aparéncia destas coisas (objetos particulares
concretos) que faz o artesdo, e o fabricante destes produtos é o
artista, que fabrica apenas a aparéncia das coisas do mesmo modo
que um homem poderia fazer segurando um espelho diante de
algo. Podemos logo perceber que este ndo é um relato preciso da
produgio artistica; ainda assim, a produgdo do artista e o reflexo
num espelho sio tdo similares que eles representam apenas
aspectos parciais das coisas. O artista, de acordo com Platio,
apenas aponta um espelho para a natureza, e nada mais.” (1968, p.
344-345 - traducio nossa)*

* Texto original: “Imitation, which both the painter and the poet exercise, is a certain
kind of production or making (moinoig) but what kind? According to Plato there are
three grades of making and three corresponding makers to be distinguished. There s, first,
the making of that which is in the order of nature (10 év tfj dpvoeL, O €otL, TO OV,
10 £160¢, 1) 10¢a), of which the only maker is God, who is therefore called the maker of
the original or natural (TuTOVPYOC). Secondly, there are the ordinary artificial things used
in life, which are made by the craftsman or artisan; he makes, Plato tells us, some thing
like that which God makes (toodtov otov 10 8v), a particular form of the thing God is
maker of. Thirdly, there is a product which consists in the appearance of such things
(particular concrete objects) as the artisan makes, and the maker of this product is the
artist, who makes the appearance as a man might make it by holding up a mirror before a
thing. We see at once that this is not a true account of artistic production; yet the artist’s

production and the reflexion in a mirror are so far alike that they both represent only
(continua na préxima pagina...)
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Ainda que possamos criticar a visio que possuia Platdo da arte,
temos que o artista realiza a forma mais baixa de produgio, pois tem como
modelo um objeto sensivel, e realiza como obra mera imitagdo, tal como o
espelho que simplesmente reflete a imagem do objeto fisico (Repriblica, X,
596d-e). O artesdo realiza um processo criativo superior, pois tem como
modelo a Idéia do objeto, e produz sobre a matéria o objeto concreto (loc.
cit.) Do mesmo modo que o artesio tem em mente a Idéia de cama ou de

mesa e realiza a obra segundo esta Idéia, existe um artifice que cria 0 mundo:

“Socrates - Ora ndo costumamos também dizer que o artifice
que executa cada um desses objetos olhando para a idéia é assim
que faz, um as camas, outro as mesas, de que nos servimos, e da
mesma maneira para os restantes artefatos? Porque, quanto a
idéia propriamente, nio ha artifice que possa executa-la. Pois
como havia de fazé-lo?

Glaucon - De modo nenhum.
S. — Mas vé 14 agora que nome vais dar ao seguinte artifice.
G. - A qual?

S. - Ao que executa tudo o que sabe fabricar cada um dos
artifices de per si.

G. - E habilidoso e espantoso o homem a que te referes!

S. - Ainda é cedo para o afirmares; em breve dirds mais ainda.
Efetivamente, esse artifice ndo sO € capaz de executar todos os
objetos, como também modela todas as plantas e fabrica todos os
seres animados, incluindo a si mesmo, e, além disso, faz a terra, o
céu, os deuses e tudo quanto existe no céu e no Hades, debaixo da
terra.

G. - E um sabio de espantar, esse a que te referes.” (Repiblica, X,

596d-b)

Alias, a relagio entre o projeto, o artesio e sua obra (ou as varias
obras que faz segundo o mesmo projeto) é uma das melhores formas de
ilustrarmos a existéncia de um objeto ideal. Certo é que a Idéia de cama nio

se confunde com o projeto desta ou daquela cama, uma vez que a

partial aspects of things. The artist, according to Plato, merely holds up the mirror to
nature, and does nothing more.”
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multiplicidade dos projetos de cama sdo unificados pela Idéia. Mas vale a

comparagdo, como uma aproximagio da existéncia das Idéias.

Ora, o projeto, de um vaso, de uma casa, de um sapato existe
antes, durante e depois da elaboragio destas obras. Mesmo que a obra nunca

seja concretizada, o projeto existe como realidade objetivamente ideal®.

O dialogo que discorre mais profundamente sobre a cosmologia

do ateniense é, todavia, o Timeun. Por isso, faremos aqui explanagio mais

detalhada desta obra.

O Timeu, fora pequena introdugdo, pode ser divido em duas
partes: a primeira € o relato da criagio do mundo (de 27¢ a 6lc,
aproximadamente) e a segunda um tratado anatomico-fisiologico (de 61c até
o final). Trataremos, quase que exclusivamente, da primeira parte uma vez

que nela encerram-se os debates sobre 0 Demiurgo™ e sua agio criadora.

* Lembremos os varios desenhos de armas, maquinas e veiculos de Da Vinci que foram
concebidos e s6 foram construidos muitos séculos depois ou mesmo nunca foram
fabricados. Por onde andaram por todos esses anos? Na mente de Da Vinci? Nio, pois Da
Vinci esta morto. No papel? Este é mera representagio. Ora, os projetos de Da Vinci,
assim como o ser das Idéias de Platdo, possuem existéncia transcendente.

% Muitas referéncias, entretanto, sio feitas ao deus-artesio noutras obras. Conforme a
recapitulagio de Guthrie (1978, p. 253, nota): Repsiblica, V1, 507¢c e VIL, 593; Sofista, 265c;
Polirico, 270; Segundo interpreta Reale, encontrar referéncias ao Demiurgo desde o Fédon
(1997, p. 375 et seq.). No Timeu, em varias passagens, Platio denomina o deus-artesio
anmuLovpydg; noutras, ainda segundo a recensio de Guthrie,
6 160e TO AV yevvioag - “aquele que criou tudo” (41a); TONTNG KOl TOTHO -
“construtor e pai” (28¢); 0 yevviioag ot - “o pai da criagio” (37c); entretanto, o nome
mais comum é simplesmente 0 0e6g - “O deus” (30a, b, d, 31b, 32b, 34a, 55c¢, 56¢, 69b,
73b), destacando-se, aqui, o artigo definido para distinguir da referéncia geral aos deuses
(inclusive aos olimpicos).
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Nesta parte encontramos dois argumentos que nos debates
;. ;. . . . ;7 -
teoldgicos classicos ficariam conhecidos como prova cosmolodgica e prova

teleoldgica da existéncia de Deus’’.

A primeira prova percorre, no texto platonico, pelo menos duas
das célebres “cinco vias” de Santo Tomas (Summa Theologica, 1, Q. 2., a. 3):
primeiro, afirma Platio que “(Timeu) [...] tudo o que nasce ou devém
procede necessariamente de uma causa, porque nada pode originar-se sem
causa.” (28a). Mais adiante no texto, afirma “(Timeu) [...] € dificil, ou
melhor, impossivel, haver o que se mova sem motor, ou o inverso: motor,
sem a coisa movimentada.” (57¢). Os dois argumentos se completam mais ou
menos do mesmo modo: hic autem non est procedere in infinitum. Portanto
deve ser postulada a existéncia de uma “primeira causa” e de um “primeiro
motor”; obviamente, esse primeiro motor foi identificado com a figura de

Deus.

Entretanto, podemos considerar esta primeira prova secundaria,
uma vez que serve apenas para introduzir o argumento que ocupara quase
todo o texto, ou seja, a descri¢gio da ordenacio do universo e da ordenagio

~ /4 N .
do corpo e da alma humanos. Nio é necessario que se faga aqui uma
~ . \ ~ \
recensdo de cada um dos pormenores relativos a ordenagio do mundo, a

producgdo das sensagdes, a tripartigdo da alma ou as fungdes de cada orgdo.

°! Ensina-nos Ferrater Mora sobre a prova cosmoldgica: “As trés primeiras [refere-se as
cinco vias de Santo Tomas] - fundadas em relagdes entre algo que se move e o que faz com
que se mova, entre um efeito e a causa do efeito, e entre uma realidade contingente e outra
realidade da qual depende - sio diferentes maneiras de se apresentar o que se denominou
depois “argumento cosmoldgico” e “prova cosmoldgica™ (2000, v. 1, p. 595); noutro
verbete, sobre a teleoldgica: “Esta prova (a que figura como a “quinta via”) consiste
fundamentalmente na idéia de que todo ser tende a um fim, a uma finalidade. Este fim nio
pode residir imanentemente no ser mesmo, ja que entdo nem sequer se poderia falar de fim
ou finalidade. O cosmo inteiro tem uma finalidade que ndo reside nele, mas numa
inteligéncia suprema, isto €, Deus.” (2000, v. 4, p. 2829)
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Basta-nos ver o desenho geral da argumentagio: tanto o universo quanto o
corpo humano sdo retratados como mecanismos perfeitos, nos quais cada

parte desempenha uma fungio especifica.

A ordem percebida no mundo sensivel relativa, por exemplo, ao
movimento dos astros, era o sinal tipico na mentalidade platonica da

presenca de inteligéncia. Como nos ensina Guthrie:

"Para Platdo, os movimentos perfeitamente circulares (como ele
acreditava) eternamente repetidos do cosmo e dos corpos celestes
foram tanto produzidos quanto se assemelhavam a operagdes da
Mente. [...] De qualquer modo, a regularidade em processos
naturais, na visio de Platdo, implicava a existéncia de um
propdsito." (1978, p. 257 - tradugio nossa)™

A ordem no mundo denota a presenca de uma inteligéncia
ordenadora que subsiste por detras da aparéncia anarquica da matéria. Mas
também o mundo, ao receber e possuir ordem, é ele mesmo portador de

inteligéncia e, portanto, de uma alma:

“(Timeu) [...] Com base nesse raciocinio, pos a inteligéncia na
alma e a alma no corpo, e construiu o universo segundo tal
critério, com o proposito de levar a cabo uma obra que fosse, por
natureza, a mais bela e perfeita que se poderia imaginar. Desse
principio de verossimilhanga pode-se concluir que o mundo, esse
animal dotado de alma e de razio, foi formado pela providéncia
divina.” (30b-c)

No Timeun, o céu e o tempo sio imagens engendradas do plano

invisivel das Idéias e, portanto, provas positivas da ordenagio racional do

universo:

“(Timeu) - Entio pensou em compor uma imagem mobil da
eternidade, e, a0 mesmo tempo em que organizou o céu, fez da
eternidade que perdura na unidade essa imagem eterna que se

** Texto original: “For Plato, the endlessly repeated (as he believed) perfectly circular
motions of the cosmos and heavenly bodies were not only produced by, but actually
resembled, the operations of Mind. [...] At any rate in Plato’s view regularity in natural
processes implied purpose.”
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movimenta de acordo com o nimero e a que chamamos tempo.”

(37d-¢)
Reiteramos: a perfeita disposi¢io e funcionamento do corpo

humano e da alma sio exemplos visiveis da existéncia de uma ordem que

subjaz a aparente desordem do mundo sensivel.

O mesmo argumento, de que a ordem supde a inteligéncia, €
o : , , ,
exibido nas Leis, com o acréscimo de um argumento que é uma espécie de
1 \ . . 53'
apelo a maioria®:

“Clinias - Certamente parece facil, estrangeiro, afirmar com a
verdade que os deuses existem?

Ateniense — Como?

C. - Primeiramente ha a evidéncia da Terra, do Sol, dos astros e
todo o universo, e a bela ordem das estagdes, marcada por anos e
meses; e, ademais, ha o fato suplementar de que todos os gregos e
barbaros acreditam na existéncia dos deuses.” (Leis, X, 885¢e-886a)

Retornando ao Timen, podemos compreendé-lo como uma
tentativa geral de provar a existéncia de Deus, que se apodia
fundamentalmente na tese central de que o mundo fisico é um plano
ordenado, tdo perfeitamente ordenado que somente pode ser obra de uma
inteligéncia:

“Platio, Aristotles e os estoicos viram nos movimentos regulares
dos corpos celestes a mais clara evidéncia, nio de uma necessidade
cega das “leis naturais”, senio, pelo contrario, da inteligéncia e da
vontade divinas. E o mesmo fez Sir Isaac Newton precisamente
na obra que, por fim, revelou as leis do movimento mecanico,

* A {Gltima parte do argumento poderiamos considerar simples argumentum ad populum,
nio fosse a crenga na pré-existéncia da alma. Se todos reconhecem algo como verdadeiro,
isso se deve ao fato de que os homens carregam na alma a verdade. O argumento de que os
homens carregam a verdade de que Deus existe é amitide encontrado no pensamento
teologico e nos filosofos cristios. Destaquemos, por exemplo, a afirmagio tomista: “Com
efeito, diz-se que é evidente por si aquilo cujo conhecimento em nés € natural, como é o
caso dos primeiros principios. Ora, diz Damasceno no inicio de seu livro: “O
conhecimento da existéncia de Deus estad naturalmente infundido em todos.” Logo, a
existéncia de Deus é por si evidente.” (Suma Teoldgica, 1, q. 2, a. 1).
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leis estas que ndo foram nem levemente insinuadas pelos antigos.
“Nio se pode conceber”, nos diz nos Principia, “que causas
meramente mecanicas tenham dado lugar ao nascimento de
tantos movimentos regulares... Este belissimo sistema solar, os
planetas e os comentas ndo podem proceder a ndo ser segundo o
comando e o dominio de wum Ser inteligente e

poderoso.”.”(CORNFORD, 1987, p. 36-37 - tradugio nossa)™

A existéncia de uma ordem no universo € o que impressiona o
espirito grego. Neste sentido, destaca-se no Timeu o que Ferrater Mora

denominou aspecto fisico da prova teleologica:

“Fisicamente (ou “cosmologicamente”), a prova se baseia na
ordem e na harmonia do mundo, a qual, além disso, é
considerada dificil, ou impossivel, de explicar, a menos que se
recorra A no¢do de uma finalidade. [...] Uma de suas bases é a
idéia de que o mundo visivel € um signo ou cifra do mundo
invisivel e, em Gltima analise, do Criador do mundo visivel.”
(2000, v. 4, p. 2829)

O argumento fisico-teleologico, pelo menos nos moldes
platonicos, pressupde que a matéria é pura desordem, como se fosse um
caldeirio em fervilhante movimento. O mundo sensivel antes da intervencio
do Demiurgo é completa desordem e caos, “nunca em repouso, mas
movimentando-se discordante e desordenadamente” (Timen, 30a)”. A
divindade faz o mundo “passar da desordem para a ordem, por estar

convencida de que esta em tudo é superior aquela” (loc. cit.).

** Texto original: “Platon, Aristoteles y los estdicos vieron en los movimientos regulares
de los cuerpos celestes la mas clara evidencia, no de una necesidad ciega de las “leyes
naturales”, sino, por el contrario, de un inteligencia y voluntad divinas. Y lo mismo hizo
Sir Isaac Newton precisamente en la obra en la que por fin revelé aquellas leyes del
movimiento mecanico de las que los antiguos no hicieron ni la mas leve insinuacién. “No
se puede concebir”, se dice en los Principia, “que causas meramente mecanicas hayan dado
lugar al nacimiento de tantos movimientos regulares... Este bellisimo sistema del sol, los
planetas y los cometas no puede proceder mas que de la guia y del dominio de un Ser

» »

inteligente y poderoso.”.
% No original grego: “TOMNUUELDS Kol ATAKTWS”. A palavra
muueig significa “desafinado”, “contrario a regra, defeituoso” (BAILLY, 1950, p. 1571)
e ATdKkTOC € aquilo “que ndo esta no seu posto” dai “indisciplinado”, “desordeiro”. (op.
cit., 298).
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O argumento ¢é bem explicito neste sentido. O Demiurgo € aquele
que introduz a ordem na desordem, a racionalidade na irracionalidade, a
disciplina das Idéias ao caos da matéria. O esfor¢o de criagio do Deus de
Platio é um esforco ordenador. O deus de Platio, além de artifice é

legislador do mundo.

Entretanto, Platdo se recusa a caracterizar pormenorizadamente o

Demiurgo, que permanece como uma entidade obscura:

“(Timeu) - Mas quanto ao autor e pai deste universo é tarefa
dificil encontra-lo e, uma vez encontrado, impossivel indicar o
que seja.” (Timeu, 28c¢).

De qualquer modo, em tragos gerais, o0 Demiurgo nio é um deus
criador onipotente. Ele encontra a matéria pronta, assim como encontra o
plano divino das Idéias ja construido, e plasma o mundo fisico segundo este

modelo:

“(Timeu) - [...] Outro ponto que precisamos deixar claro € saber
qual dos dois modelos tinha em vista o arquiteto quando o
construiu [0 universo]: o imutavel e sempre igual a si mesmo ou
0 que esta sujeito ao nascimento? Ora, se este mundo é belo e for
bom seu construtor, sem davida nenhuma este fixara a vista no
modelo eterno; e se for o que nem se podera mencionar, no
modelo sujeito ao nascimento. Mas para todos nos é mais do que
claro que ele tinha em mira o paradigma eterno; entre as coisas
nascidas ndo ha o que seja mais belo do que o mundo, sendo seu
autor a melhor das causas. Logo, se foi produzido dessa maneira,
terd de ser apreendido pela razio e a inteligéncia e segundo o
modelo sempre idéntico a si mesmo. Nessas condigdes,
necessariamente o mundo tera de ser a imagem de alguma coisa.”

(Timeu, 28c-29b)

O deus do Timewn é um deus finito: n3o cria as Idéias nem cria a

matéria sobre a qual plasma a realidade fisica.

“O Demiurgo platbnico, no Timeu, é descrito como trabalhando
sobre a matéria que, por sua vez, é coeterna com o proprio
Demiurgo e com as Idéias. [...] A natureza da matéria, para
Platio, era importante fonte do mal, tanto em termos de sua
tendéncia A desordem quanto em termos dos efeitos do corpo
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material sobre nossa melhor natureza. O corpo material era o
cavalo negro que dificultava o controle do cocheiro. Era também
a prisio da alma, que devido aos seus interesses por prazer e
aprovagio, distraia a alma de sua escalada de volta a0 mundo das
Formas.” (DILLEY, 2000, p. 30 - tradugio nossa)™

A visio de Platdo acerca da existéncia do mundo envolve a
~ ~ ~ /) .
percepcio da constante geragio e corrup¢io do mundo fisico, e o
estabelecimento de um plano metafisico de realidades que gozam dos
;. . ~ . ;. /
apanagios opostos, ou seja, sdo eternas e imutaveis. O modelo € o de um
artesio, que possui o projeto imaterial da obra e, por meio de sua forga,

transforma a matéria disforme numa obra.

O artifice n3o é criador, entretanto, nem das Idéias, nem da
matéria. E forga transformadora, energia que trabalha tendo um modelo por

imagem. A instauragdo do mundo requer que a matéria se submeta a ordem.

3.2) A teoria do conhecimento e a anamnese

O conhecer para Platdo ndo é, a principio, inicial ou primitivo,
pois o processo de conhecimento resulta do esfor¢o de rememoragio daquilo
que, de alguma forma, ja se encontra presente no sujeito. Esta visio fica

conhecida como teoria da anamnese ou reminiscéncia.

Ela é apresentada no Ménon, apds discussio acerca da
possibilidade de ensino da virtude, conforme a pergunta de Ménon que abre
a obra (70a). Como o personagem nido consegue resistir as investidas

argumentativas de Socrates e falha ao definir a virtude, acaba por mudar o

* Texto original: “The Platonic Demiurge, in Timaeus, is depicted as working with matter
that is co-eternal with the Demiurge and with the Ideas. [...] The nature of matter, for
Plato, was a major source of evil, both in terms of matter’s tendency toward chaos and in
terms of the effect of the material body on our better nature. The material body was the
dark horse which the charioteer had trouble controlling, and the body was the prison
house of the soul which by its concerns for pleasure and acclaim distract the soul in its
climb back to the world of forms.”
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ambito da discussio para a possibilidade da aquisi¢io de qualquer tipo de

conhecimento.

Vejamos como foi a questio apresentada por Meénon e

interpretada por SOcrates:

“Ménon - E de que modo procuraras, Socrates, aquilo que nio
sabes absolutamente o que é? Pois procuraras propondo-te
procurar que tipo de coisa, entre as coisas que nio conheces? Ou
ainda que, no melhor dos casos, a encontres, como saberas que
isso que encontraste € aquilo que ndo conhecias.

“Socrates — Compreendo que tipo de coisa queres dizer, Ménon.
Vés quio eristico € esse argumento que estas urdindo: que, pelo
visto, ndo € possivel a0 homem procurar nem o que conhece nem
o que nio conhece? Pois nem procuraria aquilo precisamente que
conhece - pois conhece, e nio ¢ de modo algum preciso para um
tal homem a procura — nem o que nfo conhece - pois nem sequer
sabe o que deve procurar.” (Ménon, 80d-e)

O problema requer interrupgdo do debate principal, uma vez que
o desafio proposto parece impossibilitar qualquer forma de conhecimento.
A resposta socratica, além de ter o objetivo de responder ao desafio

: , :

proposto, mediatamente também pretende demonstrar que o conhecimento
somente pode avangar uma vez admitida a existéncia de uma aporia (Ménon,
84a-c). A tematica da douta ignorancia é em parte retomada, ja que a prévia
admissio do desconhecimento é etapa metddica necessaria a aquisigio do

saber.

SOcrates apresenta a fundamentagio da teoria da anamnese em
dois argumentos principais, ambos de cunho religioso. O primeiro afirma

explicitamente a imortalidade da alma apelando, talvez, as tradigdes orficas.

SOcrates apresenta a tese da imortalidade da alma afirmando té-la

conhecido a partir de outras pessoas, tese esta que lhe parece correta:
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“Ménon - Nio te parece entio que é um belo argumento esse,
Socrates? [Refere-se a indagagdo acerca da possibilidade do
conhecimento anteriormente transcrita]

Sdcrates - Nio, a mim ndo parece.
M. - Podes dizer por qué?

S. - Posso sim. Pois ouvi homens e também mulheres sabios em
coisas divinas.

M. - Homens e mulheres que dizem que palavras?

S. - Palavras verdadeiras - a mim pelo menos parece - e belas.”
(Ménon, 80e-81b - grifo nosso)

E visivel que Socrates, na passagem citada, nio promove qualquer

acio no sentido de demonstrar sua afirmagio ou mesmo de persuadir Ménon

de sua crencga. O personagem apresenta uma convicgio pessoal, a qual resta

ao intérprete aderir ou nio, pois ainda que este se diga descrente, ndo sera

capaz de demover aquele de sua fé. Ainda no Ménon, Socrates afirma ter

escutado as teses acerca da metensomatose e da imortalidade da alma de

poetas divinos (81b); mais adiante, assevera ainda que alguns pontos do

argumento ndo afirmaria com grande convicgdo (86b). A fala apresenta,

sinteticamente, a coligagdo da tematica da reencarnagio, da imortalidade e da

necessidade de um modo de vida adequado ao reconhecimento da verdade

destas teses:

“Ménon - Que palavras sdo essas? E quem sio os que falam?

Sdcrates - Os que falam sio todos aqueles entre os sacerdotes e
sacerdotizas a quem foi importante poder dar conta das coisas a
que se consagram. E também fala Pindaro e muitos outros, todos
os que sio divinos entre os poetas. E as coisas de que falam sdo
estas aqui. Examina se te parece que falam a verdade. Dizem eles
pois que a alma do homem é imortal, e que ora chega ao fim e eis ai o
que se chama morrer, e ora nasce de novo, mas que ela nio é jamais
aniquilada. E preciso pois, por causa disso, viver da maneira mais
pia possivel.” (Ménon, 81a-b - grifo nosso)

Em seguida as posi¢Oes acerca da imortalidade e da reencarnagio

sio ligadas a problematica do conhecimento. Socrates afirma que a alma

conheceu, nos diversos ciclos de vida, tudo o que haveria para ser conhecido:
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“SOcrates - [...] Sendo a alma imortal e tendo nascido muitas
vezes, e tendo visto tanto as coisas que estdo aqui quanto as que
estio no Hades, enfim todas as coisas, ndo ha o que nio tenha
aprendido; de modo que nio é nada de admirar, tanto com
respeito a virtude quanto ao demais, ser possivel a ela rememorar
aquelas coisas justamente que ja antes conhecia [...]" (Ménon, 81 c-

d)

O segundo argumento, de viés exemplificativo, é a demonstragio
pratica do “acontecer” de uma anamnese. Trata-se do conhecido episédio no
qual Socrates faz com que um anonimo escravo, mesmo sem possuir
quaisquer conhecimentos matematicos, resolvesse uma questdo geométrica.
Por meio de desenhos, Socrates faz com que o escravo solucione o problema
da duplicagio da area de um quadrado. Intuitivamente, o escravo cré que se
dobra a area do quadrado dobrando-se o tamanho dos lados; entretanto,
percebe que dobrar o comprimento dos lados implica quadruplicar a area
total. Para duplicar o quadrado original, deduz o escravo, é necessario que

sejam tragadas as diagonais de quatro quadrados iguais ao quadrado que se

quer duplicar (Ménon, 82e-85b).

Apos a demonstragio referida, apresenta Socrates o argumento de

que o conhecer é um rememorar:
“Socrates — Que te parece, Ménon? Ha uma opinido que n3o seja
dele, que este menino deu como resposta?
Ménon - N3o, mas sim dele.
S. - E, no entanto, ele n3o sabia, como diziamos um pouco antes.
M. - Dizes a verdade.
S. - Mas estavam nele, essas opinides; ou ndo?
M. - Sim, estavam.

S. - Logo, naquele que ndo sabe, sobre as coisas que porventura
ndo saiba, existem opinides verdadeiras - sobre estas coisas que
nio sabe?

M. - Parece que sim.

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

M. - Parece.

S. - E ele tera ciéncia, sem que ninguém lhe tenha ensinado, mas
sim interrogado, recuperando ele mesmo, de si mesmo, a ciéncia,
nio é?

M. - Sim.

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

M. - Perfeitamente.” (Ménon, 85 b-d)

A exposi¢do acerca da anamnese continua com a afirmagio de que
os referidos conhecimentos possuidos previamente pelo homem teriam sido

adquiridos num momento anterior a sua existéncia humana:

“Socrates - E nio é verdade ainda que a ciéncia que ele tem agora,
ou bem ele adquiriu em algum momento ou bem sempre teve?

Ménon - Sim.

S. - Ora, se sempre teve, ele sempre foi alguém que sabe; mas, se
adquiriu em algum momento, ndo seria pelo menos na vida atual
que adquiriu, nio é Ou alguém lhe ensinou a geometria?
Pergunto porque ele fard estas mesmas descobertas a respeito de
toda a geometria e mesmo de todos os outros conhecimentos sem
excegdo. Ora, ha quem lhe tenha ensinado todas estas coisas?
Pergunto-te porque estas, penso, em condi¢do de saber, quanto
mais nio seja porque ele nasceu e foi criado na tua casa.

M. - Mas eu bem sei que ninguém jamais lhe ensinou.
S. — Mas ele tem ou nio essas opinides?
M. - Necessariamente tem, Socrates, é evidente.

S. — Mas se nio € por ter adquirido na vida atual que as tem, nio é
evidente, a partir dai, que em outro tempo as possuia e as tinha
aprendido?

M. - E evidente.

S. - E nio é verdade que esse tempo é quando ele nio era um ser
humano?

M. - Sim.

S. - Se, entdo, tanto durante o tempo em que ele for quanto
durante o tempo em que nio for um ser humano, deve haver nele
opinides  verdadeiras, que, sendo  despertadas  pelo
questionamento, se tornam ciéncias, ndo é por todo o sempre que
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sua alma serd uma alma que ja tinha aprendido? Pois é evidente
que é por todo o tempo que ele existe ou ndo existe como ser
humano.

M. - E evidente.” (Ménon, 85d-86a)
O ultimo momento da exposigio conclui pela imortalidade da
alma, uma vez que os conhecimentos destacados pela rememoragio residem
no homem desde antes de seu nascimento. Disto deriva que a alma ndo surge

com O nascer, mas existe sempre:

“S. - E se a verdade das coisas que sio esta sempre na nossa alma,
a alma deve ser imortal, nio é?, de modo que aquilo que acontece
ndo saberes agora - e isto € aquilo de que ndo te lembras - é
necessario, tomando coragem, tratares de procurar e de
rememorar.

M. - Parece-me que tens razio, Socrates, nio sei como.

S. - Pois a mim também, Ménon, parece-me que tenho razio.
Alguns outros pontos desse argumento, claro, eu ndo afirmaria
com grande convicgdo. Mas que, acreditando que é preciso
procurar as coisas que nio se sabem, seriamos melhores, bem
como mais corajosos € menos preguicosos do que se
acreditassemos que, as coisas que ndo conhecemos, nem é possivel
encontrar nem é preciso procurar — sobre isso lutaria muito se
fosse capaz, tanto por palavras quanto por obras.

M. - Também quanto a isso parece-me que tens razio, Socrates.

S. - Queres entio, ja que estamos de acordo em que é preciso
procurar aquilo que nio se conhece, que tratemos conjuntamente
de procurar o que é afinal a virtude?” (Ménon, 86a-86c¢)

Entretanto, cabe destacar, no Ménon ainda n3o ha referéncia a
anamnese como forma de conhecimento das Idéias. A doutrina é apresentada

como prova da imortalidade da alma.

No Fédon a reminiscéncia é também apresentada como prova da

imortalidade da alma, ante as dividas de Cebes:
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“Cebes - E também Sécrates, voltou Cebes a falar, o que se
conclui daquele outro argumento [refere-se ao argumento dos
contrarios] - se for verdadeiro - que costumas apresentar, sobre
ser reminiscéncia o conhecimento, conforme o qual nés devemos
forgosamente ter aprendido num tempo anterior o de que nos
recordamos agora, o que seria impossivel se nossa alma nio
preexistisse alhures, antes de assumir a forma humana. Isso vem
provar que a alma deve ser algo imortal.” (Fédon, 72e-73a)

Simias, por sua vez, ainda que expresse vontade de ser convencido
da imortalidade da alma, mostra-se um tanto quanto cético, pois jamais havia
passado pela experiéncia de uma reminiscéncia (Fédon, 73b). Isto requer de

Socrates a exemplificagdo de situagdes nas quais a reminiscéncia ocorre:

“Socrates - [...] Eu especifico: suponhamos que um individuo
percepciona um dado objeto pela vista, pelos ouvidos ou por
qualquer outro meio sensorial, e nio apenas fica a conhecer esse
objeto como capta, para além dele, a idéia de outro que nio
pertence a mesma esfera de conhecimentos: nio sera razoavel,
neste caso, afirmar que houve uma reminiscéncia de algo que a
nossa mente ja tinha captado?” (Fédon, 73c)

Os exemplos fornecidos sdo corriqueiros: podemos nos lembrar
de uma pessoa ao nos depararmos com um objeto que pertence a ela;
podemos nos recordar de Cebes a0 nos encontrarmos com Simias e, SOcrates
diz, “milhares de exemplos poderiam apontar-se.” (Fédon, 73d). A
reminiscéncia pode ocorrer tanto a partir da visdo de objetos semelhantes -
como quando vemos a pintura de Simias e dele nos recordamos - quanto de

objetos dessemelhantes - pois ao ver a pintura de Simias podemos nos

recordar de Cebes (Fédon, 73e-74a).

Uma segunda questdo se apresenta, pois, ao nos recordarmos de
um objeto pela visio de outro semelhante, nos indagamos acerca do grau de
semelhan¢a ou de diferenca entre eles. Desta indagagio Socrates realiza um

salto, e afirma a existéncia do Igual em si:

“Socrates - [...] Afirmamos, creio, a existéncia de algo “igual”...
nio quero dizer um tronco de madeira igual a outro tronco ou
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uma pedra igual a outra pedra nem nada desse género, mas uma
realidade distinta de todas estas e que esta para além delas - o
igual em si mesmo. Afirmamos que existe ou nio?

Simias - Claro que afirmamos, por Zeus, e de que maneira.”
(Fédon, 74a-b)

A teoria da reminiscéncia, neste ponto, associa-se a existéncia das
Idéias. Diferentemente do Ménon, no qual a reminiscéncia era quase que
exclusivamente uma prova da imortalidade da alma, aqui ela se mostra como
modo de conhecimento das Idéias. E por meio das impressdes dos sentidos
que os homens se recordam das Idéias. Pela visio de objetos iguais 0 homem
se da conta da existéncia do Igual em si. Ao mesmo tempo, percebe que
todas as realidades concretas que compara segundo a categoria da igualdade

ficam aquém desta. Afirma o ateniense:

“Sdcrates — E nisto ainda estamos também de acordo: a nogio
que temos do Igual, de forma alguma poderia ter-se formado em
nods a ndo ser por intermédio da vista, do tato ou de qualquer dos
outros sentidos. E o que digo é valido para todos os casos do
mesmo genero.

Simias - O processo ¢ de fato o mesmo, Socrates, pelo menos no
sentido em que o argumento pretende demonstrar.

Séc. - Tera, pois, de ser por meio dos dados dos sentidos que nos
apercebemos de que as realidades sensoriais tendem sempre para
essa realidade do Igual, embora lhe fiquem bastante aquém. Ou
nio ¢é isso que diremos?

Sim. - Isso mesmo.

Séc. - Donde se segue que, antes de comegarmos a ver, a ouvir, a
gozar dos restantes sentidos, deveriamos ja ter um conhecimento
do Igual em si, daquilo que de fato é; sem o que ndo seria possivel
toma-lo como ponto de referéncia das realidades sensoriais, ou
seja, de todas essas que, aspirando por um lado a assimilar-se a ele
lhe sio, por outro, inferiores.

Sim. - De acordo com os nossos pressupostos, assim tera de ser,
Socrates.” (Fédon, 75a-c)

Giovanni Reale, a0 analisar o trecho supra, anotou:

“Desta maneira, a matematica revela que a nossa alma esta de
posse de conbecimentos perfeitos, que nio derivam das coisas
sensiveis e que, ao contrario, espelham modelos ou paradigmas
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aos quais tendem as coisas, mesmo sem alcanga-los, como
sabemos pela exposigio da doutrina ontologico-metafisica. Platio
repete 0 mesmo raciocinio a propésito das doutrinas estéticas e
éticas (bom, belo, justo, santo, etc...) que possuimos e das quais
fazemos uso nos nossos juizos e que, manifestamente, 7o
provém para nos da experiéncia sensivel porque sio mais
perfeitas do que os dados fornecidos pela experiéncia e contém o
plus que nio se pode justificar sendo da maneira ja explicada, isto
é, como brotando de uma originaria e pura possessio da nossa
alma, que é recuperada de maneira explicita como reminiscéncia.”
(REALE, 1994, v. 2, p. 158)

No Fédon, a conexio entre a anamnese e o conhecimento das

Idéias nio se restringe a aquisi¢io de principios logico-formais. No Ménon,

embora nio houvesse ainda essa ligacio entre o rememorar e a visio

metafisica da realidade de Platdo, a reminiscéncia parecia se restringir as

estruturas matematicas, afinal a demonstragdo que se apresentou foi a da

dedugio da solugio de uma questdo geomeétrica, como vimos. No Fédon,

embora o primeiro exemplo de anamnese seja relativo a igualdade e a

desigualdade, o que poderiamos conceber como estruturas cognitivas

formais, logo em seguida o ambito de validade da reminiscéncia é estendido

para todas as Idéias:

“SOcrates - Portanto, Simias, eis a questdo: se de fato existem
coisas como essas que temos constantemente nos labios, um Belo,
um Bem e toda a espécie de realidade que lhes é afim, se € esta que
tomamos como ponto de referéncia de tudo o que os sentidos nos
transmitem e a ela reportamos os dados recebidos, em virtude de
lhe descobrirmos uma existéncia anterior que nos pertencia —
forgosamente entdo, na medida em que tais realidades existem,
assim também a nossa alma existe antes de nascermos. Caso
contrario, esse argumento caira pela base. Temos, pois, que é
idéntica a necessidade de existéncia de todas essas realidades e das
nossas almas e que, a ndo se verificar uma, nio se verifica a outra?

Simias - Essa necessidade, Socrates, parece-me mais do que
evidente! O teu argumento acolheu-se a bom porto, ao por em pé
de igualdade a existéncia da alma antes do nascimento e a dessa
realidade em si que agora evocas. Por mim, se ha coisa que entre
pelos olhos [no sentido de ser claro, evidente], é justamente que
todo esse tipo de realidades existe ao mais alto grau possivel, um
Belo, um Bem e tudo o mais que ha instantes referias! A meu ver,
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portanto, este aspecto esta suficientemente demonstrado.” (Fédon,
76d-772)

E fundamental ressaltar que no trecho supra se estabelece a direta
conexio entre a doutrina da imortalidade da alma e a teoria das Idéias.
Como afirma Socrates, as duas caminham juntas: a realidade das Idéias é
prova da imortalidade da alma ou, pelo menos, de sua pré-existéncia. Como

nos ensina Cornford:

“A teoria das Idéias faz sua apari¢io no mesmo momento em que
aparece a doutrina da imortalidade e divindade da alma; e o
argumento fundamental do Fédon é o de que nio é possivel
aceitar ou rejeitar uma das posi¢des sem dar o mesmo destino a
outra.” (1957, p. 243)”

Esta conexio fica evidente no Fedro, texto no qual podemos ler a
descrigio, feita em narrativa mitica, da contemplagio das Idéias anterior a
encarnagdo. Apos a afirmagio da imortalidade da alma, lemos na conhecida
imagem, que a alma dos olimpicos esta no comando de parelhas aladas, nas
quais os cavalos sio todos de boa raca. A alma humana, por sua vez, esta no
comando de um cavalo assemelhado ao divino, de linhagem superior, e
outro de natureza oposta. O movimento da alma divina é um suave passeio,
pois os dois cavalos sio bons; o da alma humana € jornada cheia de

atribulagdes e dificuldades. Vejamos a passagem em questdo:

“SOcrates - [...] Agora eis o que devemos dizer acerca de sua
estrutura. Descrever o que a alma realmente é demandaria um
relato muito longo, uma tarefa para um Deus em todos os
sentidos; mas dizer o que ela é até o ponto em que é
humanamente possivel demandaria menos tempo. Fagamos entio
o segundo em nosso discurso. Comparemos a alma a uniio entre
um par de cavalos alados e seu condutor. Os deuses possuem
cavalos de boa raga e condutores que sio em si bons, enquanto
que todos os demais possuem uma mistura. Para iniciar a
explicagdo, nosso condutor esta no comando de um par de

*" Texto original: “The theory of Ideas makes its appearance at the same moment with the
doctrine of the soul’s immortality and divinity; and the whole argument of the Phaedo is
that the two doctrines stand or fall together.”
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cavalos; segundo, um de seus cavalos é belo e bom, e da raga dos
deuses, enquanto que o outro é seu oposto e vem de linhagem
oposta. Isto significa que a condugio da parelha em nosso caso é
inevitavelmente ardua e dolorosa.” (Fedro, 246a-b - tradugio
nossa)**

Os deuses, devido a sua natureza superior e pura, sio capazes de
« : . : ~
contemplar o lugar “acima do céu” que, consoante a interpretagdo de Reale,
«: : ~ / . , .
indica um lugar que nio é absolutamente um lugar no sentido fisico, mas
um lugar meta-fisico, isto €, uma dimensdo do supra-sensivel.” (1997, p. 144).

Os deuses sido capazes de visualizar o plano das Idéias:

“Socrates - [...] O que esta nesse lugar ndo tem cor, nem forma,
nem solidez, um ser que é realmente o que é, o assunto de todo o
conhecimento verdadeiro, visivel apenas a inteligéncia, o piloto
da alma. A mente de um deus é alimentada pela inteligéncia e
pelo puro conhecimento, assim como o é a mente de qualquer
alma que esteja interessada em tudo que lhe é apropriado, e assim
deleita-se a0 ver o que é real e contemplar o que é verdadeiro,
alimentando-se de tudo isso e sentido-se maravilhada, até que o
movimento circular traga-a de volta para o inicio. No caminho
circular ela contempla a Justiga, assim como € em si; contempla a
Temperanga; contempla o Conhecimento - nio o conhecimento
das coisas que mudam, que se tornam diferentes e que sdo
consideradas reais aqui embaixo. Nio, é o conhecimento daquilo
que realmente é o que é. E quando a alma contemplou todas as
coisas como realmente s3o e banqueteou-se delas, ela desce dos
céus e volta para a casa. Em sua chegada, o cocheiro aloja os
cavalos na manjedoura e oferece-lhes ambrosia e néctar.” (Fedro,
247c-e - tradugio nossa)”

*® Texto original: “[...] Now here is what we must say about its structure. To describe
what the soul actually is would require a very long account, altogether, a task for a god in
every way; but to say what it is like is humanly possible and will take less time. So let us
do the second in our speech. Let us them liken the soul to natural union of a team of
winged horses and their charioteer. The gods have horses and charioteers that are
themselves all good and come from good stock besides, while everyone else has a mixture.
To begin with, our driver is in charge of a pair of horses; second, one of his horses is
beautiful and good, and from stock of the same sort, while the other is the opposite and
has the opposite sort of bloodline. This means that chariot-driving in our case is inevitably
a painfully difficult business.”

* Texto original: “Socrates - [...] What is in this place is without color and without shape
and without solidity, a being that really is what it is, the subject of all true knowledge,

visible only to intelligence, the soul’s steersman. Now a god’s mind is nourished by
(continua na préxima pagina...)
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Mas, as almas dos homens, porque mescladas a um elemento

inferior, sio capazes de contemplar a verdade apenas parcialmente. O
: . , . ey

conhecer se entrelagca aqui com um ideal ético. Quanto mais proximo 2

divindade for o homem, melhor contemplara as esséncias eternas.

Podemos encontrar argumento de igual teor no Timen:

“Timeu - Quando alguém se abandona aos apetites e ambigdes e
s6 cuida de satisfazé-los, todos os seus pensamentos se tornam
excessivamente mortais, nada faltando para que ele também fique,
tanto quanto possivel, de todo em todo, mortal, pois outra coisa
nio fez na vida senio alimentar sua mortalidade. Mas, quem s6 se
dedicou ao amor da sabedoria e ao verdadeiro conhecimento e
exercitou de preferéncia essa por¢io de si mesmo, por forga tera
de formular pensamentos imortais e divinos, e, se tiver de
alcangar a verdade, é certeza vir a participar da imortalidade,
dentro dos limites da natureza humana em sua maior amplitude;
e como ele cuida permanentemente da parte divina e de conservar
em boas condi¢bes o génio que mora dentro dele, tera de ser
extremamente feliz.” (90b-c)

Voltemos ao texto do Fedro. Como haviamos dito, os seres
humanos, por nio poderem abandonar a propria natureza, ndo sdo capazes

de contemplar plenamente o mundo das Idéias, tal como o fazem os deuses:

“Socrates — Em relagdo as outras almas, aquela que segue mais de
perto um deus, fazendo-se 0 maximo possivel como eles, ergue a
cabecga de seu cocheiro até o lugar mais exterior e é levada pelo
movimento circular com as outras. Embora distraida pelos
cavalos, esta alma contempla, ainda que apenas um pouco, da
Realidade. Outra alma eleva-se num momento e cai noutro, e
porque seus cavalos a puxam violentamente em diregdes

intelligence and pure knowledge, as is the mind of any soul that is concerned to take in
what is appropriate to it, and so it is delighted at last to be seeing what is real and
watching what is true, feeding on all this and feeling wonderful, until the circular motion
brings it around to where it started. On the way around it has a view of Justice, as it is; it
has a view of Self-control; it has a view of Knowledge - not the knowledge that is close to
change, that becomes different as it knows different things which we consider real down
here. No, it is the knowledge of what really is what it is. And when the soul has seen all
the things that are as they are and feasted on them, it sinks back inside heaven and goes
home. Its arrival, the charioteer stables the horses by the manger, throws in ambrosia, and
gives them nectar to drink besides.”
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diferentes, ela vé algumas coisas verdadeiras mas perde outras. As
almas restantes avidamente tentam elevar-se, mas sdo incapazes;
elas sio levadas para baixo, atropelando e golpeando umas as
outras enquanto tentam se colocar a frente das demais. O
resultado ¢é terrivelmente barulhento, muito cansativo e
desordeiro. Muitas almas sdo avariadas pela incompeténcia de
seus pilotos, e muitas asas perdem muito de sua plumagem. Apds
tanto tumulto, elas deixam o ponto de contemplagio da realidade
insatisfeitas, e quanto elas tiverem partido, elas dependerio
daquilo que pensam ser o alimento - suas proprias opinides.”
(Fedro, 248a-b - traducio nossa)®

Conforme o grau de visio que a alma obteve do plano divino, ela
encarnara em diferentes formas de vida: maior a visdo, sera ela encarnada em
um filésofo; menor, sera encarnada num tirano. Varios sio os graus

intermediarios®!.

A leitura mais imediata da teoria da anamnese € a de cunho
estritamente religioso. A realizagio de uma anamnese no Ménon ou sua

exemplificagio no Fédon sio, a0 mesmo tempo, prova da imortalidade da

* Texto original: “Socrates — As for the other souls, one that follows a god most closely,
making itself most like that god, raises the head of its charioteer up to the place outside
and is carried around in the circular motion with the others. Although distracted by the
horses, this soul does have a view of Reality, just barely. Another soul rises at one time
and falls at another, and because its horses pull it violently in different directions, it sees
some real things and misses others. The remaining souls are all eagerly straining to keep
up, but are unable to rise; they are carried around bellow the surface, trampling and
striking one another as each tries to get ahead of the others. The result is terribly noisy,
very sweaty and disorderly. Many souls are crippled by the incompetence of the drivers,
and many wings break much of their plumage. After so much trouble, they all leave the
sight of reality unsatisfied, and when they have gone they will depend on what they think
is nourishment - their own opinions.”

' Eis a seqiiéncia completa, daquele que mais contemplou a verdade para aquele que
contemplou menos: 1- filésofo; 2 - monarca legal ou comandante militar; 3 - politico,
administrador, negociante; 4 - atleta ou médico; 5 - profeta ou sacerdote dos mistérios; 6 —
poeta e artista; 7 - trabalhador manual; 8 - sofista ou demagogo; 9 - tirano (Fedro, 248 d-
e). Para apreciarmos o significado de cada um desses tipos de vida, seria requerido outro
capitulo, uma vez que o valor ou status social que nds atribuimos a cada profissio é
bastante diferente da escala platonica. Para ficarmos com um exemplo, apenas, dificilmente
colocariamos um artista numa posi¢do tdo baixa na escala. Ocorre que Platio amitde se
refere aos artistas como imitadores e, portanto, como pessoas excessivamente presas ao
mundo fisico e material. Nossa visio de arte € bastante diferente.
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alma e da existéncia de uma realidade divina que existe como substrato da
realidade material e sensivel. A descoberta desta realidade se d4 no homem,
uma vez que ele carrega dentro de si a visdo primordial deste plano imaterial.
A encarnagio do homem ¢é a sua imersio no mundo sensivel e gera uma
espécie de obscuridade que faz com que a alma, presa a materialidade e aos

pesos do corpo e se esqueca de sua visio primordial.

Desta forma, conhecer é rememorar o contemplado numa

o C , , :
existéncia anterior a terrena pelo estimulo do sensivel. O conhecimento, se
restrito ao mundo sensivel, ¢ mundano e falso. O saber das Idéias possui, por
sua vez, origem divina. E o mesmo conhecimento que possuem os deuses e,

ao ser recuperado, torna o homem também divino.

3.3) A imortalidade da alma e a reencarnagio

“O alma pequena, errante e alegre,
héspede e companheira do corpo,
para onde irds agoras
Palidazinba, gélida, nua,

ndo poderds mais brincar como

costumavase”
Adriano®

O conceito de alma na obra de Platio desenvolve-se

progressivamente. Como comenta Robinson, sobre os dialogos socraticos:

“E [a alma] um principio cognitivo (por exemplo, no Cirmides e
no Protdgoras) e um principio de atividade moral (por exemplo,
no Gdrgias e no Ménon). Ela também deve ser vista como
“verdadeiro eu”, no Cdrmides, no Alcibiades I e no Protdgoras, e
como o que chamo de “contrapessoa” no mito do Gdrgias (e em
outros mitos posteriores).” (2007, p. 201)

Se podemos confiar na cronologia estilomeétrica dos estudiosos, os

sentidos apresentados nos primeiros textos de Platdo assemelham-se a

52 Imperador romano 76-138, citado em Sparziano, Vida de Adriano.
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aproximagdes de um conceito que ainda nio se encontrava suficientemente
: L : -

aperfeicoado para que fosse exposto de maneira direta e sistematica, ou que

Platdo, por razdes alheias ao nosso conhecimento, preferiu nio exibir

abertamente.

O conceito, entretanto, aparece ja desenvolvido nos dialogos da
maturidade. Em nosso trabalho, escolhemos o Fédon como evidéncia textual

para expor a tematica.

Neste dialogo a alma aparece como aquilo que ha de essencial e
que, portanto, define a existéncia humana. Como é sabido, o dialogo narra o
encontro de varios amigos e de Socrates em seu ultimo dia de vida. A
conversagao principal, acerca da imortalidade da alma, passa-se entre o
grande filosofo, Simias e Cebes. Ela se inicia a partir da interpelagio dirigida
a Socrates, de modo que ele explique a aparente contradi¢io de que embora a
morte seja uma bengio o suicidio € proibido (61d-62a). A indagagio define
os rumos da conversa que sera travada até o momento da aplicagio da pena
capital. Nos dizeres de Socrates, “até porque talvez nada seja tdo apropriado
para aquele que vai partir para o Além como discorrer sobre o significado da

»

viagem e 0 que imaginamos que seja...” (61d-e e novamente em 62c-e).

No inicio de sua resposta, SOcrates afirma claramente sua

convicg¢do na imortalidade da alma:

“Socrates — Por minha parte, Simias e Cebes, se nio estivesse tdo
convicto de ir para junto de outros deuses, também sabios e bons,
e, além disso, de me reunir pela morte a homens melhores do que
estes daqui, seria erro ndo me revoltar por morrer. Mas nio é esse
o caso: e, podem estar certos, se alimento a esperanca de me
reunir 12 a homens virtuosos (0 que, mesmo assim, nio fago
questio em garantir...), muito mais me move, insisto, a de
alcancar a companhia desses excelentes amos que sio os deuses - e
isso sim, garanti-lo-ia a pés juntos, se € que, neste assunto, alguma
coisa pode garantir-se! Eis porque, em vez de me revoltar, me
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conservo, pelo contrario, na bela esperanga de que algum destino
aguarda os que morrem, destino este que, a crer na tradi¢io, sera
infinitamente mais compensador para os bons do que para os
maus.” (Fédon, 63b-c)

Do trecho acima transcrito dois dados fundamentais podem ser
: . , :
depreendidos: primeiro, o fato de que Socrates possui esperanga -
éMt{To - ter esperanga, esperar (BAILLY, 1950, p. 649-650) - mas ndo afirma
a imortalidade como certeza absoluta. Nio estamos a por em divida a
intensidade das convicgdes religiosas de Platdo. Entretanto a natureza de seu
discurso, feito por meio do personagem Socrates, revela-nos que o fundador
da Academia, pelo menos no Fédon, ndo se interessou em formar prosélitos,
mas em deixar livre a inteligéncia e o convencimento individual. O discurso
soteriologico socratico que se segue €, inclusive, uma longa tentativa de
convencimento, no qual sio apresentados varios argumentos a favor da
crenca na imortalidade da alma. Simias e Cebes, se n3o se mostram céticos, o
que seria palavra forte demais, exigem, em diversas situagdes, provas de tais
. ~ .« A . ~ ’ ~

afirmagdes. As exigéncias de fundamentagio, como veremos, é que ddo
espago para que SOcrates apresente suas teses e “demonstragdes” sobre a

imortalidade da alma.

Reiteramos. O que para Platdo deveria ser uma certeza, para o
leitor dos Didlogos fica sempre como opgio; ndo se trata de doutrinagdo, mas

de argumentagdo persuasiva. Como comenta Paulo:

“No Fédon, Platdo ocupa-se longamente do tema da imortalidade
da psyché e propde varios argumentos para “demonstrar” que ela é
imortal, justificando, assim, a tranqiiilidade do filosofo diante da
morte. Entretanto, é mister ter presente que Platdo, apesar de
acumular razdes, reconhece que seus argumentos nio constituem
provas rigorosas, mas convicgdes profundas de que existe uma
vida apos a morte.” (1996, p. 99)

Segundo, podemos também concluir a partir da fala inicial de

Socrates que a alma é o proprio eu individual, que, como mais adiante se lé,
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se separa do corpo e continua a possuir existéncia propria, pois a morte nio
¢ nada mais do que a cisdo entre a psyché e o corpo. O trecho abaixo da claras

provas do forte dualismo corpo-alma no Fédon:

“Socrates - Porém deixemos essa gente de lado e perguntemos a
nds mesmos se acreditamos que a morte seja alguma coisa.

Simias - Sem duvida.

Socrates - Que nio sera sendo a separagio entre a alma e o
corpo? Morrer, entdo, consistira em apartar-se da alma o corpo,
ficando este reduzido a si mesmo e, por outro lado, em libertar-se
do corpo a alma e isolar-se em si mesma? Ou sera a morte outra
coisa?

Simias - N3o; é isso precisamente.” (Fédon, 64c)
No texto encontramos direta referéncia a doutrina 6rfico-
. Y . ¢~ / 63

pitagdrica que via o corpo como prisdo ou carcere da alma (62b)*. O corpo
R ’ . , ..
€ visto como um obstaculo ao conhecimento uma vez que ¢ sede de propicia
uma série de perturbagdes. Ora, se 0 que visa o filosofo é o conhecimento,
deve ele ansiar pelo momento no qual a psyché estara livre de todos os
empecilhos da vida terrena. A vida do filésofo deve ser a preparagio de sua
alma para a morte, ou seja, ele deve cultivar em si o que é perene e divino.

Cuidar de si mesmo significa cuidar da alma:

“A preocupagio do filosofo é com a psyché, que mesmo nessa vida
ele faz o mais independente possivel do corpo, cujo os prazeres e
exigéncias ele despreza. Como seu objetivo é a sabedoria e a

® O orfismo foi uma espécie de pratica religiosa da Grécia antiga. Uma de suas teses
centrais afirmava a imortalidade da alma e a sujei¢io do homem a um ciclo indefinido de
encarnagdes e reencarnagdes. O corpo era visto pelos 6rficos como uma espécie de prisio
da alma (doutrina do o®uq(corpo) ofiuq(carcere) (BRANDAO, 2000b, p. 208), e o
orfismo encerrava toda uma série de praticas catarticas e ascéticas, que compunha o que se
chamou vida orfica, que visavam a purificacio da alma de modo que ela pudesse se libertar
definitivamente da existéncia terrena (DETIENNE, 2000, p. 935). Convicgdes muito
semelhantes estavam presentes no pitagorismo (KAHN, 2001, p. 21). As distingdes entre o
pitagorismo e o orfismo sio obscuras e complexas, e muitos consideram o orfismo como
uma derivagdo do pitagorismo, enquanto que outros, o pitagorismo como herdeiro do
orfismo. Como o objeto de nossas preocupagdes € expor as convicgdes religiosas de Platdo,
preferimos simplesmente dizer acerca do orfismo-pitagorismo e evitar a complexa
polémica.
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verdade, ele ira olhar para além dos enganadores testemunhos dos
sentidos e das distragdes das emogdes, e ira confiar no raciocinio,
que trabalha melhor quando nio perturbado pela audi¢io ou pela
visdo, pelo prazer ou pela dor - em suma, pelo corpo. [...] O
conhecimento completo ndo pode ser obtido nesta vida, mas se
nos tivermos feito tudo que pudermos para limpar a alma das
marcas do corpo, nds chegaremos o mais perto possivel, e
estaremos prontos quando Deus nos libertar para a sua plena
revelagio. Seria entdo absurdo que um filésofo, cujo objetivo de
toda a sua vida foi o de libertar sua psyqué o maximo possivel da
contaminagdo pelo corpo, lamentasse quando sua liberdade fosse
completa.” (GUTHRIE, 1975, p.328)*

Robinson denominou esse sentido primordial de alma,

identificado até o presente momento da analise do Fédon, de “contrapessoa”:

“Esses comentarios introdutorios de Socrates mostram que, para
ele, a alma é uma substancia independente, com poderes de
cognigio e suscetivel de ser impedida no exercicio de tais poderes
pela “sensagio corpérea”. Um esbogo preliminar dos meios a
serem utilizados para evitar tais impedimentos, tanto quanto
possivel, implica uma descri¢gdo da alma, pouco diferente da
descrigdo normal de uma pessoa. E, uma vez que nio ha
nenhuma evidéncia decisiva até entio para sugerir que a
linguagem utilizada deva ser considerada metaforicamente, pode-
se dizer provisoriamente que, até este ponto, a alma é vista como
uma “contrapessoa”, “o duplo de uma pessoa” ou uma “pessoa
interior”, possuidora de faculdades cognitivas. Certamente, a
alma dificilmente poderia ser pensada como significando
simplesmente um principio cognitivo, tal como a evidéncia
presente mostra rapidamente.” (2007, p. 61)

O texto de Platdo, nesta fase do argumento, conclui-se na
afirmacgdo de que o verdadeiro conhecimento é o das Idéias, ou daquilo que

existe “em si”. O corpo possui acesso somente as realidades sensiveis, e para

* Texto original: “But the philosopher’s concern is with the psyque, which even in this life
he makes as far as possible independent of the body, whose pleasures and demands he
despises. His aim being wisdom and truth, he will look beyond the deceitful witness of the
senses and the distraction of the emotions, and trust to reasoning which works best when
untroubled by hearing or sight, pleasure or pain - in short, by the body. [...] Complete
knowledge cannot be attained in this life, but if we have done all we can to cleans the soul
from bodily taint, we shall have come as near it as possible, and be ready, when God
releases us for its full revelation. It would be absurd then for a philosopher, whose lifelong
aim has been to free his psyque as far as possible from contamination by the body, to
repine when this freedom is granted in full.”
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que as realidades tais como o justo-em-si, o belo-em-si e 0 bom-em-si sejam

conhecidas é necessario que a alma se afaste 0 maximo possivel do corpo e

busque tais realidades pelo puro raciocinio. Neste sentido vejamos o trecho a

seguir:

“Socrates - E o que dizer quanto a adquirir sabedoria: é ou nio o
corpo um obstaculo quando aceitamos associa-lo nessa procura?
Mais concretamente: ha alguma dose de verdade naquilo que os
homens apreendem, por exemplo, pela vista e pelo ouvido ou
(como até os poetas por ai repetem a saciedade...) nada do que
vemos e ouvimos € seguro? E refiro-me apenas aos sentidos da
vista e do ouvido, porque, se estes nio sdo seguros e exatos, os
outros muito menos o sio, dado serem, suponho, ainda mais
faliveis. Ou nio achas?

Simias - Mas decerto!

Séc. - Ora, em que condicdes atinge a alma a verdade? Pois
q ¢ &

quando tenta qualquer tipo de indagac¢ido com auxilio do corpo, é

certo e sabido que este a induz em erro...

Sim. - Exato.

Soc. - Por conseguinte, admitindo que a natureza das coisas
possa, em certo aspecto, ser apercebida, ndo sera justamente pelo
raciocinio?

Sim. - Claro.

Séc. - Pois s assim, creio, se encontra nas melhores condi¢des
para raciocinar: quando nada disto, ouvido, vista, sofrimentos ou
prazeres de qualquer espécie a perturbam, quando se isola o mais
possivel em si e por si mesma, mandando o corpo passear, e se
abstém, na medida de suas forgas, de todo o contato e comércio
com ele para aspirar unicamente ao real...

Sim. - Exato.

Séc. - E ndo é esse 0 momento em que a alma do fildsofo mais
despreza o corpo e dele se escapa, & medida que procura
concentrar-se em si e por si mesma?

Sim. - Naturalmente.” (Fédon, 65a-c)

Finalmente, o argumento completa-se com a afirmagio de que a

alma subsiste apds a morte. Se o corpo € o empecilho a atividade do fil6sofo,

o verdadeiro conhecimento somente pode ser adquirido apds o fim da vida,
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quando a psyché esta separada do corpo, e resta em si mesma, sem ser

perturbada pelas influéncias corpéreas. Vejamos:

“Socrates - [...] Com efeito, se, associados ao corpo, nada
podemos conhecer com clareza, das duas uma: ou tal aquisi¢io da
sabedoria nio existe, ou apenas se concretiza apds a morte,
precisamente quando (e ndo antes...) a alma existir em si e por si,
independentemente do corpo. [...]” (Fédon, 66e-67a)

No Fédon percebemos uma intrincada articulagdo entre dois
vetores. De um lado, temos a afirmacio da imortalidade da alma, de sua
natureza imaterial e afim a das Idéias; de outro, a colocac¢io das Idéias como
verdadeiro objeto do conhecimento e, outrossim, como verdadeira realidade.
Estes dois eixos interagem entre si em apresentam-se em camadas sucessivas,

. /4 ~
nas quais cada um é, aos poucos, apresentado como prova, deducio e

complemento do anterior.

No Fédon, a teoria das Idéias esta intimamente articulada a crenca
religiosa, fundindo, num mesmo argumento, uma visio antropologica que
compreende o homem como ser cindido e situado numa tensdo entre sua
dimensio corpdrea e animalesca e seu aspecto mais verdadeiro e essencial,
sua dimensdo imaterial, sua alma, assim como expde uma visio metafisica na
qual o0 mundo material é uma realidade irreal, ou menos real que a realidade
imaterial das Idéias. Antropologia e metafisica se costuram no conceito de
imortalidade: o verdadeiro eu € o eu imaterial e o verdadeiro mundo € o
mundo das Idéias; a ponte entre a alma e as Idéias se situa na possibilidade da
imortalidade. A alma desencarnada habita diretamente a imaterialidade das

Idéias e conhece a verdadeira verdade.

Para completarmos o desenho da imortalidade da alma tracado no
Fédon, precisamos retomar a linha argumentativa do dialogo a partir do

novo questionamento feito por Cebes a Socrates:
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“Cebes - No geral, SOcrates, a tua argumentagio pareceu-me boa;
mas, pelo que toca a alma, julgo que os teus pontos de vista estio
longe de suscitar a adesio das pessoas. Quem nos garante, de fato,
que ao separar-se do corpo, a alma subsiste algures, e nio fica
destruida e aniquilada no mesmo dia em que o homem morre?
Quem sabe se, logo que dele se liberta e sai, ndo se desvanece
como sopro ou fumo, evolando-se para ndo mais deixar rastro de
existéncia? Claro que, a verificar-se a hipotese de ela subsistir
algures, concentrada em si mesma e liberta desses males que
mesmo ha pouco enumeravas, entdo sim, haveria fortes e boas
razbes para esperar que o que dizes, Socrates, fosse verdade!
Porém ai estd uma coisa que requer nio pequeno esforgo:
persuadir e provar, nada mais nada menos, que a alma existe para
além da morte e mantém, de alguma forma, o uso das suas
faculdades e entendimento.” (69e-70b)

Em resposta, SOcrates afirma uma espécie de logica polar, na qual
as coisas que existem numa relagdo de oposi¢io (exemplifica ele com o Belo
que existe enquanto contrario do feio, e do Justo como contrario do injusto)
originam-se umas das outras (70d ez seq.). Nos pares de opostos existem dois
processos de geragdo, nos quais os extremos se transformam uns nos outros:
se pensamos, e.g., no par frio/quente os processos sio o esfriamento
(passagem do quente - frio) e o aquecimento (passagem do frio = quente)
(71a-b). Como sintetiza a fala de Socrates: “[...] todo e qualquer ato de

geracdo se processa dos contrarios para os contrarios.” (loc. cit.).

Segue-se, entio, a comparagio que nos retorna ao argumento

principal: o par de opostos que se quer abordar é vida/morte. Nio ha
: . : .
quaisquer duvidas de que da vida se passa a morte, e esse processo se
denomina morrer. Se nos utilizarmos dos raciocinios anteriormente
~ 4 .

expostos, temos que o segundo processo de geracio € aquele no qual a vida
se origina da morte, o reviver (AVOBLOOKOUOL - reviver, ressuscitar, de

1) dvafioolg - ressurreigdo (BAILLY, 1950, p. 117) - Fédon, 72d-e).

A argumentagio socratica representa a redu¢do, a uma estrutura

logica, da tese da imortalidade da alma, defendida pelos iniciados nos
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Mistérios, conforme as varias referéncias que vém sendo feitas desde o inicio
da conversacio. A estrutura do discurso envolve, na verdade, um raciocinio

analogico.

De fato, parece que Platio ndo possui ou preferiu ndo exprimir a
consciéncia de que realizava um raciocinio analdgico, mesmo porque tal
estrutura, diferentemente dos silogismos, envolve sempre uma forma de

C . : « C, :
aproximagio. Como nos ensina Ferrater Mora, “o raciocinio por analogia
vai do particular ao particular e nunca possui, do ponto de vista logico
formal, uma forca probatéria conclusiva, mas unicamente verossimil ou
provavel” (2000, v. 1, p. 131). Ainda que do ponto de vista formal o
raciocinio pareca estar correto, materialmente nada nos garante que

. J /1
podemos aplicar a mesma logica valida para um par de opostos a outro. De
.y .
qualquer forma, talvez possamos considera-lo como uma das primeiras
formas da Teologia ocidental, na medida em que se trata da submissdo ou da

adequagio de principios religiosos a exigéncias logicas e racionais.

O dialogo continua com a exposi¢do da tese da reminiscéncia,
entretanto, dedicamos topico proprio ao assunto. Portanto, seguiremos com

as davidas dos ouvintes no tocante a validade da argumentagio socratica.

O argumento dos contrarios (assim como o da reminiscéncia) ndo
prova, mesmo a quem da imortalidade esteja convencido, que a alma subsiste
apOs a morte, pois apenas afirma que a alma existe antes do nascimento. Se
Cebes se deu por convencido, é justamente neste ponto que incide a davida

de Simias:

“Simias - [...] Embora ninguém lhe leve a melhor ao por em
causa argumentos, julgo que este o deixou plenamente
convencido, ou seja, que as nossas almas existiam antes de
nascermos. Mas com tudo isso, Socrates, creio que ficou por
demonstrar que ela subsiste também apds a nossa morte. De
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modo que a divida que Cebes ha pouco levantava, e que é, de
resto, a de muito boa gente, ainda permanece de pé: que nos
garante a nos que, no momento exato em que o homem morre, a
sua alma ndo se dissipa e cessa de existir? Que a impede, afinal, de
se originar e se constituir por qualquer outro meio, de existir
antes de vir a uma forma humana e, apés isso, separa-se dela para
chegar por sua vez ao seu termo e extinguir-se?” (Fédon, 77a-c)

SOcrates, em reposta, considera, entretanto, que a argumentagio
~ . . . . ;.
nio ficou pela metade; volta a insistir no argumento dos contrarios,

: - L ,
considerando-o suficiente para provar a continuidade da alma apds a morte
(77d). Entretanto, a interpelagdo de Simias serve para que Socrates aprofunde

. : . : ,
sua demonstragdo, e seja capaz de dirimir quaisquer davidas que restassem

em seus ouvintes (loc. cit.).

Na exposi¢do da teoria da anamnese, a reminiscéncia foi levantada
como prova da pré-existéncia da alma, bem como da existéncia objetiva das
Idéias, ou seja, de sua existéncia independente da subjetividade do individuo.
Entretanto, esta prova, embora parega suficiente para persuadir o filosofo,
ndo é capaz de aplacar o receio que permanece mesmo contrario a razio, o
medo de “[Cebes ...] certa crianga que existe talvez no intimo de cada um de

nos e a quem todas estas historias apavoram.” (77€)®.

 Como comenta a tradutora do texto, Maria Teresa Schiappa de Azevedo: “A crianga que
esta em nos representa, por parte de Platdo, um dos mais curiosos reconhecimentos da
existéncia de forcas e tendéncias inconscientes, que nem mesmo a razio chega para vencer.
Por isso se diz que é necessario “encanta-la”. O trecho tem sido, naturalmente, alvo de
interpretagdes psicanaliticas.” (ver nota 38, p. 128 da referida tradugio. Cf. Referéncias
bibliograficas). Ndo pretendemos adentrar na polémica, mas a questdo antecipa algumas
das posi¢des expostas na Repiblica: a alma humana possui também elementos irracionais e,
pelo menos no que tange a morte, nio basta que a racionalidade esteja de acordo para que
o medo desapareca. A referéncia pode ser a parte irascivel ou “timica” (Bupoedés) que,
conforme o texto da Repriblica, auxilia a parte racional do homem no exercicio do governo
de si mesmo.
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A imortalidade da alma passara a ser demonstrada em conexio
imediata com a teoria das Idéias, suprimindo-se o intermédio da teoria da

anaminese.

Antes, o argumento mostrava a imortalidade da alma a partir da
verificagio do processo de recordagio, ou seja, a alma “esteve” em certa
“época” num “local” no qual podia contemplar diretamente as Idéias e o fato
de que em vida 0 homem se recorda delas é evidéncia desta presenca anterior
ao nascimento. A ligagio da-se pelo conhecer: se conhego realidades
imateriais, que ndo podem ser acessadas pelos sentidos, isso se deve ao fato
de que em algum momento estive em contato direto com essas realidades,

sem a perturbacio das sensagdes.

Agora, outro aspecto da existéncia da alma é acrescentado: a alma,
assim como as Idéias, possui existéncia imaterial; o corpo, assim como os
. , . C A . . . .
objetos sensiveis, possui existéncia material. As primeiras realidades sdo
eternas e incorruptiveis, enquanto que as sensiveis gozam dos apanagios

Opostos:

“Socrates - Ora, suponhamos, se te apraz, que ha duas espécies
de realidade: uma, visivel, e outra, invisivel.

Cebes - Suponhamos.

S. - E ainda, que a espécie invisivel se mantém constante e

idéntica a si mesma, ao passo que a visivel jamais mantém
identidade.

C. - Suponhamo-lo também.

S. - Ora, vé, no homem ha duas coisas distintas a considerar: por
um lado, o corpo, por outro, a alma?

C. - Nem mais.

S. - E com qual das espécies dizemos nds que o corpo mais se
identifica e aparenta?

C. - Salta aos olhos de qualquer um. E com a espécie visivel.

S. - E que dizer da alma? Sera uma realidade visivel ou invisivel?
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C. - Aos olhos dos homens, pelo menos, nio é visivel, Socrates.

S. - Decerto! Nem ¢ preciso dizer que se trata de coisas visiveis
ou invisiveis A natureza humana! Ou estas pensando em qualquer
outra?

C. - Nio, é na dos homens.

S. - Pois bem, em que ficamos quanto a alma? E coisa que possa
ver-se ou nao?

C. - Naio.
S. - Invisivel, portanto?
C. - Sim.

S. - Por conseguinte, a alma apresenta maior similitude com a
espécie invisivel e o corpo com a visivel?

C. - Nem pode deixar de assim ser, Socrates.” (Fédon, 79a-)
Apos a afirmagdo do parentesco da alma com as Idéias, Platio
retoma o argumento dualista, desta vez, indicando algumas das
conseqiiéncias éticas da teoria da imortalidade da alma. A alma é o elemento
divino, imortal e incorruptivel, em contraposi¢io ao corpo, mundano,
mortal e sujeito a destruigdo. A alma deve governar o corpo, submetendo

seus impulsos, seus desejos e excessos a razio:

“Socrates - Ora, repare ainda nisto: quando o corpo e a alma
estdo juntos, a natureza impde aquele que seja escravo e obedega,
e a esta, que tome as rédeas e comande; nesta ordem de idéias,
qual deles, uma vez mais, te parece idéntico ao divino, e qual
deles te parece idéntico ao mortal? Ou, na sua opinido, nio é o
divino que esta naturalmente apto a comandar e a chefiar, e o
mortal, a obedecer e a ser escravo?

Cebes - Sim.
S. - A qual deles pois, a alma se assemelha?

C. - E bem de ver, Sécrates: a alma ao que é divino; o corpo, ao
que é mortal.” (Fédon, 79e-80a)

Este trecho, mais uma vez, remete-nos a conexio entre a
« . : e
argumentagdo de Platio e as doutrinas orfico-pitagéricas. Para estas, o

homem é constituido por uma mistura de elementos divinos e mundanos.
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Diga-se, de passagem, que ¢é esse elemento mundano (titanico) que faz com

que os homens desrespeitem as leis no pensamento de Platdo:

“O ateniense - Logo depois dessa forma de liberdade viria aquela
que se rebela ante a sujeigio aos governantes, que é seguida pelo
esquivar-se a submissdo aos proprios pais, aos mais velhos e suas
censuras; e entdo no penultimo estagio vem o esfor¢o no sentido
de desconsiderar as leis. No ultimo estagio de todos perde-se todo
o respeito pelos juramentos, compromissos e divindades - no que
se exibe e se reproduz a natureza dos titds da narrativa, dos quais
se diz que reverteram ao seu estado original, arrastando uma
existéncia dolorosa para a qual jamais ha qualquer repouso ou
trégua diante do infortanio. [...J” (Leis, III, 701b)

Os titds, junto com os ciclopes e os hecatonquiros, representam a
bestialidade e a irracionalidade, vencida pelos olimpicos (GUIRAND, 1935,
p- 79). O mundo dos titds € 0 mundo da desordem, das forgas e das poténcias
brutas da natureza, enquanto que o reinado de Zeus é ordem e proporgio, é
a representagdo da submissio da selvagem virgindade do mundo ao dominio

da razio do homem.

A referéncia platonica, alias, faz lembrar o mito de Dionisio, no
trecho no qual ele é devorado pelos titds. Desta narrativa podemos extrair a

visdo orfica acerca do surgimento do homem e de sua natureza:

“A antropologia, ou melhor, a antropogonia 6rfica, tem como
conseqiéncia o crime dos titds contra Zagreu, o primeiro
Dionisio. Segundo se mostrou, ap6s raptarem Zagreu, por ordem
de Hera, os titis fizeram-no em pedagos, cozinharam-lhe as
carnes num caldeirio e as devoraram. Zeus, irritado, fulminou-os,
transformando-os em cinzas, e destas nasceram os homens, o que
explica que o ser humano participa simultaneamente da natureza
titdnica (o mal) e da natureza divina (o bem), ja que as cinzas dos

titds por terem devorado a Dionisio - Zagreu, continham
igualmente o corpo do menino Dionisio.” (BRANDAO, 2000b,
p. 207)

Ao retornarmos ao texto do Fédon, logo apés o trecho analisado,
encontramos referéncia ao estilo de vida filoséfico. Este deve ser a

preparagio para o se desgarrar do corpo, que ocorre apds a morte, em alusdo
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a0 estilo de vida 6rfico-pitagorico, ainda que este Gltimo seja distinto da vida

catartica platonica:

“Socrates - E logo entdo a alma, a sua parte invisivel, que se vai
para esse outro mundo nobre, puro e invisivel como ela (o
Hades, na verdadeira acepgio da palavra...), reine-se ao Deus
bom e sabio para onde também a minha alma, se Deus quiser, em
breve devera ir - essa alma, pois, de que falamos e cujas
caracteristicas descrevemos, estara assim sujeita, tdo depressa se
liberte do corpo, a desagregar-se e a extinguir-se, como muito boa
gente imagina? Longe disso, meus caros Simias e Cebes, a verdade
é bem outra! Suponhamos que uma alma se desprenda do corpo
em estado de pureza e nada dele leva agarrada a si; que, ao longo
da vida, nenhum comércio voluntario manteve com ele e, pelo
contrario, escapando-lhe sem cessar, realizou essa concentragio
em si e por si que era o alvo constante dos seus treinos: significa
isto outra coisa sendo que praticava a filosofia no seu reto
sentido, treinando-se de verdade em morrer sem esforco? Ou nio
sera isto um exercitar-se em morrer?

Cebes - Nem mais, nem menos.

S. - Nestas condi¢des, portanto, invisivel como é, vai reunir-se ao
que lhe assemelha, ao que € imortal, divino e sabio; 1a onde, ao
chegar, comeca para ela uma era de felicidade, liberta de erros e
de loucuras, de receios e de paixdes selvagens e das demais
contingéncias comuns ao género humano, para gozar de fato,
como se diz dos iniciados, da companhia dos deuses...
Afirmaremos que assim ¢é, Cebes, ou nega-lo-emos?

C. - Afirmaremos, por Zeus!” (Fédon, 80e-81a)

Para evitarmos as polémicas historicas acerca do orfismo,

destacaremos a breve, porém valiosa, sintese de Mircea Eliade e Ioan

Couliano sobre a religidlo ou a teologia de Platdo, que destaca as

proximidades entre orfismo e platonismo:

“Um dos principios fundamentais que animam seu pensamento
[de Platdo] é a hierarquia vertical do ser: somos seres inferiores
que vivemos nas gretas da terra como vermes; ja a superficie da
terra (a “verdadeira terra”) é como um paraiso para nods, com seus
seres que se movem no ar da mesma maneira que Nos MoOvemos
sobre o mar. [...] Os grandes mitos escatologicos e cosmoldgicos
de Platio [...] nio fazem mais que prolongar as crengas relativas
ao éxtase dos iatromantes. Apresentados um apds o outro, os
mitos platonicos descrevem como a alma individual caiu na
prisio do corpo, como ela pode livrar-se praticando a “vida
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filosofica” que consiste no afastamento sistematico dos desejos do
corpo, como a retribui¢io poéstuma da alma ocorre em fungio
direta do género da vida que levamos na terra. Como certos
latromantes, e provavelmente os puritanos Orficos, Platio pde a
metensomatose [...] no centro de seu roteiro religioso. A alma do
filosofo perfeito tera a oportunidade de ser enviada as regides
superiores do cosmo para contemplar as Idéias imortais durante
alguns milhares de anos; depois disso, sera de novo exposta ao
contato embrutecedor com o corpo. Se ela vencer o corpo
durante varios ciclos sucessivos, ficard em contato permanente
com as Idéias incorruptiveis. Mas, se nio resistir as pressdes do
corpo acabara por renascer em condigdes cada vez mais
desfavoraveis: no limite inferior da hierarquia humana das
encarnagdes masculinas, esta o tirano; depois, a encarnagio como

mulher.” (1999, p. 162)

Ainda que nio seja possivel afirmar categoricamente as origens
das teses religiosas de Platio como decorréncia direta dos cultos 6rfico-
S, . N .. .
pitagoricos, ressaltemos, aqui, as similitudes essenciais. Na obra de Platdo,
diversas sio as referéncias a doutrina da metensomatose e a imortalidade da

alma, que podemos considerar como centrais ao orfismo.

Ademais, a vida filoséfica defendida na quase totalidade dos
didlogos platonicos pode ser pensada em analogia a vida 6rfica: do mesmo
modo que os rituais de ascese do orfismo seriam uma preparagdo para a
morte que teria como objetivo ultimo a libertagio dos eternos ciclos de
reencarnagio, a vida do filésofo, como lemos no Fédon, por exemplo, é a

preparagdo da alma para o morrer.

O argumento continua: aqueles que, pelo contrario, gastaram a
vida em comércio submisso com o corpo, terdo dificuldades em se
desprenderem do mundo material, sendo condenados a vagar por aqui, como
fantasmas, “espectros umbrosos de almas” (Yuy®dv okLoeldf} pavidonata -

Fédon, 81d).
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A vida filosofica mostra-se, no texto do Fédon pelo menos, como
vida ética por exceléncia. O conhecimento das realidades superiores das
Idéias requer o desgarre do corpo, uma vez que Platdo obedece ao principio
gnosiologico de que “semelhante atrai semelhante”. Ou seja, o corpo tende
as realidades corpoéreas, sujeitas a geracdo e corrupgdo e, portanto, menos
reais. A alma busca as supremas verdades, mas, para tanto, deve se desgarrar
do corpo o maximo possivel. Para conhecer o bem é preciso que a pessoa
viva segundo os ditames de sua parte divina: a alma governa o corpo, ou seja,
os impulsos irracionais instintivos se submetem aos designios da
racionalidade. O destino do homem é buscar tornar-se divino, negando a
animalidade terrena em nome de uma espiritualidade superior, atingivel de
modo completo, entretanto, somente no além-vida, e somente por aquelas

pessoas que despenderam a existéncia terrena como preparagdo para a morte.

As dividas de Simias e de Cebes persistem (85b-e), o primeiro
evocando a teoria atribuida ao pitagoricos de que a alma seria uma harmonia
(85e-86¢), e 0 segundo questionando se a alma seria duradoura, sobrevivendo
a muitas encarnacgdes, mas finalmente ela também morrendo, ou realmente
imortal (87b-88b). Sdcrates rejeita abertamente a tese pitagOrica exposta por
Simias (92a et seq.). A objecio de Cebes, por sua vez, requer explanagio mais
detida, que redundara na célebre recapitulagio da vida filosofica de Socrates

(96a et. Seq.).

Mas podemos ja extrair algumas conclusdes sobre o discurso
analisado. Num sentido lato, a alma é tratada como causa da vida. A
A . /. 4 .
substancia fisica do cadaver parece ser a mesma do homem vivo; entretanto,
nio se move, seus musculos nio se contraem, seu sangue nio pulsa, seu
~ ~ 4
coragio ndo bate. Uma vez que a morte sobrevém, tudo no corpo

permanece 0 mesmo, exceto pela auséncia daquilo que é principio (arché) de
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todo esse movimento, ou seja, a alma. Por isso diz Socrates que esta preso
~ / ~ ~
ndo porque seus musculos, nervos e tenddes estio dentro da cela, mas,
porque assim ele o quer (Fédon, 98c-99a). Aquilo que move o corpo no seu
. . ;. , . / .
operar fisiologico € aquilo que também faz com que o homem sinta, pense e

aja. No pensamento de Platdo a alma é, em sentido estrito, o eu.

Dizer que este eu é imortal equivale a dizer que este ente que se
auto-identifica como eu é algo distinto do corpo e que transcende sua
« A e ’ ’ .
existéncia. A alma precede o corpo e se mantém mesmo apds o fim da
existéncia biolégica. A doutrina da imortalidade da alma encontra-se
intimamente ligada a idéia de que cada alma imortal habita sucessivamente

diversos corpos, doutrina chamada pelos gregos de metempsicose®.

No Fédon comega a se evidenciar a conexdo entre os grandes
temas do pensamento platonico. Fagamos breve recapitulagio. A metafisica
de Platdo parte do entendimento de que as Idéias existem como verdadeira
realidade incorruptivel e indestrutivel, em oposi¢io a degenerescéncia do
mundo fisico, sujeito ao fluxo de geracio e corrupgio. Este mundo fisico,
por sua vez, € produto da agdo criadora do Demiurgo, que plasma a matéria
disforme segundo o modelo das Idéias. Sua gnosiologia afirma que o
verdadeiro conhecimento é o conhecimento puro das Idéias, atingivel apenas
pela razdo, ainda que provocada pelas imagens e sons confusos provenientes
do corpo. Portanto, conhecer é o rememorar da alma daquilo que
contemplou antes de encarnar no corpo. A concep¢io antropologica de

Platio afirma, por sua vez, que a “auténtica esséncia” do homem é seu “eu

% Metempsicose é a doutrina segundo a qual as almas podem encarnar em seres vivos de
diferentes espécies. Este parece ter sido o entendimento dos pitagbricos que romperam
com a visdo homérica de que a pisché seria simplesmente o fantasma do homem condenado
a vagar pelo Hades (KAHN, 2001, p. 18).
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interior”, sua alma, enquanto que o corpo € apenas posse exterior. Por fim,
os primeiros tracos de uma ética espiritual apresentam-se, uma vez que a

forma de vida a ser vivida é a do controle racional dos impulsos do corpo.

A trama que enlaga todos estes temas é a doutrina da imortalidade
da alma: somente porque a alma é imortal e aparentada (habitante) das Idéias
é que ela é capaz de conhecé-las (rememora-las). Ao se lembrar delas, a alma
sabe de sua propria esséncia imaterial, e pauta sua agdo em direcio a elas. Os
temas primordiais do pensamento de Platdo, até agora abordados,
entrecruzam-se numa visio religiosa e espiritualista, que identifica 0 homem
como ser imortal e passageiro efémero da matéria, irmanado com a esséncia
do cosmos, representada pelas Idéias e que, uma vez que reconhece sua

origem divina, para ela deseja retornar.
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4) EM BUSCA DE UMA LEITURA LAICA DE PLATAO

“Na verdade, a existéncia de Deus é um
artigo de fé. Ora, ndo se demonstram os
artigos da fé, porque a demonstracdo gera
a ciéncia; mas a fé se refere ao que ndo
vemos, como declara o Apdstolo na Carta
aos Hebreus. Logo, a existéncia de Deus
ndo é demonstravel.”

Tomas de Aquino®

Nos capitulos anteriores, reconstituimos o nascimento
demitrgico do mundo, a anamnese e a imortalidade da alma. Tais temas
constituem o fundamento para a toda a discussio ética que pretendemos

\ . YR A . . ~
percorrer a frente. O pilar da ética platonica situa-se na concepgio de que o
homem é um ser que guarda dentro de si uma esséncia divina, esséncia esta
que deve ser compreendida como o seu ser real. Portanto, o fundamento

ultimo da ética platdnica é religioso.

Entretanto, uma das exigéncias fundamentais da sociedade e da
A M 4 o~ M
cultura contemporaneas, pelo menos no ocidente, € a da cisdo entre a vida
juridica e as convicgdes religiosas. Uma das grandes conquistas historicas da
era moderna foi a secularizagio do Direito e a separagio entre Estado e
Igreja. Este € um postulado essencial, sem o qual haveria prejuizo para a
P : ,
justificativa de nosso texto. Portanto, temos como ponto de partida que é
. .y . . Y A ~
inviavel, do ponto de vista histérico contemporaneo, uma fundamentagio

juridica baseada em convicgdes e valores religiosos.

E chegada a hora de deixarmos de lado a verdade de fé destas
crengas. Pensemos em Platio sem aceitarmos que existe um plano divino e

imaterial que é contemplado pela alma antes do nascimento; deixemos

%7 Suma Teoldgica, I, q. 2, a. 2.
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também de lado a crenca de que o eu racional do homem ¢é imperecivel e
sujeito a um eterno ciclo de reencarnagdes. Por fim, abandonemos a Idéia de

um deus criador.
O que nos resta? Nada ou muito pouco de Platio.

O espirito religioso esta tio profundamente impregnado em todo
o seu pensamento que simplesmente olvida-lo implicaria uma
. ~ . . ;. / .
descaracterizagdo tal de suas doutrinas que poria em divida o proprio

impeto de se estudar o autor.

Ler Platdo e deixar de apreciar a tematica religiosa levaria a que
fossem descartados longos e fundamentais trechos de varios dialogos, como,
por exemplo, o mito de Er na Repiiblica, o mito da criagio do mundo no
Politico ou o mito da parelha alada no Fedro. Ainda restaria alguma coisa dos
textos, mas esse pouco nio eliminado seria simples material fragmentario,
irredutivel a interpretacio coerente, desprovido de maior valor filosofico.
Outros textos teriam que ser quase que integralmente eliminados: o que
restaria do Fédon e do Timeu se apagassemos as referéncias religiosas? Mesmo

/ A . \ ;.
uma obra que contém longos trechos sem qualquer referéncia a tematica
. , : : : .
religiosa, como é o caso de As Leis, perderia todo seu sentido: tornar-se-ia
amontoado tedioso de regras, merecedor da atengdo e da curiosidade

histérica, mas n3o de estudos filoséficos.

Ora, se o fundamento dltimo do sistema ético e juridico platonico
reside em bases religiosas, resta-nos, além do descarte sumario da obra, uma
Gnica outra alternativa: devemos ser capazes de oferecer uma interpretagio
laicizante dos temas metafisicos e antropoldgicos, de modo a obtermos uma

fundamentacdo ignalmente laica da ética e do direito em Platdo.
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4.1) Os parametros de interpretagio

Os temas religiosos estdo expostos na obra de Platio tanto em
linguagem mitica quanto na forma discursiva. Duplice, portanto, sera nosso
trabalho laicizante dos textos. Primeiro, deveremos despir as narrativas
miticas de sua roupagem simboélica e revelar a estrutura conceitual
subjacente. Uma vez realizada esta tradugdo, deveremos buscar o sentido
social presente nos conceitos, conforme os critérios que exporemos abaixo.
Nas passagens em que os contetdos religiosos estio diretamente transcritos
em linguagem discursiva, ficaremos poupados do primeiro trabalho, mas a

segunda etapa continuara a ser requerida.

Entretanto, devemos fazer uma adverténcia preliminar.
Interpretaremos os temas religiosos como objetos de fé e, portanto,
indemonstrdveis. Este viés ndo significa, que fique claro, a rejeigio do valor
espiritual ou mesmo mistico da tematica religiosa; implica simplesmente a

reserva destas para o dominio da convicgdo intima.

As doutrinas religiosas entrecortam os debates e as conclusdes dos
., : , , ..
didlogos. O que vamos aqui fazer € um exercicio criativo, no qual
interpretaremos de modo ndo religioso o que é religioso, ou seja,
interpretaremos as passagens religiosas segundo sua simbologia e seu
significado social. Ndo se trata, desta forma, de olvidar a fé presente no
pensamento de Platio e ler apenas o texto nio teoldgico; pelo contrario,
trata-se de absorver segundo as exigéncias do logos demonstrativo e

epistémico os temas religiosos.

Mas a proposta de interpretar de Platdo de modo laico é factivel se
entendermos que € terminantemente proibido o simples desconsiderar da

tematica religiosa. Desta forma, nosso problema ndo € o de selecionar o que
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deve e o que nido deve ser lido, mas de propor uma forma ou método de

leitura de todo o texto. Nossa tarefa é, assim, hermenéutica.

4.1.1) Leitura aleg6rica dos mitos

A leitura que realizaremos dos mitos platonicos sera alegorica. A

’ , . . .
proposta advém de exemplo de vastissima literatura, que interpreta as
narrativas mitologicas como simbolicas. O que nos autoriza a realizar essa

forma de interpretagdo € a propria natureza dos mitos platonicos.

Para explicita-la podemos iniciar com a interpretagio de Hegel
(1955), que compreende o pensamento platdnico como pertencente a
infancia da filosofia, caracterizada, por sua vez, pela impossibilidade de
organizagao sistematica. De acordo com o filésofo, a maturidade da filosofia,

sua verdadeira cientificidade, iniciar-se-ia apenas a partir de Aristoteles:

“A cultura filosofica de Platdo, assim como a cultura geral de seu
tempo, ndo estava ainda madura para criar obras verdadeiramente
cientificas; a idéia era ainda por demais vigosa e nova para ele, e
ndo haveria de se plasmar em uma exposi¢io sistematica e
cientifica até Aristoteles.” (HEGEL, 1955, v. .2, p. 149 - tradugio
nossa)®

O exemplo da auséncia de maturidade na obra platdnica estaria

representado justamente pela presenga das narrativas miticas:

“Esta falha de Platdo, no que tange a forma de exposicio, aparece
combinada, ademais, com um defeito no tocante a determinagio
concreta da idéia mesma, enquanto que os distintos elementos da
filosofia platonica que estio expostos nestes dialogos, ou seja, as
simples idéias de esséncia e o conhecimento compreensivo destas,
aparecem mesclados de um modo popular e pouco coerente, o
que faz com que, principalmente as primeiras, tenham que se
desenvolver em uma exposicio mitica; miscelanea esta inevitavel

* Texto original: “La cultura filoséfica de Platdn, al igual que la cultura general de su
tiempo no se hallaba atin madura para crear obras verdaderamente cientificas; la idea era
aun demasiado lozana y nueva para ello, y no habria de plasmarse en una exposicion
cientifica sistematica hasta llegar a Aristételes.”
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tratando-se dos comegos da verdadeira ciéncia segundo sua
verdadeira forma.” (1955, v. 2, p. 149-150)%

O mito configuraria um apelo a intuigdo e a representagio, uma
fuga do pensamento conceitual e abstrato em nome das imagens e simbolos.
Possuiriam os mitos platonicos a fun¢io de uma introdugio ao pensamento
filosofico ou a tentativa de superagdo de dificuldades em areas ainda nio

totalmente desenvolvidas. Continua o filosofo alemio:

“O mito é sempre uma exposi¢io mesclada, como todas as
exposicdes antigas, com imagens dirigidas aos sentidos e
enderecadas a representagdo, e nio ao pensamento; o que indica
sendo a impoténcia do proprio pensamento, que ainda nio sabe
andar sem muletas e que nio é ainda, portanto, um pensamento
livre. O mito compde a pedagogia do género humano, enquanto
que a induz e tenta ocupar-se do contetido das coisas; mas, como
impureza que é do pensamento mediante formas e figuras
relacionadas com os sentidos, ndo pode expressar o que quer o
pensamento. O conceito adulto ndo necessita de se apoiar no
mito. Platdo diz com freqiiéncia que ¢é dificil expressar tal ou qual
objeto e que, por isso, recorrera a ajuda de um mito; e ndo ha
divida de que isso € mais facil.” (1955, v. 2, p. 151 - tradugio
nossa)’®

® Texto original: “Esta falla de Platén, en lo que a la forma de la exposicién se refiere,
aparece combinada, ademas, con un defecto suyo en lo tocante a la determinacién concreta
de la idea misma, en cuanto que los distintos elementos de la filosofia platonica que en
estos dialogos se exponen, o sean las simples ideas de la esencia y el conocimiento
comprensivo de la misma aparecen mezcladas de suyo de un modo popular y poco
coherente, lo que hace que, principalmente, las primeras, tiendan a desarrollarse en una
exposicion mitica; mescolanza esta inevitable tratandose de los primeros comienzos de la
verdadera ciencia bajo su verdadera forma.”

7% Texto original: “El mito es siempre una exposicion mezclada, como todas las
exposiciones antiguas, con imagenes dirigidas a los sentidos y aderezadas para la
representacion, y no para el pensamiento; lo cual indica sino la impotencia del
pensamiento mismo, que ain no sabe andar sin andareras y que no es ain, por tanto, un
pensamiento libre. El mito forma parte de la pedagogia del género humano, en cuanto que
la induce y la tienta a ocuparse del contenido de las cosas; pero, como impurificacion que
es del pensamiento mediante formas y figuras relacionada con los sentidos, non puede
expresar lo que el pensamiento quiere. El concepto adulto no necesita ya apoyarse en el
mito. Platén dice con frecuencia que es dificil expresar tal o cual objeto y que, por ello
recurrira a la ayuda de un mito; y no cabe duda de que esto es mas facil.”
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Segundo a interpretagio de Hegel, a escolha das narrativas miticas
dever-se-ia a incompletude do sistema platdnico, no qual os conceitos ainda
nio bem elucidados ou formulados tivessem sido substituidos por imagens e
intui¢des. O valor dos mitos residiria muito mais no efeito provocador do
pensamento do que na verdade a ser exposta. No Protdgoras parecemos

encontrar a confirmagio da interpretagio hegeliana. Vejamos o trecho:

“SOcrates — Assim, caso te disponhas a demonstrar-nos que a
virtude pode ser ensinada, nio guardes s6 para ti esse
conhecimento; revela-no-lo.

Protagoras - E o que vou fazer, Socrates, respondeu, de muito
bom grado. Mas, que preferis: falar-vos eu como um velho que se
dirige a jovens e contar-vos uma histéria [mythos], ou expor o
assunto sob a forma de dissertagio [logos]?

Quase todos os presentes foram de opinido que ele o fizesse com
bem entendesse.

Protagoras - Penso que sera mais interessante desenvolver-vos
um mito.” (Protagoras, 320b-c - grifos nossos)

Nota-se na passagem que a opgdo pela exposi¢io mitica deve-se a
facilidade de compreensdo ou a atratividade maior que poderia despertar nos
ouvintes em comparagio a uma exposi¢dio de carater integralmente

conceitual.

No Politico o mito possui também valor pedagdgico, adequado as

“mentes das criangas”:

“Estrangeiro — Nesta conversa falaremos de algo que nos parece
uma brincadeira, servindo-nos de grande parte de uma grande
lenda (neyéhov wodov); apds o que retomaremos até ao fim o ponto
em que estavamos prosseguindo, de divisio em subdivisio, até
que cheguemos ao fim desejado. Nio é esse o método que se
impdoe?

Sdcrates, o jovem — Certamente.

Estrangeiro - Presta bem atencdo a minha lenda, como costumam
Jazer as criangas. Alids, ndo estds tdo distante dos anos de infancial”
(Politico, 268d-c - grifo nosso)
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A interpretagdo de Hegel encontra, entretanto, suas fraquezas. O
entendimento de que o mito possui valor expositivo e persuasivo,
caracterizando-o como empreitada pedagdgica, parece-nos correta.
Entretanto, ela nio nos autoriza a concluir que o expositor nio tenha o
conhecimento maduro dos conceitos. Se é verdade que muitas vezes o
professor facilita e busca adequar sua linguagem a dos alunos, é também
verdade que isso nio demonstra sua ignorancia do assunto. Pelo contrario,
expor conteudos complexos numa linguagem simples e acessivel requer um
conhecimento muito mais profundo dos temas, aléem de boa dose de

criatividade.

O mito € narrativa pedagogica, que se justifica nio pela
dificuldade de Platio em expor suas reflexdes, mas pela dificuldade dos
ouvintes de entenderem sofisticadas argumentagdes conceituais, aliada ao
vigor estilistico e expositivo de Platio. Exemplos sio varios: a forga
argumentativa da narrativa de Giges na Repuiblica (II, 359b-360b) denota com
muita clareza as conseqiiéncias do abuso de poder e da auséncia de freios
sociais sobre nossa conduta; o mito da parelha alada no Fedro, como ja
comentamos acima, ilustra a natureza humana posta numa tensio constante
entre sua racionalidade e animalidade; o relato da caverna na Repsiblica (VII,
514a er. seq) representa extraordinariamente qudo arraigadas sdo as
costumeiras opinides humanas e, do mesmo modo, a nossa dificuldade em

aceitar que possam ser falsas.

Aliado ao carater pedagdgico dos mitos platonicos encontra-se
outro elemento essencial: a fé. As narrativas miticas encerram, outrossim,

verdades que pertencem ao dominio da convicgio religiosa.
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Giovanni Reale afirma, nesse mesmo talante, a essencial distin¢io

entre o mito platdnico e aquele que denomina de “pré-filosofico”. A

principio, na obra do ateniense, as narrativas miticas sdo consideradas, em

especial no que tange as questdes escatologicas, manifestagio de fé ou

esperanca, no sentido mistico-religioso dos termos. Mas, esta fé apoia-se na

razdo em busca de sustentagdo, na mesma medida em que a razdo nela se

apOia para emprestar maior poder persuasivo ao seu discurso. Explica o

filosofo italiano:

“Com efeito, o discurso filosofico platdnico sobre alguns temas
escatoldgicos na maior parte dos dialogos, do Gdrgias em diante,
torna-se uma espécie de fé acompanhada de razdes: o mito
procura um esclarecimento no logos, e o logos um complemento no
mito.” (1993, v. 2, p. 41)

Reale aduz, ainda, que o mito platonico ndo é apenas expressio de

fe, mas também a maneira pela qual o autor provoca a razdo a alcangar

lugares que dificilmente atingiria pelas proprias forgas. Entretanto, por meio

do poder simbdlico do mitologein, vislumbra-os mais facilmente:

“A forca da “f¢” que se explicita no mito, Platio confia ora a
tarefa de transportar e elevar o espirito humano a ambitos e
esferas de vises superiores que a razio dialética, sozinha, tem
dificuldade em alcangar, mas que pode conquistar mediatamente;
ora, ao invés, Platdo confia a forca do mito a tarefa, no momento
em que a razdo alcangou seus limites extremos, de superar
intuitivamente esses limites e de coroar e completar esse esforco
da razdo, elevando o espirito a uma visio ou, a0 menos, a uma
tensdo transcendente. [...] Trata-se de um mito que nio somente é
expressio de fé, como diziamos, mais do que de espanto fantdstico,
mas € igualmente, um mito que ndo subordina o logos a si, mas
estimula o logos e o fecunda no sentido que jd explicamos, sendo um
mito que, em certo sentido, enriguece o logos. Em suma, é um mito
que, ao ser criado, € despojado pelo logos dos seus elementos
puramente fantdsticos para manter somente seus poderes alusivos e
intuitivos.” (1993, v.2, p. 41-42, grifo nosso)

Na interpretagio de Droz (1992) ha trés caracteristicas

primordiais na mitologia platonica. Primeiro, é o mito narrativa ficticia que
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possui a¢Oes, personagens e situagdes, tais como as fabulas, as parabolas e as
alegorias, mas de modo distinto das metaforas e imagens. Segundo, ha no
mito a substitui¢do do discurso dialético demonstrativo, e a proposi¢io de

outra forma de comunicagio:

“[...] nio mais abstrato mas por imagens, ndo mais dedutivo mas
narrativo, nio mais argumentativo mas sugestivo. Ele apela antes
a imaginagio que aos arrazoados, as vezes a sensibilidade estética
ou ao sentimento religioso.” (1992, p. 11 - tradugio nossa)”!

O mito platénico nio €, portanto, apenas procedimento de
determinagdo do verdadeiro, mas também possibilita a aproximagio do

verossimil.

Finalmente, mesmo nas situagdes em que o mito nio possui
. ~ Vi . . ~ ~ 4
exclusiva fungdo pedagdgica e se situa nas esferas da especulacio, nio ha

perda de sentido:

“Se 0 mito nio tem pretensio a verdade certa, tem pretensio ao
sentido. Ele nio deve ser lido ou ouvido por ele mesmo: tem um
sentido recondito, é portador de mensagem e demanda, portanto,
a ser ultrapassado, traduzido, interpretado, decifrado; e se o autor
nos da as vezes as chaves de uma decriptagio possivel (este é o
caso da alegoria, na qual o sentido esta explicito imagem apos
imagem), o mito continua muito livremente aberto para
multiplos niveis de significagio que um simples comentario nio
sera capaz de esgotar.” (DROZ, 1992, p. 12 - tradugio nossa)”

! Texto original: “[...] non plus abstrait mais imagé, no plus détuctif mais narratif, non
plus argumentatif mais suggestif. Il fait appel a ’imagination plut6t qu’au raisonnement,
parfois a la sensibilité esthétique ou au sentiment religieux.”

72 Texto original “Si le mythe n’a pas prétention a la vérité certaine, il a prétention au sens.
Il n’a pas a étre lu ou écouté pour lui-méme: il a un sens caché, il est porteur de message, il
demande donc a étre dépassé, traduit, interprété, déchiffré; et si ’auteur nous donne
parfois les clés d’un décryptage possible (ce qui est le cas de ’allégorie, dont le sens est
explicité image apres image), le mythe reste souvent trés librement ouvert sur de multiples
niveaux de signification qu’un simple commentaire ne saurait épuiser.”



119

Ora, a partir do argumentado, nio € possivel que descartemos, na
compreensio do pensamento filosofico de Platdo, os mitos por ele
, . . . ’ e 4
construidos, como se fossem pegas irrelevantes ou infantis. Ao contrario, é
necessario que sejamos capazes de extrair o sentido conceitual que subjaz por

detras das imagens.

Ao mesmo tempo em que se distancia do mito religioso porque é

racionalmente elaborado para expor conteudos filoséficos, dele se aproxima,
, , . : : : C

uma vez que € também um apelo a energia expressiva do universo simbolico

grego. Nos dizeres de Brisson:

“Platio, entretanto, é realista. Ele sabe muito bem que a filosofia
é restrita 2 um pequeno numero de homens na sociedade e que,
no homem, a filosofia tem que recorrer somente a razdo. Entio,
para ser capaz de convencer a maioria, de domar poderosas
emogdes como o prazer e o medo, o filésofo deve recorrer ao
maravilhoso instrumento da persuasio: o mito. E, como Platio
repudia a alegoria, aquele tipo de interpretagio que conforma os
mitos tradicionais a uma doutrina filoséfica, ele é levado a esta
solugdo extrema que é também a marca de sua originalidade. Ele
constréi novos mitos que incorporam muitos elementos
tradicionais, mas também respondem a certos requisitos
peculiares a ele.” (1998, p. 11 - tradugdo nossa)”

O mito platénico ndo possui 0 mesmo conteudo dos religiosos,

"y .,

mas se reveste de sua forma, o que lhe atribui a forga expressiva ja
comentada. Se nos pautarmos pela triparticdo da alma exposta na Rep#blica,

podemos inferir que o mito platonico seria um apelo ao todo da alma,

7> Texto original: “Plato, however, is realistic. He knows very well that philosophy is
restricted to a small number of men in society and that, in man, philosophy has recourse
only to reason. So, to be able to convince the majority within society and, within man, to
be able to tame emotions as powerful as pleasure and fear, the philosopher has recourse to
the marvellous instrument of persuasion: myth. When the deductive method reaches its
limits, it abandons reason to return to myth. And, because Plato repudiates allegory, that
type of interpretation which makes traditional myths conform to a philosophical
doctrine, he is driven to this rather extreme solution which is also the mark of his
originality. He constructs new myths which incorporate many traditional elements but
which also respond to certain requirements peculiar to himself.”



120

enquanto que a linguagem conceitual dirigir-se-ia somente a parte racional.

Esta convocagio ocorre no plano da razdo discursiva. Sentimento e desejo

sdio persuadidos a sustentar a compreensio racional dos conceitos

entremeados no mito, uma vez que o mito foi constituido a servico da

linguagem epistémica. Assim, embora nossa analise dos mitos tenha em mira
/ . J /4 (N ~

seu conteudo filosofico, é necessario que nio nos afastemos de seus

simbolos, pois que sdo auxiliares na compreensdo deste mesmo contetido.

O wuso da interpretagio alegdrica encontra possibilidade de
aferi¢do de sua validade, na medida em que podemos comparar os resultados
do exercicio imaginativo com as narrativas conceituais e dedutivas do texto
platonico. Portanto, nosso esforgo pode ser chamado de método alegdrico, no
qual os resultados da imaginagio sdo confrontados com as evidéncias

conceituais.

Nosso meétodo alegérico consistira em ler as passagens miticas
, : , : :
como simbolos de conceitos, como se traduzissemos uma linguagem cifrada

e deixassemos, ao final, claro o que estava escrito de maneira codificada.

4.1.2) Leitura social dos temas religiosos

Se a narrativa mitica deixa o caminho aberto para a interpretagio
. ,qe ~ ’ :
simbolica, 0 mesmo ndo se mostra possivel no caso do uso da linguagem
conceitual. Para reinterpretarmos os conceitos expostos na forma
demonstrativa sob o viés nio religioso, devemos empreender tarefa de

diferente talante.

Para tanto, devemos encontrar a origem independente da fé ou da
experiéncia mistica do fenomeno religioso. Isto nos permitira remeter os

conceitos religiosos as causas ndo religiosas que os originaram.
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Vimos acima que Cornford (1957) considera que a filosofia
apropriou-se dos temas anteriormente presentes nos mitos, retirando deles as
cores e os apelos religiosos. Agora, veremos como o autor reconstroi as
origens da religido a partir da estrutura social do grupo e, nesta estrutura,
revela o nascedouro dos conceitos que serdo futuramente apropriados pelo

discurso filoséfico.

Iniciemos nossa exposi¢io das teses de Cornford partindo do
conceito de moira. Como nos ensina Brandio, o vocabulo advém do grego
uetpeobat “obter ou ter em partilha, obter por sorte, repartir, donde Moira
4 . ~ .
€ a parte, o lote, o quinhdo, aquilo que a cada um coube por sorte, o

destino.” (2000b, v.2, p. 140).

Na [liada, encontramos o significado primitivo de moira, como a
parte do mundo que coube a cada um dos deuses. Zeus envia Iris ao deus do
mar para que ela transmita-lhe a ordem de parar as interven¢des nos
combates. Poseidon responde, irritado, que a cada deus coube seu dominio,
sua respectiv ra’*. Sob ido d ] id

pectiva moira’*. Sobre o sentido de moira contido nesta passagem,

comenta Cornford:

“Moira simplesmente significa © parte’, ‘por¢io designada’; deste
sentido primario os estudiosos concordam que o sentido de
‘destino’ derivou. O protesto de Poseidon mostra que os deuses,
assim como os homens, possuem moirai. Cada deus tem sua
propria porgio designada ou provincia - um determinado

7+ ¢[...] Céus, como é arrogante / Em sua forca! A mim, par em honor, com rudeza /

Coagir-me! Somos trés, filhos de Réia e Cronos, / Zeus, eu e Hades, o rei dos mortos;
tudo em trés / Se partiu, cada qual sorteou o seu quinhio: / A mim tocou-me o mar,
cinéreo-espumejante, / Langada a sorte; coube a Hades a treva e a névoa; / A Zeus, o
amplo céu, o éter, as nuvens; a terra / E o vasto Olimpo, a todos em comum, pertence. /
Assim, ndo viverei como Zeus premedita; / Forte que seja, fique em paz no seu dominio
(uevétm ToLtdty vl potpn); / E nio levante o brago para amedrontar-me / Como se eu
fosse um reles; antes aos seus filhos / E filhas com atrozes discursos aterre / Ja que os
gerou e devem-lhe obediéncia a0 mando, / Ainda que a contragosto.” (lliada, XV, 185-200
- grifo nosso)
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departamento da natureza ou area de atividade. Estas também
podem ser compreendidas como seu status (tuun); elas lhes dio
suas posi¢des determinadas no sistema social. Por vezes sio
chamadas de privilégio (yépag). Dentro de seu respectivo
dominio, sua supremacia nio deve ser desafiada; mas ele ndo pode
transgredir suas fronteiras, e ira sentir-se ofendido (nemesis) por

qualquer invasio alheia.” (1957, p. 16)”
Cornford (op. cit., p. 17) afirma que podemos encontrar a mesma

e , . , .
divisio do mundo em provincias (ou moirai - terra, céu e mar) no inicio da
Teogonia (124-132). Entretanto, mais adiante na mesma obra de Hesiodo
(390-396)7%, ha uma alteragio na forma de distribui¢io das parcelas que
cabem a cada um dos deuses. De recebedor de uma partilha primordial, Zeus
adquire o cargo de guardido e distribuidor dos quinhdes, quando anuncia
) . . eqy e

que quem ao lado dele lutar devera manter os respectivos privilégios
(vepdwv) e aqueles que ndo tivessem nada recebido sob o reinado de Crono
seriam, agora, premiados. Nesta altura, Zeus assume a posi¢do de nomotbetes,

ou seja, daquele que estabelece nomoz, de nemein, distribuir (op. cit., 1957, p.

27).

O conceito de nomos, normalmente traduzido como ‘norma’ ou
‘le’, tem seu significado primitivo espacial, como parcela ou quinhdo que

cabe a cada um. Comenta Cornford:

” Texto original: “Moira simply means ‘part’, ‘allotted portion’; from that primary
meaning it is agreed that the meaning ‘destiny”’ is derived. Poseidon’s protestation shows
how it is that the Gods, as well as men, have moirai. Each God has his own allotted
portion or province - a certain department of nature or field of activity. This may also be
regarded as his status (tiu); it gives him a determined position in a social system.
Sometimes it is called his ‘privilege’ (Yépoc). Within his own domain his supremacy is not
to be challenged; but he must not transgress its frontiers, and he will fell resentment
(nemesis) at any encroachment by another.”

76 “Assim decidiu Estige imperecivel Oceanina / No dia em que o Olimpio relampeante a
todos / os imortais conclamou ao alto Olimpo, / E disse que dos Deuses combatesse com
ele os Titds / Ele n3o o privaria dos prémios e cada honra / Manteria como antes entre os
Deuses imortais, / E que o nio-honrado sob Crono e sem-prémios / Honra e prémio
alcangaria, como € justiga.”
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“[...] por detras do familiar sentido Nomos como ‘costume’, ‘uso’,
‘let’, restam tragos de um antigo sentido espacial - a nogio de
uma abrangéncia ou provincia, dentro da qual poderes definidos
podem ser exercidos - o que os romanos chamavam de provincia.
Este aspecto da idéia foi obscurecido pela prevaléncia do
significado cientifico de lei, que ficou associado com uma
seqiiéncia causal temporal, e perdeu sua antiga conexdo com o
espago. Para a compreensio da palavra grega, é necessirio
entender que Nomos ndo sugere a uniformidade de uma seqiiéncia
no tempo, mas o exercicio de um poder dentro de limites
espaciais ou departamentais. Devemos pensar em lei como a
distribui¢do ou sistema de provincias, dentro dos quais todas as
atividades da comunidade estio atribuidas e organizadas. O plural
nomoi pode significar a ordem social assim constituida.” (1957, p.
30 - tradugio nossa)”’

Fica estabelecido, portanto, um paralelo entre a ordem que

governa o mundo, segundo a visio mitica, e a ordenagio social, a partir da

correspondéncia entre os sentidos de moira e nomos.

A partir de varios outros exemplos de outras culturas nas quais a
divisdo do grupo social € o modelo da propria divisio do universo (op. cit., p.
51 et seq.), Cornford acaba por concluir que a moira nada mais € do que a

proje¢do da ordem social do grupo na natureza:

“Crengas primitivas sobre a natureza do mundo eram crengas
(morais ou religiosas) sagradas, e a estrutura do mundo era, em si,
uma estrutura moral ou sagrada, porque, em certas fases primevas
do desenvolvimento social, a estrutura e o comportamento do
mundo eram entendidos como continuos - uma mera extensio
ou proje¢do - com a estrutura e comportamento da sociedade

”7 Texto original: “[...] behind the familiar sense of Nomos, ‘custom’, ‘use’, ‘law’, lie traces
of an older spatial significance - the notion of a range or province, within which defined
powers may be legitimately exercised — what the Romans meant by provincia. This aspect
of the idea has become obscured to us owing to the prevalence of the scientific notion of
Law, which has become associated with causal sequences in time and has lost its old
connection with space. For the understanding of the Greek word, it is necessary to grasp
that Nomos does not suggest uniformity of temporal sequence, but exercise of power
within spatial or departmental boundaries. We must think of Law as a dispensation or
system of provinces, within which all the activities of a community are parcelled out and
coordinated. The plural 7omoi can mean a social order so constituted.”
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humana. O grupo humano e os departamentos da natureza ao
redor estavam unificados numa sélida tecitura de moirai - um
sistema abrangente de costume e tabu. As divisdes da natureza
eram tragadas por limites morais, uma vez que eram as mesmas
divisdes da sociedade.” (op. cit., p. 55 - tradugdo nossa)”

A ordem que rege o universo é a que o agrupamento humano
— : : R -
impde a si mesmo projetada no mundo dos fenomenos que se dispdem ao
seu redor. Ou seja, a ordem social do grupo forma um continuo com a

ordem natural:

“A sociedade, numa palavra, € um sistema de moirai; e os limites
de seus grupos sio também os limites da moralidade. Dentro
destes limites esta o Nomos - tudo o que se deve e nio se deve
fazer - o exercicio das fun¢des do grupo, a expressio de seus
poderes magicos peculiares. Além deles esta tudo o que nio se
deve fazer, tudo o que é tabu. O sentinela da fronteira é a morte.
Pode ser significativo que moira é proxima de moros, morte; e
que a palavra moira facilmente passa de seu sentido de porgio
atribuida para significar perdicio - ‘a terrivel perdi¢io da
morte (Wotp OAOM Bavdtolo).” (CORNFORD, 1957, P. 59 -
traducio nossa)”’

A desmitologizagio do conceito de moira é a génese da concepgio
de ordem natural, de cosmos. Varias das cosmogonias mitologicas derivam
sua estrutura fundamental de uma segregacio de pares de contrarios. Da

mesma maneira procedem as cosmologias dos pré-socraticos. Ressaltemos,

78 Texto original: “Primitive beliefs about the nature of the world were sacred (religious or
moral) beliefs, and the structure of the world was itself a moral or sacred order, because,
in certain early phases of social development, the structure and behavior of the world
were held to be continuous with - a mere extension or projection of - the structure and
behavior of human society. The human group and the departments of Nature
surrounding it were unified in one solid fabric of moirai - one comprehensive system of
custom and taboo. The divisions of Nature were limited by moral boundaries, because
they were actually the same as the divisions of society.”

7 Texto original: “Society, in a word, is a system of moirai; and the boundaries of its
groups are also the boundaries of morality. Within them lies Nomos - all that you ought to
do and must do - the exercise of the group functions, the expression of its peculiar magical
powers. Beyond them lies all you must zor do - all that is taboo. The sentinel at the
frontier is Death. It may be significant that moira is the counterpart of moros, death; and
that the word moira itself easily passes from its sense of allotted portion to mean doom -
‘the grievous doom of death’ (uotp 0AOM Bavdtolo).”
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entretanto, que a existéncia dos contrarios e as repetidas expiagdes, conflitos
e autodestruicdes nio sio simplesmente destrutivas, pois, na verdade,

originam a toda a realidade material que conhecemos (CORNFORD, 1957,
p- 64).

No sistema cosmologico de Anaximandro, continua Cornford, o
indiferenciado primordial (t0 GsmeLpov) corresponderia a projegio da
existéncia da horda humana primordial. Os quatro elementos derivados [ou
dois pares de contrarios, quente-frio, seco-umido (KIRK, RAVEN e
SCHOFIELD, 1994, p. 119)] corresponderiam as primeiras divisdes em
subgrupos da horda primordial, e as forgas de atragio e repulsio entre os

elementos, a solidariedade social (CORNFORD, 1957, p. 62-63).

Na interpretagio de Cornford, em Empédocles, os quatro

elementos sdo as projecdes religiosas das divisdes tribais, e as forcas de amor
/7 1 o~

e de 6dio, as que promovem a uniio do grupo como um todo, bem como

sua subdivisio em agrupamentos menores (loc. cit.). Poderiamos acrescentar

o significativo exemplo de Heraclito, no qual o devir do mundo da-se a

partir da luta eterna entre os contrarios.

Por enquanto, satisfaz-nos apenas esta exposi¢do sumaria da tese
de Cornford. Na medida em que prosseguirmos na analise pormenorizada
dos temas religiosos do pensamento platonico, retomaremos os pontos
relevantes das conclusdes do autor, quando possibilitarem a leitura nio

religiosa daqueles.

Ainda que nio adentremos em maiores detalhes do pensamento
de Cornford, o que expusemos é suficiente para explicitar o raciocinio que
servira de modelo para nossa interpretacdo nio religiosa de Platdo. Este sera

composto pela explicitagdo dos trés elementos que podem ser depurados das
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elaboragdes cornfordianas: os conceitos propriamente filosoficos, as origens
destes conceitos nas doutrinas religiosas e, por fim, as bases destas crengas

. A . . - ,
religiosas na dinamica da vida social. Explicita nosso marco teérico:

“Por detras da filosofia esta a religido; por detras da religido,
como agora podemos ver, estd o costume social - a estrutura e as
institui¢cdes do agrupamento humano.” (p. 54 - tradugiio nossa)®.

Nio € o caso, aqui, de sintetizar outros argumentos do autor, nem
de apontar as eventuais criticas e dificuldades que a recep¢io do seu trabalho

possam ter posteriormente encontrado. Esta tarefa requereria estudo a parte.

N3io nos interessa também estender a validade do entrelacamento
entre religido, sociedade e filosofia feito pelo autor; mas, somente, salientar a
especial aplicabilidade de sua tese ao contexto da cultura grega. Portanto, ler
as doutrinas religiosas de Platio deste modo, significa buscar as estruturas

sociais que sdo por ela representadas.
4.1.3) O escopo da leitura

Nossa proposta de interpretagio significa, em sintese, o esforco

para responder as seguintes questdes principais:

1. Qual o significado filosofico e nio-religioso da existéncia objetiva das

Idéias e de um mundo moldado a partir deste modelo?

2. Qual o significado filoséfico e ndo-religioso da anamnese? Qual o
significado filosofico e ndo-religioso da imortalidade da alma e da

reencarnacao?

% Texto original: “Behind philosophy lay religion; behind religion, as we now see, lies
social custom - the structure and institutions of the human group.”
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3. Qual o significado filoséfico e nio-religioso da elaboragio de
e , g Y
institui¢des politicas e juridicas que tenham por modelo a existéncia

objetiva das Idéias?

Uma adverténcia deve ser feita. Nosso esforco é criativo e
conjectural. Deve nos ser concedida uma liberdade hermenéutica que nio
esta, alias, esta em desacordo com a redagio dos Didlogos. Como Platio
preferiu exprimir-se sobre os temas religiosos muitas das vezes em linguagem
mitica, deixou ele também a porta aberta a imagem e a intuicio do
: 4 / / . . Y2
intérprete, além do que a propria forma dialdgica escapa a qualquer
interpretagdo simplesmente literal, colocando o leitor nio como exegeta,

mas como participe.

Esta liberdade ndo pode, entretanto, descaracterizar a obra de
Platdo. Portanto, devemos estabelecer a proibi¢do de que sejam descartados
quaisquer conceitos advindos do discurso religioso, desde que estes possam
ser compatibilizados com a exposi¢io conceitual. Nio podemos
desconsiderar os conceitos que sdo dedutiveis das narrativas miticas, como

muitos autores fizeram.

Nio podemos, por exemplo, pretender que nio ha Demiurgo.
Nio devemos nos esforgar para desmanchar numa linguagem conceitual o
trabalho do deus-artesdo, de modo que no final ele se torne irreconhecivel.
Pelo contrario, devemos deixar claro que existe uma atividade demitrgica,
que alguém a desempenha, que esse alguém tem por modelo a realidade das
Idéias. Resta saber quem ou o que é esse alguém sem que lhe seja atribuida

caracterizagio divina.

Mais exemplos sio desnecessarios, uma vez que os parametros

dentro dos quais se dara o exercicio interpretativo ficario claros na medida
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em que apreciarmos, abaixo, as doutrinas religiosas antes sintetizadas pela

amostra textual do pensamento platdnico.

4.2) A anamnese

Iniciaremos nosso exercicio interpretativo pela teoria da
anamnese. A escolha nio se deve a nenhum motivo metodolégico de fundo,

mas simplesmente a facilidade expositiva.

A teoria da anamnese é o sustentaculo da teoria do conhecimento
platonica, como vimos, e se conecta diretamente a doutrina da imortalidade

da alma e da existéncia do plano metafisico das Idéias.

O intérprete moderno, que vive apds a doutrina de Kant, é
) , . .. o
tentado a ver na teoria da anamnese uma espécie de antecipagdo do a priori.

Comenta, neste sentido, Hartmann:

“A significancia epistemologica da anamnese nio tem qualquer
relagdo com a nogido mitico-psicoldgica de “reminiscéncia” [ou de
rememoragio]. Ela é determinada por sua defini¢io: “Recuperar
de dentro de si o conhecimento.” (Ménon, 82b-86e). Esta
recuperagdo aponta para as profundezas da alma dentro da qual
deve penetrar alguém que, ja sabedor, deseja ter estar certo da
verdade. Em Platdo, a expressio aparenta ter certa fixidez de
sentido, como a passagem paralela do Fédon mostra, na qual a
natureza do aprender é definida como a “recuperagio de
conhecimento congénito.” A anamnese € o conceito platdnico do
conhecimento aprioristico. O conhecimento geométrico é
aprioristico.” (2004, p. 61 - tradugdo nossa)®

%! Texto original: “The epistemological significance of anamnesis has no connection with
the mytho-psychological notion of “recollection” it is determined by its definition: “To
recover of oneself knowledge from within oneself.” (Meno, 82b-86e) This recovery points
to the depth of the soul into which he must reach, who, already knowing, wishes to assure
himself of the truth. In Plato the expression appears to have a certain fixity of meaning, as
a parallel passage in the Phaedo shows, where the nature of learning is defined as a
“recovery of inborn knowledge.” Anamnesis is the Platonic concept of the aprioristic in
knowledge. Geometrical knowledge is aprioristic.”
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Infelizmente, o autor descarta sumariamente o pano de fundo
religioso da doutrina, como lemos acima. Suas preocupagdes ndo abarcaram
a totalidade dos objetos que podem ser recuperados pela anamnese, uma vez
que o trecho citado enquadra-se na discussio acerca da virtude. Por isso, sua

defini¢do do a priori platdnico parece um tanto vaga.

Caminho semelhante foi adotado por Natorp. O autor reconhece
que as teorias das Idéias e da anamnese representam a descoberta de

estruturas a priori no sujeito, das quais depende o conhecimento:

“Pois é inquestionavel que é esta teoria [i.e., a teoria das Idéias]
que esta por detras do famoso pronunciamento de que “o
aprender”, a aquisi¢io de conhecimento, origina-se a partir de ou
de dentro de nés mesmo. A grande descoberta é a de que o
entendimento, a formacio de conceitos e o conhecimento
somente tomam forma no pensar e a partir dos recursos do
pensamento em si mesmo, e que o conhecimento nio é
apreensivel no sentido usual de introjecio de algo na alma.”

(2004, p. 78 - tradugdo nossa)®

Entretanto, o autor descarta, assim como Hartmann, a conexio
entre elas e as doutrinas religiosas. Chega mesmo a sugerir que algumas falas
de Socrates no Ménon (98¢ et seq.) confirmam que a ligagio entre estas teorias

e a doutrina da imortalidade da alma é simples peca decorativa:

“Quando Socrates no Ménon explica logo apds isto [refere-se a
afirmagdo em Ménon, 98c] que ele ndo esta afirmando que nio
tem certeza de nada do que foi dito - apenas uma coisa ele afirma
saber: que o conhecimento e a opinido verdadeira (no sentido
apreciado) sio diferentes - alguém pode mais ou menos concluir
que todos os enfeites miticos e misticos da doutrina da
reminiscéncia s3o, a partir daqui, abandonados, ou seja, devem

2 Texto original: “For it is unquestionably this theory that lies behind the famous
pronouncement that “learning”, the acquisition of knowledge, originates from or in
ourselves. The great discovery is that understanding, concept-formation, and knowledge
con only take shape in thinking and from the resources of the thought itself, and it is not
learnable in the normal sense of a transference of anything from outside into the soul.”
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ser vistos como adornos poéticos.” (NATORP, 2004, p. 79-80 -
traducio nossa)®

As leituras do Fédon e do Fedro, nio permitem, entretanto,
negligenciar as conexOes entre a anamnese e a imortalidade da alma.
Ademais, segundo nossos principios de interpretagio, é-nos proibido

descartar a religiosidade de Platio.

Pouco especifica, também, é a defini¢do de a priori platdnica dada

por Reale:

“Com efeito, as Idéias sdo realidades objetivas absolutas que, por
meio da anamnese, se impdem como objeto da mente. E ja que a
mente, na reminiscéncia, capta e nio produz as Idéias, e as capta
independentemente da experiéncia, ainda que com o concurso da
experiéncia (devemos ver as coisas sensiveis iguais para nos
“recordarmos” do Igual-em-si, e assim por diante), podemos com
razdo falar da descoberta do a priori, ou seja, da primeira
concepgio do a priori na histéria ocidental.” (1994, v. 2., p. 161)

Se ha a recuperagio do que ja se sabe no processo de
conhecimento, evidentemente podemos falar num a priori, no sentido de
que existem no sujeito conhecimentos que antecedem a experiéncia.
Entretanto, devemos especificar quais sdo as caracteristicas desse

conhecimento a priori.

Neste ponto, se admitissemos literalmente a visio religiosa de
Platio, como é a interpretagio de Hessen, denominariamos o seu a priori de
transcendente, uma vez que “a parte central desse racionalismo € a teoria da

contemplacio das idéias.” (2003, p. 51).

¥ Texto original: “So when Socrates in the Meno explains just after this [refere-se a
afirmagio em Ménon, 98c] that he is not claiming that he is really certain of anything else
of all that has been said - only this one thing, if anything, does he claim to know, and that
id that knowledge and true opinion (in the sense just given) are different - one may more
or less conclude from this that all the mythical-mystical trappings of the doctrine of
recollection are hereby abandoned, that is, are to be viewed only as poetical trimmings.”
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O simples descarte das doutrinas religiosas, as quais estdo
intimamente ligadas a pré-existéncia das Idéias e sua contemplagio antes do
nascimento, recusa também a transcendéncia das Idéias. As teorias da
imortalidade e da transcendéncia das Idéias caem por terra juntas. Nio
haveriamos de falar em qualquer forma de anamnese, de imortalidade ou de

transcendéncia das Idéias. As Idéias deveriam, entdo, ser inatas.

Ao interpretarmos as Idéias como inatas, entretanto, estariamos ja

/4 / . . . .
nos afastando do que é a propria anamnese. Ora, aceitar o inatismo das
Idéias significa rejeitar a propria concepgio de que elas existem
objetivamente e que foram, em algum momento, contempladas pelo sujeito

cognoscente.

Ademais, o plano das Idéias possui um contetdo tdo
absurdamente vasto que seria impossivel que imaginassemos como viavel
que o ser humano trouxesse embutida na sua racionalidade tio grande
profusdo de conteudos. Embora nos encontremos com um Socrates vacilante
no inicio do Parménides, parece haver uma Idéia correspondente a toda e
qualquer classe de objetos fisicos, estados de espirito, valores, agdes,
pluralidade esta que provocou, inclusive, a conhecida critica aristotélica, que
afirma que Platio, ao invés de simplificar a realidade, multiplicou o nimero

de objetos (Metafisica, A, 9, 990b).

Aceitar que a razdo traz inato todo o contetdo das Idéias
C A e e T
significaria negar a existéncia historica do ser humano, que implica o
~ . ’ .
processo de transformagdo progressiva do que se é, a partir do
* ~ . A . Y3 . .
compartilhamento e acumulagio sucessiva de experiéncias proprias e alheias.
7 ’ . . . . A . ~
Ja deveriamos ter atingido o momento final de nossa existéncia, no qual nio

haveria mais nada a ser feito, nenhum projeto a ser realizado, nenhuma
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revolugio a ser feita. Ja deverlamos ter atingido uma espécie de paraiso
apatico terreno, no qual tudo ja estaria pronto e revelado. Como nada disso
aconteceu, aceitar que cada um de nos carregasse toda a verdade dentro de
nds mesmos significaria aceitar a infinita estupidez humana que, mesmo
conhecedora do bem e do mal, da natureza intrinseca e profunda das coisas,
foi incapaz, mesmo apds milhares de anos, de se realizar e de se revelar
plenamente. Em suma, como ¢é possivel que pensemos que cada um dos seres
humanos carrega dentro de si toda a verdade acerca do universo, da justiga,

da virtude, do bem e do mal?

Esses excessos podem ser amenizados se compreendermos como
primeiras conseqiiéncias epistemoldgicas da anamnese nio o inatismo
absoluto e radical, mas a afirmagdo de que o homem pode conhecer toda a
realidade. Nio existem dominios proibidos ou impossiveis a perquiri¢do
racional do homem; dizer que toda a verdade foi anteriormente contemplada
(mas esquecida, diga-se de passagem), equivale a dizer que o homem possui a
capacidade de contemplar todo o universo, desde que reconhega, de

antem3o, sua ignorancia.

No Ménon, a exposigio da teoria da anamnese encontra-se ligada a
C 1. ~ .. / <. A e
idéia de que devemos de antemio admitir nossa propria ignorancia para que

C e . .
ocorra qualquer progresso moral ou cientifico. A tematica socratica da
. A . , . . A e ’

douta-ignorancia é assumida, portanto, no discurso platdnico, num nivel
superior: deve-se admitir que ndo se sabe para que dai decorra a produgio de

novo saber.

A possibilidade de conhecer todo o real encontra justificativa no
pensamento platonico. A racionalidade é conatural A natureza, ou seja, nio

existem dominios proibidos ou velados a racionalidade. Aceitar a prévia
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ignorancia e nessa aceitagdo ver a chave do saber implica, no mesmo esforgo,
admitir a capacidade de saber. No nivel epistemologico é reassumido o
bordio délfico. “Conhece-te a ti mesmo” significa “sabe tu que tu és
. . 4 4

ignorante, mas uma vez que sabes isso, sabe tu também que a ti é franqueado
todo o saber.” A admissio da ignorancia é a admissio da poténcia,
representada pela pré-visio de todo o universo. Se o universo foi visto uma

vez, podera sé-lo novamente.

Nossa interpretagio alegérica ndo pode descartar a pré-

~ Iz . o (e YA .
contemplagio das Idéias, o que por sua vez significa ser necessario considerar
a objetividade das Idéias. Se a verdade ndo adveio de uma infusio divina,

« /4 N . A

representada pela “pré-contempla¢io” da alma propriamente platonica, qual
seria a sua origem? Como vimos, a tese da imortalidade da alma liga-se
diretamente a nogdo de que esta traz dentro de si um conteudo previamente
contemplado. Devemos retirar as cores mitologicas e raciocinar de modo

conceitual.

Se assim o fizermos poderemos estabelecer que, primeiro, se ha a
. /- . : — .
contemplagdo das Idéias antes do nascimento, isso significa que existe um
S . - )
momento ou uma situagio na qual a alma adguiriu a visio das Idéias.
Portanto, devemos afirmar que ha a apreensdo por parte do sujeito dos
objetos ideais. Ha algum momento de aquisi¢io, ou seja, ha um momento
~ 4 .
no qual o conhecer nio se da por anamnese, sob pena de cairmos no regresso
ao infinito. A alma que desencarnada contempla a verdade das Idéias, de
fato, somente rememora as Idéias contempladas numa “desencarnagio”
anterior; esta, por sua vez, € rememoragao de outra “desencarnagido” e assim
por diante. No Fedro, o homem capta as Idéias quando desencarnado e ndo
simplesmente as rememora. Este aspecto parece ter sido negligenciado na

maior parte dos comentarios.
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Entretanto, o fato de que esta aquisi¢do se passa enquanto a alma
4 ~ . .
esta desencarnada nos mostra que aquela ndo ocorre por meio dos sentidos,
mas de forma intelectual. Ao mesmo tempo, temos que reconhecer que estes
objetos ideais nio sdo produtos do sujeito, mas lhe antecedem. A existéncia
objetiva das Idéias representa a descoberta de realidades imateriais que ndo se
confundem com realidades psicologicas, que subsistem antes de nos e sio
adquiridas por nods. Esta aquisi¢io implica que as Idéias existem fora do
.« e . ~ ~ . . /4
sujeito, ou seja, ndo sdo inatas. Ao mesmo tempo, disto também decorre

que o sujeito possui uma estrutura subjetiva adequada a recepgio das Idéias.

A questdo desloca-se, portanto, da anamnese propriamente dita
para a descrigio do que venha a ser a objetividade das Idéias e do que venham

a ser os mecanismos subjetivos de aquisi¢do das mesmas.

4.3) A objetividade das Idéias

Devemos agora nos perguntar: “o que sio” estas realidades
objetivas, espirituais e que existem fora do sujeito, mas sio por ele
apreendidas? “Onde” estdo estas realidades? Para respondermos a estas
indagacOes é necessario que realizemos esfor¢o de apresentar os principais

elementos que compdem a teoria das Idéias.
4.3.1) Primeiras elaboragdes
A teoria das Idéias encontrou seu impulso inicial no problema

socratico da busca pela defini¢ido das virtudes e somente se desenvolve como

teoria metafisica autdnoma posteriormente®*.

% Duas sio as principais visdes acerca da origem da teoria das idéias: aquela que vé a teoria
como criagio platdnica e, portanto, como critério de distingdo entre Socrates e Platio; e
esta por nds aqui adotada, que reconhece uma continuidade entre Sécrates e Platio, na

. A . . . ~ , . ;. . .
medida em que vé as origens da teoria na indagagdo ética socratica. Neste sentido, leciona
(continua na préxima pagina...)
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A derivagdo da teoria das Idéias a partir da indagagio socratica
pode ser percebida na gestagio presente nos chamados dialogos de juventude.
Nestes textos, mesmo que por vezes ndo exista indicagio explicita ou uso
direto e constante dos termos tipicos da doutrina, encontram-se indicios ou

informagdes relevantes para a compreensio geral de seu conjunto conceitual.

Vejamos quais sdo estes dialogos. Ross (1971, p. 10), apresenta-nos

proposta de classificagio cronoldgica baseada em estudos estilométricos®:

Nascimento de Platio (429-427 a.C.) | 11 - Parménides

1 - Cdrmides 12 - Teeteto (369 a.C. ou posterior)

2 - Lagues Segunda visita a Sicilia (367-366 a.C.)
3 - Eutifron 13 - Sofista

4 - Hipias Maior 14 - Politico

5 - Ménon Terceira visita a Sicilia (361-360 a.C.)
Primeira visita a Sicilia (389-388 a.C.) | 15 - Timeun

6 — Cratilo (99 - controversa) 16 - Critias

7 — Banquete (385 a.C. ou posterior) 17 - Filebo

8 - Fédon 18 - Carta VII

Terence Irwin: “Throughout the Platonic dialogues the character Socrates assumes the
existence of ‘forms’ (eide; Euthphr. 6d-e; Men., 72¢-d), but most students of Plato believe
that the Theory of Forms is a distinctively Platonic theory, not accepted by historical
Socrates. Students who recognize a group of early ‘Socratic’ dialogues and a later group of
‘middle’ dialogue take the Theory of Forms to be introduces in the middle dialogues.
Those who accept a division between Socratic forms and Platonic forms appeal to
Aristotle’s comments. According to Aristotle, Plato developed his theory of non-sensible,
separated Forms in response to Socrates’ search for definitions in ethics, because he
believed that Socratic definitions could not apply to sensible things, since sensible things
are subject to change. Plato’s views about change resulted (Aristotle tells us) from his early
association with Cratylus the Heracleitean.” (FINE, 2003, p. 143) Preferimos a segunda
visdo por entendermos a evidéncia textual bastante satisfatoria.

% Estilometria é o uso de “estilemas” (figuras de estilo) na comparagio de textos antigos.
“Ao escrever (da mesma forma que ao falar) insinuam-se ndo poucos automatismos que
vio das simples repeti¢des, passando pela recorréncia de palavras e expressdes prediletas até
os fatores de musicalidade da frase.” (ROSSETTI, 2006, p. 365). Como Aristoteles nos
informa que As Leis foram o ltimo dialogo de Platio, comparagdes de estilo foram feitas
entre este e os outros textos, de modo a situd-los mais préximos do fim ou do inicio da
vida do Filésofo. Sobre estes estudos ver extensa compilagio de BRANDWOOD.
Stylometry and chronology. In: KRAUT. The Cambridge Companion to Plato. Cambridge:
Cambridge University Press, 1999. cap. 3, p. 90-120. Cf. Referéncias bibliograficas.
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9 - Repitblica 19 - Leis

10 - Fedro Morte (348-347 a.C)

Tabela 1 - Cronologia dos Dialogos
Fonte: ROSS (1971, p. 10)

Facamos breve percurso textual nos referidos dialogos da
juventude. Tomemos o Cdrmides em que a teoria das Idéias parece estar mais
recondita, sendo completamente ausente (GRUBE, 1973, p. 28-29). Neste

/ ~ . ~ A . . . ~
opusculo, Platdo parece ainda ndo ter consciéncia das implicagdes e
conseqiiéncias de seus questionamentos, ou seja, de que a perquiri¢io pela
defini¢io de algo que pode ser identificado em distintas situagdes equivale a
buscar a existéncia de um objeto que se encontra apartado desta contingéncia

(ROSS, 1971., p.11).

No Laques a questio parece assumir contornos mais nitidos.
Socrates nio apenas pergunta ‘o que é x?° (no caso a ‘coragem’), mas
desdobra sua pergunta de modo a identificar o que € a coragem que
permanece a mesma em todas as distintas situagOes concretas em que se diz

que alguém foi corajoso:

“Socrates — Entdo o que sdo a coragem e a covardia? Isto € o que
eu gostaria de descobrir. Entdo, tente novamente me dizer o que é a
coragem que é a mesma em todos os casos. Ou vocé ainda ndo
entende claramente o que quero dizer?

Laques - Nio exatamente.

Sécrates — Ora, eu quero dizer algo como isso: suponhamos que
eu perguntasse o que € a velocidade, que podemos encontrar na
corrida, no tocar da lira, no falar, no aprender e em varias outras
situagdes; de fato, podemos dizer que nds demonstramos esta
qualidade, até onde vale a pena mencionar, nos movimentos dos
bragos, ou das pernas, ou da lingua ou do pensamento? Ou nio
seria esta a forma segundo a qual vocé também expressaria isto?”
(Lagues, 191e-192a - grifos nossos)

O questionamento muda de tom, como se Platdo fosse tomando

consciéncia da importancia e das conseqiiéncias da busca pela defini¢io. No
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trecho, Socrates pergunta explicitamente pela coisa que, estando em todas as
demais distintas entre si, permanece sempre a mesma. Alias, nos primeiros
didlogos em geral, pode ser observado este movimento de progressiva
percepgdo do que subjaz a pergunta pelo ‘o que é’. Ele pode ser captado na
paulatina alteragdo dos sentidos das palavras idéa e €ldog, que passam de um
uso mais natural, compreensivel para o falante do grego da época, e vio
adquirindo o sentido técnico tipico da obra platonica. Mesmo que Grube
(1973) ndo reconhega a presenca explicita da teoria das Idéias no Carmides e
no Laques, defende a progressiva aparicio desta teoria nos dialogos de
juventude, a partir da consolidagio do wuso platonico dos termos

supramencionados. Afirma o autor:

“O significado mais usual da palavra eidos, presente amiide em
Platio, € o de estatura corporal ou de aspecto fisico. O eidos de
um homem é o “aspecto que oferece”. E evidente que todas as
agOes piedosas, por exemplo, assim como todas as coisas belas,
apresentam algo em comum, um aspecto comum para O
observador, que é precisamente aquilo que em cada caso pretende
Socrates definir. Efetivamente, Socrates consegue de Eutifron
uma explicagdo sobre a “aparéncia” de tais agdes, de modo que
seja possivel identifica-las, da mesma maneira que poderiamos
identificar um homem tomando por base a descricio de seu
aspecto. Ndo nos da a impressio de que se trate de um uso
forcado da palavra. A partir daqui, entre perguntar qual é o
aspecto que apresentam todas as a¢des piedosas e perguntar o que
€ esse aspecto que apresentam, supondo neste segundo caso a
existéncia de algo mais além das agdes consideradas ao qual estas
se assemelhe, nio ha senio um passo.” (GRUBE, 1973, p. 32)*

% Texto original: “El significado mas usual de la palabra eidos, presente a menudo en
Platén, es el de estatura corporal o aspecto fisico. El eidos de un hombre es el “aspecto que
ofrece”. Es evidente que todas las acciones piadosas, por ejemplo, al igual todas las cosas
bellas, presentan algo en comln, un aspecto comun para el observador, que es
precisamente aquello que en cada caso pretende Socrates definir. Efectivamente, Socrates
recaba de Eutifron una explicacion sobre la “apariencia” de tales acciones, de modo que sea
posible identificarlas, de la misma manera que podriamos identificar a un hombre
tomando como base la descripcién de su aspecto. No da la impresién de que se trate de un
uso forzado de la palabra. A partir de aqui, entre preguntar cual es el aspecto que

presentan todas las acciones piadosas y preguntar qué es este aspecto que presentan,
(continua na préxima pagina...)
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Nestes primeiros dialogos, entretanto, o interesse metafisico esta
totalmente subordinado ao interesse pratico, ou €, nalguns casos, mesmo
inexistente (ROSS, 1971, p. 12). Dizer que o interesse primordial é pratico
significa dizer que para tornarmo-nos virtuosos devemos saber o que € a
virtude, pois é por meio do conhecimento que os homens tornam-se
virtuosos. Ou seja, a busca da defini¢io encontra-se ligada, primordialmente,
a aspecto ja elaborado da doutrina da virtude ciéncia socratica. Aliado a este
interesse pratico, todavia, ha o reconhecimento de que varias coisas sio
instancias da coragem, enquanto que outras semelhantes ndo o sio (Lagues,

192b-193d).

Segundo Ross, poderiamos dizer que os questionamentos do

Lagues possuem os desdobramentos abaixo elencados:

e Nio existe apenas a palavra ou o pensamento ‘coragem’, mas

um algo real a que o0 nome ‘coragem’ se refere;
M \ / ~ / .
e Esta coisa a qual se refere 0 nome é uma, e nio multipla; caso
. ) , , :

contrario, a pergunta ‘o que é coragem’ seria respondida de
centenas de formas diferentes;

e Por fim, a coisa seria complexa, desdobravel em elementos.
Socrates e/ou Platdo teriam em mente, desde ja, a definigdo per
genus et differentiam. Se assim nio fosse, a pergunta ‘o que é x?’

somente poderia ser assim respondida: ‘x € x’.

A partir do Eutifron torna-se relevante e digna de nota a presenga

da doutrina metafisica, ainda que embrionaria. Neste texto, as palavras i6éa

suponiendo en este segundo caso la existencia de algo mas alla de las acciones mismas a lo
cual éstas se asemejen, no hay sino un paso.”
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e €l00¢ ja apareceriam no sentido propriamente platonico®. Platdo nio
estarla a se referir a conceitos, nem a conceitos sobre conceitos, mas a

realidade objetivas:

“[...] mas a todas as situagdes de algo que ele considera
perfeitamente objetivo, existindo por si mesmo de pleno direito e
nio em virtude do simples fato de nds neste algo pensarmos.”
(ROSS, op. cit., p. 15 - tradugdo nossa)®

Ainda no Eutifron, de acordo com Irwin, podem ser depreendidas

as seguintes caracteristicas das Idéias:

“1. Deve haver somente uma forma de piedade para todas as
coisas pias (agOes, pessoas e assim por diante) (5d1-5). 2. Ela deve
ser utilizavel como um paradigma que nés podemos consultar
para dizer se algo € pio ou ndo (6e3-6). 3. Ela deve ser descritivel
sem referéncia explicita a propriedades - justo e injusto, honroso
e vexatorio, bom e mal - que introduzem a discussdo (7¢10-d7). 4.
A simples ‘forma’ (eidos) ou ‘carater’ (idea) de piedade é aquilo
“pelo qual todas as coisas pias sdo pias’ (6d9). Uma descrigio
correta dela deve descrever a caracteristica das coisas pias que
explicam porque sdo pias. SOcrates pretende estabelecer que
aquilo que os deuses amam é coextensivo com a piedade (mesmo
porque ele trata estes objetos como um pathos da piedade; 11a7)
mas ele ndo concorda que esta descrigio de piedade responde a
questio que formulou.” (IRWIN in: FINE, 2003, p. 145 -
traducio nossa)®’

Entretanto, mesmo que a exposi¢io esteja adquirindo maior

substancia e clareza, as Idéias, ainda, nio possuem existéncia transcendente, e

¥ Outras palavras foram usadas, além de id¢0 e €ldog. ROSS (op. cit., p. 16) menciona
ainda: ovota e PUOLS, YEVOGS (no Sofista) e £VAg e WOVAG (no Filebo).

% Texto original: “[...] but in every case of something which he considers perfectly
objective, existing in its own right and not by the virtue of our thinking of it.”

¥ Texto original: “1. There must be just one form of piety for all pious things (actions,
people and so on) (5d1-5) 2. It must be usable as a paradigm that we can consult to say
whether something is pious or not (6e3-6) 3. It must be describable without explicit
reference to properties - just and unjust, fine and shameful, good and bad - that introduce
disputes (7¢10-d7) 4. The single ‘form’ (ezdos) or ‘character’ (idea) of piety is that ‘by which
all pious thing are pious’ (6d9). A correct description of it must describe the feature of
pious things that explains why they are pious. Socrates is willing to grant that what the
gods love is coextensive with piety (since he treats is as a pathos of piety; 11a7), but he does
not agree that this description of piety answers the question he asked.”
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descrevem, na verdade, caracteristicas comuns a todas as coisas pias
(GRUBE, 1973, p. 31). Outro exemplo do mesmo tipo de raciocinio pode
ser encontrado, afirma Ross (op. cit., p. 16), na passagem do Hipias Maior
(268d), na qual Socrates pede a Hipias que o ensine o que é o belo-em-si
(0010 TO KOAOV):

“Neste ponto, a relagio da Idéia para com o particular é
compreendida simplesmente como a de um universal para com o
particular; ainda nio ha qualquer mengio ao fato de que o
particular ndo é uma instancia verdadeira da Idéia.” (ROSS, op.
cit., 17 - tradugdo nossa)™

No Hipias Maior, o belo-em-si ainda nio possui estrutura
transcendente, mas pode ser considerado uma espécie de qualidade universal
que esta presente em todas as coisas belas. A problematica, entretanto, das
relagOes entre este ‘universal’ e as coisas particulares ainda nio foi

devidamente explicitada.

O despertar definitivo da teoria parece ter sido dado na passagem
destes quatro primeiros dialogos para o Ménon (GRUBE, 1973, p. 32). No
Ménon, Platio permanece a insistir numa certa imanéncia das Idéias nos
particulares (ROSS, 1971, p. 18). Embora o Ménon seja conhecido como a
primeira exposi¢io sistematica da teoria da anamnese e, outrossim, seja
também corriqueira a conexdo entre esta teoria e aquela das Idéias, neste
dialogo tal associagio ainda ndo estaria presente. Aqui a teoria das Idéias fica

restrita apenas a relagdo entre os universais e os objetos particulares.

No Cratilo parece ter sido dado o efetivo passo em relagio a

descoberta da transcendéncia das Idéias. Outro importante acréscimo da

? Texto original: “At this stage the relation of the idea to the particular is thought of
simply as that of universal to particular; there is as yet no mention of the failure of the
particular to be a true instance of the idea.”
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obra, segundo Ross (1971, p. 20), encontra-se na passagem na qual Platdo, ao

mesmo tempo em que aceita o fluxo das coisas sensiveis, conclui que o
: . o , :

conhecimento ndo pode se referir as coisas sensiveis. Vejamos o texto do

ateniense:

“SOcrates - Nem seria mesmo razoavel afirmar, Cratilo, a
possibilidade do conhecimento, se todas as coisas se transformam
e nada permanece fixo. Se isso mesmo, o conhecimento, nio se
modifica nem se afasta do conhecimento, entio o conhecimento
permanecera e havera conhecimento. Mais se a propria idéia do
conhecimento se modificar tera de transformar-se numa idéia
diferente do conhecimento, e entio n3o havera conhecimento. Se
sempre se transforma, nunca poderia haver conhecimento e, pela
mesma razio, ndo haveria alguém que conhecesse, como também
ndo poderia haver objeto de conhecimento. Mas, se subsiste a
pessoa que conhece e bem assim o objeto do conhecimento,
como, também, o belo, o bem e todas as demais coisas, nio me
parece que tudo a que ha pouco nos referimos tenha qualquer
semelhanga com o fluxo ou 0 movimento.” (Cratilo, 440a-c)

Podemos realizar o seguinte exercicio de aproximagio: a
comparagdo entre a realidade matematica de uma figura geométrica e sua
representagio num papel ou num sélido de argila. As propriedades do
triangulo isosceles (e.g. a=b.h/2) nio sdo as propriedades de absolutamente
nenhum desenho de triangulo isosceles. Alias, € impossivel desenhar com
perfei¢do o triangulo isosceles ja que ndo ha régua, compasso ou computador
que marque numa folha, atomo por atomo, dois lados iguais. E ainda que
marcasse: entre cada atomo desse tridangulo quase perfeito existem tantos
pontos quanto aqueles duma reta que se estende da Terra & Lua. Existem
infinitos pontos. De modo mais simples, podemos langar outro desafio:
como realizar fisicamente um nimero negativo? As realidades matematicas,
tais como as acima citadas e outras tantas, como 0s numeros irracionais, as
propriedades das linhas e angulos, as varias caracteristicas dos circulos e das

~ . / . . ~
curvas, sao unicamente loglcas € supceram € transcendem as flguras que sao



142

apenas suas representagdes. Dai a celebre frase que adornava o portico da

Academia: ‘aqui nio entra quem nio for gedmetra.’

Aristételes denomina o argumento dos primeiros didlogos, em
defesa das Idéias, de argumento do ‘um sobre os muitos’. Trata-se de
perceber que os objetos particulares sio instancias de um outro objeto mais
geral, ou seja, que nenhuma coisa particular realiza a inteireza de seu
predicado, como se o predicado possuisse uma universalidade que nio se

realiza integralmente nas coisas particulares. Explica-nos Grube:

“Ainda que cada homem pertencente ao conjunto dos homens
seja homem e cada animal seja animal, sem embargo nenhum
sujeito particular equivale em absoluto ao seu predicado geral, ja
que o predicado possui maior extensio que o sujeito. Disto
resulta que existira certa realidade exterior e independente das
coisas particulares, predicavel do mesmo modo de todos os
individuos correspondentes. Tal unidade na pluralidade, que é
eterna e separada desta, recebe o nome de Idéia.” (GRUBE, 1973,
p. 27 - tradugio nossa)”'

O argumento que aparece na passagem supracitada do Cratilo era
denominado, pelo estagirita, de ‘argumento das ciéncias’ ou ‘do
conhecimento’ (Metafisica, 987 a32-b7), que consistia em dizer que somente é
possivel conhecer o que é permanente e estavel. Uma vez que a realidade

4 4 ~ M 4 .
sensivel esta em constante mutagio e o conhecimento é conhecimento de

algo, este algo somente pode ser a Idéia. Continua o mesmo autor:

“O conhecimento e a ciéncia existem hio de ter um objeto, logo
este objeto existe. Ora, este objeto nio pode ser as coisas
particulares que conhecemos, ja que estas se encontram em
perpétuo estado de mudanga, enquanto que os objetos da ciéncia

' Texto original: “Aun cuando cada hombre dentro del conjunto de los hombres es
hombre y cada animal es animal, sin embargo ningin sujeto particular equivale en
absoluto a su predicado general, ya que el predicado posee mayor extensién que el sujeto.
De donde resulta que existira cierta realidad exterior e independiente de las cosas
particulares, predicable del mismo modo de todos los individuos correspondientes. Tal
unidad de la pluralidad, que es eterna y separada de ésta, recibe el nombre de Idea.”
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devem ser permanentes; haverd, pois, realidades eternas e
imutaveis que chamaremos de Idéias.” (GRUBE, 1973, p. 26)*

Ross (op. cit., p. 19-20) termina a analise dos primeiros dialogos
mencionando a importante contribuigdo do Banguete, no qual aparece uma
das afirmacdes mais nitidas da transcendéncia das Idéias, na fala de Diotima
de Mantinéia. A forma do belo nio existe em ‘lugar nenhum’. O que existe
4
é:

“o  belo  absoluto, separado, simples e  eterno
(a0TO Ka®'avTd ued'avtod povoeldis detl dv) enquanto que todas
as outras coisas belas nele participam de alguma das seguintes
maneiras: enquanto estas devém e se corrompem, aquelas nio

aumentam nem diminuem, nem sofrem qualquer mudanga.”
(Bangquete, 210e-211b)

Sobre os primeiros dialogos conclui o autor britanico:

“A nio ser por esta Unica passagem [ie, a supratranscrita
passagem do Banguete], todo o grupo dos primeiros dialogos
toma as Idéias como sendo imanentes as coisas particulares. Ela
esta ‘presente’ nelas, ela foi colocada ‘nelas’ pelo artesdo; ela vem
a ser ‘nelas’; ela é ‘comum’ a elas; os particulares, por sua vez,
‘possuem-nas’ ou delas ‘compartilham’.” (ROSS, op. ciz., p. 21 -
tradugio nossa)”

Nos primeiros dialogos progressivamente sio tecidos os fios da
ética platonica e da teoria das Idéias. Por um lado, postulase o
conhecimento como elemento unificador de todas as virtudes, uma vez que a
. . ~ /. . ~
investigacdo socratica sobre as mesmas gira ao redor do saber o que sdo. Este

tipo de investigagdo nos soa estranho, pois entre nos a virtude esta ligada ao

2 Texto original: “El conocimiento y la ciencia existen y han de tener un objeto, luego
este objeto existe. Ahora bien, este objeto no puede ser las cosas particulares que
conocemos, ya que éstas se encuentran en perpetuo estado de cambio, mientras que los
objetos de la ciencia deben ser permanentes; habra, pues, realidades eternas e inmutables, a
las cuales denominamos Ideas.”

? Texto original: “Apart from this one passage, this whole group of early dialogues treats
the Ideas as being immanent in particular things. It is ‘present’ in them; it is placed ‘in
them’ by the craftsman; it comes to be ‘in them’s it is ‘common’ of them; the particulars,
in turn, ‘posses’ it or ‘share in’ it.”
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agir, ndo ao saber. Para nds, cremos, sio questdes mais concretas: 0 COmo
me tornar virtuoso, se existem diversas formas de uma mesma virtude, se as
virtudes morais mudam ao longo dos anos, se sio exercidas de forma
diferente em distintas situagdes. Pelo contrario, em Socrates, todas estas
perguntas sdo secundarias e sio, de uma s6 vez, respondidas pela defini¢io de

uma virtude, . e., pelo saber™.

Por outro lado, a propria pergunta ‘o que é x?’ paulatinamente
torna-se pergunta autdbnoma, independentemente se o ‘x’ é esta ou aquela
virtude. A investigagdo metafisica inicia-se na gradual desconsideragio dos
objetos de cada perquiricio sobre as virtudes em particular e pelo
adensamento da importancia da demonstragio das condig¢des segundo as

quais se torna possivel perguntar ‘o que é x?’. O interesse desloca-se de

** Percebendo a mesma estranheza da pergunta, comenta Taylor sobre o Cirmides:
“Formally, like several of the dialogues, the Charmides has as its object the finding of a
definition. To us it seems at first pedantic to attach importance, in morals at any rate, to
mere definitions of the different virtues. A definition, we are inclined to think, is at best a
matter of names, whereas ethical thinking should concern itself directly with “concrete
realities.” If a man recognizes and practices a noble rule of life, it matters very little by
what name he calls the right act, whether he looks at it as an exhibition of courage, or of
justice, or of “temperance.” The “fine” deed can, in fact, easily be made to wear the
semblance of anyone of these “virtues.” This is true and enough, but it would be out of
place as a criticism on the Socratic demand for “definitions” in matters of conduct. From
the Greek point of view, the problem of definition itself is not one of names, but of
things. If our moral judgment is to be sound, and our moral practice good, we must
approve and disapprove rightly. We must admire and imitate what is really noble and
must not be lead into false theory and bad practice by confused thinking about good and
evil. The problem of finding a definition of a “virtue” is at bottom the problem of
formulating a moral ideal, and it is from this point of view that ought to consider it. The
important thing is that we should know quite definitely what we admire and conduct and
that our admiration should be rightly given to the things which are really admirable.
Failure in finding the definition means that we really do not know what we admire, and
so long as we do not know this, our moral life is at the mercy of sentimental half-
thinking.” (TAYLOR, 1949, p. 47)
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determinar o ‘x’ da questdo e passa a ser o de determinar como é possivel

‘ ¢’ e, ademai : ivel der ¢ & algo™
perguntar ‘o que €’ e, ademais, como é possivel responder ‘o que € algo™.

Nos primeiros dialogos, o caminho lbgico parece sempre ser da
unificagio de um multiplo dado na sensibilidade num algo que nio se
apresenta imediatamente™. A teoria das Idéias teria seu nascedouro no
reconhecimento de que a razdo humana, na medida em que a fala é uma
expressdo do pensar, é capaz de identificar em meio a diversidade de objetos,
pessoas, agles, acontecimentos, etc., ‘um algo comum’, um ‘algo que
permanece’ que poderia ser chamado pelo mesmo nome. Atribuir um
predicado a um sujeito, ou seja, formular no nivel do pensar uma conexio
mental entre duas realidades distintas (juizo), envolve a capacidade de

perceber para além da multiplicidade das coisas certa unidade.

Fagamos o seguinte exercicio. Se somos capazes de atribuir, e.g.,
tanto a uma agdo (‘a fala do homem foi bela’), quanto a um local (‘uma bela
praca’), quanto a uma pessoa (‘uma bela mog¢a’) uma qualidade, cabe-nos
indagar se esta ndo se trata de uma mesma qualidade que, obviamente nos

. V4 / . /.
exemplos acima, encontra-se para além de qualquer caracteristica fisica de

cada uma das coisas. Alias, mesmo que se predique de objetos similares as

% “Deste modo, por detras da demanda pela determinagio do sentido da exceléncia, o que
outrossim se busca é o préprio sentido da determinagio, enquanto ele corresponde a um
projecto especifico de saber. Poder-se-ia sustentar esta afirmagio em dois niveis: porque as
reiteradas interrogacdes pelas diversas exceléncias, sob a forma de “o que €”, a0 mesmo
tempo que visam a determinagdo disso, péem igualmente em questdo a legitimidade da
propria interrogagio, sob essa forma, levando a uma explicitagdo do que se entende por tal
“o que €”. E porque, subjacente a analise de cada exceléncia esta a nogio de que cada uma
delas carece do saber para se realizar e que mesmo o que cada uma delas é coincide com um
saber determinado.” (MESQUITA, 1995, p. 46)

% “Una indicacidn posible [de que ja estdo presentes os tragos da teoria das Idéias nos
primeiros didlogos], a la que no podemos conceder mucha importancia [o autor prefere
destacar a importancia da teoria na utilizagdo dos termos técnicos], es que en los primeros
didlogos se asume comunmente el principio contrainductivo: esto es, que no podemos
decir si un S dado es P hasta no conocer la P-idad.” (CROMBIE, 1979, p. 256-257, v. 2)
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mesmas qualidades, nio se faz necessariamente este juizo a partir das mesmas
caracteristicas fisicas. Pode-se dizer que duas mogas sio belas e, a0 mesmo
tempo, que ndo sio parecidas. Alids, duas mogas completamente distintas em
seus tragos podem ser belas e nio ha nenhuma contradigio em se dizer isso.
Semantica e logicamente, sdo as possibilidades de falar e de formular juizos
que estio em jogo. Qualquer palavra (ou, pelo menos grande parte das
palavras, ou, ainda, no extremo logico: pelo menos uma palavra) é referéncia
a uma unidade que esta para além das caracteristicas singulares de algo: quer
se trate de um substantivo (‘homem’), de um adjetivo (‘belo’) ou de um
advérbio (‘corajosamente’). Ademais, é possivel que as conexdes mentais
formadas se déem entre objetos singulares e pensamentos gerais (‘este algo
aqui diante de mim é belo’), e entre pensamentos gerais e pensamentos gerais

(‘todos os homens sdo mortais’).

Acrescentemos 20 nosso pequeno exercicio acima o fato de que
Platio, ainda de acordo com o testemunho da Metafisica de Aristoteles, opera
sintese entre suas influéncias heraclitiana e socratica. Enquanto que o
primeiro postulava o eterno e constante fluxo de todas as coisas, o segundo
perquiria acerca da defini¢do de certos termos éticos. A tentativa de
conciliagio destas duas posi¢des teria feito com que Platio desenvolvesse a
convicgdo de que as defini¢des nio se aplicam a realidade mutavel descrita
pela expressdo heraclitiana panta rei - tudo flui. Manifesta posigio de similar
talante Cornford, baseando-se nos mesmos excertos da Metafisica. Segundo o

scholar:

“Socrates, que nio estava preocupado com nenhum sistema da
natureza, restringiu seus esforgos a tentativa de definir termos
morais, tais como “Justo”. Platio (que se preocupava com
ontologia), aceitando o fluxo heraclitiano aplicado as coisas
sensiveis, percebeu que o tema das defini¢des socraticas nio podia
ser nada sensivel, ja que estas coisas estdo em constante mudanga
e ndo podem ser conhecidas; entio este tema deveria ser um ente
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distinto, ao qual ele deu a “Forma”, e o conjunto de coisas
sensiveis que tivesse a mesma denominagio participaria da
Forma. A posi¢io de fundo aqui é a de que cada substantivo
comum deve possuir um sentido fixo, que por nds é pensado
quando ouvimos o substantivo: o falante e o ouvinte possuem,
portanto, o mesmo objeto em suas mentes. Somente assim eles
podem se entender e qualquer discurso ser, portanto, possivel.
Segundo esta explanagdo, entretanto, todos os substantivos
comuns possuem o mesmo direito a terem uma Forma de seu
sentido; e assim chegamos a afirmagio (Rep. 596a): “Noés estamos
habituados a aceitar uma tnica forma (ou carater, eidos) para cada
grupo de coisas as quais damos o mesmo nome.” Nos podemos
dizer: “Isto é quente”, “isto é sujo”, “isto é humano”, “isto é
justo” e assim por diante. Se todas estas afirmagdes possuirem o
mesmo fundamento, nds devemos reconhecer um carater comum
ou Forma relativa a cada substantivo comum existente e, além
disso, para cada ente que pode ser distinguido por um substantivo
diferente.” (1935, p. 9 - tradugio nossa)”

A partir da pergunta ‘o que é x?’ podemos inferir certo viés para a
generalizagdo, uma tendéncia a abandonar a imediatidade daquilo que se
: , :
apresenta diante de ndés mesmos em nome de algo mais abstrato. Para
. . . \ /7
podermos, entretanto, dizer que os nomes aplicar-se-iam as Idéias, outros
entes pertencentes a um plano distinto de realidade, ha longo caminho que

ainda precisamos percorrer.

77 “Socrates, who was not concerned with any system of nature, confined himself to the
attempt to define moral terms, such as ‘Just’. Plato (who was concerned with ontology),
accepting the heracleitean flux as applied to sensible things, saw that the subject of
Socratic definitions could not be any sensible thing, since such things are in perpetual
change and cannot be known; so he said that it must be a separate entity, to which he gave
the ‘Form’, and that the group of sensible things bearing the same name partake of that
Form. The underlying assumption here is that every common name must have a fixed
meaning, which we think of when we hear the name spoken: speaker and hearer thus
have the same object before their minds. Only so can they understand one another and
any discourse be possible. On this showing, however, all common names have the same
right to have a Form for their meaning; and so we arrive at the statement (Rep. 596a): “We
are accustomed to assume a single form (or character, eidos) for every set of things to
which we apply the same name.” We can say: “This is hot’, ‘this is dirty’, ‘this is human’,
‘this is just’, and so on. If all such statements are on the same footing, we ought to
recognize a common character or Form for every existing common name, and moreover
for every entity that might be distinguished by a separate name.”
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4.3.2) Desenvolvimentos da teoria

O texto no qual ocorre pela primeira vez uma exposi¢do direta
sobre a teoria das Idéias é o Fédon. O dialogo inicia sua discussio sobre o
tema com a referéncia a0 modo segundo o qual as Idéias sdo conhecidas. Nio
podem ser conhecidas pelos sentidos, conforme a interjei¢do de Socrates a
Simias. Realidades tais quais o ‘tamanho’, a ‘satde’, a ‘for¢a’, ndo podem ser
adquiridas pelas impressdes sensiveis, mas pelo “pensamento sozinho”:

“avT) kab oty ellkpuvel T duavoia” (Fédon, 65d-66a).

O conhecimento principia pela percepgio de coisas similares ou
diferentes. Ou seja, existem associagdes por semelhanga ou diferenca (a0 ver
uma imagem ou desenho de Simias me lembro de Simias - Fédon, 73e) ou
por contigiiidade (a0 ver uma lira lembro-me de seu dono - Fédon, 73d). No
primeiro caso, nos ainda determinamos se a coisa percebida fica aquém da
coisa lembrada (Fédon, 74a). Por esta associagdo, somos lembrados da Forma
da igualdade-em-si, ou seja, pela visio de pedagos iguais de madeira ou
pedras, percebemos a igualdade enquanto Idéia, entretanto, também
percebemos como estes objetos sdo distintos daquela igualdade-em-si, pois, as
vezes, duas varetas parecem iguais a uma pessoa, mas distintas a outrem
(Fédon, 74b). Assim, ainda que recordemos a igualdade-em-si ou a
desigualdade-em-si pela visio de objetos iguais ou desiguais, tais coisas sio

. . ~ \ M
imperfeitas formas em relagdo aquelas. Ensina-nos Ross:

“[...] e esta € a primeira passagem (exceto pela passagem mistica
do Banquete) na qual este aspecto das Idéias, nio como universais
manifestos nos particulares, mas como ideais, padrdes ou limites
ao0s quais as coisas individuais apenas se aproximam, ¢ enfatizado
(Bwkelvov Opéyetar tod 8 oty T, kol avtod évdeéotepdéotiv 75b;

cf. Bovhetan 74d, mpobuuelton 75b). Pela primeira vez, a relagio
entre as coisas sensiveis e as Idéias é pensada como de imitagio
(uiueors) e ndo como de participagdo (ué0eELG), mas mesmo assim
contém ainda um elemento de participagio, uma vez que as coisas
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sensiveis sdo por toda a parte denominadas como iguais, nio
como desiguais.” (1971, p. 23-24 - tradugdo nossa)™

Em seguida, o Fédon aborda o desenvolvimento filosofico de
Socrates (Fédon, 96a-102a). A histéria da filosofia (representada pelo
itinerario de Socrates) teria se desenvolvido em conformidade com os
momentos apresentados no texto. Podemos dividi-la em duas fases essenciais:
a fisica e a metafisica. Este trecho do Fédon é “a primeira projecio e
demonstragio racional da existéncia de uma realidade supra-sensivel e
transcendente” (REALE, 1997, p. 101). Na primeira fase, a filosofia buscou a
causa das coisas em explanagOes fisicas; em seguida, percebendo o
esgotamento deste modo de proceder, a filosofia descobriu as causas
metafisicas da realidade. Estas fases se subdividem em outras duas cada,

conforme o quadro:

Primeiro encontro com os fisicos e demonstragio da
inadequagio e insuficiéncia do método

Primeira fase Confronto com Anaxagoras e demonstragio de que a teoria

da Inteligéncia proposta por ele permanece no plano dos
fisicos (ou seja, ndo conquista um plano ulterior)

Passagem da primeiraa | A “segunda navegacdo” e a metabase do plano fisico ao plano
segunda fase metafisico

A primeira etapa da “segunda navega¢io” e a conquista da

teoria das Idéias.
Segunda fase

A etapa ulterior da “segunda navegagio” a teoria dos
principios primeiros e supremos.

% Texto original: “[...] and this is the earliest passage (apart from the mystical passage in
the Symposium) in which this aspect of the Ideas, not as universals manifested in
particulars but as ideals, standards, or limits to which individual things only approximate,
is  emphasized  (¢wcelvov dpéyetar 10D & éotwv 1, kal avtod évdeéotepdéotiv 75b;  cf.
Bovhetal 74d, mpoBuueltar 75b). For the first time, the relation of sensible things to Ideas
is thought of as imitation (uiueoic) rather than as sharing (ué0e€1c), and yet it contains an
element of sharing, since the sensible things are throughout spoken of as equals, not as
unequals.”
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TABELA 2 - Esquema sinético do itinerario filosofico de Socrates no Fédon
(ou das etapas da “segunda navegagio”)
Fonte: REALE, 1997, p. 103

De fato, o questionamento acerca da origem e da natureza das
coisas € perene e se manifestou na cultura grega antes mesmo do surgimento
da filosofia. Antes do caminho filos6fico acima sintetizado, esta pergunta foi
também elaborada, mas respondida com o recurso aos mitos, como vimos.
O principio de todas as coisas, tanto no sentido de causa, de origem, quanto
no sentido de lei ou governo, de modo de operar e proceder, foi buscado
também no fantastico mundo dos deuses gregos. A filosofia, reiteramos,
distingue-se da explicagio mitica do mundo n3o por abordar temas
radicalmente distintos, mas pela maneira peculiar de responder a tais

indagacdes.

As primeiras respostas, historicamente registradas, dadas de
e N o

maneira nio-mitica a estas perquiri¢des foram as dos filésofos da natureza,

que atribuiram causas fisicas as coisas. O personagem Socrates no Fédon faz

referéncia a esta expressiva variedade de explicagdes:

“Socrates - Entdo, ouve o que passo a relatar-te. O fato, Cebes, é que
quando eu era mogo sentia-me tomado de desejo irresistivel de adquirir
esse conhecimento a que ddo o nome de Historia Natural. Afigurava-se-
me, realmente, maravilhoso conhecer a causa de tudo, o porqué do
nascimento e da morte de cada coisa, e a razio de existirem. Vezes sem
conta me punha a refletir em todos os sentidos, inicialmente a respeito de
questdes como a seguinte: Sera quando o calor e o frio passam por uma
espécie de fermentagdo, conforme alguns afirmam, que se formam os
animais? E por meio do sangue que pensamos? Ou do ar? Ou do fogo? Ou
nada disso estara certo, vindo a ser o cérebro que da origem as sensagdes da
vista, do ouvido e do olfato, das quais surgiria a memoria e a opinido e, da
memoria e da opinido, uma vez tornadas calmas nasceria o conhecimento?
De seguida, ocupei-me com a corrupgdo das coisas e com as modificagdes
do céu e da terra, para chegar a conclusio de que nada de proveitoso se
tirava da minha inaptiddo para considerag¢Ges dessa natureza. Vou dar-te
uma prova eloqiiente disso mesmo. Para as coisas que, segundo meu
proprio parecer e de outras pessoas, eu conhecia bem, a tal ponto me
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deixaram cego semelhantes especulages, que cheguei a desaprender até
mesmo o que antes eu presumia conhecer, entre outras, por exemplo, por
que o homem cresce. Até entdo, eu imaginava ser evidente para toda a
gente que o homem cresce porque come e bebe; pois quando, pela
alimentagio, a carne se junta a carne e 0 0sso a0 0sso, €, sempre de acordo
com o mesmo processo as demais partes do corpo sdo acrescidas de
elementos afins, a massa que antes era pequena se torna volumosa, do que
resulta ficar grande o homem pequeno. Era assim que eu pensava. Nio te
parece razoavel?” (Fédon, 96a-d)
Percebemos no trecho citado o esgotamento deste método™. A
miriade de escolas e posicdes filosoficas referidas provocou, na verdade,
confusio e engano, ndo conhecimento; por isso, por meio da boca de

Socrates, Platdo chega mesmo a dizer que “desaprendeu” o que julgava saber.

Este retrocesso as causas materiais fez com que Platdo
empreendesse, entdo, a chamada ‘segunda navegacio’ (deVtepog mhoig,
Fédon, 99 d). O método dos naturalistas teria atingido seu limite ao se basear

nos sentidos e ao atribuir causas fisicas a todas as coisas. A nova

” “As questdes metafisicas mais importantes e sua possibilidade de solugdio mostram-se
ligadas ao grande problema da geracio, da corrupcio, e do ser das coisas, e sdo
particularmente conexas com a individuagdo da “causa” que lhes serve de fundamento. Os
problemas de fundo sdo os seguintes: por que as coisas “se geram”; por que “se corrompem”,
por que “sdo”. Pois bem, Platdo diz (pela boca de Socrates) ter partido, quando jovem,
justamente desses problemas de fundo, tentando adquirir a sabedoria que concerne “a
investigagio sobre a natureza” (“mepl pUoewg Lotopla” - Fédon, 96a), ou seja, o tipo de
proceder dos primeiros filésofos, examinando muitas vezes do comego ao fim as respostas
que estes deram a tais questdes. Com base no método desse tipo de pesquisa, as respostas a
tais problemas apresentam carater puramente fisico. Por exemplo, a vida gerar-se-ia por
causa de processos aos quais o quente e o frio subjazem; o pensamento, ademais, seria
produto do sangue (como afirmava, por exemplo, Empédocles), ou do ar (como diziam,
por exemplo, Anaximenes e Didgenes de Apolonia), ou do fogo (como pensava, por
exemplo, Heraclito), ou do cérebro entendido como 6rgio fisico (como pensava, por
exemplo, Alcmeéon). E totalmente analogas sio as respostas que os fisicos dio aos varios
problemas concernentes a corrupg¢io e, em geral, aos que se referem aos varios fendmenos
do céu e da terra.” (REALE, 1997, p. 104)



152

metodologia, portanto, deveria, agora, se basear ndo mais nos sentidos, mas

na razio somente e buscar a causa das coisas em outras realidades'®.

Este novo caminho é o proceder hipotético. Na obra platonica,

hipotese possui o sentido de ser um ponto de vista geral que sera submetido

101

a teste'”’. Enquanto que seus predecessores formulavam suas hipoteses a

partir dos sentidos, Platio (representado pelo personagem Socrates) se coloca
num ponto de reflexio mais amplo. As coisas ndo advém de causas materiais
(algo ndo é belo por ser de tal cor ou ter tal tamanho), mas em virtude de um

belo-em-si, um belo absoluto (Fédon, 100b):

“A conquista da “segunda navegagio”, como vimos, € a
descoberta de um novo tipo de “causa”, que consiste em
realidades puramente inteligiveis. O que se segue ao postulado da
existéncia dessas realidades é a explicagio de todas as coisas
justamente em fungio dessas realidades, e a exclusdo de que o que
é sensivel e fisico possa ser considerado no nivel da “verdadeira
causa” e, portanto, a reducio do sensivel ao nivel de meio e de
instrumento com que se realiza a verdadeira causa.” (REALE,
1997, p. 113-114)

' “The account Plato gives, then, of Socrates’ mental history (though it is probably his
own that he is describing) is this: he first tried to explain the facts of the universe by
assuming, in the manner of the pre-Socratics, material causes such as hot substance or cold
substance, air or fire. Finding no satisfaction there, he tried to explain the facts by a final
cause, the good, and by an efficient cause, mind, seeking to produce the good. But here
also he failed, and so he fell back on the assumption (which he has already made, on other
grounds, in earlier dialogues) of formal causes, the Ideas, to account for things being as
they are.” (ROSS, op. cit., p. 29)

%0 “There are (or rather, under certain circumstances may be) three phases in the proper
treatment of AGyog or VrdBeois: (1) The first is to accept what agrees with it (100a) - i.e.
the conclusions that follow from it - and to reject what disagrees [...]. But the acceptance
must be only provisional. For (2) it may turn out that contradictory conclusions follow
from the hypothesis (101d), in which case the hypothesis must be itself abandoned. [...]
Thirdly (3), if the hypothesis itself does not commend itself as self-evident, you must
proceed backwards among the hypotheses from which successively it would follow, till
you come to one that is sufficient ({kavog), i.e. that satisfies both you and your opponent.
And in all this you must take care not to confuse the different stages of the inquiry.”
(ROSS, op. cit., p. 28)
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Estas realidades supra-sensiveis sdo, no primeiro nivel, as Idéias.
Parte da historiografia platonica considera apenas a existéncia deste primeiro
nivel de justificagio do real. Adiante, ao abordarmos o plano dos principios,
consideraremos esta polémica. Entretanto, antes, precisamos expor os

elementos fundamentais daquele primeiro nivel de justificagdo do real.

Esta descoberta e a, agora necessaria, fundamentagio de um plano

metafisico de existéncia completam-se em outras duas obras: A Repiblica e o

Fedro.

Na Reprblica, Platio correlaciona trés estados mentais e trés tipos
de objetos em cada um destes estados: o ser liga-se a0 conhecimento; o nio-
ser A ignorancia e o misto de ser e ndo-ser, a opinido. A partir de 476a et. seq.,
o ateniense refere-se aqueles homens que conhecem o belo-em-si, chamados
de filésofos, e os “amadores de espetaculos, amigos das artes e homens de
agio”, que se contentam com a aparéncia das coisas e se recusam ou sio
incapazes de atingir o belo-em-si. A linguagem é significativa: os primeiros
estdo acordados (Eypnyopmg, de €yelpw - acordar alguém do sono, despertar
e, por analogia, despertar dos mortos, ressuscitar (BAILLY, 1950, p. 566)),
enquanto que os segundos vivem em sonho (VmvoTtic, de Umvog - sono

(BAILLY, 1950, p. 2013)).

Ser filosofo significa conhecer a “verdadeira verdade”, ou seja,
aquela que subjaz a mera impressio dos sentidos, a simples imediatidade da
percepgdo fisica. Ora, mas nem todos podem ser filosofos; alias, sio eles

muito raros (loc. cit.).

Ao correlacionar os diferentes estados de conhecimento e as
distintas formas de ser, Platio esta a dizer que a realidade fisica é “menos

real” do que a realidade das Idéias. Aqui esta presente a tese de que o mundo
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se compOe de diferentes camadas, sendo a camada sensivel a mais superficial,
’ 4

mas, a0 mesmo tempo, o nivel que é tomado por verdade concreta pela

maioria dos homens. A realidade Ideal é a mais verdadeira, ou &,

simplesmente, o real:

“Platdo, entretanto, mostra-se satisfeito com seu argumento, e
extrai a importante conclusio de que nenhum particular é
completamente real e que somente as Formas o sio. E sob este
veredicto nio apenas os particulares sensiveis sio colocados, pois
um ato que justo ou injusto deve ser ou pelo menos deve incluir
uma atividade mental, nio sensivel. Nos primeiros dialogos a
tendéncia geral de Platdo foi a de considerar os particulares como
reais e, de fato, é somente a partir da assungio de sua realidade
que ele argumenta a favor daquela das Formas. Mas a partir de
agora ele esta comprometido, até que veja melhor maneira no
Sofista, com um falso e perigoso menosprezo de todos os
particulares, em beneficio de uma suposta defesa das Fomas.”

(ROSS, 1971, p. 39 - tradugio nossa)'*

Ao distinguir graus de realidade e ao atribuir menos realidade a
aparéncia fisica, Platdo esta a implicar a existéncia de outra realidade mais
profunda e verdadeira, que se encontra por detras e por dentro da realidade
fisica, mas, por ser auténtica, para além do mundo fisico. Esta realidade é
acessivel aos que abandonam o pensamento de que o mundo material
encerra tudo o que existe e sio capazes, com as forcas da razdo, de

identificarem a existéncia de um plano ontologico superior.

Realidade e verdade, real e verdadeiro possuem, portanto, mais de

um sentido, ou, pelo menos, intensidades diferentes. As coisas sensiveis sio

19 Texto original: “Plato, however, is satisfied by his argument, and draws the momentous
conclusion that no particulars are fully real and that only Forms are so. And under this
condemnation not only sensible particulars are included, for an act which is just or unjust
must be or at least include a mental, non-sensible activity. In earlier dialogues Plato’s
general tendency has been to treat particulars as real, and indeed it is only on the
assumption of their reality that he argues to that of Forms. But from now on he is
committed, until in the Sophistes he sees a better way, to a false and dangerous
disparagement of all particulars, in the supposed interest of Forms.”
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existentes, mas ndo menos existentes do que as Idéias, e, em relagio a estas

sdo aquelas menos reais.

Neste sentido, Platio acrescenta, ainda, outras caracteristicas do
filosofo: aquele que conhece “aquilo que se mantém sempre do mesmo
modo”; aquele que nio age como a maioria dos homens e se perde no
“multiplo e variavel” (Republica, VI, 484b); aquele que possui um espirito
superior e que é capaz de conhecer a “esséncia que existe sempre, que nio se
desvirtua por agdo e corrupgio” (485b), bem como “a totalidade do tempo e
a totalidade do ser” (486a). Sua ciéncia, por fim, tem o objeto mais elevado, o
Bem (1} 100 dyaBol i0éa uéyrotov udbnua - “a Idéia do Bem é a mais

elevada das ciéncias” (Rep#blica, V1, 505a)).

A exposi¢io acerca dos distintos niveis do real, sobre quem é o
filosofo e sobre o que é a filosofia torna-se, desta altura do texto em diante,

uma discussio acerca do Bem.

Nio adentraremos aqui no complexo debate sobre a defini¢io da

Idéia do Bem, uma vez que nos interessa apenas acompanhar a separagdo da
realidade em graus distintos de profundidade. Este tema é, alias, dos mais
controversos no pensamento de Platdo, e requereria, apenas para elencarmos
.~ . \

as posi¢Oes mais relevantes encontradas entre os comentadores, trabalho a

parte.

Portanto, prossigamos na analise do argumento sobre o “filho do

Bem?”, pois tal parte faz referéncias indiretas aos niveis de realidade e Platio
.~ ;. ’ .

recusa-se a fornecer qualquer exposi¢do explicita no texto da Republica.

Continua o dialogo:

“Socrates — Também me bastara a mim, e por completo, meu
amigo. Todavia, com receio de ndo ser capaz, pode o meu zelo
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desajeitado chegar a causar riso. Mas, meus caros, vamos deixar
por agora a questio de saber o que é o bem em si; parece-me
grandioso demais para, com o impulso que presentemente
levamos, poder atingir, por agora, o meu pensamento acerca dele.
O que eu quero é expor-vos o que me parece ser o filho do bem e
muito semelhante a ele, se tal voz apraz; caso contrario,
deixaremos disso.

Glaucon - Diz lal Para outra vez pagaras a explicagio que nos
deve acerca do pai.

Socrates — Tomara que eu a pudesse pagar e vos recebé-la e ndo
como agora, dar-vos sO os juros. Recebei, portanto, este juro e
este filho do bem em si. Mas tende cuidado em que nio vos
engane sem querer, entregando-vos contas falsas do juro.”
(Repiiblica, V1, 506d-50742)

Ao tratar do “filho do Bem”, a discussdo retorna ao rumo que

desejavamos, ou seja, a uma explanagio sobre os diferentes niveis do ser e do

conhecer. O verdadeiro ser encontra-se na unidade da realidade, como dito

anteriormente:

“Socrates - Que ha muitas coisas belas, e muitas coisas boas e
outras da mesma espécie, que dizemos que existem e que
distinguimos pela linguagem.

Glaucon - Dissemos sim.

Sdcrates - E que existe o belo em si, 0 bom em si, e, do mesmo
modo, relativamente a todas as coisas que entdo postulamos
como multiplas, e, inversamente, postulamos que cada uma
corresponde a uma idéia, que é Unica, e chamamos-lhe a sua

esséncia.” (Repsiblica, V1, 507b)

4.3.3) A divisio do real segundo a Repriblica

A distingdo platonica entre filodoxos e fildsofos torna-se bastante

clara, assim como a distin¢io da realidade em niveis distintos. Os filodoxos

sdo aqueles que tomam a realidade sensivel, plirima e mutavel, como a Gnica

realidade existente. Para eles, as coisas sio belas em virtude de suas

caracteristicas fisicas, como, e.g., um quadro é belo, pois € colorido. As agdes
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sio justas em virtude de simples conveniéncia ou casuismo; ndo ha,
. . . ~ ’ . . , . \
portanto, justiga-em-si. Se ndo ha valor em si considerado, qualquer critica a

normatividade social resta impossivel.

Os filésofos, por sua vez, reconhecem tanto o mundo fisico como
o mundo metafisico como reais, mas atribuem ao segundo o titulo de
verdadeira realidade. Segundo o aspecto 16gico puro, a Idéia € a unidade-da-
pluralidade e a permanéncia-na-mudanga, e a nossa razdo procede desta

maneira no conhecer do mundo.

Platio sintetiza esta visdo ontognosiologica da teoria das Idéias na

famosa imagem de uma reta, que reproduzimos a seguir:

—E
Noetas
Superiores Noesis - Investigagio puramente ideal (511b-c)
Mundo inteligivel (511b-c)
(509€)
LD
Noetas inferiores Dianoia - Investigagio por hipoteses, uso de
(510c-d) objetos matematicos (510b)
s ' - C
Seres vivos, artefatos 3
Mundo sensivel < (510b) Fé (511d-¢)
(50%¢) Imagens. refl -8
PRRRSS re 1O Suposi¢io, conjectura (511d-e)
| (510a) LA 1posigdo, conjectura

FIGURA 1 - A linha dos niveis do real (Rep#blica, V1, 509e-511e)

A reta, segundo a interpretagio de Ross, é o simbolo matematico
desta categorizagio da realidade em degraus diferentes. Os dois segmentos
inferiores da reta (AB e BC) representam o mundo fisico e, portanto, a
menor parte do conhecimento. O terceiro segmento (dianoia) representa o
primeiro estagio de unificagio da realidade multipla numa unidade. Trata-se

do estagio de transi¢io entre o sensivel (AC) e o inteligivel (EC).
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A dianoia (CD) representa o conhecimento dos objetos ideais
alcangado com o auxilio de imagens, a moda dos métodos matematicos da
época, que nio se iniciavam diretamente a partir da pura abstragio, mas
recorriam, primeiramente, a exemplos. Podemos citar, neste sentido, os trés
grandes problemas da geometria antiga. Tais questOes nio eram tedricas ou
simplesmente abstratas, mas “palpaveis”: a duplicagio do volume do cubo, a
trisec¢do do angulo e a quadratura do circulo. Seu carater enigmatico e
intrigante para os gregos residia justamente no fato de que nio podiam ser

resolvidos simplesmente com métodos concretos, i.e., com régua e compasso

(EVES, 2004, p. 133-134).

Vejamos como a questdo € narrada na Republica:

“Socrates - Logo, sabes também que se servem de figuras visiveis
e estabelecem acerca delas seus raciocinios, sem contudo
pensarem neles, mas naquilo com que se parecem; fazem os seus
raciocinios por causa do quadrado em si ou da diagonal em si,
mas nio [por causa] daquela cuja imagem tragaram, e do mesmo
modo quanto as restantes figuras. Aquilo que eles modelam ou
desenham, de que existem as sombras e os reflexos na agua,
servem-se disso como se fossem imagens, procurando ver o que
nio pode avistar-se, sendo pelo pensamento.” (Rep#blica, 510d-e)

Ocorre que para os gregos, tanto a geometria quanto a aritmética
. . i ~ \ ~
procediam a partir dos exemplos em dire¢io as abstragbes. Basta que
lembremos que os numeros eram, para os pitagéricos, arranjos visiveis de
pedrinhas, os chamados nsmeros figurados. A descoberta de um niumero
impossivel de ser representado em pedrinhas ou, geometricamente falando,
: , : ,
impossivel de ser representado por um intervalo numa reta numérica, deve
o, y

ter chocado os pitagoricos, conforme assevera Eves (2004, p. 105). Atribui-se
aos pitagdricos o primeiro numero desta natureza, O primeiro numero
irracional. Trata-se, como é sabido, da diagonal do quadrado. O quadrado, a

segunda forma mais perfeita apds o circulo, guarda em seu centro a
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imperfeicio, uma vez que sua diagonal € igual a 12 que, somente para
ilustrarmos o desconcerto, se calculada, mesmo com 65 casas decimais, ainda
resulta numa dizima sem periodizacio (1.41421 35623 73095 04880 16887
24209 69807 85696 71875 37694 80731 76679 73799).

Além de ser o conhecimento dos objetos ideais por meio de
representagles, a dianoia também se caracteriza como o proceder por
hipoteses nio examinadas (ROSS, 1971, p. 50). Hipétese, aqui, passa a ter o
sentido nio de verdade que deve ser a teste submetida, mas de pressuposto,
postulado ou axioma, ou seja, ponto de partida de uma demonstragio,
embora para Platdio signifique, também, afirmagio que dispensa
comprovagido, “uma vez que sdo evidentes para todos” (Republica, VI, 510c-
d). O uso do termo nesta acepgio é-nos confirmado por Aristoteles, ao tratar

da definicio de hipotese (Analiticos posteriores, 72a, 18-24).

Desta forma, o segmento CD compreende as ciéncias particulares,

para a época, a matematica, ainda que possamos estender este tipo de
C . A A .

raciocinio para as ciéncias em geral. As ciéncias particulares partem de

pressupostos nio demonstraveis pela ciéncia em si'®.

Por exemplo,
considera-se que os elementos de Euclides fixam os termos da matematica
moderna, pois seus raciocinios partem de certos pressupostos, o que evita o

regressus ad infinitum das demonstragdes. A este respeito comenta Eves:

1% “Plato conceives the state of mind which deals with the third subsection as including
something more than the study or geometry and arithmetic - ‘students of geometry,
arithmetic, and the like’, ‘the procedure of geometry and of the kindred arts’. By this he
meant the branches of applied mathematics, such as astronomy and harmonics. There is
no evidence that he thought of anything beyond these, and it was natural that he should
not, since mathematics pure and applied was the only study which in his day had been
pursued in a systematic way. But in principle his account (so far as the use of hypotheses is
concerned) is applicable to all sciences which study a particular subject without raising
ultimate questions about the status in reality of the subject-matter, and its relation to
other subject-matters.” (ROSS, op. cit., p. 52)
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“Certamente um dos grandes feitos dos matematicos gregos
antigos foi a criagdo da forma postulacional de raciocinio. A fim
de se estabelecer uma afirmagio num sistema dedutivo, deve-se
mostrar que essa afirmagdo é uma conseqiiéncia logica necessaria
de algumas afirmagdes previamente estabelecidas. Estas, por sua
vez, devem ser estabelecidas a partir de outras também
estabelecidas previamente e assim por diante. Como a cadeia nio
pode recuar indefinidamente, deve-se, ao inicio, aceitar um corpo
finito de afirmagdes ndo demonstradas para evitar imperdoaveis
circulos viciosos consistindo em provar uma afirmagdo A a partir
de uma afirmagio B e depois fazer o contrario. Essas afirmagdes
assumidas inicialmente se denominam postulados ou axiomas do
discurso e delas devem decorrer todas as demais afirmagdes do
discurso. Quando se arranjam dessa maneira as afirmagdes de um
discurso diz-se que ele se apresenta na forma postulacional.”
(2004, p. 179)

O dltimo segmento (noesis) referese ao labor filosofico
propriamente dito, que nio pode partir de hipdteses (pressupostos), pois é
ele mesmo o fundamento critico destas. A filosofia possui, portanto, como
horizonte o saber absoluto. Para melhor tratarmos do dltimo segmento
devemos compara-lo ao anterior: enquanto que no processo de conhecer da
dianoia a mente usa como imagens os objetos de BC, para o conhecimento

. . .- , .
noético, a mente utiliza-se apenas das Idéias, procedendo até um primeiro

principio anipotético. Sintetiza Ross:

“[...] a0 conhecer das coisas na terceira subsecio, a mente procede
a partir de hipdteses para uma conclusdo, enquanto que para
conhecer as coisas na quarta, procede de hipdteses até um
anipotético primeiro principio.” (1971, p. 47 - tradugio nossa)'®

A tarefa da filosofia, representada na reta pelo conhecimento
noético, portanto, nio se restringe a conhecer sem a ajuda das imagens
sensiveis, mas em buscar o incondicionado, o principio fundamental do qual

derivam todos os demais principios. Finaliza o mesmo autor:

% Texto original: “[...] coming to know things in the third subsection the mind proceeds
from hypotheses to a conclusion, while in knowing things in the fourth it proceeds from
an hypothesis to an unhypothetical first principle.” (1971, p. 47)
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“A segunda distingio que Platdo estabelece entre ciéncia e
filosofia pode ser aceita com menos reserva. Nos podemos dizer,
de qualquer modo, que existe uma completa distingdo entre os
dois modos de pensar, um que aceita sem indagar hipdteses que
sd0 prima facie aparentes, e outro que testa, ou objetiva testar,
todas as hipOteses até que se atinja uma destas trés coisas -
descobre que decorrem de primeiros principios que nio podem
ser postos em duvida, descobre que conflitam com estes
principios, ou falha na tentativa de encontrar ou sequiéncia logica

ou contradicio entre estas e principios superiores mais

evidentes.” (ROSS, op. cit., p.53 - tradugio nossa)'®

4.3.4) Teoria das Idéias enquanto método de abstragio

A subida até o primeiro anipotético principio significa a
continuidade do esfor¢o unificador da razdo até uma ulterior unidade, que
nio requeira mais qualquer unificagdo. O raciocinio dianoético parte de
certos pressupostos, embora implique, em si mesmo ja uma forma de
unidade, ausente quase que totalmente nos niveis inferiores do
conhecimento sensivel. Assim, a ciéncia matematica unifica sob o conceito
de “tridangulo” infinitas realidades triangulares; a biologia unifica sob o
conceito de “célula” um sem ntimero de objetos singulares; a Jurisprudéncia
sob o conceito de “pessoa natural” a interminavel variedade dos individuos.
Entretanto, a filosofia, segundo a acepgio de Platdo representa um esfor¢o
final de unidade: a unidade de todo o real num {nico principio
indemonstravel e que, a0 mesmo tempo, nio requer demonstragio. O
anipotético primeiro principio metafisico platonico tem seu conceito

correspondente, mas limitado pelas deficiéncias do método materialista, na

1% Texto original: “The second distinction Plato draws between science and philosophy
can be accepted with less reserve. We can at any rate say that there is a complete
distinction between two ways of thinking, one that accepts without inquiry hypotheses
which are prima facie apparent, and another which tests, or aims at testing, all hypotheses
until it does one of three things - finds them to follow from first principles that cannot be
doubted, finds them to conflict with such principles, or fails to find either logical sequence
or contradiction between them and clear first principles.”
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arché dos pré-socraticos, ou seja, a fonte material da qual deriva toda a
realidade. O primeiro principio a ser descoberto pelo esforgo noético é a

arché metafisica do mundo.

O método exposto na Repiiblica consiste num detalhamento do
esforco unificador da racionalidade. Primeiramente, parte-se de algo
determinado; depois, formulam-se os principios mais gerais dos quais
decorrem as particularidades, rejeitando as possiveis contradigdes que
venham a aparecer no meio do caminho; por fim, deve-se subir, de hipotese
em hipotese, até uma hipotese mais geral, suficiente para aquela discussio ou
demonstragio. O método consiste, em sintese, em elaborar conceitos a partir
da experiéncia. Uma vez estabelecida a hipotese superior, € possivel passar a

descida do principio geral aos casos particulares.

O caminho da subida até o axioma fundamental, entretanto, é
menos linear do que o da descida do conceito para o caso concreto. Durante
a subida, ha, em parte, algo como um proceder por tentativa e erro. Outra é
a descida, pois todos os erros ja foram eliminados. Trata-se de uma

demonstragdo de precisio geométrica de proposigdes'®.

106 «A word must be added on the latter half of the work of dialectic, the downward
progress from the unhypothetical first principle (511 b7-c2). The upward progress is not a
process of proof, but the search for a principle which does not need nor admit of proof, a
process that terminates in the direct vision of such a principle. The downward process is
that in which the consequences of this principle are exhibited in their due order, right
down to those hypotheses which have survived examination and to those new ones which
have taken the place of any that have been discarded. It will not be a mere reduplication of
the upward process, because the upward process has been tentative, with (in all
probability) many false starts, while before the downward process begins all such errors
will have been purged away, and the process will be through a chain of propositions in
their due order of dependence, ordine geometrico demonstrata. It will be related to the
earlier stage as the exposition of the proof of a mathematical theorem is related to the
original search for its proof; but both search and exposition will reach a higher level in the
hierarchy of Ideas than scientific search and exposition do.” (ROSS, op. cit., p. 58)
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Portanto, podemos dizer que as Idéias sdo constituidas e
conhecidas a partir de uma intuigio intelectual: o homem possui a faculdade
de conhecer a Idéia ou requer o dialogo com outras almas para que lhe venha
a consciéncia a representagio coletiva do objeto. Esta intui¢do deriva do fato
de o homem possuir memoéria. A razio sintetiza o conjunto difuso das

n : , e Y .
experiéncias e abstrai das memorias singulares o inteligivel. A razdo toma o
conjunto amorfo das vivéncias anteriores e traz a consciéncia o conceito do

objeto.

Durante muitos anos, interpretou-se que o conhecimento das

Idéias dar-se-ia de maneira totalmente independente da sensibilidade. Alias, a
A . . A . . ~ ’ . . .

auséncia de qualquer interferéncia das impressdes sensiveis foi compreendida

como conditio sine qua non para o acesso as realidades em si. Em parte, esta

interpretagdo deve-se a influéncia da visio que Kant esbogou sobre a

gnosiologia platonica. Anota o filésofo de Konigsberg, em célebre passagem:

“A leve pomba, ao sulcar livremente o ar, cuja resisténcia sente,
poderia crer que no vacuo melhor ainda conseguiria desferir seu
voo. Foi precisamente assim que Platio abandonou o mundo dos
sentidos, porque esse mundo opunha ao entendimento limites tio
estreitos e, nas asas das Idéias, abalangou-se no espago vazio do
entendimento puro. Nio reparou que seus esfor¢os nio logravam
abrir caminho, porque nio tinha um ponto de apoio, como que
um suporte, em que se pudesse firmar e aplicar as suas forgas para
mover o entendimento. E, porém, o destino corrente da razdo
humana, na especulagio, concluir o seu edificio tdo cedo quanto
possivel e s6 depois examinar se ele possui bons fundamentos.”

(KANT, KrV, A5 / B 8-9)

Verdade é que algumas passagens aqui e ali, tal como verificamos
no Fédon e no Fedro, poderiam autorizar esta leitura. Entretanto, vimos que
a sensibilidade desempenha importante papel no processo de anamnese. De
fato, o homem traz dentro de si o conhecimento das Idéias, mas este

somente pode ser recuperado pela provocagdo dos sentidos. Outrossim, cabe
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lembrar, as Idéias sio recuperadas a partir da pratica do dialogo, ou seja, do

contato, intermediado pela linguagem, de diferentes espiritos.

4.3.5) Caracteristicas das Idéias

Segundo a valiosa sintese de Giovanni Reale (1997), as Idéias
possuem caracteristicas ndo-fisicas e ndo-materiais: sio inteligiveis, e
incorpOreas; s3o o ser-em-si e possuem existéncia totalmente objetiva; sdo a

sintese do real.

As Idéias sdo inteligiveis, ou seja, sdo captadas nio com os
sentidos, mas por meio da razdo, como demonstra a evolugio metodologica
narrada no Fédon (65c-66a). Ademais, a inteligibilidade das Idéias, em
contraposigdo a captagdo sensivel dos objetos fisicos, reflete a divisio do real
em duas instancias fundamentais, uma inteligivel e outra sensivel e “constitui

verdadeiramente a via mestra de todo o pensamento platonico” (REALE,

1997, p. 125)17".

As idéias sdo incorpodreas, ou seja, ndo possuem as caracteristicas

) . ;. .. .
dos corpos fisicos, tais como tamanho, matéria, forma, limites e confins.
Esta incorporeidade significa, também, que sdo as Idéias o “ser de-terminado

que age como causa de-terminante, ou seja, causa verdadeira e real.”

(REALE, 1997, p. 126).

Elas sdo, portanto, o verdadeiro ser das coisas. O “ser” que advém
da sensibilidade n3o deixa de possuir existéncia e realidade. Mas o real para

Platio apresenta-se em camadas, e a realidade mais auténtica e verdadeira é

' Alids, cabe comentar que este seja talvez um dos aspectos mais popularmente
conhecidos do pensamento de Platio; o vulgo frequentemente se recorda do filésofo que
vive no “mundo das idéias”.
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aquela representada pelas Idéias. A ascensio dos homens do fundo da
caverna em direcio ao mundo exterior brilhante é a grande imagem da
descoberta dos distintos niveis do real. O homem que se encontra preso a
crenca de que o real é exclusivamente aquilo que captamos com os sentidos
tem na imediatidade da sensagdo a certeza de que esta diante da pura e mais
certa verdade, diante do ser mais verdadeiro'®. Entretanto, uma vez que
deixa a escuriddo da caverna e contempla o verdadeiro ser das coisas, percebe
o desmanchar-se da antiga certeza. Para fundamentar e explicar a geragdo e a
corrupgdo das coisas, conciliando-as com a necessidade de algo estavel sobre
o qual se fixe o conhecimento, Platio estabeleceu as Idéias como o ser

verdadeiro, a causa imaterial e imutavel do mundo sensivel .

As Idéias possuem, também, existéncia totalmente objetiva, como
nos atesta a critica aristotelica (Metafisica, B, 2, 997b5-12), que, alias,

considera a existéncia em si das Idéias absurda, uma vez que Platdo teria

% A certeza sensivel como totalidade do real é, alids, o primeiro momento da

fenomenologia do espirito: “O saber que, de inicio, ou imediatamente, é nosso objeto, nio
pode ser nenhum outro senio o saber que é imediato: saber do imediato ou do essente.
Devemos proceder também de forma imediata ou receptiva, nada mudando assim na
maneira como ele se oferece, e afastando de nosso apreender o conceituar” (HEGEL, 1999,
v. 1, p. 74). Em Hegel ¢ momento evanescente. No pensamento de Platdo é o estagio
“natural” e inicial da verdade; entretanto, podemos nele ficar presos e nio passar a
ulteriores revelagdes ou descobertas da profundidade do real.

' Sobre a posigio das Idéias como o verdadeiro e puro ser, comenta o autor italiano:
“Com isso se abria a via para a recuperagio tanto de Heraclito como de Parménides e para
uma mediacio entre o heraclitismo e o eleatismo. O mundo do devir é o mundo sensivel,
o mundo do ser e do imdvel é o mundo inteligivel. Dito de outro modo: o mundo das
coisas sensivels tem as caracteristicas que Heraclito, e sobretudo os heraclitianos, atribuiam
a todo o ser; enquanto que o mundo das Idéias tem as caracteristicas que Parménides e os
eleatas atribuiam a todo o ser. Platdo compde a antitese entre as duas escolas justamente
com a distingdo dos dois planos diversos do ser: nio todo ser é como queriam os heraclitianos,
mas s6 o ser sensivel; e analogamente n3o todo ser € como queriam os eleatas, mas s6 o ser
inteligivel, as Idéias. A dimensdo do ser (naturalmente reinterpretado de maneira adequada)
de que falava Parmeénides € a “causa” (a “verdadeira causa”), o devir de que falavam os
heraclitianos ¢, ao contrario, o causado.” (REALE, 1997, p. 129)
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criado, para explicar a pluralidade do mundo sensivel, uma ulterior

multiplicidade.

A objetividade das Idéias, na verdade, foi uma maneira de se
combater o relativismo heraclitiano, que, ao afirmar a completa mobilidade
de tudo acabaria por negar qualquer possibilidade ao conhecimento, e, ao
mesmo tempo, o relativismo sofistico-protagoriano, que fazia o
conhecimento depender da subjetividade daquele que conhece (REALE,
1997, p. 133). Contra o relativismo heraclitiano, levanta Platio o fato de que
mudam as coisas sensiveis, mas sao imutaveis as Idéias (Crdtilo, 439b-440a).
Contra o relativismo de Protagoras, levanta Platio que ha a sensatez e a
insensatez, o conhecimento e a ignorancia. Se o mundo sempre fosse
conforme ou fosse a prépria impressio subjetiva de cada um, nio haveria
estas situagdes e todos os homens seriam igualmente sabios (Cratilo, 385e-
386€). Alias, a objetividade das Idéias também é contraponto ao relativismo
moral dos sofistas. A existéncia em si das Idéias é uma oposi¢do a completa

variancia das normas e dos critérios para a determinagio do bom e do justo,

defendida por estes pensadores (GRUBE, 1973, p. 23).

Por fim, as Idéias sdo a unidade do real, ja que unificam sob sua
sombra todos os objetos sensiveis que delas participam. Por exemplo, na
Repiblica se afirma que o belo é algo do qual participam todas as coisas
belas; do justo-em-si, todas as coisas justas (Republica, V, 475e-476a). As

Idéias sio o principio unificador da multiplicidade sensivel.

Estas caracteristicas das Idéias poderiam nos levar a crer numa

;. ~ . . ’ A . \ /.
rigida separacdo entre dois mundos. Antiga € a polémica, remonta s criticas
de Aristoteles, que envolve a transcendéncia ou a imanéncia das Idéias. Ross

(1971) n3o julgou possivel decidir por uma ou outra posi¢io; é famosa sua
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listagem de expressOes extraidas dos dialogos que corroboram, com igual

intensidade e quantidade equivalente, uma ou outra posigio.

Reale (1997) rejeita a polémica ao rejeitar o proprio dualismo.
Segundo o autor ndo ha que se falar em separagio do mundo fisico e do
mundo metafisico, pois estar-se-ia, assim, a tratar as Idéias como dotadas de
propriedades fisicas, ou seja, estar-se-ia a dizer que as Idéias ocupam um lugar
no espago e que o lugar por elas ocupado € outro distinto do mundo fisico.
O “lugar” das Idéias, entretanto, é o hiperuranio reterido no Fedro (247 c-e),
ou seja, o “lugar acima do céu”. Este € lugar ndo-fisico, nio-espacial, uma vez
que, obviamente, nio ha nada que se indicar como acima do céu. A
passagem somente pode ser entendida num sentido ilustrativo, e reflete, o
que é muito comum em Platdo, as limitagdes do grego da época que nio
possuia os termos adequados para refletir os novos conceitos que se

desenvolveram na obra do fil6sofo.

Com a teoria das Idéias, Platio afirma a existéncia de distintos
niveis do real e do conhecimento, nio a cisio absoluta de dois mundos. A
realidade supra-sensivel é a mesma que a sensivel, mas é distinta desta na

medida em que dela faz parte como causa. Lembremos as vigorosas palavras:

“Com a teoria das Idéias, como ja observamos, Platio quis dizer o
seguinte: o sensivel so se explica com a dimensio supra-sensivel, o
corruptivel com o ser incorruptivel, o movel com o imovel, o
relativo com o Absoluto, o multiplo com o uno.” (REALE, 1997,
p. 145)

4.3.6) O contetdo das Idéias e as estruturas do conhecer

Tudo o que dissemos até o presente momento acerca da natureza
das Idéias foi puramente formal. Exploramos o desenvolver da teoria nos

textos e demonstramos que a teoria das Idéias é tentativa de explicagio da
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possibilidade de existéncia e de conhecimento do mundo fisico. Entretanto,
. ~ . . /e ~ ~

ainda nio elucidamos a origem de seu teor, uma vez que as Idéias ndo sdo
apenas principios formais, mas objetos dotados de contetdo que pode ser
referido a pluralidade das impressOes sensiveis e lhes fornece sentido. As
Idéias se pdem como um a priori em relagio a experiéncia imediata, na
medida em que fornecem as balizas de interpretagio do que ocorre,

conformando a propria experiéncia.

Para descobrirmos a origem deste contetido, precisamos percorrer
um caminho inverso ao que vinhamos perseguindo. Ao partirmos da tese da
e A : : : e
reminiscéncia, caminhamos do menor para o maior, ou seja, do individuo
para a existéncia objetiva das Idéias. Mas devemos seguir também o caminho

contrario, ou seja, das Idéias objetivamente consideradas para o individuo.

As Idéias de Platio sdo adquiridas pelo sujeito; entretanto, nio o
sdo por meio da sensibilidade, uma vez que, como é amiude encontrado nos
textos, ninguém nunca viu, a beleza-em-si, mas somente coisas belas.
Podemos ver uma cama, uma mesa ou uma casa, mas jamais teremos a

b b
percepgdo sensivel da cama-em-si ou da Idéia de mesa. A sensibilidade é
e : . : s
provocagido a interioridade ativa do sujeito que, a partir da excitagio das
impressdes, reconstitui dentro de si a Idéia que unifica a pluralidade

percebida.

O contertdo das Idéias nio pode ser dado a priori, se por esta
expressdo entendermos o conhecimento que se é absolutamente anterior a
qualquer experiéncia. Por mais que Platio repita insistentemente que o Belo-
em-si, o Justo-em-si, e todas as demais Idéias foram contempladas pela alma
antes da encarnagio, o método dialogico dos textos de Platio mostra-nos

que essas verdades somente sio recuperadas no debate entre os interlocutores,
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ou seja, a partir da universalizagio dialdgica e coletiva das experiéncias

individuais.

Em outra oportunidade anotamos que os elementos da
antropologia filosofica de Platio, como delineados na Repiblica, sio de
. . « 4 . . ~ ’
origem eminentemente historica, ou seja, sio recuperados segundo o método
dialégico a partir da multiplicidade das impressdes, experiéncias e

representagdes individuais:

“Nestas primeiras linhas, ainda que de maneira rascunhada, ja
estdo expostos os trés elementos que compde a vida humana. O
primeiro deles, o elemento apetitivo, a posi¢io do homem como
preso inexoravelmente ao sistema das necessidades, causa da
comunidade politica, ja estava manifesto na cidade de Socrates.
Um segundo elemento, relacionado a disposi¢io do espirito, a
fortaleza de carater, a capacidade de enfrentar os desafios, que, na
falta de uma tradugio adequada, propomos chamar de elemento
timico'"°. Finalmente, o terceiro elemento, filoséfico, a aptidio e
o desejo de aprender, a memoria e a capacidade de reflexio. A
alma, e a cidade como seu reflexo, estruturar-se-do no discurso
platbnico como a conjugagio destes trés elementos. Mas o
rascunho que aqui é feito baseia-se num método primordialmente
empirico; Platdo parece partir da observagido do que existe nas
cidades gregas, quais os tipos basicos de atividades e pessoas e,
indutivamente, tecer suas ilagdes.” (NOVAES, 2005, p. 196)

Comenta Vaz acerca da necessaria referéncia platonica a realidade
historica grega:

“Mas convém levar em conta o fato de que a nogio de “modelo
ético” [...] faz parte da tradigdo do saber ético, particularmente na
Greécia, e de que os tipos de “modelo ético” propostos por Platio
atendem antes de mais nada ao intento de regeneragio do Estado

19O grego Oupoewdnic significa “de carater resoluto, irascivel, forte” (PEREIRA, 1998, p.
271). O elemento da alma a que se refere Platdio com a palavra conhece varias
denominagdes, tais como “irascivel”, “irascibilidade” ou “fortaleza” (REALE, 1993),
“valentia”, “bravura” (JAEGER, 1994), ou ainda “fierceness” (ANNAS, 1981). Como é
comum em grego, e tendo-se em vista a apropriacio da lingua pelo texto platonico, é quase
impossivel encontrar uma palavra no portugués que reflita precisamente o conceito.
Portanto, optamos por aportuguesar o original heleno.
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ateniense que o projeto da Rep#blica tinha em vista e se explicam
no contexto da cultura grega do século IV.” (VAZ, 1999, p. 103)

De modo mais evidente, o método empregado em As Leis para a
elaboragio de um projeto legislativo “ideal” parte dos trés grandes sistemas
legais gregos: cada personagem representa a experiéncia juridico-positiva
histérica de Atenas, Esparta e de Creta, e a melhor legislacio somente sera
encontrada segundo o debate entre os trés personagens. Segundo Morrow
(1993), a discussio consiste num dos primeiros exercicios documentados de

direito comparado.

Outro exemplo significativo nos é dado pela Apologia. Quando a
assembléia precisa de conhecimentos nauticos chama o piloto; quando
precisa debater temas arquitetdnicos, chama o engenheiro. Mas quando o
assunto é o governo da cidade, todos acham que podem opinar. O proprio
Socrates reconhece nada saber da atividade dos artesdos e dos construtores de

: : .
navios, entretanto, julga-se a todo o tempo capaz de saber o que € a virtude

(22c et seq.).

Ou seja, ndo sio nem mesmo todas as Idéias que sio recuperadas
nos debates, mas, principalmente, Idéias morais. Isso se deve ao fato de que
todos os membros de uma coletividade possuem experiéncia moral, mas ndo

possuem, como nos mostra a Apologia, conhecimentos técnicos.

As Idéias compartilhadas por todos ndo sio, portanto, subjetivas,
mas se encontram na cultura. O método dialdgico nos mostra que as Idéias
sdo objetivas porque existem no meio cultural dos proprios debatedores. Sio

as Idéias, portanto, representagées coletivas.

As Idéias sdo representagdes coletivas, recuperaveis e redutiveis ao

discurso racional por meio do didlogo. A partir desta hipotese, temos que o
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meétodo dialogico ndo é nada mais do que procedimento de recuperagio das
representagdes coletivas adquiridas pela subjetividade de cada individuo
enquanto membro do grupo social. E necessario, de modo a clarificar a
compreensdo de nossa conjectura, explicitar o que sdo representacOes

coletivas.

A expressio foi cunhada no ambito da sociologia francesa.
Partimos do pressuposto de que a teoria sociologica do conhecimento
desenvolvida por Durkheim pode ser aplicada ao pensamento de Platdo na

explicagdo do contetudo das Idéias.

O ponto de partida da sociologia francesa é o reconhecimento de
que existem fendmenos que pertencem ao grupo social como tal, que se

originam para além do simples agregado de individualidades:

“Um primeiro fato é constante: existem sociedades, isto é,
agregados de seres humanos. Entre estes agregados, uns sio
duraveis, como as nagdes, outros efémeros, como as multiddes,
uns sio muito volumosos, como as grandes igrejas, outros muito
pequenos, como a familia quando se reduz ao par conjugal. Mas,
sejam quais forem a grandeza e a forma destes grupos e daqueles
que poderiam ser enumerados - classe, tribo, grupo profissional,
casta, comuna - apresentam todos este carater: sio formados por
uma pluralidade de consciéncias individuais, agindo e reagindo,
umas sobre as outras. E na presenca destas acdes e reacdes, destas
interagdes que se reconhecem as sociedades. Ora, a questdo € saber
se, entre os fatos que se passam no seio destes grupos, existem
alguns que manifestam a natureza do grupo como grupo, e nio
somente a natureza dos individuos que os compdem, os atributos
gerais da humanidade. Existem aqueles que sdo o que sio porque
o grupo é o que € Sob esta condi¢do, e somente sob esta
condigio, havera uma sociologia propriamente dita; porque neste
caso havera uma vida da sociedade, distinta daquela que levam os
individuos, ou melhor, distinta daquela que levariam se vivessem

isolados.” (MAUSS, 2001, p. 5)

As sociedades humanas possuem uma forma de vida propria, que
ainda que se realize por meio dos individuos, ndo pode ser reduzida a mera

existéncia subjetiva. Excelente exemplo de fendomeno que possui suas raizes
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na coletividade ¢ a lingua falada num grupo. Evidentemente, quem fala um

idioma sio os individuos. Entretanto, ndo se pode falar que o idioma ‘estd’

neste ou naquele sujeito, mas permeia e pertence a toda a coletividade
. , -

enquanto tal, uma vez que seria inconcebivel um idioma que fossa produto

da criatividade de uma {nica pessoa.

O que caracteriza um grupo social nio € a justaposi¢io de
T Ca : .

consciéncias individuais, mas a existéncia de um conjunto de padrdes

coletivos de conduta, de crengas, rituais e valores que permeia seus

o o

componentes. A existéncia destes padrdes transforma o agrupamento de
A : .. :

pessoas de um mero agregado atdmico e disperso numa coletividade, ou seja,

num grupo de individuos que compartilha das mesmas maneiras de ser e de

agir. Os padrdes de conduta e de pensamento, os chamados fatos sociais''’,

. on e
a0 mesmo tempo em que subsistem na consciéncia de cada individuo e se
manifestam nas a¢Oes singulares, nio podem ser reduzidos a estas, uma vez
e : . .
que nenhum individuo realiza plena e perfeitamente sua imensa

complexidade.

O processo educacional é o mecanismo social por meio do qual os
fatos sociais sdo incutidos nas consciéncias singulares, podendo ser composto

por rituais, mecanismos formais de educagio escolar, punigdes, festas,

" «“[...] consistem em maneiras de agir, de pensar e de sentir, exteriores ao individuo, e que
sdo dotadas de um poder de coergdo em virtude do qual esses fatos se impdem a ele. Por
conseguinte, eles nio poderiam se confundir com os fendmenos organicos, ja que
consistem em representagdes e em ag¢des; nem com os fendmenos psiquicos, os quais s6
tém existéncia na consciéncia individual e através dela. Esses fatos constituem portanto
uma espécie nova, e é a eles que deve ser dada e reservada a qualificagio de sociais.”
(DURKHEIM, 2003b, p. 3-4)
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exemplos, manuais, entre outros intmeros fatos daquela cultura que

introduzem no individuo seus padrdes sociais''*.

A introjecio dos padrdes sociais nos individuos os transforma por
dentro: embora sejam imposi¢des do grupo social, tornam-se parte intima
daquele sujeito. Por isso, ndo sdo percebidos como coercitivos; pelo
contrario, o ser social deseja e defende os padrdes que adquiriu, como se
houvessem sido por ele préprio criados. Trata-se de uma coer¢io que
internamente o agente impde a si mesmo. Como diz Durkheim, “assim

4 ~ . ~ . .
também o ar ndo deixa de ser pesado, embora nio sintamos mais o seu

peso.” (2003b, p. 5)

A logica que subjaz a esta argumentagio € a de que o todo ndo
pode ser explicado pelas partes, nem a parte pode ser explicada pelo todo,

mas o todo possui propriedades préprias:

“Resta entio explicar os fendmenos que se produzem no todo
pelas propriedades caracteristicas do todo, o complexo pelo
complexo, os fatos sociais pela sociedade, os fatos vitais e mentais
pelas combinagdes sui generis de onde eles resultam.”
(DURKHEIM, 1898/2002, p. 19-20 - tradugio nossa)'"

"2 A educagio, como introjegio dos padrdes sociais, inicia-se desde os primeiros
momentos de vida, como comenta Durkheim: “Quando se observam os fatos tais como
sdo e tais como sempre foram, salta aos olhos que toda a educagio consiste num esfor¢o
continuo para impor a crian¢a maneiras de ver, de sentir e de agir s quais ela ndo teria
chegado espontaneamente. Desde os primeiros momentos de sua vida, forcamo-las a
comer, a beber, a dormir em horarios regulares, forcamo-las a limpeza, a calma, a
obediéncia; mais tarde, for¢amo-las para que aprendam a levar em conta outrem, a
respeitar os costumes, as conveniéncias, for¢amo-las ao trabalho, etc., etc. Se, com o
tempo, essa coer¢do cessa de ser sentida, € que pouco a pouco ela da origem a habitos, a
tendéncias internas que a tornam inutil, mas que s6 a substituem pelo fato de derivarem
dela.” (2003b, p. 6)

' Texto original : “Il reste donc a expliquer lés phénomeénes qui se produisent dans le tout
par les propriétés caractéristiques du tout, le complexe par le complexe, les faits sociaux
par la société, les faits vitaux et mentaux par les combinaisons sui generis d'ou ils
résultent.”
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A lbgica sociologica de Durkheim é a da complexidade. Ainda
que seja destacado pelo autor e por seus seguidores, em varias oportunidades,
o fato de que a sociedade nio existe sendo por meio dos individuos, devemos
pensar como se a sociedade fosse uma entidade em si, um ser vivo que possui

caracteristicas proprias e distintas dos sujeitos que a compdem:

“Onde ha vida coletiva, surgem efeitos que se sobrepdem ao nivel
dos individuos que compdem a coletividade e que refletem a
propria vida da coletividade. A associagio dos homens, sua
sintese, produz um todo que se sobrepde as partes que o formam;
a prépria sintese é criadora [...]” (CACHON RODRIGUEZ,
1986, p. 1064)

Sempre rico em analogias naturalistas, Durkheim compara: um
animal é, no fundo, uma porg¢io de atomos; entretanto, as propriedades da
vida ndo podem ser reduzidas simplesmente aquelas do carbono, do

oxigénio, do hidrogénio e do azoto (1898/2002, p. 19)'**.

O eu singular é composto por uma fusdo entre o conjunto das
vivéncias particulares e pelo sistema de padrdes, valores e significados
recebido do grupo social por meio da educagio. Estabelecendo uma analogia,
temos que se o individuo se representa suas experiéncias, seus sentimentos,
bem como se representa os padrdes sociais aos quais esta submetido, o grupo
social também representa crengas, valores e idéias que ndo sio produto das
individualidades isoladamente, mas da “hiper-espiritualidade” social. Sio
estes pensamentos coletivos que recebem a denominagio de representagdes

coletivas.

"% As principais criticas dirigidas a este argumento de Durkheim apontam que o soci6logo
francés estaria a desconsiderar o individuo, a hipostasiar a sociedade como um ente
abstrato que pairasse sobre noés e independentemente de nés (RIOS e VELHO, 1986, p.
465). Entretanto, os criticos pecam por incompreensdo. Durkheim nio exclui a existéncia
das consciéncias individuais, mas simplesmente enfatiza a existéncia de um outro género de
consciéncia que resulta da interagdo entre os membros do grupo, e nio da singularidade de
cada sujeito.
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Do mesmo modo que o individuo possui sua consciéncia singular,
a sociedade possui uma “consciéncia” propria, que “pensa”

independentemente dos raciocinios singulares:

“Ao contrario, do ponto de vista no qual nos colocamos, se
denominamos espiritualidade como a propriedade distintiva da
vida representativa no individuo, devemos dizer que a vida social
se define por uma hiperespiritualidade; nds compreendemos por
este conceito que os atributos constitutivos da vida psiquica ali se
encontram, mas elevados a uma poténcia bem mais alta e de
maneira a constituir algo inteiramente novo. (DURKHEIM,
1898/2002, p. 22)'5

Ora, analogicamente, se o individuo se representa suas

experiéncias, seus sentimentos, bem como se representa os padrdes sociais
. : : ,

aos quais esta submetido, o grupo social também representa crengas, valores

e idéias que nio sdo produto da individualidade, mas da “hiper-

espiritualidade” social, as representagées coletivas.

A interagdo das inimeras consciéncias individuais que formam o
agregado humano produz uma racionalidade distinta, que se depara com
questdes distintas das preocupag¢des individuais, que vive experiéncias que

nido podem ser vivenciadas pelo homem singular. Assevera Durkheim:

“As representagles coletivas sio o produto de uma imensa
cooperagio que se estende nio apenas no espaco, mas no tempos;
para cria-las, uma multidio de espiritos diversos associou,
misturou, combinou suas idéias e seus sentimentos; longas séries
de geragdes nelas acumularam sua experiéncia e seu saber. Uma
intelectualidade muito particular, infinitamente mais rica e mais
complexa que a do individuo, encontra-se, portanto, como que
concentrada ai.” (2003a, p. xxiii)

"> Texto original : “Tout au contraire, du point de vue ou nous plagons, si 'on appelle
spiritualité la propriété distintive de la vie représentative chez 'individu, on devra dire de
la vie sociale qu’elle se définit par une hyperspiritualité; nous entendons par la que les
attributs constitutifs de la vie psychique s’y retrouvent, mais éléves a une bien plus haute
puissance et de manieére a constituer quelque chose d’entierement nouveau.”
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As representagdes coletivas sio o conjunto de idéias,

: : ,
pensamentos, crengas e valores que foi gestado no seio e segundo a logica da
vida social, que permeiam e se repetem nos individuos que compdem o

grupo. Como comenta Lévy-Bruhl:

“As representagdes chamadas coletivas, sem querermos defini-las
em profundidade, podem ser reconhecidas pelos sinais seguintes:
elas sio comuns aos membros de um grupo social dado; nele elas
se transmitem de geragio em geragio; elas se impdem aos
individuos e elas neles despertam, segundo o caos, os sentimentos
de respeito, de medo, de adoragio, etc., por seus elementos. Elas
nio dependem dos individuos para existir. Nio que elas
impliquem a existéncia de um sujeito coletivo distinto dos
individuos que compdem o grupo social, mas elas apresentam
caracteristicas que ndo podem ser compreendidas pela simples
consideracio dos individuos como tais. E assim que uma lingua,
mesmo que ela ndo exista, em sentido estrito, a ndo ser no
espirito dos individuos que a falam, nio deixa ela de ser por isso
uma realidade social indubitavel, fundada sobre um conjunto de
representagdes coletivas. Porque ela se impde a cada um dos
individuos, ela os preexiste e os ultrapassa.” (1951 / 2008, p. 11-12
- tradugio nossa)'®

Mas estes padrdes sio muito “maiores” e mais complexos do que
as consciéncias individuais. O individuo, como é evidente, embora possua
seu proprio conjunto singular de vivéncias e experiéncias, sente a presenga
da coletividade nele como algo gigantesco e avassalador que transcende sua

mera existéncia fisica.

" Texto original : “Les représentations appelées collectives, a ne les définir qu'en gros et
sans approfondir, peuvent se reconnaitre aux signes suivants: elles sont communes aux
membres d'un groupe social donné; elles s'y transmettent de génération en génération;
elles s'y imposent aux individus et elles éveillent chez eux, selon les cas, des sentiments de
respect, de crainte, d'adoration, etc., pour leurs objets. Elles ne dépendent pas de I'individu
pour exister. Non qu'elles impliquent un sujet collectif distinct des individus qui
composent le groupe social, mais parce qu'elles se présentent avec des caractéres dont on
ne peut rendre raison par la seule considération des individus comme tels. C'est ainsi
qu'une langue, bien qu'elle n'existe, a proprement parler, que dans l'esprit des individus
qui la parlent, n'en est pas moins une réalité sociale indubitable, fondée sur un ensemble
de représentations collectives. Car elle s'impose a chacun de ces individus, elle lui préexiste
et elle lui survit.”
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A vida social é uma forga elatora, que transforma o individuo em
algo infinitamente superior ao que seria se fosse possivel sua existéncia
isolada; retira o sujeito da simples existéncia biologica semiconsciente, do

arbitrium brutum, do animalesco. Alias, comenta Platio em As Leis:

“O Ateniense - [...] pois nenhuma ovelha ou outro animal de
pasto deve viver sem a presenca de um pastor, também nio
podem as criangas viver sem um tutor e escravos sem um senhor.
E entre todas as criaturas selvagens a crianga € a mais intratavel;
pelo préprio fato desta fonte de razio que nela existe ainda ser
indisciplinada, a crianga é uma criatura traigoeira, astuciosa e
sumamente insolente, diante do que, tem que ser atada, por assim
dizer, por multiplas rédeas, a comegar por quando deixa o
cuidado da ama e da mie, quando estd com os tutores, que a
nortelam em sua puerilidade e, depois disso, com todos os
professores de todas as modalidades de matérias e li¢des, que a
tratam como convém a uma crianga nascida livre.” (VIL, 808d-e)

O homem sem a vida social seria atirado de um lado a outro pelos
seus impulsos e instintos. A sociedade eleva o sujeito da mera condi¢do de

animal, de simples Homo sapiens ao status de ser humano. Afirma Durkheim:

“Falamos uma lingua que nio fomos nés que fizemos; servimo-
nos de instrumentos que ndo inventamos; invocamos direitos que
ndo instituimos; a cada geragio é transmitido um tesouro de
conhecimentos que nfo foi ela que acumulou, etc. E i sociedade
que devemos esses bens variados da civilizagdo, e se, em geral, ndo
vemos de que fonte os obtivemos, sabemos pelo menos que nio
s30 obra nossa. Ora, sdo eles que ddo a0 homem sua fisionomia
pessoal entre todos os seres, pois 0 homem s6 é um homem
porque é civilizado. Portanto, nio podia deixar de sentir que
existem fora dele causas atuantes de que procedem os atributos
caracteristicos de sua natureza e como que poderes benevolentes
que o assistem, que o protegem e que lhe asseguram um destino
privilegiado. E a esses poderes ele devia necessariamente conceder
uma dignidade compativel com o alto valor dos bens que lhes
atribuia.” (2003a, p. 217)

O individuo encontra as representagdes coletivas prontas quando
nasce e as recebe dentro de si; sente-as como parte sua, 20 mesmo tempo em

que sabe que ndo foram criadas por ele.
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Retornando ao texto platdnico, vemos que inexiste clara distingio
~ *A . /7 .
entre uma sensagdo ou experiéncia atual e o amalgama difuso das
experiéncias acumuladas ao longo da vida. Esta distingdo, alias, nem se fez
/. 17 . . ’e
necessaria para o filésofo, afinal, pensava o ateniense que todas as Idéias

haviam sido pela alma contempladas antes da encarnagio.

Alegoricamente, os momentos anteriores as varias vidas
representam os varios momentos nos quais o conjunto das representagoes
coletivas € adquirido ao longo de toda a existéncia, desde a mais tenra
infancia pelo individuo. Representam a pluralidade das experiéncias sociais
nas quais a liberdade do animal humano é confrontada com os modelos de
conduta social e recebe a sangio ou o prémio que moldam sua consciéncia

individual enquanto consciéncia social.

A infancia, alias, é o momento no qual vivemos as experiéncias
originarias, que para nds sequer aparecem como tais, pois delas ndo temos
recordagdo. Podemos nos referir a um exemplo 6bvio, o do conhecimento
da lingua materna: nos primeiros momentos da vida que conseguimos

rememorar vemo-nos como seres falantes de nosso idioma'V.

7' A auséncia de lembrangas deste periodo é denominada pela psicologia e pela psicanilise
de amnésia infantil. As primeiras descrigdes contemporaneas sio atribuidas a Freud que,
outrossim, também destaca a riqueza das experiéncias vividas neste periodo de nossas
vidas. Escreve o autor alemdo: “Refiro-me a singular amnésia que, na maioria das pessoas
(mas nio em todas!), encobre os primeiros anos da infincia, até os seis ou oito anos de
idade. Até o momento, ndo nos ocorreu ficar surpresos ante o fato dessa amnésia, e no
entanto, teriamos boas razdes para isso. De fato, somos informados de que, durante esses
anos, dos quais s6 preservamos na memoria algumas lembrangas incompreensiveis e
fragmentadas, reagiamos com vivacidade frente as impressdes, sabiamos expressar dor e
alegria de maneira humana, mostravamos amor, cidme e outras paixdes que entio nos
agitavam violentamente, e até formulavamos frases que eram registradas pelos adultos
como uma boa prova de discernimento e de uma capacidade incipiente de julgamento. E
de tudo isso, quando adultos, nada sabemos por nds mesmos. Por que tera nossa memoria
ficado tdo para tras em relagio a nossas outras atividades animicas? Ora, temos razdes para

crer que em nenhuma outra época da vida a capacidade de recepgio e reprodugio é maior
(continua na préxima pagina...)
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Sdo as experiéncias vividas nos primeiros dias da existéncia, nos
. , . . ,

momentos seguintes ao parto até a idade na qual adquirimos aquele minimo
de saber de si mesmo, que denominamos consciéncia de si ou, como diz o
vulgo, aquele momento no qual passamos a nos entender como “gente”.
Existe um periodo de nossas vidas que nio pode ser recolhido pela memoria
consciente. Mas é nesse periodo que aprendemos a andar, a nos sentar, a falar
e os rudimentos dos relacionamentos intersubjetivos. Este periodo é aquele
~ o« e . . A . . . 4

no qual sdo vividas as mais intensas experiéncias pelo individuo e no qual é
formado o cerne do que ele sera. Em suma, nesses momentos ocorre a
primeira integragio do individuo com sua cultura, com os outros, com o
mundo que o cerca. Alias, Platdo, na Repiblica, refere-se a infancia como o
momento da vida no qual é grafado de forma mais profunda na alma tudo o

que se é:

“Socrates — Ora, tu sabes que, em qualquer empreendimento, o
mais trabalhoso é o comego, sobretudo para quem for novo e
tenro? Pois é sobretudo nessa altura que se é moldado, e se
enterra a matriz que alguém queira imprimir numa pessoa?”
(Repiiblica, 11, 377a-b)

Referimo-nos ndo apenas a infancia como o momento da

“contemplagio da verdade anterior a encarnagio”, mas a todas as situagdes

do que justamente nos anos da infancia. Por outro lado, devemos supor, ou podemos
convencer-nos disso mediante a investigagio psicologica de outrem, que as mesmas
impressOes por nos esquecidas deixaram, ainda assim, os mais profundos rastros em nossa
vida animica e se tornaram determinantes para todo o nosso desenvolvimento posterior.”
(FREUD, 1996, v. 7, p. 164). O texto em questdo esta contido logo no inicio do ensaio
intitulado A sexwualidade infantil, de 1905, que se encontra no agrupamento maior 776s
ensaios sobre a teoria da sexualidade. Atkinson (2002, p. 310-311) refere-se a um
experimento que demonstra que, de fato, ndo existem memorias anteriores aos trés anos de
idade. A época na qual as memorias comegam a se fixar vai dos trés aos cinco anos.
Tentativas de explicagdo, segundo ainda o mesmo autor, deste fendmeno baseiam-se tanto
no desenvolvimento biologico (o hipocampo, area do sistema nervoso central, ainda nio
esta completamente formado até um ou dois anos apds o nascimento) e em aspectos
psicologico-cognitivos (tais como o amadurecimento da linguagem e o inicio da
escolarizagdo).
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que vivenciamos e que acabam por incutir no animal humano sua existéncia
social e que, muitas vezes, s6 irdo adquirir significado muito tempo apos
ocorridas, ou jamais receberdo interpretagdo consciente. Ao longo de nossas
vidas perpassamos experiéncias que nio sio percebidas como tais no
momento de suas respectivas vivéncias, similares a estas primordiais, mas
distintas no tempo. Passamos por diversas situa¢des ao longo de nossas vidas

que somente fazem sentido diante de outras futuras.

Se nio quisermos recair em religido ou em mitologia e, ainda, sem
i / ~ A
questionarmos a fé de Platdo ou de algum dos contemporaneos, somente
podemos entender o “momento anterior” a existéncia terrena como Os
varios episodios de nossas vidas nos quais nos encontramos e comungamos
. /
com a alma da sociedade, e que fazem de ndés o que somos, ao nos
transformarem de simples animais racionais em animais sociais, criando em

nos a segunda natureza.

Este conjunto multiplo e cadtico de vivéncias € singular. Cada
.. .
pessoa possui, ainda que formada numa certa cultura, seu caldo préprio de
experiéncias pessoais que, por sua vez, se relacionam também de maneira
singular com as posteriores. Cada um de nds € formado por uma teia
71, ~ ;. ‘A . .
multipla de relagdes inicas, bem como pelas experiéncias coletivas da cultura

a qual pertencemos.

2

A maiéutica, deste modo, é justificada sem recurso a religido. E
possivel que fagamos com que alguém chegue a uma conclusio “por conta
J4 * 9 ’1° . . ] .
propria” apenas com o auxilio do jogo dialético de perguntas e respostas,
V4 L4 . . . . A .

uma vez que esse alguém ja traz em si a multiplicidade das experiéncias
N M ~ [ A 4
pessoais e culturais. Na dedugio matematica do escravo no Ménon é

sumamente dificil separar o que é simplesmente forma do processo de
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abstragdo daquilo que foi adquirido pelo escravo. Ainda que Ménon afirme
que o escravo jamais estudara geometria, o escravo conhecia a lingua e a
cultura gregas, pelo menos minimamente. Os conceitos lingiiisticos usados
por SOcrates na demonstragio ja podem possibilitar ou facilitar a dedugio
perpetrada pelo escravo. Socrates fala em quadrado, em area, em dobro e em
metade. Ora, o sentido destas palavras foi apreendido pelo escravo no
momento em que aprendeu grego, e ainda que os processos racionais de
dedugio das propriedades do quadrado possam se dar integralmente a priori,

mesmo a dedu¢io matematica envolve aprendizado.

Se existem as representagOes coletivas e se as Idéias advém do seio
social e sdo incutidas no individuo e se sio reconstituidas pela discussio
entre os membros de uma cultura, é necessario que a racionalidade
individual seja, por seu lado, adequada a aquisig¢do das Idéias, o que torna o

dialogo possivel.

A solugdo da teoria socioldgica do conhecimento, neste ponto,

passa a ser insatisfatoria. Se logrou sucesso ao explicar a origem social do
/ /& .

contetdo das Idéias, torna-se um tanto quanto unilateral ao tentar

compreender a faculdade sintética do sujeito cognoscente. Segundo tal

teoria, todas as estruturas cognoscitivas originar-se-iam “de fora”, como se

fosse 0 homem, para usar expressio consagrada, tabula rasa.

Nio podemos olvidar, na interpretagio dos textos do ateniense,
do exemplo oferecido no Ménon, que nos leva a afirmar que é plausivel a
defesa de que pelo menos certos aspectos formais do conhecer e do pensar
sdo coexistentes com nossa racionalidade. No Fédon lemos sobre a
recordagio dos conceitos de igualdade e desigualdade, de semelhanga e de

diferencga a partir da visdo de dois gravetos desiguais ou da imagem de Simias.
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Estes argumentos nos levam a admitir que existe em Platio uma
, o : -
espécie de intui¢io cultural que pode ser considerada uma visio ou uma
captagio direta e imediata da Idéia: a razio, por meio dos mecanismos de
abstragio que possui a priori processa o caldeirio confuso das vivéncias e
A . . . . . ~ ~ ~
experiéncias individuais, e da abstragdo, comparagdo e reflexdo acerca destas

realidade intui, ou seja, capta imediatamente a Idéia.

Vislumbramos, entdo, o outro aspecto da teoria das Idéias e da
anamnese: elas descrevem o procedimento « priori da razdo na aquisi¢do dos
objetos culturais. Acreditamos ser possivel melhor especificar o sentido do a4

A : L . g
priori platonico indagado anteriormente. O a priori em Platdo significa, por
um lado, que existem conhecimentos que antecedem a experiéncia atual e
fornecem os moldes segundo os quais se da esta experiéncia. Estes moldes
~ /e ~ . /e ~
sdo as Ideéias, tomadas enquanto representagdes coletivas. As Idéias sio

A . . . . A
parametros socialmente adquiridos de interpretagio das experiéncias
individuais. Por outro lado, podemos atribuir ao @ priori platénico o
significado de conhecimento ou estrutura racional que torna possivel a
aquisicio dos objetos culturais. Nesta outra acepg¢io, as Idéias sdo

procedimentos formais da razio.

Admitir que o homem se forma pela sua cultura, nio significa
dizer que Platio se transforma, por este fato, num autor relativista. Na
verdade, Platdo mostra-se como adversario do relativismo subjetivista de

Protagoras, como podemos ler no didlogo homdnimo.

E verdade que a afirmagdo das Idéias enquanto realidade cultural
nega o simples subjetivismo dos valores, mas abre lugar para o relativismo
cultural dos mesmos. A pergunta passa a ser, assim, de como conciliar a

origem cultural do contetido das Idéias com a recusa platonica ao relativismo
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sofistico. Podemos fazé-lo por trés razdes. Primeiro, o relativismo sofistico
possui escopo niilista, como é o caso de Gorgias, ou subjetivista, como seria
o caso de Protagoras (GUTHRIE, 1995). Se nossas conclusdes levam a algum
.. , C
relativismo, este € cultural, ou seja, implica que dentro de um mesmo
universo cultural existe objetividade valorativa. Entretanto, Platio sobrepde-
se também a esta forma de relativismo por duas razdes. Primeiro, pelo fato
de que existem estruturas subjetivas que permitem a aquisi¢io das Idéias. Ou
seja, todos os seres humanos sio capazes de adquirir as representagdes
coletivas. Segundo, pelo fato de que a necessaria reconstitui¢io dos valores
sociais a partir do didlogo, faz com que estas estruturas subjetivas
configurem-se nio apenas como componentes sintéticos da razio em relagio
\ . o . ’ . J ~ \
a multiplicidade sensivel, mas como componentes sintéticos em relagio a
multiplicidade das representagdes coletivas. Os valores platonicos, para
serem considerados validos, devem primeiramente ser elevados a
universalidade da aceitagdo coletiva apds o exercicio dialogico. O que nos
mostram 0s textos € que os homens possuem configuragdo racional que
torna compativel o estabelecimento de um consenso segundo a apreciagio
dos distintos horizontes individuais e culturais. No caso, e.g., da Repiblica,
os membros do universo cultural ateniense (Socrates, Glaucon e Adimanto)
conseguem se por de acordo acerca do contetdo das virtudes cardiais gregas.
Em As Leis, individuos de ambientes culturais distintos, Atenas, Creta e
Esparta, mostram-se capazes de reduzir a um discurso comum experiéncias
culturais distintas, ainda que vividas no espaco mais amplo da cultura
helénica. Mas se expandirmos o raciocinio, poderemos chegar a conclusio de
que individuos de ambientes culturais completamente distintos seriam
capazes de, por meio do didlogo, atingir uma sintese das distintas
. . . :
representagOes coletivas, que fosse aceitavel para os debatedores, e assim por

diante.
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Dizer que Platdo se pde contrariamente ao relativismo dos valores
nio significa dizer que afirma um absolutismo moral. Se os parametros do
agir fossem dedutiveis exclusivamente da interioridade da alma que traz em
si toda a verdade, todos os dialogos seriam indteis. A ética platonica, antes de
ser um conhecimento construido por meio da discussio e critica dos padrdes
culturais, aproximar-se-ia de uma revelagio mistica, na qual o sabio,
inebriado num transe de si mesmo, revelaria instantaneamente a verdade!'.
Como veremos, mesmo a experiéncia mistica vivida por Querofonte, no
oraculo de Delfos, requer a investigagio racional de Socrates, que se da,

como depreendemos dos primeiros textos e da Apologia, por meio do

didlogo.

Portanto, a estrutura sintética da razdo, antes apreciada apenas

enquanto cognoscitiva, pois permitia aos homens conhecer as representagdes
. 4 / i [

coletivas de sua cultura, revela-se também como estrutura metddico-pratica,

na medida em que permite aos homens o estabelecimento do procedimento

de unificagio das opinides individuais e das representagdes coletivas de

distintas culturas.

! Como comenta Lima Vaz: “A singularidade da experiéncia mistica como "experiéncia
fruitiva" e a unicidade do seu objeto como "absoluto" irio justamente conferir-lhe as
caracteristicas que, na tradigdo ocidental, foram designadas por uma constelagio semantica
formada por um grupo de vocabulos cuja significacdo abrange os dois pdlos - subjetivo e
objetivo - da experiéncia e pode ser figurada pelo tridngulo "mistico-mistica-mistério". A
experiéncia mistica, em seu teor original, situa-se justamente no interior desse tridngulo: na
intencionalidade experiencial que une o mistico como iniciado ao Absoluto como
mistério; e na linguagem com o que, num segundo momento, rememorativo e reflexivo, a
experiéncia € dita como mistica e se oferece como objeto a explicagdes tedricas de natureza
diferente." (VAZ, 2000, p. 17)
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4.3.7) O trabalho sintético da razio e o Demiurgo

A existéncia do mundo das Idéias soluciona o problema da
corrupgdo e da geragdo, bem como o da unidade e da multiplicidade do
mundo sensivel. Entretanto, cria outras questdes. As duas questdes
primordiais sdo: a questdo da multiplicidade inteligivel (e da conseqliente
relagdo entre as Idéias) e a questio da relagio entre as Idéias e o mundo

sensivel, ou seja, de como se da esta causagio inteligivel do mundo sensivel.

O primeiro problema somente é adequadamente resolvido se
estabelecermos um ulterior plano de justificagio do real, o plano dos
principios, pois somente ele resolve, em ultimo grau, a questio da

multiplicidade das Idéias.

Do Fédon (104b-105d) podemos depreender que as Idéias possuem
relagOes hierarquicas de continéncia e exclusio. O niimero dois ndo é o
oposto do nlimero trés, mas a Idéia de dois esta contida na Idéia de par e a de
trés na de impar. Como estas duas tltimas Idéias mais gerais e superiores s3o
excludentes, o dois afasta o trés. Entretanto, algo que participa de uma Idéia
rejeita a contraria, sem necessariamente ser CONtrario a outra coisa que
também daquela participa. Por exemplo, o 2’ participa do ‘par’, que é
contrario do ‘impar’. Deste, por sua vez, participa o ‘3’. Mas 2’ ndo €

contrario de ‘3’, assim como o ‘par’ é contrario do ‘impar’. Ademais:

“Se uma Forma introduz uma das duas Formas contrarias em
tudo o que ela penetra, o que é penetrado jamais recebe o
contrario daquela Forma (105a).” (ROSS, 1971, p. 32 - tradugio
nossa)'"”’

" Texto original: “If a Form introduces one of two contrary Forms into everything into
which it enters, it never receives the contrary of that Form (105a)”.
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Estas relacdes de continéncia e exclusio irdo desembocar no
conhecido método de generalizagio e exclusio exposto no Sofista e no
Politico. No Sofista (218b-221¢c) o método consistiu na separagio progressiva
de uma classe de objetos em suas espécies, e na sucessiva repartigio das

espécies em subespécies, e assim por diante:

Artes
—
Producdo Aquisicdo
——
Por consenso  Por captura
—=
Proxima (luta) A dist@ncia (cacaq)
——

Coisas inanimadas  Seres vivos
s |

Animais aqudticos  Animais terrestres
s |

Peixes Pdassaros
| e |
Por ferimento Por armadilha

——
De dia (anzol) De noite
——

Golpe de baixo Golpe de cima
para cima (fisgar)  para baixo

FIGURA 2 - Géneros e espécies no Sofista (218b-221c)
Fonte: REALE, 1997, p. 323

Mas, ndo podemos ainda afirmar a existéncia transcendente das
Idéias (i.e. separadas das suas manifesta¢Oes), no texto do Fédon, o que sera
feito apenas posteriormente. As unicas caracteristicas claramente atribuidas
as Ideéias, neste dialogo, sio a auto-identidade (grego) e a imutabilidade. (34-

353)

Nessas relacdes entre as Idéias, Ross vé o embrido da defini¢io per
genus et differentiam, o que faria com que no Fédon também estivesse

presente a origem historica da teoria aristotélica do silogismo.
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“A passagem também possui grande relevancia histérica, uma vez
que podemos muito provavelmente nela perceber a origem do
silogismo aristotélico. Na teoria de Aristoteles, a unica figura que
é reconhecida como valida é a primeira; e nesta figura o termo
maior, o médio e o menor sdo respectivamente propriedade,
género e espécie. E exatamente isso que encontramos no Fédon. A
presenca da qualidade do fogo numa classe de coisas introduz o
calor e exclui o frio. O que € isso senio o silogismo ‘o frio nio
pertence ao que é fogoso, a qualidade do fogo pertence a tal

classe, entdo o frio ndo pertence aquela classe’ - silogismos tipicos

em Barbara e Celarent?” (ROSS, op. cit., p. 34 - tradugio nossa)'*

O arcabou¢co do mundo das Idéias é o de uma estrutura
hierarquica do real. Diversos objetos que estdo dispersos diante de mim sio
reunidos numa Idéia. Diversas Idéias sdo reunidas em Idéias mais gerais que
contém outras. Uma vez atingida a Idéia mais geral passa-se a uma descida as
Idéias inferiores que, se estdo unidas nos limites da Idéia mais geral sdo, entre

s1, distintas.

Aquela é distinta desta na medida em que se reveste de todo o
mencionado rol de caracteristicas proprio das Idéias e acima descrito. Tal
configuragdo nio é, de modo algum, pertinente a natureza dos objetos
fisicos. Alias, € oposta a0 mundo material. Esta multiplicidade das Idéias

levar-nos-a a ulterior plano de justificagdo do real, o plano dos principios.

Em homenagem a clareza, retomemos a explanagio realizada até a
presente altura acerca da teoria das Idéias. Afirmamos que a descoberta das

realidades supra-sensiveis correspondente ao plano das Idéias adveio,

12 Texto original: “The passage has also a great historical interest, from the fact that in it
we can in all probability find the origin of Aristotle’s discovery of the syllogism. In
Aristotle’s theory, the only figure of syllogism that is recognized as valid in its own right
is the first; and in that figure major term, middle term, minor term are respectively
property, generic character, and species. Now this is just what we find in the Phaedo. The
presence of fieriness in a class of things introduces heat into it and excludes coldness. What
is this but the syllogism ‘Coldness does not belong to what is fiery, Fieriness belongs to
such and such a class, Therefore coldness does not belong to that class’ - typical syllogisms
in Barbara and Celarent?”
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basicamente, de duas necessidades, entre as quais, alias, ndo ha ordem de
prioridade. Primeiro, a de fornecer uma unidade ontologica ao mundo,
passivel, como nos mostram as evidéncias dos sentidos, a infinita pluralidade
e ao inexoravel ciclo de geragio e de corrupgio. Segundo, a de fundamentar
a possibilidade do conhecimento humano, que nio é saber senio do que
permanece e é geral. A criagdo do plano das Idéias nio é suficiente para
resolver em tUltimo grau nenhum dos problemas, uma vez que, como
assevera a critica aristotélica, se bem que com distintas conclusdes
(Metafisica, B, 2, 997b5-12), o plano das Idéias também ¢é plurimo. Unificada
a realidade sensivel passa a ser necessaria a ulterior unificagio do supra-
sensivel, de modo a possibilitar a unidade ontolégica ultima, bem como o
fundamento definitivo do conhecer. O passo subsequente da segunda

navegagio envolveria a teoria dos principios'.

O mundo das Idéias revela estrutura hierarquica na qual Idéias
particulares estdo agrupadas sob outras mais gerais; estas, a outras ainda mais
abrangentes e assim por diante. Em si, é plano unificador da multiplicidade
sensivel. Ao unificar os objetos sensiveis dentro das Idéias e as Idéias mais

particulares em Idéias mais gerais, a teoria estabelece o adequado

"I No atual estigio dos estudos dos especialistas, a proposta hermenéutica que traz maior
completude e coeréncia para o sistema € aquela que aceita este momento posterior de
fundamentagio e, portanto, a existéncia do plano principioldgico. De qualquer forma,
para aqueles que torcem o nariz para esta proposta, entendemos que nio sio excludentes,
uma vez que a aceitagdo da existéncia de dois planos metafisicos ou a existéncia apenas do
mundo das Idéias ndo traz maiores dificuldades para este trabalho. A consideragio do
plano dos principios nio é contraditéria nem exclui a existéncia do plano das Idéias. Pelo
contrario, é perfeitamente licito ler o presente texto tendo em mente apenas a realidade do
segundo; entretanto, se também pugnarmos pela existéncia do primeiro, cremos que o
presente trabalho ganha em consisténcia e profundidade. Mas se preferirmos a proposta
schleiermacheriana, estaremos, ainda, dentro dos dominios do aceitavel do ponto de vista
historico e 16gico. A defesa de uma comprovagio historica da existéncia de uma teoria dos
principios foge completamente ao escopo de nosso trabalho, bem como a discussio das
posi¢des no campo de batalha dos glosadores.
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posicionamento de todos os entes metafisicos, pois unificar significa

demarcar as diferencas de cada objeto bem como suas posi¢des relativas.

Entretanto, se consideramos apenas as Idéias (conforme seu maior
ou menor grau de generalidade) carecemos ainda de principio unificador
global, uma vez que a pergunta originaria da fisica grega, a qual o método
metafisico platonico superou, pugnava pela unificagio completa do real, ao

redor de principio unico, ou arché'®.

Esta sintese é realizada pela atuagio de dois principios: o Uno e a
Diade (indefinida ou infinita) do grande-e-pequeno (REALE, op. cit., p. 160).
Os principios revelam o que ja estava, de certo modo, implicito na armagio
do mundo das Idéias, ou seja, a busca da unidade na pluralidade, o labor de
unificagio da multiplicidade. A teoria das Idéias possui, portanto, aspecto
unificador que opera como condigio que torna possivel o ser e, de outro
lado, aceita e abarca a absoluta multiplicidade, seja sensivel seja inteligivel.

Por isso diz Krimer:

“O ser é definido como o que é “gerado” a partir de dois
principios mediante delimitagio e determinagio do principio
material por parte do principio formal, e que de certo modo é
como um misto. Este é o nlcleo da concepgio ontoldgica de
fundo de Platdo. Segue-se que os principios em si mesmos nio sio
ser, mas, enquanto consittutivos de todo o ser, sdo anteriores ao
ser e, entdo, a unidade como principio de determinagio e para

22 Acrescenta Reale (1997, p. 158) que, para o espirito grego, explicar significava
principalmente unificar, o que pode ser demonstrado na referida busca por um principio
Gnico de todo o real pelos pré-socraticos, no monismo radical dos eleatas e mesmo na
pergunta pela definicio do pensamento socritico. Como sintetiza 0 mesmo autor: “E
evidente que a teoria das Idéias ndo podia constituir o nivel de explicacio sltimo. De fato o
“multiplo” sensivel se explica com Idéias, que sio “unidade”, mas que, por sua vez, em
conjunto, formam um “multiplo” inteligivel; portanto este, justamente enquanto
“multiplo”, exige uma explicagio ulterior; conseqiientemente, se impde a necessidade de
subir a um segundo nivel de fundacio metafisica.” (REALE, 1997, p. 158)



190

além do ser, o principio material indeterminado como ndo ser e
em especial abaixo do ser.” (1994, p. 156 - tradugdo nossa)'*’

Os principios sio a condigdo de existéncia do ser e, como tal, o
antecedem; ou seja, por sua agdo, o ser existe. Neste sentido, vejamos as

consideragdes:

“Esse € o nlcleo da protologia [nome sugerido para a ciéncia ou
disciplina dos principios]: o ser é produto de dois principios
originarios e €, portanto, uma sintese, um misto de unidade e de
multiplicidade, de determinante e indeterminado, de limitante e
ilimitado.” (REALE, 1997, p. 165)

Podemos ainda acrescentar: o Uno é o principio de pura
estabilidade, enquanto que a Diade, de completo fluxo e movimento. O Uno
é o definidor, o delimitador; a Diade, 0 movimento infinito, a multiplicidade
indefinida. A a¢io do Uno sobre a Diade é como a de um balde arremessado
sobre um rio caudaloso que agarra naquele movimento determinado litro de

P

dgua. E como uma mio que toma no ar a chuva de confetes e determina

aquela por¢io em um quantum fixo e cognoscivel .

12 Texto original: “L’essere ¢ definito como cio che ¢ “generato” a partire dai due principi
mediante delimitazione e determinazione del principio materiale da parte del principio
formale, e che in certo qual modo é come un misto. Questo ¢ il nocciolo della concezione
ontologica di fondo di Platone. Ne con segue che i principi medesimi non sono essere, ma,
in quanto costitutivi di ogni essere, sono anteriori all’essere, e, quindi, I'unitd come
principio di determinazione & al di sopra dell’essere, il principio materiale indeterminato
come non-essere ¢ piuttosto a/ di sotto dell’essere.”

" A estrutura metafisica do mundo é composta, ainda, pelos ntimeros ideais, que nio sido
nimeros no sentido aritmético, mas expressam as relagdes de abrangéncia ou de
particularidade entre as Idéias (REALE, 1997, p. 171). A agio do Uno sobre a Diade, ou
seja, a agdo limitadora da infinita complexidade revela-se como a visualizagdo metafisica do
mundo, como entrelagamento de proporgdes e de relagdes. Os nlimeros ideais sdo os eixos,
os pilares que posicionam as Idéias, segundo seu maior ou menor grau de abrangéncia
(REALE, loc. cit). Os ntmeros ideais nio devem ser confundidos com os entes
matematicos, ou seja, com Os numeros aritméticos, com as figuras geométricas planas e
com os solidos. Estes ocupam um lugar intermediario entre o sensivel e as Idéias, pois “de
um lado, sdo iméveis e eternos, justamente como as Idéias (e os nimeros ideais) e, de outro
lado, existem muitos da mesma espécie.” (REALE, 1997, p. 173). Os entes matematicos,
portanto, possuem caracteristicas tanto das Idéias (a imutabilidade) quanto dos sensiveis (a

multiplicidade). A colocagio de nimeros ideais como parte superior do mundo metafisico,
(continua na préxima pagina...)
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Enfim, podemos dizer que os planos do real relacionam-se
segundo uma ordem de anterioridade e posterioridade; os planos superiores
justificam os inferiores, enquanto sio a causa metafisica formal destes,
enquanto que cada passo dado em dire¢do a um plano inferior representa um

“adensamento” do “principio diadico” (REALE, 1997, p. 177).

O segundo problema é o da relagio entre as Idéias e os objetos
particulares. Para referir-se a estas relagdes, Platdo utiliza-se de uma série de
termos: por um lado, diz que as Idéias estdo presentes no sensivel

, : : . .-
(mapovoia); por outro, os objetos particulares participam das Idéias
(kowwvia, uetdoyeors, wetdAnpig). Afirma, ainda, que os objetos
particulares sio manifestagdes das Idéias, como no Fédon, 102d, 103b e no

Parménides, 130b.

As relagdes entre as Idéias e os particulares compdem um dos

: : - , .
pontos mais complexos e controversos da teoria, sendo ja objeto de critica e
revisdo do proprio Platio, como, por exemplo, provam as diversas aporias

apresentadas na primeira parte do Parménides.

Entretanto, foge completamente ao nosso escopo debater estas
questdes. Basta-nos, segundo nosso entendimento de que a doutrina das

Idéias possui primordialmente aplicagio metddica, atermo-nos a concepgio

inferior apenas aos principios, pode nos parecer estranha. Este fato é, entretanto,
explicavel a partir da visio estética do homem grego, que enxergava o mundo e a natureza
como uma propor¢io numérica. (REALE, 1997, p. 200). A tabela completa de entes
metafisicos seria a seguinte:

Plano dos principios “Uno” e “Dualidade indeterminada”

Plano das Idéias Nameros e figuras ideais / Idéias generalissimas ou Meta-idéias /Idéias
gerais e particulares

Plano dos entes matematicos Objetos da matematica / Objetos da geometria plana / Objetos da
estereometria / Objetos da astronomia pura /Objetos da musicologia

Plano do mundo fisico

Fonte: REALE, 1997, p. 176
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de que os objetos particulares sio pluralidades subsumidas na realidade
transcendente da Idéia sem, no entanto, representarem a Idéia em si mesmo

considerada.

Talvez, a dificuldade e o grande constrangimento de Platio
residam na forma da explicagdo logica de como se da esta subsungio. Na
verdade, Platio nido dispunha dos instrumentos logicos necessarios para faze-
la, instrumentos estes que somente surgirdo mais tarde no pensamento de
Aristoteles. Por isso a referéncia de Platdo das relagdes entre os objetos
fisicos singulares e as Idéias, bem como entre uma Idéia e outra é descrita
sempre de modo intuitivo e aproximativo, tal como podemos depreender da

leitura do Fédon, segundo a interpretagio de Ross:

“O que esta presente na coisa particular ndo ¢é, falando
estritamente, a Idéia, mas uma copia imperfeita da Idéia [...].
Portanto, o esquema completo é

Idéias Imperfeitamente Qualidades
imitadas por

Exemplificadas em Exemplificadas em

Numeros e formas Imperfeitamente Coisas sensiveis
imitadas por

) 125

(1971, p. 30 - tradugdo nossa

Pode ser que de posse de estruturas logicas mais bem elaboradas,
tais como as dos silogismos ou dos raciocinios analégicos, Platio houvesse
solucionado com mais propriedade o problema. Embora Natorp (2004, p.

361) compreenda as Idéias como formas de explicagio ou como leis, e nio

'» Texto original “What in present in the particular thing is not, strictly speaking, the
Idea, but an imperfect copy of the Idea [...]. Thus the complete scheme is:

Ideas imperfectly imitated | Qualities

exemplified in exemplified in

Numbers and shapes | imperfectly imitated | Sensible things
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como representagdes coletivas, seu raciocinio assemelha-se ao que aqui
fazemos. Se as representagdes coletivas sio formas segundo as quais o
homem interpreta a realidade, ndo ha porque realizar o regresso ao infinito

que propde a objegio aristotélica do terceiro homem .

Para nds nio ha nada de absurdo em nos referirmos a pertinéncia
de um elemento a um conjunto. Sabemos perfeitamente que aquele elemento
ndo realiza a totalidade do conjunto, mas nele se encaixa a partir de certas
caracteristicas principais. No simples juizo “o homem é um animal” esta
contida toda a polémica da participagio e da presenga. Segundo a linguagem
platonica, dirlamos que a “animalidade esta presente no homem” ou que o
“homem participa do animal”; sem com isso querermos dizer, a0 mesmo
tempo, que o homem é a animalidade, ou que a animalidade esta
integralmente no homem. Num raciocinio de pertinéncia ou de ndo
pertinéncia, os elementos pertencem ou nio a um conjunto simplesmente.
Nio se percebe, hoje em dia, qualquer estranheza nisso. Pelo contrario,
parecem-nos estranhas questdes tais como se o elemento realiza todo o

conjunto ou se o elemento participa de parte do conjunto ou de todo ele.

De acordo com Reale (1997) estes termos devem ser entendidos
como aproximagdes da relagio entre o inteligivel e o sensivel. Parece-nos
que, como ja mencionado, faltava a Platio um vocabulario adequado para
corretamente exprimir esta associagdio. Ross comenta, ao estudar o
Parménides (130e et seq.), a respeito da critica ao uso do termo participagio,
que nio se trata de uma objegdo real A teoria das Idéias, mas de uma critica
ao uso literal da expressio, o que revela que a linguagem grega ainda
continha certas contaminagdes semanticas que podiam obscurecer o

contetdo filosofico e conceitual a ser expresso.
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O elo entre a Idéia e o sensivel pode ser melhor expresso pelo uso

dos termos paradigma ou modelo:

“E claro se torna o célebre termo “paradigma”, ou seja, “modelo”,
com que Platio designa o papel das Idéias com relagio aos
sensiveis que as “imitam” e que sdo como “copias” delas. Platio
exprime com o termo “paradigma” aquilo que, em linguagem
moderna, se poderia chamar de “normatividade ontolégica” da
Idéia, isto é, o como as coisas devem ser, ou seja, o dever-ser das
coisas (e portanto o ser metafisico regulador das coisas). A Idéia
de santo é “paradigma” porque exprime como as coisas ou as
agOes devem ser feitas e como devem ser para se tornar santas; a
Idéia de belo é “paradigma” porque exprime como as coisas
devem ser formalmente estruturadas para ser e poder ser
chamadas belas, e assim por diante.” (REALE, 1997, p. 155-156)

Fica clara a necessidade, portanto, de um mediador entre as Idéias
e o mundo sensivel, ou seja, “um principio que opere a imitagdo, assegure a
participagdo, ponha em ato a presenca e funde a comunhio.” (REALE, /oc.

cit.).

Esta mediagio foi realizada, no nivel cosmologico, pela figura de
um deus criador do universo, uma divindade artesi que, com base no
modelo das Idéias, plasmou a matéria sensivel na sua imensa pluralidade de

objetos individuais.

Retomando nossa proposta inicial, a pergunta que se coloca nesse
momento reside nas conseqiiéncias da leitura alegorica da figura do

Demiurgo; afinal, Deus é, por exceléncia, objeto de {é, nio de demonstragio.

Os proprios textos platonicos apontam para a dificuldade ou
impossibilidade da demonstragio rigorosa e absoluta da existéncia do
Demiurgo. A escolha do mito como forma de narrativa no Timeu nio se da
por acaso, uma vez que Platdo reconhece que a incerteza humana sobre os
assuntos divinos advém de sua propria natureza, presa a0 mundo sensivel.

Como lemos no Timeu:
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“(Timeu) - [...] Por esse motivo, Socrates, se sob varios aspectos,
acerca de muitas questOes — os deuses e a génese do mundo - ndo
nos for possivel formular uma explicagio exata em todas as
mindcias e coerente consigo mesma, sem a minima discrepancia,
ndo tens que admirar-te. Dar-nos-emos por satisfeitos se a nossa
nio for menos plausivel do que as demais, sem nos esquecermos
de que tanto eu, o expositor, como vOs outros, meus juizes,
participamos da natureza humana, razio de sobra para
aceitarmos, em semelhante assunto, o mito mais verossimil, sem
pretendermos ultrapassar seus limites.” (29¢-d)

Nossa alternativa alegdrica encontra-se, também, abalizada pela
interpretagdo de Cornford. Aponta o autor que, no Timeu, o Demiurgo

deve ser interpretado simbolicamente:

“Pode ser dito que o demiurgo, como um simbolo mitico, possui
um significado sério. Ele é mitico uma vez que ndo é de fato o
deus criador, distinto do universo que € representado como
criador [...]. Por outro lado, nio ha divida de que ele é uma
Razdo divina, trabalhando para fins que sio bons. O proposito
do Timeu é o de ensinar os homens a enxergarem o universo
como uma obra da razio, nio como o resultado fortuito de
movimentos cegos e sem finalidade dos corpos.” (1997, p. 38 -

tradugio nossa) >

Segundo ainda o mesmo autor, o Timeu teria a finalidade de
refutar o fundamento de varias das cosmogonias dos filosofos materialistas
pré-socraticos, como, por exemplo, de Anaxagoras, de Empédocles e o
atomismo de Leucipo e Dembcrito. Estes estudiosos identificavam, pelo
menos aos olhos de Platio, a origem do universo com o cego movimento do

acaso (1997, p. 168).

"¢ Texto original: “It may equally be said of the Demiurge that, as a mythical symbol, he
must stand for something that is seriously meant. He is mythical in that he is not really of
a creator god, distinct from the universe he is represented as making. [...] On the other
hand, there is no doubt that he stands for a divine Reason, working for ends that are good.
The whole purpose of the Timaeus is to teach men to regard the universe as revealing the
operation of such a Reason, not as the fortuitous outcome of blind and aimless bodily
motions.”
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Acrescentemos que no proprio Timeu, a origem do universo é
retomada em termos menos pessoais. A figura do antropoide do Demiurgo é
substituida em nome de exposi¢io mais abstrata. O cosmos é um composto
(ovotaolg), formado pela inteligéncia (volic) que ordena a necessidade
(Gvdykn). Cornford (1997, p. 165 et seq.) esclarece que necessidade, nesta
passagem, ndo possui o sentido que modernamente atribuimos ao termo.
Pelo contrario, indica algo que acontece sem motivo, sem finalidade, por

acaso. Vejamos a passagem:

“(Timeu) [...] Porque a génese do universo é o resultado da agio
combinada da necessidade e da inteligéncia. Dominando a
necessidade, convenceu-a a inteligéncia a dirigir para o bem a
maior parte das coisas que nascem. A esse modo e por tal
principio foi que nosso universo se formou, com a vitdria, pela
persuasio, da sabedoria sobre a necessidade.” (Timen, 47e-48a)

A interpretagdo de Cornford pode ser confirmada pela refutagio
do personagem Ateniense, em As Leis, da visio ateista do mundo. Neste
texto, Platdo tenta demonstragio da existéncia dos Deuses sem apelo
mitoldgico, por via indireta: ele procura provar que a alma pré-existe ao

corpo. Afirma o Ateniense que a alma é principio causador da matéria:

“Ateniense - Relativamente a alma, meu amigo, quase todas as
pessoas parecem ignorar qual seja sua real natureza e poténcia,
ignorancia que nio se restringe a outros fatos a seu respeito, mas
que se refere especialmente a sua origem - de como é uma das
primeiras existéncias e anterior a todos os corpos, e que ¢ ela mais
do que qualquer outra coisa que governa todas as alteragdes e
modificagdes do corpo. E se € esta realmente a situagio, nio
deverio ser as coisas que tém afinidade com a alma
necessariamente anteriores (do ponto de vista da origem) as coisas
que se referem ao corpo, percebendo-se que a alma é mais velha
que o corpo?” (Leis, X, 892a)

Aduz como prova o conhecido argumento do primeiro motor,

anteriormente apreciado, quando da analise do Timen. Vejamos:
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“Ateniense - Mas eis aqui uma nova questio que compete a nos
mesmo responder: supondo-se que a totalidade das coisas se
combinaram e se imobilizaram - como ousam pretender a
maioria destes pensadores - qual dos movimentos mencionados
surgiria necessariamente no todo primeiramente? O movimento,
é claro, que é auto-motor pois ndo sera jamais mudado
antecipadamente por uma outra coisa, Vvisto que ndo existe
nenhuma for¢a de mutagio nas coisas antecipadamente. Portanto,
afirmaremos que visto que 0 movimento auto-motivo € o ponto
de partida de todos os movimentos e o primeiro a surgir nas
coisas em repouso € a existir nas coisas em movimento, ele €
necessariamente a mais antiga e a mais poderosa das mutagdes,
enquanto que o movimento que é alterado por uma outra coisa e
ele mesmo move outras vem em segundo lugar.

Clinias - E bem verdade.” (Leis, X, 895a-b)

Logo apds a explanagio supratranscrita, o primeiro motor €
identificado com a alma. Alias, a prépria defini¢io de alma é a de motor que

S€ move:

“Ateniense - Qual é a defini¢do daquele objeto que tem por
’ . .~ /4

nome alma? Sera que podemos dar-lhe outra defini¢do além dessa

indicada ha pouco: o movimento capaz de mover a si mesmo?

Clinias - O que desejas afirmar é que o auto-movimento é a
defini¢io daquela mesmissima substancia que possui @/ma como o
nome que universalmente lhe aplicamos?

A. - E o que eu afirmo. E se assim realmente for, ainda
reclamaremos de que ndo foi ainda suficientemente provado que
a alma ¢é idéntica a fonte e movimento primarios do que ¢, foi e
sera e de tudo que se opde a esses, constatando que foi claramente
demonstrado ser ela a causa de toda a mudanga e movimento de
todas as coisas?

C. - Nio faremos tal reclamagio; pelo contrario, foi provado
com maxima suficiéncia que a alma, é de todas as coisas, a mais
antiga, ja que é o principio primeiro do movimento.” (Leis, X,
896a-b)

Este argumento se assemelha, outrossim, ao ja analisado

argumento do Fédon, no qual Platdo afirma que o motivo pelo qual Socrates

esta preso nio é material, mas espiritual.
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Também no Filebo (28d-e), o Demiurgo aparece despersonificado.
Neste texto existe um principio limitador que impde forma ao ilimitado, e a
causa suprema da imposi¢do desse limite € a Razio (GUTHRIE, 1978, p.
254).

O conhecer representa a revelagdo ou descoberta do plano supra-

sensivel que subjaz ao sensivel. A criagio do mundo € a impressio desse
4 J . ~ ~ ~
plano supra-sensivel na matéria. O conhecer e a criagio do mundo nio sio
caminhos inversos, mas 0 mesmo caminho, no qual esta a recondita ordem
divina. O homem conhece o mundo sensivel por meio das Idéias, uma vez
que a pluralidade sensivel é abarcada pelo esforgo unificador da razdo. Ja o
conhecer das Idéias é a tomada de consciéncia de uma representagio coletiva,
/7 ~ . ~ 7 . 7 . .

que se da pela provocagdo das impressOes sensiveis e € universalizado por

meio do dialogo.

Ora, se o plano das representagdes coletivas €, na verdade, o plano
das Idéias, a criagio do mundo, numa visdo laicizante, somente pode ser
entendida como o aparecimento do sentido do mundo para o sujeito por
meio das representagdes coletivas, ou seja, a visio cultural que adquire o
individuo da pluralidade dos fendémenos que o cercam. Nesse sentido,
mesmo o “mundo natural” é parte da cultura, uma vez que a multiplicidade
das impressdes sensiveis adquiridas pelos individuos relaciona-se
imediatamente as categorias sociais que lhes formam enquanto seres de

cultura.

Quando Platdo diz que a alma precede ao corpo, que o espirito
precede a0 mundo, podemos entender que a cultura precede a natureza, que

o “mundo ao redor” é criacio da racionalidade. A existéncia do mundo é o
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sentido que as impressdes adquirem para o sujeito a partir das categorias de

sua cultura.

Neste talante, € especialmente significativa a passagem de as Leis.

Nela lemos que a atividade da alma precede a existéncia de toda a matéria e a
~ / . . . .

governa. Nio é simplesmente a racionalidade que cria e governa o mundo,

como a leitura isolada do Timen poderia indicar, mas a alma como um todo,

composta de razdo e de impulso, da origem ao real:

“Ateniense - Modos, disposi¢des, deliberagdes, raciocinios,
opinides verdadeiras, atengdes e memorias serdo anteriores a
extensdo, largura, profundidade e for¢a do corpo, se a alma for
anterior ao corpo.

Clinias - Necessariamente.

A. - Deveremos, entio, necessariamente concordar com o passo
seguinte, que a alma é causa das coisas boas e mas, belas e
disformes, justas e injustas, e de todos os opostos, se supormos ser
ela causa de todas as coisas?

C. - Nio ha davida que deveremos.

A. - E como a alma controla e reside assim em todas as coisas
movidas em todas as partes, nio teriamos de afirmar
necessariamente que controla também o céu?

C. - Sim.

A. - Uma tnica alma ou varias? E eu responderei por vos: varias.
De qualquer modo, vamos presumir nio menos de duas, a alma
benevolente e aquela que é capaz de produzir efeitos do tipo
oposto.

C. - Tu estas perfeitamente certo.

A. - Excelente entdo. A alma impulsiona todas as coisas no céu,
na Terra e no mar por meio de seus proprios movimentos, cujos
nomes sio desejo, reflexio, previdéncia, deliberagdo, opinido
verdadeira ou falsa, jubilo, pesar, confianga, medo, 6dio, amor e
todos os movimentos que sdo afins a esses ou sio movimentos
primarios; estes, quando assumem os movimentos secundarios
dos corpos, os impelem a todos ao crescimento e ao
decrescimento, a separagio e a combinagdo, e a0 que se segue a
estes, ao calor e o frio, o peso e a leveza, a dureza e a maciez, a
brancura e o negrume, o amargor e a dogura, e todas essas
qualidades que a alma emprega, tanto quanto associada a razio ela
guia com retiddo e sempre governa tudo para sua justeza e
felicidade, como quando associada a desrazdo, produz resultados
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que sdo em todos os aspectos o oposto. Postularemos que assim é
ou ainda suspeitaremos que possa ser de outra maneira?

C. - De maneira alguma.” (Leis, X, 896d-897b)

O Demiurgo de Platio é, portanto, o proprio eu individual, que
e L . ,

compara a multiplicidade das proprias impressdes sensiveis com os modelos
previamente conhecidos e vé o mundo de acordo com seu aprendizado
social. Esta interpretagdo é coerente, inclusive, com a antropologia 6rfico-

e : : C
pitagorica, ilustrada no ritual de esquartejamento de Dionisio Zagreu, como
vimos. Ha em nods o elemento divino, divindade esta que se manifesta na
existéncia de um mundo ordenado ao nosso redor, mas ordenado por nos

mesmo segundo os moldes de nossa cultura.

Podemos dizer que uma vez constituidas e conhecidas as Idéias, o
raciocinio humano é demitrgico: o homem classifica a singularidade dos
acontecimentos, agdes e objetos na abstragio da Idéia. O juizo e,

essencialmente, uma subsung¢do do singular a Idéia.

As Idéias, mais do que representagdes coletivas, sdo os modos
pelos quais o sujeito cognoscente interpreta a multiplicidade sensivel, sio
parametros culturais de sentido, dentro dos quais a experiéncia individual
imediata se transforma em experiéncia humana, comunicavel por meio do

dialogo.

No dialogo encontramos o momento no qual o relativismo da
experiéncia individual é transformado em objetividade da cultura dos

debatedores, segundo o roteiro abaixo:

1) E tomado o conjunto das opinides sobre como alguém deve
agir diante de uma situagio qualquer, ou sobre qual € o valor
que encerra uma virtude;

2) Sio eliminadas as opinides frageis ou contraditorias;
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3) Por fim, obtém-se uma regra geral;

4) Da regra geral, passa-se a aplicagio aos casos concretos,
mostrando-se, agora fundamentadamente, como agir diante da
situacao A.

O dialogo é, portanto, 0 momento no qual a estrutura meramente
formal de abstracio e subsuncio da razio utiliza-se dos contetados
apreendidos enquanto vivéncia cultural individual e os eleva a condi¢io de

parametro de sentido objetivamente valido da experiéncia.

4.4) A imortalidade da alma e a reencarnagio

Foi-nos possivel dizer que a existéncia de um plano ideal divino

segundo o qual o mundo foi feito n3o é sendo a propria realidade social que
C s . : .

subjaz a visio que o homem possui do mundo. Foi-nos permitido asseverar

que o homem adquire suas categorias sociais e interpreta o mundo a partir

delas.

Portanto, as teses relativas a 1mortalidade da alma e a
~ . ’ . . A . .
reencarnagdo somente podem ser lidas como a propria existéncia social do

individuo vistas de maneira mitica.

Vimos em Cornford que a ordem social e a ordem natural
4 . ! ([ .
formam, no pensamento preé-filoséfico, um continuum. A ordem humana,
, C e, - : :
nomos, € a fonte originaria da divisdo do universo entre os deuses, moira. Ou
seja, o dominio do divino ou do sobrenatural nio sio senio projecdes da
L : . :

propria vida social. Entretanto, o autor, ao regredir ainda mais na
caminhada humana, afirma que a sociedade e a natureza se confundem. Os
rituais de magia mimética, como o nome parece indicar, nio sio
reprodugdes ou imitagdes de fatos naturais que querem os homens recriar,

mas sdo a realizagio mesma destes eventos. Afirma o inglés:
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“Os fazedores de chuva acreditam estar diretamente ‘fazendo
chuva’, ndo simplesmente imitando a chuva de modo a fazerem a
chuva real mais tarde. Se estamos certos em insistir na identidade
e na continuidade do grupo - fazedores de chuva e chuva - e de
suas fungdes, a fabricagio e a queda da chuva sio, para os magos,

a mesma coisa, nio eventos distintos em termos de causa e

efeito.” (1957, p. 77 - tradugdo nossa) '’

Mas, este estagio primordial de unidade integral entre sociedade e
) . . ~ . ~
natureza é superado quando surge a primeira percepc¢do da distingdo entre o
: e e on : :
conjunto das experiéncias individuais e a consciéncia coletiva que permeia
todos os membros do grupo. Esta distingdo inicial é, segundo Cornford, a

origem da primeira forma de representagio religiosa (1957, p. 81).

Trata-se de uma representagio nio personificada, na qual ainda

ndo ha a presenca de entidades distintas ou de divindades. Surge a crenga na
o :

existéncia de uma for¢a ou poder sobrenatural que permeia todos os

individuos e todo o universo, o mana'®. Este ndo é outra coisa senio a

projecio da proépria consciéncia coletiva (CORNFORD, 1957, p. 82 et seq.).

No pensamento de Platio, essa projegio da realidade social que
permeia toda a realidade distingue-se em trés conceitos diferentes. Ha o
mundo das Idéias, o conjunto de valores sociais hipostasiado numa
substancia divina. Ha o demiurgo, a racionalidade do homem que interpreta
o mundo segundo os parametros das Idéias. Estes dois elementos ja foram
abordados em nossa exposi¢io. Resta-nos explicar como que de uma

substancia divina primordial surge a alma individual.

177 Texto original: “The rainmakers believe themselves simply to be ‘making rain’, not to
be imitating rain, so as to cause real rain to fall later. If we are right in insisting on the
identity and continuity of the whole group - rainmakers and rain - and of their functions,
the rainmaking and rainfall are, to the magicians, one and the same, not distinct events
related as cause and effect.”

1% Esta forga foi denominada conforme seu nome melanésio 74na, consagrada pelo uso na
moderna antropologia, embora, evidentemente, tenha varios outros nomes noutros povos.
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A consciéncia coletiva, que esta presente em cada um, € sentida
como algo superior e, a0 mesmo tempo, como parte do individuo. Superior,
uma vez que nio foi por ele produzida e porque desperta nele o sentimento

de comunhio e pertinéncia ao grupo. Como comenta Durkheim:

“De uma maneira geral, ndo ha ddvida de que uma sociedade tem
tudo o que é preciso para despertar nos espiritos, pela simples
agdo que exerce sobre eles, a sensagio do divino; pois ela é para
seus membros o que um deus é para seus fiéis. Com efeito, um
deus € antes de tudo um ser que o homem concebe, sob certos
aspectos, como superior a si mesmo e do qual acredita depender.
Quer se trate de uma personalidade consciente, como Zeus ou
Jeova, quer de forgas abstratas, como aquelas postas em agio no
totemismo, o fiel, em ambos os casos, se cré obrigado a certas
maneiras de agir que lhe sio impostas pela natureza do principio
sagrado com o qual se sente em contato. Ora, também a
sociedade provoca em nds a sensagio de uma perpétua
dependéncia. Por ter uma natureza que lhe é propria, diferente da
nossa natureza de individuo, ela persegue fins que lhe sio
igualmente especificos, mas, como nio pode atingi-los, a ndo ser
por intermédio de nds, reclama imperiosamente nossa
colaboragio. Exige que, esquecidos de nossos interesses, fagamo-
nos seus servidores e submete-nos a todo o tipo de
aborrecimentos, privagdes e sacrificios, sem os quais a vida social
seria impossivel. E assim que a todo instante somos obrigados a
sujeitar-nos a regras de conduta e de pensamento que nio fizemos
nem quisemos, e que, inclusive, sdo as vezes contrarias a nossas
inclinagdes e a nossos instintos mais fundamentais.” (2003a, p.
211)

Este algo superior que habita em nés, por um ulterior processo de
diferenciagio, é identificado como a alma. Nio cabe aqui retomarmos todas
as etapas da transformacio da magia em religido. Basta-nos afirmar sua
origem comum. Tanto o mana quanto as representagdes religiosas mais
sofisticadas encontram sua origem nesta projecio da consciéncia social como
algo que possui existéncia em si mesma, como um elemento presente no
mundo ao meu redor. A alma individual ndo €, outra coisa, sendo a parcela
da vida social interiorizada por nods; simultaneamente, parte de nosso ser e

aléem dele. O autor franceés explicita:
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“A alma individual, portanto, nio é senio uma porgio da alma
coletiva do grupo; é a for¢a andnima que esta na base do culto,
mas encarnada num individuo cuja personalidade ela esposa; ela é
mana individualizado.” (DURKHEIM, 2003a, p. 277)

No pensamento de Platdo, como vimos, a alma é o que de divino
: , , :
existe em nods, mas que esta maculado e preso aos impulsos do corpo. O
til6sofo deve buscar reencontrar este verdadeiro eu interior, e se afastar o
, . , A : :
maximo possivel das influéncias negativas do corpo. Para o ateniense, o que
ha de social em nos € visto como sagrado, como superior ao sujeito em sua
. .o , ’ R
imediatidade sensivel. Neste ponto é necessario que consultemos a

explanagio de Durkheim:

“Com efeito, a alma sempre foi considerada uma coisa sagrada;
nesse aspecto ela se opde ao corpo, que € naturalmente profano.
Ela nio se distingue apenas de seu invélucro material, como o
dentro em relagio ao fora; ndo é representada simplesmente
como feita de uma matéria mais sutil, mais fluida; além disso, ela
inspira algo dos sentimentos que por toda parte estdo reservados
a0 que é divino. Se nio se faz dela um deus, percebe-se nela pelo
menos uma centelha da divindade. [...] Mas se a alma é parte da
substancia divina, ela representa em nds algo mais que nods
mesmos; se é feita da mesma matéria mental que os seres
sagrados, é natural que ela seja o objeto dos mesmos
sentimentos.” (2003a,p. 275)

A dualidade da existéncia humana, cindida entre corpo e alma,
merece ser interpretada no nivel do sujeito. A verdadeira dualidade do
individuo situa-se na tensdo entre os impulsos do eu imediato, o corpo, e as
ordens e os ditames de minha consciéncia social, a alma. Haveria, assim, duas
almas: a que se confunde com o ‘eu’ e a que é a parcela da vida social

presente no homem singular.

Esta ambigliidade foi resolvida por Platio na Rep#blica, pela

« : e
superagio da dicotomia Orfico-pitagérica entre corpo e alma esbogada no
Fédon, em prol de um desenho mais complexo da alma. Naquele texto, a

alma estd divida em trés partes, cada qual com suas respectivas fungdes, e a
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tensio que antes se dava entre os impulsos do corpo e os ditames da alma,

transforma-se numa relagdo interna da propria alma tripartida.

Na Repriblica, no lugar do corpo, é algo que habita a alma que
provoca os desejos. E também nela que reside aqueloutro elemento que pode
tanto fazer com que o homem satisfaca ou resista ao impulso (Rep#blica, 111,
439b-c). Na alma sido identificadas, portanto, tanto a parte ou fungio que

provoca os desejos como aquela que os controla e delibera:

“Socrates - Nio é, portanto, sem razdo que consideramos que
sdo dois elementos, distintos um do outro, chamando aquele pelo
qual raciocina, o elemento racional da alma (hoyiotikov), e aquele
pelo qual ama, tem fome e sede e esvoaca em volta de outros
desejos, o elemento irracional e da concupiscéncia (emBvuntikov),
companheiro de certas satisfagdes e desejos.” (Repsiblica, IV, 439d)

A parte racional da alma, por sua vez, também se subdivide. Um
homem pode decidir abster-se de agua diante da sede e se enfurecer diante do

desejo que o impele a beber. Outro pode se irritar por ter cedido ao desejo:

“Socrates - Ora, ja em muitas outras ocasides sentimos que,
quando as paixOes forcam o homem contra a sua razdo, ele se
censura a si mesmo, se irrita com aquilo que, dentro de si, o
forga, e que, como se houvesse dois contendores em luta, a colera
se torna aliada da sua razio. Mas nio creio que digas que ela se
associa aos desejos, quando, tendo a razdo determinado que nio
se devia proceder contra ela, alguma vez te foi possivel sentir
estas reagOes em ti, nem tio-pouco nos outros.” (Republica, IV,
440a-b)

Na Republica, o eu individual, agora tripartido é, ao mesmo
tempo, um eu social, porque as partes da alma sio as mesmas da cidade, e as
virtudes do homem as mesmas do corpo politico (Repiblica, IV, 441c). A
origem social da alma justifica que a anamnese, como vimos, possa ser
interpretada como forma de acesso a realidades culturais que existem antes
de nds, mas, a0 mesmo tempo, dentro de nés. Justifica, outrossim, a

existéncia social das Idéias.
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Assim, podemos estabelecer fio condutor cultural entre a

reminiscéncia e a imortalidade, entre a imortalidade e a reencarnacio.

A imortalidade da alma refere-se a comunidade da existéncia
subjetiva com outras existéncias. A subjetividade continua a existir na
medida em que contribuiu, ainda que de modo minimo, para a formagio das
categorias da cultura, dentro das quais serdo inseridas as geragdes vindouras.
Aquele que vem pensara e agira de acordo com os esquemas pré-constituidos

pelos seus antepassados.

Nio se trata de dizer que o morto vive na memoria de seus
- , , :

sucessores, como prega a tradicio homeérica. O espirito do morto vive no
dos vivos, uma vez que os moldes do “eu” individual sio herdados dos
parametros estabelecidos pela infinidade de “eus” anteriores. Dizer que a
existéncia do eu ultrapassa a existéncia bioldgica do individuo significa que o
individuo € ser de uma cultura, ou seja, que ele é o acimulo de vivéncias e
experiéncias de seus antepassados, que ele se plasma nos modos de ser, de

pensar e de agir, que conformam a vida social.

Em suma, a alma contempla verdades pré-existentes na medida em
que recebe de sua cultura os moldes fundamentais segundo os quais ela se
torna o que é. Dizer que a alma é imortal significa dizer, enfim, que o grupo
social é perene e manifesta sua perenidade a partir de sua transmissio de uma

geragdo a outra. Como comenta Durkheim:

“A cren¢a na imortalidade das almas, em tltima instancia, é a
Gnica maneira que o homem possui de explicar a si mesmo um
fato que nio pode deixar de chamar sua atengio: a perpetuidade
da vida do grupo. Os individuos morrem, mas o cli sobrevive. As
forgas que fazem sua vida devem assim ter a mesma perpetuidade.
Ora, essas forgas sdo as almas que animam os corpos individuais;
pois é nelas e através delas que o grupo se realiza. Por essa razio,
é preciso que elas durem. E inclusive necessario que, ao durarem,
permanecam idénticas a si mesmas, pois, como o cli conserva
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sempre sua fisionomia caracteristica, a substancia espiritual de
que ele é feito deve ser concebida como qualitativamente
invariavel.” (2003a, p. 283)

Cada um de nos carrega dentro de si mesmo muitas vidas, ou seja,
: o :
o conjunto das existéncias de nossos antepassados que, comunicado pela
. A . ~ .« A . A .
cultura, fazem das nossas existéncias a assungdo das vivéncias e experiéncias
dos mais antigos. Conteudo semelhante, mas se referindo a vida biolégica do

homem, podemos encontrar em As Leis.

“O Ateniense - [...] Assim a humanidade tem uma afinidade
natural com a eternidade, acompanhado-a continuamente no
presente e no futuro, sendo o meio pelo qual se imortaliza este:
deixando atras de si os filhos dos filhos e prosseguindo sempre
uma e idéntica, ela assim pela reprodugdo participa da
imortalidade.” (IV, 721c-d)

O esquecimento ou obscurecimento desses saberes que sobrevem
on -
20 homem no momento em que nasce reflete o fato de que nossa consciéncia
e : o .,
imediata refere-se apenas ao conjunto das experiéncias pelas quais nos
mesmos ja passamos. Entretanto, o que nds somos, COmMo pensamos e agimos
incorpora, mesmo que nio tenhamos a todo tempo consciéncia disso, as
experiéncias, o trabalho, os projetos, o erros e acertos das geragdes que nos
antecederam. Alegoricamente, a reencarnagdo representa a existéncia do

individuo como ser cultural:

“Ha, assim, como que um plasma germinativo, de ordem mistica,
que se transmite de geragdo a geragdo e que produz, ou pelo
menos deveria produzir, a unidade espiritual do cli através da
duragdo. E essa crenca, apesar de seu carater simbodlico, nio é
desprovida de verdade objetiva. Pois, se o grupo ndo é imortal no
sentido absoluto da palavra, a verdade é que ele dura por sobre os
individuos, renascendo e se reencarnando a cada geragio nova.”
(DURKHEIM, 2003a, p. 283-284)

A transcendéncia das Idéias representa a descoberta de que
existem realidades espirituais ou imateriais independentes dos objetos

sensiveis que as plasmam ou singularizam. E a descoberta da consciéncia
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social projetada e objetivada. A imortalidade da alma pode ser, portanto,

compreendida como a representagdo da perenidade da cultura, uma vez que
.« A . . . ~

sua existéncia antecede e ultrapassa a do individuo. A reencarnagio, por sua

vez, é o simbolo da transmissio e da construcio historica dessas realidades.
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5) MORAL

Esclarecimento preliminar. Por ‘moral’ abarcaremos o conjunto
das disciplinas do agir humano, ou seja, a politica, a moral em sentido estrito
e o direito. Quando quisermos nos distinguir moral em sentido estrito ou

amplo, ou o faremos ou o contexto sera claro.

Todo agrupamento humano possui normatividade organizadora
da vida de cada um e de todos naquela coletividade. Acompanha a natureza
humana a elaboragio de regras destinadas a regéncia das agdes e das
condutas. Este regramento pertence ao grupo, e os individuos formam-se ou
sio moldados de acordo com os parametros sociais do respectivo grupo a
que pertencem. Estes padrdes sociais compdem uma espécie de segunda
natureza, conforme o pensamento aristotélico, que se sobrepde e transforma
a simples animalidade instintiva (Retdrica, I, 1370a, 5-8). O ser humano,

, : :
portanto, é animal racional, ou seja, funde num mesmo ente os modos do

. ’ . . A . . /4 .
agir tipicos de uma existéncia meramente bioldgica e o arcabougo de crengas,

normas, mandamentos e modos do grupo social.

A maneira como se comportam os animais ¢ em grego chamada
. - utabili u
de ethos. Este caracteriza-s pela imutabilidade ao longo do tempo em uma
: Lcie (ou, por u :
determinada espécie (ou, pelo menos, por uma espontaneidade decorrente da
propria carga genética). O comportamento animal é, portanto, uma pré-
programagio dos organismos biologicos segundo uma carga genética que se
altera ao acaso. E este, se adequado a melhor adaptabilidade da espécie, sera

naturalmente selecionado e perdurard por varias geragdes. Se imprestavel a
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oA L., ) , ) N
sobrevivéncia da espécie € acaso maldito e sera logo extinto em decorréncia

dos algores da luta natural®.

O homem desenvolve uma espécie propria de ethos, uma vez que
. ) o N . , .
obedece as leis da transmissio cromossomica de caracteristicas
comportamentais, mas também rompe o determinismo do agir causal
i A ) , .
reativo organico e produz, como se fosse ele causa de si mesmo, o préprio

modo de agir. Ensina-nos Vaz:

“ethos é a transposi¢io metafdrica da significagdo original com a
qual o vocabulo é empregado na lingua grega usual e que denota a
morada, covil ou abrigo dos animais [...] A transposi¢io
metafdrica para o mundo humano dos costumes é extremamente
significativa e € fruto de uma intui¢do profunda sobre as
condigdes de nosso agir (praxis), ao qual ficam confiadas a
edificacio e a preservagio de nossa verdadeira residéncia no
mundo como seres inteligentes e livres : a morada do ethos cuja
destruigio significaria o fim de todo o sentido para a vida
propriamente humana.” (1999, v.4, p. 13)

A agio humana, portanto, é paradoxalmente livre, pois sujeita a
um duplo condicionamento: tanto nos afetam os designios instintivos
quanto os condicionamentos do grupo social. Se ama racionalidade
individual € livre para romper os lagos da estrita causalidade natural ao

: . :
produzir cultura, também é capaz de superar o regramento produzido pela

distinta racionalidade do grupo a qual esta sujeita.

Assim, o ethos possui, outrossim, tanto um aspecto individual,
que € a aquisi¢do da consciéncia social pelo sujeito, quanto outro social, que

é o conjunto das manifestagdes coletivas de padrdes de conduta. Vaz propde

2 Neste sentido, comenta Monod: "Mas, uma vez inscrito na estrutura do ADN, o
acidente singular e, como tal, essencialmente imprevisivel, vai ser mecanica e fielmente
replicado e traduzido, isto €, a0 mesmo tempo multiplicado e transposto para milhdes ou
bilhdes de exemplares. Tirado do reino do puro acaso, ele entra no da necessidade, das
certezas mais implacaveis. Pois é na escala macroscopica, a do organismo, que a selecio
opera." (2006, p. 120)
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a seguinte explicagdio do movimento de aquisicio dos habitos morais e da

externalizacdo da conduta ética, que denomina circularidade causal do ethos:

“Enquanto agdo ética, a praxis humana é a atualiza¢do imanente
(energeia) de um processo estruturado segundo uma circularidade
causal de momentos, e essa constitui exatamente o primum
notum, a evidéncia primeira e fundadora da reflexio ética. O ethos
como costume ou na sua realidade histérico-social, é principio e
norma dos atos que irdo plasmar o ethos como habito (ethos-hexis).
Ha, pois, uma circularidade entre os trés momentos: costume
(ethos), agdo (praxis), habito (ethos-hexis), na medida em que o
costume € fonte das agdes tidas como éticas e a repetigdo dessas
acdes acaba por plasmar os habitos. A praxis, por sua vez, é
mediadora entre os momentos constitutivos do ethos como
costume e habito, num ir e vir que se descreve exatamente como
circulo dialético: a universalidade abstrata do ethos como costume
inscreve-se na particularidade da praxis como vontade subjetiva, e
€ universalidade concreta ou singularidade do sujeito ético no
ethos como habito ou virtude. A agdo ética procede do ethos como
do seu principio objetivo e a ele retorna como a seu fim realizado
na forma do existir virtuoso.” (1999, v. 2, p. 15-16)

O ethos é duplice porque inscrito no movimento entre a
individualidade do habito e a universalidade da conduta coletiva. O ethos
padrio social adentra-se no individuo enquanto habito, adquirido pelos
processos sociais de formagio. A agdo individual, por sua vez, ¢ momento
concreto da abstragio de um padrio de conduta e realiza a vida ética do

povo, enquanto realimenta o ethos costume.

Precisamos ainda acrescentar que o agir humano é reflexivo e
consciente. O individuo sabe da sua propria animalidade, pois sente as
. ~ . /. . ~ ~ .« . .
paixdes e impulsos fisicos. Conhece a sua submissio aos padrdes sociais, pois
pode perceber o condicionamento ao qual esta submetido, bem como sofre
as san¢des do grupo caso ouse violar estes mesmos padrdes. No seu agir
concreto, o homem, por mais precario que este processo seja, toma
consciéncia do meio no qual externaliza sua conduta, a0 mesmo tempo em

que pondera sua animalidade e sua consciéncia social. A conduta concreta
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envolve sempre a participagio da razdo individual e a tomada de consciéncia

para poder ser denominada conduta voluntaria.

A sociedade desenvolve, também, um conjunto de conhecimentos
que se dio no nivel vulgar acerca das condi¢des da conduta humana. Este
saber acerca da existéncia ética do homem pode ser exemplificado pelos
provérbios e adagios transmitidos de uma geragdo para outra; pelas fabulas e

parabolas; pelos exemplos de vida, pelas narrativas morais.

A consciéncia da vida ética sera objeto também do conhecimento
N , . .
cientifico. Entretanto, tanto o saber ético vulgar quanto o saber ético
cientifico restringem-se a descri¢io da positividade do fendémeno ético, ou
i \ . ’ . D
seja, a narrativa acerca do conteudo das normas morais e de seus critérios de
. ~ . . -~ A . \
aplicagdo, a intensidade das puni¢bes ou prémios e as formas de sua
transmissio e transformacio. Hoje, poderiamos dizer, sem maiores
~ . J . R .« . A
preocupagdes epistemologicas, que o papel cientifico descritivo do fendémeno
ético perpassa as mais diferentes disciplinas, como a antropologia cultural,
que cataloga os mores mais diversos e exoticos; a sociologia, que se ocupou
em grande parte da estrutura social do mundo europeu industrializado;
noutro talante, podemos até mesmo mencionar as investigacoes
: , . : .
psicopedagbgicas, que se encarregam de elucidar os mecanismos da formagio

moral dos individuos.

Entretanto, a relagdo do espirito humano com seus proprios
produtos, tais quais sio os costumes, nio é sempre de passiva aceitagdo. E
conatural ao ato de conhecer e descrever algo, pelo menos nalgumas pessoas,

iy . . ;.
o ato de criticar. Ou seja, tomar consciéncia de que se esta sujeito aos

condicionamentos instintivos e ao regramento social implica, sem solugdo de

continuidade, colocar em xeque o conteddo e o valor desta mesma
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normatividade. Entretanto, este tipo de critica somente é possivel no seio de
uma sociedade que preserva certa liberdade, tanto no ambito do agir quanto
: C
no do pensar. A partir do momento em que ganha forca este raciocinio
7. YRl . . . . YA .
critico, estamos a falar na ética enquanto disciplina filosofica, ou seja, numa

reflexio acerca das formas e do contetido da vida ética.

5.1) O pensamento moral socratico

Abordaremos como surgiu de maneira concreta, a partir da
experiéncia de vida de Socrates, o questionamento ético tal qual o
entendemos na tradigio da filosofia ocidental. Entretanto, restringir-nos-

[ J \ o~ . .
emos a abordar os topicos necessarios a exposi¢do, ao final, da doutrina
. \ y e . . ~ \ ~
relativa a ordem ética e social. Renunciamos de antemio a pretensio de uma
historiografia sistematica. Nossos objetivos sio muito mais singelos.
Pretendemos apenas perpassar os argumentos fundamentais a discussio do
conceito socratico de justi¢a e a sua conexdo a concepgio de 70mos, ou seja,

ordem juridico-social.

De fato, nosso roteiro negligenciara alguns dos pontos mais
debatidos pelos comentadores tais como o problema da ironia ou ainda do
conceito de alma. O leitor mais critico poderia considerar nossa narrativa

;. . . .o ’ .
perfunctoria, mas fique advertido que esta ligeireza é proposital.
Sacrificamos destarte o volume de informagdes em proveito da delimitagio

de nossos objetivos.
5.1.1) Conceitos fundamentais segundo a vida de SOcrates
A distingdo entre o pensamento socratico e o platonico, como é

sabido, é uma das questdes mais complexas e controversas de toda a

historiografia filosofica. Por um lado, sabe-se que Socrates nada escreveu e
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sua obra, portanto, énos conhecida apenas pela referéncia de autores
posteriores. Por outro, se a obra escrita de Platio nos chegou completa,
temos que este freqlientou aquele, o que por si s6 ja tornaria complexa a
tarefa de separagdo, como sempre ¢ a distingdo entre o que é do discipulo e o
4 4 M / /4
que é do mestre. Além disso, SOcrates é personagem recorrente na grande
maioria dos dialogos, seja como orador tUnico (Apologia), seja como
personagem principal (e.g. Eutifron, Criton, Laques, Fédon, Fedro, Repiblica),
ou como figurante (e.g. Sofista, Politico, Parménides); talvez o Gnico texto no
qual Socrates esteja completamente ausente seja As Leis. Esta presenca de
Socrates, aliada a questdo da historicidade dos didlogos, faz com que seja, na
/. . ’ . . , .
pratica, quase impossivel separar o que teria sido fala de Socrates do que seria

interpretagio de Platdo, ou do que seria pensamento préprio do segundo™®.

Nossa exposi¢io ndo tratara do extenso debate sobre as fontes e
. o~ . g e / ~ 1
sobre a reconstituigdo historica de Socrates. A separagio que aqui faremos
entre o pensamento socratico e o platonico tem cunho unicamente
. : ,
expositivo. Na verdade, quando nos referirmos a Socrates ou a0 pensamento
socratico estamos nos dirigindo a determinado conjunto de doutrinas
y , :
usualmente atribuidas a Socrates, tais como a resposta oracular a Querofonte

ou a doutrina da virtude-ciéncia.

Entretanto, consideramos sob a rubrica de “pensamento

socratico” também a argumentagio do Criton que €, na verdade, de Platdo.

P O estudioso que talvez mais tenha se dedicado A questio é o especialista portugués
Vasco de Magalhdes Vilhena, que tem duas preciosas obras sobre o assunto (Cf.
Bibliografia). Mas mesmo ele que tratou da veracidade das fontes historicas foi incapaz de
chegar a uma conclusio definitiva que, talvez, seja hoje impossivel. Por isso, diz ao final de
uma de suas obras (MAGALHAES-VILHENA, 1984, p. 486): “Here I stand: to me
nought else is possible.” Ele lembra, provavelmente, a frase atribuida a Martinho Lutero,
pronunciada na Dieta de Worms, que transcrevemos conforme a tradigio, mais dramatica
e significativa: “Hier stehe ich; ich kann nicht anders. Gott helfe mir! Amen.”
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Mas como se trata de um episodio diretamente ligado ao julgamento de
Socrates e o Criton geralmente é considerado um dialogo da primeira fase da

vida de Platdo, ndo vimos maiores problemas nesta classificagdo.

Quando dissemos, entretanto, que nossa separagio entre o
socratico e o platonico possui cunho meramente expositivo, queremos
significar que esta distingdo pode ser completamente abandonada pelo leitor

. /. . J4 « 1t »
mais critico. Se se quiser, pode-se ler o que vem com o rétulo de “socratico
como introdugio, composta por reflexdes mais simples, ao que vira depois,
de modo mais elaborado, sob a alcunha de “platonico”. Isto é possivel uma

. 4

vez que buscamos expor cada uma das partes do pensamento, que a rigor €
7. A . A \ A . ~ o~

socratico-platonico, dando énfase a coeréncia e ndo a contradi¢des e

disting¢des.

Feitas estas consideragdes preliminares, temos que nossa analise

do pensamento que chamamos aqui de socratico centrar-se-a sobre os
. . , A .

seguintes temas: primeiro, o périplo hermenéutico empreendido pelo

filosofo ateniense a partir da admoestagio délfica dirigida a Querofonte

narrada na Apologia, que resultou na tematica da douta ignorincia; segundo,

a doutrina da virtude-ciéncia; por fim, a argumentagio e os fundamentos da

recusa a fuga da prisio narrada no Criron.

5.1.2) A douta ignorancia

Passemos, de imediato, a visita de Querofonte ao oraculo:

“Sabeis perfeitamente como era Querofonte e como se
apaixonava quando empreendia alguma coisa. Assim, de uma
feita, estando em Delfos, atreveu-se a consular o oraculo. Como
vos pedi, senhores, nio vos exalteis. Perguntou, de fato, se havia
alguém mais sabio do que eu. Ora, a Pitia respondeu que
ninguém era mais sabio.” (PLATAQ, Apologia, 21a-b)
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Esta afirmagdo serviu de impulso, senio ao labor dialético

[ \ (e .
socratico, pelo menos a tarefa especifica que o levou a elaborar a doutrina
tedrico-ética que ficou conhecida como douta ignorancia. A fala oracular leva
Socrates ao  desenvolvimento de outros dos grandes temas de seu
pensamento, como sio o autoconhecimento e sua ética, como abaixo

VEremaos.

~

A moda dos oraculos, a revelagio jamais é clara, e requer do
ouvinte um grande esfor¢o para apreenderlhe o sentido. E tipica a
obscuridade das revelagdes misticas. A sacerdotisa délfica em seu transe une-
se a divindade e experimenta a verdade de nivel superior. Entretanto, a
experiéncia mistica transmitida a Querofonte ira requerer a apreciagio

explicativa da racionalidade discursiva:

“A esse respeito seu irmio podera confirmar o que vos digo, visto
ja ter ele [refere-se a Querofonte] falecido. Vede, agora, por que
me refiro a esse fato. Vou mostrar-vos de onde se originou o que
falam contra mim. Depois de ouvir aquilo, pus-me a refletir a sos
comigo: Que querera dizer a divindade e que pretende insinuar?
Tenho plena consciéncia de ndo ser nem muito sabio nem pouco.
Qual o motivo, entdo, de haver ela afirmado que eu sou o mais
sabio dos homens? Mentira nio pode ser; nio condiz isso com a
sua natureza. E assim, durante muito tempo fiquei sem atinar
com o sentido dessas palavras.” (Apologia, 21a-b)

O esfor¢o do entendimento racional do mistério que se sabe
como verdadeiro - Socrates afirma a convicgdo de que o oraculo ndo erra -
acaba por se transformar num roteiro de autodescobrimento. A revelagio foi
feita a alguém e cabe a esse alguém encontrar-lhe o significado para si, e
encontrar o sentido de algo para si implica a revelagio de si para si

mesmo !,

Pl A missio socratica, de descobrir a si mesmo ao mesmo tempo em que descobre o
sentido da fala oracular, implicou a assun¢do publica de uma afirmagio extremamente

presungosa. Como o jactanciar-se sempre desabona o falante, Socrates faz a afirmagio de
(continua na préxima pagina...)
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A questio que decorre da revelagio délfica é acerca do saber ao
qual se referiria. Facamos o seguinte exercicio: se a disséssemos a alguém
. . e . 14 4 :
notoriamente proficiente numa determinada area, poderiamos facilmente

: : . .

interpretar tal afirmacio como sendo referente a atividade por esta pessoa
desempenhada. Se disséssemos, por exemplo, a um grande médico que era ele
o médico mais sabio, grande seria a chance que este médico entendesse que

. : C , .
nos referimos aos seus conhecimentos profissionais. Mas o oraculo nio fez
- .1 , . " C e

qualquer restrigdo. Nio disse que Socrates seria o militar mais sabio, ou o
navegador mais sabio, ou o arquiteto mais sabio. A afirmagio da Pitia
possui, pelo contrario, cunho universalista, uma vez que se utiliza da

expressiao homem.

O oraculo nio quis se referir também a quantidade dos
conhecimentos possuidos pelo filésofo, como se dissesse que
enciclopedicamente Sécrates fosse o maior repositorio de informagdes da
Grécia. De fato, a revelagio faz referéncia ao o tipo de conhecimento que
deve pertencer a todo homem e que, portanto, nesse tipo de saber seria

S&crates o maior erudito.

, apOs ter com os poetas, politicos e artesdos, ficou claro a

Ora, apo

Socrates que a referéncia oracular nio se dirigia aos saberes técnicos ou
issionais, u v u “podiam discorrer com mais

rofissionais, uma vez que 0s poetas

proficiéncia a respeito de cada poema do que o proprio autor” (22b), assim

sua sabedoria depender de dois intermediarios, a Pitia e Querofonte, como quem dissesse:
“ndo sou eu que estou a me gabar, foram os outros que disseram...”. Neste sentido, afirma
Huisman que a pergunta sobre quem seria o mais sabio, o mais forte ou o mais belo era
comum ao oraculo, mas que a aceitagdo do titulo de mais sabio poderia revelar imodéstia
perigosa. Relata-nos que os sete sabios gregos recusaram, um a um, o titulo de homem
mais sabio, concedendo-o, por fim, ao proprio Apolo. (HUISMAN, 2006, p. 96-97). Se
SOcrates aceita, ainda que com alguma perplexidade, a soberba qualificagio, se precavé ao
afirma-la nio como concepgio propria, mas como informagdo de duas outras fontes.
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como os artesios “padeciam do mesmo defeito dos poetas: pelo fato de cada
um deles conhecer a fundo determinada profissio, julgavam-se também
proficientes nas questdes mais abstrusas” (22d). Entretanto, aléem do
conhecimento especifico, todos eles julgavam compreender a vida moral do
povo, ou seja, julgavam-se conhecedores de si mesmos enquanto
. Cy : o :
participantes da vida ética ateniense. Neste sentido, é exemplar o discurso no
Protdgoras, quando Socrates afirma que os atenienses em assembléia escutam
os arquitetos quando querem deliberar sobre obras, e os carpinteiros
R . . ~ .
nauticos quando querem discutir a construgio de navios, recusando a

opinido de imperitos. Entretanto, quando:

"a deliberagio diz respeito a administragio da cidade, qualquer
individuo pode levantar-se para emitir opinido, quer seja
carpinteiro, quer seja ferreiro, sapateiro, mercador ou
marinheiro, rico ou pobre, nobre ou vil [...]" (Protdgoras., 319d)

Os debates travados entre Socrates e o sem numero de pessoas
com quem media seus conhecimentos transcorriam, como atestam os
didlogos platonicos aporéticos, segundo a requisi¢io socratica pela defini¢io
de um valor ou norma moral pelo seu interlocutor, por exemplo, no
Eutifron, o que vem a ser piedade, ou no Carmides, o que é temperanga. Em
geral, estas discussOes terminavam sem que fosse produzida qualquer
definicio mais geral do que pudesse ser qualquer uma dessas virtudes.
Possuiam, portanto, aspecto negativo. Entretanto, muitos dos interlocutores
socraticos, como atesta a Apologia, recusavam-se a reconhecer a insuficiéncia
das proprias posi¢Oes, enquanto que Socrates tomava consciéncia atraveés

desses dialogos daquilo que ndo sabia:

"Depois, ao retirar-me, falava a sos comigo: mais sabio do que
este homem terei de ser, realmente. Pode bem dar-se que, em
verdade, nenhum de nés conhega nada belo e bom; mas este
individuo, sem saber nada, imagina que sabe, ao passo que eu,
sem saber, de fato, coisa alguma, nio presumo saber algo. Parece,
portanto, que nesse pouquinho eu o ultrapasso em sabedoria,
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pois, embora nada saiba, nio imagino saber alguma coisa. Depois
deste procurei outro, que passava por ser mais sabio, ainda, do
que o primeiro; porém sempre com idéntico resultado. Desse
modo, tornava-me também odiado por ele e por muitos outros."

(Apologia, 21d-e)
O conhecimento que todo homem € capaz de possuir é o de si
mesmo, isto &, o das proprias capacidades e limitagdes. A aceitagio da
e e A : , .
propria ignorancia sobre estipulado assunto é simplesmente a elevagio aos
olhos da mente consciente, de determinado aspecto do eu, daquilo que se é,
a0 mesmo tempo em que € a submissdo as exigéncias universalistas da razdo
demonstrativa dos valores morais. A doutrina, conhecida como douta
. . :
ignorancia, possui, portanto, duplo sentido: reflete tanto o esfor¢co do
autoconhecimento, quanto a necessidade de submissdo do comumente aceito
. : , . : : s
a critica racional. Sua sintese nio poderia ser mais conhecida: "s6 sei que

nada sei."

Enquanto forma de autoconhecimento, a douta ignorancia

implica na recusa sistematica da posse de qualquer caracteristica pessoal sem
: N .
que antes tenha sido ela submetida a prova. Num primeiro momento,
: \ - . :
restringe-se & avaliagio dos proprios saberes, mas, num segundo giro, ao
e L o N : C

verificar, pelo esfor¢o metddico, a auséncia de conhecimento ou a limitagdo
dos mesmos, constata a propria limitagdo do intelecto humano que se
restringe a fragil finitude terrena. A douta ignorancia é a postura filosofica
existencial por exceléncia, pois soma, na bela contradictio in adjecto, tanto a
insaciavel necessidade do conhecer, do querer ser douto, quanto a

impossibilidade da satisfagio completa do conhecimento.

Todavia nio se trata de ceticismo absoluto e destruidor, uma vez
que mostra como caminho para a superagio das limitagdes humanas o

reconhecimento da propria finitude. Por meio da avaliagio do que se sabe e
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do que ndo se sabe o homem descobre-se como ser inevitavelmente desejoso
em saber, mas, a0 mesmo tempo, ineludivelmente incapaz de conhecer tudo,
o que pode ser ilustrado pelo aforismo atribuido a Hipocrates, mais

conhecido em sua forma latina: ars longa, vita brevis'.

A fala oracular, como ja haviamos ressaltado, ndo possui apenas
tais conseqiiéncias, mas também resultados morais. Ora, na medida em que
Socrates percebe a inconsisténcia dos saberes morais gregos, é natural que

sua investigagdo dirija-se a fundamentagdo racional do ethos grego.

5.1.3) A virtude é conhecimento

A ética socratica parte da identifica¢do entre o conhecimento e a

virtude. Segundo a sintese aristotélica:

“Socrates, o Velho, pensava que o fim [da vida] € o conhecimento
da virtude, e investigava o que é a justica, o valor e cada uma das
partes da virtude; e sua conduta era razoavel, pois pensava que
todas as virtudes sdo ciéncias, de sorte que conhecer a justiga e ser
justo sio fatos simultaneos, uma vez que, se aprendemos
geometria e arquitetura, somos, desde ja, arquitetos e gedmetras.”
(Etica Eudemia, 1216 b 2-10 - traducio nossa)'

Esta afirmacio de Socrates ficou conhecida como doutrina da

. A . ;. 71, . . \
virtude ciéncia ou como o paradoxo socratico, o Gltimo nome devido a
perplexidade que algumas de suas teses acabaram por ocasionar. Alias,
Aristoteles, logo em seguida a transcrita citagio, comenta que a posi¢io
socratica ¢ inaceitavel, uma vez que existem diferentes tipos de saber. No

ambito tedrico, como na astronomia, basta o conhecer para se ser

B2 <A arte é longa, a vida é breve.” (VALLE, 2004, P. 53),

¥ Texto original: “Socrates, el Viejo, pensaba que el fine [da vida] es el conocimiento de la
virtud, e investigaba qué es la justicia, el valor y cada una de las partes de la virtud; y su
conducta era razonable, pues pensaba que todas las virtudes son ciencias, de suerte que
conocer la justicia y ser justo iban simultaneos, dado que, en cuanto hemos aprendido la
geometria y la arquitectura, somos ya arquitectos y gedmetras.”
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astronomo. Mas no ambito pratico, importa ser valoroso e, para tanto, ndo
basta o saber. A tese socratica, na visio do estagirita, é aceitavel do ponto de
vista do conhecer pelo conhecer, mas inadequada segundo exigéncias éticas

(Etica Endemia, 1216 b 10-25).

Mas antes de abordarmos em maior detalhe o “paradoxo” da
doutrina socratica, breve esclarecimento sobre a palavra arete (virtude) deve
ser feito, uma vez que sua histéria nos revela semantica distinta daquela do
portugués comum. Hoje em dia, a palavra possui latitude ampla de
significados; genericamente, é a adjetivagio positiva de algo, ou qualidade
moral, mas também é habito positivo ou, até mesmo, continéncia sexual
(HOUALISS, p. 2869-2870). A tradugdo de arete por virtude acaba por
obscurecer, em parte, o uso antigo, justificando a presente incursdo

filologica.

Na antiga Grécia, arete denotava o valor aristocratico, o “sangue
azul” que fazia com que o homem se destacasse no seio de seu povo*.
Posteriormente, foram verificados usos da palavra que, se acompanhada de
um substantivo, significava a qualidade da coisa que permite que ela
desempenhe excelentemente de seu fim'”, ou seja, é o “mérito ou qualidade

pela qual algo excede” (BAILLY, 1950, p. 263).

P* “Quando usada sem qualificagio, denotava as qualidades de exceléncia humana que fazia

do homem lider natural em sua comunidade, e até entdo [até a sofistica] crera-se que ela
dependia de certos dons naturais e mesmos divinos que eram a marca do bom nascimento
e geracdo.” (GUTHRIE, 1995, p. 28)

" Em nossa dissertagio de mestrado, exemplificamos: “Uma faca tem como fim o corte, e
sua arete € estar afiada. Sempre que nos deparamos com objetos feitos pelo homem que nos
sio desconhecidos, portamo-nos como o homem grego, e de imediato perguntamo-nos
“para qué” ele serve, ou seja, qual o seu fim. Enquanto o fim n3o nos é conhecido, o objeto
permanece como algo estranho, por mais que suas caracteristicas fisicas sejam simples e
facilmente descritiveis. Ou seja, os objetos produzidos definem-se pela sua finalidade. Uma

mesa nio ¢ algo composto por uma tampa apoiada sobre quatro pernas, pois pode possuir
(continua na préxima pagina...)
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O pensamento de Socrates insere-se no debate mais amplo da
época, sobre a possibilidade do ensino da virtude que tem, por sua vez, como
pano de fundo, o choque entre ideais aristocraticos tradicionais e a nascente
democracia, bem como a consolidagio de Atenas como sede de poderoso
impeério. Segundo Guthrie, a interpretagio filosofica da questio dada por
Socrates, em seu embate com os sofistas, acabou por especificar o sentido da

palavra, que passou:

“[...] de um talento ou uma proficiéncia numa arte particular ou
fungio para algo como virtude em nosso sentido, a pré-requisito
de uma boa vida humana.” (GUTHRIE, 1995, p. 235)

O wuso socratico da palavra arete implicava, portanto, dizer que o
homem virtuoso era aquele que possuia determinadas qualidades que o

tornavam apto a viver bem.

Voltando a explanagio principal, entendemos que a melhor
maneira de expor e compreender a doutrina da virtude ciéncia é interpreta-la
como decorréncia da aplicagio da dowta ignorincia ao regramento moral

estatuido.

A douta ignorancia, apenas para retomarmos, é o reconhecimento
da falibilidade da razdo e da inteligéncia humanas e, a0 mesmo tempo, a
demoligdo das velhas certezas. Se ela implica o ceticismo critico que pugna

pela recusa sistematica a tudo que é previamente dado, no ambito moral

inlimeras outras caracteristicas. Uma mesa é qualquer coisa que sirva para, particula que
nos indica o fim, apoiar ou dispor outros objetos, e a sua arete é o que possibilita fazé-lo,
podendo ser o tamanho, a resisténcia ao peso ou a durabilidade. A mesa da sala de jantar
deixa de ser mesa e torna-se banco quando dela usamo-nos para nos sentarmos, ou cama,
quando para nos deitarmos, ou abrigo, quando usada para nos proteger num desabamento.
Uma toalha estendida no chio torna-se mesa num pic-nic, um caixote torna-se mesa num
jogo de baralho, um saco de areia torna-se mesa numa trincheira de guerra.” (NOVAES,
2005, p. 212)
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implicara, destarte, o reconhecimento da debilidade das certezas humanas

relativas a propria conduta.

Esta identificagio entre o saber e a virtude possui trés
conseqiiéncias principais. Primeiro, mostra-se como uma critica a
moralidade social. Segundo, afirma a impossibilidade da a¢do moral sem o
saber consciente do valor moral. Por fim estabelece a potestade da
racionalidade do homem no controle de si mesmo, na medida em que o
homem que conhece o justo e o bem, necessariamente pratica o justo e o

bem.

Em primeiro lugar, o pensamento moral socratico € a inauguragio
da Etica enquanto disciplina filosofica orientada para a critica e para a
fundamentacio racional da moralidade social. Alias, o fato de Sécrates ter
criticado os valores sociais pode ser entendido como um dos motivos para
que a acusagdo contra ele movida lhe imputasse a corrupcio da juventude,
ainda que os motivos reais, historicamente considerados, sejam outros'*.
Deveria ser o pretexto acusatério minimamente crivel'”, se destinado a
obscurecer os reais motivos politicos. Se tenho uma postura cética em

relagdo a realidade, torno-me, desde ja, critico do mundo moral tal qual ele

B¢ Taylor ensina-nos que os motivos reais do processo provavelmente devem-se a
associagio de Socrates a Alcebiades e Critias, ambos considerados traidores de Atenas ap6s
a derrocada dos trinta tiranos. Como houve uma anistia em 404-403 a.C., a acusagio
cuidou para que o libelo fosse vago o suficiente para iniciar os procedimentos judiciais sem
referéncia explicita aos episddios envolvendo os supostos discipulos (1993, p. 94-95)

"7 Ensina-nos Cornford: “Se tomarmos a palavra “corromper” em seu sentido literal, a
acusagdo era verdadeira. Dizer aos jovens que, para obter a total liberdade da idade adulta,
eles devem questionar toda maxima de conduta que receberam e julgar toda questdo moral
por si mesmos significa corrompé-los no sentido de destruir toda a muralha com que os
pais e a sociedade, de maneira tdo laboriosa, cercaram-lhes a infancia. Na verdade, Socrates
estava minando a moralidade da submissio social - aquela moralidade da obediéncia a
autoridade e da concordancia com o costume, que tem mantido coesos os grupos humanos
de todos os tamanhos, da familia a nagdo, ao longo de toda a histéria da humanidade.”
(2001, p. 43-44)
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me ¢é apresentado; ao recusar a pratica passiva do regramento moral, violo a
coesdo do grupo mas, a0 mesmo tempo, tomo os padrdes como objeto da
w1 g : . .
apreciagdo filoséfica. Por isso, a famosa expressio ciceroniana, de que
Socrates foi o primeiro a trazer a filosofia dos céus e coloca-la nas cidades e
: , . . .
nas casas, ou seja, que SOcrates trouxe definitivamente a filosofia para o

ambito moral.

Como segunda consequiéncia, temos que a doutrina da virtude
ciéncia € uma adverténcia ao uso meramente retorico dos termos morais.
Sem o devido conhecimento do que € o bem ou o justo, Socrates entendia
ser impossivel a pratica do bem ou do justo. Com que facilidade
qualificamos uma miriade de a¢des e de pessoas como boas ou mas! Quio
rapidamente chamamos fulano de corajoso, beltrano de honesto, cicrano de
egoistal Mas de fato, se nos perguntamos, claro que sem interesse, o que
entendemos por bem ou por mal, a antiga faciindia esvai-se num gaguejar de
incertezas, e percebemos que, na verdade, os homens a quem chamamos de
bons, de justos, de honestos sio aqueles que fazem o que queremos,

enquanto que o maus sio aqueles que desagradam nossos ganhos e proveitos.

Entretanto, se nos for dado um pouco mais de tempo, saberemos
responder ao desafio da defini¢io com um conceito popular, tirado do saber
ético tradicional. Os sabios homens com quem tinha Socrates seus embates
escapavam das primeiras investidas dialéticas com uma sucessio de definiges
populares. Por exemplo, no livro primeiro da Repiblica, Céfalo responde
que a justica consiste em ndo mentir nem enganar, nem ficar a dever, o que

138

garantiria a tranquilidade perto da morte®. Polemarco em seguida afirma

P8 “Céfalo - Nio ludibriar ninguém nem mentir, mesmo involuntariamente, nem ficar a
dever, sejam sacrificios aos deuses, seja dinheiro a um homem, e depois partir para o além

sem temer nada - para isso a posse das riquezas contribui em alto grau. Tem ainda muitas
(continua na préxima pagina...)
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que a justica consistiria em dar a cada um o que € seu, segundo defini¢io
atribuida ao poeta Simonides'”. Por fim, o sofista Trasimaco afirma que a
. . /’ . 1 Va . f 140 E d fl . ~

justica € simplesmente o que convém aos mais fortes'®. Estas defini¢Ges,
entretanto, se capazes de apaziguar a curiosidade mais superficial, nio
conseguem resistir ao constante e demolidor questionamento de SOcrates.
Um a um, os conceitos apresentados pelos interlocutores sdo rejeitados, e a

dialética é totalmente arrasadora.

Somente a partir da recusa do comumente aceito € possivel a
renovagdo. O momento negativo, entdo, se transforma em positivo, pois o
reconhecimento da ignorancia é o primeiro passo para a sua superagio. Sem

. ~ N ~ 4 / ~ M
a precisa demarcagdo da aporia, nio é possivel a produgio de conhecimentos.
Esta atitude requer, entretanto, coragem, pois tanto no ambito cientifico-

, . T . . :

tedrico quanto no moral implica o desafio a0 comumente aceito, e desafiar o
que a maioria tem por certo ha muito nunca é tarefa facil. Rendeu

~ \ . -~ R . .
condenagio a fogueira recusar a forte tradi¢io, a mundivisio religiosa e a
simples evidéncia dos sentidos que preconizava o geocentrismo. Foram
necessarios mMuitos anos e muita coragem para que a concepgio tedrica
tradicional pudesse ser substituida pela interpretacio heliocéntrica. Foi

: : , :

preciso destruir a certeza de que é o sol que gira em torno da Terra para

abrir caminho as novas formas explicativas.

outras vantagens. Mas, acima de tudo, 6 Socrates, é em atengio a este fim que eu teria a
riqueza na conta de coisa muito Util para o homem sensato.” (PLATAO, Repiblica, 1,
331b)

7 “Polemarco - Que é justo dar a cada um o que se lhe deve. Parece-me que diz bem, ao
fazer esta afirmagio.” (PLATAO, Repiblica, 1, 331e)
1 “Trasimaco - Ouve entio. Afirmo que a justica ndo é outra coisa senio a conveniéncia

do mais forte. Mas porque nio aprovas? Nio quererés fazé-lo?” (PLATAOQ, Repitblica, 1,
338b-)
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Com a mesma, ou até mesmo maior, barreira com que se
depararam Copérnico, Giordano Bruno e Galileu, depara-se o critico moral.
Duvidar e desafiar os valores tradicionais, as regras tidas como validas e
certas é tarefa para poucos. Numa sociedade na qual os costumes e os valores
morais sio muito rigidos, talvez esse tipo de pessoa sequer apareca, uma vez
que os padrdes sociais possuem seus mecanismos de impregnagio tdo
profundos nas mentes individuais que estas se recusam a considerar seu
acerto ou erro, recusam-se a valora-los. Ela os tem como os Gnicos possiveis
e como tdo verdadeiros que os encara como parte da natureza e ndo como
produto humano. Entretanto, a Atenas democratica classica era ambiente
relativamente livre e cosmopolita, o que permitia que seus cidaddos tivessem
a plena consciéncia de que seus costumes ndo eram os Unicos vigentes, que
outros povos tinham praticas sociais distintas'*'. A consciéncia da propria
legislagdo ética bem como da variancia dos costumes de um povo a outro, de
uma época a outra é elemento que, se nio é suficiente para a produgio de
uma critica filosofica dos mores, facilita o desenvolvimento de um espirito de
tolerancia que compreende que a lei geral relativa a constituigdo dos cédigos
morais ¢ a da multiplicidade, que os habitos do povo sio convencionais e
que o que é normal em Atenas é bizarro em Esparta, sagrado no Egito e

desconhecido na Pérsia.

"1 Sobre o clima de liberdade em Atenas lembramos as observagdes: “Personnellement
responsable de ses actes, chacun peut agir a sa guise, sans avoir a craindre, comme a Sparte,
ni curiosité soupgonneuse, ni regard inquisiteur. Dans la délibération qui éclaire les
résolutions communes, chacun peut intervenir, s’il le veut, et donner a tous un bon avis.”
(GLOTZ, 1986, v. 2, p. 217,) Vejamos também o que anota Robin: “A mesure que se
rélache ainsin le lien collectif, grandit essor de la personnalité individuelle; chacun veut sa
propre liberté et y tend avec um apetit d’autant plus furieux qu’il sent I’Etat plus
désempareé; il aspire a affranchir, par la possession du crédit politique et de la richesse, son
pouvoir personnel de jouissance. A Athénes, et dans les cités qui ont subi son prestige,
s’installe um individualisme tumultueux et féroce.” (ROBIN, 1973, p. 160)
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Como ultima e mais polémica caracteristica, temos que a
. ~ . ’ . . . A .
afirmacdo de que a virtude é o conhecimento, e o mal reside na ignorancia,
redunda no corolario de que “ninguém faz o mal voluntariamente”. Como ja
. . A e . . ~ 7 ’
exposto, a doutrina da virtude ciéncia implica que ndo € possivel fazer o bem
/ A . . . ~

sem se saber o que é o bem; mas as conseqiiéncias da identificagdo entre o
saber e o agir nio quedam neste primeiro sentido e vio ainda mais longe, ao
. : : ,
implicarem que, uma vez conhecido o bem, necessariamente o homem fara

o bem. E este o ponto mais debatido do pensamento moral socratico.

Anotamos anteriormente, que desde Aristoteles, e até mesmo
desde Platio, a direta vinculagio sofre mitigagdes e rejeigdes. Sobre
Aristoteles ja comentamos; mas, en passant, podemos dizer que a divisio da
alma em Platdo, conforme exposta na Republica, e a conseguinte
possibilidade de controle da razdo pela parte animal instintiva ja representam

um duro golpe a doutrina.

Mas o ataque avassalador vem da cultura cristd, que enxerga no
homem o pecado, a fragilidade primordial que nos impede de seguir os
designios de Deus. Para a moral cristd a potestade atribuida por Socrates a
racionalidade é exagerada. No cristianismo sio diversas as passagens nas
quais o homem conhece a regra moral, mas age contrariamente a ela, a
comegar pelo pecado original. Na famosa adverténcia paulina, o homem é
capaz de conhecer a lei moral (a lei divina); mas uma vez que o homem
também é pecado, faz 0 mal, mesmo contra a lei divina: “Porque nio fago o

bem que quero, mas o mal que nio quero, esse faco.” (Romanos, 7:19).

Esta cisio entre o saber e o querer atingiu sua expressio tedrico-
filosofica magistral na obra agostiniana, que possui como um dos temas

morais centrais os asperos conflitos da vontade. Nas Confissées, Agostinho
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luta para conseguir o autocontrole na famosa frase: “da-me a castidade e a
continéncia, mas que nio seja para ja.” (8.7.17). Mais adiante, de maneira
explicita, refere-se a divisdo do “eu”, ao embate entre “dois eus” que habitam

uma Unica pessoa:

“A alma ordena que a alma queira; e, ainda que se trate da mesma
alma, ela nio obedece. Qual a origem dessa monstruosidade, e
qual a sua razdo? A alma ordena o querer; ndo ordenaria se ndo o
quisesse; no entanto, ndo executa aquilo que ela mesma ordena.
[...] Quando deliberava servir desde logo ao senhor meu Deus,
como ha muito tempo ja pretendia, era eu quem o queria, e 20
mesmo tempo, era eu quem nio o queria: sempre eu. Nio tinha
uma vontade plena, nem decidida falta de vontade; dai a luta
comigo mesmo, deixando-me dilacerado. Essa divisdo se produzia
contra a minha vontade, embora isso nio demonstrasse a
existéncia em mim de outra alma, e sim o castigo da minha
propria alma.” (Confissdes, 8.9.21-22)

Estes conflitos da vontade, que nos parecem tdo claros, sio a
expressio oposta do intelectualismo de Socrates. Dentro da tematica da
possibilidade do ensino da virtude, a resposta socratica € afirmativa, uma vez
que, se a virtude é o conhecimento, pode ser ela ensinada. Segundo o
filosofo, uma vez que alguém tem o conhecimento da lei ou do bem moral,
necessariamente este alguém agira virtuosamente. Primeiro, como lemos no

Eutidemo, a identificagdo explicita entre o bem e o saber:

“E qual é o resultado de nossa conversagio? Nio é dizer que,
dentre todas as coisas, nada é bom ou mal, mas somente entre
estas outras duas, que a sabedoria é boa e a ignorancia ¢ ma?”

(Eutidemo, 281 d-e - tradugdo nossa)'*

Segundo, a idéia de que ninguém faz o mal voluntariamente, ou

faz o mal pelo proprio mal:

“Ninguém faz o mal pelo mal; a acio de alguém é sempre
direcionada a um bem. Esse alguém pode estar enganado somente

2 Texto original: "Then what is the result of our conversation? Isn't it that, of the other
things, no one of them is either good or bad, but of these two, wisdom is good and
ignorance bad?"



229

sobre o que considera o bem. Tudo depende do que ele sabe ser
bom. Se isso é conhecido para ele, ele nio pode querer o mal,
pois assim ele se contradiria a si mesmo.” (HARTMANN, 2004,

p. 54 - tradugio nossa)'*

Se sdo tdo claros para nds os conflitos da vontade, se fazem parte
da nossa experiéncia intima e cotidiana, como aceitar a posi¢io de que basta
que eu saiba algo como certo para realizar o moralmente certo? Dicto

simpliciter: a posigdo socratica nio é reducionista e ingénua demais?

A compreensio do pensamento de qualquer autor requer que
estejamos prontos a lhe dar razio, ou melhor, a tentar encontrar razio por
detras de suas aparentes contradi¢des. Portanto, entendemos o pensamento

socratico defensavel, segundo os pontos que abaixo abordaremos.

Primeiro, embora seja possivel que nds consigamos fazer o mal
mesmo conhecendo o bem, sio também por noés elaboradas justificativas
para a realizagio do mal. Por exemplo, e nio pretendemos aqui realizar
categorizagio completa das justificativas para o mal, existem aqueles que
minoram a importancia do mal para serem capazes de pratica-lo, como o

lcodl d “ i ” ndo o impedira d
alcodlatra que se convence de que “apenas mais um trago” ndo o impedira de
conseguir cessar seu vicio. Outra estratégia é a que insiste em afirmar que o
mal maior futuro seria evitado pela realizacio do mal presente, retorcendo o

4 /.
que € o mal e o transformando em bem, como o politico que convence as
massas que a guerra, embora seja ela um mal, evitara mal maior, ou ainda,

mal futuro.

' Texto original: “No one does evil for evil’s sake; a good which he is striving for always
hovers before him. He can be mistaken only in what he holds to be good. It all depends
on whether he knows what is good. If that is known to him, he cannot will the bad;
thereby he would contradict himself.”
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Segundo, mesmo reconhecendo as debilidades da direta
vinculagio entre o saber e o agir, temos sempre a tendéncia em atribuir
maior responsabilidade pelos proprios atos as pessoas que possuem maior

, . . ~
nivel cultural ou educacional e, assim, acabamos por dar alguma razio a
Socrates. Perdoamos mais facilmente as pessoas que julgamos ignorantes,
enquanto penalizamos mais duramente pessoas instruidas. Alias, a propria

< . on
ordem juridico-positiva se serve do grau de consciéncia que uma pessoa
possui dos proprios atos para medir a gravidade da infragio, como nos
diferentes graus de culpa do direito penal, bem como nas diversas situagdes
da legislagio civil nas quais as conseqiiéncias juridicas dos atos dependem da
o . : . :
existéncia ou ndo de culpa. Os incapazes sio protegidos pelo ordenamento,
que lhes retira a responsabilidade sobre os atos que praticam, em virtude da
auséncia ou a precariedade de discernimento'**. Considerando também
menos graves os erros e as infragdes cometidas pelos ignorantes esta também
a moral cristd: Cristo pede perdio para seus algozes, pois eles ndo sabem o

que fazem (Lucas, 23:34).

Por fim, outro argumento que podemos ajuntar em defesa da

. A~ Y 7 . /7 . ~ 4
posigio socratica ¢ dizer que o saber que é capaz de guiar as agdes é o
verdadeiro. Se um homem conhece o bem, mas nio o conhece

integralmente, € mais facil a relativizagio do mal. Uma pessoa pode

" As criangas e os adolescentes, por inexperiéncia, desconhecimento e imaturidade sdo
incapazes (absoluta ou relativamente) uma vez que as citadas caracteristicas prejudicam ou
tornam o conhecimento do mundo que os rodeia, no minimo, precario ou inferior ao de
um adulto. Dai a impossibilidade de exercerem atos da vida civil ou a necessidade de os
praticarem com assisténcia. A mesma precariedade no discernimento justifica a
incapacidade dos doentes mentais ou, como na expressio do revogado Codigo Civil de
1916, dos “loucos de todo o género” (art. 5°, inc. IT). Como comenta Pontes de Miranda
“As enfermidades psiquicas, a debilidade mental e defeitos psiquicos atingem o
conhecimento, o sentimento e a vontade, de modo que o direito teve de atender a que o
homem, pessoa fisica, nem sempre pode - como seria de esperar-se, se tal guid, nio
existisse — manifestar conhecimento, sentimento e vontade.” (1970, p. 208)
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conhecer determinada regra moral, mas, de maneira semelhante ao destacado
anteriormente quando nos referimos as estratégias de auto-engano, nio

conferir a devida importancia a regra moral.

De qualquer modo, a ndo ser que creditemos a Socrates excessiva

dose de inocéncia e de fé no homem, devemos relativizar a conex3o entre o
. o~ /. ~ .

saber e o agir. A posi¢do socratica nio deve ser, portanto, entendida como a
defesa da simples obediéncia do homem aos ditames de seu saber, mas na

~ . ’ . 7 . . 32
compreensio de que ninguém pratica o mal pelo proprio mal, evil for evil’s
sake. Na verdade, poderiamos melhor enuncia-la dizendo que o homem faz o
mal julgando ser o mal um bem. Nesta Gltima interpretagdo, a rigidez do
entendimento de Sdcrates é amenizada, mas de todo modo descarta ainda a

. . . g :

acdo irracional, na qual o homem agiria por simples tédio ou estupidez, ou a

acdo diabdlica, na qual o individuo faria o mal pelo mal'®.

Entretanto, o maior argumento favoravel a teoria socratica
provém de sua propria conduta. Referimo-nos ao exemplo de vida de
Socrates, que sera abaixo analisado, no comentario de dois episodios que

atestam a submissio do filésofo a ordem social: na decisio de se submeter a

" Neste sentido a postura existencialista de Dostoiévski em Memdrias do subsolo: a
civilizagdo apenas ampliou o nimero de sensacdes que somos capazes de sentir; nio
tornou os homens melhores ou menos animalescos. Na obra, o homem no age por razio,
mas quer apenas satisfazer seus caprichos, mesmo que sejam eles os mais idiotas possiveis.
Mencionemos uma passagem significativamente anti-socratica: “Mas tudo isto sdo sonhos
dourados. Oh, dizei-me, quem foi o primeiro a declarar, a proclamar que o homem
comete ignonimias unicamente por desconhecer seus reais interesses, € que bastaria instrui-
lo, abrir-lhe os olhos para os seus verdadeiros e normais interesses, para que ele
imediatamente deixasse de cometer essas ignonimias e se tornasse, N0 mesmo instante,
bondoso e nobre, porque, sendo instruido e compreendendo suas reais vantagens, veria no
bem o seu proprio interesse, e sabe-se que ninguém é capaz de agir conscientemente contra
ele e, por conseguinte, por assim dizer, por necessidade ele praticaria o bem? Oh,
criancinha de peito! Oh, inocente e pura criatural Mas, em primeiro lugar, quando foi que
aconteceu a0 homem, em todos estes milénios, agir unicamente em prol de sua vantagem?”
(2000, p. 32-33)
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sentenga capital e na postura tomada enquanto era pritane no julgamento
dos generais das Arginusas. Nestes dois episodios, mesmo contrariamente as

conveniéncias do momento, ele prefere fazer o que entende ser o bem.

5.1.4) O pensamento politico-juridico

O Criton é um dos dialogos que, em conjunto, narram a historia
da acusagio, julgamento e morte de Socrates. Este, em especial, refere-se a
visita de Criton a Socrates encarcerado, ja condenado, aguardando o dia de
sua execugdo. De fato, o motivo imediato da presenga de Criton € o andncio
do retorno do navio cerimonial de Delos naquele dia. Como ndo poderia
haver execugdes durante a sagrada viagem da nau, oferenda ritualistica da
aventura de Teseu'*, a chegada da embarcagio indicava que o préximo'*

seria o dia da morte de Socrates.

Mas, logo, o real proposito da subita presenga de Criton se revela.
La ele comparece com uma missdo: a de convencer Socrates a fugir da prisio

e escapar da punigio capital (Criton, 44b-c).

Para tanto, Criton apresenta breve rol de argumentos:

1% Explica-nos Platio no Fédon: “Fédon - Segundo os atenienses, é o navio em que outrora
Teseu levou para Creta as duas septenas de jovens, mogos e mogas, que ele salvou,
salvando-se também. Nessa ocasido, segundo contam, prometeram a Apolo enviar
anualmente uma deputagio a Delos, no caso de se salvarem, e até hoje todos os anos vio
em romaria a divindade. Desde o inicio dos preparativos da viagem, determina a lei que se
proceda a purificacdo do burgo, nio sendo permitido executar ninguém por crime ptblico
antes de chegar a Delos o navio e retornar de la. Por vezes esse prazo fica muito dilatado,
quando os ventos sdo adversos. O inicio da peregrinacio é contado a partir do momento
em que o sacerdote de Apolo coroa a popa do navio, o que se deu, conforme disse, na
véspera do julgamento. Esse o motivo de ter estado Socrates tanto tempo na prisio, desde
o julgamento até & morte.” (Fédon, 57b-e, Nunes)

¥ Sdcrates contesta os prazos de Criton, afirmando que a execugio seria adiada em mais

um dia devido ao atraso na viagem do barco, conforme visdo que tivera em sonho (Criton,
44a).
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1 - Reputagio: Criton, se ndo auxiliasse na fuga, ficaria mal visto
pela sociedade, principalmente por aqueles que ndo o conhecessem. Julgar-
no-iam dizendo que poderia ter salvo Socrates, mas nio o fez por recusar-se
a gastar dinheiro para salvar a vida de um amigo; ndo o teria feito por
simples avareza. Ndo é prudente, portanto, cair na desgraga publica, pois
quem perde a boa reputagdo pode sofrer os piores males. Prova disso seria a
propria condenagio de Socrates, fruto, segundo Criton, da opiniio
reprovadora da maioria que recaira sobre o primeiro (44d). Socrates
prontamente recusa este argumento, afirmando que a multidio nio é capaz
de provocar grandes males, pois, se o fosse, também seria capaz de realizar os

maiores bens (44d).

2 - Retaliagdo: Recusando-se a debater o contra-argumento de
Socrates, Criton continua com outra ponderagio. Diz que se SOcrates esta a
/7 e 7 . . ~ . . .
recusar a facil fuga por temer as possiveis retaliagdes dos inimigos, que
recairiam sobre ele, Criton e seus amigos, que este nio deveria ser motivo
para hesitagdo. Segundo Criton, os delatores e alcaglietes sdo facilmente
subornaveis e por pouco dinheiro; ademais, todos os amigos de Socrates

estdo cientes dos riscos e dispostos a corré-los (44e-45a).

3 - Recursos e disponibilidade: Acrescenta, sem dar muito
tempo a SOcrates para explicitar suas preocupagdes naquele sentido, o fato de
que ele possui muitos recursos para ajuda-lo, recursos estes que estdo
. \ . D . . YARRY . 4
integralmente a disposi¢do. Diz, ainda, que outros varios amigos, também

abonados, estdo igualmente dispostos a contribuir (45a-b).

4 - Abrigo: No mesmo f6lego, ainda diz que se seus medos forem
os de ndo saber o que fazer da vida noutras cidades, medo este que teria

expressado durante o julgamento, que o solvesse de plano, uma vez que
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Criton conhecia pessoas em outras paragens que iriam ama-lo da mesma

maneira que os atenienses (45b-c).

5 - Argumentum ad misericordiam: por fim, apela para que
Socrates ndo abandone seus filhos, sugerindo que os 6rfios nunca levam a
vida adequadamente, uma vez que ndo possuem a educagio e o

aconselhamento paternos (45d).

Em sintese, sdo estas as razdes apresentadas a Socrates por Criton,

na tentativa de persuadi-lo a escapar.

A refutagio de Socrates prossegue logo em seguida, de acordo
com o método que se tornou caracteristica distintiva do filésofo, o de

submeter seu interlocutor ao jogo ironico de perguntas e respostas.

De inicio, é estabelecido o principio de que somente serdo
acatadas as opinides ou posi¢des que, apos a analise das demais, permanecam
como mais justas ou mais verdadeiras'®. Afinal, existem opinides boas e
mas, sendo as boas as dos sabios e judiciosos (ppdvinog'*’) e as mas as dos

tolos e insensatos (appdvipoc) (47a-b).

" “Socrates - Tua solicitude teria sido muito louvavel, meu querido Criton, se fosse
conforme os ditames da justiga, mas, ao contrario, sera tanto mais passivel de aviltamento
quanto mais distante dela estiver. Antes de mais nada deveremos examinar se devemos ou
nio fazer segundo dizes, porque ja sabes que o meu costume de nio me render a outras
razdes sendo A Gnica que me parega mais justa depois de examinar todas as apresentadas é
antigo.” (Criton, 46b)

" Devido a ampla polissemia da palavra, alguns esclarecimentos sio necessarios. Em grego
PPOVLLOG,0G,0V, sensato, racional, que possui bom senso (“sensé, qui a sa raison, qui est
dans son bon sens” - BAILLY, 1950, p. 2099) deriva do verbo ¢ppovéw-®, que significa, no
uso intransitivo “avoir la faculté de penser et de sentir, d’ot vivre” e, no transitivo, “avoir
dans Desprit, étre bien disposé pour qqn, avoir de ’amitie pour qqn” (op. cit., 1950, p.
2098). Mencionemos também o substantivo masculino ¢pOvepa, atog (1), espirito,
inteligéncia, pensamento (op. cit., 1950, p. 2099) que, por sua vez origina dois usos comuns:
num sentido positivo, como “maniere de penser grande ox élevée, courage, grandeur

d’ame, noblesse, sentiments eleves” (loc. cif) e noutro negativo, também usado em
(continua na préxima pagina...)
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Como exemplo, Socrates afirma que o ginasta deve preferir, nos
assuntos de treinamento e nutri¢do, a opinido do meédico em relagio a do
transeunte (47b). A mesma logica deveria ser aplicada a outros temas: a
convicgdo do expert sempre prefere a do nio entendido. Portanto, a opinido
do povo deve ser desprezada em comparagio a daquele que é sabio. Seguir o
entendimento do povo em matéria de treinamento fisico desprezando o do
meédico significaria a destrui¢do do corpo; seguir a opinido da multidio em
relagdo a justica e a injustica e desprezar a do sabio significaria a destruigio
da alma e, num segundo momento, a da polis. Resta, portanto, refutado o

primeiro argumento de Criton.

Os argumentos de 2 a 5 supramencionados sio rejeitados de uma

s0 vez em decorréncia do que acabamos de dizer. Assemelham-se, todos eles,
. - I~ \ A :

aos juizos da multiddo, no que tange a sua constante referéncia ao valor dos

bens, da reputagio e da familia. Ora, como a convicgio da maioria nio

merece crédito se comparada a do expert, Socrates acaba por estender a

validade de sua resposta e diz: a opiniio da multiddo, em geral, nio merece

150

crédito™. Trata-se de uma espécie de argumento retorsivo. Se Criton

conjunto com VfpLg, como “orgueil, présomption, arrogance, fierté” (loc. cit). Dai, no
grego nio técnico, PPEVNOLS, Ewg (1)) ser simplesmente o pensamento ou a agdo de pensar,
julgar, ser criterioso, distinguir pela inteligéncia, sagacidade, percep¢io de algo pelos
sentidos. Posteriormente, o grupo de palavras adquirira o sentido de sabedoria pratica ou
de faculdade da sabedoria pratica (lat. prudentia) na obra aristotélica (em varias passagens
da Etica a Nicémacos), distinto de virtude da sabedoria, “faculdade cientifica da alma
racional” que “possibilita a exceléncia racional no conhecimento dos universais”
(MAGALHAES GOMES, 2005, p. 123-124, nota)

9 “Sécrates - Depois de tudo o que acabas de conceder-me, devemos examinar antes de
mais nada se é justo ou injusto sair daqui sem permissio dos atenienses, pois, se € justo,
devemos tentd-lo, mas, se € injusto, devemos abandonar a idéia, porque todas as
consideragbes que apresentastes de bens, reputagio e familia, nio sio por acaso
considera¢des proprias daqueles que fazem morrer sem razdo alguma e que gostariam de
fazer ressuscitar, também, sem razio alguma, se isso lhes fosse possivel? Refiro-me a
multiddo. Porém, o que nds, segundo nosso principio, devemos considerar, ¢ se fazemos

uma coisa justa dando dinheiro e permanecendo agradecidos aos que daqui nos retiram ou
(continua na préxima pagina...)
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apresenta suas razdes apelando para o valor das posicdes da maioria,

perfazendo uma espécie de argumentum ad populum™*, Socrates contra-ataca
ipo d d hominem'*, dizend j

com um tipo de argumentum ad hominem'?, dizendo que, justamente por se

tratarem de opinides da maioria, ndo possuem qualquer valor e devem ser

rejeitadas. Nio deixa de ser espantoso, alias, que Criton, tio disposto a salvar

a vida de Socrates, sucumba assaz facilmente a estratégia retdrica das mais

elementares. Na verdade, o argumentum ad hominem de Socrates vem

refor¢ado pela analogia entre os conhecimentos do expert versus os do leigo:
/ qn ’ . .

para SOcrates, no debate, a multidio sempre é leiga e ignorante, como

mencionado.

Até o presente momento do texto, nio fosse pela dramaticidade

da proximidade da morte, estamos a falar de encontro de obviedade retorica
4 . \ ~ . . .

com poucos acréscimos as nossas reflexdes. O rturning point da leitura

encontra-se no argumento aduzido a supramencionada retorsdo.

Independentemente das circunstancias, mesmo que estas levem a propria

morte, como € o caso, o individuo jamais pode agir injustamente:

se nisto, eles e nds, cometemos alguma injustica. Se a cometemos, nio se deve raciocinar
tanto, deve-se morrer aqui ou sofrer toas as coisas antes de agir injustamente.” (Criton,

48b-c, Os Pensadores)

Pl “Podemos incluir nesta epigrafe [argumentum ad populum] o conhecido “argumento
eleicoeiro” (“band-wagon argument no original). O politico em campanha eleitoral
“argumenta” que deve receber nossos votos porque “todo mundo” vota nele. E-nos dito
que tal e tal marca de comestiveis, ou de cigarros, ou de automéveis € a “melhor”, porque é
a que mais se vende na América. Certa crenga “deve ser verdadeira”, porque “todo mundo
sabe disso”. Mas a aceitagio popular de uma atitude nio prova que seja razoavel; o uso
generalizado de um produto nio demonstra que seja satisfatorio; a concordancia geral com
uma opinido ndo prova que seja verdadeira. Raciocinar dessa maneira é cometer a falacia

ad populum.” (COPI, 1981, p. 81)

> Em homenagem a clareza, podemos definir, sem maiores pretensdes, como argumentum
ad hominem aquele que ndo ataca a veracidade das informagdes ou a validade das
conclusdes, mas, ao ofender ou agredir o falante, diminui a importancia e certeza de sua
fala. No caso, o que a multidio fala ou pensa ndo possui valor uma vez que a multiddo é
volavel e ignorante.
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“Sécrates — E correto que nunca se deva cometer injustica
(Gdukntéov elvan)? E licito cometé-la em certas ocasides? Ou é
absolutamente certo que toda a injusti¢a deva ser evitada como ja
concordamos ha pouco? E todas essas opinides, nas quais
acordamos, dissiparam-se em tdo pouco tempo e seria possivel
que em nossa cidade, Criton, nossas mais sérias controversias
tivessem sido como as das criangas sem que nos apercebéssemos?
Ou devemos nos ater unicamente ao que dissemos, de que toda a
injustiga é vergonhosa e nociva para aquele que a comete, diga o
que queira dizer a multidio, e resulte dela o bem ou o mal?
Falaremos assim, ou nio?

Criton - Assim.

S - Entio, também n3o devemos cometer injustica relativamente
aqueles que no-la fazem, ainda que este povo acredite que isto seja
licito, uma vez que concordas que isto ndo pode ser feito de
modo algum.

C - Assim me parece.” (Criton, 49a-b)

Estas afirmagdes de Sécrates nio enunciam apenas que jamais é
permitido ser injusto, mas, simultaneamente, colocam a questdo do que sio

0 justo e o 1njusto.

Antes de analisarmos a resposta de Sécrates retornemos ao
comego e digamos algo, talvez, um pouco desagradavel, mas verdadeiro.
Criton é um homem corrupto, que vive numa cidade corrupta, cercado por
amigos corruptos. No comego do dialogo a figura de Criton pode até ser
considerada simpatica, num sentido subserviente da expressio. Ele parece,
nas primeiras linhas, ser aquele amigo sincero, desesperado diante do destino
terrivel de Socrates e disposto a suportar os maiores sacrificios para salvar o
companheiro. Nas primeiras falas, a figura de Criton guarda um algo de

nobre, de superior.

Entretanto, em contraste com a frontal afirmagio socratica de que
jamais € correto ser injusto, a interpelagio de Criton ganha outra coloragio.

Criton entra em cena como o corruptor. A presenca dele na cela causa
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espanto a Socrates, que dormia e ndo esperava que o vigia deixasse Criton
. « .
passar. Sem muitos pudores, responde ele: “Somos conhecidos por me ver

aqui com freqiiéncia e deve-me muitos favores” (43a).

Mas, antes, ainda, de prosseguirmos na analise do dialogo facamos
breve paréntese sobre outros episddios que indicam o valor que Socrates

atribuia a ordem legal.

Na Apologia, Platio relata-nos dois episodios nos quais Socrates se
\ . /’ . . o e
recusa a desobedecer a ordem juridica, mesmo que esta recusa significasse

ameaca a sua vida:

“Com efeito, Atenienses, jamais exerci um cargo publico; apenas
fiz parte do Conselho. Calhou que a pritania coube a minha
tribo, a Antiéquida, quando do processo dos dez capities que

eixaram de recolher os mortos da batalha naval; vés querieis
d d lh rtos da batalh 1 q
julgar em bloco, o que era ilegal, como todos reconhecestes

epois. Naquela ocasido fui o tinico dos pritanes que me opus a
depois. Naquel f p q p
qualquer agio ilegal vossa, votando contra; os oradores estavam
prontos a processar-me, a mandar-me prender; vos os incitaveis a
isto aos brados. Embora! Achei meu dever correr perigo ao lado

a lei e da justica, em vez de estar convosco numa decisio injusta
da lei e da justig z de est d just
por medo da prisdo e da morte.” (Apologia, 32c)

A referéncia é a batalha das Arginusas (406 a.C.), um dos Gltimos
episddios da guerra do Peloponeso. Vencidos os combates principais pela
esquadra ateniense, os generais aticos resolveram navegar até o porto de
Mitilene para tentar libertar uma outra parte da esquadra, ainda presa por
bloqueio espartano. Deixaram encarregados da operagio de resgate dos
naufragos dois capities que, em parte devido a demora na tomada da decisio
tatica entre efetuar os resgates ou navegar até Mitilene e em parte devido as
mas condigdes meteoroldgicas, foram incapazes de recuperar muitos
sobreviventes (KAGAN, 2006, p. 517-518). De volta a Atenas, os generais
foram submetidos a julgamento segundo o rito da eisangelia, que significava

que os acusados seriam julgados pelo voto de todos os membros daquela
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assembléia, e ndo por um corpo de jurados (TAYLOR, 1993, p. 81). O forte
sentimento de comog¢do nacional, provocado pelo abandono dos
sobreviventes dos combates, fez com que fosse proposta, perante o conselho

de quinhentos, a Boulé, uma forma de julgamento desfavoravel aos generais:

“[...] Calixeino, membro dos Quinhentos, sugeriu ao conselho
que fosse adotado um procedimento menos favoravel aos generais
e prop0s, especificamente, que nio houvesse mais debate, apenas
o voto de culpado ou inocente. A pergunta seria feita em
linguagem carregada de pré-julgameneto: se os generais eram
culpados ou ndo “por nio terem resgatados os homens que
venceram a batalha naval” (Xenofonte, Helénicas 1.7.9). Os
condenados seriam levados a morte e teriam seus bens

confiscados. Por fim, os generais seriam julgados juntos e uma s6
votagdo da assembléia decidiria o destino de todos.” (KAGAN,
2006, p. 521)

Euriptolemo acusou Calixeino de proposi¢io ilegal e invocou o
graphe paranomon, procedimento em defesa da legalidade, que determinava
que o proponente de uma mogio ilegal fosse julgado por fazé-la e que a
proposta ficasse suspensa até que ele fosse inocentado. Entretanto, o clima de
revolta da assembléia era tio intenso que se sugeriu que o Pproprio
Euriptolemo fosse julgado em conjunto com os generais (KAGAN, op. cit,

p. 522).

Os pritanes, entdo, recusaram-se a colocar em deliberagio a
mogio que determinaria o julgamento de todos em tnica votagio, uma vez
que violava a pratica da assembléia e, em especifico, o decreto de Cannonus,
que “assegurava um julgamento independente para cada acusado” (KAGAN,
loc. cit.). Aduziam, também, que o rito que ora se adotava impediria o
direito de defesa dos acusados. Novamente, a pressio popular fez com que se
sugerisse que os pritanes fossem também julgados em conjunto com os

generais e aqueles, acuados, retiraram suas objegdes.
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Neste momento de fortes embates e elevado grau de emocio

aparece Socrates:

“Acontece que, por absoluto acaso, Socrates havia sido escolhido
por sorteio para integrar o conselho naquele ano (o tnico cargo
publico que ele ocupou). Além disso, aconteceu também de a
tribo de Socrates estar controlando a pritania naquele més e -
coincidéncia ainda maior - de o préprio Socrates estar atuando
naquele dia como prostates, o funcionario encarregado de presidir
a assembléia. Sozinho entre os pritanes, Socrates defendeu sua
posicio e negou-se a submeter a questio a votagdo. [...] Mas
mesmo diante de uma posigdo tdo baseada em principios, a paixdo
da assembléia era forte demais e a audiéncia continuou.”

(KAGAN, 2006, p. 522-523)

O desfecho do episédio é de todos conhecido. Os generais,

mesmo aqueles que nido estavam presentes, foram condenados a morte. No

julgamento das Arginusas, a paixdo da turba emocionada venceu a legalidade

e o devido processo legal. Este episodio € lembrado até os dias presentes

pelos criticos dos regimes democraticos.

Logo em seguida, se prosseguirmos na leitura da Apologia,

veremos outro episddio no qual Socrates se expoOs a perigo em nome da

observancia da lei:

“Doutra feita, ap0s a instalagdo da oligarquia, fui chamado com
outros quatro a Rotunda pelos Trinta e estes nos ordenaram que
fossemos a Salamina buscar Ledo Salaminio para morrer; a muitas
outras pessoas eles davam ordens semelhantes, no intuito de
comprometer o maior nimero possivel. Nessa ocasido, de novo,
por atos, ndo por palavras, demonstrei que & morte - desculpai a
rudeza da expressio - ndo ligo mais importancia que a um figo
podre, mas nio cometer nenhuma injusti¢a ou impiedade, a isso
sim dou o maximo valor. A mim, aquele governo, poderoso
como era, nio conseguiu for¢ar-me a uma injusti¢a; ao deixarmos
a Rotunda, os quatro seguiram para Salamina e trouxeram Leio,
mas eu voltei para casa. Bem podia ter morrido por isso, se aquele
governo ndo tardasse a cair.” (Apoogia., 32c)

Este episodio também é lembrado na Carta VII.
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“Entre outros, a0 meu querido e velho amigo Sécrates, que nio
me canso de proclamar como o homem mais justo de seu tempo,
quiseram associa-lo a tentativa de levar pela forca um cidaddo a
ser condenado a morte, isto com o objectivo de, por alguma
forma, o comprometerem na sua politica. Sdcrates no obedeceu
e preferiu expor-se aos maiores perigos a tornar-se cimplice de

acdes criminosas” (PLATAQ, Epist. VII, 326d-325a)

No Criton o respeito socratico a ordem juridica de sua cidade é
levado as ultimas conseqiiéncias: neste caso, € a vida do proprio Socrates que

esta em jogo, e este € 0 auténtico momento de prova para as suas convicgoes.

Socrates foi formalmente acusado de ndo prestar culto aos deuses
da cidade e de introduzir novas praticas religiosas, bem como de corromper

a juventude, se devemos confiar nos relatos de Diogenes Laércio:

“17. A acusagio, e que, segundo Favorino, todavia se conserva no
Metroo, foi como se segue: “Meleto Piteense, filho de Meleto,
acusou Sécrates Alopecense, filho de Sofronisco, dos delitos
seguintes: Socrates viola as leis, negando a existéncia dos deuses
que a cidade tem aceito, e introduzindo outros novos; e trabalha
contra as mesmas leis corrompendo a juventude. A punigio
aplicavel é a morte.” (DIOGENES LAERCIO, 2007, p. 125 -
tradugio nossa)'>

Entretanto, o contetido dessas afirmacdes deve ser esclarecido.

Sobre a acusagdo de impiedade:

“Noés deveriamos ter cuidado para ndo entender as clausulas da
acusagio erroneamente. O certo € que a primeira acusagio nio
implica que Socrates sustentava o que chamariamos de “opinides
heréticas”, nem que havia deixado de crer nas histérias da
mitologia convencional, como confessa frequentemente nos
didlogos de Platdo. A religido do Estado ateniense era uma
questdo de culto (cultus); nio tinha dogmas teologicos nem livros
sagrados. E possuimos certeza de que nio era delito contra a
religido ndo crer na mitologia de Homero e dos poetas; a opinido

13 “17. La acusacién jurada, y que, segin Favorino, todavia se conserva en el Metroo, fue
como sé sigue: “Melito Piteense, hijo de Melito, acusé a Sécrates Alopecense, hijo de
Sofronisco, de los delitos siguientes: Socrates quebranta las leyes, negando la existencia de
los dioses que la ciudad tiene recibidos, e introduciendo otros nuevos; y obra contra las
mismas leyes corrompiendo la juventud. La pena debida es la muerte.”
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corrente acerca disto era a de que os poetas inventavam suas
lendas para entreter a seu publico.” (TAYLOR, 1993, p. 88 -

tradugdo nossa)***

A acusagio de impiedade, embora grave, deve ser interpretada

como forma de introduzir outras de carater politico. Neste sentido, comenta

Todd:

“Esta conexio entre politica, religido e as cortes é frequentemente
ignorada, mas é significativa, e merece ser explorada em maiores
detalhes [...]. E tentador afirmar que os julgamentos religiosos
atenienses eram totalmente submetidos as discussdes politicas:
uma surpreendentemente grande propor¢do de julgamentos de
impiedade conhecidos revela, sob exame, uma extremamente
forte agenda politica. Por exemplo, ha algumas evidéncias pos-
classicas de que uma expressiva série de acusagdes de impiedade,
nos primeiros anos da Guerra do Peloponeso, possa ter sido feita
a intelectuais livre-pensantes como Anaxagoras e Protagoras. Esta
narrativa ¢ tardia, e ndio encontra apoio nas fontes
contemporaneas e, por esta razio, deve ser tratada com
consideravel cautela; mas, se vale de algo, Plutarco (Péricles 32)
acredita que alguns dos processos movidos contra Péricles foram
propostos por adversarios politicos. Um exemplo mais confiavel
é o julgamento de Socrates em 399 a.C., no qual, apesar dos
argumentos de Finley, é dificil evitar a conclusio de que este
caso, pelo menos, possuiu matizes politicas significativas: Socrates
foi, no final das contas, mestre de Critias, lider dos trinta, e
também de Alcebiades que, e é razoavel que se diga, havia sido
responsavel pela derrota de Atenas na Guerra do Peloponeso. Em
virtude da anistia, ele nio poderia ser diretamente processado por
estes fatos, mas ¢é bastante significativo que a dentncia por graphé
asebeias mencione especificamente a ‘corrupgdo dos jovens’ (ou
seja, sua atividade como professor) como exemplo de sua
impiedade.” (1993, p. 308-309 - tradugio nossa)'>

P Texto original: “Debemos tener cuidado de no entender erréneamente las clausulas de
la acusacion. Lo cierto es que el primer cargo no quiere decir que SOcrates sostuviera lo
que nosotros llamariamos “opiniones heréticas”, ni que hubiera dejado de creer en las
historias de la mitologia convencional, como confiesa frecuentemente en los didlogos de
Platén. La religion del Estado ateniense era una cuestion de culto (cu#/tus); no tenia dogmas
teologicos ni libros sagrados. Y tenemos la seguridad de que no era delito contra la religion
el no creer en la mitologia de Homero y de los poetas; la opinion corriente acerca de esto
era que los poetas inventaban sus leyendas para entretener a su ptblico.”

' Texto original: “This connection between politics, religions and the lawcourts is often
ignored, but it is significant, and deserves to be explored in greater detail [...]. It is

tempting to assert that Athenian religious trials were all about politics: a surprisingly high
(continua na préxima pagina...)
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A acusagio de impiedade talvez tivesse sido inserida no libelo
acusatorio, em conjunto com a suposta introdu¢io de novas praticas
religiosas, apenas como um lugar comum atribuido a todos os filosofos da
natureza. Se confiarmos no testemunho do Fédon (96a-b), a primeira fase da
vida filosofica de SoOcrates ter-se-ia concentrado nos entdo tradicionais
debates acerca da physis. A referéncia religiosa teria, entdo, o intento de
associar uma imagem negativa, talvez atribuida a ciéncia jonia, a figura do
acusado (TAYLOR, 1993, p. 91). Hipotese também levantada é a de que a
acusagdo de impiedade fosse uma referéncia velada a certa profanagio dos
mistérios em 415 a.C., realizada por Alcebiades e outros amigos de Socrates,
que ndo poderia ser explicita tendo em vista a anistia que antecedeu 2

restauragdo da democracia (TAYLOR, loc. cit.)

A segunda acusagdo, a de corromper a juventude, esta possuia

significado mais explicito, como nos esclarece Taylor:

“A intengio da segunda acusagio, a de “corrupg¢io da juventude”,
¢ mais clara. Durante o julgamento, parece que o acusador
publico e seus colegas deixaram vago seu significado. Pelo menos,
Platio mostra-se a Socrates muito perplexo quanto ao tipo
particular de dano que este haveria causado a seus companheiros
mais jovens. Diz que ndo é possivel que se refira ao ensinamento

proportion of known impiety trials reveal, on examination, a surprisingly strong political
agenda. For instance, there is some post-classical evidence that a concerted series of
impiety charges may in the early years of the Peloponnesian War have been brought
against such free-thinking intellectuals as Anaxagoras and Protagoras. This story is very
late, receives no support from contemporary sources, and for that reason, should be
treated with considerable caution; but for what is worth, Plutarch (Perikles 32) believes
that some at least of these prosecutions were set up by his political opponents as a way of
attacking Perikles. A more trustworthy example is the trial of Sokrates in 399 BC, where,
despite the arguments of Finley (1977, p. 65), it is difficult to escape the conclusion that
this was a case with, at the very least, significant political overtones: Sokrates had after all
been the teacher of Kritias, leader of the Thirty, and also of Alkibiades, who had arguably
lost Athens the Peloponnesian War. Because of the Amnesty he could not directly be
prosecuted for this, but it is surely significant that the indictment in what was a graphe
asebeias specifically mentioned ‘corrupting the young’ (that is, his activity as a teacher) as
one example of his impiety.”
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das “besteiras” sobre ciéncia natural que Aristofanes o faz
pronunciar em sua comeédia, nem ao exercicio do oficio sofista.
Todo mundo sabe que jamais foi um “educador” profissional,
nem que tenha possuido “discipulo” algum, e ndo menos sabido é
que as especulagdes cientificas parodiadas por Aristéfanes nio
foram tema de suas conversagdes. Se seus acusadores tivessem
sido sinceros, teriam que confessar que o suposto dano causado
aos jovens que desfrutavam ouvindo seus repetidos
interrogatérios a seus concidadios era, na verdade, o desnudar da
ignorancia cheia de si dos mais velhos. Lendo entre linhas,
percebe-se que o que realmente incomodou Anito foi que a
critica de Socrates sobre a incapacidade de politicos como ele
podia rebaixar sua reputagio e produzir uma atitude critica em
relagio a democracia e suas institui¢des entre os jovens mais
brilhantes (o que de fato ocorreu).” (1993, p. 92-93 - tradugio
nossa) "

Entretanto, apesar de saber-se iniquamente acusado, Socrates
permanece fiel 4 observincia das instituicdes legais de Atenas. E necessario
que nos perguntemos, retornando ao argumento do Criton: em que se funda
tdo profundo respeito a ordem juridica e as sentengas judiciais? Por que
Socrates, mesmo estando em risco sua vida, prefere ater-se ao regramento de

sua cidade?

O principal argumento pode ser enunciado de imediato: a posi¢io

defendida por Socrates é a de que o desrespeito as leis € a causa da ruina da

¢ Texto original: “La intencién del segundo cargo, “corrupcién de la juventud”, es mas
clara. Durante el juicio mismo, parece que el acusador publico y sus colegas dejaron vago
su significado. Por lo menos, Platdon presenta a Socrates muy perplejo sobre el género
particular de dafio que se le acusa haber hecho a sus compafieros mas jévenes. Dice que no
es posible que se refiera a ensefiarles las “insensateces” sobre ciencia natural de las que se le
hace hablar en la comedia de Aristéfanes, ni a ejercer el oficio de sofista. Todo el mundo
sabe que jamas ha sido un “educador” profesional, ni ha tenido “discipulo” alguno, y no
menos sabido es que las especulaciones cientificas parodiadas por Aristéfanes no fueran
tema de sus conversaciones. Si sus acusadores hubieran sido sinceros, habrian tenido que
confesar que el supuesto dafio hecho a los jévenes que gozaban escuchando sus repetidos
interrogatorios a sus conciudadanos era, en realidad, el sacar a luz la ignorancia satisfecha
de si de sus mayores. Leyendo entre lineas, se percibe que lo que realmente molest6 a
Anito fue que la critica de Socrates sobre la incapacidad de politicos como él tendia a
rebajar su reputaciéon y a producir una actitud critica hacia la democracia e sus
instituciones entre los jovenes mas brillantes (lo que de hecho ocurrid).”
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vida social. Como a afirmagio pudesse parecer de dificil aceitagio para seu
interlocutor, ansioso para ver o amigo livre da punigdo capital, Socrates
didaticamente imagina hipotética adverténcia que as préprias leis pudessem
lhe dirigir:

“Socrates - Considere, entdo, a questio desta forma: imagine se
eu fosse me portar como um safo (ou chame o procedimento pelo
nome que quiser), e as leis e o governo da cidade viessem e me
interpelassem: “Diga-nos, Socrates - eles diriam - o que vocé esta
prestes a fazer? Estaria vocé tentando nos subverter, a nos leis e a
toda cidade por um ato particular, pelo menos no que tange a
voce? Vocé acha idad de subsisti 3
: que uma cidade pode subsistir e nio ser
destruida se as decisOes judiciais nio tiverem forga por serem
itigadas pelos individuos?” ] seri Cri
mitigadas pelos individuos?” Qual seria nossa resposta, Criton, a
estas palavras e outras similares? Qualquer pessoa, especialmente
um bom orador, teria um cabedal de argumentos para
demonstrar o mal de deixar de lado a lei e o cumprimento das
sentencas; e nos poderiamos responder: “Mas a cidade foi injusta,
e nos deu uma sentenca injusta.” Nos diriamos isso?” (Criton,

50a-c - tradugio nossa)'”’

A desobediéncia a ordem social implica, no raciocinio acima
exposto, a colocagdo em risco e, em ultimo caso, a destruicio da propria
comunidade. O trecho ainda insinua que este pensamento nio € tipicamente

. : . . . .
socratico, mas partilhado por muitas outras pessoas, afinal, sdo as proprias
leis e a cidade como um todo que afirmam esses riscos. Ademais, acrescenta
ainda SOcrates, muitos outros seriam os argumentos que poderiam ressaltar

os males do descumprimento das determinagdes legais.

7 Texto original: “Then consider the matter in this way: Imagine that I am about to play
truant (you may call the proceeding by any name which you like), and the laws and the
government come and interrogate me: “Tell us, Socrates," they say; "what are you about?
are you going by an act of yours to overturn us - the laws and the whole State, as far as in
you lies? Do you imagine that a State can subsist and not be overthrown, in which the
decisions of law have no power, but are set aside and overthrown by individuals?" What
will be our answer, Crito, to these and the like words? Anyone, and especially a clever
rhetorician, will have a good deal to urge about the evil of setting aside the law which
requires a sentence to be carried out; and we might reply, "Yes; but the State has injured
us and given an unjust sentence." Suppose I say that?”
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Ante a suposta resposta que encerrou a citagdo supratranscrita, de
que serve como escusa ao descumprimento da lei o fato de a sentenca

imputada ser injusta, Socrates continua:

“Socrates — “E foi esse 0 nosso acordo com vocé? - diriam as leis
- ou nio teria sido o de que vocé se obrigaria a respeitar as leis da
cidade?” E se nds expressassemos espanto com esta fala, as leis
provavelmente acrescentariam: “Responda, Socrates, ao invés de
apenas arregalar os olhos, vocé que tem o habito de fazer e
responder questdes. Diga-nos qual é a reclamagio que voceé tem a
fazer contra nés que justifica sua tentativa de nos destruir e a
cidade. Em primeiro lugar, nio fomos nos que te fizemos existir?
Seu pai se casou com sua mie por nosso intermédio, e assim eles
geraram vocé. Diga: vocé tem alguma objecio aquelas dentre nos
que regulam o casamento?” Nenhuma, eu responderia. “Ou
possui alguma reclamagio contra aquelas de ndés que regulam o
sistema de criagdo e educagio das criangas segundo o qual vocé foi
criado? Nio sio as leis que estdo no comando desta area de
atividades certas em obrigarem seu pai a treina-lo na misica e na
ginastica?” Certo, eu responderia. “Bem, como vocé veio ao
mundo, foi criado e educado por nds, pode vocé negar, antes de
mais nada, que vocé é nosso filho e servo, assim como foram seus
pais antes de vocé? E se isso for verdade, vocé nio esta em pé de
igualdade conosco, nem tem o direito de pensar que vocé pode
fazer conosco o que estamos fazendo com vocé. Teria vocé
qualquer direito de atacar ou revidar ou fazer qualquer outro mal
a um pal ou a0 seu mestre, se vocé tivesse um, quando fosse
golpeado ou ferido por ele, ou recebesse qualquer outra forma de
mal de suas mios? Vocé nio diria isso? E como nds achamos
certo de destruir vocé acha que tem o direito de nos destruir de
volta, e a sua terra, até o ponto em que dependesse de voce?””
(Criton, 50c-51a - tradugio nossa)"®

¥ Texto original "And was that our agreement with you?" the law would say, "or were
you to abide by the sentence of the State?" And if I were to express astonishment at their
saying this, the law would probably add: "Answer, Socrates, instead of opening your eyes:
you are in the habit of asking and answering questions. Tell us what complaint you have
to make against us which justifies you in attempting to destroy us and the State. In the
first place did we not bring you into existence? Your father married your mother by our
aid and begat you. Say whether you have any objection to urge against those of us who
regulate marriage?" None, I should reply. "Or against those of us who regulate the system
of nurture and education of children in which you were trained? Were not the laws, who
have the charge of this, right in commanding your father to train you in music and
gymnastic?" Right, I should reply. "Well, then, since you were brought into the world
and nurtured and educated by us, can you deny in the first place that you are our child

and slave, as your fathers were before you? And if this is true you are not on equal terms
(continua na préxima pagina...)
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O trecho destacado refere-se ao papel formador da leis, a sua
participagdo na educacio dos individuos. No discurso, Socrates considera a
cidade e as leis como pais e mies dos cidadios. Esta paternidade das leis € o
inicio da correlacio entre sobrevivéncia da sociedade e obediéncia as leis, e
possui duplo significado: por um lado, as leis sio responsaveis pela paidéia
dos individuos; por outro, as leis nio devem ser respeitadas apenas nas

situagdes em que é conveniente este respeito, mas izcontinenti.

Vejamos o primeiro aspecto. Educar significa incutir no individuo
os padrdes e valores do grupo social, ou seja, transmitir ao individuo o ethos
da comunidade na qual ele se insere. A educagio € o processo de
transformagdo do pequeno animal humano em ser da cultura. Nesse sentido
/ : <« M ~No 9 M M / ~
é que comumente dizemos da “criagdo” de uma crianga: criar alguém nio

. .o , . s ~ .
significa ser responsavel pelos processos biologicos da reprodugio, mas sim,
pelo homem enquanto ser social e cultural. Para os gregos, de modo
especifico, educar significava elaborar o individuo como cidadio, ou seja,
formar o individuo enquanto ser de cultura que na vida social se realiza.
Como menciona a fala do poeta grego, 0 homem virtuoso € “constituido de
modo correto e sem falha, nas mios, nos pés e no espirito” (JAEGER, 1995,
p- 13), e a fungdo da educagio ¢ este trabalho plastico de moldar os corpos e

as almas.

A relagio entre cultura e educagio €, para nos, mais do que clara:

educar um individuo significa fazé-lo capaz de transitar entre os mais

with us; nor can you think that you have a right to do to us what we are doing to you.
Would you have any right to strike or revile or do any other evil to a father or to your
master, if you had one, when you have been struck or reviled by him, or received some
other evil at his hands?- you would not say this? And because we think right to destroy
you, do you think that you have any right to destroy us in return, and your country as far
as in you lies?”
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diversos campos de sua cultural natal, torna-lo habituado a lingua, aos
costumes, a culinaria, aos ideais estéticos e morais e, dentro destes, sentir-se
em casa. O que estd destacado na fala socratica é o papel formador das
normas sociais, que sio tio parte da cultura quanto qualquer outro dos

elementos mencionados.

Da mesma forma que fisicamente os individuos sdo reprodugdes

de seus pais, que lhes transmitem as caracteristicas genéticas das geragdes
: : e . .

anteriores, socialmente os individuos sdo produtos das normas sociais dentro
das quais estio inseridos. O que torna um agrupamento humano uma
sociedade é o compartilhamento de certas formas de vida social, ndo o
. . . , . Y
simples agregado de individuos, étnico ou consangliineo. O que torna um
mero grupo de pessoas um grupo social é o conjunto de fatos sociais que

neste grupo possui vida e se entranha na vida de cada um dos individuos.

Destruir uma cultura ndo significa matar todos os individuos que
compdem aquela sociedade, mas sim, destruir suas formas sociais de
existéncia. Na Grécia antiga isto fica tanto mais claro: uma vez que, se nio
havia identidade politica e territorial, os helenos eram caracterizados por
falarem a mesma lingua, rezarem aos mesmos deuses, possuirem cabedal
similar de formas de vida social, ainda que, e a variedade humana ¢ infinita,

comportassem estas manifestagdes da cultura variantes locais.

O que ha de marcante na posigio socratica, entretanto, nio € o
reconhecimento da existéncia e da formacio social do individuo, nem
mesmo o fato de que o ato de descumprir os padrdes sociais implica em
atentado contra a existéncia da sociedade. O traco notavel é o
reconhecimento da ordem juridica enquanto parte fundamental da cultura e,

portanto, o reconhecimento de que a sua desobediéncia é violéncia
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especialmente grave contra a existéncia de uma sociedade, mais grave do que
a ofensa a outros bens culturais. No pensamento socratico ser ateniense

significava, acima de tudo, respeitar as leis de Atenas.

Voltemos a analise do argumento do Criton. Vejamos como
continua o sermdo das leis de modo a apreciarmos o segundo aspecto, ou
seja, aquele relativo a conveniéncia do respeito a ordem legal. Continua o

texto:

““E poderia vocé, oh grande mestre da virtude, dizer que teria
justificativa? Sera que um filésofo como vocé nio conseguiu
perceber que nossa patria deve ser valorizada como superior e
muito mais sagrada do que a prépria mie, o proprio pai ou
qualquer outro ancestral, e tanto mais pelos deuses e pelos
homens de inteligéncia? Deve ser também aplacada gentilmente e
com reveréncia quando furiosa, muito mais do que o deve um
pai, e se nio puder ser persuadida, deve ser obedecida? E quando
nods somos por ela punidos, seja com a prisio ou com grilhdes, a
puni¢io deve ser suportada em siléncio; e se ela nos levar ao
sofrimento ou mesmo a morte na batalha, devemos segui-la do
mesmo modo; ninguém deve desistir, ou se retirar ou deixar seu
posto, mas seja numa batalha ou numa corte judicial, ou em
qualquer outro lugar, o cidaddo deve fazer o que sua cidade e sua
patrio o ordenam; do contrario, devera tentar persuadila da
natureza da justiga. E se ele ndo pode agir com violéncia contra
seu pai ou sua mie, muito menos contra sua patria.” Que
resposta dariamos a esse discurso, Criton? Nio falam as leis a
verdade?” (50c-51c) "’

" Texto original: ““And will you, O professor of true virtue, say that you are justified in
this? Has a philosopher like you failed to discover that our country is more to be valued
and higher and holier far than mother or father or any ancestor, and more to be regarded
in the eyes of the gods and of men of understanding? also to be soothed, and gently and
reverently entreated when angry, even more than a father, and if not persuaded, obeyed?
And when we are punished by her, whether with imprisonment or stripes, the
punishment is to be endured in silence; and if she leads us to wounds or death in battle,
thither we follow as is right; neither may anyone yield or retreat or leave his rank, but
whether in battle or in a court of law, or in any other place, he must do what his city and
his country order him; or he must change their view of what is just: and if he may do no
violence to his father or mother, much less may he do violence to his country.” What
answer shall we make to this, Crito? Do the laws speak truly, or do they not?”
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As leis sio o instrumento da organizagio social. Sio elas que
permitem aos individuos a realizagio de suas atividades mais corriqueiras e,

portanto, devem os individuos a elas respeito.

Na verdade, o discurso refere-se ao simples fato de que respeitar as
leis quando é conveniente é muito facil, assim como é facil se vangloriar do
cumprimento do dever quando este traz beneficios ao cumpridor. Dificil é a
obediéncia, e no entanto, continua ela necessaria, a ordem social-legal

quando esta implica num atentado contra o interesse do agente.

Nio cabe aqui nem dizer se a sentenga condenatdria de Socrates
foi justa ou injusta. Fato é, e dificil é discordar, que uma sentenca capital
quase sempre € extremamente inconveniente. Mesmo assim, Socrates decidiu
Cq Ce e e,

a lei se submeter. O pacto com as normas sociais e juridicas é formal; devo

obedecé-las, diria Socrates, mesmo a contragosto.

Neste sentido, as leis afirmam no dialogo que ninguém é obrigado

: C e :
a permanecer na cidade, ou seja, ninguém € obrigado a elas aderir; mas uma
vez que esta adesio tenha ocorrido que seja integral, i.e., nos momentos

favoraveis e nos desfavoraveis:

“Sdcrates — Entio as leis dirdo: “Considere, Sdcrates, se é verdade
que sua presente tentativa nos causara dano. Uma vez que, apds
termos trazido vocé ao mundo, te alimentado e te educado, e
dado a vocé e a cada um dos outros cidaddos uma parcela dos
bens que tinhamos para dar, nés ainda concedemos o direito, a
todo ateniense, de partir da cidade e ir para onde lhe aprouver
apés atingida a maturidade. No6s nio o proibiriamos de fazé-lo
nem interfeririamos. Qualquer um de vocés que ndo gostasse de
nos ou da cidade, e quisesse mudar-se para uma colonia ou
qualquer outra cidade, pode ir para onde quiser levando consigo
seus bens. Mas aquele que esta familiarizado com a forma pela
qual nos organizamos a cidade e administramos o Estado, e ainda
assim aqui permanece, firmou um contrato implicito de que
procedera da maneira que nés ordenarmos. E aquele que nos
desobedecer esta, afirmamos, triplamente errado: primeiro,
porque ao nos desobedecer ele desobedece seus pais; segundo,
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porque somos os responsaveis por sua educagio; terceiro, porque
ele fez um pacto conosco de que ele devidamente obedeceria
nossos comandos; e ele nem os obedece nem nos convence de que
nossos comandos estdo errados; e nds ndo os impusemos
violentamente, mas fornecemo-lhe alternativa de obedecé-los ou
convencer-nos; e isso ¢ o que oferecemos e ele nio faz nem um
nem outro. Estas sdo as espécies de acusagdes a que, como
estamos dizendo, vocé, Socrates, estara sujeito ao cumprir suas
intengdes; e logo vocé, acima de todos os atenienses.”
Suponhamos que eu perguntasse, por que pensam assim? Elas
irlam simplesmente me responder que eu, acima de todos os
outros homens, assenti com o pacto. “Existe uma clara prova,”
diriam elas, “Socrates, que nos e a cidade ndo te desagradamos. De
todos os atenienses voceé foi o residente mais constante da cidade.
Uma vez que vocé nunca a deixa, vocé deve ama-la. Porque vocé
nunca saiu da cidade nem mesmo para assistir aos jogos, exceto
por uma vez quando foi ao Istmo, ou foi convocado para tarefas
militares. Vocé nunca viajou como outros homens viajaram.
Nem curiosidade teve de conhecer outras cidades e suas leis: sua
afei¢io restringiu-se a nds e a nossa cidade; nds fomos suas
favoritas, e vocé aquiesceu em nosso governo sobre ti; e foi aqui
que vocé concebeu seus filhos, o que prova a sua satisfagio.
Ademais, vocé poderia, se quisesse, ter estabelecido a penalidade
de banimento durante seu julgamento - a cidade que recusa a
deixar-te ir agora teria entdo deixado. Mas voceé fingiu preferir a
morte ao exilio e que ndo sofria com a morte. E agora vocé
esqueceu esses nobres sentimentos, e ndo nos respeita, as Leis, de
quem vocé torna-se o destruidor; e faz o que somente um
miseravel escravo faria, corre e se esquece dos pactos e acordos
que fez como cidadio. E, antes de mais nada, responda a esta
questdo: estamos nos certas em dizermos que vocé concordou
em, de fato, ser governado por nés e nio somente em palavras?
Isso é verdade ou n3o? Como deveriamos responder a isto,

Criton? Nio devemos concordar?” (51c-52d - tradugio nossa)'®

1% Texto original: “Soc. Then the laws will say: "Consider, Socrates, if this is true, that in
your present attempt you are going to do us wrong. For, after having brought you into
the world, and nurtured and educated you, and given you and every other citizen a share
in every good that we had to give, we further proclaim and give the right to every
Athenian, that if he does not like us when he has come of age and has seen the ways of the
city, and made our acquaintance, he may go where he pleases and take his goods with
him; and none of us laws will forbid him or interfere with him. Any of you who does not
like us and the city, and who wants to go to a colony or to any other city, may go where
he likes, and take his goods with him. But he who has experience of the manner in which
we order justice and administer the State, and still remains, has entered into an implied
contract that he will do as we command him. And he who disobeys us is, as we maintain,

thrice wrong: first, because in disobeying us he is disobeying his parents; secondly,
(continua na préxima pagina...)
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Como é comum que as pessoas somente aceitem participar das
relagdes sociais de maneira amistosa enquanto as regras lhe sdo favoraveis,
mas que se retirem rapidamente ante a menor contrariedade! A crianga
empresta a bola para o jogo de rua desde que ela venga, mas dele se retira se
perder; o condomino participa das assembléias e respeita suas regras desde
que as decisdes lhe sejam favoraveis, mas se recusa a cumprir as minimas
determinagdes contrarias a seu querer; o politico respeita o direito eleitoral
fielmente enquanto cré ter chances de vencer o pareo, mas se percebe que a
derrota é iminente trapaceia e tenta anular o pleito, acusa o sistema eleitoral

de injusto™®’.

because we are the authors of his education; thirdly, because he has made an agreement
with us that he will duly obey our commands; and he neither obeys them nor convinces
us that our commands are wrong; and we do not rudely impose them, but give him the
alternative of obeying or convincing us; that is what we offer and he does neither. These
are the sort of accusations to which, as we were saying, you, Socrates, will be exposed if
you accomplish your intentions; you, above all other Athenians." Suppose I ask, why is
this? They will justly retort upon me that I above all other men have acknowledged the
agreement. "There is clear proof," they will say, "Socrates, that we and the city were not
displeasing to you. Of all Athenians you have been the most constant resident in the city,
which, as you never leave, you may be supposed to love. For you never went out of the
city either to see the games, except once when you went to the Isthmus, or to any other
place unless when you were on military service; nor did you travel as other men do. Nor
had you any curiosity to know other States or their laws: your affections did not go
beyond us and our State; we were your especial favorites, and you acquiesced in our
government of you; and this is the State in which you begat your children, which is a
proof of your satisfaction. Moreover, you might, if you had liked, have fixed the penalty
at banishment in the course of the trial - the State which refuses to let you go now would
have let you go then. But you pretended that you preferred death to exile, and that you
were not grieved at death. And now you have forgotten these fine sentiments, and pay no
respect to us, the laws, of whom you are the destroyer; and are doing what only a
miserable slave would do, running away and turning your back upon the compacts and
agreements which you made as a citizen. And first of all answer this very question: Are
we right in saying that you agreed to be governed according to us in deed, and not in
word only? Is that true or not?" How shall we answer that, Crito? Must we not agree?”

11 Alids, paises inteiros fazem isso. Apenas para citar um exemplo recente: o Hamas,
gostemos dele ou nio, venceu legitimamente as elei¢des parlamentares em janeiro de 2006
na Palestina. Bastou sua vitéria para que o apoio americano a Autoridade Nacional
Palestina fosse retirado; e isto foi feito logo pelos americanos, grandes defensores da

democracia... A mensagem americana foi clara: defendemos incondicionalmente a
(continua na préxima pagina...)
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Ademais, continua o argumento do Criton, o pacto com as leis
~ . / \ . . .
ndo foi contraido a forga, nem repentinamente, nem irrefletidamente, uma

vez que, no caso se Socrates, tratava-se de um homem maduro (52d-53a).

A terceira forma de relagio entre o respeito as leis e a manutengio
da vida social reside num argumento de fundo religioso, estabelecido en

passant no final do texto:

“Escute-nos, entdo, Socrates, a nds que te educamos. Pense nio
antes na vida e nas criangas e sO entdo na justi¢a, mas na justica
primeiro e veja se vocé podera se justificar perante as princesas
dos infernos. Porque nem vocé nem nada que te pertence serdo
mais felizes ou mais sagrados ou mais justos nesta vida, nem na
outra, se fizer como quer Criton. Agora vocé parte
inocentemente, como vitima e nio como feitor do mal; uma
vitima nio das Leis, mas dos homens. Mas se vocé prosseguir,
retribuindo o mal com o mal, injiria com injuria, quebrando os
acordos e os compromissos que fez conosco, e causando dano
aqueles aos quais nunca deve prejudicar, isto é, a si mesmo, aos
seus amigos, a0 seu pais, e a nos, nods te odiaremos enquanto vocé
viver, e nossas irmas, as Leis dos infernos, vio receber-te como
inimigo, pois elas saberdo que vocé fez tudo o que pode para nos
destruir. Escute entdo a nos, e nio a Criton.” (54 b-d - tradugio

nossa)'®

A violagdo as leis da cidade corresponde, ainda, no desrespeito as

suas irmds, as leis dos infernos. Além das razdes de cunho religioso que

democracia, desde que vengamos as eleigdes. Alias, a agdo norte-americana no Iraque nio
foi autorizada pela ONU; os foruns internacionais sdo por eles respeitados quando se
submetem as suas decisdes. O direito de veto, em geral, carrega em si um pouco deste
carater de que as leis s6 valem quando agradam as poténcias.

12 Texto original: “Listen, then, Socrates, to us who have brought you up. Think not of
life and children first, and of justice afterwards, but of justice first, that you may be
justified before the princes of the world below. For neither will you nor any that belong
to you be happier or holier or juster in this life, or happier in another, if you do as Crito
bids. Now you depart in innocence, a sufferer and not a doer of evil; a victim, not of the
laws, but of men. But if you go forth, returning evil for evil, and injury for injury,
breaking the covenants and agreements which you have made with us, and wronging
those whom you ought least to wrong, that is to say, yourself, your friends, your country,
and us, we shall be angry with you while you live, and our brethren, the laws in the world
below, will receive you as an enemy; for they will know that you have done your best to
destroy us. Listen, then, to us and not to Crito.”
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Socrates possa ter tido para afirmar sua consternagdo pela vinganga a ser
suportada apds a morte, temos que considerar que o parentesco entre as leis
da cidade e as do Hades revela, ainda que de maneira muito sintética, a

. . : L
correlagio entre a ordem do universo e a ordem social. Esta esta inseria
dentro daquela, e a violagio ao regramento social implica, no fundo, a

C . : .

violagdo dos principios organizadores do proprio mundo. Pelo momento,
entretanto, estas consideragdes bastam-nos no que tange a este ultimo passo
da fundamentagio socratica, uma vez que voltaremos a essa correlagdo entre

ordem social e ordem humana mais adiante, nos capitulos que se seguem.

Por fim, outro ponto do respeito socratico a sentenga capital
merece ser destacado, uma vez que ameniza a aparente contradi¢io da
doutrina da virtude ciéncia. Pelo menos, confere credibilidade & posigio
defendida como postura ética fundamental. A submissio do filésofo a
sentenca capital demonstra, pelo menos, que se a acio humana ndo se da

sempre de acordo com os designios da razdo, a agdo racional é possivel.

O Criton estabelece, de antemio, alguns pontos importantes do
pensamento moral socratico-platonico: a idéia de que a ordem juridico-social
deve ser cumprida, sob pena de se por em risco a sobrevivéncia da sociedade;

~ . /7 1° ~ ~ . , .
a nog¢do de que o dever juridico e o moral nio sdo obrigatérios somente
" A : . .

quando vio ao encontro de nossas conveniéncias e, por fim, a inser¢io da
ordem moral na ordem cosmica. Entretanto, estes pontos estdo apresentados
de maneira muito embrionaria e quase que somente formal, uma vez que
seus respectivos fundamentos precisam ser desenvolvidos e debatidos. Se as
1 . Y : —

idéias expostas no texto sdo as do proprio Socrates, isto significa que o
desenvolvimento requerido foi realizado por Platio; se sdo de Platdo e este se
utilizou da condenagdo de Socrates apenas como enredo para a exposigio de

seus conceitos filosoficos, seu desdobramento sera encontrado noutras obras
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subseqiientes. De qualquer modo, os principais temas e argumentos ja
comegam a ser conhecidos e delimitados. Em seguida, percorreremos sua

fundamentacio.

5.2) O pensamento moral de Platio

Em nosso trabalho, como ja foi dito, as complexas discussdes
relativas a separagdo entre o que é de Socrates e o que é de Platio sio
negligenciadas. Acima, dissemos que atribuimos deliberadamente os
episddios narrados na Apologia e no Criton ao pensamento socratico. De
igual forma denominamos as exposi¢oes do Critias, de A Republica e de As
Leis como pensamento platonico. Sabemos que muitos dos temas abordados
em tais dialogos sio considerados como tipicamente de Platdo, tais como a
elaboragio da “cidade ideal” na Repsiblica ou a teoria das Idéias. A distingdo
por nos feita ndo tem a finalidade nem de subtrair nem de atribuir nada a

ninguém.

Na verdade, queremos apenas dizer que as areas eventualmente
cinzentas entre os dois autores ficam demarcadas. Embora nio discutamos
C e : . .
aqui a cientificidade destas considera¢des, entendemos que nosso critério,
embora possa ser arbitrario, atende muito mais a necessidade de uma
. ’ . e~ .~ ;. /
sistematica exposi¢io do que de precisdo tedrica. De qualquer modo, quem é
familiarizado com a vasta polémica sobre o assunto podera, com uma
pequena dose de tolerancia, aceitar que a separagdo aqui feita entre o que é
de um e o que é de outro ndo € assim tdo absurda, mas generaliza algumas

das concepgdes mais abalizadas.
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5.2.1) A visio ciclica da histéria e a corrupgio das sociedades
humanas

No Criton, o fundamento socratico da justiga legal € a preservagio
da cidade, ou seja, a obediéncia as leis garante a manutengio da ordem social.
O argumento de SOcrates deixa implicito que € possivel que a cidade perega.
Tal idéia revela o modo pelo qual os gregos, e entre eles Socrates e Platdo,

concebiam a histéria como ciclica ou circular.

Esta forma de se ver a historia possui dois aspectos, um fisico-
cosmologico e outro politico-social, e pode ser definida como a interpretagio
de que a existéncia do universo e das sociedades humanas esta sujeita a ciclos

de evolugio, auge e destruigio.

Em seu primeiro aspecto, fisico-cosmologico, a circularidade parte
da nogdo de que o universo esta em constante transformagdo e coisas que
possam parecer para nods, em nossa escala de tempo humana, muito
duradouras ou até mesmo eternas, sio passageiras segundo o ponto de vista
cosmico. Se para nos a existéncia da cordilheira dos Andes é eterna, para o
cosmo € um atimo de tempo, € coisa que surgiu ha poucos minutos e
desaparecera sem deixar vestigio, assim como sera destruido o continente,
toda a Terra e o sistema solar. E mesmo assim, para o universo, um quase

nada de tempo tera se passado.

A fugacidade do mundo pode ser encontrada no pensamento
heraclitiano que afirma o eterno fluxo, o destruir-se e o transformar-se de
todas as coisas; pode ser encontrada no pensamento de Platdo, que entende
ser o mundo sensivel uma constante mutagio, sujeita a geracio e 2

. . /- ., :
corrupgio, enquanto que sdo imutaveis apenas as Idéias. Alias, no Timeu

(39d), lemos que os astros, de tempos em tempos, retornam as mesmas
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posi¢Oes, o que demonstra uma visio cosmica ciclica. No Politico, o mito
narrado a partir da lenda dos crimes de Atreu e Tiestes, revela uma visio
ciclica especial, pendular. O universo ora é dirigido pelo Deus criador, e se

move num sentido, ora é deixado a si mesmo, e gira no sentido oposto

(268d-270b).

De forma mais radical, os estdicos postularam, em sua

cosmologia, a doutrina da ekpyrosis, na qual o fogo, principio de todas as
i ., i e )
coisas, consumira todo o universo, e desta purificagio universal, ele
renascera'®. Quanto a repetigdo dos fatos em cada ciclo, existem vertentes
do estoicismo que defendem uma repetigio exata dos acontecimentos,
enquanto que outras admitem a possibilidade de variagio entre um ciclo e
~ . \ . ~ \ ~

outro, estando estas questOes ligadas a interpretagio e a concepg¢io do

determinismo causal (WHITE, 2006, p. 158-159).

Nio € o caso de emitirmos qualquer opinido acerca da veracidade
— oA . . ;. y
cientifica da existéncia ou nido dos ciclos coésmicos, como se quiséssemos
debater se antes do big bang houve um colapso universal que tornara a

ocorrer daqui a bilhdes de anos, e se a esse colapso seguira outro big bang e,

' Comentam Reale e Antiseri: “[...] o fogo alternadamente cria e destrdi; em

consequiéncia, no fatidico final dos tempos havera a “conflagragio universal”, uma
combustio geral do cosmos (ekpyrosis), que sera ao mesmo tempo a purificacio do
universo, passando a haver somente fogo. A destruicio do mundo se seguird um
“renascimento” (palingénese), pelo qual “tudo renascera de novo exatamente como antes”
(apocatdstase), entdo renascera o cosmo, esse mesmo cosmo que continuara pela eternidade
a ser destruido e depois reproduzido, nio sO na estrutura geral, mas também nos
acontecimentos particulares (uma espécie de eterno retorno), e renascera cada homem
sobre a terra, e sera como foi na vida anterior, até nas minimas particularidades.” (REALE
e ANTISERL, 2005, p. 287, v. 1)
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assim sucessivamente. O interesse reside n3o na certeza fisica, mas nas

o A . fl / f . d ~ 164
consequencias 11losoricas € morais desta concepgao .

A circularidade politico-social, por sua vez, encontra suas origens
em Herodoto (Histdria, 11, 80 et seq.). Neste texto, encontramos a discussio,
travada entre os soberanos persas, acerca da melhor forma de governo. Nas
falas dos nobres, cada um defende uma forma de governo diferente: Otanes,
a democracia; Megabizo, a oligarquia; e Dario, vencedor da discussio, a

monarquia. Segundo Canfora, em Herbdoto encontramos:

“o pressuposto de que qualquer forma politico constitucional
acaba sempre por degenerar na sua pior faceta e que esse processo
degenerativo provoca um ciclo que, historicamente, implica a
passagem de uma constitui¢do para a outra. Neste sentido, a
interveng¢do mais clara e mais importante e a de Dario, que coloca
explicitamente a questio do desdobramento de cada forma
politica na sua forma “idealizada”, por um lado, e na sua
realizagio concreta por outro.” (CANFORA, 1993, p. 120)

Como continua a explicar o mesmo autor, os debates sio

: . o
vencidos por Dario apenas no plano histérico, uma vez que ele se
transforma em monarca. Ocorre que ele nio demonstrou a superioridade da
monarquia sobre os outros regimes. A discussio fica inconclusa do ponto de

vista teorico:

' Este foco deriva do atual estado das ciéncias de nosso tempo. Temos que recusar, devido
aos estagios de desenvolvimentos dos estudos da natureza contemporaneos, qualquer valor
fisico real a doutrina. Nio acreditamos ser frutifero, nos dias de hoje, repetir as indagagdes
e teses platonicas crendo se tratarem de pesquisas fisio-quimicas confiaveis. Verdade é que
Platio nio tinha outra opgio na antigiiidade, uma vez que seu tempo ndo conhecia a fisica,
a quimica ou a biologia como as entendemos e a matematica, espécie de serva de todas as
demais ciéncias naturais, ainda engatinhava. Nio estamos propondo nada de radical, visto
que a filosofia dos tempos atuais ja relegou, ha muito, a tarefa da descoberta do principio
de todas as coisas, das forcas que movem o mundo e a vida, da composi¢io e
transformacdo da matéria, do movimento da terra e dos astros aos citados campos do
saber, ou seja, a fisica, & quimica e a biologia. Talvez o Gltimo suspiro mais relevante da
filosofia nestes campos foi dado por aquela metafisica que foi definitivamente destronada
de suas aspirag¢des por Kant.
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“No plano dialético, o debate nio vencidos nem vencedores; e s6
pode ser assim, porque esse fim “aberto” corresponde a sucessio
ciclica de uma “constitui¢do” por outra, sobre as ruinas e gragas
aos defeitos da outra, segundo um processo que nio pode ter um
fim, uma etapa conclusiva. E também por isso que se pode
. /4 4
afirmar que é desse debate de Herdédoto que partem todos os
desenvolvimentos posteriores do pensamento politico grego.”

(CANFORA, op. cit., p. 121)

Mencionemos, ainda, a discussio que encontramos Politica de
Aristoteles, especialmente no livro V, acerca das causas da destruigio e da
preservagdo dos regimes. Também o historiador grego Polibios, em sua
Historia, afirma que a humanidade ja esteve proxima a extingio, bem como a
razio nos revela que, se este nio era o presente momento, a ameaga voltaria

a ocorrer'®,

Em Platdo, entretanto, encontramos uma dependéncia das duas
visOes: as sociedades humanas existem também enquanto matéria e estdo,
portanto, sujeitas 2 mesma degenerescéncia material. Ndo devemos antecipar

mais nossas conclusdes sem uma analise mais detida dos textos.

Vejamos no Critias e no Timeu, o papel simbolico de Atlantida,
bem como o ciclo de corrupgio da cidade governada por filosofos-reis até
sua transformagio em tirania, conforme o roteiro de A Repiblica.
Trataremos, ainda, dos argumentos relativos aos ciclos cosmicos, ao politico
ideal e ao principio da legalidade, no Politico. Por fim, abordaremos a visio

ciclica das constitui¢des em As Leis.

' Eis o trecho significativo: “Quando em conseqiiéncia de inundagdes, de epidemias, de
perdas de colheitas ou de outras causas anilogas a raga humana esteve ameagada de
extingdo, como a tradigio nos revela que ja aconteceu e a razio nos diz que voltara a
ocorrer, com o desaparecimento concomitante de todas as institui¢des e artes, no curso do
tempo, a partir dos sobreviventes e como que de sementes, o nimero de homens voltou a
crescer e, a semelhanga dos animais, desde o momento em que eles se reagruparam, como
costumam fazer as criaturas de sua espécie em decorréncia de sua fragilidade natural, o
homem dotado de maior forga fisica e coragem passou inelutavelmente a conduzi-los e a
domin4-los.” (POLIBIOS, 1996, p. 327-328)
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5.2.2) O significado do mito de Atlantida

O Critias € um curto dialogo inacabado de Platdo, que narra o

mito de Atlantida, que povoou por tantos anos a imaginagdo dos homens,
d lacs 5o da séri losia 4 bizarr: e 166
gerando especulagdes que vio da séria arqueologia a bizarrices esotéricas'®.
Passaremos longe destas questOes e nos restringiremos a interpretagio do
simbolismo presente na historieta narrada por Platdo, acerca de um

imaginario conflito, passado ha muitos séculos antes de seu tempo, entre a

cidade de Atlantida e a de Atenas.

O dialogo, em seu inicio (106 a-c), sugere ser continuagio da

o A~ A . . . /4
exposi¢do cosmogonica do Timeu. A maior parte do texto é ocupada pelo
discurso do personagem Critias, e o entendimento de que a narrativa é
muito mais alegoérica e ilustrativa do que historica é destacado logo no
exé6rdio, pois afirma Critias: “Tudo o que é objeto de nossos discursos por

forga tera de ser imitacio ou representacio.” (PLATAO, Critias, 107b).

Critias comega o discurso fazendo referéncia a uma guerra que

1167

teria ocorrido ha nove mil'® anos entre os Atlantes, habitantes de uma ilha

situada além do estreito de Gibraltar, e os atenienses.

De acordo com a narrativa, o mundo teria sido inicialmente
dividido entre os deuses por sorteio, e cada deus teria povoado os respectivos

quinhdes e guiado suas popula¢des como pastores guiam seus rebanhos

1 Taylor é categbrico: “Deve ficar claro que este conto inteiro é pura invengdo de Plat3o.”
(1949, p. 439 - tradugdo nossa). Texto original: “It should be clear that this whole tale is
Plato’s own invention.”

' Nove mil anos é muito tempo! Ou seja, nio devemos nos importar com o nimero; ele
deve ser lido a moda das lendas, no mesmo sentido ja advertido de que a exposi¢io de
Critias ndo sera precisa composi¢io historica, mas simples ilustragio. Nove mil anos atras,
era uma vez, a long time ago sio expressdes equivalentes que situam a narrativa numa
época pretérita, distante e longinqua.
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(109b). Lembremos que esta divisio do mundo é a mesma a que
anteriormente nos referimos ao abordamos o conceito de moira em

Cornford; o Critias, aqui, somente reforca a interpretagio do autor inglés.

A parte correspondente a regiio de Atenas coube a Atena e
Hefesto, que ensinaram aos homens a organizagio politica (109d). Nesse
ponto, o texto assemelha-se a0 mito da criagio das sociedades humanas
narrado no Protdgoras. Neste tltimo, entretanto, € Prometeu quem da aos
homens as artes e a sabedoria, roubadas de Atena e de Hefesto, uma vez que,
titd defensor dos homens, preocupa-se com as condi¢des de sobrevivéncia da
espécie, desprovida de dotes fisicos suficientes a sobrevivéncia®®. No
mesmo dialogo, a capacidade para a organizagio social (“um senso de pudor
e justica” - ald® Te kal dlknV), entretanto, foi presente direto de Zeus,

sendo Hermes o mensageiro'®.

Assim, nos dois casos, a forma de organizagio politico-social é

dadiva divina, justamente porque é o que possibilita a existéncia humana,
C e e : : :

cujos individuos, se vivessem isoladamente, tenderiam a perecer, tendo em

vista sua fragilidade. O pensamento platonico postula o zoon politikon.

Confirmando, mais ou menos avant la lettre, o brocardo romano: ubi homo,

ibi societas. Ou seja, o homem ndo existe senio em grupos, sozinho ele

morre, e a vida em grupo exige a posse de certos conhecimentos e

habilidades.

' “Nio sabendo Prometeu que meio excogitasse para assegurar ao homem a salvagio,
roubou de Hefesto e de Atena a sabedoria das artes juntamente com o fogo - pois, sem o
fogo, além de intteis as artes, seria impossivel o seu aprendizado - o os deu a0 homem.
Assim, foi dotado o homem com o conhecimento necessario para a vida.” (Protdgoras, 321
c-d)

' “Preocupado Zeus com o futuro de nossa geragio, nio viesse ela a desaparecer de todo,
mandou que Hermes levasse aos homens o Pudor e a Justiga, como principio ordenador
das cidades e lago de aproximagio entre os homens.” (Protdgoras, 322 c)
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O Critias continua com a descrigdo da Atenas passada. As terras
aticas eram férteis e muito produtivas, abundavam as matas e as pastagens e
fontes de agua pululavam por todos os lados (110d-112e, passim). A descrigio
da organizagio politica, mesmo que nio muito detalhada, faz-nos lembrar da
proposta encontrada na Repiblica. A cidade é dividida em estamentos,
vivendo os guerreiros ou guardides uma vida comum apartada, austera e sem
propriedades (Critias, 110c-d/112b-c)"”°. De um modo um pouco ufanista, a
breve descri¢io de Atenas termina com a afirmagdo de Critias de que os reis-
guerreiros adquiriram fama em toda a Europa e a Asia, devido 2 justica com
que administravam os helenos e guardavam sua cidade, bem como pelas

variadas virtudes da alma que possuiam, e pela beleza fisica de seus corpos

(112e).

Um pouco mais detida é a analise de Atlantida. Segundo a referida
partilha divina, coube a Poseidon povoar a ilha, missdo que cumpriu ao se
unir com Clito, uma mortal (113d-e). Geograficamente, Atlantida era
composta por uma ilha e um monte centrais, rodeados por dois cinturdes
conceéntricos de terra e trés de mar (113d-e). As riquezas naturais eram
soberbas. Possuia a terra dos atlantes, na ilha central, duas fontes abundantes
de agua, uma fria e a outra quente (loc. cit.). Ao longo de seu territorio havia
vastas minas de metais preciosos, ouro, prata e o misterioso oricalco,
somente encontrado naquelas paragens. Contava, ainda, com prolificas
florestas e amplos pastos, sendo suficientes até mesmo para sustentarem
elefantes; frutos, perfumes e alimentos brotavam em todas as partes; para
terminar, o sol banhava em abundancia o territério (113e-115d).

Acompanhava a riqueza natural uma série de obras e prodigios de

V9 A relagio entre a Atenas antiqiiissima e a estrutura narrada na Repsblica é ainda mais
patente se lembrarmo-nos que o Critias é escrito como se fosse continuagio do Timen, e
este, da propria Repriblica, como nos indica o inicio daquele (7imen, 17 a-b).
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engenharia: pontes, canais, templos, aquedutos, grandes muralhas e torres;

luxuoso e imponente era o palacio central (115¢-118e).

Quanto a organizagio militar, a cidade central de Atlantida
guardava poderoso exército de sessenta mil homens tirados das planicies e
com uma multiddo de varios outros originarios de outras regides do pais.
Utilizava-se de carros de combate, cavalaria, arqueiros, hoplitas e
fundibularios; guerreiros de pedras e dardos. A marinha era espetacular:
tinha cerca de mil e duzentos navios. Qutras nove cidades, além da central

descrita, possuiam suas respectivas for¢as armadas (119a-b).

A organizagio politica advém, assim como no caso dos atenienses,
do labor divino: a uniio de Clito e Poseidon resultou em cinco pares de
gémeos, todos homens, que se tornaram reis cada um, segundo a atribuigio
do deus, da décima parte de Atlantida. Ao longo do tempo, seus
descendentes, pois se tratava cada um dos distritos de monarquia hereditaria,
estenderam os dominios até o mar mediterraneo (113e-114c). Cada um dos
reis possuia poder absoluto sobre seus territorios, podendo castigar e
condenar a morte quem quisessem (119¢). Entretanto, as relagdes reciprocas
eram reguladas por leis produzidas por Poseidon, gravadas no templo a ele
consagrado, numa coluna revestida com oricalco (119d). De tempos em
tempos, os reis reuniam-se nesse templo, reforgavam seus juramentos as leis
e, ap0Os sacrificarem um touro ao deus, julgavam se algum deles havia a lei
descumprido. A sentenca era gravada em placas de ouro (120a-c). Havia
ainda outras leis, relativas a proibi¢io de guerras intestinas, a deliberagio
comum sobre a guerra e a necessidade do voto de mais da metade dos dez

reis para que algum dentre eles fosse condenado a morte (120 c-d).
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Os atlantes viveram, durante muito tempo, fiéis ao “principio

divino com que eram aparentados” e obedientes as leis. Cultivavam as

virtudes morais e ndo se deixavam tomar pelos excessos, pelo luxo e pela

avareza:

“Sem se embriagarem com a lux(ria, jamais perdiam o
autodominio por causa das riquezas nem se apartavam do
cumprimento do dever; pelo contrario: temperantes todos eles,
percebiam claramente que esses bens cresciam com a afei¢do
mutua de par com a virtude, e que se a eles se apegassem e lhes
emprestassem valor excessivo, acabariam perecendo e, com eles, a
virtude.” (Critias, 121a)

Entretanto, o homem n3o é composto apenas pelo elemento

divino, mas também é mundano. Esse elemento corporal e simplesmente

humano funciona sempre, mesmo que leve muitas geragdes, como um peso

que para baixo puxa o homem e o corrompe. Faz com que o homem se

esqueca do cultivo da virtude e passe a valorizar os bens de menor valor, tais

como as riquezas, o luxo e o prazer fisico. Nio foi outro o destino dos

atlantes, como da provas o testemunho logo a seguir:

“Enquanto se governavam por tais principios e neles predominou
a natureza divina, prosperaram os bens a que me referi. Mas,
quando se alterou o elemento divino que existia neles, pela
mistura insistente de um elemento mortal consideravel, vindo a
prevalecer a natureza humana, incapazes de suportar o peso da
prosperidade, = comportando-se  por  maneira  indigna,
apresentando-se, aos olhos de quem sabe ver, sob aspecto
lastimoso, uma vez que se despojaram dos melhores e mais
preciosos bens. Mas, os que nio sabem distinguir a verdadeira
felicidade os consideravam belissimos naquelas condig¢des e felizes
em grau maximo, saturados, como se achavam, de avareza injusta

e do orgulho de mandar.” (Critias, 121b)

Mas, Zeus percebeu a situagdo lastimosa em que viviam os atlantes

e decidiu puni-los. Para tanto, convocou todos os deuses (121c). Entretanto,

ndo sabemos o resultado da reuniio olimpica, nem se e como os atlantes
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foram punidos. Ocorre que o didlogo acaba abruptamente, ironicamente

uma palavra antes do inicio da fala de Zeus a seus pares.

As outras informagdes que possuimos acerca do mito de Atlantida

estao contidas no Timeu.

Neste, o mesmo personagem Critias narra que Solon teria ouvido
de um sacerdote egipcio informagdes esquecidas pelos proprios atenienses,
acerca da batalha entre Atenas e Atlantida. A passagem inicial da narrativa

. A . 7 . \
do sacerdote merece ser transcrita, uma vez que faz referéncia explicita a
visdo ciclica da historia. Sélon nio sabe nada acerca do longinquo passado; e
os atenienses, portanto, merecem por parte do egipcio a qualificagio de

criangas, pois so se lembram dos fatos recentes:

“Soldo, Soldo, os helenos sio eternas criancas! Vs, helenos,
nunca envelheceis. Ouvindo-o assim manifestar-se, que queres
dizer com isso? Perguntou. Tendes a alma sempre jovem,
respondeu; pois nela nio abrigais opinides baseadas em velhas
tradi¢des, nem conhecimentos encanecidos pelo tempo. E a razio
€ a seguinte: sempre houve no passado, e hd de haver no futuro,
numerosas e variadas destruicdes de homens; as mais extensas, por
meio da dgua ou pelo fogo, e as menores, por mil causas diferentes.”
(Timen, 22b-c - grifo nosso)

Os egipcios, entretanto, tém ciéncia dos fatos mais antigos, pois
sdo protegidos dos cataclismas pelo Nilo, e sabem conservar os fatos e
ensinamentos do passado nas escritas de seus templos (22c-23a). Mas entre os

outros povos, O destino é O eterno recomego, COmo continua o sacerdote:

“Entre vos outros, pelo contrario, e os demais povos, mal
recomegais a vos prover da escrita e do resto de que as cidades
necessitam, depois do intervalo habitual de anos, desabam sobre v0s,
do céu, torrentes d’agua, a maneira de alguma pestiléncia, s6
permitindo sobreviver o povo rude e iletrado. A esse modo, como se
[Osseis criancinbas, recomegais outra vez do ponto de partida, sem
que ninguém saiba o que se passou na antigiidade, tanto agui como
entre vds mesmos.” (23a-b - grifos nossos)
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Instado por Sélon o sacerdote conta-nos que o povo ateniense
teve, nove mil anos antes, as institui¢des e as leis mais bem elaboradas e que
Atenas era a cidade mais valorosa na arte da guerra (23c). O valor da cidade
teria ficado provado naquela distante outrora pela vitéria dos atenienses
sobre os atlantes. A peleja desencadeou-se porque o poderoso império
decidiu conquistar as terras helénicas. Mas Atenas, de inicio a lider dos
gregos pela valentia, mas depois solitaria ante as defecgdes, conseguiu vencer
a guerra contra os atlantes, escapando da escravidio e libertando outros

povos ja escravizados (25b-c).

Apbs a vitdria, entretanto, houve violentos terremotos e
inundagdes, e no espago de um dia e uma noite, todo o exército ateniense e
toda a ilha de Atlantida foram tragados pelo mar (25c¢-d). Nesse ponto

encerra-se a narrativa do sacerdote e as referéncias do Timeu ao mito de

Atlantida.

Desta sintese podemos extrair as seguintes conclusdes.

Primeiro, a Atenas de nove mil anos atras pode ser considerada a
exemplificagio de uma cidade bem constituida e equilibrada. Como indicam
as referéncias textuais, a lendaria Atenas preé-historica é muito semelhante a

cidade descrita na Republica.

A primeira parte do Timeu, que vai de 17a a 20c, é uma
recapitulagio dos primeiros livros da Reptblica. Entretanto, o Timeu nio
menciona aquela outra parte, a “mais utopica”, digamos, da Repiiblica, a

1 . A
saber, aquela composta pelos ultimos livros que fazem referéncia aos
filosofos-reis, como nos lembra Taylor (1949, p. 439). De qualquer modo,
Platio esta a mostrar, ancorado num exemplo “historico”, que a organizagio

social por ele defendida no texto da Repriblica pode ser, justamente por ja ter
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sido no passado, uma realidade concreta. Esta pode ser outra justificativa,
/ A . /7 . . .
além da ja mencionada, poderiamos conjecturar, para situar a narrativa sobre
a guerra atlantica ha tantos séculos. Se a descrigio do Estado ideal feita na
Repiiblica pode ter parecido inverossimil para os contemporaneos de Platio,
a narrativa do Timeu-Critias parece responder: o que € inverossimil ou
;. . ’ ’ ’ /
utopico hoje somente o é porque o momento atual também ¢é como &, ou
seja, nio guarda elementos que nos facam crer que algo desta ou daquela

natureza venha a se materializar. Mas, lembremos nds, continuaria a

-

resposta platdnica, que todas as instituigdes humanas estdo sujeitas
/ 4 4
constante mudanga; lembremos nés onde estavamos no passado longinquo e
: : ., :
vejamos onde e como estamos hoje e veremos que o hoje é a utopia do
ontem. Invertendo a logica, o Estado “ideal” da Repsiblica podera no futuro
. « ”» 4 . , . \
vir a ser “real”. Seu carater inverossimil somente se deve ao presente, e a

nog¢io que a dimensdo humana do tempo nos da de que tudo € eterno.

Segundo, Atenas, a cidade da justica e da virtude, consegue vencer,
incrivelmente, a poderosissima Atlantida. Lembremo-nos, pelas informagdes
do Critias, que esta Ultima foi também, durante muitas geragdes, cidade
governada com justica e virtude. A soberba que tomou conta dos atlantes e a
subversio dos valores sociais, que colocou as luxtirias mundanas acima dos
valores da alma, fez com que Atlantida se aventurasse contra Atenas e,
justamente por se encontrar nesta situagio de inversio e de vicio, provocou
a sua derrota. Nio sabemos se o cataclisma que se abateu sobre os atlantes e
levou junto o exército de Atenas teria sido resultado daquela punigio
pensada por Zeus, mas interrompida na sua explanagio pela propria
incompletude do didlogo. Mas a hipdtese é tentadora e talvez no caso, valha

o provérbio de que, para bom entendedor, meia palavra basta.
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Por fim, podemos inferir que a existéncia da humanidade esta
sujeita a duas formas de destruigio ciclicas: uma devido a causas naturais e a
outra a causas sociais. Os cataclismas, de tempos em tempos, se nio
destroem completamente a vida humana, reduzem sobremaneira o seu
numero de exemplares. Estes eventos sdo suficientemente arrasadores para
fazer com que o que haja de “civilizagdo” seja, ciclicamente, destruido.
Entretanto, nio cabe ao homem decidir nem nada fazer acerca dos fatos
naturais. Eles inevitavelmente irdo, ainda que entre longos periodos, repetir-
se e a humanidade devera recomecar, das formas mais primitivas de

organizagdo e tecnologia, sua ascensio novamente.

Justamente porque tais catastrofes estdo fora do controle humano,

~ . . \ . ’

nossa preocupagio devem ser as destrui¢des da sociedade as quais nds

A . . .

mesmos damos causa. Atlantida foi derrotada na guerra, mesmo que muito
mais avangada em tecnologia bélica e numericamente superior a Atenas, por
ter se transformado numa sociedade na qual os elementos inferiores do
homem, os elementos mundanos, tomaram o lugar daquele superior da

alma, enquanto que Atenas permaneceu uma cidade de virtude.

2

A luta entre Atenas e Atlantida é a da virtude e do vicio. E a
. . . ~ 7.
guerra entre a sociedade (ou homem) que possui organizagio politica (ou
alma) equilibrada e governada pela razio e a sociedade que possui
e e : C ., :
institui¢Oes viciosas, regida pelos valores mais baixos segundo a ja referida

tabua de bens platonica.
. / .
5.2.3) Do filésofo ao tirano
O Timeu e o Critias indicaram, como vimos, a idéia de que a vida

social do homem esta sujeita a constantes ciclos de destruicio e de

renovagdo. As destrui¢des causadas por eventos naturais estio aléem do
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alcance das forgas humanas; resta, entretanto, discutir a autodestrui¢io que é
causada pela inversio dos elementos da alma, ou seja, pela colocagio do

elemento inferior no local do superior.

A obra que analisa mais detidamente esta progressiva inversdo,
associando-a as formas de governo, € a Repriblica. Nos livros VIII e IX deste
dialogo, Platio correlaciona as diversas formas de governo a estrutura da

alma e da cidade, por ele esbogada principalmente no livro IV.

A estrutura psiquica compreende a divisdo da alma em trés partes.
A superior, denominada racional, possui a finalidade de governar as demais e
sua virtude especifica é a sabedoria. A segunda parte, para a qual propomos a
denominagdo de timica, é responsavel pela defesa do homem e, portanto,
pela manutengio, mesmo em meio as adversidades, das deliberacdes da parte
racional. Sua virtude é a coragem. Por fim, a terceira parte, denominada

. ~ . A . .

concupiscente, tem a fun¢do de prover a subsisténcia do corpo e sua virtude

especifica é a temperanga'’’.

A justiga é a virtude que corresponde a manutengio de cada uma

~ 4 . A M
destas partes na execugdo da tarefa propria que lhe cabe com exceléncia.
Determina, também, o respeito a hierarquia entre elas, que posiciona a parte

racional no governo da concupiscente com o auxilio da timica.

Como ¢é sabido, existe uma homologia entre as partes da alma e as
da cidade, de acordo com a proposta firmada no livro II da Repsiblica, de

procurar enxergar em letras maiores (na cidade) as causas da justica e da

V! A analise mais detida destas partes da alma bem como sua correlagio com as partes da
cidade foi objeto de investigagio em nossa dissertagio de mestrado, publicada pela editora
Del Rey em 2006. Cf. Bibliografia em NOVAES.
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)72, A parte racional correspondem os

injusti¢ca no homem (letras menores
governantes superiores; a timica, OS guerreiros € a concupiscente oS
produtores. Realizam estes estamentos sociais as mesmas fungdes em relagio
a cidade que as partes da alma em relagio a0 homem. As mesmas sio as

virtudes e a mesma tarefa é atribuida a justi¢a na cidade.

Os livros VIII e IX analisam, portanto, como a cidade (ou o
homem) pode decair da melhor situagio possivel - na qual a razdo governa,
" , :
com o auxilio da parte timica, a concupiscente, e cada uma desempenha sua
tarefa com virtude, exemplificada pela cidade governada por reis filésofos ou
pela figura do filosofo - para a completa inversio da ordem e da harmonia -

representada pela cidade e pelo homem tiranicos.

Nio podemos, outrossim, perder de vista que este debate se
relaciona com a indagagio feita por Glaucon e Adimanto no livro II - sobre
qual homem seria o mais feliz, o justo ou o injusto - que fora interrompida

no livro V, em 449a-b'’. Devemos também acrescentar que, do mesmo

72 “Sdcrates - Ora, uma vez que nds nio somos especialistas, entendo - prossegui - que
devemos conduzir a investigagdo da mesma forma que o fariamos, se alguém mandasse ler
de longe letras pequenas a pessoas de vista fraca, e entdo alguma delas desse conta de que
existiam as mesmas letras em qualquer outra parte, em tamanho maior e numa escala mais
ampla. Parecer-lhes-ia, penso eu, um auténtico achado que, depois de lerem primeiro estas,
pudessem entdo observar as menores, a ver se eram a mesma coisa.” (Republica, II, 368d)

73 “Sdcrates - Dizes bem. Mas, uma vez que levamos a bom termo esta questio, vamos
recordar em que ponto nos desviamos do caminho para chegarmos aqui, a fim de
voltarmos a seguir pelo mesmo. Glaucon - Nio é dificil. De fato, depois de teres tratado
da cidade em termos aproximadamente iguais aos presentes, dizias que terias na conta de
boa uma cidade tal como a que nessa ocasido descrevias, bem como um homem que se lhe
assemelhasse, apesar de, a0 que parece, seres capaz de nos falar de uma cidade e de um
homem ainda mais belos. Mas, se esta cidade era perfeita, as outras, dizias tu, eram
defeituosas. Das restantes formas de governo, afirmavas, se bem me recordo, que havia
quatro espécies, sobre as quais valia a pena examinar e considerar os seus defeitos, bem
como dos individuos semelhantes a elas, a fim de que, depois de os ter observado a todos e
chegado a acordo sobre qual era 0 homem melhor, e qual o pior, possamos descortinar se

o melhor é o mais feliz, e o pior o mais desgracado, ou se é de outro modo. E, quando eu
(continua na préxima pagina...)
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modo que na analise supra do Timeu e do Critias, nio ha que se falar em
realidade historica dos acontecimentos narrados. Na exposicdo da decadéncia
do filésofo e da cidade filosofica até a tirania, podemos considerar a

seqliéncia dos acontecimentos como a analise antropologico-filoséfica do que

174

pode acontecer a alma humana'*. O escopo de leitura do trecho situa-se,

portanto, no ambito de uma historia ideal do homem e das sociedades
humanas, ou seja, da forma segundo a qual podem ser racionalmente
interpretados os mecanismos de transformagio social””. Como comentamos

em outro lugar:

“O objetivo deste trecho que trata da queda, assim como dos
demais livros que tratam da subida, nio é o de fornecer um
roteiro de analise politica; Platio, na verdade, quer mostrar quais
os mecanismos que permitem ao homem se elevar e decair.
Podemos dizer, utilizando-nos de uma linguagem moderna, que
Platdo nio fez na Repriblica nem Ciéncia Politica, nem Sociologia
ou Histéria. Sua preocupagio se assemelha a uma antecipagio da
filosofia da histéria. Se a filosofia surgiu mostrando-nos como
pode ser a natureza plastica a razdo, se a sofistica e Sdcrates nos
mostraram como o mundo cultural, principalmente no seu
aspecto ético pode ser submetido as exigéncias do Jogos, Platdo
aplica a razdo nio somente a geragio e corrupcio da natureza,
mas também a geragio e corrup¢do do homem enquanto cultura

perguntava quais eram essas quatro constituicbes a que te referias, nesse momento
Polemarco e Adimanto interromperam-me, e assim € que tu encetaste essa discussio e

chegaste a este ponto.” (Repiblica, VIII, 543¢-522b)

74 “We called the first a logical picture because Plato, in describing a perfect state, or
certain stages in the process of forming a perfect state, writes throughout as if one stage of
that process succeeded another in an historical order; whereas we know all the time that
the process is absolutely unhistorical, and that he does not mean that any state has grown
up in this way. The real order of the development he describes is a purely logical order,

based on his psychological analysis of the main elements in a perfectly developed society.”
(NETTLESHIP, p. 294-295)

> Como preleciona NETTLESHIP: “A philosophy of history implies that the historian
can see certain laws or principles of which human history exhibits the working. Plato has
taken certain inherent tendencies of human nature, and interprets Greek history in the
light of them; not that the tendencies he describes were actually working alone, so that
historically events could exactly correspond to his description, but that wherever he looks
in Greek society he sees symptoms of them working underneath.” (NETTLESHIP, 1968,
p. 299)
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e alma; aplica a razio ao mundo humano no seu desenrolar no
tempo e pretende descobrir as regras desse desenrolar.”
(NOVAES, 2006, p. 272)

A discussio inicia-se com a exposi¢io de cinco formas de
constituigio”® politica. A superior é a descrita ao longo da Repiiblica, a
cidade governada pelos reis-filosofos. Em seguida, ¢ feita a analise dos outros

modelos imperfeitos de governo:

“Socrates — Nio sera dificil saberes. Aquelas a que me refiro tém
nome, a saber: a constitui¢io, tdo elogiada por muita gente, de
Creta, e da Lacedemonia; a segunda, é também elogiada em
segundo lugar, a chamada oligarquia, que é um estado repleto de
males sem conta; a seguir vem aquela que lhe é oposta, a
democracia; e a altaneira tirania, antagdnica a todas estas, que é a
quarta e ultima enfermidade do Estado. Ou sabes de alguma outra
forma de governo que se situe numa classe bem distinta? Pois as
monarquias hereditarias ou adquiridas e outras formas de
governo da mesma espécie ficam mais ou menos entre umas e
outras, e nio se encontrario menos entre os barbaros do que
entre os gregos.” (Republica, VIII, 544c-d)

Se as formas de governo da cidade sdo, basicamente cinco, cinco
também sio os tipos de homens (Repiblica, VIII, 544e). De modo a
sistematizar a exposi¢io, propusemos no ja referido trabalho anterior o

seguinte esquema que merece aqui ser repetido:

¢ A palavra constituigdo é aqui utilizada no sentido de forma de governo, ou seja, maneira
pela qual se estrutura a organizagio politica da cidade e n3o no sentido juridico atual de lei
maior e fundamental de dado ordenamento juridico.
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7 € a primeira forma corrompida apds o governo

A timocracia'
dos reis-filosofos. Nela rege o homem que aprecia “vencer e ser honrado” e
tem “gosto pelas honrarias” (Repiblica, VIII, 545a-b). Tal governo é
intermediario entre a forma perfeita e a oligarquia. A primeira, assemelha-se
porque mantém as refeicdes em comum da classe dirigente, a ginastica, o
treino guerreiro e o repudio pelas atividades produtivas (VII, 547d).
Entretanto, guarda suas similitudes com a inferior porque o homem
oligarquico também tem sede, ainda que de riquezas, de metais e demais
propriedades (VIII, 548a-b). Possui, por fim, uma espécie de rejei¢io aos

sabios, tendendo a valorizar almas mais exaltadas e impetuosas (VIII, 547e-

548a).

A corrupgio do governo ideal em timocracia advém da busca pelo
lucro e pelas riquezas para além do necessario. No rastro deste proposito,
surge o conflito entre aqueles que partilham da antiga forma de organizagio
social e aqueles que se decidiram pelo excesso. Esta peleja resolve-se pela
partilha geral dos bens e das riquezas (VIII, 547b). Na verdade, o conflito
ocorre entre a parte racional e a timica da alma e ha a vitoria desta Gltima
sobre a primeira. A corrupgio da justica no homem e na cidade inicia-se com
o aumento dos apetites, dos desejos que comegam a forgar a subversio da
ordem estabelecida, numa caminhada que fara com que, no homem e na

cidade tiranicos, eles passem a exercer soberanamente o governo.

O governo oligarquico surge a partir do timocratico; enquanto
neste a sede era de honrarias e de poder, naquele, passa a ser dominante a

simples busca de riquezas (VIII, 551b). A parte apetitiva da alma assume

" Do grego Tuun, “honra” (PEREIRA, 1998, p. 547)
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definitivamente o governo, encerrando a subversio da ordem que havia se

iniciado no ciclo de corrupgio (VIIL, 553c-e). Entretanto cabe observar que:

“Cada uma das partes continua a buscar seus proprios fins.
Entretanto, como ocorre uma inversdo da hierarquia, assentando-
se a apetitiva no comando, o fim geral de toda a alma que era na
aristocracia a harmonia para a contemplacio do Bem, passa a ser
a honra e, em seguida, a posse de riquezas. Da corrupgio da
aristocracia a formagio da oligarquia, as trés partes da alma estio
sempre em conflito, embora primeiro a timica e depois a
apetitiva gozem de posi¢io superior. Na oligarquia, a parte
apetitiva, no comando, direciona toda a alma para a posse das
riquezas, cumprindo o seu fim, a busca da subsisténcia, mas pde a
parte racional e a timica a seu servigo, acima referidas como

“escravas”, que continuam a resistir de suas posi¢Oes subalternas.”
(NOVAES, 2006, p. 279)

Cada parte da alma, entretanto, conserva, ainda que de forma
desajustada pela inversdo da ordem hierarquica, sua respectiva virtude. Por
isso, a parte apetitiva, no governo, reina com temperanga, evitando os
desperdicios e os desejos ilimitados, que poderiam implicar a perda das

riquezas ja conquistadas (VIIL, 554a).

Deste ponto em diante a sistematica da degenera¢do modifica-se.
Até agora a corrupgio havia obedecido a inversdo da hierarquia. Adiante,
ocorrera o progressivo crescimento dos desejos. O fim da cidade e da alma
oligarquicas, que eram a acumulagio de riquezas, mas que se via refreado
ainda pela virtude da temperanga presente na alma apetitiva, transforma-se
no atendimento de desejos desmesurados (VIIL, 555¢). Os desejos passaram a
se multiplicar incessantemente sob o regime oligarquico, verificando-se o
crescimento do impulso pelo supérfluo, pelo fitil. Por conseguinte, toda
aquisi¢do se torna pequena, toda satisfagdo, fugaz (VIIL, 559a-b). O regime
que se instala possui como fim a perseguicdo inconseqiiente de desejos e se
denomina democratico. O homem democratico é aquele que vive no gozo,

sem se preocupar com o que € necessario e com o que nio €.
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Da democracia, o crescente descontrole dos desejos leva ao

surgimento do Gltimo regime corrompido:

“Por fim, o Gltimo regime corrompido € a tirania; nele, qualquer
vestigio de autocontrole, de virtude ou de limite é destruido. A
parte apetitiva da alma domina definitivamente o individuo, que
se torna, ao fim, escravo de seus desejos eternamente insaciaveis,
ou seja, de sua bestialidade (VIIL, 563 e).

Nossa animalidade sempre esta ali, a espreita, aguardando o
momento propicio para se manifestar. Tirania é sindnimo de irrazdo, e o

tirano € o mesmo que um animal, tomado por desejos tiranicos:

“Socrates — Daqueles que despertam durante o sono, sempre que
dorme a parte da alma que é dotada de razdo, cordata e senhora
da outra, e quando a parte animal e selvagem, saciada de comida e
de bebida, se agita, repudia o sono, e procura avangar e satisfazer
os seus gostos. Sabes que nessas condi¢des ela ousa fazer tudo,
como se estivesse livre e forra de toda a vergonha e reflexdo. Nio
hesita, no seu pensamento, em tentar unir-se a propria mie, ou a
qualquer homem, deus ou animal, em cometer qualquer
assassinio, nem em se abster de alimento de espécie alguma.
Numa palavra, nio ha insensatez nem impudor que ela passe
adiante.” (IX, 571c-d)

Como comentamos em nossa obra ja citada:

“[...] 0 homem tiranico, ao ter renegado o maximo possivel sua
racionalidade, que nele subsiste como palida sombra, nio tem
senio como companheira sua parte animal que, quando
confrontada com o infimo restolho de racionalidade que ainda
possui, agiganta-se ainda mais e, violentamente, volve-lhe mais
uma vez para sua animalidade. O homem tirdnico é comandado
pelos impulsos irracionais e animais (Repiblica, IX, 573b) e
comparado aos bébados, furiosos e loucos, aqueles sem controle
das proprias agdes (573b-c). Portanto, ele perde completamente
sua liberdade, sendo titere de Eros, representante do instinto; €
escravo de si mesmo [...]” (NOVAES, 2006, p. 285-286)

O roteiro da corrup¢io do homem e da cidade ressalta como é
fragil nossa racionalidade e como que, na auséncia do constante esforco e da
constante vigilia, ameaca ela ruir e ceder. Seu fio condutor é o peso dos

instintos e nossa constante luta para ndo perdermos nosso aspecto humano e
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social em direcio a bestialidade que sempre nos acompanha. Como nos

ensina Croiset:

“A degenerescéncia continua que ele [Platio] descreve ndo é
outra coisa que o efeito de uma sucessio de paixdes determinadas
que vemos nascer e se desenvolver por um encadeamento 1ogico,
cada uma delas nascendo espontaneamente da precedente.” (1946,
p. 239)8

Podemos verificar similitudes entre esta argumentagio e a do mito
da parelha alada narrado no Fedro. A alma humana distingue-se da divina na
medida em que na nossa sempre esta presente o elemento mundano inferior,
que puxa a parelha para baixo e nos impede de ser como os deuses, como

V1mos.

O elemento humano na alma dificulta, outrossim, que eles
contemplem a mesmissima verdade que os deuses. A ascensdo em dire¢io ao
conhecimento da verdade das Formas, é doce e suave para os deuses que
chegam ao “lugar acima do céu”, ou seja, ao conhecimento de realidades
metafisicas. O mito do Fedro representa, neste aspecto, as consequéncias

tedricas da composigdo da alma humana.

A possibilidade da destrui¢io das sociedades humanas é, enfim, a
decorréncia da concepgio socratico-platonica do homem. O homem possui
o selo divino, pois possui racionalidade. A razdo € o que nele ha de melhor e

. A . J A s
0 que permite a ele, no ambito tedrico, conhecer a verdade; no ambito
pratico, ser virtuoso. Entretanto, o homem € animal e, simetricamente, é a
sua animalidade que dificulta o conhecer e a virtude. Se sio possiveis as

sociedades humanas, elas o sdo porque o homem possui razio e faz com que

78 Texto original: “La dégénérescence continue qu’il décrit n’est autre chose que effet
d’une succession de passion déterminées qu’on voit naitre et se développer par un
enchalnement logique, chacune d’elles naissant spontanément de la précédente.”
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esta governe sua animalidade; se se destroem periodicamente as sociedades é
porque inevitavelmente o homem cai na irrazio e se deixa levar pela sua

animalidade, transformada, se deixada sem freios, em pura bestialidade.

5.2.4) O Politico e a teoria da legalidade

Mas, por enquanto, nossas conclusdes estio apenas no nivel
moral. A forma de existéncia e de corrup¢io das comunidades politicas
dependeu, até aqui, da formagio ética e da virtude, portanto, dos homens e
das sociedades. Na Repriblica, a depender apenas da qualidade moral, mesmo

a cidade dos reis-filosofos corrompe-se em tirania.

No Politico comega a ser destacada a fungdo primordial da ordem
juridica como forma de organizagio social para além da virtude individual e
da paidéia dos cidadios. Dito de maneira simples: ndo podemos confiar que
os homens, por mais bem educados que sejam, mantenham-se virtuosos e
desempenhem, no jogo social, cada um seus respectivos papéis. Para evitar a
subversio da ordem social, a moralidade individual e a educagio sio
insuficientes. Mas, antes de prosseguirmos nessas conclusdes, facamos a
analise do texto e recuperemos seus argumentos principais que nos

permitem destacar o papel da ordem juridica.

A introdugio do Politico o situa logo apds o encerramento dos
debates travados no Sofista. No segundo, a discussdo girou ao redor da
definigdo do que era o sofista, de acordo com exaustivos exercicios de sintese
e analise, de divisio e de agrupamento, denominados de dialéticos. No

primeiro, exercicio de mesma natureza sera realizado pelos personagens
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Estrangeiro e Socrates, o jovem'”, na tentativa de definir quem é o politico e

no que consiste sua arte.

Comega o dialogo pela classificagio, conforme o mesmo principio
de unido e de separagio, dos diferentes tipos de ciéncias. A platonica é um
tipo de ancestral da classica divisdo aristotélica dos saberes em teodricos,
praticos e poiéticos (Metafisica, E, 1), a qual podemos considerar como o

. . . ~ o« e A . /7 . 7
aperfeicoamento da primeira. Platio divide as ciéncias em tedricas e praticas,

L. . : .
sendo as primeiras, aquelas que se dirigem ao conhecimento e as segundas, a

~ /, " . .
acdo (Politico, 258¢-d). Segundo o ateniense, a arte do governante encaixa-se
dentre as ciéncias tedricas, uma vez que Os reis, para se manterem no poder,

devem recorrer a inteligéncia e as forgas da alma, e nio simplesmente a forga

(2590).

As ciéncias tedricas sdo subdivididas, por sua vez, em dois grupos:
on , : , .

o de ciéncias criticas, tais como o calculo, que se limitam ao puro
conhecimento, e o de ciéncias diretivas, tais como a arquitetura, que usam
do conhecimento para comandar a conduta de outras pessoas. Obviamente,
a arte politica fica classificada como ciéncia diretiva (259e-260c). Outros dois
: : " g \ , .. , .
importantes atributos sdo adicionados a arte da politica: primeiro, a politica
¢ a arte da autodiregio (260e); segundo, e mais significativo acréscimo, a
politica é separada da ética: a primeira é a arte de dirigir coletividades,
enquanto que a segunda, de dirigir apenas a si mesmo (261d). A politica ficou
definida, apds esta discussio, como a arte tedrica diretiva, “que cuida de

homens que vivem em comunidade” (267d).

Esta definicdo, entretanto, nio é considerada suficientemente

i ;. . .
precisa, uma vezZ que varias outras categonas de pessoas se€ arrogam possulr

7% Nio se trata, aqui, do Socrates mestre de Platio.
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as mesmas qualidades do politico. A defini¢io estabelecida requer, portanto,
a distingdo entre os verdadeiros politicos e aqueloutros que pretendem
exercer a mesma arte. Para tanto, Platio perfaz uma digressido inesperada e
narra uma colagem de lendas e mitos, que englobam, segundo a
interpretagdo de Droz (1992), aspectos cOsmicos e antropo-sociologicos. Os
e e , :

primeiros sdo relativos a existéncia ciclica e corruptivel do mundo material;
4 \ o~ ~ .

ja os segundos, a condi¢do humana terrena: o homem nio vive numa
realidade de eterna fartura e abundancia, mas necessita de seu trabalho e

esfor¢o para sobreviver.

Vejamos no que consiste a rica sobreposi¢io de narrativas miticas
elaboradas por Platio, e quais sdo as conclusdes filosoficas que dela podemos

depreender.

A primeira parte do mito refere-se a contenda de Atreu e Tiestes.
Conforme a sintese de Brandio (2000, v. I, p. 84-5), o embate é travado pela
disputa do trono de Micenas. Morrido o antigo rei, descendente de Perseu,

. A . . . . ~
os micénios decidiram entregar o trono a um dos irmios. Atreu, que em
outra ocasido havia encontrado o carneiro do velo de ouro e guardado a
raridade, fora traido por sua mulher que, amante de Tiestes, entrega-lhe o
prémio. Em debate diante dos micénios, Tiestes propde que o rei deveria ser
, . . .

aquele a mostrar a reliquia dourada. Atreu aceitou imediatamente a
proposta, uma vez que desconhecia a traigio da esposa. Entretanto,
aconselhado por Zeus que lhe revela o ardil, realizou nova proposta. O novo

. . , . . :
rei seria designado por um prodigio: se o sol seguisse seu curso normal, o rei
seria Tieste; se regressasse em sentido inverso, Atreu. Obviamente, Tieste
aceitou o desafio. O sol, entretanto, mudou seu curso devido a intervencio
divina, e Atreu tornou-se o rei. Como havia descoberto a traicdo da mulher,

Atreu convidou Tieste para um suposto jantar de reconciliagio. Neste
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episddio, capturou os filhos do irmdo; este, sentindo falta da prole durante o
repasto, por ela perguntou. Em resposta, Atreu mostrou as cabecgas dos
filhos e apontou para o prato de Tiestes, revelando que, na verdade, este se
alimentava das carnes de seus rebentos. Segundo o relato de Platdo, o sol, ao

testemunhar o terrivel crime, mudou novamente seu rumo (269a).

A narrativa de Atreu e de Tiestes ndo possui, em si mesma, maior
: , L : o
interesse; € apenas o exordio da segunda parte do mito, relativa a mudanga
do sentido de rotacio astrondmica. E comum encontrarmos, nos diversos
mitos relatados por Platdo, referéncias a episddios da mitologia tradicional

/ . 7 . .« . . .

publica e acréscimos totalmente originais. Podemos afirmar que o
expediente € corriqueiro entre os professores, e o tom dos mitos é quase
sempre professoral: parte-se de algo conhecido do ouvinte para atrair a

atengdo e despertar a curiosidade; em seguida, introduzem-se, por simples

invencio, partes totalmente novas e de autoria exclusiva do professor.

A narrativa relativa a inversio solar é, em si, relevante. Ela deve
ser compreendida conforme a descri¢io dos ja referidos ciclos cosmicos. O
mundo alterna ciclos nos quais é regido pelos deuses, e gira numa diregio, e
outros nos quais os deuses deixam-no seguir sozinho, girando em sentido

oposto.

Alegoricamente, a alternancia do sentido de rotagio do mundo

: . . : , .
representa o movimento de geragio e de corrup¢io ao qual a realidade fisica
esta sujeita. Retoma-se, com o uso desta alternancia, o argumento de que este

mundo gera-se e se desfaz constantemente:

“Estrangeiro - Somente ao que ha de mais divino convém
conservar sempre as mesmas qualidades, permanecer no mesmo
estado e ser sempre o mesmo. A natureza corpOrea nio participa
dessa ordem. O que chamamos céu e mundo, apesar dos muitos
dotes espléndidos que recebeu de seu criador, esta preso a sorte
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do corpo. Por isso é impossivel que fique eternamente alheio a
mudanga e, na medida de suas forgas, move-se no mesmo espago,
com um movimento mais idéntico e mais uno de que é capaz.

[...]” (Politico, 269d-¢)

A degenerescéncia do mundo fisico corresponde a corrupcio das
institui¢des humanas, uma vez que, na alteragio de um ciclo a outro, ocorre
verdadeira devastacio, e o numero de seres vivos fica bastante reduzido,
especialmente “o género humano [que fica reduzido] a um ndmero infimo
de sobreviventes.” (270c-d). Todos os produtos da cultura sio, assim,
destruidos, e o homem vé-se obrigado a reiniciar a elaboragio de sua

organizagio social.

Passemos, portanto, as conseqiiéncias antropoldgico-sociolédgicas e

a terceira parte do mito, referente a idade dos deuses Crono e Zeus.

No ciclo em que o universo é guiado pelos deuses, os seres vivos

seguem o curso inverso da vida: vdo da velhice a infancia, até desaparecerem
’ . . /

por completo. Os cadaveres ressuscitam, rejuvenescem e também

desaparecem (271e). O mundo em que vivemos ¢, portanto, abandonado a

propria sorte, uma vez que vai do nascimento a velhice até a morte.

Durante o ciclo em que o mundo era regido pelos divinos, cada
parte da terra foi encarregada a administragio de uma das divindades, e os
deuses eram como pastores do rebanho humano. Os homens viviam em
abundancia, nio necessitando trabalhar, uma vez que o sustento era
providenciado pela divindade (271d-e). Esse paraiso terreno ocorre no tempo
de Crono (272b), que se contrapde ao presente, o tempo de Zeus. Eis o

sentido da comparagio:

“O reino de Cronos foi uma espécie de idade de ouro e a
divindade bem governava o universo: uma paz idilica, mantida
pelos pastores divinos, que ndo possuiam necessidade nem de leis
nem de constitui¢es para governar; uma humanidade ainda em
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estado de natureza, em total harmonia imediata com o mundo,
passando a maior parte de seu tempo “a se fartar de alimentos e
bebidas” (272c). Depois vém os terremotos, dilGvios e
destrui¢des, e recomeca o ciclo, ao inverso: o homem foi
confrontado com a necessidade (K7éia), a natureza se tornou nua
e hostil, e coube a0 homem doma-la e cultiva-la, e a civilizagio se
mostrou mais corruptora do que realmente civilizadora: ao
movimento de degenerescéncia da vida humana (crescimento,
envelhecimento, morte) corresponde agora aquele da propria
civilizagdo. O mundo civilizado, abandonado ao seu proprio
impulso e a sua propria sorte, “humano, demasiado humano”,
nido pode senio ser condenado ao declinio e a morte.” (DROZ,
1992, p. 171-172)'®

As razdes pelas quais apresentamos este verdadeiro pastiche
mitologico comegam a se delinear. A arte do governo, objeto de defini¢do da
discussdo precedente, nio se refere nem a governantes divinos, nem a
homens perfeitos que habitam um mundo hospitaleiro™. O homem nio
vive na idade abengoada dos deuses, na qual toda a fartura e todo o bem
brotam espontaneamente da providéncia divina. Pelo contrario, o éden, se
existiu, ha muito ja se foi, e definir a arte politica significa ter em
consideragdo a dureza e a imperfei¢io da natureza humana. Nio ha razio
para se sonhar com o paraiso perdido. A adverténcia do mito vai contra a

inocéncia, comum a varias utopias, de se idealizar a condi¢io humana, de

1% Texto original: “Le régne de Cronos fut une sorte d’age d’or et la divinité semblait bien
gouverner l'univers: une paix idyllique, entretenue par des pasteurs divins, qui n’avaient
besoin pour gouverner, ni de lois ni de constituitions; une humanité encore a I’état de
nature, en totale harmonie et immeédiateté avec le monde, passant le plus clair de son
temps a “se gorger de nourriture et de boissons” (272c¢). Puis vinrent ébranlement, déluges
et destructions, et commenga le cycle a rebours: ’homme fut confronté a la necessité
(kréia), la nature devint nue et hostile, il fallut la dompter et la cultiver, et la civilisation
fut plus corruptrice que réellement civilisatrice: au mouvement dégénérescent de la vie
humaine (croissance, vieillissement, mort) correspont maintenant celui de la civilisation
elleméme. Le monde civilisé, abandonné a sa propre impulsion et a son propre sort,
“humain, trop humain”, ne peut étre que voué au déclin et a la mort.”

! Neste sentido, comenta Garcia Maynez: “El motivo principal de la fibula es prevenir
contra el prurito de absoluta fidelidad a un ideal puramente abstracto. No vivimos ya en la
edad de oro; o sea, al elaborar nuestra concepcién del arte real tenemos que tomar en
cuenta las imperfectas condiciones de nuestro mundo.” (1988, p. 26)
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perceber o homem como primordialmente bom, e 0 mundo como calorosa e
receptiva casa da humanidade. Ora, a arte do politico compreende o governo
de homens que sio imperfeitos e, amiude, tolos e maus, num mundo que se
por um lado é adequado a nossa sobrevivéncia, por outro é indspito e

agressivo, e requer esforco e trabalho para ser domado.

Mas, devemos explicitar ainda melhor a significagdo desta
narrativa fantastica. Para tanto, precisamos acrescentar que a existéncia de
uma idade de ouro e de outra nem tio aurea deve ser vista em conexdo com
a homologia estabelecida na Repiiblica entre 0 homem e a polis. Neste texto,
a estrutura psiquica do individuo é estendida para a organizagio politica da
comunidade. Tanto a alma quanto a cidade compdem-se das mesmas partes,
que desempenham fungdes e possuem virtudes e finalidades homoélogas. No
Politico, ainda que sem a total simetria exibida na Rep#blica, podemos pensar
numa ampliagio da comparagio, que se torna, agora, homologia mundo-

polis-homem.

O mundo harmoénico guiado pelos deuses é aquele no qual a
humanidade vive em perfeita felicidade, pois a sociedade € guiada pela razio
e os homens sio sempre racionais. Entretanto, o mundo é corpdreo e a
sociedade é baseada na matéria, assim como o individuo habita o corpo
fisico. Ocorre, portanto, que este elemento material reclama, de tempos em
tempos, seus direitos, e o idilico ciclo de fartura termina e o sentido da vida
assume as fei¢des que conhecemos no tempo de Zeus (Politico 273e-274e). O
mundo, pois que é matéria, esta sujeito a degeneragdo; assim também estio

as sociedades humanas, tal como o proprio homem.
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A pergunta antes apenas sugerida, desde a analise do Critias e do
Timeu, passando pela Repiiblica, agora se torna tragicamente clara: qual é o

antidoto para a degenerescéncia inevitavel da raga humana e do homem?

Em sua resposta, o Politico afasta-se e se aproxima da Republica:
aproximam-se os dialogos na medida em que a decadéncia e a corrupgio do
homem sdo causadas pela falta de racionalidade; afastam-se porque na
Repiblica todo o esforgo de evitar a decadéncia da-se no ambito pedagdgico e
moral, enquanto que no Politico sera acrescentado o remédio juridico.
Melhor dizendo, o Politico afasta-se da Republica na medida em que a
completa. Na verdade, podemos perceber duas “estratégias” distintas, porém
ndo excludentes, para a manutengio da racionalidade no controle da vida das

sociedades e dos individuos.

O politico humano n3o pode jamais ser como o politico divino;
/ M 4 M
enquanto que o deus é pastor dos homens, pois é perfeita e pura
racionalidade, o politico humano ndo pode contar apenas com a sua razio
. .
para governar a cidade, nem o homem pode contar apenas com as proprias

forgas para se governar, pois que tenderdo ambos, sempre, a corrupgio.

O homem recebe - com pequenas variagOes relativas aos outros
textos, o Protdagoras e o Critias - o fogo de Prometeu e as artes de Hefesto e,
ainda, as sementes das plantas de outros deuses. A sintese, apresentada no
final do mito que descreve a idade de Zeus, retoma alguns argumentos ja
conhecidos e apreciados. O homem solitario padece ante as adversidades

naturais:

“Estrangeiro - [...] Assim tudo o de que a vida humana ¢é feita
nasceu destes primeiros passos; quando os homens, como disse,
viram-se privados da vigilancia divina, devendo conduzir-se sos e
zelar por si mesmos, tal como o universo, pois tudo o que
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fazemos € imita-lo e segui-lo, alternando, na eternidade do tempo,
estas duas maneiras opostas de viver e nascer.” (Politico, 274 d-e)

Reiteremos nossa analise. O politico é uma espécie de pastor de
homens que, a maneira dos pastores divinos deve se encarregar de se
autogovernar pela razdo, ao mesmo tempo, em que impde O governo
racional a seus suditos. A partir desta constatagio o Politico faz critica a

capacidade de previsibilidade das leis:

“Estrangeiro - E que a lei jamais seria capaz de estabelecer, ao
mesmo tempo, o melhor e o mais justo para todos, de modo a
ordenar as prescri¢des mais convenientes. A diversidade que hd
entre os homens e as agdes, e por assim dizer, a permanente
instabilidade das coisas humanas, ndo admite, em nenbhuma arte, e
em assunto algum, um absoluto que valba para todos os casos e todos
os tempos. Creio que estamos de acordo sobre esse ponto.

Sécrates, o jovem - Sem duavida.

E - Ora, em suma, é precisamente este absoluto que a lei procura,
semelhante a um homem obstinado e ignorante que ndo admite
que ninguém faca alguma coisa contra a sua ordem, e n3o admite
pergunta alguma, mesmo em presenca de uma situagio nova que
as suas proprias prescri¢cdes nio haviam previsto, e para qual este
ou aquele caso seria melhor.

SJ - E verdade: a lei age sobre cada um de nés, exatamente como
acabas de dizer.

E - E nio ¢, porventura, impossivel a0 que permanece sempre
absoluto [i.e., as leis, especialmente se escritas], adaptar-se ao que
nunca ¢ absoluto [z.e., 3 mutabilidade da vida social]?

SJ - Assim parece.” (294a-c - grifo nosso)
Por isso, o verdadeiro politico, assim como os deuses, encontra-se

acima de todas as leis, prescrevendo aos homens o que julga conveniente.

A posi¢io do politico acima de toda a legislagio é fruto da
natureza propria das leis. Acontece que as leis, numa interessante
antecipagdo das discussOes jusfilosoficas dos séculos XIX e XX, nio sio
capazes de prever todos os casos, haja vista o fato de que a realidade social e

humana é por demais variavel e complexa. Para Platdo, a lei é algo que
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procura a regra absoluta para incidir sobre uma realidade que n3o sera nunca
absoluta. A critica centra-se, dirlamos na linguagem hodierna, sobre a

problematica da completude e da invariabilidade ou atualidade da lei.

Talvez a critica de Platio a lei esteja enraizada no debate acerca de
como deveriam ser elas feitas ou aplicadas em uma cidade. E sabido que a lei
escrita, apos a derrota da oligarquia no final do século V a.C., foi vista como

, : , .
a espécie de protetora contra as reviravoltas politicas, a forma de colocar
“ordem na casa”. Por isso, teria havido um compromisso em Atenas de que

fossem utilizadas apenas leis escritas em juizo, de 403 a.C. em diante.

(THOMAS, 2005, p. 58).

Aristételes, na Etica a Nicdmacos, refere-se 3 mesma problematica
apontada por Platdo no Politico ao falar da eqiiidade. Como aplicar a lei, que
é universal, a particularidade e & multiplicidade dos casos concretos? O
estagirita confere ao aplicador a possibilidade de “corrigir” a lei: “E tal é a
natureza do equitativo: uma corre¢io da lei na medida em que sua

universalidade a deixa incompleta.” (Etica a Nic6macos, 1137b 27-29)'.

A solugdo apontada por Platdo, no Politico €, a principio, muito

. . .y . ~ . 71 ~
mais simples do que as ja bastante complexas discussdes aristotélicas. Nio se
pode dar forca as leis, mas, sim, ao politico dotado da ciéncia do governo. O
politico de Platio esta acima das leis, da mesma forma que o piloto do navio
nio se prende ao codigo em meio as dificuldades do mar, ou o médico a

regramentos pré-estabelecidos ante as vicissitudes dos tratamentos:

“Estrangeiro - [...] de igual modo, os chefes capazes de aplicar
este método realizario a constituicio verdadeira, fazendo de sua
arte uma for¢a mais poderosa do que a das leis. E ndo sera

'8 Texto original: “Y tal es la naturaleza de lo equitativo: una correccién de la ley en la
medida en que su universalidad la deja incompleta.”
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verdade que os chefes sensatos podem fazer tudo, sem risco de
erro, desde que observem esta Gnica e grande regra: distribuir em
todas as ocasides, entre todos os cidaddos, uma justiga perfeita,
penetrada de raz3o e ciéncia, conseguindo, ndo somente preserva-
la, mas também, na medida do possivel, torna-la melhor?” (297a-

b)
Entretanto, a adverténcia exposta nos mitos deste texto deve se
fazer presente. Este politico, este chefe sensato, nio existe entre os humanos,
. . . ~ . . 4
pois os homens embora racionais sio sempre animais. Este chefe €, na
verdade, como o rei-filésofo da Repsiblica um limiar tedrico, a ilustragio de

como deve ser o politico.

A defesa de um governo ilegal é, ao primeiro e mais superficial
olhar, espantosa, mas devemos ter em mente as consideragdes que vém logo
em seguida. O Estrangeiro afirma que tdo incontestavel quanto a afirmagio
de que o verdadeiro politico deve estar acima das leis, é o entendimento de
que a verdadeira arte da politica jamais sera posse humana, ou sera posse de

Muito poucos:

“Estrangeiro - [é incontestavel] Que a massa (TAfi00C), qualquer
que seja, jamais se apropriara perfeitamente de uma tal ciéncia de
sorte a se tornar capaz de administrar com inteligéncia uma
cidade e que ao contrario, é a um pequeno numero, a algumas
unidades, a uma s6, que é necessario pedir esta Ginica constituigio
verdadeira; e as demais, finalmente, devem ser consideradas
imitagdes que, como dissemos ha pouco, reproduzem algumas
vezes os belos tragos da verdadeira constitui¢io e outras vezes a
desfiguram ignominiosamente.” (Politico, 297 b-c)

Ora, mas se as leis ndo sdo capazes de reter a continua variancia

social e se o politico apto a prescrever aos homens o que é conveniente em
. ~ 7 . 4 ’ A .

cada situagio concreta € somente um ideal, como sera possivel a harménica

existéncia humana em sociedade? A solugio apresentada é a completa

submissio dos homens a ordem juridica estatuida, ou mesmo a ordem moral

social, mesmo que esta seja injusta. De certa forma, aqui é repetido o
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principio socratico da justiga legal, segundo o qual a desobediéncia a lei ou a
sentenga, ainda que injustas, é ato maior de injusti¢a, uma vez que coloca em
risco as estruturas sociais. Mas, este principio é abarcado num outro nivel: as
leis escritas devem se fundamentar na constituigio™ superior, ou seja,
naquela em que a parte racional do homem governa a alma, e os governantes

sa0 sabios.

De certo modo, a legalidade do Politico difere daquela defendida
no Criton na medida em que o primeiro € um dialogo posterior a Repriblica
ou, para evitarmos as controveérsias acerca da cronologia, é escrito ap6s longa
reflexdo acerca de qual deve ser a melhor organizagio politico-juridica de
uma sociedade. A submissio a lei no Criron fundamenta-se na consciéncia de
que obedecer a lei segundo a conveniéncia é um risco a vida social. Mas,

. . ~ A ~ . . ~
percebemos que os individuos ndo tém qualquer opgdo, pois ainda nio se

sabe o que poderia ocupar a tarefa das leis.

No Politico ja ha alternativa. Ha um modelo de organizagio social

ideal, que serve como uma espécie de paradigma segundo o qual deve a
g .. N :

ordem juridica positiva se pautar. Entretanto, Platdo nio autoriza a

desobediéncia civil; o direito positivo feito em desacordo com seu plano

ideal de organizagio social pode ser direito imperfeito, mas continua sendo o

sustentaculo da ordem social. A ldgica parece ser a seguinte: é melhor um

mal direito do que nenhum direito.

O primeiro mandamento da ordem juridica é ter como modelo o

governo daqueles que possuem a arte politica. O segundo, na

' Mais uma vez, é necessario que reiteremos que a palavra constitui¢io é aqui utilizada no
sentido de forma de governo, ou seja, maneira pela qual se estrutura a organizagio politica
da cidade e nio no sentido juridico atual de lei maior e fundamental de dado ordenamento
juridico.
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impossibilidade de implantagio real daquele, a subordina¢io a ordem

juridica existente:

“Estrangeiro - Portanto, em qualquer dominio em que se
estabelecam leis e codigos escritos, impde-se, em segundo lugar,
jamais permitir ao individuo ou a massa qualquer ato que possa
infringi-los, no que quer que seja.” (300b-c)

Terminaremos a analise do principio da legalidade tal qual

exposto no Politico segundo a classificagio das formas de governo. Vejamos,

no quadro, quais sdo elas, e no que se diferenciam:

Melhor
constitui¢io

Democracia
legal

Democracia

Pior
constituicio
FIGURA 4 - Quadro dos sistemas de governo segundo o Politico

A constituigdo ideal, como ja explicado, é regime impraticavel no

nivel humano. Neste os governantes estio acima das leis e governam sem o
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auxilio delas. As outras formas de governo, que diferem daquelas
anteriormente apresentadas quando da explanagdo acerca da corrupgio do
filosofo ao tirano, sio categorizadas de acordo com critério duplice:

primeiro, de acordo com o nimero de pessoas que participam do governo:

“Estrangeiro - O governo de um apenas da origem, como
dissemos, a realeza [ou monarquia] e a tirania; o governo de
alguns origina a aristocracia e a oligarquia; quanto ao governo do
grande nimero haviamos considerado apenas o que chamamos
democracia; vamos agora, entretanto, considerar nela duas
formas.” (Politico, 302d)

Segundo, a partir da submissio ou nio do regime a legalidade

(mapdvouog - regime ilegal / #vvouog - regime legal):

“Estrangeiro - Ora, no momento em que buscavamos a
constitui¢do verdadeira, essa divisio nio era necessiria, como a
demonstramos [uma vez que o governante que detém a
verdadeira arte politica ndo precisa de leis]. Entretanto, afastada
essa constitui¢do perfeita e aceitas como inevitaveis, as demais, a
legalidade e a ilegalidade constituem, em cada uma delas, um
principio de dicotomia.” (302e - grifo nosso)

Platdo considera o governo de uma s6 pessoa, dentre os governos
humanamente possiveis, a melhor forma, desde que submetido a lei. Do
contrario, temos a tirania, o pior governo possivel. Em segundo lugar, o
regime de governo mais agradavel € a aristocracia, enquanto que,
. . . ’ . . . ~ ~
simetricamente, o segundo pior governo é a oligarquia. Por fim, Platdo nio

N : o

vé muitos valores na democracia, sendo para ele quase indiferente se a

democracia se da sob as leis ou nio (301a-303d, passim).

Os regimes legais surgem devido ao ceticismo dos homens que se

: : . . : .
recusam a aceitar a figura de um {nico governante acima das leis (Politico,
301c-d). Mas, as comunidades humanas n3o sio como as colméias, em que os

reis distinguem-se nitidamente. Portanto, é for¢oso que os homens estejam



292

as leis submetidos e que busquem seguir na formulagio dessas “os tragos da

”»

verdadeira constitui¢do.” (foc. cit.).

5.2.5) As Leis e os ciclos de destruicio da humanidade

O tema da degenerescéncia e corrupgio das sociedades humanas é
tratado em As Leis principalmente no livro III. A discussdo situa-se no
ambito de objetivo mais amplo: a questio do surgimento das primeiras
constitui¢des (woAltetag - III, 676a). O método de investigagio a ser
empregado consistira na observagio das poleis durante periodo infinitamente
longo de tempo, uma vez que o surgimento das cidades e dos homens teria
ocorrido num passado longinquo e dificil de precisar (III, 676b). Desde as
origens até os dias nos quais se passa a discussdo, teriam ocorrido milhares de
nascimentos e perecimentos de estado. Cada um deles obedeceu a um ciclo

de substitui¢io de tipos de constituigdes. Vejamos a fala do Ateniense:

“O Ateniense - Durante esse tempo, nio passaram a existir
milhares e milhares de estados e, num calculo similar, milhares e
milhares ndo pereceram? E nio apresentaram eles, cada um por
sua vez, todas as espécies de constitui¢des ciclicamente? E ndo
aconteceu que, por vezes, os pequenos se transformaram em
grandes, os grandes em pequenos, os melhores em piores, os
piores em melhores?

“Clinias - Necessariamente.

“A. - Tentemos descobrir a causa desse processo de
transformagdo, se o pudermos, pois quem sabe isso poderia nos
revelar a origem primeira das constitui¢des, bem como a
transformagdo destas.” (III, 676b-c).

Com ja havia dito no Politico, Platio reitera que as cidades
corrompem-se e se destroem por duas razdes principais: catastrofes naturais

e acOes humanas.



293

De tempos em tempos, segundo as antigas tradi¢Oes, ocorre
grande catastrofe natural, que reduz as comunidades humanas a um pequeno

numero de sobreviventes:

“O Ateniense - Aquela [tradi¢io] segundo a qual o mundo dos
seres humanos foi diversas vezes destruido por dilavios, pragas e
muitos outros flagelos, de tal modo que apenas uma pequena
porgdo da espécie humana sobreviveu.

Clinias - Todos considerariam tais relatos perfeitamente criveis.”
(1L, 6774).
Apbs o acontecimento de uma destas grandes catastrofes, um
1.7 . 4 ~
suposto diluvio (kataklvondc), os poucos seres humanos restantes sio
) ) ,
privados de todos os conhecimentos técnicos que porventura pudessem
) ) , : C ).
possuir, assim como é perdida qualquer forma de organizagio politica.
Trata-se de um recomeco completo, ab ovo:
b
“O Ateniense - E sustentaremos que todos os implementos
foram perdidos e que suas descobertas importantes em todas as
artes das quais podem ter sido detentores, envolvendo a politica
ou outras ciéncias, desapareceram naquela ocasiio. Pois se
supuséssemos que essas coisas - que bom - tivessem permanecido
todo esse tempo ordenadas tal como as vemos atualmente...

como, meu caro senhor, poderia ter havido lugar para novas

descobertas?” (II1, 677¢c-d)

Os sobreviventes sio rebaixados a condi¢io semi-animalesca.

Nenhuma conquista da cultura ou do trabalho conjunto subsistiu.

Cabe notar que algo permanece. Se mesmo varias vezes destruida
a civilizagdo é capaz de soerguer-se e elevar-se, isto significa que o homem
traz dentro de si mesmo a capacidade de descobrir o mundo, bem como de
determinar as formas de sua organizagio politica. Esta capacidade,
entretanto, requer longuissimos anos e imensos esfor¢os. Ndo é processo
: A :
instantaneo, como se a ordem perdida brotasse espontaneamente e sem suor.

Vejamos:
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“O Ateniense - A medida que o tempo passou e nossa espécie

multiplicou-se, houve progresso, nio é mesmo? Progresso para a
bl bl

condigio agora existente.

Clinias - Precisamente.

“A. - Mas, com toda a probabilidade, eles progrediram muito
gradualmente e ndo de subito, exigindo para seu progresso uma
enorme quantidade de tempo.” (III, 687b)

Também os homens e suas agdes podem causar tal destruigio,
como vimos anteriormente na decadéncia das formas de governo na
Repiiblica e na vitoria de Atenas sobre Atlantida no Critias e no Timen. As
sociedades corrompem-se quando a animalidade humana toma conta do
governo. A mesma ordem de razdes pode ser encontrada em As Leis. O que
aniquila os reinos nio é o desconhecimento nas artes da guerra, mas uma

ignorancia muito mais grave:

“O Ateniense - A [ignorancia] que vemos naquele que odeia em
lugar de amar aquilo que julga ser nobre e bom, a0 mesmo tempo
que ama e acarinha o que julga ser mau e injusto. Essa falta de
harmonia entre os sentimentos de dor e prazer e o discernimento
racional é, eu sustento, a extrema forma de ignorancia e também
a maior porque € pertinente a maior parte da alma, ou seja,
aquela que sente dor e prazer, correspondente a massa
populacional do estado. Assim sempre que essa parte se opde ao
que por natureza sio os principios reguladores, o conhecimento,
a opinido ou a razdo, chamo esta condigdo de estulticia, seja num
estado (quando as massas desobedecem os governantes e as leis),
seja num individuo (quando os nobres elementos racionais que
existem na alma nio produzem nenhum bom efeito, mas
precisamente o contrario). Todas estas eu teria na conta das mais
discordantes formas de ignorancia, seja no estado ou no
individuo, e nio a ignorancia do artesio, se ¢ que me entendeis,
estrangeiros.” (III, 689a-689c)

Destaquemos que encontramos em As Leis o mesmo paralelo
entre a polis e o individuo explicitado na Rep#blica. O que acima é referido

como ignorancia sera, no livro IX, denominado explicitamente de injustica:

“O Ateniense - Agora definirei para t, clara e
descomplicadamente minha nog¢do de justica e de injustiga.
Chamo geralmente de injustica o dominio exercido na alma pela
paixdo, o medo, o prazer, a dor, as invejas e os desejos, quer
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provoquem dano ou n3o. Mas se a crenga no bem supremo - sob
qualquer forma que estados ou individuos pensem que podem
atingi-lo - prevalecer nas almas humanas e exercer controle sobre
cada individuo humano, mesmo se algum dano for produzido,
teremos que asseverar que tudo que for feito é justo, e que em
todo individuo a parte submetida a esse controle é também justa,
e o melhor para a vida inteira da espécie humana, embora a
maioria dos seres humanos suponha que tal dano é uma injustica
involuntaria.” (IX, 863e-864b)

A injustiga, ou seja, a subversdo da hierarquia entre as partes da
cidade, é o motivo humano da degenerescéncia das organizagdes politicas,
assim como a razdo para a decadéncia do individuo € a inversio das partes da

alma.

Ora, ja haviamos ressaltado que se ndo podemos evitar os males
naturais, somos capazes de nos prevenir da destrui¢io causada pelo homem.
Para tanto, sio produzidas as leis. Como vimos, para Platdo sdo as leis, ainda
que imperfeitas porque incapazes de abarcar a veloz contingéncia de nossas
sociedades, o instrumento Ultimo de manutencio da ordem e da harmonia
sociais. A tarefa de elaboragio da legislagio € a de se precaver contra a
ignorancia, ou seja, o bom legislador deve promulgar leis que impecam a
ruina da cidade, ao determinarem a superioridade da razio sobre a
irracionalidade. A questio centrar-se-a, entdo, no modo pelo qual sio as leis

aptas a garantir a sobrevivéncia e o bem da cidade.

Segundo nossa interpretagdo, os temas desenvolvidos em As Leis
sdo coerentes com a tematica moral, politica e juridica abordada nas obras
anteriores. Como veremos abaixo, as nogdes de que as sociedades humanas

~ ) \ ~ . ~ .
estdo sujeitas & corrupgio a partir da subversio da ordem racional da alma e
da cidade e de que a educagio e o direito sio os instrumentos de prevencio

das sucessivas destruicdes, conforme abordadas no dltimo dialogo, sio os
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complementos e desenvolvimentos das questdes anteriores, ndo suas revisdes

ou rejeigdes'™.

A origem de cada um dos participantes de As Leis é relevante para
a interpretagdo do texto, afinal, a discussdo gira ao redor da elaboragio de
um novo ordenamento juridico para uma cidade que ainda sera fundada, e os
participantes representam, como fica evidente, os sistemas juridicos de
Atenas, Esparta e Creta. A presenca da legislagio ateniense no debate possui
razdes Obvias. A escolha de Esparta e de Creta como contrapontos deve-se
ao fato de que, na época de Platio, tais sociedades eram vistas como
comunidades respeitadoras das leis (edvopovuévor) e, ademais, possuiam
institui¢des similares, provavelmente atribuiveis as mesmas origens doricas
(MORROW, 1993, p. 34). Alias, além do compromisso com as leis de sua
respectiva populacio, o interesse sobre Esparta reside, outrossim, em sua
estabilidade politica. De acordo com Tucidides, a cidade jamais teve um
tirano, e manteve a mesma constitui¢do por cerca de quatrocentos anos, o
que contrasta com a instabilidade de outras poleis (Histéria da guerra do

Peloponeso, 1, 18). Uma das grandes perguntas de As Leis reside nas causas

desta estabilidade lacedemonia (MORROW, 1993, p. 49).

Duas sio, portanto, as solugbes para que seja evitada a corrupgio
da organizagio social. Primeiro, a Reprblica apresenta a educa¢io do homem
voltada para a virtude. Entretanto, o homem completa e absolutamente

virtuoso no existe ou, pelo menos, é muito raramente encontrado. Surge,

8 £ muito comum encontrarmos a visio de que Platio escreveu a Repiblica e, apbs sua
falha na suposta tentativa de implantar o regime preconizado na obra na Sicilia, teria
desistido e escrito, em As Leis, uma obra mais “realista”. Anota, por exemplo, Recasens
Siches: “Pero después, en su didlogo Las Leyes, Platon toma cuenta y razén de los
elementos empiricos e histéricos. En las Leyes trata de acomodar los principios expuestos
en La Repitblica a las posibilidades de las circunstancias reales en su época y en su pueblo.”
(2003, p. 428)
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por conseguinte, a necessidade da norma juridica, que ira obrigar o homem a

seguir os ditames da razio. Vejamos o importantissimo passo em As Les:

“O Ateniense - [...] E realmente necessirio aos seres humanos
fazerem eles mesmos leis e viver de acordo com as leis, sem o que
a humanidade nio diferira em absoluto das bestas selvagens. E a
razdo disso é que a natureza de ser humano algum é naturalmente
capaz tanto de perceber o que é benéfico para a vida civil dos
seres humanos quanto, percebendo-o, ser igualmente capaz e
desejosa de praticar o melhor. A primeira verdade dificil de ser
reconhecida consiste em admitir que a verdadeira arte politica
necessariamente zela pelo interesse publico e nio pelo privado,
isto porque o interesse publico aglutina os estados enquanto o
privado os rompe, e perceber também que beneficia tanto o
interesse publico quanto o privado igualmente quando o interesse
publico, mais do que o privado, é bem promulgado.” (IX, 874e-
875b)

P

E preciso que se tenha direito porque o ser humano é
necessariamente limitado, incapaz de agir racionalmente sempre em todas as
situagdes. Sempre irdo surgir no individuo impulsos egoistas, no momento
em que a razdo fraquejar ante as provocagdes dos desejos. Mesmo o mais
bem formado e educado dos homens pode se perder em meio aos acessos
desmesurados da parte mais baixa da alma e deixar de seguir o que ordena a
racionalidade. Nio vé que realizar o interesse alheio € proteger o proprio,

. ~ . A M
uma vez que os homens vivem numa relagio de interdependéncia, mas
. : C : A
prefere adquirir aquilo que imediatamente precisa e, ao fazé-lo, causar

prejuizo a outrem.

Continua o argumento:

“O Ateniense - E, em segundo lugar, mesmo que alguém capte
plenamente a verdade disso como um principio de arte, na
suposicio dele posteriormente assumir o controle do estado e se
tornar um autocrata responsavel, jamais se revelaria capaz de
permanecer fiel a esse principio, e continuar ao longo de toda a
sua vida cultivando em primeiro lugar o interesse comum, e o
particular somente em fungdo do primeiro. Pelo contrario, sua
natureza mortal o impelird sempre para a ambigdo pessoal e o
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egoismo, irracionalmente evitando o sofrimento e perseguindo o
prazer; estes dois objetos terio preferéncia sobre a justica e a
virtude, e por atrair escuridio para o interior de si mesmo e todo
o estado com todas as espécies de males. E, no entanto, se surgisse
algum dia um ser humano competente por natureza, nascido pela
graca divina, para assumir um tal cargo, ele dispensaria qualquer
lei acima de si mesmo, pois nenhuma lei ou regra é mais poderosa
do que o conhecimento, e nem compete a razdo, sem impiedade,
fazer-se servidora ou escrava do que quer que seja, devendo sim
ser a senhora de todas as coisas, se é realmente verdadeira e livre
como o quer sua natureza. Mas no presente, uma tal natureza nio
existe em lugar algum, a ndo ser em modesto grau, pelo que nos
cumpre escolher a segunda melhor op¢io, nomeadamente, a regra
e a lei, que véem e discernem o principio geral, mas sdo incapazes

de perceber cada exemplo em detalhe.” (IX, 875b-d)

Para ser obter sucesso em sua tarefa a lei deve se valer de dois
instrumentos: a persuasio e a forca. Este argumento desenvolve-se a partir da
analogia entre a legislagdo e a medicina. Existem médicos que prescrevem aos
seus pacientes sem se importarem se estes compreendem ou concordam com
o tratamento, enquanto outros somente aplicam a medicagio se houver a

concordancia do enfermo:

“O Ateniense - Estas também ciente de que como as pessoas
enfermas nas cidades sio constituidas tanto por escravos quanto
por cidadios livres, os escravos sio geralmente tratados pelos
escravos, em suas rondas pela cidade ou aguardando nos
dispensarios; e nenhum desses médicos da ou recebe quaisquer
explicagdes sobre as varias doencas dos diversos servos que
tratam, limitando-se a prescrever para cada um deles o que julga
certo com base na experiéncia, como se detivesse conhecimento
exato, e com a auto-suficiéncia de um monarca despotico; em
seguida passa de um atimo muito rapidamente para um outro
servo enfermo, poupando assim seu mestre do atendimento dos
doentes. Mas o médico nascido livre se ocupa principalmente em
visitar e tratar das enfermidades das pessoas livres e o faz
investigando-as desde o comego e conforme o curso natural;
conversa com o proprio paciente e com seus amigos, podendo
assim tanto obter conhecimento a partir daquele que padece da
doenga [e seus amigos] como transmitir a estes as devidas
impressdes na medida do possivel. Ademais, ele nio prescreve
nada ao paciente enquanto nio conquistar o consentimento deste,
para s6 quando consegui-lo entio, mantendo a docilidade do
paciente por meio da persuasdo, realmente tentar completar a
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tarefa de devolver-lhe a satide. Qual dessas duas formas da
medicina revela o melhor médico, e em matéria de treinamento,
o melhor treinador? Devera o médico executar uma tnica fungio
idéntica de duas maneiras ou de uma maneira apenas, e neste caso
a pior maneira das duas e a menos humana?

Clinias - Acredito, estrangeiro, que o método duplo é sem davida
o melhor.” (IV, 720c-e)

Da mesma maneira, as leis devem conter uma exposi¢io de suas
razdes que antecede seus comandos propriamente ditos, tendo em vista

conquistar a anuéncia dos cidaddos:

“O Ateniense - Contudo, nossa presente discussdo prova, a meu
ver, que existe tal coisa, e me ocorreu ha pouco que as leis que
estavamos formulando sdo algo mais do que simplesmente duplas,
consistindo sim dessas duas coisas combinadas, isto é, 4 lei e o
prelidio a lei. A prescricio que designamos como despdtica e
comparada as prescri¢des dos médicos-escravos era a lei pura, mas
o que dissemos antes, e que foi tido como persuasivo era
realmente bem persuasivo e cumpre também a mesma fungio do
prelddio de uma oragio. Assegurar que a pessoa a quem o
legislador enderega a lei aceite a prescrigdo com tranqiilidade, e
devido a esta tranqiilidade a aceite com docilidade era, eu
supunha, o conspicuo objetivo do orador ao proferir seu
persuasivo discurso. Por conseguinte, de acordo com meu
argumento, o termo certo para ele seria nio texto da lei, mas sim
prelidio, e nenhum outro vocabulo. Tendo dito isso, qual é a
proxima afirmagdo que eu gostaria de fazer? Fila: que o
legislador ndo deve jamais deixar de fornecer preltdios a titulo de
preambulos tanto do conjunto das leis que ndo cessam de se
apresentar como de cada lei particular, pois gragas a isso tais leis
ganhario tudo que ganharam as leis formuladas ainda ha pouco.

Clinias - Eu, de minha parte, encarregaria o especialista nessas
matérias em assim legislar, e nio de maneira diversa.

O Ateniense - Penso, Clinias, que acertas acerca deste ponto ao
desejar que todas as leis tenham um prelddio e que ao comego de
toda obra legislativa se deva prefaciar cada promulgacio com o
prelddio que naturalmente lhe diga respeito, pois a formulagio
que se seguira ao prelidio tem grande importancia e faz enorme
diferenca se essas formulacdes sio lembradas distinta ou
indistintamente; de qualquer maneira, estariamos errados se
prescrevéssemos que todas as leis, grandes e pequenas, fossem
dotadas de prelddios de modo invariavel, pois isso nio deve ser
feito no caso de cangdes e discursos de espécie alguma visto que se
todos tém naturalmente prelddios nem sempre podemos
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emprega-los, o que deve ser deixado em cada caso a critério do
proprio orador, cantor ou legislador.” (IV, 722d-723d)

Podemos perceber que esta implicita na necessidade do preladio,
afirmada por Platdo, a preocupagio com a eficacia da lei, uma vez que as leis
que sdo aceitas seriam, também, melhor observadas. Mas podemos verificar
outro objetivo, o de promover a transformagio ou a cura da doenca da alma.
Assim, além da eficicia exterior, ou seja, o efetivo comportamento dos
homens de acordo com as regras juridicas, existe a finalidade {Gltima de

e o
eficacia interior, de transformar a alma segundo a justica. Ao convencer os
homens da justi¢a dos comandos, a lei nio somente preserva a estabilidade
do grupo, mas torna também os homens melhores. Esta visio da pena nio

. A . *1° ~ 4 .
como puni¢io, mas como terapia ou reabilitagio é considerada uma das

grandes inovagdes de As Leis:

“Talvez a mais impressionante inovagio legal da Magnesia [nome
da hipotética colonia a ser fundada no dialogo] adveio na area da
penalogia: Platdo abriu novos caminho ao estabelecer que a
punic¢io deveria ser forma de corregdo: a puni¢io na Magnésia
tinha a finalidade de curar o criminoso de suas crencas distorcidas
- e, portanto, do comportamento criminoso, porque Platio
acreditava que crengas corretas conferiam comportamento
correto. A corregio poderia requerer infligir sofrimento, mas
podria curar o criminoso-paciente ao invés de causar sofrimento
em reciprocidade ao sofrimento por ele causada as suas vitimas.”
(OBER, 2005, p. 407 - tradugio nossa)'®

Retomemos aqui o argumento antes abordado de que a natureza

humana nio se deixa sempre moldar com tanta facilidade. Da racionalidade e

' Texto original: “Perhaps the most striking legal innovation of Magnesia comes in the
area of penology: Plato broke new ground by predicating punishment directly on
correction: punishment in Magnesia was meant to cure the criminal of his erroneous
beliefs - and ergo of criminal behavior, because Plato supposed that right belief entailed
correct behavior. Correction might require inflicting suffering, but tended to cure the
criminal-patient rather than extract suffering from him in reciprocal exchange for the
suffering of those he had offended against.”
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divindade da alma sio indissociaveis a bestialidade e os impulsos do corpo.

Vejamos:

“O Ateniense - Mas nio estamos agora legislando, como os
antigos legisladores, para heréis e filhos de deuses, quando -
conforme diz a historia - tanto os proprios legisladores quanto os
cidadios para quem legislavam eram descendentes dos deuses.
Noés, ao contrario, nio passamos de seres humanos mortais
legislando para filhos de seres humanos, e portanto é-nos
permitido ter entre nossos cidadios algum com o coragio da
dureza do chifre, tio duro a ponto de ser impossivel derreté-lo; e
tal como os grios duros nio podem ser amolecidos pela fervura
do fogo, tais homens ndo recebem a influéncia das leis, por mais
enérgicas que sejam.” (IX, 853c-853d)

O mais virtuoso homem, ainda assim, ¢ homem. Ha também os
maus, aqueles que ndo foram atingidos pelo processo educativo ou que
simplesmente o recusaram. O texto retoma a velha visdo grega representada
no mito de Prometeu. O ser humano é o intermédio entre o deus e a besta e,
mesmo que possa se elevar, e o faz por meio da cultura e da educagio, jamais
abandona sua condi¢do terrena, pelo menos durante a vida. Lembremos: se
interpretarmos eticamente o mito, o deus nio requer nem educagio nem
direito; 0 homem, por sua vez, mesmo pela atuacgido destes sistemas sociais de

controle, ainda assim continua a ser animal.

A doutrina socratica da virtude ciéncia é traduzida num outro
patamar. E possivel 3 humanidade agir racionalmente, como preconizava
Socrates. Entretanto, os individuos deparam-se com momentos nos quais sdo
vencidos pelos seus impulsos, e fazem o mal mesmo sabendo que é um mal.
Mas fazer propositalmente o mal significa dizer que 0 homem pode padecer
de uma espécie profunda de ignorancia, que precisa ser pela legislagio
curada. O homem pratica o mal conhecendo o bem no sentido de que é
sobrepujado pelos seus impulsos, como se a razio fraquejasse no seu

dominio do corpo. Em As Leis a tese de que ninguém peca voluntariamente é
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traduzida no sentido de que ninguém voluntariamente delibera para realizar

o mal; se o faz, é devido a fraqueza de sua razio. Neste sentido, comenta

Guthrie:

“O mal moral, assim, é uma doenga da alma, contraida quando
ela foi dominada pela raiva, pelo medo, pela inveja, pela dor, pelo
prazer e pelos desejos. Ela pode ou nio resultar na pratica de
crimes. Se resultar, a ac¢io tera sido voluntaria no sentido comum
de que foi praticada por raiva, por luxiria, por ganancia, por
inveja e por todos os demais impulsos que comumente levam os
homens ao crime, mas s3o involuntarios no sentido filoséfico de
que ninguém conscientemente deseja  que sua alma seja
corrompida e dominada por tais impulsos prejudiciais.” (1978, p.
377-378 - tradugdo nossa)'**

Podemos comparar a tarefa do legislador a do demiurgo. Ambos
estatuem a ordem sobre a desordem. Entretanto, nio fabricam a matéria
sobre a qual a ordenagdo implantar-se-a, de modo que resta sempre, tanto na
ordenagdo césmica do mundo quando na estruturagio social dos homens, o
espago para a necessidade desordenada da matéria e a irracionalidade

incontida dos homens.

Ademais, nem sempre o individuo concreto é capaz de perceber,
como vimos acima, que a satisfagio de seu interesse imediato em detrimento
do alheio ¢, no final das contas, contraria ao proprio interesse, pois que a

. P . . . ’,
atitude egoista torna pior o grupo social. Mais. Nem sempre o homem é

capaz de ver que faz o mal.

Justifica-se, portanto, a necessidade da ordem juridica, que é o

posto de defesa da estabilidade social contra a fraqueza humana. Na falha da

1% Texto original: “Moral evil, en, is a sickness of the soul, contracted when it has been
mastered by anger, fear, envy, pain, pleasure, and desires. It may or may not result in the
commission of crimes. If it does they will voluntary in the ordinary sense of being
committed wittingly out of anger, lust, greed, envy and all the other impulses that
commonly do lead to crime but involuntary in the philosopher’s sense that no one
consciously wills his soul corrupted and overmastered by such unhealthy impulses.”
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educagdo, quando se mostra impotente a racionalidade individual, entra em
~ . . . ’
acdo o direito, que busca, primeiramente, curar a alma doente. A cura advém
do preltdio antes de mais nada. Vem do apelo a racionalidade. Se este apelo
também falhar e a alma nio tomar o caminho virtuoso, a lei estatui sancdes,

sejam elas quais forem:

“O Ateniense - Assim, devido a esses senhores nio
estabeleceremos nenhuma lei muito branda, em primeiro lugar
no que concerne ao roubo dos templos, no caso de alguém se
atrever a cometer um tal crime. Nio é de se desejar nem esperar
que um cidaddo corretamente educado seja contaminado por essa
doenga, porém ha tentativas nesse sentido por parte de seus
servos, estrangeiros ou escravos de estrangeiros. Desta forma,
principalmente devido a estes Gltimos e, também, a titulo de
precaugdo geral contra fraqueza geral da natureza humana,
indicarei a lei aplicavel ao roubo dos templos e todos os outros
crimes de carater semelhante cuja cura é dificil, se ndo impossivel.
E, de acordo com a nossa regra ja aprovada, temos que
preestabelecer para todas essas leis, prelidios que sejam os mais
breves possiveis. Por meio de argumentagio e adverténcias poder-
se-ia dizer o seguinte a0 homem que € sacudido durante o dia por
um desejo mau e que desperta a noite levando-o a furtar um
objeto sagrado: “meu bom homem, a for¢a do mal que agora te
impulsiona e te incita ao roubo dos templos nio tem origem nem
humana nem divina, mas se trata de algum impulso gerado ha
muito nos seres humanos devido a faltas ndo expiadas por eles; tu
a carregas a todas as partes contigo, um impulso funesto do qual
deves te defender com todas as forgas. Como fazé-lo aprende
agora: quando te assaltar tal intengdo procede aos rituais
purificatorios, busca como suplicante os santuarios das
divindades que desviam as maldi¢Ges, busca a companhia dos
homens que sdo reputados como virtuosos, e assim aprende, em
parte dos outros, em parte por auto-instrugio, que todo homem
deve honrar o que é nobre e justo; mas foge completamente da
companhia dos homens maus e nio te voltes. E, se por meio
disso, tua doenca crescer menos, muito bem; e se este nio for o
caso, julga a morte o caminho mais nobre e livra-te da vida.” (IX,
853d -854¢)

Ainda assim, ha pessoas que ndo se dobram nem a razio, nem a
ordem, nem a autoridade. Mesmo o medo de toda a sorte de penas nio é

capaz de fazer-lhes percorrer a trilha virtuosa. Segundo Platio, ha sempre

homens incuraveis e, assim sendo, seu destino é a morte:
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“O Ateniense - Que sempre que alguém comete qualquer ato
injusto de grande ou pequena gravidade, a lei o instruira e
absolutamente o compelira no futuro a nio mais ousar
deliberadamente cometer tal ag3o, ou, a0 menos, a cometé-la cada
vez com menor freqiiéncia, além de pagar pelo dano provocado.
Efetuar tal coisa, seja por agdo ou por discurso, por meio de
prazeres e dores, honras e desonras, multas em dinheiro e
recompensas em dinheiro, e em geral por quaisquer meios
empregaveis para fazer as pessoas odiarem a injustica e amarem,
a0 menos, nio odiarem a justica é precisamente a fun¢do das mais
nobres leis. Mas em relagio a todos aqueles que o legislador
perceber que sio irrecuperaveis (incuraveis) em relagio a essas
matérias, que penalidade devera ele promulgar, e que lei? O
legislador compreendera que em todos estes casos ndo apenas é
melhor para os préprios infratores nio viverem mais como se
revelara também duplamente benéfico aos outros que eles deixem
a vida, o que servira tanto como uma adverténcia para que os
outros nio ajam injustamente quanto para livrar o estado de
individuos perversos, de sorte que ele necessariamente aplicara a
morte como puni¢io por seus crimes em casos desse tipo, e desse
tipo exclusivamente.” (IX, 862d-e)

A rigor, nio podemos falar em “pena de morte” em Platdo da

forma pela qual nos referimos as outras formas de sangio. Tanto os

reltdios as leis quanto as multas, prisdes, prazeres ou recompensas tinham
b bl

o objetivo de balizar os desvios interiores do homem, ou seja, possuiam

fulcro pedagogico. A morte nio € tentativa de corre¢io do homem, uma vez

que se aplica apenas ao que for considerado irrecuperavel. A morte é

simplesmente a extirpagdo da doenga do corpo social.

P

E importante, neste ponto, que ressaltemos o papel
desempenhado pela coagio da lei. Platdo, ainda que se refira a fungio
Vi . . . ~
pedagogica como a mais nobre desempenhada pela lei, ndo se esquece que o
Direito ndo é somente educador, mas também vigia e carrasco. Ou seja, as
leis cumprem a fungio secundaria de prevenir, por meio do exemplo da
pena, outras agles, deste ou de outros cidaddos, que atentem contra os

interesses da cidade.
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Podemos concluir, portanto, que a tarefa platonica distingue-se da
socratica em virtude do conteido que deve ser dado tanto ao sistema de
formacdo individual (paideia) quanto a legislagio. Em Socrates, como vimos,
a defesa é apenas a de uma obediéncia formal as leis e aos pronunciamentos
judiciais da polis. Em Platio a questio desloca-se da mera submissio aos
comandos legais para a da elaboragio de conteddos justos para os
mandamentos sociais e juridicos. Portanto, a discussio move-se da
necessidade de obediéncia da ordem estabelecida para a busca da

fundamentacio desta ordem.

Recapitulemos nosso percurso. Socrates, de acordo com o
exemplo de sua submissio voluntaria a sentenga capital, afirma, ainda que
intuitivamente, a necessidade do cumprimento das leis de modo a preservar a
existéncia da vida social. Intuitivamente porque pregava esta fungio para as
leis, entretanto ndo apresentava sua fundamentagio. No Critias, no Timeu, e
na Repiblica, a existéncia das sociedades humanas esta condicionada a um
equilibrio moral, no qual a parte racional da alma comanda a irracional, e o
estamento governante da cidade rege com sabedoria. Por fim, no Politico,
parte-se da intuicdo de que o homem sabedor da verdadeira ciéncia do
governo esta para aléem das condicbes humanas de existéncia e, desta
maneira, a sobrevivéncia das sociedades humanas requer a obediéncia a

legislacdo.

Nestes textos, vimos, ainda, que o mundo material, para Platdo,

4 . \ ~ \ ~ . /. .
esta sujeito a geragdo e a corrupgido. Todas as realidades fisicas existem na
constante perda e aquisicio de novo existir. O ser fisico é, na verdade, a
mistura de ser e nio ser, uma vez que, sendo algo, deixa a todo o tempo de
ser e torna-se outro. NOs somos capazes de perceber, segundo a evidéncia

imediata de nossos sentidos, este movimento de destruigdo e geragio quando
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observamos, como no exemplo anteriormente referido, o cubo de gelo que
se derrete numa frigideira. Se ha situagbes em que nio percebemos esta
fugacidade, isso se deve ao fato de que a escala existencial humana é por
demais restrita e diminuta. Se olho os ponteiros de horas de um relogio, nio
consigo perceber seu movimento; se deixo uma magd sobre a mesa e me
ponho a observa-la, ndo serei capaz de ver seu apodrecimento; se olho para
uma montanha, nio vejo sua erosdo. Entretanto, todos estes objetos estdo
em movimento e se pudéssemos nos colocar numa escala de observagio
privilegiada, digamos, se pudéssemos contemplar mil anos por segundo,
veriamos que a solida rocha desmancha-se como um monte de areia levado

pelo vento.

Esta intui¢do, todavia, nio é exatamente platdnica. Todos os
’ /. A e
pensadores pré-socraticos depararam-se com o problema da evanescéncia da
realidade fisica, ainda que ndo tivessem todos eles transformado esta questio
- iy : : , 1

na piéce de résistence de suas respectivas doutrinas, como fez Heraclito. Mas a
busca de um principio para todas as coisas nio deixa de ser a procura pela
solugdo de dois problemas correlatos: o da unidade-na-multiplicidade e o da

geragio-e-corrupgio, como nos atesta o testemunho aristotélico'”.

Contudo, foi no pensamento socratico-platonico que a busca da
unidade e da constancia do real recaiu sobre a realidade humana. No
dominio individual (ética em sentido estrito), implicou a percep¢io da

impermanéncia das proprias conquistas, tais como a honra, a riqueza ou o

¥ “Os que primeiro filosofaram, em sua maioria, pensaram que os principios de todas as
coisas fossem exclusivamente materiais. De fato, eles afirmaram que aquilo de que todos os
seres s3o constituidos e aquilo de que originariamente derivam e aquilo em que por Gltimo
se dissolvem é elemento e principio dos seres, na medida em que é uma realidade que
permanece idéntica mesmo na mudanga de suas afecgdes. Por essa razdo, eles créem que
nada se gere e nada se destrua, ja que tal realidade sempre se conserva.” (Metafisica, A3, 983
b, 7-13)
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poder politico. A aceitagio de que tudo ¢ momentaneo foi responsavel,
aliada a convicgBes religiosas, pela inversdo da tabua de valores tradicional e
pela elevacio das virutdes da alma ao ponto mais elevado. Estas sim,
realidades nio passageiras, sendo a psyché, ela mesma, imortal e indestrutivel,
a arché do homem. Como o corpo e seus arredores materiais (e. g.: riquezas,
prestigio, fama, status) esvaem-se, o homem deve cultivar o que nele ha de
imorredouro, pois conferir maior importancia ao que passa e sempre acabara
é tarefa vi, como construir esculturas de gelo, ou na repetidissima expressio,
castelos de areia. O Fédon é o hino nacional desta patria de valores
espirituais: o que é a morte? — pergunta. Um nada, pois o morrer é somente
a continuidade da degenerescéncia da vida corporal. O filosofo deseja a
morte porque, por meio dela, a alma livra-se da corrupgio do corpo e pode,

sozinha, contemplar a verdade.

No campo politico-social, a questdo recaiu sobre a permanéncia
das formas de governo e das institui¢des da comunidade. A tarefa iniciada
desde o Criton encontrou seu desenvolvimento definitivo em As Leis. O
itinerario iniciou-se pelo reconhecimento de que o respeito a ordem
constituida era requisito a estabilidade social. Entretanto, esta estabilidade
requer cidaddos virtuosos e uma cidade virtuosa, na qual a racionalidade
comanda e governa a irracionalidade. Mas esta cidade e este homem
supremos sio, como explicitamente expde a Repiblica, meros modelos,
simples horizontes ou metas tedricas irrealizaveis na pratica. Resta, assim
delimitado, o papel do direito, como reconhecem o Politico e As Leis. Como
mesmo os homens bons nio o s3o todo o tempo, € necessaria a forga externa
das leis para for¢a-los novamente a virtude. A lei é uma cura para a alma
corrompida. Mas se a corrupgio tiver se apoderado de modo irreversivel do

individuo, devera ele ser extirpado do grupo social, como catarse da cidade e
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do proprio individuo. A ordem juridica possui, portanto, dois objetivos: a
permaneéncia das institui¢des e da ordem social e a cura das doengas da alma.
No Criton, o respeito as leis era meramente formal: qualquer ordem juridica
deve ser respeitada, sob pena de agredir a permanéncia da polis. No fundo, e
se for permitido extrapolarmos um pouco, o argumento socratico parece ser
o seguinte: qualquer ordem juridico-social é melhor do que sua auséncia.
Mesmo uma ditadura atroz preserva a coexisténcia do grupo e dos

individuos do que a abstengio de qualquer ordem: aprés mois, le déluge...

Entretanto, o amadurecimento filoséfico de Platdo faz surgir a

. o~ ’ . 7 . . .
necessidade de superar a visio formalistica socratica e insere no discurso a
fundamentagio e o contetdo da legislagio. Esta deve ser elaborada segundo o
plano inteligivel e ao ser assemelhada a imutabilidade das Idéias sera capaz de

garantir a estabilidade das instituicdes humanas.

Entretanto, como vimos, as Idéias nio sio senio representagdes
sociais. Ou seja, constituir a sociedade de acordo com o plano abstrato das
Idéias significa reconstruir a legislagdo para que corresponda as exigéncias e

as necessidades germinadas no seio da racionalidade social.

O itinerario mostra-nos o esfor¢o para o estabelecimento de
padrdes dentro dos quais devem se organizar a vida social, a paidéia, as
institui¢des de governo e a legislagio. Ndo basta simplesmente a posse de
qualquer regime politico, afinal existem os bons e os corrompidos e estes
nio sio menos piores que a auséncia de qualquer regime, afinal existe a

tirania, exemplo supremo da corrup¢do humana.

A este caminho podemos acrescentar o exemplo da Carta VII, que
nos relata um episédio da vida de Platdo que reforca o entendimento acima

esbogado. Se o testemunho é confiavel, a epistola conta-nos as experiéncias
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do péssimo governo dos trinta tiranos e do igualmente tenebroso governo
democratico que se seguiu e culminou com a condenagio e a morte de
Socrates. Tais vivéncias incutiram em Platio a certeza de que nio basta a
obediéncia a qualquer lei. Alias, o ateniense conclui pela imensa dificuldade
em se engajar nas atividades politicas, tendo em vista o estado das leis e dos
costumes (vopog e €00g). Chega ao extremo de afirmar que as leis, em todas

as comunidades, atingiram um estado incuravel (dviatog):

“Assistindo a isso [refere-se aos desmandos dos trinta e da
restauracio democratica, inclusive a condenacio de Sécrates] e
vendo os homens que conduziam a politica, mais me debrugava
sobre as leis e os costumes, e quanto mais avangava na idade, mais
me parecia dificil bem administrar os negocios do Estado. [...]
Além disso, a legislagdo e a moralidade estavam corrompidas a tal
ponto, que eu, inicialmente pleno de ardor para trabalhar a favor
do bem publico, considerando esta situagio e vendo como tudo
caminhava & deriva, acabei por ficar confuso. Nio deixei,
entretanto, de procurar nos acontecimentos e especialmente no
regime politico os possiveis indicios de melhoras, mas esperei
sempre o bom momento para agir. Acabei por compreender que
todos os estados atuais sio mal governados, pois sua legislagio é
praticamente incuravel sem enérgicos preparativos coincidindo
com felizes circunstancias.” (Carta VII, 325c¢)

Portanto, a Repiblica e as Leis representam o esfor¢o platonico
em responder a questdo de como é possivel a estabilidade da vida social, ao
mesmo tempo em que sio a exposi¢io da tabua de valores fundamental, na

* ~ . \ . o« e .
qual as virtudes da alma s3o superiores as do corpo, os bens imateriais mais
elevados que os materiais. Alias, cabe dizer, a legislagdo capaz de promover a
estabilidade das institui¢des sociais é aquela que traduz a superioridade dos
valores do espirito sobre os bens da matéria, representando a vitoria do que

ha de divino no homem sobre seu aspecto animal.

Assim, o objetivo final da educagio na Repsiblica é a libertagio do
homem das amarras dos instintos e dos impulsos fisicos para o controle da

razdo. O filosofo-rei é, antes de rei da cidade, rei de si mesmo, pois sua razio
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esta, na medida do que é humanamente possivel, no controle de sua
irracionalidade. O tirano é, outrossim, tirano de si mesmo, uma vez que €
escravo dos proprios desejos desmedidos. A ascensio do homem do simples
levar-se pelos impulsos em diregdo ao assenhoreamento de si é a elevagio em
direcio a descoberta da espiritualidade. O homem descobre-se como ser
espiritual e, ao se revelar verdadeiramente como tal, ao sair da caverna, a
matéria que envolve o espirito tornar-se singelo epifendmeno, ocasional e

efémero, se comparado a eternidade da vida do espirito.

Devemos observar que a superagio do formalismo apresentado no
Criton envolveu, no caso da Repiblica, a elaboragio de metodologia - o
didlogo - capaz de dar o contetido da educagio virtuosa - a sobreposi¢do dos
valores espirituais aos materiais. Em As Leis, este conteudo pedagogico foi

elevado a norma positiva imposta pelo poder politico.



311

6) CONCLUSAO

a) A filosofia de Platdo possui matriz religiosa. O sustentaculo de
todo seu pensar, se podemos reduzi-lo a um sistema mais ou menos coerente,
encontra-se na articulagio de trés temas principais e seus desdobramentos: a
imortalidade da alma e a reencarnagio, o papel ordenador do demiurgo e a
existéncia objetiva de um mundo de Idéias divinas. A correlagdo entre esses
temas da-se a partir da anamnese. A alma traz dentro de si a visio das

N . : f :
esséncias divinas, adquirida em incontaveis vidas anteriores. Ao recuperar
esta visdao primordial, por meio do estimulo sensorial do mundo fisico ou
~ 4 */
pela provocagio do encontro de uma alma com outra que se da no dialogo, a

alma descobre a necessidade de uma inteligéncia ordenadora.

b) A moral platonica, entendendo-se aqui por moral o conjunto
das disciplinas que dizem respeito a a¢do humana, coletiva ou individual, e,
portanto, englobando a politica, a moral em sentido estrito e o direito, é
decorréncia da mundivisdo religiosa acima. A conexdo entre religiio e moral
da-se segundo a analogia cosmos-polis-psyché. O demiurgo € a energia racional
o« . /. 7.
que ordena, segundo um esquema divino, o caos da matéria. O politico e o
legislador devem ordenar a cadtica pletora humana também com base no
plano imaterial das Idéias. Por fim a razio individual deve subjugar os
impulsos animais. Entretanto, o mundo, a polis e o corpo sio ordenagdes da
matéria e se revestem da efemeridade e da corruptibilidade tipica de tudo que
4 /. . . * o~ . . o . .
é fisico. Portanto, as institui¢des humanas e as conquistas individuais neste
mundo sdo, necessariamente, passageiras e, assim, inferiores ao
conhecimento das Idéias, Gnica posse humana imperecivel e, em virtude
disso, divina. A referida analogia mostra-se, destarte, como o fundamento da
4 A M 4 . . ~
tabua de valores platdnica, o que demonstra a intima vinculagio entre

religido e moral.
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¢) Tragada esta estrutura geral, a filosofia platonica estabelece o
grande projeto de ordenacio da vida humana. Primeiro, a Republica assenta
as linhas fundamentais dos objetivos politicos e psiquicos a serem atingidos
pela humanidade, e erige a educagio como um instrumento para a
consecucdo destas metas. Entretanto, a natureza mundana e irracional do
homem sempre reclama seus direitos, como nos mostram O Politico e As
Leis. Mesmo a mais perfeitamente constituida sociedade e mesmo o mais
virtuoso dos homens nio estio jamais absolutamente imunes a corrupgio.
Esta corrupgio caracteriza-se pela submissdo da razdo aos impulsos e apetites
animais e € responsavel pela ruina das cidades e dos homens, como
exemplifica o mito de Atlantida e a decadéncia do filosofo ao tirano. Outro
instrumento ordenador € requerido. O direito entra em cena, entdo, como
mecanismo pedagdgico-preventivo que, exterior a subjetividade individual,
tem por fim persuadir o homem da virtude por meio de prelddio que
antecede o comando juridico propriamente dito. Ainda assim, ha aqueles
que nio se deixam dobrar e, a estes, o direito aplica a san¢do que possui,
desta maneira, tanto carater pedagogico como preventivo. Por fim, aos
incuraveis resta ao direito o papel de exclui-los do grupo, até mesmo pela

morte.

d) Ora, tal qual acima configurada, a moral platonica revela-se
dificilmente realizavel e inadequada para o mundo atual. Irrealizavel, uma
vez que preconiza uma harmonia interna da polis (comunidade politica) e do
homem quase que absolutamente formal. Quem ¢é esta razdo que governa
com base em que Idéias quais desejos? Inadequada, pelo menos no que tange
ao direito porque uma das conquistas histéricas medulares do direito

A 4 ~ . 7 1° o on
moderno e contemporaneo é a separagido entre ordem juridica e religido.

Portanto, duas tarefas devem ser realizadas. Primeiro, a atribuicio de
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contetdo a estas Idéias. Segundo, a desvinculagdo entre o fundamento da

moral e a religido.

e) A resposta a este duplo desafio pode ser encontrada numa
reinterpretagdo alegérica e social das doutrinas religiosas, que consiste em ler
as passagens miticas como simbolos de conceitos e as nogdes religiosas como
projecdes da realidade social. Isto é possivel, por um lado pela natureza
emotiva e ilustrativa da linguagem mitica, que a fazem apta a uma amplitude
de sentido. Por outro, a religido ndo é sendo projegio das estruturas sociais.
Isto se deve ao fato de que a personalidade individual € composta pela fusio
das vivéncias particulares e do conjunto de fatos sociais introjetados por
meio da educagdo, a0 mesmo tempo em que o amalgama humano possui
logica de funcionamento distinta do mero somatério das consciéncias
individuais. A consciéncia social é sentida pelos individuos como algo
infinitamente superior a eles mesmos e assim ela se coloca como nobre voz
interior elatora da animalidade. Esta superioridade da origem a
representacio religiosa. Portanto, ao desmitologizarmos a religido, deparar-

nos-emos com a sociedade que lhe subjaz.

f) A religido de Platdo passa a ser lida, neste talante, do seguinte
modo. Como nos mostra a anamnese, as Idéias que sdo recuperadas na
consciéncia do sujeito cognoscente ndo sio outra coisa senio representagdes
coletivas que foram por este sujeito adquiridas em sua existéncia social. O
demiurgo revela-se como personificagio da atividade interpretativa do
mundo realizada pelo sujeito segundo os moldes de suas representagdes
sociais. Por fim, a alma é a parcela da sociedade que habita no individuo; é
: A : Ca
imortal uma vez que a existéncia da sociedade precede e supera a existéncia
individual. E sua reencarnagio é a representagio de que a vida social da-se

por meio dos individuos.
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g) A forma da racionalidade humana é, essencialmente, o
mecanismo de aquisicdio das representagdes coletivas bem como de
unificagio e interpretagio da multiplicidade das experiéncias segundo
aquelas. Entretanto, em nenhum individuo esta presente, em sua plenitude, a
totalidade dos fatos sociais e de suas representagdes, uma vez que nenhum
individuo realiza sozinho a complexidade e a riqueza sociais. Portanto, o
conhecimento das representagdes coletivas requer a progressiva e constante
troca de experiéncias individuais, ou seja, a submissio das distintas
consciéncias individuais e de suas representagdes coletivas a universalidade e

a nio-contradicio do debate consciente.

h) Em Platio, desta forma, o direito e a moral sio socialmente
fundamentados, nio como mera repeti¢io ou passiva adesdo aos codigos de
conduta empiricamente existentes, mas numa ordem racionalmente

/ . . . e
construida e discursivamente julgada como valida, o que resultou, a0 mesmo
tempo numa profunda investigagdo e revisio critica tanto dos costumes
como do direito gregos. O fundamento é, portanto, o dialogo, nio como
mero consenso ou opinido da maioria, mas como mecanismo de critica e de

descoberta da normatividade social.

1) Por que uma moral e um direito fundados segundo a critica
racional-dialégica da normatividade social sio capazes de garantir a
estabilidade e a virtude da vida humana? A resposta encontra-se, também, na
reinterpretacio da vida religiosa. Os individuos possuem apenas a
experiéncia da vida, pois somente fazem experiéncia da morte indiretamente,
ao conhecerem os relatos da morte alheia. Somente a sociedade tem a
experiéncia da vida e da morte diretamente, pois seus membros podem
morrer sem que ela deixe de subsistir. Assim, conhecer o que protege a vida

e 0 que causa a morte do individuo requer a perquiri¢io do conjunto das
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experiéncias de todos e somente é possivel em sociedade, uma vez que o
homem ¢é o ser que comunica as experiéncias proprias e alheias. Supera a
individualidade imediata (que nio conhece a morte) pela individualidade
social (que conhece a morte pelo outro). A reencarnagio, como
representagio da vivéncia das vidas alheias no individuo, €, portanto,
conhecimento da morte. A sociedade encontra na multiplicidade e na
comunicabilidade das infinitas experiéncias individuais e coletivas suas
formas de existéncia, formas estas que a racionalidade individual nio seria
capaz, sozinha, de conceber e que muitas vezes escapam a consciéncia dos
homens. Estejamos nos cientes ou ndo, o regramento social vela por nos. A
regra do agir s6 é descoberta na vida. Nio numa vida particular, mas no
conjunto de experiéncias de toda a comunidade submetido 2 critica da razio
e compartilhado no discurso. E neste sentido que podemos falar numa razio
imanente ao Ethos e num saber ético. Nio ha mente ou inteligéncia, por
mais brilhante e perspicaz que possa, solitariamente, deduzir todos os
principios do agir. Esta critica ¢ mais do que notéria quando se refere ao
positivismo legalista, quando se aponta a impossibilidade de o legislador
prever todos os casos possiveis; portanto, o direito estatal jamais sera
completo e exauriente. A mesma dificuldade também wvale para o
jusnaturalista, pois ndo ha razio humana capaz de englobar a riqueza e a
complexidade de todos os dramas humanos. Somente a humanidade como
um todo, pois esta é a unica a enfrentar todas as situagdes possiveis, € capaz
de fornecer as regras do agir e as formas de enfrentamento de todas as
questdes. Em suma, somente o juizo formado por toda a humanidade é
capaz de dizer o que é o justo e somente este juizo, que se mostra na
sucessividade histérica de um actimulo dialético de experiéncias, é capaz de

fornecer um contetido justo para o direito.
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j) Resta, entdo, a grande pergunta: por que esta concepg¢io de
moral e de direito sdo relevantes hoje em dia? Porque a moral e o direito
como pensados por Platdo sdo capazes de reunir o conjunto dos saberes
acerca da vida e da morte transformando-o num quadro de valores aceitavel
por todos que participem do debate, a0 mesmo tempo em que desqualificam
a discussio excludente, preservando a vida e elevando o homem de sua
bestialidade. Porque n3o é necessario falar no fluxo internacional de
mercadorias, pessoas e dinheiro, na proximidade das telecomunicagdes e na
velocidade dos transportes, para sabermos que nunca fomos tantos e nossos
destinos nunca foram tdo entrelagados. Porque ndo é preciso falar das armas
atOmicas que, mesmo esquecidas, ainda existem, nio é necessario lembrar do
aquecimento global, do derretimento das geleiras, da desertificagdo, do
buraco na camada de ozo6nio, ndo é mister recordar que nunca se matou
tanto como no século vinte, para lembrar que nunca fomos tio capazes de
nos destruirmos completamente e que nunca estivemos tdo ameagados.
Porque € nio é preciso dizer que nunca fomos tio capazes de deixar todo o
sofrimento para tras, para saber que todos os males se resumem em nio

reconhecer no espirito do outro 0 mesmo espirito que o meu.

k) Em sintese:

1. O pensamento platonico é pluralista: todas as experiéncias sio
necessarias para o conhecimento das Idéias éticas. E necessario que

. . Y2 ~ 4 .
nos livremos do inGtil argumento de que Platdio € autoritario,

. : . . .

totalitario ou antidemocratico. Todos estes sdo conceitos modernos
ou contemporaneos, e se referem a estruturas governamentais,

. 7 . . . . \ 7 ~
procedimentos politicos, regimes, etc, inexistentes a época de Platdo.
O ateniense fundamenta, na verdade, o didlogo entre todos os

homens, pois somente pela intersubjetividade das experiéncias é
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possivel a formulagio de um sistema moral e juridico justo, ou seja,

que promova a sobrevivéncia da sociedade.

A moral e o direito de Platdo estio em eterna construgio, uma vez
que o conjunto das experiéncias humanas esta em constante
ampliagio. Todos os dias, infinitas vivéncias sio agregadas a
humanidade e sio compartilhadas entre os individuos. Ha progresso
do conhecimento juridico-moral, mas a moralidade da humanidade

concreta depende de circunstancias contingentes.

Podemos esperar que o sistema moral busque a preservagio da
sociedade e da vida. A moral e o direito devem assegurar os modos de
ser e de viver que promovam, cada vez mais, o dialogo das
experiéncias individuais. A humanidade produziu e produzira formas
cada vez mais eficientes de compartilhamento das vivéncias éticas;
num crescendo: a linguagem, a escrita, a imprensa, os meios de

. ~ . ’ .
comunicacio em massa, a telefonia mével, a internet.

Portanto, o processo € o didlogo; o principio, a tolerancia; a
finalidade, a sobrevivéncia; o destino a ser evitado, a morte da
humanidade; os instrumentos, ambos necessarios e interdependentes,
a educacio como meio de formacio e o direito como educagio e

corregao.
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APENDICE - BREVE NOTA SOBRE O DIREITO GREGO

“On desperate seas long wont to roam,
Thy hyacinth hair, thy classic face,

Thy Naiad airs have brought me home
To the beauty of fair Greece,

And the grandeur of old Rome.”
Edgar Allan Poe'®®

Compde o imaginario leigo, e mesmo académico, a lembranga do
mundo grego como bergo das artes, da arquitetura, da historia e da politica
ocidentais. De modo mais significativo, a Hélade é considerada a fonte da
ciéncia e da filosofia. Esta excluida deste imaginario, entretanto, a idéia de
que os gregos possuissem institui¢des de direito sofisticadas, principalmente
em comparagido 2 monumental obra juridica romana. Este contraste pode ter
criado o muito repetido preconceito de que devemos nossas artes, nossa
politica, nossa filosofia 4 Grécia e nosso direito 2 Roma'®”. Embora guarde
alguma verdade esta afirmagdo, ela ndo nos autoriza a concluir que nio
houve direito grego ou que ndo houve arte romana, politica romana,

filosofia romana e assim por diante.

Interessante € anotar, entretanto, que varios dos trabalhos de
Platdo possuem como temas relevantes ou centrais discussdes diretamente
relacionadas ao direito. No caso do Eutifron, Socrates comparece ao portico

do arconte-rei'®® para responder ao processo publico por impiedade (eraphé
P P P P P P

"™ Trecho do poema To Helen, de 1831. Fonte: The works of Edgar Allan Poe. Disponivel
em <http://www.pambytes.com/poe/poems/to_helen.html>. Acesso em 02 Fev 2008.

' Por exemplo, Petit, destacando a perfei¢do do direito romano comenta: “Los romanos
tuvieron, efectivamente, una aptitud especial para el derecho, asi como los griegos la
tuvieron para la filosofia.” (1993, p. 11).

" Sobre o arcontado, nos instrui Todd: “Arkhon, pl. Arkhontes (participle acting as noun),
Eng. Archon or arkhon: Lit. ‘one who is in authority’. Used in three senses: loosely, to
refer to any Athenian public official; more strictly (usually a collective plural) to describe

the ‘nine arkhons’; specifically, as the title of the senior of the nine archonships. These
(continua na préxima pagina...)



335

asebeias (TODD, 1993, p. 309) (Eutifron, 2b-c). Além disso, Eutifron

comparece a0 local para processar o pai que deixara um servo morrer. O

servo havia assassinado um escravo e, em virtude disso, foi preso sem
: , . .

alimento num pogo até que um mensageiro voltasse da cidade com

instrugdes acerca de qual destino deveria o homicida receber. Nesse interim,

o servo morre de inanigdo (4b-e).

A Apologia, como ja indica o nome, € o relato da defesa judicial de
Socrates. No Criton, toda a argumentagio diz respeito a relagio entre um
corpo de normas identificavel e estabelecido numa comunidade (hoz nomoz) e
a existéncia da vida social. No final deste texto, € o proprio direito
personificado que entra em cena e debate com Sécrates (Criton, 50a até o
final). Podemos mencionar a importancia que os temas juridicos possuem
em dialogos como a Repiblica e o Politico. Por fim, a mais longa obra de
Platio, as Leis foi dedicada a elaboracio de um corpo legal para uma

hipotética colonia cretense, Magnésia. E inegavel que a tradigio juridica

were still the titular chief magistrates of Athens, but their real authority had been severely
restricted ever since they began to be appointed by lot, apparently in the 480s. They
retained, however, an honorific position, particularly in the administration of justice: for
instance, former arkhons became members of the Areiopagos for life; and during their
year of office they processed the litigation presented to the most important of the
dikasteria, and presided over trials held there, although in this capacity they were by now
little more than non-voting (and non-speaking) chairmen. The three senior arkhons each
had a specific title and competence: the Arkhon (the eponymous official of Athens who
gave his name to the civil year) heard cases involving family, inheritance matters of
citizens; the (Arkhon) Basileus (lit. ‘king arkhon’) presided over religious matters,
including sacrilege and homicide; the Polemarkh (Polemarkhos, lit. ‘war arkhon’, but by
now all his military functions had been handed over to the strategoi) dealt with family and
inheritance cases involving metics, and apparently cases involving certain other privileged
foreigners also. The other six arkhons were called thesmothetai (sing. thesmothetes:
originally perhaps ‘establisher of judgments’ rather than ‘maker of laws’); they heard
those public cases, and perhaps also some private ones, which did not fall within the
competence of the three senior arkhons or of other named officials.” (1993, p. 363-364)
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Y1 E desnecessario aqui discorrer sobre as formas ou

ocidental seja a romana
causas desta matriz, uma vez que sio de todos conhecidas. Entretanto,
devemos ressaltar que foram provavelmente a grande presenca do direito
romano na vida pratica, bem como os séculos dedicados ao seu estudo a
. : A o
partir de seu renascimento académico em Bologna e nas universidades

(GILISSEN, 2001, p. 337), que relegaram o estudo de outros sistemas
juridicos a um segundo plano (TODD, 1993, p. 10 er seq.)"**.

Longe esta do nosso proposito realizar uma histéria completa dos
significados de nomos, o que ndo impede que facamos, entretanto, um

esclarecimento acerca da palavra.

Nomos advém do verbo nemein que significa “distribuir,
partilhar” (BAILLY, 1950, p. 1318). Dai a forma substantivada 6 voudc,

com acento no ultimo Omicron, significar “parte ou porg¢io” e, por

P! Segundo Girard, além de matriz histdrica e tradicional dos sistemas juridicos europeus
ocidentais contemporaneos, o direito romano pode ser visto como a grande fonte para a
descoberta dos principios de desenvolvimento das institui¢des juridicas em geral, em
decorréncia de sua complexidade e longevidade. Este valor seria superado apenas pela
constitui¢do de uma histéria universal do direito comparado, histéria esta que ainda nio
foi escrita: “La méme fonction pourrait, semble-t-il, en raison, étre remplie d’une maniere
encore plus compléte et plus élevée, par une histoire universelle du droit comparé. Mais,
sans parler de I'utilité que garderait encore, a co6té d’une vue d’ensemble forcément un peu
sommaire, ’examen plus complet d’une législation déterminée du passé, il faut bien
avouer que cette histoire générale du droit compare, que serait du plus haut intérét et qui,
nous ’espérons, finira par exister, n’existe pas encore.” (2003, p. 6) A posi¢io de Girard
reconhece a escassez de estudos historico-comparativos mais abrangentes a0 mesmo tempo
em que salienta o valor dos sistemas juridicos ndo-romanisticos para a compreensio do
fendmeno juridico como um todo. Subjaz a esta visio a concepgio de que o direito é
componente universal da cultura e que, como a arte, a religido, a literatura, é distinto em
cada lugar e em cada época. Nio é, entretanto, produto do acaso, mas de um
desenvolvimento histérico. O estudo dos desenvolvimentos historicos comparados dos
fatores culturais seria capaz, portanto, de deslindar o desenrolar-se da cultura em geral.

P2 A escassez de fontes da antiguidade helénica em comparagio a grande quantidade de
documentos romanos, principalmente o Corpus Juris Civilis, podem ser apontadas como
outra causa da precedéncia de estudos romanisticos. Sobre as principais fontes historicas
do direito grego ver Arnaoutoglou (2003, p. xxvii et seq.).
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conseguinte, “divisdo territorial, provincia, distrito, regido”. Com acento no
primeiro 6micron, 0 VOUOG quer dizer “aquilo que é atribuido em partilha”,
de onde deriva “aquilo que possuimos ou fazemos uso” para, assim, “uso ou
costume”, “uso e costume com forga de lei” e, por fim, simplesmente “lei,
regra de conduta” (op. cit., p. 1332). Importante também é anotar a palavra 1

vouobBeota, agio de estabelecer leis.

Etimologicamente, a palavra nomos remete-se a divisdo realizada
dentro da estrutura do genus, por isso a eunomia, a partilha eqiiitativa dos

bens em meio aos membros do cld (GERNET, 2001, p. 22).

Cornford apresenta nomos com o mesmo sentido acima de

reparti¢do:

“[...] por detras do familiar sentido Nomos como ‘costume’, ‘uso’,
‘let’, restam tragos de um antigo sentido espacial - a nogio de
uma abrangéncia ou provincia, dentro da qual poderes definidos
podem ser exercidos - 0 que os romanos chamavam de provincia.
Este aspecto da idéia foi obscurecido pela prevaléncia do
significado cientifico de lei, que ficou associado com uma
seqiiéncia causal temporal, e perdeu sua antiga conexdo com o
espaco. Para a compreensio da palavra grega, € necessario
entender que Nomos nio sugere a uniformidade de uma seqiiéncia
no tempo, mas o exercicio de um poder dentro de limites
espaciais ou departamentais. Devemos pensar em lei como a
distribui¢do ou sistema de provincias, dentro dos quais todas as
atividades da comunidade estdo atribuidas e organizadas. O plural
nomoi pode significar a ordem social assim constituida.” (1957, p.
30 - tradugdo nossa)'”

1 Texto original: “[...] behind the familiar sense of Nomos, ‘custom’, ‘use’, ‘law’, lie traces
of an older spatial significance - the notion of a range or province, within which defined
powers may be legitimately exercised — what the Romans meant by provincia. This aspect
of the idea has become obscured to us owing to the prevalence of the scientific notion of
Law, which has become associated with causal sequences in time and has lost its old
connection with space. For the understanding of the Greek word, it is necessary to grasp
that Nomos does not suggest uniformity of temporal sequence, but exercise of power
within spatial or departmental boundaries. We must think of Law as a dispensation or
system of provinces, within which all the activities of a community are parcelled out and
coordinated. The plural nomoi can mean a social order so constituted.”
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Explica Long (2005) que em Hesiodo nomos significa o conjunto

das praticas ou leis dadas pelos deuses aos homens e na Antigona a expressio

contrasta as ordens de Creonte (nomoz) com a vontade dos deuses (nomima).

Esclarece o mesmo autor, entretanto, que na época classica a palavra adquire

outro significado:

“Entretanto, com a instituicio de leis codificadas, iniciada mais de
um século antes, zomoi (no plural) adquiriu origens identificaveis
(legisladores reais ou supostos, como Dracon e Licurgo). Ainda
de modo mais significativo, leis como as de Atenas, Esparta e
outras adquiriram imensa autoridade e prestigio. Como tais, elas
sdo entendidas como a tecitura essencial da vida da comunidade e
sdio comumente contrastadas com a condigio selvagem dos

humanos pré-civilizados.” (op. cit., p. 414 - tradugio nossa)'*

Segundo os estudos de Heinze (2007), nomos possui o sentido

amplo de regra de conduta. Vejamos dois autores citados pelo estudioso que

ajudaram-no na explanagdo do conceito. Primeiramente, as consideragdes de

Richard Stalley:

“For most English speakers, the paradigm case of law is a statute
[...]. But there is, of course, much law that does not fit this
pattern—the common law, early customary law, international
law and so on. The Greek word nomos [...] has, if anything, an
even wider extension. It may refer to any form of order which is
actually accepted or which ought to be accepted by a social
group. Thus it can apply to what we would regard as rules of
morality or etiquette, to religious beliefs and practices, to the
general way of life of a particular community and even to the
habits of mankind as a whole when compared, for example, to
those of the beasts. Often the best translation is not "law" but
"convention" or "custom." (STALLEY, 1983, p. 23 apud
HEINZE, 2007, p. 106)

P Texto original: “However, with the institution of codified laws, starting more than a
century earlier, nomoi (in the plural) have acquired identifiable origins (actual or supposed
legislators such as Draco or Lycurgus). Still more importantly, they have acquired
immense local authority and prestige as the laws of Athens, Sparta and so forth. As such,
they are taken to be the essential fabric of a community’s life are typically contrasted with
the savage condition of nature of precivilized humans.”
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Também traz a colagio o que nos ensina Richard Kraut:

“The Greek term that is translated as "law"—nomos—covers not
only the enactments of a lawgiver or legislature but also the
customs, norms, and unwritten rules of a community. The noun
nomos is cognate to the verb nemein, one of whose senses is "to
believe." Whatever conduct a community believes to be fitting—
its proper and customary way of doing things—constitutes the
nomoi (plural of nomos) of that community. There can be no
such thing as nomoi in which no one believes; for a nomos to
exist is for it to be recognized and observed by a group of people.
(KRAUT, 2002, p. 105 apud HEINZE, 2007, p. 106)

Podemos depreender das explicagdes apresentadas que nomos

possui um campo semantico mais vasto do que simplesmente o de direito,
) . A .
como usualmente é empregado na linguagem contemporanea. Ainda que as
. ~ . . ~ . . . . . /
discussOes acerca da defini¢io precisa do que seja o direito sejam arduas e
: : : s o
complexas, existe nos dias de hoje uma aceitagio geral de que o direito € uma
ordem normativa distinta de outros regramentos sociais, tais quais sio, e.g., 0
ordenamento religioso ou o costumeiro. No minimo, podemos afirmar que
: e R
a parte mais relevante da doutrina juridica contemporanea reconhece a
existéncia de distintos tipos de regramentos de conduta, ainda que os
: - : o, : P

conceitos especificos sejam discutiveis, bem como haja sempre a indefini¢io
exata dos limites e contornos de cada um destes ordenamentos. Segundo
Heinze, entretanto, nomos nio se refere somente a um dos tipos de
ordenamento social, mas pode abranger toda e qualquer normatividade

humana.

Ainda que seja complexo falar na existéncia de um direito grego
geral, devido a fragmentagio politica das poleis, podemos identificar, em
Atenas, a existéncia de Orgdos produtores de normas por meio de
procedimentos conscientes e previamente determinados, tais como a Ekklesia

e a Boulé (HARRIS, 2006, p. 3 et seq.). Existem orgios julgadores com
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competéncias definidas, bem como toda uma série de regras processuais

gerais e procedimentos especiais (TODD, 1993, p. 77 et seq.).

Ha também extenso corpo de normas materiais, relativas ao
direito de familia, das sucessdes, e aos direitos reais (HARRISON, 1998, 2v).
A acusagdo as vezes dirigida ao direito ateniense de que seria meramente

. ~ . . \ . /
procedimental e ndo prestasse o devido respeito as regras substantivas é
infundada, como nos demonstra a analise de diversos casos concretos, nos
quais o sentido de termos da lei é parte essencial das discussdes (HARRIS,
2000, p. 32-33). Sdo de nosso conhecimento, outrossim, regras processuais e

materiais relativas ao direito criminal, especialmente no que tange ao crime

de homicidio (LANNTI, 2006, p. 75).

Ha inclusive autores que identificaram o surgimento da profissdo
de advogado na Grécia classica, a partir da atuagdo dos sunegoroi, que se
dirigiam diretamente aos dikastes no lugar do litigante, e dos logographoi, que
redigiam discursos forenses para outras pessoas (BONNER, 2003, p. 200 ez
seq.; TODD, 1993, p. 94-96).

Toda esta organizagido politica, normativa e processual € abarcada
pela expressio hoi nomoi. A locugio, com o artigo definido e no plural,
significa sistema juridico, ou seja, o direito em si. Também conhece o uso de
equivalente a he politeia, i. e, a constituigio politica de uma cidade

(Aiskhines, Contra Ktesiphon, 3.37 - TODD, 1993, p. 18-19).
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Em Platio, no Criton, as leis que se personificam e conversam

com Socrates sio hoi nomoi, ou seja, € o proprio direito que conversa.

(TODD, 1993, p. 18-19). O nome original de As Leis ¢ Hoi Nomoi'”.

' Na classica edigio de Stephanus de 1578, o titulo nio foi traduzido. Em portugués este
titulo ficou classicamente estabelecido por As Leis. Vejamos em outras linguas: Inglés >
Laws (Cf. as tradugdes de Benjamin Jowett <http://www.ac-nice.fr/philo/textes/Plato-
Works/Plato-Works.htm >, de Trevor J. Saunders (Plato complete works), de A. E.
Taylor, Plato, The Collected Dialogues including the Letters, edited by Edith Hamilton
and Huntington Cairns, with Introduction and Prefatory Notes, Bollingen Series LXXI,
Princeton University Press, 1961.). Em espanhol, Las Leyes (Obras Completas. 2. ed.
Traduccidn, preambulos y notas Maria Araujo, Franciso Garcia Yaglie et alli. Madrid:
Aguilar, 1979. 1717 p. Em francés, Les Lois (Ouevres completes. Direccion de Leon Robin.
Paris: Gallimard, 1990. 1680 p. (Collection Pleiade Bibliotheque, numéro 64) / Les Lois.
Paris: Flammarion, 2006. 2v. / Ouevre. Les Lois. Paris: Belles Lettres, 1992. vols. 11.1,
11.2, 12.1, 12.2 (Collection Bude Serie Grecque) Em alemio, Die Geserze
(http://www.textlog.de/platon-nomoi-gesetze.html ). Em italiano, Le Leggi (Le Leggi.
Testo greco a fronte. Traduzione di F. Ferrari e S. Poli. Milano: Biblioteca Universitaria
Rizzoli, 2005. 1102 p. / Le opere. Testo greco a fronte. Edizione a cura di E. V. Maltese.
Roma: Newton & Compton, 2005. 5 v.). Devemos observar que estas obras foram
omitidas das referéncias bibliograficas ao final uma vez que somente utilizamo-nos delas
para verificar a tradugio do nome, nio tendo sido todas elas efetivamente consultadas.
Menciona-las nas referéncias bibliograficas geraria mais confusio que esclarecimento.


http://www.amazon.com/exec/obidos/ASIN/0691097186/platoandhisdi-20
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