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Apresentacdo






O projeto deste Coimbra Companion: Platdo dificilmente encontraria os
favores do Divino Mestre da Academia de Atenas. Em sua Carta VII Platido
desfere duras criticas contra aqueles que estavam empreendendo projeto
semelhante, isto é aquele de escrever tratados sistematicos sobre a sua
filosofia. Anota com firmeza nao ser possivel que nenhum destes tenha
compreendido alguma coisa do assunto, isto € de sua filosofia, e acrescenta
com dureza ainda maior que € muito provavel que eles nio saibam nada
sequer de si mesmos (Pl. Ep. VII 3410).

Decidimos arriscar as iras de Platio e sua agenda francamente
antissistematica por sentirmos a necessidade de entregarmos ao leitor o
primeiro compéndio a vida e obra de Platdo escrito originalmente em lingua
portuguesa.

Esta publicacao nos pareceu ao mesmo tempo oportuna e necessiria, e
pode ser facilmente considerada como uma consequéncia da importancia
que a lingua portuguesa veio crescentemente desempenhando na comunidade
dos estudiosos e estudiosas de Platio e dos platonismos. Prova disso ¢é
certamente o multiplicar de teses, monografias e traducoes das obras de
Platao e da tradi¢do platonica em lingua portuguesa nos ultimos vinte anos,
em ambas as margens luséfonas do Oceano. Nao menos o €, certamente,
a realizacao no Brasil do maior evento mundial de estudos platdnicos, o
XI Symposium Platonicum da International Plato Society, que teve lugar
pela primeira vez no Sul do Mundo e em Pais lus6fono, na cidade de Brasilia,

no ano de 2016.
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APRESENTACAO

O que esperar de um compéndio a Platio em lingua portuguesa? Antes
de mais nada, que possa constituir-se em uma chave de entrada no vasto
e profundo mar dos estudos platonicos com a marca da diversidade de
abordagens que constituem hoje quica a caracteristica mais marcante da
scholarship lusofona, especialmente quando comparada com outras
comunidades geopoliticas, mais marcadas por certa homogeneidade de
estilos e hermenéuticas. O leitor encontrara nesta obra uma polifonia de
metodologias e referéncias que desejam conduzi-lo a um olhar mais
abrangente e generoso para com Platdo e seus comentadores. A busca pela
diversidade de abordagens levou os editores também a convidar para este
projeto estudiosos nao-luséfonos de primeira-linha. Ao mesmo tempo em
que estes contribuem em sua totalidade com contribuicdes originais traduzidas
para o portugués, a selecao de cada um deles teve como critério o historico
de cooperaciao de com a comunidade de platonistas de lingua portuguesa,
notoriamente aberta a didlogos fecundos com tradi¢cdes as mais variadas.

A derradeira marca lusofona deste compéndio pode ser facilmente notada
na propria estrutura de seu projeto editorial: gestado no interior da Catedra
UNESCO Archai da Universidade de Brasilia, encontra seu lugar na colec¢iao
Coimbra Companions da Imprensa da Universidade de Coimbra (IUC), que
¢ 20 mesmo tempo a mais antiga e mais moderna editora académica em

lingua portuguesa, em parceria com a editora brasileira Paulus.

O volume pode ser considerado em seis partes, cada uma das quais
correspondendo a um grupo de capitulos que, algum modo, tém afinidades
de conteddo. Convém notar, todavia, que a taxis sugerida pelos seus
organizadores obedece apenas a imperativos editoriais e didaticos. A premissa
bésica desta empresa conjunta foi, desde o inicio, privilegiar a plurivocidade
de perspectivas e pressupostos de interpretacao, em detrimento de uma
qualquer unidade e/ou coeréncia tedrico-metodolégica que indicasse,
explicita ou implicitamente, uma determinada sistematiza¢do da obra
platéonica. Em vez disso, o volume tenta mimetizar (no melhor e mais humilde
sentido possivel da palavra) a metodologia latente nos Didlogos: investigar
um problema (no caso, a propria obra de Platao) por tantos flancos quantos

ele admita ser investigado. Neste sentido, foi dada absoluta liberdade (e,
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APRESENTACAO

por conseguinte, responsabilidade) a autoria individual de cada capitulo,
tendo em vista justamente aquela pretensdo inicial de publicar uma
interpretacdo plurivoca de Platao.

A primeira parte, que engloba os quatro capitulos iniciais, diz respeito
a aspetos preliminares e propedéuticos a interpretacao de Platao. No primeiro
capitulo (I. Vida), Maria do Céu Fialho e Katsuzo Koike apresentam os
elementos biograficos que sio possiveis de reconstituir a partir das fontes
disponiveis. O segundo capitulo (II. Academia), da autoria de Gabriele
Cornelli, é dedicado a atividade de Platao como mestre ou professor.
O seguinte (III. Doutrinas nao-escritas), apresentado por Antonio Pedro
Mesquita, enfrenta uma das grandes quaestiones dos estudos platonistas,
que ainda hoje continua dividindo os estudiosos: a possibilidade de Platao
ter deixado uma parte da sua filosofia apenas em exposicdes orais, isto €,
nao documentadas nos Didlogos. O quarto capitulo (IV. Ordenacao dos
Dialogos), de Rodolfo Lopes, aborda a classica divisao do corpus em trés
grupos e correspondentes fases de producdo. O texto questiona a possibilidade
de fixar uma ordem de leitura.

A segunda parte, que compreende os capitulos 5 a 7, é dedicada ao
modo como Platio dialogou com a tradicio que o precedeu e também com
alguns seus contemporaneos. O quinto capitulo (V. Pré-socraticos) ¢ da
autoria de Francesc Casadesus Bordoy e aborda o modo como Platao dialogou
com a tradicao filosofica precedente. O seguinte (VI. Sofistas), de Richard
McKirahan, do didlogo com antecessores e contemporianeos de Platio.
O sétimo capitulo (VII. Sécrates), apresentado por Hector Benoit,
¢ integralmente dedicado ao protagonista dos Didlogos.

A terceira parte do volume aponta ao nicleo duro da teoriza¢ao platonica,
nomeadamente as suas dimensdes ontologica e epistemolégica. O texto de
José Gabriel Trindade Santos enfrenta o problema da (VIIL.) Linguagem,
particularmente no que respeita ao seu papel no problema do conhecimento.
De seguida (IX. Dialética), Giovanni Casertano apresenta e discute um
dos topicos mais relevantes do platonismo, sobretudo numa perspectiva
metodologica. O décimo capitulo (X. Epistemologia), da autoria de Francesco
Fronterotta, tenta reconstituir uma teoria do conhecimento segundo Platao

e, por ultimo, o texto de Franco Ferrari (XI. Teoria das Ideias) lida com
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APRESENTACAO

um dos problemas mais discutidos em toda a (ja longa) historia dos estudos
platonistas: as Ideias ou Formas.

A quarta parte, constituida por trés capitulos, é dedicada ao modo como
Platdo problematizou sobre a estrutura e natureza da realidade sensivel.
Num primeiro momento (XII. Cosmologia), Luc Brisson apresenta uma
reconstituicio da cosmologia platonica, baseada fundamentalmente no
Timeu. De seguida temos o contributo de Fernando Rey Puente (XIII.
Matematica) sobre o modo como as ciéncias matematicas operam no
proprio filosofar dos Didlogos. Finalmente, o texto de Marcelo Perine (XIV.
Principios) tenta reconstruir uma teoria dos principios em Platdo, a partir
de passagens dos Didlogos e de outros testemunhos, nomeadamente
Aristoteles.

A quinta parte do volume, a mais extensa de todas, é dedicada ao agir
e ao fazer humanos, isto é, aos fundamentos e aos resultados das acoes.
Num primeiro momento (XV. Psicologia), Tom Robinson apresenta os
elementos de uma teoria da alma em Platao, isto €, da estrutura psiquica
do sujeito agente. Em seguida, o texto de Mario Vegetti (XVI. Etica e
politica) problematiza sobre a a¢do individual e suas co-implica¢cdes na
esfera politica. O proximo capitulo, de Olivier Renaut, analisa o conceito
de (XVIIL.) Género no universo dramatico dos Didlogos, nomeadamente
algumas interroga¢des que Platido coloca a propédsito das diferencas entre
os géneros masculino e feminino. O contributo de Silvio Marino (XVIII.
Medicina) foca o estreito didlogo que Platio manteve, ao longo de grande
parte da obra, com as ciéncias médicas, especialmente enquanto instrumento
de fazer filosofia. Finalmente, Alberto Bernabé (XIX. Religiao) colige e
sintetiza os momentos em que Platdo problematiza sobre problemas religiosos,
sobretudo aqueles em que esta em causa uma critica a tradigao.

A sexta e ultima parte, constituida por dois capitulos, diz respeito a duas
formas discursivas que, paradoxalmente, Platio parece criticar ao mesmo
tempo que as utiliza. O primeiro (XX. Retérica), de Daniel Rossi Nunes
Lopes, lida com o facto de Platdo sistematizar uma critica 2 retorica, quando
a sua propria argumentacao ¢ eminentemente retérica. O segundo (XXI.

Poética), apresentado por Fernando Santoro, investiga a critica a linguagem
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APRESENTACAO

poética expressa em algumas passagens dos Didlogos e de que modo tal

critica se pode compatibilizar com a natureza poética do texto.

Enfim, nossos mais sinceros agradecimentos vao para Delfim Ledo, diretor
da TUC, e Claudiano Avelino, diretor da Paulus, que apoiaram desde o
comeco com grande entusiasmo este projeto editorial. Assim como a todos

que aceitaram contribuir com este Coimbra Companion: Platdo.

Que o Mestre e os leitores nos perdoem a desobediéncia e a ousadia.
E nossa esperanca que este compéndio possa servir, no estilo quicd
genuinamente platdonico, ndo como um enfadonho ponto final sistematico,
e sim mais como um inicio de conversa, um estimulo ao estudo e ao didlogo

sobre o maior filésofo de todos os tempos.

Gabriele Cornelli ¢ Rodolfo Lopes

Catedra UNESCO Archai: sobre as Origens do Pensamento Ocidental
Programa de Pos-Graduacio em Metafisica

Universidade de Brasilia

Junho de 2018
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Poucas sio as referéncias do proprio Platio sobre si mesmo, no contexto
da sua obra; poucos sido os testemunhos que até nés chegaram de discipulos
directos de Platdao, sobre a sua biografia e actividade. Em contrapartida, os
testemunhos e Vitae multiplicam-se, apos a sua morte, a maior parte deles
distanciados do seu objecto por séculos e marcados pela dupla tendéncia
que a aura a volta do mestre e do discipulo foi criando: a do Soécrates
dauéviog e a da divinizac¢do de Platio.

De todos os testemunhos, serdo os mais fiaveis (ainda que escassos)
as referéncias internas da obra do préprio Platdo, Aristoteles, em parte o
De Platone do romano Apuleio e o Livro III de Didgenes Laércio. Este devera
ser sujeito ao cotejo critico com outras fontes. Tanto Apuleio como Didgenes
Laércio apoiaram-se, muito provavelmente, num Encoémio escrito por
Espeusipo, aquando da morte de seu tio e mestre, e de um possivel Encomio,
da autoria de Aristoteles, ambos perdidos. Quanto a vexata quaestio da
autenticidade da Carta VII, de extrema importancia pelos elementos
informativos que contém, ha que adoptar o ldcido pragmatismo de Lesky
(1995, 539-540): para os fins em causa — apurar elementos biograficos de
Platdo — a discussiao é prescindivel, ja que, ainda para quem ponha em

duvida a autenticidade total ou parcial da Carta, ela foi escrita pelo punho
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CAPITULO 1

de alguém tiao proximo de Platio que as informacdes nela contidas siao
fidedignas!.

Di6égenes Laércio da-nos Platao como nascido em Egina, enquanto,
refere o testemunho de Antileonte, que o da como pertencente ao demo
ateniense de Colito: nascido em Atenas ou, ocasionalmente, nascido em
alguma deslocacio de seus pais a Egina, o fundador da Academia ¢ cidadao
de Atenas por nascimento e pertencente a velha casta da aristocracia da
cidade.

Como data de nascimento, dd-nos Laércio o primeiro ano das 88as
Olimpiadas, ou seja, 427 a. C., mais precisamente no 7° dia do més do
Targélion (22 de Maio): o mesmo dia em que Latona teria dado a luz Apolo2.
Foi este um ano tormentoso na Guerra do Peloponeso: o da sublevacio de
Mitilene, da destruicdo de Plateias e da rebeliao na Corciras.

Sua mae é mencionada na Carta III, mas s6 cerca de 500 anos mais
tarde Apuleio a refere pelo nome: Perictione. Mais tarde ainda, Didgenes
Laércio (3.1) refere que seu pai, de nome Ariston, descendia de Codro e
que a linhagem de sua mie, por ser filha de Glauco, remontava a Dropides,

irmao de Solon:

Platdo, o Ateniense, era filho de Ariston e de Perictione (ou Potona), cuja
estirpe remontava a Sélon. E que Sélon teve um irmio — Drépides — que foi
pai de Critias. Este, por sua vez, foi pai de Calescro que foi pai de Critias,
um dos Trinta. Bem como de Glaucon, progenitor de Cirmides e de Perictione.
Entao, Platdo, filho de Perictione e de Ariston, situava-se na sexta geracio
a partir de Sélon. Sélon, por sua vez, fazia remontar a sua ascendéncia a

Neleu e Poseidon. Dizia-se que o pai de Platdo, por seu turno, descendia

1 O mesmo argumento ¢ utilizado por Nails (2006, 3). Irwin (2008, 64), em contrapartida,
assume a posicdo contrdria: sendo a carta espuria, nao é fidvel. Sobre esta posi¢cio pode
dizer-se que, ainda que a premissa fosse verdadeira, a conclusao extraida nao o ¢
necessariamente.

2 Esta associacao de Platao a Apolo assumird, nas vidas péstumas de Platido, o cardcter
de sinal premonitério da sua proximidade ao deus e abrird espaco para a ‘deificacao’ de
Platao, como filho de Perictione e do préprio Apolo, tal como o viu Apuleio.

3 Incidentes lembrados por Calvo (1988, 650).
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VIDA

em linha directa de Codro, filho de Melanto, e, segundo Trasilo, Codro e

Melanto também faziam remontar a sua origem a Poseidon.

Ja, de resto, o proprio Platdo, em Republica 368a, menciona um

homem de nome Ariston, pai de dois filhos, Glaucon e Adimanto:

Nao estava nada mal, 6 filhos de um homem ilustre, o inicio daquela elegia
que vos [Glaucon e Adimanto] dedicou o amante de Glaucon quando, no

encémio ao vosso papel na batalha de Mégara, disse:

‘Filhos de Ariston, raca divina de um varao glorioso’

Em Apologia 34al o Socrates platonico alude, entre os que lhe eram

proximos, a Adimanto, filho de Ariston:

...cujo irmao, Platdo, esta aqui presente.

Platao devia ser o mais novo dos trés irmaos. Contava ainda com
uma irma, Potona, que viria a ser mide de Espeusipo, seu sucessor na
Academia.

Ariston morreu muito proximo do ano da morte de Socrates (399 a.
C)), tendo deixado uma vitdva ainda jovem, que seu tio materno, Pirilampes,
tomou como esposa. Em Parménides 126b1-9 alude-se a um meio-irmao de
Glaucon e Adimanto, filho de mie comum e de Pirilampes, a quem estes
deram o nome de Antifontet. Seu padrasto parece ter sido intimo de Péricles’

e de varios embaixadores persas, a avaliar pelo Cdrmides (158a2-06):

Nenhum dos habitantes do continente foi considerado homem mais belo e

melhor que teu tio Pirilampes, sempre que, como embaixador, ele se dirigiu

4 Plutarco, no De fraterno amore (Mor. 484-sqq.), fala do irmdao mais novo de Platio,
de nome Antifonte.

5 Plutarco (Per. 13.15) refere que Pirilampes, ‘também amigo de Péricles (...), era
acusado de recorrer aos pavoes para subornar as mulheres com quem Péricles se envolvia’.
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CAPITULO 1

ao Grande Rei ou a qualquer outro soberano do continente. (trad. Oliveira,

1988)

Platao viveu, na sua infancia e adolescéncia, a fase mais dura e
conturbada da Guerra do Peloponeso¢. Quando tinha cerca de 14 anos,
assiste a restauracdo da democracia em Atenas. Um ano volvido, seus irmaos
Glauco e Adimanto combatem e distinguem-se na batalha de Mégara’.

Niao obstante a instabilidade que reinava em Atenas, Platdo recebeu
a educacdo adequada a um jovem cidadao, quer desportiva, quer respeitante
ao dominio das Musas (da musica a aritmética, geometria, astronomia,
historia, poesia etc.). Terd até composto poesia — ditirambos e tragédias.
Conheceu entretanto Socrates quando ainda era adolescente e assistiu aos
seus esforcos argumentativos para impedir o julgamento sumdario do processo
das Arginusas (406 a. C.). Entrou no seu circulo de discipulos, a que pertencia
aquando da sua morte.

Certamente que, na sua juventude, terd alimentado interesse pela
participacdo activa na vida politica da sua pdlis. Todavia, o regime tirdnico
dos Trinta té-lo-a desiludido e, mais ainda, té-lo-a profundamente desgostado
a reposicio de uma democracia de cuja intriga politica resultou a condenacio
de Socrates a2 morte, em 399 a. C (Klosko, 2006, 11-12; Schofield, 2011, 41).
Esse tera representado o motivo determinante para o seu afastamento da
vida politica e a sua dedicacdo ao estudo e a filosofia, que inclui em parte
a reflexdo, a partir de angulos e pressupostos proprios, sobre a vida politica.
Assim parece ter-se retirado para Mégara, por alguns anos, onde privou
com outros discipulos de Socrates.

Dois parentes seus — Critias, primo direito de sua mae, e Carmides,
o irm2o mais novo de sua mie e pupilo do primeiro — haviam participado
do governo dos Trinta (Critias em posicao de chefia). Vieram a perecer em

403, na batalha de Muniquia, contra os democratas.

6 Nails (20006, 2-3): com episédios como o da crueldade sobre os mélios, a campanha
da Sicilia, as manobras de Alcibiades, a perda do império ateniense e a queda da democracia
com o governo dos Quatrocentos.

7 Vide supra o passo citado da Repiiblica (368a).
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A desilusido politica de Platio nio impediu, no entanto, de tornar
presentes estas duas figuras em didlogos seus, como Cdrmides e Protdgoras.
Ha, no entanto, que nio confundir este Critias com o Critias do Timeu e
do didlogo homénimo: trata-se, no caso deste ultimo, de um tio-avd de
Platao (Boas, 1948, 443; Lopes, 2010, 21).

Segundo o testemunho de Aristételes (Metaph. 1.6, 987a32-987b6),
ainda em vida de Sécrates e numa fase em que ainda se nio teria de todo
aproximado do mestre, conheceu Cratilo, uma figura sui generis, que o pos

em contacto com a teoria do eterno fluir heraclitiano:

Na sua juventude Platio comecou por se familiarizar com Cratilo e com as
doutrinas heraclitianas de que a totalidade do sensivel se mantém em continuo
fluir, nao havendo assim conhecimento cientifico sobre ela — e Platio manteve
ainda, em anos posteriores, esta perspectiva. Mas quando Socrates, desprezando
a dimensao do sensivel, ao centrar o seu estudo em questdes de natureza
ética, mergulhou na esfera do universal e se tornou o primeiro filésofo a
concentrar-se na defini¢cao, Platdo seguiu-o e reconheceu que o problema
da defini¢do nao se prende com nada sensivel, mas diz respeito a entidades

de outra natureza.

O testemunho de Aristoteles, seu discipulo, invalida teses contrarias
€ muito posterioress. E, assim, provavel, que Platao se tivesse interessado,
nessa mesma fase, pela tradicdo pré-socratica da @uotodoyia. A influéncia
de Cratilo, a avaliar pela propria constru¢do da figura no didlogo homonimo,
nio foi determinante.

Regressado de Mégara, Platio estabelece-se fora de Atenas, numa
propriedade sua, no demo de Ifistiadas, a 10kms para norte da antiga

muralha da cidade e a cerca de 2kms do Cefiso, tendo iniciado entretanto,

8 Pelo que acima foi demonstrado, pelo testemunho de Aristoteles, tem razao Lesky
(1995, 540), quando descarta a hipotese de a aproximacao se ter dado apds a morte de
Socrates, como o afirma Didgenes Laércio (3.6.1-4): ‘com o desaparecimento de Sécrates,
Platao aproximou-se de Cratilo, o heraclitiano, e de Hermdgenes, seguidor da filosofia de
Parménides’. Esta Gltima tese é apoiada por Nails (2006, 5). Sobre o distanciamento de Platao
em relacdao a filosofia de Heraclito, vide Irwin (2007, 70).
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CAPITULO 1

na década subsequente a morte de SOcrates, a escrita dos seus primeiros
dialogos.

Tinha cerca de quarenta anos quando empreende a sua primeira
viagem a Itdlia, ao que parece, a convite de Dioniso I, que gostava de trazer
a sua corte, como convidados, homens notaveis. Antes de rumar a Sicilia,
dirige-se a Tarento, onde mantém estreito contacto com um dos mais
eminentes pitagéricos, com quem ficard relacionado: Arquitas®.

Entretanto, os primeiros didlogos de Platao deviam ter comecado a
circular pela Hélade culta, em copias, ainda antes da fundacio da Academia.
E ni2o € de descartar (ainda que este assunto seja polémico) que Aulo Gélio
(14.3) tenha razdao: que uma redacc¢ao parcelar da Repuiblica — uma ‘proto-
Republica’, utilizando a expressao de Nails (2006, 6) — tenha sido escrita e
divulgada, como os demais didlogos difundidos a época, antes de 391 a.
C., e que pudesse ser fonte inspiradora de cémico para Aristéfanes, nas
suas Mulheres na Assembleia (Klosko, 2006, 155; cf. Irwin 2011, 65).

Além do mais, fard sentido que esse seu texto filosofico, que tem
implicacoes no ambito da teoria politica, tenha motivado o tirano Dioniso
I a enderecar-lhe o convite de hospitalidade.

Ja na Sicilia, em Siracusa, conhece entio Dioniso I, estratego notavel
que conseguiu livrar a ilha dos Cartagineses e fortificou Siracusa. Este
tirano, plenipotenciario, tornar-se-a4 num déspota que levard Platao a regressar
a Atenas em circunstancias atribuladas: a sua franqueza e liberdade de
expressao teriam suscitado a ira do tirano, que se livrou do filésofo,
vendendo-o como escravo. Valeram-lhe os amigos, que o libertaram e lhe
facilitaram o caminho para Atenas. Para tras deixa o que vird a ser uma
solida e duradoira amizade, com Dion, cunhado de Dioniso.

De regresso a Atenas, Platio troca as suas propriedades por um espago
proximo dos jardins de Academo, assim chamados por estarem consagrados
ao her6i epénimo, e onde passa a residir. Trata-se de um espac¢o mais
proximo da cidade, a cerca de 3kms a norte de Atenas, junto as margens

do Cefiso.

9 Sobre os problemas levantados quanto a influéncia de Arquitas em Platao e da
presenca de marcas pitagoricas nos dialogos, vide Cornelli (2011, 179-sqq).
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No espaco compreendido pelos jardins de Academo encontrava-se
gindsio e um templete dedicado as Musas. Al comecam a afluir intelectuais,
provenientes das mais diversas partes do mundo grego, com o intuito de
discutirem e cruzarem saberes (Lesky, 1995, 542). Entre eles se conta o
proprio Arquitas de Tarento, pitagérico que, para além de matemdtico e
estudioso de teoria musical, se dedicava também a teoria politica, o jovem
matematico Teeteto, Leodamante de Tasos, Neoclides e o préprio sobrinho
de Platao, Espeusipo (Nails, 20006, 5-6). Pela Academia passou, em parte, a
tradicio da compilacao de Elementos, que antecede a obra euclidiana®.
Note-se que a pabnuatikd, ao tempo, compreendia a aritmética, geometria,
musica, astronomia e era entendida como @iAoco@ia.

E assim, nao na formalidade de um edificio-escola fechado, com
biblioteca propria e programas explanados em ‘aulas’, como tradicionalmente
se pensou!’, mas em espaco aberto, junto ao altar das Musas, tomava corpo
essa realidade que veio a ser consagrada sob o nome de Academia, sob a
égide de Platdao. Nails, que assim pensa também (2006, 6)'2, evoca
o testemunho de Eudemo, que considera a chegada de Eudoxo de Cnidos
a Atenas, em meados dos anos 80, como o ponto de referéncia para a
fundacio da Academia. Sabemos, todavia, que Eudoxo, que estreitou amizade
com Platao, regressou a sua escola de Cizico e deixou a guarda intelectual
de Platao, para que frequentassem a Academia, discipulos seus.

Nio se sabe, assim, ao certo a data da fundacio oficial da Academia,
mas andarad entre 387 e 384 a. C. A Academia depressa se impde como
esse ponto de convergéncia de sabios ou de discipulos, movidos pela
sede de conhecimento e pelo prestigio do mestre, dentre os quais o mais
célebre viria a ser Aristoteles. A Academia hia-de manter a sua actividade
por mais de meio milénio, até a data da sua extin¢ao, por ordem de

Justiniano, em 529.

10 Gamas (2013, 48) refere que Téudio de Magnésia, um discipulo de Platdo, teria
escrito uns Elementos, proximo da morte do mestre. Um matematico de origem desconhecida,
Leonte, que frequentou a Academia entre 365-360, havia também sido autor de uns Elementos
(na esteira de Hipocrates de Quios, do séc. V a. C.)

11 Veja-se o exemplo tipico desta concepc¢io de sociedade fechada em Field (1948,
30-48).

12 Esta tese, expandida com fundamentos, é defendida por Cornelli (2014).
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A preocupacio pela harmonia e propor¢io estio presentes em todas
as dreas do saber, debatidas no circulo da Academia, frequentado, ao que
parece, pelo menos quando ja consolidada e famosa, também por figuras
femininas?s.

O aprofundamento de saberes, obedecendo a um programa de fundo,
devia ter um caracter bem mais de natureza oral, mediante a discussido e
reflexdo sobre doutrinas, sobre a tradi¢io, num esforco por aprofundar e
encontrar o cerne do conhecimento, do que mediado por leituras (Nails,
2006, 11; Annas, 1996, 1190).

O ensino e a discussao espelhavam o proprio espirito do Mestre:
Platao nao era, de todo, um espirito dogmatico — e a configura¢io da escrita
dos seus dialogos constitui a prova mais evidente (Lesky, 1995, 515; Rowe,
2006, 14).

Entretanto, ap6s a morte do tirano Dioniso I, em 367 a. C, e
precisamente no ano da chegada de Aristoteles a Atenas, Dion, cunhado
do jovem sucessor Dioniso II (havia casado com uma sua irma), insta para
que Platao regresse a Sicilia, a fim de responder ao anseio por formacao
filosofica que o jovem tirano manifestava. Seu pai havia descurado a sua
educacio e, segundo Dion, era aquele o momento ideal — os primeiros
tempos de exercicio do poder — para educar e formar o bom governante.
Exceptuando o frutuoso e determinante contacto com os Pitagdricos de
Tarento, a viagem de Platdo a Magna Grécia ndo lhe deixara boas memorias.
Estava ainda viva a memoria da tirania de Dioniso I e dos perigos que havia
corrido.

Por fim, os proprios discipulos de Platio, a insisténcia de Dion, o
sentido de que o filésofo tinha um dever a cumprir e a propria manifestacio
de interesse na sua presenca por parte de Dioniso, levaram-no a decidir
rumar a Sicilia, em 366. Todavia, Platao defronta-se com um jovem diletante,
cuja sede de formacao filosofica é passageira e superficial, facilmente tomado
por sentimentos violentos de furia, vinganca, ou cativado pela luxuria e

dissoluc¢io. A voz do filésofo nio encontra mais que um ténue eco, e intrigas

13 Circulavam, na Antiguidade, listas com o elenco dos académicos. Entre eles consta
o nome de Axioteia de Fliunte e de Lasténia de Mantineia.
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de subditos temerosos da possivel influéncia crescente de Platio e Dion
levaram a que Dioniso comecasse a alimentar suspeitas de sedicio de Dion
e de Platao.

Em relag¢io ao primeiro, exila-o, retendo a sua mulher e filho e
expropriando-lhe os bens; em relacdo a Platido, instala-o numa fortaleza,
na sua proximidade, sequioso da sua admira¢io mas, a0 mesmo tempo,
tomando medidas para o reter, sem saida. Sio vaos os esforcos do filosofo
para motivar o tirano para a filosofia. Por fim, ja consciente de que nada
conseguiria, Platdo insiste e logra convencer Dioniso II a deixa-lo partir,
com 0s seguintes argumento: caso o tirano aceite Dion de volta, Platao
regressaria a Sicilia. Assim partiu. Dioniso nao cumpriu nada do que havia
prometido. Entretanto, em Atenas, Dion havia feito amizade com Espeusipo
e frequentava a Academia. Considerado na Hélade, Dion permaneceu em
Corinto e em Esparta, onde foi feito cidadio honoririo.

Cerca de cinco anos depois, Dioniso convida Platao a visita-lo de
novo. O convite ndo € extensivel a Dion, ainda que Dioniso prometa que,
caso Platdo aceite o convite, restituird os bens a Dion e providenciard por
eles. Dion, persuadido de que hd ainda uma hipotese de converter Dioniso
a filosofia, insiste para que Platdo aceite. Perante esta insisténcia, a que se
junta a de Arquitas e Arquedemo, Platao acede, mais por lealdade a Dion
do que por verdadeira convic¢ao dos bons resultados da viagem. Mais uma
vez as promessas de Dioniso sio quebradas. Este vende os bens de Dion
e fecha os portos, para impedir a partida do filésofo. A ira de Platdao leva
o tirano a instald-lo no perigoso quarteirdo que servia de morada aos seus
mercendrios. Consciente dos perigos que corria, e avisado por mercendrios
atenienses, Platao envia cartas aos seus amigos tarentinos, a pedir auxilio.
Pela calada da noite, escapa, entdo, numa embarcac¢ao enviada por Arquitas.
Por precaucido, niao se dirige a Atenas, mas a Olimpia, onde Dion se
encontrava, por ocasiio dos Jogos.

Dion regressard a uma Sicilia conturbada em 357 a. C. O tirano ¢é
deposto, mas Dion acaba por ser assassinado por um ateniense que o
acompanhou desde Atenas.

Assim perde Platao uma amizade de cerca de trinta anos. O fil6sofo

vive, até ao final dos seus dias, rodeado pelos seus discipulos, ensinando
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na Academia e retomando a escrita dos seus didlogos. Morre aos oitenta e
dois anos. Segue-se-lhe, a cabeca da Academia, seu sobrinho Espeusipo.

Os didlogos constituem uma obra-prima, sob o ponto de vista literario®,
um dos momentos mais altos da prosa grega (o proprio Aristoteles, em
Poética 1447b11, considera os Twkpatikoli Adyol como piunocig poética), e
uma genial forma de comunicac¢io filosofica que suscita, pela sua propria
forma e natureza filosofico-literaria, dificuldades extremas de exegese.

Nesta dramatizacio filosofica, Platio nunca se assume como personagem,
transferindo os seus pontos de vista para participantes nos didalogos,
caleidoscopicamente, desde o Sécrates historico dos Zwkpatikol Adyot, ao
Estrangeiro Ateniense de as Leis (Rowe, 2000, 20). O didlogo €, de facto, a
forma adequada de comunicacio filosofica de um espirito nao-dogmatico, em
continua interrogac¢io. Podera dizer-se que Platio viveu no momento cultural
adequado para assim se exprimir, adequadamente. Por um lado, nao existia,
ainda, na cultura grega a tradicdo da tratadistica. Ainda que a circula¢ao de
escritos remontasse ja, no minimo, ao século anterior, o ensino era eminentemente
oral — e o ‘didlogo’ constitui a perfeita mimese dessa comunica¢io pedagogica.
Nele se identificam, caldeadas pelo talento do escritor e articuladas em func¢io
do génio do filosofo, a influéncia do género dramdtico, na construcio de cenas
e de caracteres, da eristica sofistica, bem como da oratéria do tempo.

A obra de Platao s6 postumamente foi ordenada para copia e difusao
sistematizada pelos seus discipulos — o que deu azo a agregacio de obras
espurias. Assim, dos quarenta e trés didlogos que comecaram por lhe ser
atribuidos (e de que ja na Antiguidade se reconheceu o caracter espurio de
sete), treze cartas e a Epinomis, nitidamente composta depois da sua morte,
reconhece-se, modernamente, a autenticidade de vinte e sete dialogos e,
provavelmente, das cartas VI, VII e VIII (deixando de lado a discussio a
volta delas, por nio ser matéria deste capitulo).

Os critérios de agrupamento temdtico-cronologico nao tém acordo unanime
e tém sido objecto de discussao: do critério estilométrico de Lutoslawski (1897),
ainda no séc. XIX, ao critério combinado, estilométrico, literario e filosofico de

Kahn, ainda assim ndo isento de acesa polémica (apud Klosko, 2006, 16).

14 Notamos a paradigmatica formulacio de McCabe (2011, 88): ‘Plato’s writing scintillates’.
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O grau de dramatizacio dos ‘didlogos socraticos’, em que Platido
pretende conservar viva a imagem do mestre e os seus métodos de inquiri¢cao
e maiéutica, num processo dialdégico muito vivo que, por varias vezes,
termina numa situacao aporética, foram considerados, ja por Cornford, como
os primeiros didlogos de um Platdo que, progressivamente, vai estilizando
a figura do mestre, a medida que as interven¢des se vao tornando mais
longas e expositivas e o ponto de vista de Platio, eventualmente, se vai
deixando representar também por outras personagens.

A primeira viagem a Sicilia e o contacto com o Pitagorismo imprime,
sob o ponto de vista filosofico, marcas peculiares nos didlogos posteriores.

Niao sendo objectivo deste capitulo proceder a uma discussao sobre
a cronologia e, muito menos, sobre a adequacio e critérios de agrupamento
dos dialogos, aqui se deixa a cldssica divisio de Cornford, ainda com
actualidade, na medida em que serviu de ponto de partida para posteriores
discussoes filosoficas sobre este complexo dominio filoséfico, que € o do

apuramento de afinidades e proximidades entre os didlogos platonicos:

1. Primeiros didlogos: Apologia, Criton, Laques, Lisis, Cdrmides,
Eutz’fron, Hipias Menor, Hipias Maior, Protdgoras, Gorgias, Ion;

2. Dialogos intermédios: Ménon, Fédon, Repiiblica, Banquete, Fedro,
Eutidemo, Menéxeno, Crdtilo;

3. Dialogos tardios: Parménides, Teeteto, Sofista, Politico, Timeu,

Critias, Filebo, Leis.
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INTRODUCAO: O PARQUE DE ACADEMO!

Se estivéssemos hoje em Atenas, e quiséssemos encontrar Platio, onde

deveriamos procuri-lo?

A resposta mais 6bvia € que o encontrariamos na Academia, € claro.

Mas...

o que é exatamente a Academia?

Dibégenes Laércio (3.7 = fr. 32 Edmonds) nos informa que Platao:

1

Quando regressou a Atenas, passava os dias na Academia, um gindsio fora
do perimetro urbano, em um espaco verde, que recebeu o nome de um certo
her6i chamado Hecademo, como Eupolis em Os Desertores: ‘Nos sombrios

caminhos do divino Hecademo’.
énaveABav 8¢ el¢ ABAvag diétpiPev év Akadnueiq. 6 ' €otl yupvdolov mpodoteiov

GAo®eg Gmd Tivog fipwog dvopacOev Exadrpov, kaba kai EOToALg £V Actpateltolg

enoiv: év evokioic dpduotov Exadrpov Ogod.

Partes deste texto foram previamente apresentadas no II Simposio Nacional de

Filosofia Antigua, Santa Fé, Argentina, 2015, e publicadas nos Anais do evento (Cornelli,

2015).
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A Academia é, portanto, mais propriamente um lugar publico, um
yupvdoiov — como o descreve Didgenes Laércio — onde as pessoas iam
passear ou se exercitar na corrida, imediatamente fora da cidade de Atenas.
A melhor tradu¢do para yvuvdoiov seria provavelmente ‘parque publico’.
O lugar devia seu nome ao heréi Academo ou Hecademo (Isnardi-Parente,
1980, 22). O fato de a Academia ser um parque publico nio deve passar
despercebido, como infelizmente passou em tanta histéria da filosofia
platonica. Neste parque, que é identificado por Didgenes como mpodotelov,
isto é, fora da cidade, antes mesmo de Platao, mestres, filosofos e sofistas
costumavam se reunir para encontrar seus discipulos (Dillon, 2013, 2).
Travlos (1971, 42-5, 300-2) localiza o parque a 600 metros a sudoeste do
demo Hippeios Colonos e a um quildmetro a oeste do Vale do Cefiso,
encontrando-se portanto na periferia nordeste da cidade. Lynch (1972, 45-
46) aponta com razao que Socrates havia preferido outro yvuvdosiov, o Liceu,
onde ird se estabelecer o proprio Aristételes. Por sua vez o socritico
Antistenes havia estabelecido sua ‘escola’ em outro yvuvdoiov, o Cinosarges,
que se tornard em seguida famoso como sede de Didgenes, o cinico (D.L.
6.13). E no mesmo parque de Academo que o jovem Platdo deverd ter, com
toda probabilidade, encontrado Cratilo, o mestre neo-heraclitico, ao qual
esteve associado por um tempo, antes de frequentar o circulo de Socrates
(D.L. 2.5). Provavelmente por este motivo, ao voltar da primeira das trés
desafortunadas viagens a Siracusa, na década de 80 do IV século aEN
(provavelmente em 388/387), Platio compra uma pequena propriedade
proxima a este yvuvdotov, onde fixa sua residéncia privada. A historia deste
regresso de Siracusa para Atenas € francamente rocambolesca, especialmente
se prestamos fé a narracao de Favorino, citado por Didgenes Laércio (3.19-
22), e envolve um duplo pagamento (pelo seu grande amigo siciliano, Dion
de Siracusa, ou por Aniceris de Cirene) de um resgate que terd salvo Platdo
da escravidao em Egina. Ao nio querer ser reembolsado pelo pagamento
do resgate, o dinheiro deste dltimo teria sido investido exatamente na
compra do referido imovel.

Assim, poderiamos encontrar Platio em sua casa para as refei¢cdes, ou
no final do dia, por vezes acompanhado de alguns dos discipulos mais

-

proximos; mas se quiséssemos vé-lo em agdo — por assim dizer — deveriamos

34



ACADEMIA

procura-lo na Academia, isto €, propriamente fora de sua casa, no parque
de Academo. Esta perspectiva de que a Academia, isto € o debate, a pesquisa,
o dialogo se davam nio no jardim privado (como serd depois para grande
parte da filosofia helenistica posterior) e sim no espac¢o publico do parque
de Academo, é obviamente importante para a pragmadtica, como se dizia,
da filosofia de Platio.

Provavelmente, havia um local especifico, no interior do parque, onde
Platio encontrava seus discipulos. As fontes mencionam um templo dedicado
as Musas, ao qual depois Espeusipo teria provavelmente acrescentado um
monumento as Gragas. Este yovoeiov devia indicar com toda probabilidade
o lugar de encontro, no interior do parque da Academia, de Platio com os
seus discipulos?.

Aristéfanes, nas Nuvens (1005-1008), descreve com minucia a topografia

e a arborizacdo do parque:

a Academia descendo, correrds sob as oliveiras coroado com calamo branco,
com prudente companheiro, rescendendo a azinheira e quietude e
branco dlamo na esta¢ao da primavera, regozijando-te quando murmure

o platano para o olmo. (trad. Motta, 2013)

GAM> glg Akadruetav katiwv OTO Taig popialg drobpéet
OTEPAVWOAUEVOG KAAGUW AEVKG UETA 6WOPPOVOG NALKLWDTOV,
opidakog 8Cwv kal drpaypoovvng kai Aevkng @uAloPolovong,

fpoc v Gpq, xaipwv dmdtav mAdtavog mreAéq Yndupily.

Plutarco, por sua vez, na Vida de Cimon (13.8), menciona que o estadista

teria sido o principal benfeitor do parque:

Convertendo a Academia de um lugar seco e drido num jardim bem irrigado,
que ele dotou de pistas livres de obstdaculos para a corrida e de passeios a

sombra.

2 Para as fontes cf. Riginos (1976, 119-121); Dillon (2003, 3); Bowe (2011, 275). Para
um estudo da evolucgao topogrifica e arquitetonica da Academia, desde sua fundacio até a
Antiguidade tardia, cf. Caruso (2013).

35



CAPITULO 11

v §' Axkadfueiav €€ aviodpov kal adxunpdg katdpputov anodeiag dAoog,

noknuévov Ot' adTod dpduoig kabapoig kal cvokiolg Tepindrolg.

No interior do parque, segundo Bowe (2011, 274-5), devia haver dois
percursos diferentes: de um lado, uma pista para corrida, relativamente
livre de obsticulos e, portanto, com poucas arvores, que devia com toda
a probabilidade sair do templo de Prometeu. Daqui, de fato, partia uma
corrida noturna anual com varias tochas, na qual os jovens atletas se dirigiam
até a Acropole. Do outro lado, um passeio, recheado de estatuas e altares,
dedicados as mais diversas divindades. Este segundo percurso ¢ certamente
aquele ‘a sombra’ do qual falam as fontes: nele teria sido estabelecido o
povoeiov e ali aconteceriam as atividades da ‘escola’ de Platio.

A escolha do local por Platdo foi objeto de algum debate ja na Antiguidade.
Uma tradicao tardia, mas relativamente bem atestada, sustenta que Platao
teria propositadamente escolhido um lugar insalubre para sua escolas.
O testemunho mais antigo € aquele de Porfirio, que no De abstinentia (1.36)

assim reporta:

Platao escolheu morar na Academia, um lugar nio somente deserto e afastado

da cidade, mas também - ao que se dizia — insalubre.

MAdtwv 8¢ thv Akadfuetav oikeiv eAeto, 00 pdvov Epnuov kal téppw tod EoTEOG

xwplov, GAAG kal, w¢ paciv, énivosov.

O que mais interessa aqui notar é que escritores cristaos do século IV
EN, como Basilio e Jerdnimo, citam esta anedota para mostrar uma relativa
utilidade do estudo das praticas filosoficas pagas para o ensino das virtudes
cristas (cf. Riginos, 1976, 121-3). Basilio parte do pressuposto que Platio,

indo morar num lugar nio adequado para a sadde, pretendia com isso

3 Encontramos testemunhos contrdarios a esta tradi¢ao em D.L. 3.7; Plut. Cim. 13.7;
Suid. Akadrjpela.
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controlar o corpo. Para ilustrar o conceito recorre ao vocabuldrio da
vinicultura: tal como se podam as videiras que crescem demasiado floridas,
assim Platdo desejava podar o conforto do corpo (Bas. Ad adoles. 9.80-84).
Na mesma linha, Jeronimo (Adv. lovin. 2.9 = Migne PL 23.338) registra com

entusiasmo que Platdo, apesar de ter saude debilitada,

Para que pudesse dedicar-se a filosofia, escolheu a Academia, um lugar no
campo, afastado da cidade, que era nao s6 deserto, como também insalubre,
de modo a derrotar as pulsdes da luxuria, fruto do sofrimento e da

permanéncia das doencas.

Vt posset vacare philosophiae, elegit Academiam villam ad urbem procul,
non solum desertam, sed te pestilentem; ut cura et assiduitate morborum,

libidinis impetus frangeretur.

Assim, a propria topografia da Academia se torna uma ocasido para
reforcar o estigma do dualismo corpo-alma que a tradi¢io costumou atribuir
a Platdo. Obviamente estas anedotas foram elaboradas a partir de referéncias
a passagens de didlogos platdnicos que sustentariam que o verdadeiro
filésofo faz da vida uma busca pela morte (Phd. 64a, 67e) e recebe a morte
como uma liberacdo das amarras da existéncia (Phd. 66b-67¢). Estas
afirmacoes de Socrates, portanto, precisariam ser vistas no contexto do
didlogo especifico e nao podem ser consideradas, enquanto tais, ‘a’ filosofia
de Platao.

O percurso desta tradi¢cio sobre a insalubridade do parque, aqui
brevemente delineado, introduz algumas reflexdes sobre como a historiografia
moderna da historia da filosofia antiga recebeu as tradicdes ligadas a

Academia.

ACADEMIA E UNIVERSIDADE

A quase totalidade dos estudiosos de Platio olhou, no comeco do século

passado, para a Academia como um modelo que, a0 mesmo tempo, justificasse
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e se encontrasse parcialmente realizado nos sistemas de ensino superior
de sua tradicao (Cherniss, 1945, 60); a ponto de Jaeger, em 1923, sentir a
necessidade de precisar que a Universidade moderna nao poderia ou deveria
olhar para a Academia como modelo para sua estruturacao (Jaeger, 1923).
A tentacdo persiste todavia na definicdo historica do modelo da Academia.

Veja-se, por exemplo, esta passagem de Guthrie (1975, 19-20):

A academia de Platdo nao corresponde inteiramente a nenhuma instituicao
moderna, certamente a nenhuma Universidade de fundac¢io em tempos
modernos. Os paralelos mais préximos devem ser provavelmente nossas
Universidades mais antigas, ou melhor, seus colleges, com as caracteristicas
que estes herdaram do mundo medieval, de maneira especial as conexdes

religiosas e o ideal da vida comunitdria, em especial a mesa comum.

Mas o que Guthrie esta descrevendo é exatamente a vida nos colleges,
com seus high tables, Senior Common Rooms, igrejas anexas e oracdes a
mesa; algo, inclusive, que ja havia sido abertamente afirmado por Field.
Este, ao reconhecer que deveria haver classes diferentes de maturidade e
de proximidade a Platio entre os presentes na Academia, conclui candidamente
que a Academia ‘devia parecer ainda mais do que até aqui foi sugerido a
um college moderno, com seu Master, seus Fellows e seus Scholars’ (Field,
1930, 35). O argumento de Guthrie € também que a Academia nao
corresponderia a Universidade moderna, mas sim a medieval. O problema
€ que a Universidade, invencao tipicamente medieval, permanece na grande
maioria dos casos ainda muito vinculada a uma estruturacio do saber e do
poder medieval.

E certamente o caso de afirmar, portanto, que qualquer tentativa de ver
na Academia as caracteristicas da Universidade nido passa de anacronismo
enganador (Lynch, 1972, 66). Lynch parece ter razao ao apontar que alguns
paralelismos, a bem querer, podem ser encontrados entre as primeiras
Universidades (aquelas dos séculos XIII e XIV) e a Academia, notadamente
por estas nao terem normalmente um lugar proprio, estando, pelo contrario,
hospedadas em ambientes religiosos, como catedrais ou mosteiros (Lynch,

1972, 67). Mas se trata obviamente de mundos tao distantes em termos de
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concep¢io do que € ciéncia ou conhecimento, que qualquer relacio entre
a Academia e a Universidade em suas origens seria mera especulacio.

Insisto sobre este anacronismo, pois esta tendéncia em considerar a
Academia um college medieval, hospedado no interior de um mosteiro,
influenciou o surgir de uma outra imagem, frequentemente atribuida a
Academia de Platdo: a de uma comunidade religiosa, mais precisamente de
um 0Oiaoog. Trés argumentos foram tradicionalmente apresentados para isso:
antes de mais nada a menc¢do acima ao povoegiov seria um indicio desta
prevaléncia do religioso; em segundo lugar, haveria o modelo pitagoérico
de comunidade de vida comum, fortemente influenciado pelo misticismo,
para o qual Platdo estaria supostamente olhando, ao decidir fundar a
Academia; em terceiro lugar, uma escola como a platdnica teria dificuldades
de ordem juridica para ser reconhecida como tal na Atenas do IV século
aEN. Platdo e os seus teriam assim optado por uma personalidade juridica
de comunidade de vida religiosa: o 8iaco¢ exatamente.

A tese da Academia como Biacog € ja de Wilamowitz (1881, 281), do qual
fizeram eco Poland (1909, 206-209), primeiro, e, mais tarde, Boyancé (1972).
Lynch (1972, 32-sqq.) demonstra com cuidado que nio havia, de fato,
qualquer necessidade juridica de ‘registrar’, por assim dizer, a Academia
como 6{acog. Seu atento estudo da situacido juridica das escolas sofisticas
e de IsoOcrates, contemporineas a Academia, portanto, mostra haver, na
realidade, uma grande fluidez juridica na Atenas daquele tempo (1972, 32-
sqq.). Sendo, como a Academia, escolas de formacdo secundaria e
completamente voluntarias, havia pouco interesse, tanto para a cidade como
para os proprios protagonistas, em uma regulamentacio ou institucionaliza¢io
das mesmas. Prova disso é que, na grande maioria dos casos, como foi o
da escola de Is6crates, com a morte do mestre a associacdo (cvvovosia)

desfazia-se naturalmentet.

4 Isnardi-Parente (1980, T. 1, Com.) acredita que somente com XenOcrates (isto €,
com o segundo sucessor de Platido, depois de Espeusipo) é que a Academia pode ter sentido
necessidade de procurar estabilidade juridica como comunidade religiosa. O fato de Xendcrates
nao ser, de fato, cidaddao atenienese, e sim meteco, teria sugerido a necessidade de um
registro da escola mais formal. Caruso (2013, 42), todavia, convida a alguma cautela com
relacao a enfatizar demasiadamente a tese laicista da Academia. Cf. também Glucker (1978,
226-237) para as questdes relativas a propriedade da Academia.
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Sobre a Academia ter como modelo a comunidade pitagérica, posso
somente anotar de passagem que os estudos tradicionais sobre a vida
comunitaria pitagorica, que destacam pretensas caracteristicas como uma
forte hierarquia, o segredo e o fechamento no interior da comunidade etc.
precisariam ser revistos radicalmente por absolutamente ndo constituirem
uma boa reconstru¢do das comunidades protopitagoricass. Foi justamente
sublinhado o carater aberto e nio esotérico, isto é nido exclusivo, da
Academia, em contraste com a tradicao pitagérica (cf. Caruso, 2013, 202,
Cherniss, 1945; Field, 1930, 30; Lynch, 1972, 57). Diversas tradi¢cdes sugerem
esta abertura: € o caso da jovem Axioteia, que entra na Academia apods ter
lido a Repiiblica; ou do fazendeiro Nerinto, que se teria juntado ao grupo
de Platdo, impressionado com a leitura do Gérgias. Ha até relatos de Platao
ter acolhido Magos e Caldeus (referéncias em Lynch, 1972, 57-58). Creio,
todavia, que o problema se localize mais propriamente no objeto de
comparacio, isto é, na comunidade pitagorica: ela pode ndo ter sido tao
fechada, como fomos acostumados a considera-la.

Nio creio que seja sequer necessario refutar a tese pela qual o povoeiov
seria um sinal de a Academia se pensar como um 0iacog: 0s monumentos
dedicados as musas sio, de fato, mais comumente encontrados em lugares
publicos e sem qualquer referéncia especial a uma determinada comunidade

religiosa ou civil.

O ENSINO PUBLICO DE PLATAO NA ACADEMIA

Ap6s estas breves consideracdes de cunho historiografico, que procuraram
mostrar a centralidade das tradi¢cdes sobre a Academia para as concepcoes
modernas do que devia ser uma escola filosofica, é certamente o caso de
voltarmos para aquela que nos pareceu uma caracteristica pouco evidenciada:
o fato de a escola de Platao acontecer, prevalentemente, num espaco publico.

Como veremos, esta informacao nao estd privada de consequéncias para

5 Para uma critica a esta imagem do protopitagorismo vide especialmente Cornelli
(2011) e Thom (2013).
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uma mais correta compreensiao da sua propria filosofia. E o caso, portanto,

de trazer trés testemunhos para corroborar a tese da publicidade do ensino

académico. Todos os trés me parecem, antes de mais nada, esclarecedores

de como se dava a relacao entre a casa (privada) de Platdo, e o espaco

(publico) da Academia.
O primeiro deles ¢ de Eliano (VH 3.19):

6

Uma vez, quando Xenocrates havia voltado para sua terra natal, Aristoteles
atacou Platdo, cercando-o com um grupo de outros como ele. Isso incluia
Mnaso da Focida e outros. Naquele exato momento, Espeusipo, que se
encontrava doente, nao podia estar ao lado de Platdo. Platao era na época
octogenario e, devido a idade avancada, sofria de problemas de perda de
memoria. Aristételes, demonstrando querer claramente agredir Platdo, lhe
dirigiu uma pergunta extremamente arrogante, com a intencio de querer
refutd-lo: isto €, de maneira, portanto, injusta e nao correta. Por causa disso,
Platao abandonou o passeio (mepinatog) e se fechou em casa com seus
companheiros. Depois de trés meses, ao voltar para Atenas, Xenocrates
encontrou Aristételes passeando com os seus no mesmo lugar onde havia
anteriormente deixado Platio. Havendo compreendido que eles nio estavam
indo encontrar Platdo e que este havia se retirado voluntariamente da cidade,
Xendcrates perguntou a uma das pessoas que estava passeando onde estava
Platdo. Suspeitava que Platdo pudesse nao passar bem® mas a resposta foi:
ndo estda doente, mas Aristoteles o deixou irritado, fazendo assim com que ele
desistisse dos passeios. Se retirou para seu proprio jardim (k\moq) e ali estd se
dedicando a filosofia. Ao ouvir isso, XenOcrates foi imediatamente a casa de
Platao e o encontrou conversando com seus discipulos. Eles eram bastante
numerosos e célebres, jovens destinados a serem excelentes. Quando Platiao
parou de falar e deu a Xenocrates as esperadas cordiais boas-vindas,
Xenocrates respondeu a elas da mesma forma. Quando o grupo dos
companheiros havia finalmente se dispersado, e sem que Platio percebesse

isso, Xendcrates criticou duramente Espeusipo por ter cedido o passeio a

Uma pergunta recorrente, como se vé, esta sobre o paradeiro de Platio. E novamente,

tal como no inicio do Fédon (59b), com a menc¢ao a uma possivel doenca do mesmo.
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Aristételes, e ele atacou pessoalmente o Estagirita com grande violéncia e
determinacao ao ponto de afastd-lo e conseguir reintegrar Platio em seu

costumeiro lugar (xwpiov)’.

arodnuiag 8¢ yevouévng mote t@ Zevokpdtet €¢ TNV matpida, Enédeto T MAdTWVL
6 Ap1oToTéAng, xopdv TIva TGV SWANTOV TGV £avTOD TEPIOTNOAUEVOG, OV AV
Mvdowv te 6 PwkelG kal dAAot tolodtot. évdoet 8¢ téte 6 Imevoinmog, Kal did
Tadta &8Gvatog v cupPadilerv ¢ MAdtwvi. 6 82 MAdtwv dySorikovta éTn Eyeybvet,
kai ouod Tt S TV NAkiav émededoinel T& Tic uvAung adTév. émbéusvog odv
a0T® Kal EmPovAedwv 6 AptoToTéANG, Kal GLAOTIHWG TAVU TAG EPWTHOELG TTOLOVUEVOS
kal TpémoV TIvd kai EAeyKTIKGC, &S1K@V dua kol dyvouovedy Av Sfilog kai Sk
tadta Grootdg 6 MAdTwv tob €&w mepindtov, Evdov ¢ddile oLV Toig £Taipolg. TpidV
8¢ unvdv drayevopévwyv 6 Eevokpdtng diketo £k Tiig dnodnuiag, kai kataAauPdvet
OV Aptototén Padifovra o0 katéime OV MAdTwva. Sp@dV 8¢ alTOV HeTd TGOV
Yvwpipwy o0 mpog NAdtwva dvaxwpodvta €k To0 meptndtov, GAAG kab’ Exvtdv
dmidvta £¢ v oA, Apetd TIva TOV €V Tf] Tepindty Snov note €in 0 MAdTWV:
OWOTTEVE Yap a0TOV padakileoBat. O 8¢ dmekpivato ‘€keIVog UEV 00 VOOET, EVOXAQDV
8¢ ahTOV AploToTéAnG mapaxwpiical menwoinke 00 TEPITATOL, Kai Avaxwproag £V
¢ KATW TG £avTod PLAocoPel. 6 8¢ ZevokpdTng dKkoVoag Tapaypiiua ke TpOg
NAdtwva, kal katélape Siadeyduevov toig oLV EavTé: Roav 8% udla cuyvol kai
&Erot Adyou kal ol pdAiota dokoOvVTeG TV VEWV EMQAVETG. £mel 8¢ énavoato Tiig
outAiag, Aomdoatd Te (¢ TO £1KO¢ TOV EEVOKPATNV QIAAVOPOTWE Kol ad TdALy
ZEVOKPATNG EKETVOV Opoiwe. dtaAvBeiong d¢ tfic cuvovsiag 00dev olte einwV TPOG
oV ITAGTwva 6 Eevokpdtng oUTe GKOVGNG, GLVAYAYWV TOVG ETAIPOUG TG ENEVSITTW
navu loxvp®g EnénAnée mapaxwprioavtt tol nepindtov ApiototéAel, abTOG Te
Enéfeto T Trayelpitn Katd TO Kaptepdy, Kat £¢ tocoitov mpofAbe @rhoTiuiag, MG

g€eAdoatl avtov kal arododval 6 cVvnOeg xwpiov T@ MAGTwWVL.
E evidente, no testemunho de Eliano, a contraposicio entre espaco

publico e privado, sublinhada pela expulsio de Platdo do mepinatog e seu

refigio no kAnog. A tradicio é obviamente anti-aristotélica. A reintegracio

7 Consultei prevalentemente a traducio de Wilson (1997), que sigo em alguns pontos.
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de Platao no passeio publico, por obra de Xendcrates, é compreendida
como volta de Platdo para o seu xwpiov, seu lugar usual.

O segundo testemunho que gostaria de trazer a lume, e que corrobora
a tese da publicidade da Academia, é de Equécrates, citado por Ateneu
(2.54.3-40 Kaibel). A narrativa, a0 mesmo tempo em que revela alguma
desvantagem, por assim dizer, ligada a estes debates publicos, nos entrega
um retrato em cores muito vivas de como deviam funcionar estes debates

no interior da Academia:

- E quanto a Platdao, Espeusipo e Menedemo? De que se ocupavam? Qual
reflexao, qual discurso era o objeto da investigacao deles? Por favor, se sabe
algo sobre isso, sabiamente me diga, pela Terra...

- Sei muito bem o que dizer deles: vi de fato nas Panateneias o grupo daqueles
jovens... nos parques da Academia prestando atencdo a discursos indiziveis,
de tdo absurdos que eram. Dando definicbes sobre a natureza, separavam
os animais das plantas, e as espécies dos vegetais. Entre estes ultimos
examinaram a abobora, se perguntando de que género esta seria.

- E qual foi a defini¢io a qual chegaram do género desta planta? Se vocé
sabe, pode me dizer?

- No inicio, estando completamente em siléncio, ficaram todos concentrados
e curvados, e refletiram por muito tempo. Em seguida, improvisadamente,
um deles disse que seria um vegetal redondo, outro uma verdura, outro
ainda uma arvore. Ouvindo isso um médico siciliano se revoltou contra eles,
dizendo que estavam delirando...

- Eles ficaram bravos por conta da derrisio e o repreenderam? De fato, é
impréprio se portar desta forma numa reuniao.

- Eles ndo pareceram terem ficado muito incomodados. Platao, por sua vez,
que estava presente, docemente os fez retomar desde o inicio o exame da
abobora, para definirem seu género. Desta forma, eles prosseguiram com a

divisio.
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{A} ti MAdTwv kal Enevoinmog kal Mevédnuog; Tpog tiot vovi dratpifovorv; mola
@povtig, moiog 8¢ Adyog diepevvatat mapa tovTolo1V Tdde pot TvUT®G, €1 Tt KaTeldwg
fkeig, Aé€ov, mpdg Tag

{B.} GAN 0ida Aéyerv mepl Ve capdc. Mavadnvaiolc yap 18wmv dyéAnv uepariwv
... £V yuuvaoiotg Akadnueiag frovoa Adoywv d@dtwy, Atdénwv. Tept yap @UOEWS
dpoprléuevor Siexwpilov {Wwv te Plov §évipwv te @UoLY Aaxdvwy te Yévn. kit
¢v tobtolg THV KoAokUvTnV é€ftalov tivog 0Tl yYévoug. k&T’ év TolTolg ThV
kohokVvtnyv é€ftalov tivog éoti yévoug,.

{A.} kai T ot &p’ wpioavto kai tivog yévoug eivat & puTdv; ShAwoov, el kdTo150d
L.

{B.} mpdTioTa UiV <00V> MdvTeg dvavdol TOT méotnoav kai KOPavTEG Xpdvov ovK
dAyov Sieppdvtilov. k&t EEaipvng, #T1 kUTTOVTWY Kal {NTOOVTWY TGV PEIpaKiWY,
Adxavév tig #pn otpoyyvlov gival, molav § &AAog, §évSpov & £repog. Tadta &
axovwv latpdg T1g TikeAEG 1o yag Katémapd adT®V WG Anpolviwy.

{A.} 1} mov Se1vidg wpylodnoav xAevdleoOal TéBonoav; to yap v Aéoxaig [taiode]
ToladTX TOLETV AMPETES ...

{B.} 008’ éuéAnoev toig uetpakiorg. 6 MAdTwV 8¢ mapwv Kal pdAa tpdw, ovdEV
opvBeic, énétal’ abroig mdAv <€€ dpxf¢ TNV KoAokOvTnv> dpopilesbar tivog éoti

yévoug. ot 8¢ difjpouv.

A referéncia ao trabalho da diaipeoig, ao qual eram submetidos os jovens
académicos, € certamente de grande interesse historiografico, pois nos
permite vislumbrar, ao mesmo tempo, a diddtica e os conteudos das
discussoes que deviam acontecer no interior da Academia; ainda que a
informacao esteja circunscrita pelo registro comico de Epicrates. A imagem
dos académicos aplicados nos estudos sobre a natureza por meio do método
dierético, normalmente utilizado para o mundo da dialética, remete
imediatamente para o testemunho paralelo das Nuvens de Aristéfanes, desta
vez dirigido a escola de Socrates; e traz, € claro, os mesmos problemas

interpretativos que este ultimo ja acarretavas. O testemunho provavelmente

8 Jaeger (1923, 16-18) e Diiring (1957, 335) parecem considerar o testemunho do
comico contemporianeo de Espeusipo digno de confianc¢a, enquanto Cherniss (1945, 63) e
Taran (1978, 220-221) levantam sérias davidas sobre a relevancia do mesmo. O segundo
denuncia especialmente algumas suspeitas com relacio ao fato de o testemunho de Equécrates
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mais fidedigno de como estes debates dialéticos deviam ser travados no
interior da Academia pode ser procurado nos oito livros dos Topicos de
Aristoteles (e nas Refutacoes Sofisticas, apéndice destes). Considerados pela
grande maioria dos comentadores como escritos juvenis, devem com toda
probabilidade ter sido inspirados pela pratica da dialética académica, ainda
que Aristételes afirme no final das Refutacdes que teria inventado a téxvn
do zero (183b36: o08év mavteA®dg vmfpxev)?. Com relacdo a draipeoig
propriamente dita, isto €, ao sistema das divisdes, ainda que delineada em
suas formas bdsicas jd no Fedro (265d-sqq.), ndo parece haver, de fato, no
corpus platonico um sistema tdo bem estruturado como aquele das Categorias
de Aristoteles. Platao teria utilizado, segundo Hermodoro (fr. 7 Isnardi-
Parente) categorias mais rudimentares, por assim dizer, como aquelas de
absoluto (ka®’ avtév) e relativo (mpodg €tepa), e suas sucessivas divisoes
(Dillon, 2003, 21).

O que mais interessa na economia de nossa procura por Platio na
Academia, todavia, € o incidente da exclamacio do médico siciliano, que
constitui um sinal de que os trabalhos da Academia deviam ser a tal ponto
publicos que podiam ser de fato submetidos a incompreensio e a
ridicularizacao dos transeuntes?®.

A mesma publicidade estaria implicita também numa outra celebre
tradicao: a da Licdo sobre o Bem de Platao. Desta licio nos fala Aristoxeno,
citando uma histéria frequentemente narrada por Aristoteles, em seus
Elementos Harmonicos (2.30-31). Aristoteles censurava Platio, na ocasiio,
por este ndo haver anunciado antes da licio qual seria o esquema geral (a
ementa) da mesma e creditava a esta falba de metodologia diddtica de Platao

o insucesso da Licao:

estar imitando o passo paralelo das Nuvens de Aristofanes (191-sqq.). Convencem, de maneira
especial, as consideracdes mais gerais sobre os testemunhos comicos relativos a filosofia de
Platao de Diring (1957, 335-sqq.).

9 Vide os argumentos neste sentido trazidos por Dillon (2003, 10-sqq.).

10  Sobre a identidade do médico siciliano vide as observacdes de Isnardi-Parente
(1980, T. 48, Com.).
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E certamente a coisa melhor iniciar indicando a natureza da investigacio, e
o que ela envolve, de maneira que com esta visao inicial podemos proceder
mais facilmente pelo percurso escolhido, e nos darmos conta a que altura
teremos chegado nela, sem corrermos o risco de nos decepcionarmos em
seguida. Como o proprio Aristoteles costumava contar, foi exatamente isso
que aconteceu a maioria das pessoas que ouviu a licio sobre o Bem de
Platio. Cada um veio de fato com a expectativa de aprender algo sobre as
coisas que sao geralmente consideradas boas para os seres humanos, como
a saude, a forca fisica, e em geral algo como uma felicidade maravilhosa.
Mas quando vieram as demonstracdes matemadticas, incluindo os nimeros,
as figuras geométricas e a astronomia, e no final a afirmacio de que o Bem
é Um, isso deve ter-lhes parecido, posso muito bem imaginar, completamente
surpreendente e estranho. Assim enquanto alguns deram pouca aten¢ao aos

argumentos, outros os rejeitaram abertamente!!.

BéAtiov Towg €oti t0 mpodieABelv oV tpdmov th¢ mpayuateiag tf mot' €otiv, iva
TPOYIYVWOoKOVTEG (omep 680V 1 Padiotéov pddiov mopevwueda e186teg Te KaTd T
UEPOG EopeV avThG Kal uf AdBwpev Nuag abTovg tapurodauPdvovTeg TO Tpdyua.
KaBdmep AprototéAng del dinyeito Tovg TAeloToUg TOV dKOLGAVTWY Ttapa TTAGTWVOG
TV Tepl Tayabol dkpdacty mabeiv: mpooiévar pev yap £kactov UmoAaupdvovta
Mecbai Tt TdV vourlopévwv Todtwv dvBpwmivwv dyad@v olov mAodtov, vyisiav,
iox0v, t0 Shov evdarpoviav tiva Oavpactiv: 6te 8¢ @aveinoav ot Adyor mepi
pabnudtwv kal dp1OudVv kal yewuetpiag kal dotpodoyiag kal to mépag 6t dyadoév
¢ot1v &v, TavTeAGG olpat Tapddodv t1 @atveto avtoig, £10' of uév drokateppdvouv

00 mpdypatog, ol 8¢ kateuéupovTo.

O testemunho de Aristoxeno, quase contemporaneo a licao, € certamente
uma das pecas centrais que contribuem para a composicio daquele que
Cherniss bem definiu como riddle, o enigma da primeira Academia (Cherniss,
1945). Por que razdo Platio teria dedicado uma licdo tao técnica, se nio

esotérica, a um publico tdo vasto e ordinario, que teve compreensiveis

11 Consultei prevalentemente a tradugao inglesa de Gaiser (1980), que sigo em alguns
pontos.
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dificuldades para compreender os fundamentos ontologicos da ética platdnica?
Todos os comentadores contemporaneos sem excecao, a partir de Guthrie
(1978, 244), revelam certo desamparo hermenéutico frente a este testemunho
de uma unica licdo, e que Platdo teria ministrado nao ‘no interior da
Academia’, mas para a multidao'2. Por um lado, os comentadores levantam
um questionamento obvio: como € possivel que em quarenta anos de Platao
na direcio da Academia, a tradi¢cdo lembre somente de uma Unica licdo, e
ainda por cima publica? (cf. Cherniss, 1945, 2) Parte da critica, nio resistindo
ao desamparo, procurou solucionar o problema de maneira analogica: Platao
teria certamente ministrado outras licdes, exatamente como fez o mesmo
Aristoteles. Burnet (1914, 1, 222) e Taylor (1927, 503) conhecem certamente
algumas fontes secretas (e jamais reveladas), pois delas deriva que Platao
costumava ensinar sem qualquer anotacdo em suas maos: de cabeca, portanto,
por assim dizer. Hubert (1914, 260) parece, ao contririo, revelar a existéncia
de um hand-out, ou melhor, de uma apostila, que Platao costumava entregar
a seus discipulos para que a copiassem. De uma unica licado sobre o Bem,
portanto, a tradicao se expande motu proprio: as licbes se tornam muitas
e, precisamente, ministradas mais para o final da vida de Platao (1951, 148-
9). Krimer (1959) se utiliza amplamente de Ross, assim como toda a escola
de Tubingen, para dar os primeiros passos na construciao de sua escola
hermenéutica. Todavia, discorda dele quanto a limitacao daquelas que ja
haviam virado ligées sobre o bem — e niao mais uma li¢do, portanto — a
velhice de Platdo. Krimer (1964) vé no contetdo da licio uma clara referéncia
aos dois principios da célebre pdgina aristotélica de Metafisica A 6, dos
quais todo o ser derivaria, e afirma tratar-se da verdadeira filosofia professada
por Platao desde o inicio da Academia.

A polémica sobre a licio de Platao nao deve surpreender. De fato, a
simples existéncia desta Unica licao oral € problematica, pois joga uma luz
bem especial nas centenas e centenas de paginas escritas por Platao,
levantando uma suspeita com relacio ao ‘valor’ dos escritos de Platiao

quando comparados com as assim-chamadas doutrinas nao-escritas. E

12 Cf. Geiser (1980, 6). Pela verdade, certo desamparo foi sentido mesmo pelos
comentadores antigos. E o caso de Alcino, que a nega, por considerd-la de certa maneira
ultrajante para o mestre Platao (Isnardi-Parente, 1996, 399).

47



CAPITULO 11

evidente ja desde Burnet que o verdadeiro problema aqui é a embaracante
descontinuidade entre o que Platao teria escrito e o que Aristoteles recorda
das teorias do mestre (cf. Vogel, 19806, 12-sqq.). Mas nido serd possivel aqui,
¢ claro, entrar nesta polémica que dividiu, por vezes de forma violenta, a
scholarship platdnica desde a Gltima metade do século passado, de maneira
especial apos o surgimento do novo paradigma representado pela escola
de Tubingen-Milao?s.

Uma nota final, e ainda necessaria, todavia, concerne o conteiudo desta
licio sobre o Bem, que de toda forma condiz com a tradicao segundo a
qual na porta da Academia estaria a inscri¢ao Ayewuétpnroc undeig eicitw
(‘quem nao for gedmetra nio entre’), a sublinhar a marcada tendéncia
matematizante da primeira Academia. A inscri¢do, que tem uma grande
fortuna na historia do pensamento (citada por Flaubert e por Goethe, por
exemplo), é de fato uma lenda da época alexandrina, mas que pode
provavelmente se referir a alguma tradicao ainda mais antiga, pois parece
traduzir bem uma concepg¢ao autenticamente platonica: aquela da geometria
como propedéutica a filosofia (Saffrey, 1968, 68).

As inscri¢cdes nas entradas de templos (e mesmo de palacios) eram
relativamente comuns no mundo antigo (cf. Riginos, 1976, 140). O sentido
da inscricao, pela verdade, pode ser mais precisamente platonico, como
sugeriria o comentario 2 mesma feito pelo orador Elio Aristides, que indica
uma correspondéncia do termo a dyewpétpnro¢ com dvicog (‘desigual’) ou
&dikog (‘injusto’), pois a geometria — como entendida por Platdo — é baseada
na igualdade e na justica; sendo estes ultimos temas centrais da filosofia

platdnica, obviamente. Jodo Tzetzes seguird mais tarde a mesma leitura’.

13 Para um recente panorama da Escola de Tubingen, vide o equilibradissimo artigo
de Ferrari (2012).

14 Cf. Riginos (1976, 139, n. 68) para as citagdes. Sobre os usos da inscri¢ao no interior
da escola alexandrina vide as consideracoes de Saffrey (1968, 84): ‘Ces exemples nous
montrent donc que les philosophes d’Alexandrie dans leurs Introductions ou leurs Commentaires,
on y utilisé la 1égende de l'inscription, les uns pour prouver que Platon était dans la tradition
pythagoricienne, les autres pour plaider la cause des mathématiques comme point de départ
dans I'étude de la philosophie, et les derniers enfin pour exclure les mathématiques de la
philosophie proprement dite’.
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O QUE PLATAO ENSINAVA NA ACADEMIA?

Nao somente a matematica (ou um modelo de conhecimento dos primeiros
principios que desta dependeria) devia ter ocupado a Academia antiga. O
Timeu e suas inflexdes cosmoldgicas devem ter sido objeto de intensa
reflexdo na Academia, conforme é evidenciado pelos testemunhos dos
primeiros académicos, de maneira especial Espeusipo e Xendcrates. O
didlogo parece (propositalmente?) deixar em aberto diversos problemas,
neste sentido, como aquele do momento da gera¢io do mundo a partir dos
solidos, da relacdo destes ultimos com a teoria das ideias, da identidade
do demiurgo (e dos outros deuses inferiores) ou da natureza do receptdculo,
entre muitos outros’.

O debate devia ser bastante intenso mesmo no campo da ética e da
filosofia politica. Com relacido a ética, por exemplo, diversos comentadores
parecem reconhecer na passagem 44b-d do Filebo — em que é apresentada
a posicio ética dos inimigos de Filebo, pela qual o prazer seria simplesmente
a cessaciao da dor — uma mencao a ética de Espeusipo!s. O imediato
colaborador e sucessor de Platio na dire¢cio da Academia, portanto, teria
expressado uma posiciao francamente anti-hedonista, bem distante, portanto,
daquela platonica, que pareceria apontar mais para o bem como uécov
(‘justa medida’), como fard depois Aristoteles, entre os extremos do prazer
e da dor".

Mas os interesses deviam ser mais amplos, provavelmente se estendendo
para além dos atuais confins disciplinares da filosofia. Um exemplo é o
académico Eudoxo, cuja presenca na Academia é atestada entre 364 e 361

aEN, e, portanto, enquanto Platio estava ainda vivo. Eudoxo desenvolveu

15  Cf. Dillon (2003, 25-sqq.) para uma tentativa de organizacao das respostas que os
primeiros académicos deram a estas (e outras) questoes.

16 Para as cita¢oes, vide Tardan (1981, 79, n. 379); Isnardi-Parente (1980, 12, n. 55). A
posicao de Taran €, todavia, mais cética com relacao a possivel atribuicao de teses anti-
hedonistas a Espeusipo. Para uma discussao mais ampla sobre a ética platdnica, vide Krimer
(1959, 177-181).

17 A justica, representada pela retpomn')g pitagorica, que se tornard ao mesmo tempo
um conceito ético e uma realidade metafisica, isto é algo que segura realidade em pé, para
os primeiros académicos. Todos eles, de fato, escreveram tratados Sobre a Justica (Dillon
2003, 20).
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interesses diversos, desde a matemadtica, a astronomia e a fisica até a medicina
(D.L. 8.86-87).

Certamente temas de logica e de teoria do conhecimento deviam também
ocupar os debates Académicos. Vimos acima o fragmento de Equécrates
sobre a Saipeoig da abobora. Até que ponto este procedimento devia entrar
em choque com a teoria das ideias, gerando assim infindaveis debates no
interior da Academia, pode ser imaginado a partir das paginas 15a-16b do
Filebo: o procedimento da divisdao das ideias seria somente um instrumento
l6gico poderosissimo ou teria algum tipo de relevancia metafisica? Este é
um debate que ainda hoje divide — e o marco desta divisao é frequentemente
o proprio Canal da Mancha, analiticos e continentais — diversos platonistas

contemporaneos.

CONCLUSAO: A DUPLA AUSENCIA DE PLATAO

Tomo as citagdes do Filebo acima como sinais de que os temas que eram
debatidos no jardim de Academo eram provavelmente os mesmos que Platao
decidiu representar literariamente em seus didlogos. Os didlogos escritos
de Platiao e os didlogos orais na Academia quando 1a estava o Mestre,
portanto, parecem revelar inéditas consisténcias.

Uma delas, qui¢d a mais importante, € a auséncia de Platio.

A mesma auséncia de Platao dos didlogos, marca de sua propria autoria,
emerge também nas exiguas e fragmentdrias informac¢oes que pudemos
recolher sobre a atividade da Academia no tempo do seu fundador. Esta
dupla auséncia de Platdo parece descrever bem uma estratégia que ¢é tanto
do Autor como do Mestre Platdo. A auséncia estratégica de Platdo € a conditio
sine qua non da existéncia de uma metodologia filosofica que chamamos

até hoje de dialégica, ou dialética’s.

18 O impacto desta maneira de fazer filosofia permeia deste entdo toda a historia da
filosofia. O didlogo constitui quase que mitologicamente o lugar ideal do filésofo, tanto em
termos de uma propedéutica a filosofia que se constroi pelo debate (desde a filosofia ensinada
hoje para as criangas), como na propria formata¢ao do texto filoséfico, que mantém o debate
como estratégia comunicativa, ainda que implicita, como no caso das revolucionarias

50



ACADEMIA

Ao mesmo tempo, a auséncia de Platio € a condicio da existéncia da
propria Academia: da ética a cosmologia, da l6gica a teoria das ideias,
portanto, ha sinais concretos de um debate vivo, de uma Academia muito
pouco doutrindria, muito pouco ‘escola’, no sentido que frequentemente
damos ao termo no mundo académico contempordaneo, quando queremos
indicar uma certa continuidade, quando niao repeticio, de posturas
hermenéuticas consolidadas®.

Assim, para finalmente respondermos a pergunta que nos pusemos no
inicio deste texto, o melhor lugar para encontrarmos o ausente Platao (e
para nés hoje, absolutamente a Unica maneira possivel) sao ainda seus
didlogos. Estes, pensados em sua propria pragmadtica como lugares publicos,
abertos a leitura de todos, exotéricos, espelham literariamente a mesma
publicidade do parque da Academia.

O parque e o texto, a Academia e os didlogos, portanto, revelam uma
mesma modalidade de presenca de Platao, que se quer de certa forma
sempre ausente. Ele age a) individuando e delimitando um campo da
pesquisa (verdade, justica); b) desenhando a histéria e a geografia do
problema, apresentando seus predecessores e posicionando-se com rela¢ao
a seus rivais (pitagoricos, sofistas, mas também académicos, como vimos
no caso de Espeusipo acima referido); ¢ sugerindo as regras do jogo, isto
¢é, as linguagens e métodos a este pertinentes (dialética).

Quic¢a a melhor definicao da postura intelectual de Platio na Academia,
para coloca-lo em termos mais contemporaneos, seja a bela definicao que
encontramos no Indice herculanense dos filosofos académicos: [Platdo] age
como arquiteto e poe os problemas, enquanto os outros académicos perseguem
as solucoes (Mekler, 1902, col Y, 15-16).

Nio nas doutrinas, portanto, parece querer estar presente Platao; mas

sim numa arquitetura da formacao e do conhecimento que é o tecer paciente

Investigacoes Filosoficas de Wittgenstein. Para esta discussao vide Cavell (1999); Carvalho
(2007).

19  Nao por acaso, um dos mais interessantes filosofos da ciéncia contemporaneos,
Paul Feyerabend, reconheceu a forca pedagogica dessa modalidade, reconstruindo
dramaticamente, em seus Didlogos sobre o Conhecimento, a Academia de Platao na sala de
aula de uma universidade contemporanea, para discutir questdes de fisica tedrica e epistemologia
(cf. Feyerabend, 2001).
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de distancias, um jogo de cheios e vazios: um fino tear de presencas e
auséncias, como somente um verdadeiro mestre, de vida ou de filosofia,

sabe articular.
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No conjunto de controvérsias que dividiram a exegese platonica dos
daltimos cinquenta a cem anos, como a chamada ‘questdo socratica’, o
problema da unidade ou evolucio do pensamento platénico ou o da
cronologia dos didlogos, aquela que ainda hoje se afigura como mais
fracturante é seguramente a das ‘doutrinas nao-escritas’.

O motivo principal da pertindcia historicamente demonstrada por esta
controvérsia deve-se ao facto de existir no interior dos comentadores de
Platio uma corrente, minoritaria, mas influente — a chamada ‘escola de
Tiubingen’ ou ‘de Tibingen-Milao’, onde se destacam Hans-Joachim Krimer,
Konrad Gaiser e, mais recentemente, Thomas Szlezak e Giovani Reale —,
para quem a verdadeira filosofia platénica corresponde a das suas ‘doutrinas
nao-escritas’, por oposicao aquelas escritas nas suas obras publicadas, os
dialogos.

No presente texto, gostaria de contribuir para uma reavaliacio desta
controvérsia e, em especial da posi¢io nela assumida pela escola de Tubingen,
na perspectiva de determinar qual o valor que deve ser respectivamente

atribuido aos dialogos platénicos e as reconstituicdes modernas das alegadas

1 O presente texto constitui uma versao revista e actualizada de uma sec¢ao do
estudo Reler Platdo. Ensaio sobre a Teoria das Ideias (Mesquita, 1995).
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doutrinas niao-escritas de Platio como modo de acesso privilegiado a filosofia

do Mestre Ateniense.

11

Sem ter a pretensdo de fazer a historia desta questao, que, de qualquer
modo, ja estd feita?, sera talvez util comecar por recordar alguns dos seus
marcos, sobretudo porque, embora a polémica seja recente, os factos e as
interpretacdes em que se alimenta sio antigos.

Tudo comecga, como é frequente, com Aristoteles.

Com efeito, de entre os comentadores platénicos da primeira geracio,
a expressio ‘doutrinas nido-escritas’ (dypaga déypata) surge apenas
testemunhada pelo Estagirita na Fisica’, no contexto da discussiao do conceito
de lugar, para cujo esclarecimento Aristételes convoca o ensinamento de
Platio no Timeu, que ele interpreta na perspectiva de uma identifica¢io da
Xxwpa com a matéria. Todavia, logo de seguida acrescenta que é diferente
o modo de dizer ai e ‘nas chamadas doutrinas nao-escritas’ (€v toig Aeyouévolg
aypdgoig déyuaotv), sem adiantar mais elementos, quer para este assunto
em concreto, designadamente sobre o contetdo de tais doutrinas, quer, em
geral, para a noc¢io das ‘doutrinas nao-escritas’, quer ainda para a relaciao
destas com as obras platonicas escritas.

Curiosamente, portanto, embora seja esta a primeira (e, na época, unica)
alusio expressa as dypaga ddyuata, Aristoteles parece emprestar ja 2 expressio
um certo aspecto convencional, ao referir-se-lhes como ‘as chamadas
doutrinas nao-escritas’, o que tanto pode sugerir a sua familiaridade junto
do leitor e o cardcter corrente e tradicional da designac¢io, quanto, numa

interpretacio menos valorativa (que € a de alguns autores que adiante

2 E pode ser consultada, nos seus desenvolvimentos modernos, na obra de Marie-
Dominique Richard (1986), Lenseignement oral de Platon (com maior destaque conferido aos
pensadores de Tibingen, de que a autora se aproxima, e respectiva documentacao), bem
como no extenso ensaio (mais antigo) de C. De Vogel (1988), ‘Plato: The Written and
Unwritten Doctrines’. Uma sintese comentada das questdes envolvidas encontra-se também
no quinto volume da History of Greek Philosophy de Guthrie (1978, 418-442).

3 Ph. 1V, 2, 209b11-17.
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revisitaremos), as proprias reservas de Aristoteles em relacio a uma
designacao que considerava inadequada.

Um segundo testemunho importante, porque sempre invocado pelos
defensores de um ensino oral regular e ‘dogmatico’ de Platio e, portanto,
sempre na tona da polémica, € a anedota registada por um discipulo directo
do Estagirita, Aristoxeno de Tarento, nos seus Elementa Harmonica*, em
que este alega ter ouvido contar ao proprio Aristételes o mau acolhimento
que uma licao de Platdo sobre o bem teria tido junto do publico, por, ao
invés de discorrer acerca dos bens comummente reconhecidos, como a
saude e a riqueza, ter preferido versar de aritmética, geometria e astronomia,
defraudando assim as suas expectativas iniciaiss.

A importancia desta referéncia, em si mesma obliqua e menor, 2
conferéncia mepl tdyabod advém-lhe da sua historia posterior no interior do
comentario aristotélico e, em especial, dos relatos de Simplicio, onde, por
um lado, o seu contetdo surge presumivelmente clarificado¢, e, por outro,
se faz mencdo, nao ja a uma Unica licdo, mas a um conjunto de discursos
sobre o bem (¢v toig [ept tayabod Adyoig)”.

Ao longo do tempo, outros depoimentos sobre as dypaga ddypata
platonicas foram-se acumulando no interior da tradi¢cio peripatética e da

tradi¢io neoplatonicas, fomentados e alimentados também pela propria letra

4 Aristox. Harm. 39.

5 Eis a transcri¢do: ‘A maior parte dos que escutaram o curso de Platao acerca do
bem ficaram afectados. Na verdade, quem quer que la tivesse ido supunha que ia aprender
algo acerca do que se considera um bem humano, tal como a riqueza, a saide, o vigor e,
em geral, a possibilidade de uma felicidade espantosa. Quando, porém, se comecou a falar
de matemadtica, acerca de numeros, de geometria e de astrologia e do limite como sendo o
inico bem, penso que tudo lhes apareceu como um contra-senso. Logo de seguida, uns
comecaram a desprezar a matéria em discussao, outros ainda a censurd-la.’ (trad. Caeiro,
2014).

6 In Ph. 151.6-11 e 453.23-454.21 Diels (= fr. 28 Rose).

7 In Ph. 453.28 Diels.

8 Os testemunhos comecaram a ser reunidos por Konrad Gaiser nos seus Testimonia
Platonica (1998), primitivamente publicados em apéndice a Platons ungeschriebene Lebre
(1963), e depois por Margherita Isnardi Parente em duas obras sucessivas com o mesmo
titulo, dedicadas, respectivamente, aos testemunhos aristotélicos e aos dos periodos helenistico
e imperial (1997; 1998). Os textos principais constam também na obra de Marie-Dominique
Richard (1986), Lenseignement oral de Platon.
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da obra platonica conservada, onde sio recorrentes as reservas em relacio
a palavra escrita’.

Assim se desembocou numa vexata quaestio da erudiciao platonica que
o século XIX comecou a debater com alguma insisténcia e que se tornou,
logo no inicio do século passado, numa das encruzilhadas privilegiadas da
interpretacao de Platao.

Nela, trés pontos siao, porém, suficientemente claros:

1) a atribuicdo de doutrinas n2o-escritas a Platao tem uma origem textual
em Aristoteles, a qual, apesar de nao expressamente confirmada pelo
corpus platénico, pode ser-lhe indirectamente reportada pelas suas
reiteradas criticas a escrita;

2) a importancia conferida a essas doutrinas deve-se sobretudo a tradi¢io
posterior;

3) a tradicdo constitui simultaneamente o Gnico testemunho explicito acerca

da natureza e os conteidos das dypaga déyuata atribuidas a Platio.

Ora este ultimo ponto remete-nos para o problema crucial.

E que, niao havendo nenhuma discriminacio por parte de Aristételes do
teor das dypaga ddyuata platonicas no inico momento em que delas fala,
na passagem mencionada da Fisica, ficamos dependentes dos relatos
posteriores para o conhecimento dos topicos sobre os quais versaria a
alegada doutrina nao-escrita de Platao. E tais topicos, muito em virtude da
discrepancia evidente entre as descricdoes que, noutros locais, Aristoteles
oferece da filosofia platonica e aquela que nos é apresentada pelo préprio
Platao no interior dos didlogos, sio feitos unanimente consistir pela referida
tradicio nos constantes dessas mesmas descricdes aristotélicas.

Neste sentido, o conteudo das &ypaea ddyuata é ainda hoje geralmente

considerado como idéntico a tais descricdes, na exacta medida em que elas

9 A inadequacdo da palavra escrita €, de facto, uma adverténcia constante de Platao,
particularmente no Protdgoras 329a, 347b-348b (cf. Hp. Mi. 365cd), no Fedro 274b-277a, nas
Leis XII 968ce e na Carta VII 341c-344e, bem como na, provavelmente apdcrifa, Carta II,
313c-314c, que a repete abundantemente, atravessando, pois, os trés periodos por que é
usual distribuir-se a obra platénica.
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nao correspondem, pelo menos aparentemente, a0 que se poderia retirar
de uma leitura directa dos didlogos.

Dai a ambicao que de alguns quadrantes emergiu, principalmente no
século precedente, de elaborar uma reconstruc¢ao do pensamento platénico
a partir dos testemunhos aristotélicos, sobretudo tendo em atencao que as
reservas de Platdo relativamente a linguagem escrita e a sua declarada
preferéncia pela oralidade poderia garantir uma maior fidelidade de tal
reconstru¢ao em relacao ao ‘verdadeiro platonismo’ do que a propria obra
escrita deste.

De acordo com essas tentativas de reconstrugio, tais testemunhos,
disseminados em diversos passos da obra aristotélical®, permitiriam assegurar
que o ensinamento platénico ndo-escrito, diferentemente do atestado nos

dialogos, consistiria essencialmente nos seguintes trés vectores:

1°) a vinculag¢iao da teoria das ideias a dois principios mais fundamentais,
a saber, o Uno (16 €v) e a Diade Indefinida (] &6piotog dvdg), também
apresentada como ‘Grande e Pequeno’ (uéya Kal pikpdv), os quais, enquanto
respectivamente principios formal e material, seriam a causa tanto do
sensivel quanto do inteligivel, bem como, na sua divergéncia, o fundamento
do bem e do mal;

2°) o reconhecimento de trés tipos de nimeros, a saber, os nimeros sensiveis,
as ideias de nimeros ou ‘ndmeros ideais’ e, entre ambos, os ‘intermediarios
matemadticos’ (tTa padnuatikd);

3°) a identificacdo das ideias com nuimeros.

E fundamentalmente a partir destes trés tépicos (a que, por comodidade,
podemos chamar a ‘doutrina dos principios’, a ‘teoria dos intermediarios’
e a ‘doutrina das ideias-nimeros’) que os intérpretes que valorizam as
dypaea ddyuata tém ao longo do tempo operado para proceder a uma

reconstru¢io da metafisica platonica ‘oral’.

10 Ver principalmente Metaph. 1 6, 9; XIII 4-8; XIV; De an. 1 2, 404b16-30; mas cf.
Metaph. VII 2, 1028b16-32; 11, 1036b12-17; XII 8, 1073a18-22; e, bem entendido, os textos
atribuidos ao De bono, frs. 27-31 Rose.
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Modernamente, o grande impulso foi dado pela dissertacio de Léon
Robin (1908), La théorie platonicienne des Idées et des Nombres d’apres
Aristote, a qual se propds efectuar uma primeira tentativa nesse sentido,
usando exclusivamente os depoimentos aristotélicos e sem os cotejar,
portanto, com os dialogos platonicos, embora sem ter ainda a intenc¢ido de
opor uns e outros nem de sobrevalorizar aqueles sobre estes, como sera
caracteristico dos defensores posteriores do Platio ‘esotérico’. E de facto,
mais tarde, na sua obra de 1935, intitulada Platon, veio aplicar os seus
resultados ao estudo directo dos escritos platénicos, como havia, alias,
prometido no primeiro texto.

A investigacio de Robin - seguida, a €poca, por alguns poucos, como
Heinrich Gomperz, no seu contributo ao VII Congresso Internacional de
Filosofia (1930) — teve, a prazo, uma extraordinaria influéncia na exegese
platénica do século passado e, em particular, na discussio em torno desta
questao, a qual se imp0Os a partir dai como um problema em aberto.

Neste sentido, podem distinguir-se na actualidade trés tendéncias perante
a questdo das Gypaga ddyparta.

A primeira, cuja matriz se encontra na colossal obra de Harold Cherniss
(1944), Aristotle’s Criticism of Plato and the Academy, e também nas trés
conferéncias publicadas sob o titulo The Riddle of the Early Academy (1962),
tem uma postura totalmente negativa em relacdo a este problema. A seu
ver, ndo existe nenhum testemunho independente e fiavel da existéncia de
um ensino oral continuado por parte de Platao. Considera que os relatos
de Aristoteles nio tém qualquer valor historico, pois a sua tnica fonte foi,
tal como € ainda para nés, os proprios didlogos de Platio e que, sendo um
filosofo sistematico e nao um historiador da filosofia, a sua descricio é
sempre feita do ponto de vista da sua prépria doutrina, o que acarreta, de
uma perspectiva estritamente doxografica, que tal descri¢io esta eivada de
erros, omissoes e deficientes compreensoes.

Nos exactos antipodas desta posi¢dao, encontra-se a chamada ‘escola de
Tibingen’ — de Hans-Joachim Krimer, Konrad Gaiser e, mais recentemente,
Thomas Szlezak e sobretudo o infatigivel Giovani Reale — para quem a
verdadeira filosofia platonica é a descrita por Aristoteles, a qual constitui

a vertente ‘esotérica’ de um ensinamento desenvolvido original e
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constitutivamente por Platio, ao lado do magistério ‘exterior’ e ‘exotérico’
dos dialogos, caracterizado repetidamente pelo proprio como um mero jogo
(mondid). Os seus supostos radicam numa determinada interpreta¢io das
criticas platonicas a escrita e dos testemunhos aristotélicos e peripatéticos
em geral: daquelas, retiram estes autores o primado da oralidade perante
a escrita, a desvalorizacao desta e o seu caracter ‘exotérico’; destes, retiram
a substancia do ensino ‘esotérico’, e portanto real, de Platio, onde avulta
a ‘doutrina dos principios’ (Prinzipienlebhre) como ontologia hierarquica e
processional.

Finalmente, uma terceira tendéncia, intermédia entre as anteriores, mas
mais difusa e heterogénea, tende a aceitar o testemunho aristotélico como
rigoroso para um ultimo periodo do pensamento platénico, posterior a
redaccao das Leis!'!, ou entdo a reinterpretd-lo como um repositério em
linguagem aristotélica da filosofia dos ultimos didlogos!?.

Perante estas trés linhas de tematizacio, o importante nao é optar, nem
tao-pouco propor uma nova alternativa. Uma vez que os dialogos de Platao
foram ameacados como testemunho fidvel da sua filosofia, o importante €&,
antes, verificar qual a magnitude da devastacio que a ameaca possa ter
sobre o nosso conhecimento dela.

Basicamente, trata-se de, sem intervir na discussiao das alegacdes e
argumentos de cada uma daquelas linhas de interpretacio e tomando apenas
em consideragao a propria obra platonica, tentar estabelecer quais as
garantias que ela nos di de um acesso genuino ao pensamento do seu autor
e, concomitantemente, que dados nos oferece para avaliar um qualquer
projecto de reconstruciio desse pensamento que se afirme como exterior

aos dialogos.

11 E a posic¢io do préprio Robin, bem como a de Stenzel (1933) e de Ross (1951).
Ver também Stefanini (1949, 11, 352-360), Cornford (1932) e a revisio de De Vogel (1988;
1972, 205 ss.).

12 Cf. Sayre (1983), que encontra a concretizacio da descricao aristotélica na ultima
parte do Parménides e principalmente no Filebo, consideradas por ele as ultimas obras de
Platao. Para formas mitigadas destas tendéncias, veja-se a obra citada de Maria-Dominique
Richard (1986, 43-47), bem assim como para outros representantes de cada uma delas (cf.
1986, 27 ss.). Uma proposta curiosa ¢ a de Gregory Vlastos, para quem as ditas ‘doutrinas
nao-escritas’ seriam apenas aquelas que Platao pura e simplesmente havia decidido nao
escrever, por as nao ter suficientemente amadurecido (cf. 1981, 397-398).
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111

Nesta direcc¢do, impde-se desde logo uma constatacio. Considerando
que metade da vida filosofica de Platdo se passou no interior da Academia,
cuja pratica, embora desconhecida, podemos justificadamente aproximar,
nem que seja tendencialmente, do programa descrito no livro VII da
Repiiblica, torna-se dificil excluir a partida a possibilidade de um ensino
platonico exercido oralmente. Mais do que isso, torna-se problematico negar
que, a luz das suas reiteradas criticas a escrita, bem como do modelo
dialégico tacitamente proposto e efectivamente ilustrado pelas obras platonicas
e da propria opg¢ido por esta forma como paradigma de comunicaciao
pedagogica, semelhante ensino seria necessariamente o mais importante,
em especial na sua articulacio com o ensino escrito nos didlogos.

Todavia, na presuncao de tal existénciald, as questdes que naturalmente
se impodem sao as seguintes: sera possivel aceder ao conteido desse ensino?
Se sim, de que modo? Se niao, que consequéncias se retiram para 0 nosso
acesso a filosofia platonica, comprometido como estd pelo duplo obsticulo
de um ensino oral irrecuperivel e de um ensino escrito aparentemente
destituido de valor?

A primeira questdo teria a partida uma resposta positiva, aceite a
fiabilidade dos testemunhos da tradi¢ao sobre as dypaga ddypata.

Contudo, o problema que se coloca é o de saber se um conjunto de
testemunhos desse tipo, independentemente da sua natureza e conteudo,
passa ele proprio o crivo que condena os didlogos platonicos, enquanto
eles sdo justamente depoimentos escritos.

Com efeito, o problema de raiz que afecta toda e qualquer tentativa de
reconstrucdo do pensamento platénico a partir das &ypaga déyuata é andlogo
aquele que essa mesma tentativa invoca, no seu esfor¢o para se justificar
como pertinente, contra os didlogos de Platio: € que, tal como estes, tal

recontru¢ao nao tem por base testemunhos orais, mas testemunhos escritos

13 Que, alids, mesmo os mais decididos continuadores de Cherniss neste ponto se
véem forcados a reconhecer em tese (cf. Vlastos, 1981, 397-398; Allen, 1970, 144, n. 1).
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e, na verdade, ao contrdrio deles, testemunhos em segunda mao, ainda que
alegadamente de origem oral.

Ora serd que esta sua alegada origem oral é suficiente para contradizer
a obra platénica na sua aspira¢ido a Unico testemunho autorizado da filosofia
platonica?

Parece que nao.

E que — como tem sido insuficientemente observado nas criticas platonicas
a escrita — o que caracteriza o modelo que ai alternativamente se propoe
nao ¢ tanto a sua oralidade qua tale, mas aquilo que tal oralidade pressupoe:
o exercicio do didlogo a2 maneira socratical4, a convivéncia continuada, e
esforcada, com o objecto de estudo’, um conjunto de requisitos pessoais
entre os quais avulta a ‘congenialidade com o objecto’® e o exercicio,
individual e comunitdrio, de um conjunto de func¢oes intelectuais e de vidal”.
Ora, nenhuma destas dimensdes pode ser transmitido através da escrita,
nao, obviamente, porque seja oral, mas porque ¢ do dominio de um fazer
e ndo de um dizer, ainda quando esse fazer se realize também através de
um dizer.

E isto justamente que significa declarar que estas dimensdes estido
pressupostas na oralidade. Nio que elas proprias sejam ‘orais’, mas que s6
num registo de oralidade, isto €, de vida, tais dimensdes podem
verdadeiramente concretizar-se. Nas criticas platonicas a escrita, ‘escrita’
nao alude apenas a um modo deficitario de dizer, mas ocorre como metafora
de um pensamento morto, inutil e desenraizado, porque truncado do
conjunto de realiza¢des vivas que constituem a condi¢io da sua finalidade
filosofica.

Todavia, se assim é, um suposto ensino oral de Platdao seria ele préprio
inseparavel de todos estes requisitos: e essa, precisamente, a raziao do seu
ser oral.

Pelas suas proprias caracteristicas, os contetidos de um tal ensino,

quaisquer que eles fossem, nio poderiam ser autonomizados e abstraidos

14 Cf. Ep. VII 344b.
15 Ep. VII 341¢6-7: ék moAAfig cuvovsiag yryvouévng mepl to mpdypa avtd kai tod culAv...
16 Ep. VII 343e6-7. Mas ver, em geral, 342a-344c¢ e cf. 340d.

17 Cf. Phdr. 274b ss e Lg. XII 968ce.
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da sua condic¢ido de possibilidade, a saber, o didlogo e todas aqueles vectores
de um fazer que justamente s6 logram ser aprendidos fazendo-se. Por isso,
qualquer tentativa de os retomar por escrito, seja, em primeira mao, nos
didlogos, seja, em segunda mao, nas denominadas ‘doutrinas nao-escritas’,
estaria sempre condenado ao fracasso, uma vez que nenhum daqueles
requisitos que configuram o modo de transmissio de um ensino oral
platénico, isto €, aquele modo apenas a partir do qual seria possivel segundo
Platao abordar as ‘coisas sérias’, como lhes chama na Carta VII'®, pode ele
proprio ser recuperado.

Nesta medida, querer reatar o ensinamento platonico oral nos termos
enunciados afigura-se perigosamente vicioso.

Vicioso, em primeiro lugar, porque se alega a inadequac¢io da escrita
para dar a preferéncia a um patriménio oral, mas é por intermédio de
testemunhos escritos que se pretende aceder a esse patrimonio.

Vicioso, em segundo lugar, porque, se ha ensino oral para Platao, ¢é
justamente porque tal ensino nio pode ser escrito e, portanto, nao ha onde
nem como recebé-lo.

E vicioso, em terceiro lugar, porque tendo Platio escrito — o que para
quem mantém a0 mesmo tempo um ensino oral significa: tendo escrito tudo
0 que presumivelmente pode ser escrito — se da preferéncia a uma escrita
exterior, em detrimento daquela que sabe e estabelece os limites, bem como
a forma e o conteudo possivel, disso que precisamente pode ser escrito.

Ora, para Platdo, quaisquer doutrinas nao-escritas nao seriam tal por
uma incapacidade sua em escrevé-las, mas por elas mesmas niao serem
‘escreviveis’. E, portanto, nao as podendo encontrar na escrita platonica,
seria do mesmo modo impossivel, de uma perspectiva igualmente platonica,
encontrd-las também em qualquer outro escrito.

E isto nao decorre apenas da 16gica do caso: é, pelo contrdrio, o préprio
Platiao quem o assegura, quando, apOs negar a autoria sobre qualquer
‘tratado’ (oUyypappa) — ‘porque [essas coisas] nio podem de modo algum
ser ditas, como os outros conhecimentos’ (pNtOv ydp o0dau®d¢ £6T1v WG GAAQ

pabrpata) — considera que, a fazer-se, seria melhor que ele surgisse do seu

18 Ep. VII 3d4c.
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punho do que do de outro qualquer’. De resto, todas as recriminacdes ao
jovem Dionisio por ter ensaiado um tal empreendimento deixam claro que
uma obra com essas caracteristicas, isto é, de exposicao escrita do que so
pode efectivar-se em debate oral, ¢ de nulo valor filosofico, em particular
enquanto alegado registo do ensinamento platénico. Dai, portanto, que, do
ponto de vista da filosofia platonica, s6 pudesse ter, no maximo, um interesse
meramente doxografico, onde as doutrinas recenseadas estariam entretanto
ja mortas, para retomar a linguagem de ha pouco, sem qualquer virtualidade
filosofica e pedagdgica.

Mas sera que, mesmo de um ponto de vista doxografico, tal registo
poderia oferecer alguma credibilidade?

Quer dizer, serd que, mesmo sendo para Platdo de ‘pouco ou nenhum
valor’, como a sabedoria humana para Socrates na Apologia®®, o conhecimento
de tais doutrinas poderia ter para nés o valor, puramente historiografico,
de permitir o acesso ao conteudo auténtico do magistério platonico?

E o que poderemos ajuizar revendo com mais cuidado as reservas que
Platao enuncia na Carta VII contra a escrita.

De facto, tem-se acentuado excessivamente neste contexto a preocupacio
‘secretista’, ou, de outro modo, ‘elitista’, da passagem, esquecendo com isso
as outras e mais fundamentais razdes que o filésofo ai avanca.

Recorrendo directamente ao texto, podemos verificar que essas razoes

sao de cinco ordens:

1%) a indizibilidade do proprio objecto, nos termos acima transcritos?!;
2% a deficiéncia dos quarto modos, ou niveis, de conhecimento (§voua,
Adyog, eldwlov, Emotrun)?? para atingir ‘aquilo que é23;

3% a inconveniéncia de uma divulgacio indiscriminada ao grande publico?;

19 Cf. Ep. VII 341cd. Esta ultima nota foi adequadamente apontada por Cherniss (1962,
12-13) e por De Vogel (1988, 16). Mas cf. também Allen (1970, 144-145).

20 Ap. 23a.

21 Ep. VII 341c.

22 Ep. VII 342b.

23 Ep. VII 343bc.

24 Ep. VII 341de, 344cd.
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4*) o risco de, uma vez exposto o conhecimento, o abrir a refutacio e a
polémica?>;

5% a inutilidade da prépria exposicdo, excepto ‘para aqueles poucos, capazes
de descobrir por si mesmos através de uma pequena indicacao’ (tiotv

dAiyoig 6mboot Suvatol dvevpeiv avTol S1d outkpdg Eveifewc)2O.

Ora, se as terceira e quarta razdes nao constituiriam obsticulo a um
eventual aproveitamento doxogrifico das dypaga ddyuata conservadas pela
tradicao, o mesmo ndo acontece com a primeira e a segunda, que muito
claramente vinculam a inadequacio da escrita a uma mais radical deficiéncia
da linguagem e também de cada um dos varios modos de conhecimento,
mostrando que as criticas da Carta VII nao afectam apenas a palavra escrita,
mas também a palavra oral, e que, portanto, nio ha, a partida, maior
fiabilidade nos testemunhos ‘orais’ da tradi¢io do que nos didlogos escritos
de Platao?’.

Todavia, se atentarmos de novo nas condicdes do ensino oral atrds
enunciadas, verificamos que elas nos dao um motivo decisivo para rejeitar
as alegadas doutrinas nio-escritas de Platdo na sua pretensio de se substituir
aos dialogos como forma de acesso a ‘verdadeira’ doutrina platénica.

E que, na verdade, todas aquelas condi¢coes convergem numa mesma
direccio, que ¢é a designaciao do didlogo, nos termos enunciados, como
veiculo filosoéfico e pedagdgico por exceléncia.

Ora o que caracteriza as doutrinas nao-escritas atribuidas a Platdo, na
sua especificidade, material e formal, e bem assim as tentativas reconstrutivas
modernas, € o cardcter propriamente dogmdtico do ensino exposto,
denunciando, nesse seu mesmo cardcter, a sua origem niao platonica e,
portanto, a sua inadequacio como relatério, sequer doxografico, do

pensamento de Platao.

25 Ep. VIT 343d.
26 Ep. VII 34le.

27  Esta observacdo constitui igualmente o tema central do artigo de Sayre (1988), que
a demonstra amplamente, recorrendo nao s6 a Carta VII, como a alguns dos didlogos-chave.
A mesma tese perpassa também pelo texto de Desjardins (1988, 111), e De Vogel (1988, 18).
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Com efeito, se o ensino €, para Platdo, necessariamente didlogo, nunca
as questdes presumivelmente abordadas no seu ensino, justamente oral,
poderiam constituir ‘sistema’;, ou como se queira chamar a estrita organizacao
escolar sob a qual se apresentam as ‘doutrinas nio-escritas’.

Com isto nao se nega, evidentemente, a eventual articulacao dos topicos
que delas constam com o pensamento platénico, mas sim a sua coadunaciao
com o espirito platonico que as autenticaria na origem, deixando adivinhar
que a sua possivel ligacdo a esse pensamento ¢é ja débil, porque
descontextualizado.

Significara isto entdo que, condenada a escrita e impossibilitado um
acesso esclarecedor 2 filosofia platonica via dypaga ddyuata, esta encontra-
se perdida para a filosofia?

A imediata avalicio dos termos permite uma resposta negativa.

Em Platio, a escrita nunca é propriamente negada, senao que desvalorizada
perante o dialogo e tudo o que ele pressupde e comporta, nos termos
anteriormente indicados?®. Porém, tal desvalorizacio envolve, a0 mesmo
tempo, a aclaracdo do estatuto que lhe incumbe e, em certo sentido, a
enunciacio da sua propria necessidade.

E o que a prépria Carta VII sugere, quando, na quinta objecc¢ao apontada
a escrita, circunscreve o estatuto que lhe pode caber como lugar e ponto
de partida de um projecto de saber.

Uma exposicdo escrita, diz-nos ela, ¢ absolutamente inutil, salvo para
‘aqueles poucos’ que sao ‘capazes de descobrir por si mesmos através de
uma pequena indicacdo’.

Ou seja: a escrita €, enquanto tal, incapaz de conduzir a verdade, porque
esta tem de ser descoberta ‘por cada um’. No entanto, tal como o didlogo
oral, ela pode constituir também uma ‘pequena indicacdo’ para o despertar
dessa descoberta, sob a condi¢do, pode supor-se, de se apresentar nao
como um discurso (Fedro) ou um tratado (Carta VII), mas como, ela propria,

um didlogo.

28 Veja-se, a este respeito, Vlastos (1981, 395-396).
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Nesta medida, do mesmo modo que Socrates no didlogo oral, também
Platdo, através de Socrates, num didlogo escrito, pode induzir a ouikpa
&vde1€1g que nio substitui a descoberta e, no entanto, a provoca e orienta?.

Esta a possibilidade de revalorizar a obra escrita de Platdo: toma-la no
seu todo, tal como ao proprio didlogo real, como uma ‘pequena indica¢ao’
para a descoberta da verdade.

A esta luz, torna-se justificado tomar os didlogos escritos como Unico
testemunho fidvel do ensinamento platénico, assim recuperando, na sua

literalidade, a brutal declaracio de Field (1934, 283):

Em qualquer caso, falando pragmaticamente, Platdo e os didlogos platénicos
sao idénticos. A Unica filosofia platénica a qual temos acesso é a filosofia
dos didlogos e é essa filosofia que tem sido uma influéncia e uma inspiracao

para sucessivas geracdes de pensadores.

Nesta medida, a validade do corpus escrito em nada diminui a evidéncia
de um ensino nao-escrito, senio que ¢ dela devedora.

O que ficou escrito de Platdo € apenas a prescricio do que deve ser
feito e a ilustracio desse fazer, nio a sua efectivacio mesma. A escrita pode
indicar o que ha a fazer, mas nio se pode substituir a esse fazer, que,
justamente enquanto tal, nunca pode ser sé escrito ou sé escrita, mas tem
de ser feito.

O a-fazer, que para Platio constitui o essencial e, a limite, o Gnico
designio do filosofar, nao se faz apenas na escrita ou escrevendo. Faz-se

Jazendo e esse fazer escapa por esséncia a escrita3?.

29  Para uma semelhante homologacao do didlogo escrito e do didlogo oral, cf. Sayre
(1988, 103 ss). E o que, na sua prépria linguagem, também Lutoslawski ja havia concluido:
‘We have therefore no reason to suppose that any part of his philosophy has been fully
expressed in his works, though we may look at these as sufficient evidence of his thought,
enabling us to acquire a fair and probable conception of his theories’ (Lutoslawski, 1897,
518).

30  Charles Kahn apreende bem este ponto, quando afirma: ‘At the level of Plato’s
philosophical project this whole series of works (including not only most of the ‘Socratic’
dialogues but even the Symposium, Phaedo, and Republic) was conceived as a vast protreptic
to the philosophical life, not as a literary substitute for the living practice. The dialogues
are designated to iniciate the reader into the world of Platonic philosophy, and that means
not simply the world of philosophical books but the life of philosophical study and discussion.
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Dai o valor dos didlogos como ‘pequena indica¢io’. Pequena, nio porque
isso € tudo o que pode ser dito por escrito, mas porque isso ¢ tudo o que
pode ser dito tout cour. Tudo o resto tem de ser feito. E é por isso que os
didlogos platénicos sao deveras, ndo por acidente, mas por esséncia, tudo
o que subsiste do ensino de Platio.

E esta identidade essencial e inultrapassivel entre a filosofia dos didlogos
e a filosofia de Platio que Hegel exemplarmente enuncia, quando diz (1825-

1826: vide Vieillard-Baron, 1976, 100):

Este € o esotérico da filosofia platonica, o outro € o exotérico; mas nao se
deve tomar esta diferenca como se Platdao tivesse duas filosofias: uma para
o mundo, para o vulgo; a outra, a interior, reservada para os intimos. O
esotérico é o especulativo, que estd escrito e impresso e, no entanto,
permanece oculto para aqueles que nao tém interesse para se darem a

trabalhos. Nio ¢ um segredo e, todavia, esta oculto.
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Uma significativa parte das pesquisas sobre Historia da Filosofia pressupoe
que é metodologicamente aconselhavel ordenar a produciao textual dos
protagonistas do canone através de um critério cronologico. Por razdes
ainda nio esclarecidas, ¢ de supor um certo nexo de causalidade entre (1)
as posicoes (tedricas, metodoldgicas, ideologicas etc.) que um determinado
filosofo sustentou e (2) as fases ou etapas da sua vida pessoal em que cada
uma dessas posi¢coes surgiu ou foi surgindo. Nesta medida, a ordem pela
qual um determinado filésofo escreveu a sua obra fixa e impde a ordem
pela qual essa mesma obra deve ser lida, estudada, interpretada e, por
conseguinte, ensinada. Um exemplo famoso é Wittgenstein, cuja proposta
‘inicial’ do Tractatus parece vir a ser abandonada nas Investigacoes Filosoficas,
redigidas na fase ‘tardia’.

No caso de Platdo, a leitura dominante entre a scholarship do ultimo
século (sobretudo a partir dos anos 1950) — que, por ter germinado no
idioma dominante, é vulgarmente conhecida por standard view — segue em
sentido analogo a tendéncia geral, ao tomar como pressuposto necessario
a ordenacio do corpus em grupos de didlogos que reflectem a evoluciao do
pensamento do seu autor. Mas Platio, ao contrario de Wittgenstein, de quem
temos apenas duas versoes, parece ter ‘evoluido’ de modo menos abrupto,
ja que tal metamorfose incluira também uma fase intermédia. Refiro-me,
obviamente, aos trés grupos de didlogos — ‘iniciais’, ‘médios’ e ‘tardios’ -,
0s quais sdo quase unanimemente tomados como evidéncias das trés fases

da biografia filosofica, que Platao, por razoes também ainda nao esclarecidas,
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terd deixado implicita (ou codificada) nos Didlogos. Seja entre aqueles que
procuram reconstituir um (suposto) dispositivo unitario de doutrinas, seja
entre 0s que tentam rastrear as etapas de um (igualmente suposto) processo
evolutivo que implica o abandono de uma determinada posicdo por outral,
aquela divisio em trés grupos de didlogos € considerada consensual pela
generalidade dos comentadores. Como bem observa Rowe (2006, 15), tanto
o unitarismo quanto o evolucionismo sio duas modalidades de uma
abordagem metodoldgica que tende a unificar os Didlogos. O facto de ambos
pressuporem tal triplice divisao do corpus talvez seja prova, ou pelo menos

sintoma, disso mesmo.

1.A QUESTAO DA TAXIS

A questdo da taxis, isto é, (1) da ordenaciao dos Didlogos e, por
conseguinte, (2) da sua ordem de leitura, tendo em conta a ja longa histéria
dos estudos platonistas, foi colocada sob quatro perspectivas (apud Poster,
1998, 283): (1) cronologia de composi¢do (i.e., a ordem pela qual os textos
foram compostos); (2) cronologia dramatica (i.e., a ordem das datas dramadticas
em que os Didlogos foram encenados); (3) ordenacdo pedagdgica (i.e., a
ordem em que os Didlogos devem ser ensinados); (4) ordenac¢ido tedretica
ou metafisica (i.e., uma ordem deduzida de uma determinada progressio,
como, por exemplo, a passagem do método elénctico para o método
dogmatico ou uma certa no¢ao de ascensdo na hierarquia do ser). Nestas
paginas ocupar-nos-emos da primeira, cuja justificacdo de exclusividade
serd esclarecida em breve.

Tal questao foi colocada (pelo menos implicitamente) logo no Periodo
Helenistico, tendo em vista um critério meramente biblioteconémico. Segundo

as fontes disponiveis (quase exclusivamente D.L. 3.56-622), Aristofanes de

1 Para uma explicacdo detalhada das principais correntes tedérico-metodologicas que
tém vigorado ao longo da ja milenar historia da interpretacao de Platao, vide o classico
artigo de Press (1990) e a competentissima sintese, em lingua portuguesa, de Santos (2008,
19-39).

2 Para uma andlise mais detalhada desta passagem e suas implica¢des historiograficas,
vide Lopes (2013).
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Bizancio, um dos ‘filélogos’ da Biblioteca de Alexandria, terd sido o primeiro
a dividir a obra de Platao, a qual distribuiu em cinco trilogias (contemplando,
pois, apenas cerca de metade do corpus tradicionalmente considerado). Mais
tarde, talvez na época do imperador Tibério, uma misteriosa personagem
conhecida por Trasilo terd organizado os Didlogos em tetralogias, que ainda
hoje, convencionalmente, € utilizada, por exemplo, pela canénica Oxford
Classical Texts.

Tendo em conta as quatro categorias elencadas por Poster, podemos
afirmar que as duas ultimas eram as dominantes entre os primeiros autores
que colocaram a questao da taxis de leitura; sobretudo durante a Antiguidade
Tardia, quando se comecaram a formar as primeiras escolas de filosofia
(vide Mansfeld, 1994, 1-sqq.). Entre os comentadores antigos, portanto,
vigorava o pressuposto, pelo menos implicito, de que a ordenag¢io cronologica
era irrelevante para a interpretacao de Platio (vide Howland, 1991, 195). A
este respeito, é de notar o caso dos (anénimos) Prolegémenos a Filosofia
Platonica’, que dedica o décimo capitulo justamente a questdo da taxis. O
autor nao so refere o critério de ordenacio cronoldgica, como também
chega a distinguir as duas modalidades mais recorrentes nos estudos
platonistas modernos: (1) o tempo de Platio (24.4: ¢k 00 xpdvov tod MAdTwvog),
isto €, a data de composicido; (2) o tempo das personagens do didlogo
(ibidem: €k to0 xpdvov TV MPOsWTWV TV €V Toig draAdyolg), isto é, a data
dramatica. De seguida elenca alguns exemplos de cada uma, mas prefere
uma ordenacdo temadtica por esta ser mais adequada para o ensino
(26.1-sqq.).

Outro caso que vale a pena notar € o da tradi¢ao arabe, que, infelizmente,
carece ainda de um estudo sistemdatico quanto a transmissao dos textos de
Platio. Tendo em conta o status quaestionis actual (vide Gutas, 2012, 848-
862), os Didlogos circulariam em trés esquemas diferentes de classificaczo.
Um deles, que encontramos Ibn Abi Usaybi‘a, segue com absoluta precisao
a canodnica ordenacio tetralogica tradicionalmente atribuida a Trasilo. Outra,
transmitida por Ibn al-Nadim, parece ter sido inspirada no Pinax de Téon

de Esmirna. Finalmente, temos a proposta por al-Farabi no tratado Filosofia

3 Sigo a primeira edi¢io de Westerink (1962).
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de Platdo*, que apresenta uma insolita progressio tedrico-metodologica,
cuja fundamentaciio o autor, infelizmente, nfo explicita. Muito resumidamente,
a exposicdo consiste numa espécie de simulacao diacrénica da heuristica
platonica, isto é, do modo como Platdao foi investigando os principais
problemas filosoficos, um apds o outro, numa sequéncia aparentemente

cronologicas.

1.2. ORDEM DE COMPOSIGAO E ORDEM DRAMATICA

Ao contrario da tendéncia antiga em privilegiar as perspectivas pedagogica
e teorético-metafisica, as ordenacdes modernas da obra platénica, cujas
raizes remontam a emancipac¢io epistemolégica da filologia (do final do
séc. XVIII em diante), privilegiaram as outras duas (a de composiciao e a
dramatica). Ambas tém em comum o critério da datacio.

Uma, a que podemos chamar datac¢io relativa, visa determinar a data
de composicio de cada didlogo ‘em relacio’ a um ponto de referéncia
‘absoluto’ (determinado a partir de evidéncias externas), a saber, que as
Leis foi o ultimo dialogo a ser escrito. A datacio dos outros dialogos &,
entdo, aferida através de um método estilométrico: quanto mais estilisticamente
parecido com as Leis um determinado didlogo for, mais tardio ele sera; e,
por conseguinte, quanto menos parecido com as Leis, mais antigo.

A outra categoria, a de datacio dramatica, ao invés de tentar aferir as
datas de composicdo, diz respeito (1) as possiveis conexdes entre um
determinado dialogo e um evento da histéria ateniense (por exemplo, a
Apologia de Sécrates dird respeito ao ano 399, quando Sécrates foi condenado);

ou, se aplicado a globalidade do corpus, enquanto categoria de ordenacao

4 O tratado estd acessivel em traducdo inglesa (Mahdi, 1962) e francesa (Sedeyn &
Lévy, 2002).
5 O texto comega dizendo que Platio investigou primeiro o modo como o homem

pode atingir a perfeicao, que em seguida investigou a obtencao da felicidade, o conhecimento
etc. Todo o texto estd estruturado nesta logica argumentativa. Nao ¢ claro, todavia, se a
sucessao apresentada por al-Farabi acerca dos problemas que Platao foi investigando diz
respeito (1) as fases da vida em que possivelmente lhe tivessem ocorrido ou (2) a uma certa
ordem de leitura dos Didlogos.
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cronoldgica, (2) este método de datagio pretende reconstituir uma ordem
de leitura latente nos proprios didlogos a partir de critérios dramaticos.
Neste caso, essa ordem nao depende de uma cronologia, mas sim de uma
determinada estrutura metanarrativa, induzida de uma leitura global do
corpus, que permita unificar os didlogos a partir de um determinado critério
(a vida de Socrates, a chamada ‘Teoria das Ideias/Formas’ etc.),
independentemente da data em que os textos foram compostos.

Em todo o caso, as duas categorias nao se excluem; antes se complementam.
Por um lado, as primeiras tentativas de tracar a cronologia pelas datas de
composicao utilizavam maioritariamente dados implicados na estrutura
dramatica. Por outro lado, as propostas de cronologia pela datagio dramatica
que mais aceitacio colheram na comunidade cientifica sio profundamente
devedoras das principais conclusdes do modelo de datacio relativa. O
cumulo da complementaridade entre estas duas propostas de ordenacao
cronolégica verifica-se na utilizacdo de um procedimento de datacio
documental para fundamentar uma ‘dramatizacdo’ do proprio modo como
Platio pensava (ou foi pensando, segundo os evolucionistas) ao longo da
sua vida. Além disso, a generalidade das propostas de ordenac¢io cronolédgica
(tanto as relativas, quanto as dramadticas) pressupde o referido ‘consenso’
dos trés grupos de dialogos.

Muito longe de tomar uma posi¢cdo na acirrada disputa entre unitaristas
e evolucionistas, ou em qualquer uma outra, o objetivo principal destas
paginas € demonstrar que (1) a divisao do corpus em trés grupos de dialogos
e, por conseguinte, (2) a presuncido de que eles reflectem as trés ‘fases’ do
pensamento de Platio (tenha ele ‘evoluido’ ou se mantido univoco e coerente
do ponto de vista tedrico-doutrinario) nao podem ser tomadas como um
‘imperativo metodolégico’. Nao o podem simplesmente porque nao € possivel
determinar a cronologia de composicao dos Didlogos, tendo em conta a
ineficacia do tnico método utilizado para determinar as datas de composi¢io
dos Didlogos: o estilométrico. Ora, se (1) o método estilométrico seria o
Unico mecanismo possivel para determinar a cronologia de composi¢io dos
dialogos (e neste ponto todos os comentadores modernos concordam) e (2)
essa cronologia é condi¢do necessaria para fixar a ordem de leitura que

permita mapear as fases da biografia filosofica de Platdo, entdo a ineficacia
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da estilometria implica que (1) ndo existe outro mecanismo para determinar
a cronologia e, por conseguinte, que (2) nao é possivel fixar aquela ordem
de leitura.

No que respeita as ordens de leitura fundamentadas em critérios
dramaticos, igualmente proficuas nos estudos platonistas modernos®, nenhuma
delas pode, obviamente, ser tomada como ordem de leitura, pelo simples
facto de, por defini¢ido, todas elas dependerem de uma leitura prévia. A
circularidade é evidente.

Deste modo, o nosso objetivo pode ser reduzido e reconduzido a
demonstracao de que o método estilométrico nao € aplicavel aos Didlogos,
tendo em conta as especificidades do texto platonico. Se for esse o caso,
a classica divisao dos didlogos em trés grupos (e, por conseguinte, as trés
fases que lhes correspondem) nio tem condi¢des de se impor como imperativo
metodologico.

No entanto, antes de enfrentarmos o problema da estilometria, convém
abordar, ainda que superficialmente, algumas dificuldades acrescidas que
parecem invalidar a hipotese de determinar as datas de composicdo de cada

dialogo.

6 A galeria de ordenacoes pelo critério dramdtico ¢ vasta e diversificada. Talvez a
mais impactante, pela quantidade de adeptos que colheu, seja a de Gregory Vlastos (cujas
teses foram sendo divulgadas em artigos isolados (1983; 1988) e posteriormente coligidas
no livro (1991) Socrates: Ironist and Moral Philosopher), que propoe uma ordem de leitura
a partir da evolucao da personagem Socrates (que Vlastos, todavia, identifica com o Socrates
histérico): inicialmente um filésofo moral (segundo Vlastos, o autor material dos didlogos
chamados ‘socraticos’); depois um metafisico, porquanto criador da chamada ‘Teoria das
Ideias’. A principal e mais pertinente critica a ousada (e, quanto mim, indefensdvel) tese de
Vlastos deveu-se a Charles Kahn (originalmente formulada em alguns artigos (1981; 1986;
1988), e, mais tarde, consolidada no famoso livro (1996) Plato and the Socratic Dialogue).
A proposta de Kahn é que a Republica consiste no nucleo central da filosofia platonica, de
tal forma que todos os outros didlogos podem ser reconduzidos a ‘obra-prima’ (1996, 48:
Perhaps the better metaphor will be spatial rather than temporal: instead of before and after,
we can speak of exoteric and esoteric, of relative distance from the center as defined by
the Republic).
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2. OBSTACULOS A DETERMINACAO DAS DATAS DE COMPOSICAO

Poderiamos elencar uma vasta lista de problemas hermenéuticos
decorrentes das varias singularidades formais do texto platénico que o
tornam um caso especial mesmo entre os autores antigos. Tal explicac¢io,
por mais humilde que fosse, excederia em muito o limite destas paginas,
pelo que me limitarei a referir dois problemas fundamentais. Um, externo,
tem que ver com o contexto historico em que os Didlogos foram compostos,
particularmente com o relativo ‘anarquismo editorial’ que definia esse
periodo. O outro, interno, decorre do préprio registo literario que Platao

utilizou para os compor.

2.1 CONDICOES EDITORIAIS DA EPOCA

Em primeiro lugar, tenhamos em conta o relativo ‘anarquismo editorial’
que definia a Atenas de Platdo, o qual se deve ao facto de essa época
coincidir, do ponto de vista civilizacional, com a transi¢cio de uma matriz
cultural radicalmente oral para outra em que a escrita vai progressivamente
ganhando mais preponderancia (vide Havelock, 1981, 3-38; Reynolds &
Wilson, 1991, 1-5). Neste contexto histérico, a transmissio dos saberes
continuava assente na oralidade, mas comecava cada vez mais a incluir o
documento escrito como suporte complementar — em certa medida, os
Didlogos sao prova disso, visto que constituem registos (escritos) de conversas
(orais).

Por um lado, varias fontes relativamente contemporaneas a Platao
testemunham a existéncia de documentos escritos que, com as devidas
ressalvas, podem ser equiparaveis a ‘livros’, pelo menos do ponto de vista
de uma pragmadtica sociologica. Ja num vaso de c. 485 a.C. (mais de 50
anos antes de Platido ter nascido) se encontra a representa¢io de uma escola
em que os alunos estudam as primeiras letras com o apoio de rolos de
papiro (ARV? 431.48) — e, como ¢é sabido, a iconografia dos vasos gregos

tende a representar cenas da vida quotidiana. Mais tarde, mas nao muito
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(teria Platio pouco menos ou mais de 20 anos de idade), nas Rdas de
Aristofanes, aparece uma personagem (Dioniso) a ‘ler’ (52: Gvaylyviokw)
a Andromeda de Euripides durante uma viagem de navio. E até provivel
que comedibgrafos relativamente contemporaneos tenham usado o termo
BipAtondAng (‘vendedor de livros’)7; ou seja, estaria comec¢ando naquela
época algo como um ‘mercado editorial’. O préprio Platio faz uma breve
referéncia a esta crescente novidade quando, na Apologia (26d-e), coloca
Socrates dizendo que os ‘livros” (PifAia) de Anaxdgoras estavam 2 venda
apenas por uma dracmas. Essa ideia é reforcada pelo testemunho de
Xenofonte. Na Andbase (7.5.14.2-3) refere que nos frequentes naufriagios de
navios mercantes gregos perto da Pérsia eram perdidos muitos livros (moAAai
BifAov destinados a serem comercializados nesses territorios, o que sugere
que tal mercado ultrapassava até os limites do mundo grego. Nos Memorduveis,
quando reporta uma conversa entre Socrates e Eutidemo (4.2.8-sqq.), a
prop6sito da possibilidade de um ‘literato’ ser ipso facto um bom governante,
adianta informacoes assaz Uteis a0 nosso caso, tendo essa conversa existido
ou nio: Eutidemo surge representado como um coleccionador compulsivo
de virios escritos (moAA& ypdupata) de homens sibios (4.2.8); pelas respostas
de Socrates (4.2.10), estariam até disponiveis colectaneas de tratados médicos
(moAAa yap xal latp@®v €0Tt ovyypdupata) e a obra completa de Homero (ta
‘Opnpov TaAvT).

Por outro lado, todavia, além do facto de a maioria dos documentos
escritos depender de uma performance oral, de tal forma que os seus

destinatarios seriam mais ‘ouvintes’ do que propriamente ‘leitores’, a
K

7 ‘Provavel’, porque os fragmentos dos autores em causa (Aristomen. fr. 9.1 Kock;
Eup. fr. 327 Kassel-Austin; Nicopho. fr. 19.4 Kock; Theopomp. Com. fr. 77 Kock) resultam,
de facto, de cita¢des indirectas posteriores. Além disso, (1) o termo PipAlon®Ang comeca a
ser utilizado somente por autores bem mais tardios (Str. 13.1.54.35; D.Chr. 21.12.3; D.L. 3.2,
7.1-2; Gal. De loc. aff. 8.148.14; Poll. 7.211.2; Ath. 3.100.52, Epit. 2.1.31.8) e (2) aqueles
fragmentos derivam justamente desses autores.

8 Ainda que seja muito dificil aferir exactamente a conversao monetaria, sabemos
por Aristéfanes (V. 788) que um juiz ganharia meia-dracma por dia; logo nido seria uma
soma tiao avultada.

9 Veja-se sobretudo os exemplos dos proprios Didlogos, que, embora nao possam
ser considerados documentos estrictamente historicos, dio conta de costumes ou tendéncias
gerais que poderemos considerar plausiveis. No Fédon (97b-c), Socrates diz ter ‘escutado’ as
doutrinas de Anaxdgoras numa espécie de leitura publica do seu livro (dkovoag pév mote €k
BipAiov tvdg). No Fedro (230e-234¢), o discurso de Lisias é lido em voz alta por Fedro. A
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divulgacio de um ‘livro’ nio obedecia a qualquer tipo de politica editorial.
Nio existia um conjunto de principios que regulamentasse a produc¢do ou
a distribuicao, de tal forma que circulavam, ao mesmo tempo, varias versoes
diferentes do mesmo ‘livro’, sem que nenhuma delas pudesse ser considerada
a oficial; além de que, como é evidente, também nenhuma delas indicava
a data. O caso de Platdo segue claramente esta tendéncia geral. A partir do
cotejo das fontes, podemos facilmente concluir que durante muitos anos
circularam diferentes versdes de varios didlogos (vide Alline, 1915, 65-84;
Pasquali, 1952, 254-258), sem que nenhuma delas fosse considerada definitiva
— veja-se o conhecido caso da Repiiblica, que seguramente terd circulado
em versdes parciais (vide Nails, 2002, 324-sqq.). No que respeita a
possibilidade de uma ‘edi¢do autorizada’, € altamente provavel que tenha
ja sido divulgada postumamente, havendo fortes indicios, todavia, de que
tenha sido de facto ‘autorizada’ por Platdo. A hipdtese mais plausivell® é
que a edicao completa e oficial dos didlogos foi produzida na Academia,
mas as opinides divergem quanto a €poca exacta: alguns autores defendem
que foi produzida logo por Xendcrates (Alline, 1915, 45-46; Philip, 1970,
307), mas outros propoem que isso tenha ocorrido mais tarde, na época
de Arcesilau (Bickel, 1944: 122-123, 129-131, 157; Pfeiffer, 1968: 65-66). Seja
como for, todos os autores parecem concordar que as versdes definitivas
dos Didlogos s6 foram divulgadas depois da morte do seu autor.

Ora, mesmo sendo certo que naquela época ja circulavam documentos
que poderemos, com as devidas reservas, equiparar a livros (ainda que na
sua grande maioria utilizados como suporte de uma performance oral), nio
€ menos certo que o referido ‘anarquismo editorial’ torna anacrénico o
conceito de data de composicio, justamente pelo facto de este pressupor
que a data em que um determinado documento foi divulgado pela primeira

vez corresponde a data da sua conclusio enquanto texto, isto €, a data da

trilogia Teeteto-Sofista-Politico, se levarmos a sério (1) a explicita conexao narrativa e dramatica
entre os trés didlogos e (2) as implicacdes metanarrativas decorrentes do prologo do primeiro,
¢ um livro redigido por Euclides (7ht. 143b5: PipAiov, & Teppiwv, Tovti: éypapdunv), mas lido
por um escravo para Euclides e Térpsion (7ht. 143¢).

10  Alguns autores (e.g. Jachmann, 1942) defendem a existéncia de uma edi¢ao
alexandrina. Mesmo que tivesse existido, nio invalidaria a edicao académica, a qual ¢é
amplamente documentada pelas fontes.
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sua publicacio. A liquidez que os conceitos de ‘composiciao’ e ‘publicacio’
acarretam, se aplicados ao corpus Platonicum, lanca sérias suspeitas sobre
a possibilidade de definir uma cronologia minimamente estanque; a nao
ser que nos limitemos a considerar todos os Didlogos postumos, tendo em

conta os parametros e critérios editoriais modernos.

2.2 ANISTORICIDADE DOS DIALOGOS

O universo dramitico em que os Didlogos decorrem representa grosso
modo o periodo histérico compreendido entre o inicio da segunda metade
do séc. V e o inicio da segunda metade do séc. IV. Quer tomemos as
circunstancias dramaticas de um determinado didlogo, quer os consideremos
globalmente a partir de uma dada ordem de leitura, todos os eventos
possivelmente historicos se situarfo algures neste intervalo. O mais antigo
serd a suposta conversa entre o jovem Socrates, Parménides e Zendo, que
constitui o Parménides. O mais tardio, contido nas Leis (638b), refere a
vitéria dos Siracusanos sobre Locride, cuja data se fixa em 356. No entanto,
o cendrio da maioria dos Didlogos situa-se num ponto intermédio entre
esses dois extremos, quando Socrates, ja mais velho, conversava com
atenienses mais jovens. A primeira estranheza é que, embora a maioria das
personagens seja contemporanea de Platdo (incluindo amigos proximos e
até familiares), o autor nio se inclui entre os interlocutores.

Nao seria cabivel nestas paginas abordar a questao da anonimidade (vide
Edelstein, 1962; Plass, 1964; Press, 2000), dado que o propdsito é apenas
explicitar que os Didlogos nao foram compostos com o comprometimento
historiografico necessario para serem considerados documentos historicos.
A este respeito, limito-me a referir dois casos paradigmaticos de didlogos
explicitamente anacronicos, isto €, cujo enredo dramadtico e cenogrifico
remetem para varias datas igualmente plausiveis (e, obviamente,

incompativeis)': Gorgias e Repiiblica.

11 A este proposito, vale a pena citar o diagnostico de Nails (2002, 307): ‘Plato, the
consummate philosopher, was not preoccupied with dramatic dates, so one rarely expects
exactness; the dialogues are replete with anachronisms.’
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O caso do Gorgias foi exaustivamente analisado desde logo por Dodds
(1959, 17-18), cujo veredicto se pode considerar ainda hoje indisputdvel
(apud Nails, 2002, 326-327): a pluralidade de datas possiveis impede-nos
de escolher uma, qualquer que ela fosse. Os dados internos que conduzem
inevitavelmente ao anacronismo sao os seguintes: Péricles tinha morrido
hd pouco tempo (503¢) e a Unica estadia (atestada) de Gorgias em Atenas
foi em 427, logo a data estaria entre 429 e 427; Demo (um familiar de Platao)
era amante de Cilicles (481d), o que permite aproximar o enredo de 422,
ano em que Aristofanes (V. 97-99) refere a admiravel beleza de Demo;
Alcibiades tinha ja sofrido um processo judicial (519a), o que aconteceu,
primeiro, em 415 e, depois, em 407; Arquelau tinha assumido o poder na
Macedonia (470d), o que terd acontecido por volta de 413; ja era conhecida
a peca Antiope de Euripedes (485¢e), cuja data de composic¢io terd sido entre
411 e 408. E matematicamente impossivel harmonizar todas estas
possibilidades.

Quanto a Repiiblica, que serd o caso mais problemadtico de todo o corpus,
nomeadamente pela (elevada) probabilidade de ter sido composta e divulgada
em trés épocas e partes diferentes, seriam necessdrias varias paginas para
esclarecer o assunto de modo minimamente claro. Limito-me, pois, a indicar
as conclusoes da competentissima andlise de Nails (2002, 324-326). Muito
sucintamente, o anacronismo deve-se a incompatibilidade dos seguintes
dados: se (1) Céfalo esta ainda vivo, SOcrates encontra-se na meia-idade e
Trasimaco é famoso em Atenas, a data serd algures no udltimo quartel do
séc. V (421 é a mais aceite entre os comentadores); se (2) Glaucon e Adimanto
participaram na Batalha de Mégara (368a), a data terd que ser posterior a

409.
3. CRONOLOGIA RELATIVA
As primeiras propostas de ordenacgdo cronoldgica, surgidas a partir do
final do séc. XVIII (Tennemann, 1792; Socher, 1820; Hermann, 1839; Raeder,
1905), resultaram de uma tendéncia metodologica que comecava a generalizar-

se: todos os problemas em Platio ocupavam um determinado lugar no
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percurso evolutivo em que consistiu a sua actividade filosofica. Estes autores
esforcaram-se, pois, em estabelecer uma cronologia definitiva através da
qual pudessem mapear as etapas desse desenvolvimento, recorrendo ao
cotejo de alguns elementos contextuais contidos nos didlogos com dados
considerados historicos. Pressupondo que o corpus consiste numa narrativa
de algum modo andloga a realidade historica em que se inscreve, os didlogos
poderiam ser ordenados de acordo com as datas e os episddios a que fazem
referéncia.

Estas tentativas iniciais, mediante a auséncia de critérios externos
suficientes, estavam quase inteiramente dependentes dos dados implicados
no enredo dramatico. Por isso, tal método levantava muitas dificuldades,
tendo em conta aquelas singularidades do texto platonico que referi nas
paginas anteriores. A possibilidade de determinar as datas de composicio
a partir de elementos externos ao texto chegou, para grande entusiasmo
da maioria dos platonistas modernos, com a estilometria, que continua a

ser o método para determinar as datas de composicao dos dialogos!2.

3.1. A ESTILOMETRIA

Desde os seus inicios, no longinquo século XIX, aos nossos dias, os
métodos estilométricos sofreram altera¢des consideraveis. Por exemplo, no
altimo quartel do século XX, o desenvolvimento de sistemas informaticos
cada vez mais complexos e robustos permitiu que a capacidade de
processamento de dados atingisse niveis até entao nunca imaginados.

Em todo o caso, apesar das inovacoes tecnolégicas, todas as formas de
estilometria tém um denominador comum: trata-se de um método de andlise
estatistica. Consiste, pois, numa certa forma de levantamento, organizacio,
analise e interpretacio de dados de um determinado universo, a partir do

qual serdo isolados alguns subconjuntos (as amostras), de acordo com os

12 Vale a pena citar Howland (1991, 205) a propédsito da centralidade da estilometria:
‘Other methods of drawing chronological distictions, including literary criticism, philosophical
considerations, and references to actual historical events, are of little or no use.” Para uma
explica¢do minuciosa da irrelevancia destes ‘other methods’, vide Thesleff (1982, 7-66).
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parimetros tedricos estabelecidos previamente. A validade formal da analise
depende, portanto, da aplicacdo correcta das varias operacoes matematicas
implicadas no processo. No entanto, os resultados finais estao determinados
pelos pressupostos e critérios estabelecidos antes da andlise propriamente
dita.

No caso particular da estilometria, o universo estatistico corresponde a
um determinado corpus textual, enquanto que as amostras poderdo variar
entre pardagrafos ou frases até simples palavras ou letras. O método consiste
em determinar padroes de frequéncia e elementos discriminadores, que
permitam tracar a identidade estilistica do autor e, por conseguinte, isolar
as viarias fases do seu desenvolvimento.

O momento fundador da estilometria (aplicada a Platao) deve-se a uma
edicao do Sofista e do Politico preparada por Campbell (1867). Um tanto
acidentalmente, este autor intuiu que o estudo comparativo do estilo de
escrita de Platio poderia ser determinante para a dataciao dos didlogos.
Através da comparagio de estruturas sintdcticas e prosédicas, bem como a
elevada percentagem de termos técnicos, concluiu que Sofista, Politico,
Teeteto, Filebo e Leis eram do mesmo periodo (tardios, no caso).

O primeiro trabalho inteiramente dedicado a fixa¢io de uma cronologia
estilométrica (e também aos critérios que a estruturam) deveu-se a
Dittenberger (1881), cujo método consistiu em averiguar a frequéncia de
particulas. Os resultados mostraram que o grupo de didlogos ditos ‘tardios’
apresentava uma frequéncia muito maior de articulacdes entre particulas
do que os grupos ‘anteriores’, dando assim conta da tal ‘evolucio estilistica’.
O pressuposto era, pois, que o grau de complexidade sintictica aumentava
de forma linear e andloga ao desenvolvimento doutrindrio. Virios autores
alargaram a proposta de Dittenberger a outros tipos de material textual
(construcodes sintdcticas, ritmo da prosa etc.), mas todos eles seguiam o
mesmo principio geral: o estabelecimento de um padrio de complexificacio
estilistica € o critério para determinar a ordem de composi¢io dos Didlogos.

Um outro estudioso que merece especial destaque ¢ W. Lutoslawski
(especialista em l6gica), cuja obra (1897) tinha a nada humilde pretensiao
de promover a estilometria a categoria de ciéncia exacta, como se de um

ramo da matemadtica aplicada se tratasse. Em todo o caso, o seu trabalho
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viria a ser determinante para as geracoes de estilométricos posteriores. Em
primeiro lugar, coligiu todas as propostas produzidas até entdo, de cuja
analise e critica comparativas retirou um ‘consenso’ minimo, isto é, uma
conclusido partilhada pela maior parte dos autores mais reconhecidos!':
Sofista, Politico, Filebo, Timeu, Critias e Leis constituem, de facto, o dltimo
grupo cronolégico. Em seguida fez um levantamento das caracteristicas
linguisticas proprias deste conjunto de didlogos, as quais seriam posteriormente
utilizadas como critérios de padronizacio, isto €, os elementos discriminadores.
Chegou a um total de 500 critérios!4.

As investigacoes de Lutoslawski foram verdadeiramente revolucionarias,
na medida em que conferiram a estilometria um estatuto metodolégico
praticamente indisputado durante geracdes de platonistas. Ao mesmo tempo,
confirmavam também as primeiras intui¢cdes de Campbell, bem como
validavam o método desenvolvido por Dittenberger. Todos os trabalhos
produzidos nas décadas seguintes dependem inteiramente da obra destes
trés autores; e pode bem dizer-se que muito pouco lhe acrescentam, pois
limitam-se a explorar outros tipos de material linguistico.

De acordo com os seguidores do método estilométrico, Critias, Filebo,
Leis, Politico, Sofista e Timeu constituem o grupo dos didlogos ‘tardios’, isto
¢é, aqueles que Platdao escreveu por ultimo. A posicao dos restantes podera,
pois, ser aferida por comparacao estilistica com este grupo. Ora, tal optimismo
¢ manifestamente injustificado. O que o método estilométrico demonstra
com inegavel clareza é que aqueles didlogos (1) tém bastantes particularidades
estilisticas em comum e (2), se tomados em conjunto pela soma de tais
particularidades, constituem uma amostra estilistica diferente dos restantes
didlogos do corpus Platonicum. A pretensio de que tal diferenca tenha
implicacdes cronoldgicas €, como veremos, insustentavel, tendo em conta
um conjunto de limitacdes que o método estilométrico nao consegue superar,

quando aplicado a Platao.

13 Campbell (1867); Dittenberger (1881); Schantz (1886).

14 Na verdade, o método tinha sido criado por Ritter (1888), mas este tinha conseguido
estabelecer apenas 45 critérios. Para a explicacao detalhada das 500 caracteristicas e respectivos
critérios de seleccao, vide Lutoslawski (1897, 76-123).
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3.2 LIMITAGCOES DO METODO ESTILOMETRICO SE APLICADO A PLATAO

3.2.1 Impossibilidade de definir uma data de composicao absoluta

O primeiro problema diz respeito ao estabelecimento de datas absolutas,
isto €, os marcos em funcido dos quais se determinam as datas relativas.
Convém relembrar que o método estilométrico, como qualquer tipo de
andlise estatistica, exige um ponto de referéncia em relacio ao qual se
calculam as varia¢des e, por conseguinte, o padrio dessas mesmas variagcoes.

A natureza singular do texto platonico e as condi¢des de edicio/publicacao
vigentes na sua época, como vimos anterioremente, nado permitem o
estabelecimento de um referente cronolégico interno. Nao existe em nenhum
dialogo qualquer tipo de referéncia que indique expressamente a sua data
de composicao.

A Unica alternativa serd, pois, recorrer as evidéncias externas: factos
histéricos e testemunhos das fontes antigas. No primeiro caso, além da
notoéria escassez de material, levanta-se um problema fundamental que
invalida por completo o recurso a este tipo de dados. Eles sao irrelevantes
para a determinac¢io de uma cronologia relativa, visto que apenas provam
que Platao escreveu um determinado didlogo depois de uma determinada
data, mas niao permitem inferir quando terd sido exactamente. No segundo
caso, nao s6 os dados sido igualmente escassos, como também contraditorios,
na medida em que as mesmas fontes que, por exemplo, colocam as Leis
como ultimo didlogo afirmam que nao foram redigidas por Platao.

Como vimos, um dos pressupostos mais fundamentais de toda e qualquer
proposta cronologica (e, por conseguinte, do proprio método estilométrico)
é atribuir as Leis o rétulo ‘absoluto’ de ultimo didlogo. E um dado geralmente
considerado indisputdvel, ainda que uma ligeira dose de rigor filologico
aconselhe a um pouco mais de contencao.

A Unica fonte suficientemente proxima de Platdo a sugerir esse dado &

uma breve linha da Politica de Aristoteles’s. Estd em causa um conjunto de

15  Pol. 11 6, 1264b26-27. O autor andénimo dos ji citados Prolegomenos a Filosofia
Platonica (24.11-15) e Didgenes Laércio (3.37), muitos séculos mais tarde, limitam-se a repetir
a mesma ideia, acrescentando este ultimo que o texto das Leis é postumo e a sua ediciao
ficou a dever-se ao discipulo Filipe de Opunte.
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objeccdes gerais que este levanta em relacio a Repiiblica, as quais, segundo
a sua andlise, podem aplicar-se também as Leis. No decurso dessa longa
critica refere pontualmente que este didlogo foi escrito depois (Gotepovi©)
da Repiiblica, mas em parte alguma refere que seja o ultimo. Se Aristételes
tivesse usado o superlativo (Gotatov), o pressuposto seria defensdvel, ainda
que longe de indisputavel pelo facto de este ser o uUnico testemunho
disponivel. Mas a passagem apenas sugere que as Leis sA0o posteriores a
Repiiblica, o que esta muito longe de implicar que tenham sido o ultimo
dialogo a ser escrito.

Resta ainda esclarecer uma contradi¢ao que a datac¢do absoluta das Leis
incorpora, quando ao testemunho de Aristoteles sdo acrescentados outros
mais tardios que parecem corroborid-lo. O mais famoso e utilizado é o de
Didgenes Laércio (3.37)7, segundo o qual o texto das Leis ndo so foi o
ultimo a ser redigido, como também nunca chegou a ser publicado durante
a vida de Platao. A edicao final teria ficado a cargo do discipulo Filipe de
Opunte, que passou (uetéypapev) o conteddo das tabuinhas de cera originais
para a versdo a publicar em rolos de papiro. Nao € claro qual o grau da
intervencdo deste discipulo na producio do documento final e a ambiguidade
petaypaew (pode significar ‘copiar’, mas também ‘reescrever’) torna o caso
ainda mais dificil de esclarecer. No entanto, como bem nota Brisson (1999,
418 n. 2), ¢é dificil sequer imaginar a quantidade de tabuinhas de cera que
seriam necessarias para incluir todo o texto das Leis, pelo que a versio que
hoje conhecemos deste didlogo terd tido necessariamente um contributo
considerdvel de Filipe de Opunte.

Se o critério fosse tedrico-doutrindrio, uma interpretacio mais optimista
poderia pressupor que o escrupuloso discipulo se teria esforcado ao maximo
por conservar os ensinamentos do mestre. Mas, no caso da estilometria,
estdo em causa apenas os aspectos formais do texto (ritmo de prosa,

tendéncias morfo-sintacticas, frequéncia de hiatos etc.), que supostamente

16 Vale a pena citar a frase completa no original: Ixedov 8¢ napanAncing kai t& mepl
ToU¢ Nopoug €xel Tovg Uotepov ypagévtag, d10 kal mepl tfig évraiba moliteiag émokéPacdat pikpd
Bétiov (Pol. 11 6, 1264b26-27).

17 Convém referir que este testemunho de Didgenes Laércio é usado por muitos
autores como evidéncia de que as Leis sao o ultimo didlogo a ter sido escrito (e.g. Lutoslawski,
1897, 472; Taylor, 1926, 17-18; Ross, 1951, 1; Guthrie, 1975, 49).
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reflectem a identidade estilistica de quem de facto escreve. Assim sendo,
¢ mais provavel que o estilo de escrita das Leis seja o de Filipe de Opunte
e nao o do Platio ‘tardio’, o que torna este dialogo o menos aconselhavel

de todos para estabelecer um padrao.

3.2.2. A ESTILOMETRIA NAO CONSIDERA A POSSIBILIDADE DE PLATAO TER

REVISTO OS TEXTOS

A segunda limita¢io da estilometria tem que ver com a sua incapacidade
de determinar (e, por conseguinte, incluir na andlise) as alteracdes e revisoes
que, como atestam as mesmas fontes, Platdo provavelmente tera feito a
globalidade da sua obra. Nesta medida, o estabelecimento de uma ordem
cronolégica teria que considerar duas datas diferentes: a da composicao
inicial e a da edicao final.

E evidente que nio existe nenhum método que nos permita saber quais
nem quantas foram essas altera¢des, muito menos quando elas tiveram lugar
exactamente. Por isso, a abordagem estilométrica apenas pode considerar
a versido definitiva de cada didlogo, cuja data serd necessariamente posterior
a data da sua composicdo original. Mais que isso até: se Platdao foi revendo
a globalidade da sua obra até uma idade avancada, todos os didlogos serao

igualmente ‘tardios’, visto que foram terminados no final da vida do autor.

3.2.3. A ESTILOMETRIA PRESSUPOE QUE NAO HA VARIACOES ESTILISTICAS

INTENCIONAIS

O terceiro problema tem que ver com o facto de o método estilométrico
pressupor que nao existem variacoes estilisticas intencionais. Pelo facto de
o texto de Platdo estar sempre dependente de um determinado contexto
dramitico, é altamente provavel que determinadas variacdes estilisticas se
devam as correspondentes variacdes contextuais.

O exemplo mais paradigmatico deste problema é-nos dado por um dos

estilométricos mais inovadores, pelo facto de ter recorrido aos modernos
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computadores para a andlise estilisticas: Ledger (1989). De modo a contornar
os problemas que, na época, iam sendo apontados a estilometria
(nomeadamente a circularidade causada pela pressuposicao arbitraria de
um desenvolvimento estilistico linear), decidiu incluir na analise textos de
outros autores contemporaneos de Platio para servir de contraprova. No
entanto, em alguns dos casos, o efeito foi contrdrio: o discurso atribuido a
Lisias no Fedro é, segundo o computador, da autoria de IsGcrates e nio de
Platao (1989, 117). A explicacdo parece-nos bastante simples, tendo em
conta a constante tendéncia do texto de Platio para sintonizar o estilo de
escrita com os restantes elementos contextuais. Visto que um dos propositos
do Fedro consiste em discutir a retorica e que esta passagem €, no ambito
do tecido dramatico, ‘atribuida’ a Lisias, é natural que tenha bastantes
semelhancas com Isécrates. Isto sugere, a meu ver, que o génio literdrio de
Platao era tal, que, quando escrevia como um orador, o texto resultante,
pelo menos do ponto de vista estilistico, era facilmente confundivel com o

dos grandes oradores.

CONCLUSOES

Terminada a exposi¢do e revisao historiografica da ordenacio cronologica,
resta-nos agora ensaiar uma sintese global das conclusdes passiveis de
serem retiradas.

1. Em virtude das especificidades literarias do texto platonico e das condigcdes
editoriais da época, nao é possivel determinar objetivamente as datas
de composicao original dos Didlogos nem tampouco as datas das suas
versoes finais.

2. As abordagens cronoldgicas anteriores ao método estilométrico nao

dispunham de dados suficientes nem minimamente fidedignos, sobretudo

18  Além desta, a mais importante, notamos também outras estranhezas estilisticas
sugeridas pelo computador: das oito amostras seleccionadas do Livro I da Repiiblica, trés
sao atribuidas a Xenofonte (1989, 109); as amostras do Econémico e dos Memorduveis (ambos
reconhecidamente de Xenofonte) tém mais semelhancas estilisticas com o Protdgoras e o
Fedro, respectivamente, do que entre si mesmas (1989, 160).
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porque careciam de um critério de validacio externo ao enredo dramatico
dos dialogos.

3. Quanto a estilometria, as trés limitacdoes que apontamos (sobretudo a
primeira) serdo mais que suficientes para reconhecer a incapacidade
deste método em definir um modelo cronolégico relativo minimamente
estavel. Nao existindo nenhum outro, o estabelecimento de uma cronologia
de composicao torna-se impossivel.

4. Todas as propostas de ordenacio (cronolégica, dramatica, pedagogica
ou temadtica) ja sao fruto de uma interpretacao dos Didlogos. Por isso,
colocar qualquer uma delas como condi¢io prévia de leitura implicaria
um Obvio problema de circularidade. Além disso, dada a pluralidade de
propostas de ordenac¢io e a auséncia de um critério objectivo, a escolha
de qualquer uma em detrimento de qualquer outra acarretaria também
uma elevada dose de arbitrariedade.

5. Por conseguinte, o tradicional consenso (isto €, a divisio do corpus em
trés grupos de didlogos) obedece a um critério de validacio meramente
interssubjectivo, pois se resume a uma convenc¢ao partilhada entre uma
dada maioria de académicos. No limite, tal consenso assenta num
argumento de autoridade, porquanto depende da posicao de privilégio

politico dessa maioria.
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O termo ‘pré-socritico’ foi cunhado no século XIX, pelos historiadores
da filosofia grega, para estabelecer uma divisao que ressaltasse a novidade
que havia representado Sécrates no desenvolvimento do pensamento filosofico
grego. Assim, tentava-se elevar a categoria historiogrdfica as noticias
transmitidas por diversos autores da Antiguidade, coincidentes em evidenciar
que Soécrates havia introduzido um novo método cientifico, o dialético, que
se fundamentava nos raciocinios indutivos e na busca de defini¢cdes universais.
Ademais — e nisto consistiria sua principal diferenca em rela¢ao aos filésofos
pré-socraticos —, Socrates nao aplicou seu novo método as investigacoes
sobre a natureza e os astros, mas a procura da definicio dos principios
que regem as relacdes humanas. Por este motivo se convencionou considerar
Socrates como o primeiro humanista e o fundador da filosofia moral, pois,
como afirma Aristoteles (Metaph. 1 6, 987a32-b8; cf. D.L. 1.14.18), ‘Socrates
se ocupava de temas éticos e nao, em absoluto, da natureza em sua totalidade’.
Ainda segundo o Estagirita (PA 1 1, 642a24-31), ‘nos tempos de Sécrates
cessou a investigacdo sobre a natureza, e os filésofos se voltaram muito
mais para a virtude util e para a politica’. Sem duavida, Cicero (Tusc. 5.4.10)

contribuiu para avalizar esta visio, ao afirmar que:

Desde a antiga filosofia até Socrates, que havia acompanhado as licoes de
Arquelau, discipulo de Anaxdgoras, estudavam-se 0s nimeros e 0s movimentos,
a origem e o fim de todas as coisas, bem como se investigavam com afa as

dimensoes, os intervalos e as trajetorias dos astros e de todas as coisas
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celestes. Socrates, entretanto, foi o primeiro a fazer a filosofia descer do céu,
situando-a nas cidades e introduzindo-a também nas casas, forcando-a a

refletir acerca da vida, dos costumes e do bom e do mau.

Tal descricdo ajusta-se com a realizada por Platio no inicio do Fedro
(230d), ao caracterizar Socrates como alguém a quem nio interessava a
natureza, porque ‘0s campos e as arvores niao querem me ensinar nada,
mas tido-somente os homens da cidade’. Pode-se afirmar, portanto, que,
frente a investigacao da natureza fisica e a postulacio dogmatica dos
principios que a regem, proprias dos filésofos pré-socriaticos, Socrates
reorientou a filosofia para os aspectos morais, com énfase especial na
definicao dos conceitos mediante o uso do método dialético.

Assim, a conclusio que se extrai dos testemunhos antigos que
condicionaram os estudiosos do século XIX, no momento de cunhar o termo
‘pré-socritico’, € que este conceito foi criado mais por razoes filosoficas do
que cronolégicas. E esta circunstancia que explica a problemdtica colocacio
dos sofistas sob esta mesma denominac¢io ou a paradoxal inclusio do
atomista Democrito entre os pré-socrdticos, quando, na verdade, ele foi
contemporaneo de Soécrates.

Seja como for, cabe dizer que essa distin¢do historiografica tem sido
comumente aceita e tem certo sentido no contexto do pensamento platonico.
De fato, Platao representa um modo diferente de entender a filosofia e um
esfor¢co por resolver, de modo muito mais sistematico, algumas das principais
questdes suscitadas pelos primeiros filosofos. Esta atitude levou a que Platao
adotasse, em geral, uma posicio de superioridade diante dos pré-socraticos,
aos quais recriminou a rigidez de suas postula¢oes. Porém, isto nao significa
que Platao se limitou simplesmente a refuta-los, mas que, ao contrario, em
numerosas ocasioes, intentou resolver problemas de grande impacto filosofico
que haviam sido postulados por pensadores anteriores a ele, como Heraclito
ou Parménides. Além disso, incorporou de maneira velada, em sua propria
obra, importantes elementos procedentes do pitagorismo ou, inclusive, do
atomismo de Democrito, dos quais o verdadeiro alcance, dado seu modo
particular de reelabori-los, tem gerado grande discussao entre os especialistas.

E que, ao analisar a relacio de Platio com os filésofos pré-socraticos,
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deparamo-nos com uma dificuldade que resulta quase irresolivel: seu
peculiar estilo, pouco afeito a reconhecer de modo explicito as influéncias
alheias e, em contrapartida, muito inclinado a transpo6-las e a transforma-las
para as diluir no vasto complexo de seu proprio pensamento. Platio cita
pouco, pelos nomes, os filosofos pré-socraticos, apesar de que, em muitas
ocasides, tem-nos sempre presentes em sua discussao filosofica.

Em sintese, pode-se afirmar que a filosofia de Platio € a tentativa de
resolver o movimento continuo a que, segundo Heraclito, estd submetido
o cosmos, e o radical imobilismo do ser postulado por Parménides. Como
se vera de seguida, Platdo contrapds ambas as posicoes com o desejo de
encontrar uma solu¢o intermédia. Mesmo assim, a problematica suscitada
pela cerrada posicao da escola eledtica com respeito ao ser obrigou Platao
a buscar uma saida para desbloquear tal estaticismo ontolégico. Por outro
lado, constata-se em Platio a influéncia do pitagorismo, com o qual se
havia familiarizado em suas sucessivas viagens a Sicilia. Neste caso, a
influéncia havia sido dupla: por um lado, a incorporacio de nocoes
aritméticas, geométricas e matemadticas para consolidar a nocdo de um
cosmos ordenado pelo principio de harmonia e medida; por outro, a crenca
na transmigracio e na imortalidade das almas, que, mesclada com elementos
orficos, Platido reutilizaria para construir os fundamentos de sua propria
concepc¢ao de alma, determinante, por sua vez, para a elaboragcao de seu
entrancado ético-epistemologico.

Em linhas gerais, pode-se afirmar que Platio niao simpatizou com os
filosofos pré-socraticos que pretendiam dar explicagoes fisicas e mecanicistas
dos fenOmenos naturais. Isto se explica pela tendéncia platdnica de divinizar
os principios, comec¢ando, em primeiro lugar, por sua teoria das Formas,
em um processo que culmina no 7Timeu com a postulacio de um demiurgo
responsdvel ultimo pela organizacao cosmica do universo. Esta posicao de
forte contetdo teoldgico é manifestada nas Leis (886e), em que o Ateniense,
depois de haver identificado o sol, a lua, os astros e a terra com deuses e
seres divinos, critica os sabios que sustentam que estes niao seriam mais
que terra e pedras, e que, portanto, nio se preocupam em absoluto com
os assuntos humanos; critica em que se podem incluir todos os fil6sofos

pré-socraticos que tenderam a oferecer explicacdoes materialistas dos
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fendmenos naturais. Como se verd com mais detalhes, a reprovacio poderia
ser dirigida diretamente contra Anaxdgoras (4p. 26d) — o que explica a
decepcio platdnica ao ler seu livro (Phd. 96a-100e) —, ou a completa omissao,
nessa obra, de qualquer men¢ao a Democrito, cujos livros Platdo ordenara
que fossem todos queimados (D.L. 9.40). Tal atitude antimaterialista explicaria
também por que nio se menciona nos didlogos dois dos filésofos milésios,
Anaximenes e Anaximandro, ainda que se tenha interpretado uma possivel
alusdo ao primeiro no Fédon (99b), na passagem em que é mencionada a
teoria de que a terra se sustenta sobre uma coluna de ar.

Em compensacgao, a Tales de Mileto, também considerado um dos Sete
Sabios, Platio concedeu uma maior relevancia, embora niao isenta de ironia.
Assim, se bem frisou sua capacidade inventiva (R. 600a), o apresenta (7ht.
174a) como o exemplo paradigmdtico do sdbio desorientado que, enquanto
observava os astros, era incapaz de ver o que se achava a seus pés, tendo
caido em um poco. Também lhe censura (Prt. 343a) o laconismo e o
alheamento dos assuntos publicos (Hp.Ma. 281c). No entanto, nas Leis (899b),
Platdo, coerente com sua propensao a buscar um principio divino que reja
0 cosmos, mas sem o mencionar pelo nome, alude a teoria atribuida a Tales
de que ‘tudo esta cheio de deuses’, para demonstrar que 0s astros sio
compostos de uma alma divina.

Em outras ocasides, as coincidéncias com o pensamento de algum autor
pré-socratico ndo sio explicitas e poderiam, inclusive, ser casuais. E o caso
da dura critica aos poetas na Repiiblica, muito particularmente a Homero,
por este haver representado os deuses com todos os defeitos e vicios dos
homens. Tal condenacio coincide com os fragmentos de Xendfanes (DK B
11, 12), nos quais este criticou as representacdes antropomorficas dos deuses.

De todo o modo, a passagem 96a-100e do Fédon resulta especialmente
ilustrativa de qual foi a atitude socratico-platonica frente aos filésofos pré-
socraticos. Nesta, Platio da voz a Socrates, que, ao expor sua biografia
intelectual, reconhece que, quando era jovem, esteve extraordinariamente
interessado na investigacdo da natureza (Quoéwg loTopia). Assim, Socrates
aceita que, como a qualquer filésofo pré-socritico, interessava-lhe conhecer
as causas das coisas, isto é, por que nasce cada coisa, por que morre € por

que €. Deste modo, interessavam-lhe os fendmenos do céu e da terra. No
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entanto, as explicacdes mecanicistas que os filosofos haviam dado destes
e de outros fendmenos fizeram-no submergir em perplexidade até ao ponto
de achar-se iludido e forcado a desaprender tudo o que até ao momento
acreditava saber. Depois do reconhecimento deste desengano, Socrates
relata que, ao ouvir a leitura de um livro de Anaxdgoras, ficara deveras
alegre por saber que este filosofo afirmava que uma mente (um vodg) € o
ordenador e a causa ultima de todas as coisas (Phd. 97c: vol¢ €0tV 0
drakooudv te kai mdvtwv aitiog). Com seu habitual tom irdnico, Socrates
confessa que tal alegria estava motivada pela cren¢a de que o vodg de
Anaxdgoras lhe aclararia todas as questdes sobre as quais nao havia logrado
encontrar uma resposta satisfatéria, como, entre muitas outras, se a terra ¢é
plana ou esférica, se estd situada no centro do universo, bem como varios
outros aspectos relacionados com os movimentos do sol, da lua e dos
restantes astros. Chegado a este ponto, Socrates tem que reconhecer um
novo desengano — que o despertou de sua passageira esperanc¢a —, ao
comprovar que, para explicar as causas das coisas, Anaxdgoras,
surpreendentemente, nio recorria ao vodg que havia postulado como principio
nem concedia a este ‘nenhuma causalidade na ordenacdo das coisas, sendo
que aduzia como causas ares, éteres, dguas e outros elementos absurdos’
(Phd. 98¢). Desse modo, apos explicar a dupla desilusio que foi descobrir
que o vodg de Anaxdgoras, por seu cardter fisico e mecanicista, nao dava
resposta a suas inquietudes, Socrates admite que o desengano o levou a
embarcar naquilo a que chama ‘segunda navegaciao’ (deUtepog mAolg) em
busca da verdadeira causa de todas coisas. Segundo suas préprias palavras,
essa segunda navegacdo consistiu em estabelecer o método dialético,
orientado a examinar a verdade dos conceitos, seguindo um planejamento
hipotético, indutivo e dedutivo, com o fim de demonstrar, face a decepc¢ao
que representavam os postulados mecanicistas e materialistas dos pré-
socraticos, a existéncia das Formas divinas e imortais como principio e
causa de todo o existente.

Do mesmo modo, a passagem 242b-251a do Sofista mostra qual foi a
consideracio que teve Platdo, em seu intento de refutar a posi¢io imobilista
de Parménides respeitante ao ser, a proposito das teorias de alguns dos

mais importantes filosofos pré-socriticos. Assim, ap6s haver proclamado
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ao Estrangeiro sua intencio de cometer o ‘parricidio’ de Parménides, forcando
a que ‘o que nao ¢ de alguma maneira seja e, pelo contrario, o que ¢é, de
algum modo, no seja’ (241d), Platao procedeu ao repasse do que os filosofos
anteriores haviam afirmado sobre o ser. A passagem ¢ uma demonstracao
de que Platio conhecia muito bem o pensamento de seus antecessores, até
ao ponto de poder ser considerada como a primeira ‘historia da filosofia’
de que temos noticia e o predecessor imediato da que posteriormente
realizou Aristételes no livro I da Metafisica. O texto contém expressdes que
denotam uma mescla de condescendéncia e ironia, préprias de um pensador
que se sente superior e que trata a seus antecessores como se tivessem sido
umas criaturas incapazes de desenvolver um discurso filosofico dialeticamente
solido. Assim, Platdo recrimina os primeiros filésofos, como poderiam ter
sido Ferécides ou fon de Quios, por haverem se expressado através de um
conto ou mito, tal como se falassem com criancas, ao afirmar que as coisas
que existem sao trés, ‘e que, umas vezes, algumas delas lutam de algum
modo entre si, mas que, outras vezes, tornando-se amigas, casam-se, tém
filhos e procuram alimentos a seus descendentes’ (Sph. 242¢). Em seguida,
recrimina a quem, como poderiam ser Arquelau ou Alcmedn, sustenta que
as coisas que existem sio duas, o umido e o seco, ou o quente e o frio,
fazendo com que ambos coabitem como se se tratasse de um matrimoénio.
Por ultimo se refere a ‘linhagem eleatica, que comeca a partir de Xenoéfanes’
(Sph. 242d), o qual relata em seus ‘mitos’ que o que se denomina ‘todas as
coisas’ é, na realidade, uno. Platio continua sua breve historia da nocao
de ser com uma alusio as ‘musas jonias e sicilianas’, ao longo da qual se
refere, de modo irdnico, a Heraclito e Empédocles, que pensaram ‘que o
mais seguro era entrelacar ambas as concepgodes e dizer que o que é multiplo
é uno, e se mantém unido pelo 6dio e pela amizade’ (Sph. 242e). Deste
modo, Heraclito, a mais tensa das Musas, afirma que ‘discordando sempre
concorda’ (ibidem), enquanto Empédocles, a Musa mais relaxada, postula
que, por turnos, umas vezes o todo € uno e amigo por acio de Afrodite e,
outras vezes, € multiplo e hostil por causa da disputa.

Depois deste preambulo, o Estrangeiro, com o objetivo de pér em
evidéncia o carater errdbneo e dogmatico de tais teorias, inicia um exame

critico mais detalhado dos diversos filésofos pré-socraticos, interrogando-os
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‘como se estivessem presentes’ (Sph. 243e), sobre o uso do verbo ‘ser’. Desta
maneira sio questionados os dualistas j4 mencionados (243d-244b), aos
quais se reprova o uso do verbo ‘ser’ aos opostos umido e seco. Em seguida
(244b-245¢), critica o uso do verbo ‘ser’ aplicado ao uno, proprio dos
monistas eledticos como Xenodfanes. Se estes fossem consequentes, afirma
o Estrangeiro, o uno e o ser teriam que se identificar em uma unidade que
nio deveria ser denominada com dois nomes distintos, pois ‘acordar que
ha dois nomes, quando nao se tem postulado além do uno, é de algum
modo ridiculo’ (244¢). Neste contexto, Platdo cita trés versos do Poema de
Parménides (DK B8, 43-45), em que o ser é definido como um todo integro
e inteiro, ainda que no primeiro verso se 1& que o ser é ‘em todas as partes
igual 2 massa de uma esfera bem redonda’. Para o Estrangeiro, esta defini¢cao
€ muito deficiente, pois contém uma flagrante contradictio in terminis: posto
que se apresenta o ser como algo Unico e inteiro, nao é correto falar de
‘partes’.

Depois dos filosofos eledticos, o Estrangeiro contrapde dois sistemas
filosoficos opostos entre si: os materialistas, entre os quais, ainda que nao
0s nomeie, tem que se situar Leucipo e Demdcrito; e os idealistas,
representados pelo proprio Platdo. Esta passagem revela-se muito significativa,
pois demonstra que Platdo era consciente de que seu pensamento se opunha
radicalmente ao dos materialistas. Nao deve se estranhar que, dada a
importancia e magnitude desta oposi¢ao, Platdo a qualificasse como uma
‘gigantomaquia’, ‘uma imensa batalha’ acerca do ser (Sph. 246b). O que
torna especialmente interessante o texto é que, além das consabidas criticas
aos materialistas, Platao também procedeu a realiza¢io de uma autocritica,
o0 que demonstraria, em sua ultima época, que ele havia embarcado em
uma radical revisido de sua teoria das Formas. Assim, o Estrangeiro constata
que os materialistas, propensos a corporizar o todo, mantém uma posi¢ao
irredutivel, enquanto que os idealistas sao mais ‘doceis’. De fato, os primeiros,
coerentes com seus principios, sio incapazes de aceitar que realidades
intangiveis e invisiveis, como a justica ou a inteligéncia, ‘sdo’, porque
sustentariam ‘obstinadamente que tudo o que nao podem pegar com as
maos, isso nao é nada em absoluto’ (Sph. 247¢). Finalmente, para encontrar

um ponto de concordancia com os filosofos materialistas, propde que, ao
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menos, aceitem que existe uma realidade que seja incorporea; isto €, que
as coisas que sdo tém a capacidade (§Vvapig) de atuar sobre algo ou padecer
pela acio de algo. Esta definicio do ser como a capacidade de atuar ou
padecer € aproximada, entdo, ao ponto de vista dos ‘amigos das formas’,
expressdo que claramente delata a posicdo do proprio Platio. A questao
suscitada afeta um dos pontos mais débeis do pensamento platdnico: a
distincao entre geracao e ser, estando a primeira relacionada com o
movimento e as mudancas que se produzem no corpo mortal e o segundo
com a alma imortal. Com efeito, Platio teve grandes dificuldades para
resolver este dilema: se os seres mortais e tangiveis ‘participam’ das formas
ideais, que carecem de movimento, como explicar as mudancas e os
movimentos que sao produzidos nesses seres? Dito de outro modo: ao existir
uma forma ideal de gerac¢io, esta deveria ser imutavel, o que, como é obvio,
contradiz que o mundo sensivel esteja em permanente transformacio. Sem
entrar em outros matizes e ricos pormenores, a reflexao do Estrangeiro
incide em uma questao de capital importancia no sistema idealista platonico:
explicar como a realidade sensivel, que estd em continuo movimento, tal
como ja havia sido observado por Herdclito, pode ser explicada mediante
um conhecimento (miotrun) por definicdo estdtico e, por si mesmo, em
permanente repouso. Em outras palavras: a realidade sensivel, o conjunto
da natureza, esta submetida a um continuo processo de transformaciao que
somente pode ser explicado através de conceitos e leis fisicas que requerem,
para serem verdadeiras, validade imutavel e universal, alheia a mudancas.

A tensido entre dois modelos distintos corresponde ao que Platdo ja havia
manifestado no Teeteto (152e e 180d-e): frente a maioria de pensadores pré-
socraticos que, como Protagoras, Heraclito e Empédocles, postula que tudo
estd em movimento e em processo de geracido, opde-se a escola eledtica,
Parménides e Melisso, que afirma a imobilidade do ser. Platdo dedicou seus
maiores esforcos dialéticos a solucdo desta antinomia. Para resolvé-la, e
apos prolixas explicagdes, o Estrangeiro chega a conclusio, no Sofista, de
que existe uma comunicacdo, uma kKowwvia, entre os cinco géneros de
movimento: repouso, ser, 0 mesmo e o outro, que faz com que o mesmo
seja o mesmo quando participa do mesmo e, quando nao, participe do que

¢ outro. Deste modo, tanto quando o movimento €, como quando nao &,
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participa, em ambos os casos, do ser, pois quando nio é movimento, é
repouso. A conclusdo final da argumentacio é demolidora com a tese
imobilista de Parménides e justifica seu parricidio, pois assim se abre a
porta a existéncia do ndo ser de maneira que, a partir do ponto de vista
ontolégico, o ndo ser é nio ser, do mesmo modo que o ser é ser (256d-e).
Quer dizer, pelo simples fato de ser, a ‘natureza do distinto’ (Sph. 256e:
Batépov @Uo1g) gera o nido ser. O processo de geracdo da alteridade do nido
ser €, pois, inato, ja que se encontra de modo natural na propria esséncia
de um género produzir o que nao é. Ao mesmo tempo, a geracao natural
do que nao é confere também positividade e realidade ontolégica ao que
€. Paradoxo que poderia ser sintetizado na afirmacio ‘cada género é o que
nio €. O Estrangeiro demonstrou assim que se podia refutar Parménides
a partir de uma detalhada anailise linguistica do verbo ‘€’ e de sua negacio
‘nao €', o que, por sua vez, lhe permitiu equiparar o status ontolégico do
ser e do nao ser e consumar a refutacio de Parménides.

No entanto, a atitude de Platdo para com o pitagorismo ¢é distinta, pois
numerosas passagens sugerem que ele transformou alguns aspectos essenciais
da doutrina pitagérica para adapta-los a seu proprio pensamento, até ao
ponto de haver absorvido duas ideias bdsicas: por um lado, a noc¢io de que
a ordem coésmica é o resultado de propor¢des numéricas e harmonias
geométricas; e, por outro, a crenca de que a alma é imortal e estd submetida
a um ciclo de reencarnacgdes. Neste contexto, ndo parece casual que Platao
houvesse proposto como ensino propedéutico, na Repiiblica, a aritmética,
a geometria, a astronomia e a musica, conhecimentos basicos e inseparaveis
na escola pitagdrica e cuja importancia de tais estudos Platao havia
reconhecido, por via de sua relacio com Arquitas, decorrente de suas
viagens a Sicilia (Ep. VII, 339d-e).

Com efeito, boa parte desses conhecimentos se repercute no 7Timeu, em
que se descreve a estrutura harmonica do cosmos como o resultado de
propor¢des aritméticas e geométricas dispostas racionalmente pelo demiurgo.
Neste sentido, a noticia (D.L. 3.8) de que Platio comprou a Filolau trés
livros que continham as doutrinas de Pitagoras teria a intenc¢ao de sublinhar
a destacada presenca de substanciais elementos pitagoricos em alguns de

seus didlogos. Uma influéncia semelhante se intui na passagem 16¢-18b do
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Filebo, em que Platdo atribui a Prometeu, figura mitica que alguns estudiosos
tém identificado com uma mascara de Pitdgoras, a teoria de que ‘o que é
resulta do uno e do multiplo e tem em si, por natureza, limite e auséncia
de limite’, assim como a equiparaciao destes conceitos aos de uno e de
diade, principios ultimos que Platdo adotou no final de sua obra com o
proposito de afiancgar sua teoria das Formas. Esse tipo de ensinamento com
forte componente matematico, a que Platdo tivera acesso através de Arquitas
ou de Filolau - e que menciona no inicio do Fédon (61d) —, também
conformava o corpus das denominadas ‘doutrinas nio escritas’.

Além disso, a concepc¢iao do cosmos como um conjunto harmodnico,
submetido a propor¢des numéricas e geométricas, foi alargada por Platao
as relacdes humanas, nas quais deve imperar o principio de moderaciao e
medida. Este é o conselho que Socrates da a Calicles no Gorgias (507e6-

508a9) para adverti-lo das consequéncias de sua soberba e prepoténcia:

Dizem os sdbios, Cilicles, que ao céu e a terra, aos deuses e aos homens,
os mantém unidos a comunidade (kowvwvia), a amizade, o decoro (kooutdtng),
a moderaco e a justica, e por isto, amigo, chamam a esta totalidade ‘cosmos’
e nao desordem (&koouia) nem descontrole (dkalosia). Parece-me que tu
nao prestas atencdo a estas coisas, e ainda que delas sejas sdbio, passa-te
inadvertido que a igualdade geométrica (i66tng yewpetpiky) tem um grande
poder entre os deuses e os homens, e crés que se deve praticar a cobica e

a avidez, porque descuidas da geometria (yewuetpiag dueleic).

A passagem evoca diversos aspectos essenciais da doutrina pitagorica,
que ensinava que a ordem (td€1¢) e a simetria (cvppetpia) sdo belas e uteis,
enquanto a desordem (Gra&ia) e a assimetria (Govupetpia) sio feias e inteis,
assim como frisa a ideia de que todos os seres animados conformam uma
comunidade; dai por que, em nenhum caso, deve-se cometer violéncia
contra eles. O conjunto do cosmos, com efeito, € uma comunidade harmonica,
uma kowwvia da qual participam todos os seres, razao por que o homem,
que esta nela integrado, deve adotar uma atitude mesurada. Para o homem,
o aprendizado da geometria, tanto na aplicacao cientifica quanto na ética,

serd de grande valia. Esta énfase na medida explica, por sua vez, que Platao
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postulara em numerosas ocasides a técnica ou arte de medir, a peTpNTIKY],
como o fundamento no qual se baseia sua concep¢io ética e epistemologica
(Prt. 356d-357d; Plt. 283d; Phlb. 55d-57a).

Nesse contexto, desempenha papel-chave a concepcao de imortalidade
da alma, de procedéncia orfico-pitagorica, e que foi reelaborada por Platao
para conformar seus proprios principios epistemolégicos, éticos e politicos.
Assim, no Gérgias (493a-d), Platdo atribui a um an6nimo homem engenhoso,
‘siciliano ou itdlico’ — expressio com que sugere sua origem pitagorica —,
a teoria de que a alma, que ¢ imortal, estd encerrada em um corpo (cOU®)
mortal, como se se tratasse de uma tumba (cfijpa). Ademais, na passagem
se adverte sobre a necessidade de cultivar a memoria, ja que as almas
esquecidas, como aos nao iniciados, aguardam-lhes castigos na sua futura
passagem pelo Hades. Frente a tal atitude descuidada, prépria dos insensatos,
impoe-se a necessidade de levar uma vida moderada e ordenada. A afirmacio,
na Repiiblica (600b), de que Pitdgoras impds um particular modo de vida
que distinguia seus seguidores dos demais homens, poderia aludir a esse
imperativo de adotar uma maneira de vida adequada a seus ensinamentos
€ preceitos.

De igual modo, no Ménon (8la-d), Platdo atribui a andnimos sacerdotes
e sacerdotisas ideias semelhantes. Nesta ocasiao, a noc¢io da imortalidade
da alma é novamente utilizada para recordar a necessidade de passar a vida
o0 mais castamente possivel, e para ressaltar a capacidade da alma de
rememorar tudo o que viu e aprendeu em suas sucessivas reencarnagoes,
tanto neste mundo como no Hades. Deste modo, Platio assenta um de seus
elementares principios epistemologicos: aprender nio é mais que uma
reminiscéncia do que a alma imortal ja aprendera em seus sucessivos ciclos
de reencarnacdo. E mais: sobre tal pressuposto, Platdo elaborou suas
exigéncias éticas ao relacionar o grau de conhecimento da alma com seu
grau de pureza. Esta estrutura terd suas consequéncias nos mitos escatologicos,
como o mito de Er na Republica, nos quais € descrito como as almas siao
julgadas e reencarnadas em novos corpos mortais em funcio da vida que
tenham levado anteriormente. Desta maneira, como testemunhado no Timeu
(91d-920), Platao assumiu como suas as antigas nogoes sobre a transmigra¢ao

das almas de procedéncia orfico-pitagorica, uma vez depuradas e
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transformadas em seu proprio sistema filoséfico. A relacio direta entre a
imortalidade da alma, suas respectivas transmigracoes e sua conexao direta
com a memoria recorda os testemunhos sobre Pitdgoras, nos quais € destacada
a capacidade de ele rememorar todas as reencarnagdes anteriores de sua
alma. Seja como for, Platdao utilizou a nocdo de imortalidade da alma para
demonstrar a existéncia das Formas e para facilitar uma via de acesso a
seu conhecimento.

Platao, em definitivo, dispOs e tratou, segundo sua conveniéncia, das
diversas e inclusive contraditérias opinides dos fil6sofos pré-socraticos, os
quais demonstra conhecer de primeira mao. Outros testemunhos sugerem,
ainda, que teria tido algum tipo de relacdo com a filosofia de Heraclito ou
com algum de seus seguidores (Arist. Metaph. 1 6, 987a 32; D.L. 3.4-3.5),
que lhe teria advertido da dificuldade de apreender um mundo em constante
mudanc¢a e no qual ‘tudo flui, se move e esta pleno de toda classe de
movimento e devir continuo’ (Cra. 411c). A explicacio da causa desse
movimento, inerente ao préprio conceito de @vo1g, Platao dedicou todos os
seus esforcos, como ja o haviam feito os filosofos pré-socraticos. No entanto,
como Socrates confessa no Fédon (98b-99d), as respostas que haviam dado
estes pensadores lhe redundavam insuficientes e errOneas, pois se limitaram
a explicar os principios que regem a natureza de modo materialista e
mecanicista. Deste modo, ao manifestar sua ilusiao inicial pela proposta de
Anaxdgoras de que uma inteligéncia, um vodg, € o responsavel pela
organiza¢dao cosmica, manifestou com clareza qual era a opc¢ao eleita pela
filosofia platdonica: postular a existéncia de uma entidade divina, um
demiurgo, como causa dessa ordem. Assim, Platdo abriu o caminho a crenca
de que o cosmos obedece a uma ordem e a um sentido previamente
planificados, uma teleologia de forte componente teoldgico, teoria que
Aristoteles se encarregaria de levar ao apogeu. Pode-se afirmar por isto que
a filosofia de Platao é, do ponto de vista epistemoldgico, ético e politico,
uma consequéncia de sua insatisfacio com as explicacdes que, de modo
dogmatico, haviam oferecido seus precursores. Isto o impulsionou a refutar
suas teorias, como se vé na extensa passagem do Sofista em que cometeu
o parricidio de Parménides. E muito significativo que Platio, nesse contexto

de insatisfacdo, apds sua critica a Anaxagoras, anunciasse a necessidade de
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embarcar em ‘uma segunda navegacio’, que niao € mais que, em si, 0 anincio
dos trés aspectos mais caracteristicos de seu proprio pensamento: a elaboracio
do método dialético como via para a busca da verdade na definicio dos
conceitos; a crenca na imortalidade da alma; e a postulacio da existéncia
de um mundo divino e suprassensivel em que se encontram as Formas,
verdadeiras e eternas, das quais ‘participam’ todos os seres. A resposta de
Platiao aos filésofos pré-socriticos foi, portanto, estabelecer uma divisao
ontolégica que nenhum deles estava em condi¢des de imaginar: a cortante
divisdo, o xwplopdg, entre o mundo sensivel, multiplo, diverso e em constante
mudanca e transformacao, e o mundo divino, imutavel e eterno das Formas.
Para consolidar esta novissima alternativa, Platdo recorreu a incorporacao,
convenientemente reelaborada e transformada, de alguns elementos
procedentes do pitagorismo, que teve a oportunidade de conhecer na Sicilia.
Ainda que a dimensdo e o alcance de sua presenca sejam discutidos pelos
estudiosos, deve-se aceitar que Platdo sentiu atracao pela ideia de que a
ordem cosmica responde a uma disposicio numérica e geométrica que
garante sua estabilidade e harmonia, assim como pela no¢io de que a alma
imortal transmigra para outros corpos e que isto condiciona seu
comportamento moral neste mundo. De tal maneira, Platio converteu em
um principio ético a nocao de medida que deve reger o modo de viver e
atuar dos seres humanos. A introducdo da noc¢io de imortalidade da alma,
de origem orfico-pitagorica, teve como func¢do garantir o objetivo ético e
politico com um fundamento epistemologico. E que a genialidade de Plato,
neste ponto, consistiu em ter sabido transpor a antiga ideia até ao ponto
de converté-la no eixo sobre o qual gira todo o seu sistema filosofico.
Desde entao, ¢ bem conhecida a recep¢ao que teve o platonismo, tanto
na reforma abordada por Aristoteles, quanto na reelaboracao dos filosofos
neoplatdonicos e na sua absorcao pelo cristianismo, até ao ponto de haver
configurado uma maneira de explicar a realidade, o idealismo, que segue

condicionando nossa maneira de entender o mundo.
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A palavra ‘sofista’ originalmente significava ‘pessoa sdbia’ e era aplicada
a estadistas, poetas e lideres religiosos — pessoas que se acreditava ter uma
sabedoria particularmente importante (co@ia). Na segunda metade do século
V a.C., a palavra passou a ser aplicada a um novo e distinto grupo de
pessoas: professores de habilidades retoricas e outros assuntos. E, nesse
momento, passou a ter conota¢des negativas, porque os ensinamentos destas
pessoas desafiavam as estruturas tradicionais de influéncia e poder, causando,
assim, a resisténcia das pessoas que temiam perder sua posi¢ao privilegiada.

Platdo se opunha aos sofistas por outros motivos. Ele via-os como inimigos
da sua concepcido de filosofia. Para Platao, os sofistas representavam as
posicoes e os valores errados e, consequentemente, a maneira errada de
viver a prépria vida, de se comportar em relacio aos outros e de participar
na vida da pdlis. Desse modo, ele os considerava profundamente corrosivos
as almas de seus alunos, que eram atraidos para os sofistas por mas razoes,
assim como as crian¢as acham doces mais atraentes do que um remédio
amargo, sem saber que doces sao prejudiciais a sua saude.

Muitos dos escritos de Platio tém como um de seus propodsitos definir
e defender a filosofia contra seus rivais: sofistica, retorica, poesia, autoridade
religiosa. Era entao uma época de mudancgas, quando tudo estava em jogo,
e esse processo requeria uma definicao de filosofia e sofistica de forma a
contrastar as suas naturezas e comparar seus valores.

Platdo nunca aparece como um interlocutor em nenhuma de suas obras,

mas em vdarias delas ele retrata Socrates em conversas com os principais
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Sofistas — Protdgoras, Gorgias, Hipias — e com alguns outros de menor
importancia — Eutidemo e Dionisodoro, Polo e Trasimaco — e sempre se
saindo melhor que eles. Em outro lugar ele se propoe a definir um sofista,
produzindo uma série de defini¢cdes, cada uma delas mais depreciativa do
que a anterior e, em suma, apresentando uma imagem fortemente negativa
dos objetivos e métodos dos sofistas.

Por outro lado, a maioria dos retratos que ele apresenta de sofistas
individuais sio menos hostis do que esta caricatura composta. E muito
provavel que Soécrates ou Platdo, ou ambos, conhecessem esses sofistas
pessoalmente, e que as imagens que encontramos nos didlogos de Platao
reflitam suas personalidades individuais, interesses e estilos. Mas & possivel
achar alguém sedutor (e o sucesso dos sofistas na obtenciao de alunos é
indicativo de sua popularidade) e ainda assim se opor firmemente ao que
ele faz.

Um dos enigmas acerca do antagonismo de Platao com os sofistas € que,
apesar da impressiao dada de que existiriam muitos Sofistas — o suficiente
para apresentar uma real ameaca para a civiliza¢io —, ele nomeia apenas
alguns poucos (nove para ser exato): os ja mencionados acima e Prodico,
Eveno, Mico e Ddmon, dos quais apenas Prodico é bem conhecido. Destes
nove, Protdgoras e Gorgias nasceram na década de 490-480 a.C.; Protagoras
morreu por volta da época do nascimento de Platao; e Gorgias ja nao podia
ter sido uma grande ameaca quando Platdo comecou a escrever, apos a
morte de Socrates em 399.

Os Sofistas eram rivais profissionalmente, competindo um contra os
outros por fama, riqueza e alunos. Eles tinham interesses diferentes e
ensinavam assuntos diferentes. A maioria dos que eram conhecidos por
serem Sofistas ndo era de Atenas e viajava de cidade em cidade a ganhar
a vida através da cobranc¢a de honordrios em troca de seus ensinamentos
(em grupos pequenos ou grandes) e de ingressos para exibicdes publicas,
que também serviam como veiculos para a divulgaciao de suas habilidades
oratdrias e sua perspicdcia. Eles introduziram a ideia de ensino superior na
Grécia. Anteriormente a educaciao nio ia além de memorizar poesia, aprender
a ler e escrever e fazer aritmética elementar. Muitos ou todos os Sofistas

ensinavam a arte de falar em publico, uma vez que, nas democracias como
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Atenas e nas cidades sob seu controle, a persuasio na assembleia de cidadidos
(homens) era a chave para o poder politico. Eles obtinham alunos,
prometendo-lhes sucesso.

A natureza competitiva de sua profissdo levou-os naturalmente a anunciar
a sua superioridade em rela¢do aos seus rivais em suas exibi¢cdes publicas,
e seu tema comum de ensino (retorica) os levou a desenvolver interesses
na lingua (gramatica e vocabuldrio), expressio, interpretacio e argumentacio.
Outro tema importante sobre o qual muitos Sofistas tomaram posicdes é
conhecido como o debate vépog/@ioig, que foi o primeiro debate publico
a sustentar questoes centrais para a filosofia moral, politica e social, com
referéncia especial ao nosso potencial enquanto seres humanos e o tipo de
vida apropriado a levar. Platao desafiou-os em todas essas frentes.

Protagoras declarava ensinar exceléncia na deliberac¢ao (Prt. 319a: e0povAia)
e tornar seus alunos pessoas melhores (318b). Ele ensinou seus alunos a
argumentar sobre os dois lados de uma mesma questao, uma pratica ainda
considerada como um treinamento Util para debates. Esta pratica era um
alvo facil para os opositores do novo aprendizado, que o acusavam de
sustentar que havia razdes igualmente fortes contra e a favor de qualquer
coisa, e de ensinar seus alunos a ‘tornar mais forte o argumento mais fraco’.
Mesmo que Protdgoras niao tivesse esses objetivos, os irmaos Sofistas
Eutidemo e Dionisodoro sao representados ensinando as pessoas a refutarem
qualquer afirmacio, seja ela verdadeira ou falsa (Euthd. 272b). Antes de
existir qualquer coisa como um diciondrio, Prodico era conhecido por sua
capacidade de definir palavras, especializando-se em distinguir entre
sindbnimos préximos, como ‘imparcial’ e ‘igual’, ‘contentes’ e ‘satisfeitos’
(Prt. 337a-¢). Protagoras e outros Sofistas foram os primeiros a analisar
estruturas linguisticas, tais como género gramatical, tempos verbais, e tipos
de frases (ordens, pedidos, etc.). Outros debatiam se os nomes sdo escolhidos
arbitrariamente ou tém alguma afinidade natural com as coisas que eles
significam. Outros ainda se preocupavam se as defini¢does eram mesmo

possiveis. Gorgias levantou enigmas sobre a relacio entre as palavras e as
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coisas (Sobre o Ndo Ser ou Sobre a Natureza'), desafiando a propria ideia
de que a linguagem ¢é capaz de expressar a realidade. Alguns destes topicos
sao gramaticais, mas alguns sio filosoficos. E Platao achou as ideias filosoficas
importantes.

Socrates tinha mostrado a importancia da defini¢cdo. Se nio sabemos o
que uma coisa €, nio sabemos sobre o que estamos falando e, por isso,
também nio podemos saber mais nada sobre ela. Muitos dos didlogos de
Platio mostram SoOcrates perguntando o que alguma coisa é: o que é a
coragem (La.), o que é Goiov/sagrado/piedoso (Euthphr), o que é G&pebn/
virtude (Men.). Sécrates admite que nao sabe o que essas coisas sio e as
pessoas que ele questiona, apesar de comecarem a conversa supondo que
sabem, logo descobrem que de fato niao sabem. Mas se vocé nio sabe o
que ¢ o piedoso, algo que seja verdadeiro para todas as instancias do
piedoso e o que as torna piedosas, vocé niao tem um critério para decidir
se uma determinada pessoa ou ac¢ao ¢ piedosa e para entender por que ela
¢ piedosa — e por isso, mesmo se vocé quer ser uma pessoa piedosa, vocé
pode acabar realizando acdes impiedosas. SO que uma pessoa verdadeiramente
piedosa jamais faria algo impiedoso. Portanto, definicdes sdo cruciais para
se ser uma boa pessoa, mas parece impossivel chegar a esse conhecimento.
A solug¢io de Platio para este problema foi a Teoria das Formas, onde as
Formas eternas, perfeitas e imutaveis fornecem referéncias seguras para
palavras como ‘piedade’ e, assim, as acdes e pessoas especificas seriam
piedosas na medida em que se assemelham, imitam, ou participam da Forma
do piedoso. Um dos fatores mais importantes para as bases desta teoria era
o interesse sofistico na linguagem e nas defini¢coes.

A Teoria das Formas de Platao implica uma resposta parcial a questao
basica da ética grega: que tipo de pessoa eu deveria ser? A resposta que
ela implica é que deveriamos ser filésofos (literalmente amantes/buscadores
da sabedoria), o que significa que deveriamos nos esforcar para adquirir o

conhecimento das Formas, a fim de saber o que devemos e niao devemos

1 Foi-nos transmitido de maneira indireta e em duas versoes: uma atribuida a Sexto
Empirico (M. 7.65-87), que corresponde a DK 82 B 3; e outra a um autor andnimo, na
terceira parte de um opusculo pseudo-aristotélico intitulado Sobre Melisso, Xendfanes e Gorgias,
comumente designado pela sigla MXG.
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fazer em cada ocasiio. No entanto, nem todos concordavam e, de fato,
havia outras concepg¢des acerca da vida que deveriamos procurar viver.
Protagoras, que declarava fazer seus alunos pessoas melhores, aparentemente
através do ensino das habilidades retoricas, tinha uma certa noc¢ao do
melhor tipo de vida, e grande parte da resisténcia aos Sofistas vinha de
apoiadores dos valores aristocraticos tradicionais, segundo os quais as
melhores pessoas vém de familias antigas e poderosas, cuja riqueza era
baseada em suas extensas propriedades agricolas, e a melhor vida era a
vida desta classe privilegiada.

O debate vépoc/@uoilg desempenhou um papel importante nisto. Neste
debate, @Uo1¢ representa a natureza, e a natureza humana em particular,
que era considerada a mesma para todos, permanente, necessiria e inevitavel.
Exemplos de outros animais sugeriam que por natureza todos nds somos
egoistas e gananciosos; a vida consiste na competi¢cao bruta; o sucesso nesta
competicao implica superar os outros; € o sucesso completo implica injustica
completa, ganhando poder absoluto sobre todos os outros. Por outro lado,
véuog representa os costumes e a leis, que sdo feitas pelo homem e sdo
diferentes para diferentes povos, podendo mudar. As leis e os costumes
sdo restricoes ao egoismo e a ganancia e nos permitem cooperar e viver
em harmonia. Cada lado do debate teve varios defensores e numerosas
posicoes com suas respectivas nuances foram demarcadas pelos defensores
de tanto vépo¢ quanto @UGLG.

A propria posicao de Platao é complexa. Ele rejeita o egoismo e a
ganincia, mas também rejeita a ideia de que quaisquer leis e costumes que
uma sociedade possa ter sejam melhores para ela. A maior parte da Repiiblica
¢ dedicada a uma (incompleta e preliminar) exposi¢cdo sobre a natureza da
justica e sua relacado com outras virtudes, e a mostrar que a justica € melhor
do que a injustica (mesmo que seja uma completa e bem-sucedida injustica
de um tirano) e que uma pessoa justa tem a vida mais feliz. Mas a justica
de Platio é fundamentada na Forma da Justica e na Forma do Bem, a
garantia definitiva de valor no mundo. Assim, para Platio, a verdadeira
moralidade baseia-se tanto em @Uo1¢ (mas nio como os defensores da @vo1g
a conceberam) quanto em vopog, na medida em que os seres humanos nio

podem prosperar exceto em sociedades que exigem leis, mas a sociedade
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ideal é governada por homens e mulheres que tém conhecimento das Formas
do Bem e da Justica, bem como de outras Formas, e possui leis que se
ramificam a partir desse conhecimento (de modo que a sociedade ideal niao
é algo variavel e instdvel como os defensores do véuog acreditavam que
fosse).

O objetivo da retorica é a persuasdo. Os Sofistas ensinavam seus alunos
a falar de maneira persuasiva nas assembleias e nas cortes judiciais, de
modo a terem sucesso nas arenas competitivas da politica e processos
judiciais. Alguns deles escreveram manuais sobre retérica. Essas praticas
desafiavam os valores tradicionais e, até certo ponto, elas tornavam o poder
acessivel a qualquer pessoa — embora na pritica o dinheiro e o tempo
necessarios para alguém adquirir uma educacio sofistica completa devia
limitar severamente o nimero potencial de alunos. O treinamento para
discutir sobre os dois lados de uma mesma questio deu aos alunos as
ferramentas para tornarem suas posicoes fortes, argumentando contra pontos
de vista opostos. Mas o que devemos defender, a que devemos nos opor?
Uma ferramenta poderosa como a habilidade retérica pode ser usada para
o bem ou para o mal.

Platio o reconheceu e isso o incomodava. Ele apresenta Gorgias como
reconhecendo isso também e declarando que os oradores devem usar suas
habilidades para o bem e nao para o mal, e que ndo é culpa do professor
se seus alunos, de fato, usam sua habilidade retérica para o mal (Grg.
456¢-457¢). Gorgias também concorda que em seus discursos o orador
pretende convencer as pessods, € ndo as ensinar (454c-e). A oratoria fica a
vontade em reunides de pessoas que sio ignorantes da matéria em discussio;

e o orador, igualmente, nio precisa ter conhecimentos (459a-c¢).

Platao tracou uma linha soélida separando conhecimento de crenca/
convic¢ao. Ele considerava a busca pela verdade muito mais importante do
que o objetivo do orador em persuadir as pessoas de coisas que ele ndo
sabe se sio verdadeiras ou falsas. Na medida em que focavam o ensino
da retérica, os Sofistas estariam confundindo as coisas e também dando a
seus alunos, que através da sua educacao sofistica se tornariam as pessoas

mais influentes da proxima geracio, a convicciao falsa e perigosa de que a
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verdade ¢ irrelevante; tudo o que importa é o que vocé pode fazer as
pessoas acreditarem. A resisténcia de Platio quanto a isso pode ser encontrada
em muitos de seus escritos. Em primeiro lugar, na sua descri¢io, por meio
de Socrates, da melhor forma de educacgao: a instrucdo individual através
de conversas que comecam com as crencas do aluno e se focam em alcangar
a verdade. Em segundo lugar, em mostrar o quao dificil é encontrar a
verdade sobre questdes importantes. Socrates confessava que nio era sabio
e que nunca conheceu ninguém que era siabio nas coisas mais importantes
(Ap. 21b-22e). Sua declaracio de que a melhor coisa que uma pessoa pode
fazer é passar a vida na busca dessa sabedoria, discutindo virtude todos
os dias (38a), reconhece que, talvez, nunca consigamos alcancar essa
sabedoria. Em terceiro lugar, refutando Gorgias e seu aluno Polo (Grg.
447b-481b). Em quarto lugar, na tese de Socrates de que dpebr/virtude/
exceléncia é o conhecimento do bem e do mal (Prt. 361b; cf. 349d-3610).
Em quinto lugar, na Teoria das Formas, que fornece um fundamento
metafisico seguro para o conhecimento. Em sexto lugar, nos seus numerosos
debates acerca do método filosofico (dialética) como uma forma de se
alcancar o conhecimento desejado (Men., Phd., R., Smp., Phdr., Sph., PIt.,
Phib). Neste retrato do propésito da vida humana, a retérica tem pouco
espaco.

A possibilidade do conhecimento estd na linha de frente no mais
conhecido tratamento dado por Platio a uma tese Sofistica: a doutrina de
Protagoras de que ‘O homem ¢ a medida de todas as coisas, das coisas que
sd0, enquanto sao e das coisas que ndo sdo, enquanto nio sio’ (7Tht. 152a).
O tratamento que Platio da a esta doutrina constitui uma grande parte da
discussao sobre a teoria de que o conhecimento é percepcao no Teeteto
(152a-186e). Quando Teeteto propde esta teoria, Socrates declara que é a
mesma tese de Protagoras, que ele interpreta no sentido de que ‘como cada
coisa me parece, assim € para mim, e como parece para vocé, assim € para
vocé — vocé e eu cada um sendo um homem’ (152a). Ele sustenta esta
afirmacio dizendo que ‘quando o mesmo vento estd soprando, um de nds
sente frio e o outro nao’ (152b), e que ‘é assim que parece a cada um de
nos’, e “parece’ significa ‘ele percebe’) de modo que ‘as coisas sao para o

individuo da maneira em que ele as percebe.” (Esta afirmaciao € o que veio
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a ser conhecido como relativismo protagérico). Mas ‘a percep¢do é sempre
do que é, e a percepcio é infalivel, bem como o conhecimento’ (152¢). E
assim segue-se que ‘nada é em si mesmo apenas uma coisa’. Deste ponto
de vista, como Platao o estende na sequéncia, todos os juizos sdo verdadeiros;
o vento tanto € quente quanto frio, nunca estamos em posicdao de julgar as
opinides de outras pessoas, e a discussdo filosofica, que consiste em
examinar e tentar refutar as opinides de outros, € inutil (162a). Longe de
ser muito dificil de se obter, o conhecimento tornou-se muito facil, e a tese
afunda sob uma enxurrada de argumentos incisivos, um dos pontos altos
nos escritos filosoficos de Platao.

Para nosso propésito, o que ¢é interessante ¢ o tratamento de Platio em
relacio a posicao de Protagoras. Sera algo que Protiagoras, o Sofista (em
oposi¢do ao personagem no Teeteto de Platao), sustentava? Para comecar,
existem algumas evidéncias de que Protagoras era, de algum modo, um
relativista. No Protdgoras, ele afirma ‘Eu conheco muitas coisas que sao
desvantajosas para os homens: comidas, bebidas, drogas e muitas outras
coisas, e algumas que sio vantajosas; algumas que nio sao nem vantajosas
nem desvantajosas para os homens, mas sio uma ou outra para cavalos;
algumas sio vantajosas apenas para o gado; outras somente para oS
cachorros...” (344a-c). Aqui Protidgoras estd claramente correto, e também é
incontroverso. Ser bom (ex.: bom para a saide) ou ruim (ex.: mau para a
saude), ¢ diferente para espécies diferentes, e até mesmo para diferentes
individuos de uma mesma espécie, e isso precisa ser levado em conta no
uso de palavras como ‘bom’, ‘ruim’, ‘vantajoso’ e ‘desvantajoso’. Mas esta
verdade 6bvia nido aponta para um ‘relativismo protagorico’. Segundo, a
declaracio de Protagoras de que ‘0o homem é a medida’ é um fragmento
citado fora de contexto. A interpretacio de Platio pode ser apenas a
interpretacao de Platdo. Terceiro, o significado de quase todas as palavras
no fragmento é matéria de disputa: ‘homem’, ‘medida’, ‘todas’, ‘coisas’ e
‘sa0.” Por exemplo, ‘homem’ se aplica a humanidade como um todo? Para
cada individuo humano (como Platio interpreta)? Para a maioria das pessoas?
Para um tipo de individuo? Para o melhor tipo de pessoa? O fragmento nio
deixa isso claro e nao ha nada no texto que sugira que a interpretaciao de

Platdo esteja correta. Recentemente foi proposto (van Ophuiijsen et al., 2013)
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que, ao chamar o homem ‘medida’, Platdo pode querer dizer que o homem
¢ o padrao de medida, que nao podemos fugir da nossa perspectiva humana
— uma tese que esta a uma longa distancia do relativismo protagérico. No
contexto das assembleias e dos tribunais, os lugares por exceléncia para
0s quais os Sofistas preparavam seus alunos para se destacarem, o objetivo
era persuadir as pessoas que niao conheciam a verdade. Para isso, era
importante entender como elas pensavam, quais eram seus preconceitos,
que considerac¢des teriam mais probabilidade de influencia-las. Pois, como
eu disse acima, nesses ambientes, onde cada pessoa vota de acordo com
o que ela propria acredita, tudo o que importa € o que vocé pode fazer as
pessoas acreditarem.

Se a interpretacdo acima de ‘o homem ¢ a medida’ estd nem que seja
aproximadamente correta, entdo a interpretac¢io de Platio estd incorreta e
Protagoras esta tao distante do relativismo protagérico quanto Leo Strauss
de muitos pontos de vista ‘Straussianos’. Mas seria isso motivo suficiente
para rejeitar essa interpretacao em favor da de Platao? Esta pergunta pode
ser abordada considerando-se o modo como Platdo trata as doutrinas de
outros pensadores. No proprio Teeteto existe uma interpretacio igualmente
influente de Heraclito, segundo a qual ele acredita que todas as coisas estio
em constante mudanc¢a em todos os aspectos, de onde resulta que nao
existe nenhum tipo de estabilidade no mundo e, consequentemente,
pensamento e comunicagcao sao impossiveis: € a teoria conhecida como
fluxo heracliteano. Novamente, isso € uma interpretacio; de fato, a maior
parte dos estudiosos de Herdclito hoje a rejeitam enquanto representacio
precisa da visio de Heraclito. Parece provivel, portanto, que Platio nao
tratou Protdgoras e Heraclito como um historiador o faria, mas como um
filésofo — nao se esforcando para determinar o que Protidgoras e Heraclito
realmente queriam dizer, mas usando suas ideias como trampolins para
seus proprios propositos filosoficos. E ninguém duvida de que as reconstrucoes
de Platao das ideias dos seus antecessores, sendo fiéis ao original ou nao,
tinham grande valor filosofico.

Para Platdo, como para Socrates, o conhecimento era a chave para a
melhor vida. No caso de Platao era o conhecimento das Formas. Para ambos,

o conhecimento em questdo era principalmente de verdades imutaveis: o
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que a justica (ou a Forma de Justica) €. Mas a maioria das pessoas discorda:
elas acreditam que tal conhecimento nao pode ser alcancado ou que o
conhecimento de tais coisas por si s nao garante o bom comportamento,
e muito menos uma boa vida. Platdo examina casos extremos de tais pontos
de vista em suas conversas com Cdlicles no Gorgias (481C-sqq.) e com
Trasimaco no Livro I da Repiiblica (336a-354¢). Ambos podem ser entendidos
como defensores da @uo1g. Cilicles articula sua visio da seguinte forma:
‘Por natureza, tudo o que é pior é também mais vergonhoso, como sofrer
injustica, enquanto que por lei € mais vergonhoso cometé-la [...] Tentar obter
mais do que a maioria € injusto e vergonhoso segundo a lei [...], mas eu
acredito que a propria natureza revela que € justo que o homem melhor e
mais capacitado tenha mais do que o homem pior e menos capacitado’
(483a-d). Calicles dd exemplos de justica natural: é aquilo que ocorre entre
os animais e entre as nacoes. Para Calicles, esta justica natural ¢ uma
virtude, a chave para a vida ideal. A pessoa ideal ‘cuja natureza estd a altura
[...] vai estremecer, destruir e evitar tudo isso, ela vai esmagar [...] todas as
nossas leis que violam a natureza [..] Ele serd revelado como o nosso mestre
e aqui a justica da natureza brilhard’ (484a-b). A posicio de Cilicles ¢
complexa e a discussio dura um longo tempo. No final, a insisténcia de
Calicles de que a pessoa ideal ndo é controlada por ninguém, nem por si
mesmo (491d-e), o leva a dizer que a vida ideal consiste em satisfazer apetites
incontroldveis, realizando os prazeres do momento: ‘luxuria, a falta de
disciplina e a liberdade, se suficientemente disponiveis, sdo a exceléncia e
a felicidade’ (492a-¢). Podemos nos perguntar se € mais provavel uma pessoa
esmagar todas as nossas leis do que adquirir o conhecimento que Sécrates
e Platdo descrevem. Podemos nos perguntar também quao longa e satisfatoria
uma vida dedicada aos prazeres mais intensos pode ser.

A posicao de Trasimaco na Repiiblica ¢ que a justica € a vantagem do
mais forte; em contextos politicos, isso significa a vantagem do poder
dominante (338C-e). Para evitar a objecio de que os governantes cometem
erros e promulgam leis que nao favorecem a sua vantagem, Trasimaco diz
que ele estd falando de um governante ideal, aquele que nio comete este
tipo de erros (341a). Tal como acontece com Cilicles, temos uma situaciao

de competicao: cada pessoa esta atrds de seu proprio beneficio e o governante

128



SOFISTAS

explora seus suditos como um pastor suas ovelhas: ‘uma pessoa de grande
poder supera todas as outras’ (344a). Interessantemente, a essa altura
Trasimaco ja passou a chamar seu governante ideal, que na verdade é um
tirano, de injusto (343¢), tendo se tornado um defensor da injusti¢a, que
ele defende ser mais rentdvel do que a justica, e que ele coloca junto da
virtude e da sabedoria (348e).

Nestes didlogos, vemos Calicles e Trasimaco refutados, mas nio
convencidos. Na Repiiblica, Platao imediatamente reconhece que ha algo
mais a ser dito (357a-b) e, no Livro II, ele renova a discussdo, que continua
até ao fim do didlogo — de longe o mais longo trabalho que Platio tinha
escrito até entdo. Nao hd melhor testemunho da influéncia dos Sofistas
sobre Platdo. Os Sofistas podem ter sido os iniciadores do debate véuog/
@Uo1g; em todo caso, muitos deles contribuiram para esse debate e, dado
o seu interesse profissional no governo, politica e poder, é natural que eles
o tenham feito. Tenha sido Cilicles uma pessoa histérica ou nao, Trasimaco
certamente era, e era reconhecido como um Sofista na antiguidade. O
mesmo vale para Protdgoras, Antifonte e Critias, todos colaboradores no
debate. As questdes suscitadas por este debate continuam a ser discutidas
até hoje. As contribuicdes de Platio alcaram a discussdo a novos patamares,
fundamentando-a em sua rica teoria metafisica, na sua compreensiao da
natureza do conhecimento e em uma nova e complexa teoria da natureza
humana, a qual ele desenvolve na Repiiblica.

Costuma-se dizer que, apesar de toda sua oposi¢do a sofistica, Platao
trata os Sofistas suavemente. Seguramente sua descricdo de Protdgoras no
dialogo homdnimo € respeitosa; alguns pensam que ele chega a uma posicio
melhor até do que Soécrates. E no Gorgias, Socrates trata a figura-titulo
educadamente, mesmo enquanto o mostra incapaz de explicar o que quer
dizer. Hipias (que aparece no Protdgoras, bem como nos dois didlogos que
levam seu nome) € mostrado como sendo pomposo, orgulhoso, bem-sucedido,
como um estadista, um Sofista e um ‘sabe-tudo’. Platao o trata com humor
e ironia (Hipias é demasiado egocéntrico para a entender) e (no Hipias
Maior) mostra que ele é filosoficamente inapto, mas nio o retrata como
pessoa desagradavel. Prodico, que niao tem um dialogo com o seu nome,

-

estd presente no Protdgoras e ¢ mencionado em vdrias outras obras. Ele
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tem a distin¢io de ser o Unico Sofista a quem, segundo Platio, Socrates
enviou alunos que ainda ndo estavam prontos para a instruc¢ao socratica
(Tht. 151b). Com efeito, o interesse de Hipias na definicado de palavras tem
alguma relacdo com o interesse de Socrates em perguntar o que sao a
virtude, a coragem, etc. Mais uma vez a sua descricdo € atraente. O mesmo
dificilmente vale para Polo, Trasimaco, Eutidemo e Dionisodoro, os quais,
nos parece, merecem o tratamento aspero que recebem das maos de Soécrates.
Assim, Platio estabelece distin¢des entre os Sofistas enquanto individuos,
e nao hd nenhuma boa raziao para duvidar de que seus retratos sejam mais
ou menos fieis a realidade, uma vez que todos eles foram contemporaneos
de Socrates e Platio, bem como eram figuras publicas bem conhecidas.
Ainda assim, quando ele vem a considerar ‘o Sofista’ como um tipo (no
didlogo Sofista), ele di uma imagem muito desagradavel. E ‘um mercendrio
cacador de jovens ricos’, ‘'um atacadista de aprendizados’, ‘um varejista e
vendedor de seus proprios aprendizados’, ‘um atleta em combate verbal e
especialista em debater’ (Sph. 231d), um professor que parece ser sibio em
cada assunto, sem, na verdade, ser sabio sobre nenhuma coisa (233¢), um
vigarista e um imitador (235a), fabricante de falsas aparéncias que nao sabe
o que estd imitando (266d-267b), alguém que imita um homem sdbio (co@d¢)
(268¢). O contraste com Socrates € evidente em todos os aspectos. Socrates
nao queria dinheiro em troca de seu ensino; ele acreditava em uma busca
cooperativa da verdade, nio em combate. Como o Sofista, Socrates era
ignorante, mas ele nao afirmava ser sibio ou um especialista em debate, e
ele tentava expor suas proprias falsas crencas, bem como as dos outros.
Por outro lado, apesar de todas as diferencas que Platio encontrou entre
os Sofistas e Socrates, € facil imaginar que as pessoas comuns notassem
pouca ou nenhuma diferenca. Como hoje, quando se trata de ensino ou
outras atividades essencialmente intelectuais, o fato de ser ou nao remunerado
ndo implica necessariamente uma diferenca no tipo ou na qualidade do seu
trabalho. Sendo os Sofistas rivais entre si, discordando uns dos outros, como
Socrates foi diferente se ele fez o mesmo? E quando Platdo afirma que os
filosofos sio amantes da verdade (R. 490A-b, 501¢), enquanto os Sofistas

promoviam a persuasdo e o combate verbal, Platao também ndo estaria
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entrando em combate verbal, a fim de persuadir as pessoas a adotarem seu
proprio ponto de vista?

Todo mundo concorda que Platio era o mais brilhante discipulo de
Socrates, que absorveu os ensinamentos de seu mestre, reconheceu suas
limita¢des inerentes, e criou algo maior. Por fim, eu quero concluir propondo
que tanto Socrates como Platdo se encontram em uma relagdo semelhante
junto aos Sofistas. Mesmo antes dos Sofistas, os gregos estavam preocupados
com sérias questoes morais e politicas. Nos encontramos isso na Iliada e
na Odisseia, de Homero, as primeiras obras da literatura Grega, e mais
tarde em sdbios provérbios, como ‘nada em excesso’ e ‘conhece-te a ti
mesmo’, em obras poéticas como as odes de vitoria de Pindaro, na tragédia
Grega, e noutros lugares.

No entanto, os Sofistas introduziram uma nova maneira de lidar com
esses assuntos. Como especialistas em debate e como rivais profissionais
que se promoviam a si mesmos em exibicoes publicas de suas habilidades,
eles naturalmente tentavam superar um ao outro em locais publicos. Isso
seria mais eficaz se eles falassem sobre os mesmos temas, o que daria a
oportunidade de refutar ou corrigir os seus adversarios e de demonstrar
aos potenciais estudantes a sua propria inteligéncia, agilidade e eloquéncia.
As contribui¢des conhecidas de varios Sofistas no debate vouog/@ioig é a
prova cabal de que isso realmente aconteceu. O discurso autopromocional
de Protagoras, no didlogo que leva seu nome (Prt. 320d-328d), pode ser
considerado como tal contribuicao. O que € novo aqui ndo € o debate entre
diferentes pontos de vista sobre questdes morais — que ja estava presente
nas tragédias. Pelo contrdrio, € o tipo especial de engajamento em questdes
universais de importancia contemporanea imediata. Ao contrario das tragédias,
a conclusao final nao seria conhecida no final da apresentacao; nem os
assuntos em questdo seriam resolvidos de forma decisiva pelos deuses.
Caberia ao publico, ou melhor, a cada membro da audiéncia, decidir qual
lado preferiu, se € que algum, que considera¢oes trazidas seriam relevantes,
quais argumentos foram mais solidos. E razodvel dizer que o debate vépog/
Vo1 foi a primeira discussao filosofica sustentada na histéria humana de
ideias morais, sociais e politicas sérias. Os Sofistas podem ter iniciado o

debate — nao sabemos —, mas, se niao o fizeram, certamente contribuiram
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para isso e elevaram permanentemente o padrio de raciocinio e debate,
de forma que ja nao seria suficiente fazer apenas pronunciamentos. Deste
ponto em diante, se alguém dissesse ‘Medida é melhor’, poderia esperar
para ser questionado ‘Que tipo de medida?’, ‘Melhor para quem e de que
maneira?’, ‘E sempre a melhor medida?’, ‘Por que eu deveria acreditar em
vocé? e questdes semelhantes. Neste momento atravessamos a ponte para
a filosofia como praticada por Socrates, e por Platio depois dele, e desde
entdo pelos filosofos mais importantes da tradi¢io ocidental.

Mas, se nao fosse por essas contribuicoes filosoficas dos Sofistas, tanto
em seus métodos argumentativos quanto na pluralidade das suas opinides
discutiveis, € duvidoso que Socrates fosse capaz de realizar o que realizou;
ou mesmo Platdo: ndo apenas porque Platio € inimagindvel sem SOcrates,
mas também porque, como vimos, pontos de vista particulares, afirmacoes
e argumentos de Sofistas individualmente, motivaram Platiao a refletir sobre
temas que tém a ver com a natureza da realidade, conhecimento, aprendizado,
educacido e outras areas da filosofia. O registro de seu engajamento com
estas questdoes € um dos capitulos mais importantes de toda a histéria da

filosofia.
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Conforme relatou Platio em sua Apologia de Socrates (42a), o réu
condenado a morte, ao retirar-se do tribunal, em 399, ja repudiado pelos
Atenienses, disse ironicamente aos seus juizes: ‘Chegou a hora de separar-
me de vOs e de irmos, eu a morrer e vos a viver. Quem leva a melhor parte?
Vés ou eu?’.

Por paradoxal que possa parecer, do ponto de vista de Atenas e da
historia ocidental, o condenado a morte, de longe, levou a melhor parte.
Basta lembrar que, passados alguns anos os Atenienses se arrependeriam
da condenacio e honrariam Sécrates com uma estdtua junto aos grandes
herdis da cidade. Tal foi a sua influéncia posterior que a historia da filosofia
grega se dividiu em antes e depois de Soécrates. No mesmo sentido, cabe
lembrar que Socrates, sem nada escrever, foi considerado mestre por muitos
e, em certo sentido, principal inspirador de diversas escolas filosoficas, tais
como a dos megdaricos de Euclides, a dos cinicos de Antistenes e Didgenes,
a dos cirenaicos de Aristipo e, particularmente, a dos académicos de Platao,
sendo ainda retomado e citado pelas mais diversas tendéncias filosoficas
da Antiguidade, sendo uma figura legendaria que se estende até o nosso
mundo contemporaneo.

Nesse movimento, logo apds a sua morte, foi criado um género literario,
os Adyor Twkpatikoi, didlogos tendo Socrates como personagem principal
que se propagou durante as primeiras décadas do século IV atingindo,
segundo Livio Rossetti (2001, 17), a impressionante marca de aproximadamente
trezentas unidades dialégicas. Como observa Rossetti na mesma passagem,
isto significa uma média de apari¢cao de doze novos Adyor por ano, ou seja,
uma média ‘de um novo didalogo socritico por més durante um quarto de
século’. Em grande parte, essas contribuicoes, infelizmente, foram perdidas
ou subsistiram de forma muito fragmentdria, como nos testemunha a

cuidadosa e volumosa (quatro volumes) obra de Giannantoni (1990).
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Os Adyor Twkpatikoi, segundo a critica moderna, conforme Natali (2001,
265), ‘sdo relatos em prosa com SOcrates como protagonista e que niao se
vinculam sempre a verdade historica, mas sio muito mais o fruto de
polémicas e de debates internos entre os discipulos de Socrates, e, mais
geralmente, entre as escolas socrdticas menores(...). Na mesma passagem,
Natali comenta que, segundo Ateneu (200 d. C.), os proprios Didlogos de
Platdo pertenceriam a esse género literdrio, uma mistura de fic¢2o e historia,
algo que me parece insustentdvel e muito distante da profundidade tedrica
da reflexio filosofica do fundador da Academia. Assim, pensamos que
existem imagens de Socrates, que devem ser tomadas como imagens, e algo
que se diferencia profundamente do que é um conceito de Socrates — a
visao filosoéfica de Platao.

Sem desconhecer essa vasta tradicdo fragmentaria, para a finalidade
deste ensaio, trabalharemos apenas com alguns autores cujas obras, ao
menos em parte, subsistiram integralmente, e elas ja permitem levantar uma
série de problemas de interpreta¢io bastante complexos. Referimo-nos as
obras do comediégrafo Aristéfanes, do historiador Xenofonte, e,
particularmente, de forma separada, do fil6sofo Platio, que, para nos,
estabelece um conceito filosofico de Socrates, nao coincidindo de forma

alguma com uma mera imagem.

A IMAGEM DE ARISTOFANES

Entre as obras de Aristo6fanes destacamos a comédia As Nuvens, datada
de 423 a.C., portanto, composta e encenada antes da morte de Socrates,
sendo ele proprio o objeto central da peca. A posicao de Aristofanes em
relacdo a Socrates € critica e visa ridiculariza-lo. Sécrates € representado
como um falso sibio, um charlatao. Aristéfanes apresenta um SOcrates
bastante similar aquele dos seus acusadores de 399. Conhecer Socrates
somente por Aristéfanes seria como avalid-lo exatamente na imagem
daqueles que o condenaram a morte. Mas seria essa interpretacio a Unica

sustentavel diante de uma leitura mais cuidadosa de As Nuvens?

Paradoxalmente, em muitos aspectos, a representacao de Aristofanes
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confirma tracos célebres da vida e de supostas doutrinas de Socrates
relatadas por discipulos fiéis.

Nesse sentido, apesar de Aristéfanes caracteriza-lo como sofista, e assim
como alguém que, por dinheiro, vendia o seu saber retérico, contraditoriamente,
o representa, em muitos aspectos externos, de acordo com a tradi¢ao que
o elogiava como sabio desinteressado que nao se vinculava a bens materiais.
Basta lembrar que o Socrates de Aristofanes, como aquele de outros
testemunhos, aparece descalco, com roupas grosseiras, morando num casebre.
No entanto, muitos discipulos o acompanham e, se cobrasse pelos seus
ensinamentos, nao poderia ser pobre.

Apesar de estarmos numa comédia, também em termos do conteido
tedrico, alguns elementos do saber socritico descrito podem ser retidos.
Socrates aparece inicialmente dentro de um cesto dependurado no alto
da cena e, nos seus discursos, diz que as nuvens sio as verdadeiras
divindades. Poderiamos certamente aproximar essas imagens da chamada
‘teoria das ideias’ que Platdo lhe atribuiu. Socrates estaria sempre voltado
para uma regido ou mundo superior, aquele das ideias situadas acima de
todas as coisas sensiveis: as ideias ou aqui as nuvens seriam as verdadeiras
realidades.

Quanto ao método, percebe-se também a coincidéncia do Sécrates de
Aristofanes com aquele de Xenofonte e Platao. Em As Nuvens, como nos
testemunhos de outros autores, Socrates nao fala através de longos discursos.
Utiliza aqui o célebre método socritico de perguntas e respostas breves, o
método de refutacio (¥Aeyxoq), que conduz o interlocutor a contradi¢do, a
davida e finalmente a reconhecer que niao sabe aquilo que pensava
inicialmente saber.

Assim é que o proprio personagem Estrepsiades, o pai de Fidipedes na
peca, apds tomar licoes com Socrates utiliza esse método, de forma retorica,
para negar as afirmacoes e cobrancas dos seus credores. Por exemplo (1280-
sqq.), quando um deles lhe pede para pagar ao menos os juros de sua
divida, Estrepsiades pergunta-lhe: o que ¢ isso? Que significa ‘juros’? Compara
o dinheiro ao mar e pergunta se o mar sofre transformacdes. Serd possivel,
indaga ele, que o mar possa tornar-se maior do que ¢ em um determinado

momento? O interlocutor-credor responde que o mar é sempre 0 mesmo.
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Estrepsiades pergunta entio como o dinheiro poderia transformar-se e
aumentar, isto €, gerar juros, se nem o mar se transforma ou aumenta.

Diversos outros exemplos poderiam ser citados da peca que retomam
em forma coOmica tragos do Socrates descrito por seus discipulos. Assim, o
Socrates de Aristofanes, apesar de ser uma imagem pintada em uma comédia,
a partir de um ponto de vista conservador e defensor dos valores tradicionais,
coincide em grande parte com o Socrates de outros testemunhos: é pobre,
anda sempre descal¢o, com o mesmo manto grosseiro e vive numa casa
humilde; defende, contra as coisas sensiveis, certos entes ‘verdadeiros’ que
estariam em uma regido superior; o seu método € a refutacao por perguntas
e respostas breves, o €\eyxog.

Como ja percebera Hegel em suas Licoes da historia da filosofia (1972),
apesar dos exageros cOmicos de Aristofanes, a sua representacio de Socrates
coincide com a dos outros testemunhos e ele chega a sustentar que devemos
inclusive admirar a profundidade de Aristéfanes que percebeu e destacou
o lado negativo da dialética socrdtica, ainda que sob as cores do género

cOémico que praticava.

A IMAGEM DE XENOFONTE

Xenofonte também conheceu Sécrates pessoalmente, como Aristofanes.
Foi discipulo de Socrates, mas ndo o seguiu muito tempo, pois, na juventude,
teve uma vida repleta de aventuras militares e permaneceu, varios anos,
afastado de Atenas. Inclusive ndo presenciou os ultimos anos de Socrates,
nem o seu processo e morte. Entre 401 e 399, estava na expedicdo de Ciro,
o Jovem, alistado entre os mercendrios gregos. Relata essa campanha militar
na sua célebre Anabasis, ou A retirada. Suas obras, como esta ultima e a
Ciropedia, nio sio escritos filoséficos, mas se aproximam mais de um género
histérico, embasado muito em memorias e obras de outros autores. Apesar
disso, o fato de Xenofonte ser um historiador e nao um filésofo foi considerado
como positivo por alguns autores como Leo Strauss (Dorion, 200D).

Em virias de suas obras existe a participacido de Socrates, como no

Simposio e na Econdémica, uma espécie de tratado de administra¢io agricola,
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supostamente escrito ja na velhice, na qual expressa o elogio da vida rural
e que, exposto em forma de didlogo, possui Socrates como um dos seus
personagens. No entanto, suas obras mais importantes e mais consideradas
pelos comentadores, no que se refere a sua imagem de Socrates, sio 0s
Memordveis e a Apologia de Socrates.

Nas Memordveis, Xenofonte nos reproduz cenas da vida de Socrates e
diversas conversas que teve com seus discipulos. Nio sendo filésofo, na
opinido da maioria da tradi¢ao (com a nao inclusiao particular de Leo Strauss),
nio nos retrata com maior precisio o desenvolvimento dos argumentos
socrdticos, pouco nos transmite a respeito de problemas tedricos mais
complexos, apenas se preocupa em recordar a retiddo da vida de Socrates
e as regras morais que propunha aos seus seguidores.

Apesar da simplicidade dos escritos de Xenofonte, porém, o seu retrato
de Socrates é considerado coincidente com o personagem, ao menos, na
maioria dos aspectos e estd muito proximo dos outros testemunhos. Por
exemplo, em certa passagem dos Memordveis (1.6), nos relata a conversa
de Socrates com o sofista Antifonte. Este, tentando ridicularizar Socrates
diante dos seus discipulos, procura mostrar que o mestre, por sua pobreza
material, é infeliz e mestre somente da infelicidade.

Segundo Antifonte, S6crates nao possui escravos, seus alimentos e
suas bebidas nao sio requintadas, suas vestes se resumem a um manto
grosseiro tanto no verao como no inverno, nao possui nem calcados,
nem tunica. Apesar de toda essa miséria, nfo aceita presentes ou dinheiro,
nao julgando que essas coisas materiais sao agradaveis e necessarias
para uma vida mais independente e feliz. E acrescenta entio o sofista
que, como todos os mestres formam os seus discipulos a sua semelhanca,
Soécrates pode ser considerado um professor de miséria. Sécrates responde:
‘Fazes, creio, Antifonte, tao triste ideia de minha existéncia, que preferirias
morrer a viver como eu. Ora bem, examinemos por que achas minha
vida tao penosa’ (1.6.4; trad. Andrade, 1972). Seguindo a reflexibilidade
do preceito délfico, o conbece-te a ti mesmo, S6crates comeca entio,
como tantas vezes fizera, a examinar-se a si mesmo e a mostrar que a
aparente pobreza da sua vida € a riqueza dos limites conscientes de sua

liberdade. Se, ao contrario dos sofistas, nao recebia dinheiro pelos os
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seus ensinamentos, ¢ mais livre do que eles, pois niao ¢ obrigado a
vender a sua palavra. Se sua alimentacio parece miserdvel a Antifonte,
seria ela, no entanto, menos saudavel, menos nutritiva, ou mais dificil
de encontrar que os raros e delicados manjares preparados pelo sofista?
Quem tem apetite, afirma Sécrates, ndo tem necessidade de condimentos
para comer com prazer, e quem tem sede ndo precisa de nada mais do
que dgua para saborear, deliciosamente, o fim de sua sede.

O mesmo ocorre com as outras coisas materiais. A necessidade de muitas
roupas e de troca-las constantemente, sustenta Sécrates, viria do frio e do
calor que as pessoas sentem, incapazes que sao de resistirem a mudanca
das estacdes. A necessidade de calcados viria dos pés frigeis que se ferem
se ndo siao protegidos. Com esfor¢co e exercicios, afirma ele, mesmo os
fracos tornam-se mais fortes que os fortes descuidados. Sustenta ainda que
niao sendo escravo do ventre, do sono, da volupia, surgem prazeres mais
doces que nao deleitam apenas no momento, mas trazem vantagens continuas.

Quem melhor servird a sua cidade? Quem serd melhor em qualquer das
profissdes, na agricultura, na navegacao ou na guerra? Aquele que vive
como eu - pergunta Socrates (1.6.9) — ou aquele que escolhe a vida das
riquezas de que muitos se vangloriam? Quem fard melhor a guerra e quem
capitulara mais depressa? Aquele que tem necessidade de uma mesa suntuosa
ou aquele que se contenta com o que estd ao alcance da mao?

Assim, conforme o Socrates de Xenofonte, sempre dando énfase ao
exercicio e ao esforco, a vida feliz aparece como o resultado afirmativo que
surge do longo processo do negativo. O exercicio e o esfor¢o superam as
fraquezas dos homens e desenvolvem as suas qualidades naturais, os
aproximando tanto quanto possivel da liberdade dos deuses.

Certo dia, ao ser perguntado se a coragem era uma qualidade natural
ou adquirida, conforme narra Xenofonte também nos Memordveis (3.9.1-3),
Socrates expressou mais uma vez essas suas concepgodes a respeito do
esforco e do exercicio. Para ele, os diversos povos, 0os espartanos, os citas,
0s tracios, assim como os diversos homens, individualmente, diferem em
tudo naturalmente entre si e em tudo também progridem por via do exercicio.
Uns sao habeis com a lanca e o escudo, outros sio habeis com as flechas,

cada um possui certas qualidades naturais e desenvolve outras.
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O mesmo ocorre com a coragem ou com qualquer outra virtude. Homens
crescidos sob as mesmas leis e costumes muito diferem entre si quanto as
virtudes. As caracteristicas naturais se transformam pelo esforco, pela
instrucdo, pelo exercicio. Diante disso, diz o Socrates de Xenofonte, é
evidente que sobretudo os homens mais maltratados pela natureza, mais
ainda do que os favorecidos e afortunados, devem tomar li¢cdes, esfor¢ar-se
e exercitar-se.

As virtudes humanas nio teriam sua origem fundamentalmente na
natureza, ao contrdrio, a mae @Uo1g priva muitos homens dos predicados
elementares para uma vida feliz. Alguns nascem escravos, outros fracos
e doentes. Mas, mesmo aqueles que inicialmente foram contemplados com
todas as virtudes, sustenta Sécrates, com o passar dos anos e, assim, com
o descenso natural da existéncia humana, se levarem uma vida presa as
falsas concepcoes de felicidade, assistirdo gradualmente o desaparecer de
todas as suas qualidades. As solidas virtudes humanas sdao forjadas
lentamente, se conservam e se desenvolvem, sobretudo, a partir do esforco
e do exercicio. As virtudes nio sdo assim, acreditava Socrates, presentes
que nos caem do céu.

Originada nesses ensinamentos legendarios do Socrates de Xenofonte,
através de toda a Antiguidade, a sabedoria originada no esfor¢o e no
exercicio serd repetida por muitos escravos que demonstrarao na pratica o
quanto podiam ser mais livres, mais fortes e mais sabios do que os livres,
mesmo sendo escravos. Muitos destes como Fédon, Didgenes e Epicteto, se
tornardo célebres filésofos.

Como se vé, apesar da simplicidade de uma moral que hoje pode parecer
um pouco ingénua, no Soécrates desenhado por Xenofonte, em linhas gerais,
mais uma vez, aparecem os mesmos tracos percebidos no Socrates de
Aristofanes e que, em certo sentido, reencontraremos de forma mais complexa,
no Socrates de Platao. Novamente insiste-se na pobreza de Sécrates, no seu
manto grosseiro, nos seus pés descalcos. Quanto ao seu pensamento, nas
suas conversas através das ruas de Atenas, outra vez ¢ retratado refutando
as imagens dominantes. Novamente surge perguntando o que ¢ uma vida
melhor, o que € a virtude e como esta pode ser atingida. Nesse sentido,

como também aparece constantemente nos Didlogos de Platdo, aqui Socrates
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combate os sofistas, os defensores e reprodutores das imagens dominantes,
praticando a refutacio. Mais uma vez diferencia-se deles por nao aceitar

dinheiro pelos seus ensinamentos.

O CONCEITO DE SOCRATES OU O SOCRATES DE PLATAO

Dos Didlogos de Platio considerados auténticos, Socrates aparece em 27
deles e € em quase todos o personagem principal que conduz a discussio.
Como se vé, ao contrario dos outros autores em que SOcrates aparece mais
eventualmente, na obra de Platio ele ocupa um lugar fundamental. Além
disso, enquanto Aristéfanes era um escritor de comédias e Xenofonte mais
uma espécie de historiador, Platdo era efetivamente um filésofo e desenvolveu
um conceito da trajetoria de Socrates, acompanhando na temporalidade da
Aé€i¢ (‘acdio de dizer ou ‘tempo dramatico’) cerca de 50 anos da sua vida,
desde a sua juventude, em 450, até 399, ano da sua morte.

Segundo Platao, no dialogo Fédon, pouco antes de morrer, Socrates
recordou as suas primeiras experiéncias filosoficas. Estudara os guoidloyort,
tedricos que procuravam o principio das coisas na natureza. Conforme
Socrates, quanto mais estudava mais desaprendia aquilo que pensava saber.
Eis que encontrou a obra de Anaxdgoras que explicava a causa de todas
as coisas pelo vod¢ ou ‘espirito’, ou seja, uma causa interna. Mas na medida
em que avancava na obra de Anaxagoras, decepcionou-se, pois este voltava
a recorrer a causas externas como os @uotéloyot. Foi entdo que, afastando-
se das causas externas, chegou a conclusio que os Adyot ou ‘ideias’ deveriam
ser o caminho para avancar em qualquer investigacdo: chegava a ‘teoria
das ideias’. Para cada coisa sensivel devia procurar a sua forma conceitual
em si e por si. Chegava 2 teoria que, apesar de lhe causar tantos paradoxos,
seria mantida por toda a sua vida.

Esta narragdo é confirmada pelo didlogo Parménides, conversa ocorrida
por volta de 450, quando Socrates tinha apenas vinte anos e Parménides
sessenta e cinco anos. SOcrates apresenta a sua teoria, mas o experiente
sdbio Parménides coloca uma série duvidas na teoria das ideias socrdtica.

Principalmente, coloca em divida como se daria a participacio entre as
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coisas sensiveis e as ideias. Parménides enumera uma série de paradoxos
que o jovem Soécrates nao consegue resolver. Ja na metade do didlogo o
jovem Socrates mostra-se totalmente desorientado e saira dessa conversa
com Parménides, em profunda aporia, possuindo apenas uma certeza: ele
nada sabia. Ele se cala e nao ocorrerdo didlogos por mais de dez anos.

No periodo, no entanto, ocorrem duas grandes revelacdes. Um amigo
de Socrates visita o ordculo de Delfos e recebe da Pitia a mensagem de
que Socrates € o mais sabio dos homens. Socrates fica surpreso, ja que ele
tem certeza de que nada sabe. Porém, vai investigar o significado do que
disse a sacerdotisa e, conversando com diversos homens que tinham fama
de sdbios, descobre que eles pensam saber, mas nada sabem. O préprio
Socrates percebe entio que, se ele sabe que nio sabe, isto ja € um saber
e uma ancora para talvez recomecar as suas investigacoes. Outra revelacio
vem da parte da sacerdotisa Diotima, que esteve em Atenas por volta de
440. Segundo o préprio Sécrates narra, Diotima lhe ensinou ‘as coisas do
amor’ e mostrou-lhe que ¢ preciso amar 0os corpos sensiveis, sendo estes
patamares para a elevacio até saberes superiores e finalmente para chegar
a ideia em si e por si de Belo. Com essas duas revelacdes, aquela de Delfos
e a de Diotima, Socrates recomecou a sua trajetoria em direcdo as Ideias.
Recomecam os didlogos e Socrates refutara sofistas e se aproximara da
beleza dos jovens.

Sao dessa época (434-429) os didlogos onde Socrates enfrenta sofistas
como Protdgoras e Eutidemo, assim como se aproxima de jovens belos como
Lisis, Alcibiades e Carmides. Pouco a pouco, vai ganhando convic¢ao em
sua dialética e percebe progressos na sua trajetoria. Por exemplo, quando
conversou com Protdgoras, apesar de refutd-lo, apesar de fazer com que
Protagoras diga ao final do didlogo o contrario do que havia dito no comeco,
Socrates € respeitoso, ndo se exalta e ndo parece ainda possuir doutrina
alguma. Ja no didlogo com Goérgias, Polo e Cilicles, vemos um Socrates ja
convicto de algum saber e mostra-se bem diferente. Apesar de diversas
vezes fazer longos discursos, nio admite que os sofistas realizem respostas
longas. Calicles chega a dizer que So6crates fala como um orador em praca
publica. E, na verdade, parece como se realmente possuisse uma doutrina,

chegando a afirmar que talvez seja ele o Unico verdadeiro politico de Atenas.
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Como se vé, Socrates ja comecava a se encaminhar para a politica. Isto
tardara ainda um pouco, mas se realizara.

Por volta de 410 ocorre a Repiiblica, didlogo eminentemente politico.
Estamos distantes do Socrates que diz nada saber. Aqui ele desenvolve um
projeto de cidade, uma teoria educacional, e uma teoria do conhecimento.
Todas estas teorias sio embasadas na ideia suprema, principio a-hipotético,
que funda todas as outras realidades inferiores, esta ideia suprema ¢ a ideia
de Bem. Curiosamente, os interlocutores diversas vezes querem saber afinal
como € essa ideia e exigem que ela seja determinada por Soécrates, mas,
este resiste diversas vezes aos pedidos dos seus interlocutores. Até que
finalmente o define: ‘0 bem nio € esséncia, mas algo que ultrapassa de
longe a esséncia em majestade e poténcia’ (509b).

Eis entdo que Glauco exclama de maneira irbnica ou cdmica (yeAolwg):
‘Por Apolo, que fantdstica transcendéncia’ (509¢). Sécrates percebendo a
ironia, envergonha-se e diz que a culpa é do proprio Glauco que ficou
exigindo que ele determinasse o Bem. Eles nao estariam ainda preparados
para falar dele. Socrates resolve entao falar do sol, que seria como o filho
sensivel do Bem. No restante do didlogo também nio se determinarda o
Bem. Ora, o Bem permanecendo indeterminado, na verdade, toda a teoria
politica — sobretudo, a possibilidade de realizacao da cidade — permanece
sem determinac¢io. O mesmo ocorre com a teoria educacional e com a teoria
de conhecimento que dependem do Bem para a sua realizacdo. Parece
como se, passados quarenta anos, os paradoxos de Parménides ainda
continuassem a atormentar a teoria das ideias socratica e nao se encontrasse
um meio de resolver o problema da participa¢io entre as coisas sensiveis
e as ideias em si e por si mesmas.

Isto fica mais claro no dialogo Filebo, que seria proximo de a
Repiiblica. Investigam no didlogo qual a melhor das vidas possiveis.
Perto do final do texto, chegam a conclusio de que devem entrar na
mistura da melhor das vidas todas as ciéncias, mas, quanto aos prazeres,
somente os mais puros, todos eles acompanhados sempre da verdade.
Diz Socrates (64b): ‘Da minha parte, penso que completimos a nossa
argumentacao e, com esta, uma espécie de ordenamento incorporal feito

para governar um corpo que anima uma bela vida’. Mas, quanto ao bem,
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teriam chegado dessa forma a sua morada? Teriam ultrapassado as
barreiras postas pela sua transcendéncia? Na verdade, como em a
Repuiblica, o bem permanece como algo além, nao se chega a ele proprio,
somente a sua proximidade. Se o bem € sempre a referéncia e o objetivo
ualtimo de todo percurso e de toda acdo na vida humana, sempre se
permanece, no entanto, apenas nas suas fronteiras. Assim também agora,
se ocorreu uma aproximacao, no entanto, nao se chega ao préprio bem
e nem sequer se penetra na sua propria casa, mas sim, apenas se chega
as portas de sua morada. Como fica claro a partir das préprias conclusdes
de Socrates e Protarco. O primeiro pergunta (64¢): ‘Se dizemos que
agora estamos nas portas externas do bem e de sua morada, estamos
de alguma maneira certos?’. Protarco responde afirmativamente, sem
hesitar, a pergunta de Socrates.

Sim, de fato, fica muito claro que chegaram a algum lugar, mas nio a
propria meta da viagem. Sim, de fato, ocorreu a aproximacao a terra
procurada, mas nao a chegada a ela propria. Atingiram apenas ‘as portas
externas’, ‘o vestibulo’ do bem e de sua morada, mas, nem a ele préprio
e, nem sequer, sobretudo, puderam penetrar em sua morada.

Ora, na verdade, o que caracteriza essa regido fronteirica ao bem,
como jd se sabia desde A Repiiblica, ¢ o saber dianoético ou analitico
das matematicas. Se o caminho escolhido nao é mais a austeridade
absoluta da vida dos guardiaes, se aqui a rota escolhida foi aquela da
vida mista, uma vida que mescla saberes puros e impuros com os prazeres
mais puros possiveis, esta mistura hibrida, para nio resultar em droga
perniciosa, depende antes de tudo do saber dosar, quantitativamente,
cada elemento da férmula e, para isto, é fundamental a razdo dianoética.
Como observa precisamente Sécrates (64d): ‘em toda mistura privada da
medida e da proporc¢do, qualquer que seja a forma pela qual seja composta,
corrompem-se 0s seus componentes e ela propria’. Abstraindo o saber
matematico, como ja se dissera anteriormente em relacio as diversas
ciéncias, se dissolve todo conhecimento e muito pouco resta. Neste caso,
sem a medida e a propor¢ao, a mistura da melhor das vidas se transforma
em ‘um puro amontoado que se torna uma verdadeira desgraca para os

seus possuidores’ (64e).
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Percebe-se, portanto, que o vestibulo do bem é delimitado pela aplicacio
da justa medida e da correta proporcao, sendo que a partir destas qualidades
da Sidvora nos aproximamos indiretamente das qualidades do proprio bem,
da sua beleza, da sua virtude e de sua verdade. Como afirma Socrates (64e):
‘Vemos, pois, que a poténcia do bem agora se refugiou na natureza do
belo, ja que a medida e a proporcio fazem nascer por toda parte a beleza
e a virtude’. E acrescenta ele quanto 2 ideia de verdade (64e): ‘a verdade
estd mesclada na mistura’. Portanto, se nido chegamos a propria ideia de
bem, que parece permanecer como transcendéncia inatingivel, possuimos
agora um contato indireto com ele, possuimos o bem através de suas
manifestacoes dianoéticas, aquelas refugiadas em certas ideias. Como afirma
Socrates (65a): ‘portanto, se ndo somos capazes de capturar o bem por uma
Unica ideia, o apanhamos por trés, junta, pela beleza, pela proporcio e
pela verdade’.

Como se vé, aqui, Socrates parece finalmente conformar-se de maneira
definitiva com o nivel da idvola. Nio se trata mais de apenas adiar para
depois a continuidade da ascensdo; ao contrario, aqui parece haver a
renincia a propria possibilidade de chegar ao bem em si e por si mesmo.
O bem mais alto que se pode atingir parece ser somente aquele que se
manifesta através da racionalidade dianoética. Trata-se do bem que surge
da beleza e da verdade irradiadas pelos entes submetidos a medida e a
proporc¢ao. Isto se confirma quando, um pouco mais adiante, Socrates fara
a hierarquia geral dos bens que podemos atingir na vida. Em primeiro
lugar aparece, de fato, o que é submetido 2 medida e seus semelhantes
(66a). Em segundo lugar, o que é submetido 2 propor¢do, e que € assim
belo, delimitado, suficiente (66b). Como se vé, os dois primeiros lugares
sio concedidos a elementos dianoéticos. Em terceiro lugar, considera
Sécrates (66b), podem colocar ‘o intelecto e a sabedoria’. E continuando
a descricao da hierarquia, nomeia Socrates o quarto lugar: esta colocacao
cabe aos elementos que pertencem exclusivamente a alma, ou seja, ‘as
ciéncias, as artes, e as opinides retas; ja que possuem mais parentesco
com o bem do que com o prazer’ (66b-¢). Finalmente, em quinto lugar,
Socrates coloca os prazeres isentos de dor, puros e pertencentes

exclusivamente 2 alma (660¢).
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Nos didlogos seguintes Socrates permanecerd sem conseguir determinar
o Bem em si e por si, algo que, alids, ja no Filebo parece nio aparecer mais
como o seu projeto. Para procurar avangar seria preciso enfrentar Parménides,
uma sombra diante da qual recua pela ultima vez no Teeteto (399). No dia
seguinte ao 7eeteto ocorre o didlogo Sofista, no qual se enfrentard Parménides,
mas, paradoxalmente, nio serd Socrates o autor da facanha. Surge um outro
personagem, o Estrangeiro de Eléia, que realizara a tarefa de sustentar que
de alguma maneira o nao-ser é. Mas este ¢ um desenvolvimento que nao
cabe neste artigo. No conceito tracado por Platdo a respeito de Socrates, este
jamais dard o passo de enfrentar Parménides. Talvez, apesar de toda admiragio
que Platao tinha por Sécrates, o fato de nao haver enfrentado jamais Parménides

aparece como a grande falha que aquele atribui ao seu mestre.
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Seguindo Parménides, o programa epistemologico desenvolvido nos
didlogos platéonicos usa a linguagem para dirimir as controvérsias sobre o
conhecimento (Parm. B7.5b; vide Phd. 99e-sqq.). Platao contextualiza os
pressupostos em que assenta a estrutura antepredicativa da argumentagao
eledtica (Parm. B2) na matriz predicativa que permitird ao conhecimento

atingir a realidade.

M

E possivel dividir o programa platénico pelos trés grupos em que

IS

costume ordenar os didlogos. Enquanto (1) o grupo elénctico se dedica
formula¢do da teoria do Adyog; (2) o grupo que associa a Reminiscéncia
(R) a Teoria das Formas (TF) concentra-se no duplo problema da participagio
e predicacdo. Finalmente (3), libertando a TF do dualismo estrito da sua
‘versdo canédnica’, o Teeteto e o Sofista propdem uma versio revista da

participacao e predicacao.

1 Sem sujeito e predicado, as formas verbais — ‘que é/que nao & (B2.3, 5) — ndo
devem ser lidas como cépulas, mas, autoreferencialmente, como nomes: ‘0s Unicos que
podem ser pensados’ (B2.2). A ‘incognoscibilidade’ de ‘o que nio € (B2.6-8a; B8.17b) obriga
a ‘abandonar’ (B8.17a) ‘que n3o € e ‘escolher’ ‘que ¢ (B8.16b-18), ‘como a unica via de
investigacao, inserindo num contexto antepredicativo a tese do ‘monismo predicativo’ (vide
Curd, 1991, 242-243).
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CAPITULO VIII

(1) DIALOGOS ELENCTICOS

"EAeyxog

Usando a pergunta ‘O que ¢ X?’' para obter do seu interlocutor um
‘enunciado predicativo’ (Adyog), Sécrates consegue sempre refutd-lo porque
o leva a aceitar contraexemplos, dos quais extrai o dvtiloyog que contradita
o inicialmente apresentado.

O seu objectivo ndo é provar a falsidade do Adyog avancado pelo
interlocutor. E este que, ao aceitar o &vtiloyog, cai na aporia, por ter anuido
a dois enunciados contrarios. Enquanto, no plano dramadtico, este resultado
confirma o diagnéstico socritico do ‘nenhum valor’ do saber humano (A4p.
23a-b), no plano argumentativo, impoe a consisténcia como principio
regulador do saber infalivel (¢motrun) e o Adyog como meio de validacio

desse saber (Phd. 99e-100a).

Abdyog

Platdo usa a linguagem como instrumento de pesquisa. Encarando o
Adyog como prova de ‘saber’ (Phd. 78d, 85¢-d; R. 533c¢; Tht. 202¢), o €Aeyxog
decorre no confronto do saber de Sécrates com o do seu interlocutor?. Esta
estratégia s6 ¢ derrotada quando o interlocutor rejeita o ‘enunciado
predicativo’ e o encara como um nome?.

Ora, se 0 Adyog € correntemente aceite como nome, a exigéncia socratica
de o ler como a relacio entre o ‘definido’ e o ‘definidor’ (Men. 71b, 72a-77b)
ganha alcance metodolégico. No didlogo entre os participantes no debate,
a linguagem do quotidiano é livremente usada, sem que o texto escrito
revele os equivocos sistemdticos que opdem Socrates aos seus interlocutores.

S6 as refutagdes tornam patente o fato de os termos definidos — e.g. ‘Justica’,

2 Embora os contraexemplos fornecidos sejam avaliados pela experiéncia dos
disputadores, o que conta para a refutacio é o fato de serem aceites por consenso.

3 No Eutidemo (283e-284c¢, 286a-c¢), Platio mostra que os dois sofistas 1éem um
enunciado como se fosse um nome; no Crdtilo (429b-430a), implicitamente atribui a Cratilo
essa concepcao. No Sofista (251b-c) atribui aos ‘que aprenderam tarde’ a teoria que confere
ao Adyog¢ uma func¢ao nominal, inviabilizando a predicacdo. Referindo fontes posteriores,
Denyer (1991, 24-45), cita textos relativos a Prodico e Antistenes para referir a leitura do
Adyog como nome. Vide Giannantoni (1990, II, 137-226; I, 461-468; 1, 503-518).
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‘Piedade’, ‘Coragem’, ‘Virtude’ etc.) — serem diferentemente entendidos pelos
contendores?.

Enquanto o interlocutor defende a sua pretensao a um saber que ¢é
obrigado a assumirs, Socrates impoe as Formas como referentes pressupostos
pelas suas perguntas¢, reforcando a sua aceitacdo pelo interlocutor através
das exigéncias formais a que devera atender para dar uma boa resposta’.
Deste modo, Platdo anuncia a conversio dos pressupostos eledticos® nas
‘propriedades eidéticas’ das Formas®, usando-as para denunciar a insuficiéncia

epistémica dos praticantes das ‘artes e técnicas’.

(2) DIALOGOS SOBRE A TF

A simplicidade com que este modelo de pesquisa € aplicado a uma
infinidade de situacdes dialécticas acaba, com o abandono do contexto
agonistico. Pois, num contexto heuristico, Platio é obrigado a criar a
terminologia filosofica que lhe permite aprofundar os pressupostos da
metodologia elénctica.

Para descrever e aplicar as ‘teorias’ da Reminiscéncia e das Formas, sio

cunhados termos como ‘Forma’ e ‘entidade’ (€180, o0cia), além de expressdes

4 A espontaneidade das respostas de Ménon patenteia a distincia a que a sua
concep¢ido da dpetr] se acha da de Socrates. No entanto, este abismo pragmadtico é anulado
pela traducdo ‘virtude’, que confere a &pet] um cardter ético e gnosiolégico, alheio 2
generalidade dos interlocutores de Socrates.

5 Ha que distinguir a simplicidade de Ménon, ou de Laques, do refinamento dos
sofistas e oradores (sejam Hipias, Critias, Protagoras, Calicles, ou Trasimaco), que se tém
por ‘homens sabedores’. Personagens como Nicias ou fon, ou mesmo Eutifron situam-se entre
os dois extremos.

6 Santas (1979, 84-96) aponta as Formas como pressupostos da metodologia elénctica.
Os interlocutores siao refutados por niao conseguirem satisfazer a exigéncia epistémica que
lhes exige ‘definicoes’ adequadas de Formas, como as acima referidas.

7 Uma tnica resposta que cubra a totalidade dos casos nomeados pela entidade
investigada; que permita a substituicio do definido pelo definidor (Eutbphr. 11e-11b) em
contextos transparentes (Prt. 331¢). Vide Euthphr. 5d, 6e; La. 192a-b; e, sobretudo, Men.
72-76.

8 Verdade, unidade (Parm. B2), ingenerabilidade e incorruptibilidade, imobilidade e
imutabilidade, indivisibilidade, completude (B8), exigidas pela cognoscibilidade de ‘o que

40

c.

9 ‘Perfeicao’, ‘imutabilidade’, ‘eternidade’; etc. Vide Smp. 211a-b.
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como ‘o proprio’ X (a0t td), X ‘em si e por si’ (a0T0 ka® avTd). A nova
terminologia é inserida em textos povoados por metaforas, sugestivas da
convergéncia dos planos onto-epistemolégicos contrapostos, do ‘visivel’ e

do ‘inteligivel’.

Dualismo e onto-epistemologia

A fim de compatibilizar a ‘estabilidade’ (Phd. 78c-e; R. 479a, passim:
KaTd Ta0Td Kal woavtwg) do saber com a ‘insanidade’ (Cra. 440c¢; Phd. 90c,
passim: 008evog 008V Uy1€g) do mundo das ‘opinides’, Platdo insere as
investigacoes numa matriz dualista, que tenta unificar pela argumentacao.
No Fédon, para que a reminiscéncia funcione, é necessdrio que ‘os iguais’,
que ‘aspiram a ser como o Igual’ (74b), exibam as ‘propriedades’/‘predicados’
(Phd. 102d-e, 103b: to €v Nuiv €idn: ‘Formas em nods’; 103e: popen: ‘forma),
que dele ‘participam’® (100d-e).

No entanto, esta abordagem ontolégica € inseparavel dos seus apoios
epistemologico e logico. Nao s6 as duas naturezas contrapostas sao ‘captadas’
pelas ‘competéncias’ (R. 477c-478e) paralelas, mas distintas, da €miotAiun
(‘saber’) e da 86&a (‘crencga’/‘aparéncia’/‘opinido’), como exprimem em
enunciados com diferentes estatutos (7i. 29b-¢) os ‘predicados’ sensiveis (a
multiplicidade das ‘coisas belas/feias’, ‘justas/injustas’, ‘dobros/metades’ etc.:
R. 479a-¢) e as Formas imutdveis que aqueles ‘imitam’ (Phd. 75a-76a).

O problema que Platdo quer resolver ¢ o de como enunciados predicativos
(‘X € Y’ sao usados para descrever um mundo ‘que rola entre o niao-ser e
o ser puro’ (R. 479d), no qual, em contextos submetidos a ‘compresenca de
opostos’ e ao ‘fluxo’, as Formas ‘entram’ e ‘batem em retirada’ (Phd. 102d-e)
dos ‘objectos™ que causam e aos quais ‘ddo o nome’ (Phd. 102a-b; R. 5906a;

Prm. 130e: énwvupia).

10 Para que alguém diga que dois sensiveis ‘sao iguais’ precisa de ter previamente
(na mente: évvoeiv) a nocio de ‘Igual’. E-lhe também exigido que nio confunda essa nocio
(‘perfeita’ etc.) com o predicado homoénimo (‘variavel’ etc.) que a imita. Note-se que a nocao
de ‘Forma’ ¢ incompreensivel e inutil sem a de predicado, que recolhe a Forma do sensivel
e a ele a aplica através da linguagem.

11 Nenhum termo grego corresponde a ‘objecto’. Espera-se que o percebido, a que é
atribuido um nome, seja copia da Forma eponima.
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A dificuldade do problema reside na dupla constituicio e orientagio das
relagdes entre as naturezas referidas e os ‘estados psiquicos’ (R. 511d:
nafripata év tf] Puxfi) que asseguram a sua captacdo. Se, no sentido
descendente — de uma perspectiva ontolégica —, € necessario que o sensivel
seja causado/explicado!? pelo inteligivel; no sentido ascendente — numa
perspectiva epistemoldgica —, é exigido que através de enunciados (81&
Adywv) se possa chegar ao saber. Para resolver esta dupla dificuldade, Platio
compoe as trés analogias: do Sol, da Linha e da Caverna (R. 508a- 534e).

Deixando de lado o Sol, cuja funcao € introduzir o dualismo sensivel/
inteligivel, tanto a Linha como a Caverna visam finalidades cognitivas. A
primeira leitura, a Linha articula a cogni¢do em quatro interfaces onto-
epistemologicas. Todavia, a dupla perspectiva pela qual € observada a sua
estrutura — externa e interna — mostra que aos dois primeiros niveis (de
baixo para cima) cabe a func¢ido propedéutica de ilustrar a analogia. Assim
como as sombras (espelhos, reflexos) imitam entes fisicos, definindo o
dominio do ‘visivel/‘opinavel’, também as Formas susceptiveis de representacio
imitardo as ‘invisiveis’, constituindo o dominio do ‘cognoscivel’ (509e-510a).

Todavia, mal aborda a analise dos entes/opera¢des agrupados nos
segmentos que constituem a seccio superior da Linha, a analogia passa da
imitacao dos originais pelas imagens para a dos dois modos de captacao
do inteligivel, levando a ‘imitacao’ a deslocar-se, das naturezas imitadas
para os modos de imitacdo®.

Enquanto no segmento inferior da seccio inteligivel, através da geometria,
a alma usa como imagens as ‘coisas entdo imitadas'> (originais sensiveis),
na secciao superior, através da dialéctica, investiga as proprias Formas
(originais inteligiveis). A geometria imita a dialéctica, dado ambas visarem

o ser (526e-527¢, 532a-533a), embora sigam metodologias distintas (510c-511d),

12 Aitia significa simultaneamente ‘causa’ e ‘explicacio’. Aquilo que faz com que algo
seja de certo modo, ao mesmo tempo que aponta a razdao pela qual é assim.

13 As ‘imagens’ (gik6veg) visiveis imitam os seus ‘modelos’ invisiveis (‘o0 que se assemelha
ao que se assemelha’: 510a1l).

14  Téte remete para os segmentos da seccdo visivel.

15 Como Pereira (2011) e a maioria dos tradutores, prefiro a versao do manuscrito
Parisinus 1807 (pipnteiow) a atestada no Vindobonensis 55 (tunfeiolv), implicando que os
‘originais’ visiveis sao aqui tratados como imagens.
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implicitamente mostrando que a passagem do ‘entendimento’ ao ‘saber’ se
faz pela linguagem.

Platao avisa que, enquanto a cognicao ficar compartimentada entre
imagens e originais, nao sera possivel o transito entre as duas competéncias
cognitivas!®, tornando a ‘crenc¢a’ num pantano (R. 533d1-2) e o ‘saber’ de
todo inacessivel. Que fazer entdo da filosofia (Prm. 133a-135¢)? Este € o

problema com que se confonta o Teeteto.

(3) DIALOGOS CRITICOS

O Teeteto

Poucas vezes se terd notado que, embora o Teeteto seja dominado pelas
trés perguntas que dirige ao saber (émiothun), a quase totalidade do que é
dito nas respostas diz respeito a ‘crenca/opiniao’ (§6&a)?7.

Ao concluir que o saber se acha ‘no raciocinio sobre as afeccoes’ (186d.:
nabruata), Socrates confere-lhes lugar na cognigao. Resta determinar como,
a partir de opinides, verdadeiras ou falsass, sobre as sensacdes, se pode
chegar ao saber infalivel.

Todavia, enquanto nao houver transito entre ‘o que niao € (como coisa,
conhecimento ou percepcido) e ‘o que €', a opinido falsa é impossivel
(188a-189a). A analise da 86&a na sensopercepcio, memoria e pensamento
mostra que, se a falsidade é incompativel com a infalibilidade do saber
(189b-2010), nao € possivel chegar a este a partir da outra. Restara apenas
alargar o exame a linguagem (201c ad finem).

Deixando de lado o problema da opinido falsa, a nova abordagem
concentra-se em determinar como um enunciado explicativo (Adyog) pode

atingir o saber. Acaba por concluir que nao pode porque ou a opinidao ¢é

16 A proposta supera a dificuldade a que chegara a andlise do visivel: ‘quanto a
‘verdade’ e ‘ndo-[verdade]’, assim como o opindvel estd para o cognoscivel, o que se assemelha
estd para aquilo a que se assemelha’ (R. 510a9-11).

17 Entendida simultaneamente como uma competéncia cognitiva, o seu exercicio e o
enunciado que a fixa verbalmente (7ht. 189e-190a; vide R. 477¢9-d5).

18  Mesmo que o facto de as sensagoes serem sempre verdadeiras (7ht. 152¢, 188e-189a)
leve cada um a pensar que as suas opinides também o sejam (179¢).
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falsa e o enunciado nio pode ser verdadeiro, ou é verdadeira e o enunciado
nada lhe acrescenta (208c-210b; vide 189e-190a). Apo6s esta conclusio, torna-
se necessario praticamente reinventar a funcio da linguagem na investigacao

do real. Esse programa ¢ desenvolvido no Sofista.

O Sofista

Neste didlogo, a linguagem ¢é usada para atingir duas finalidades
complementares: 1) formular linguisticamente problemas filos6ficos
(237d-245d); 2) definir e aplicar os conceitos e teorias que permitem propor

solugoes adequadas a resolucio desses problemas (253d-259b).

Aporias

A primeira seccdo aporética (237d-241b) é dedicada as aporias patentes
quer em usos correntes e tradicionais de ‘o que nao € (237d-239b), quer
em expressoes nas quais sao usadas formas do verbo ‘ser’ para relacionar
originais com as suas imagens (eikéveg, eldwAa) e simulacros (239d-240b:
PAVTAGUATA).

O primeiro tipo de problemas é criado pela impossibilidade de ligar ‘o
que nio € a ‘algo que &, a ponto de se poder alegar que quem o fizer nem
sequer fala (237e, 238c, e, 239a). Um primeiro exemplo do segundo tipo de
problemas acha-se contido numa frase como: ‘uma imagem € uma imagem,
mas niao ¢ (verdadeiramente) um original’ (a partir de 240a-b). Um segundo
exemplo acha-se condensado na tese de que existem opinides falsas
(240d-241a), que opinam ‘as coisas que nao sio’ (240d), e afirmam que ‘o
que nio € é e ‘o que € nio é (240e).

Na segunda secc¢ido aporética, o Hospede de Eleia (HE) concentra-se nas
dificuldades geradas pela expressio ‘o que €, bem como sobre o simples
uso de formas do verbo ‘ser’ para descrever o real, na tradicao reflexiva e
no discurso corrente (242d-245d).

As doutrinas daqueles que propuseram concepcdes sobre ‘o que € (ou
‘o ser’) agrupam ‘monistas’ e ‘pluralistas’. No entanto, todos sustentam que
‘o que € ¢ também qualquer outra coisa ‘que é’. Por exemplo, como podem

os pluralistas defender que ‘o que €’ € ‘quente e frio’? Quando afirmam que
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€ ‘quente’ e ‘frio’ defendem que os trés ‘sao’, apenas dois ou s6 um deles?
(243d-e)?

Por sua vez, quando os monistas postulam que ‘s6 um &’ (244b), a que
dao os nomes ‘ser’ e ‘um’? Como podem sustentar que sio dois nomes,
quando dizem também que ‘o tudo é um’, apesar de que s6 ‘um & (244b)?
‘Servem-se de dois nomes para o mesmo’ (244b-¢)? Entdo, o nome que usam
¢ diferente ou 0 mesmo que a coisa? Se é o mesmo, ¢ nome de nada ou
nome do nome, ‘nome de um’ e ‘um do nome’ (244d)? E ‘o todo” é outro
ou 0 mesmo que ‘0 um’ (244d)?

Finalmente, pode ‘o que tem partes’ ser um, sendo ‘todo e ser e todo
um’, embora ndo ‘o préprio um’ (pois ‘o um nio pode ter partes’: 245a)?
Entdo, se ‘€ um por ter a afeccio do um'?, serd ou niao ‘um todo’ (245b)?
Se tem a afec¢cio do um, nio é o mesmo que ele, e ‘todas as coisas serdo
mais do que um’, ou entdo ‘o ser é carente de si mesmo’ e ‘serd nio sendo’
e ‘nio vird a ser’ (245c¢-d). Entdo, como ‘o que vem a ser’ vem ‘a ser sempre
como um todo’, se o um e o todo nao sdo, ndo se pode falar de entidade

(o0olw), de geracdo (yéveoig), nem de nada que tenha quantidade (245d).

Analise das aporias

Todos estes problemas partem de Parménides ou de leituras sofisticas
do argumento do Da Natureza, decorrendo do conflito entre o contexto
antepredicativo em que estdo inseridos e a concepc¢ao do Adyog como
‘enunciado predicativo’, em que o HE os coloca. A atencio que lhes é
conferida pelo Sofista sugere envolverem problemas relevantes para o
lancamento das bases da investigacio em filosofia.

Platdo aborda-os pelas vertentes ontologica, epistemologica e 16gica2!:

1. ‘0 que nao &, ‘negativa’ (237d-241a; 255e-259b, 257b-0);
1.1 ‘imagem’ (239d-241a; 255b-258e, 263d);

19  Ou seja, que o ‘o ser ¢ quente [e €] frio’, ou que ‘o ser é (0 mesmo que) o quente
e o frio”?

20 Quer dizer, se lhe ¢é atribuida a ‘unidade’ como predicado.

21 Indico primeiro o local da referéncia ao problema; depois, separado por ponto e
virgula, o da solucao para ele proposta.
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1.2 ‘opinido falsa’ (240d-241a; 263b-d);

2. ‘o que &, ‘o ser’ (242¢-245d; 247d-251a, 253d-259b);
2.1 ‘unidade’ (243d-245d; 255a-b);

2.1.1 ‘nome’ e ‘atributo’ (244b-245d; 255a-b);

2.2 ‘participacdo’ (245a-d; 256a).

Resolucido das aporias

O problema de ‘o que nao & s6 ¢é solucionado com a introduc¢io do
Nao-Ser. Constituindo o quinto Sumo Género e apoiado na reformulacao
do sentido da negativa, que, de ‘contrdrio’ passa significar o ‘diferente’
(257b-0), o Outro faz do Nao-Ser ‘um outro Ser’.

Quanto ao problema da imagem, a sua resolucio depende da distin¢io
das leituras atribuidas a enunciados formados com o verbo ‘ser’. E trabalhado
na definicdo das relacdes entre os sumos géneros e referido na sintese sobre
a linguagem que conclui a seccio central do didlogo. O problema da ‘opiniao
falsa’ € ai resolvido pela definicdo da ‘verdade’/‘falsidade’ como ‘qualidades
dos enunciados’ (263b-d).

Apesar de os problemas de ‘0 que nido € terem sido apresentados em
primeiro lugar, como a sua resoluc¢io depende dos resultados encontrados
para os postos por ‘o que €, o HE postula a ‘paridade’ entre ambos
(250e-251a; 254b-0), trabalhando-os a partir do inicio da andlise das relacoes
entre Ser e Nao-Ser (250a-259b).

Estabelecida a tese de que algumas coisas, mas nao todas, se misturam
com outras (249¢-d; 252e-253a; 254b-¢), o HE postula como trés dos Sumos
Géneros?2: o Movimento, o Repouso e o Ser? (249d-250a). Mas como é
possivel incluir numa classe estas duas entidades, que sao ‘o mais opostas’

uma a outra (250a-b; 252d)?

22 Um ‘sumo género’ pode ser entendido como uma das mais amplas classes de entes:
‘as (coisas) que sao’. Os trés primeiros dividem-se em ‘o que ¢’ e as ‘(coisas) que se movem’
e as ‘imoveis’. Adiante, sao introduzidos ‘0 Mesmo’ e ‘o Outro’ para caracterizar as relacoes
entre eles.

23 Sumariamente afastando a tese eledtica da imutabilidade/imobilidade de ‘o que €
e o dualismo estrito dos ‘amigos das Formas’.
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Este tipo de inclusio de classes que, nio obstante serem?¢, nio podem
se identificar nem uma com a outra, nem com o Ser que as inclui, obriga
a explicar o seu ‘envolvimento’ como uma relacio até aqui nido registada,

a qual € dado o nome de ‘participacdo’® (250b; vide Phd. 102d-e).

A dialéctica

Expostas as contradi¢des internas das duas teses que defendem — uma,
a imobilidade, outra, o fluxo incessante do ‘tudo’ (251d-252¢) —, é reafirmada
a ‘participacao’ de algumas coisas nas outras (253a; vide 253d-e). Sobre ela
se apoia a pratica do ‘dialéctico’, ‘capaz de dividir os entes por classes’,
sem confundir cada uma com as outras (253d).

O quadro exaustivo das relacdes possiveis entre os géneros fica fixado
nas quatro perspectivas que se deparam ao olhar do dialéctico: 1) uma
Forma envolvendo muitas outras; 2) por sua vez, envolvidas por ela; 3) uma
s6 Forma, integrando varios conjuntos; 4) muitas outras, separadas
(253d-e).

A consideracio deste quadro permite acrescentar aos trés géneros ja
apontados dois mais, cuja funcio € permitir o relacionamento légico e
epistemologico dos primeiros trés. O Mesmo e o Outro sao 0s NOVOs géneros,
que consentem ao dialéctico identificar e caracterizar cada género em si,
observando as relacdes que mantém com um, ou mais, entre os restantes.

Essas possibilidades de combinacio sio expressas através da dialéctica
dos sumos géneros (254d-256d), que conclui a defini¢io do Ser (iniciada
em 247d), e € rematada pela deducio do ‘outro do Ser: o ‘Nio-Ser’
(256d-259b).

A dialéctica dos sumos géneros constitui a matriz das relagdes consentidas

entre as Formas, distinguindo os ‘nomes’ das Formas dos ‘predicados’ que

24 Nas diversas proposicdes em que o verbo ‘ser’ pode usado: existenciais, identitativas
e predicativas (254d-256e).

25 Embora todas as coisas se achem em movimento ou em repouso, o Ser ‘emergiu
fora destas’ (250d). A abordagem do problema da ‘participacao’ visa permitir que um ‘todo’
inclua outros ‘todos’, sem que estes contem como ‘partes’ suas (como acontecia com ‘o ser
é quente e frio’ em 243d-e).

26 Ao contrdrio dos primeiros, estes géneros nao representam Formas existentes em
si, mas possibilidades de combinacao destas.
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através delas sio conferidos as coisas que delas participam?’. E de extrema
relevancia notar que, implicita nesta distin¢do, esta a tese da referéncia dos
‘nomes’ as coisas, que os sofistas contestavam (vide supra Eutidemo, Crdtilo;
Sof. 244b-d).

Participacao

O exame destes passos permite responder aos problemas elencados
acima, em 2). Sabemos agora que o Ser é o Tudo e o Todo, envolvendo os
outros Todos?. A circunstancia de estes nio contarem como suas partes
constitui a definitiva resolu¢ao do problema da ‘participacao’.

Todo o argumento visa o objectivo ultimo de desmascarar a estratégia
refutativa atribuida ao sofista, condensada na tese, geradora de aporias, da
impossibilidade da falsidade e da contradicio (240a-b). Para tal, serd ainda
necessario combinar o Nao-Ser com a opinido e o discurso (ou ‘enunciado’

Adyog em 260b).

Enunciado e predicacao

O ‘enunciado’ é distinto do ‘nome’ (262b-d) por ser constituido pela
combinacido de nomes e verbos? (262b-¢), exprimindo ‘o que é dito acerca
de algo ou alguém’ (263a, ¢). Da sua natureza relacional resulta a
caracterizacdo da ‘verdade’/’falsidade’ como ‘qualidades’ da relaciao e nao
das partes que a constituem (263b-d). Com estes trés passos, o enunciado
é remetido a funcido de ‘afirmar e negar’ (263e), distinguindo o discurso
predicativo da concepcio antepredicativa, que as leituras sofisticas

exemplificavam.

27  Por exemplo, “os moveis’ participam do Movimento’ — movem-se —, “0s imoveis’
do Repouso’ — estio parados; ‘o Outro é outro em relacao aos outros’, e assim por diante
(255a-b, passim).

28  Desta forma constituindo também o Uno como agregador de todas as outras
unidades.

29 O ‘nome’ indica entidades (262b-¢) e o verbo (pfiua) significa ac¢oes (262b), mas
s6 o enunciado os combina (262d-e; vide 259e; Tht. 202b).

30 A partir de Aristoteles, as partes do enunciado serido designadas como ‘predicado’
e ‘sujeito’.
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Uma a uma, as inovagdes assinaladas pela argumenta¢io do HE convergem
numa nova concepc¢ao da investigacao do real. A aplicacao ao discurso da
leitura da negativa como ‘diferenca’ consuma a desarticulacio da tese
sofistica sobre a impossibilidade da falsidade e da contradi¢do. Encarado
como diferenca do Ser, o Nao-Ser deixa de poder ser identificado com a
falsidade. Finalmente a anulacio da contrapolar identidade de ‘o que € com
a Verdade liberta para sempre o discurso da estrutura antepredicativa em

que a argumentacao eledtica o tinha encerrado.

Imagem

As aporias sobre a natureza da ‘imagem’ (240a-b) sio produzidas
pela dupla identidade ser/nio-ser = ‘verdade/falsidade’. Desfeita esta, o
enunciado nio mais tera de oscilar entre identidade e contradi¢cio para
manifestar a sua for¢ca copulativa.

Enquanto a matriz do Mesmo gera enunciados identitativos, o Outro
regula a utilizacio da negativa (256a-b). Exprimindo a comunhio de entidades
diferentes, a ‘participa¢do’ suporta os enunciados predicativos. Por fim, os
enunciados existenciais registam a participacio no Ser?.

Esta tarefa de ‘desambiguacio’ das leituras atribuidas a enunciados
formados com o verbo ‘ser’ resolve problemas como os que sio postos pela
natureza da imagem?2. O tipo especifico de participagio no Outro, responsavel
pela produciao de imagens, €é explicado pela interven¢do da ‘imaginacao’

(pavtacia) e definido como a ‘mistura da opinido com a sensacdo’ (264a-b).
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Poder-se-ia dizer que a dialética, com os mesmos atributos e conotac¢des
que, grosso modo lhe damos hoje, nasce com Platdo. Esta afirmacio, que
penso ser vilida, contém em si pelo menos dois pressupostos que convém
explicitar, apesar de ndo serem justificados aqui:

A) Naturalmente ela nio tem em conta o ‘problema’ Sécrates. Como ¢é
amplamente sabido, na maioria dos didlogos Platao pde na boca de Socrates
teses que nos rotulamos como ‘teorias platonicas’. Mas Soécrates € s6 uma
personagem, embora seja a principal, dos dramas encenados por Platdo, e
a historiografia platéonica tem trabalhado incansavelmente, e trabalha ainda,
na questiao da distin¢ao, no corpus platonico, do que corresponde a exposi¢io
das teorias do mestre e do que, pelo contrario, é elaboracio somente do
seu discipulo. Ndo pretendo enfrentar aqui esta questio (pessoalmente a
considero sem solucao), pelo que falarei de ‘Platao’ e de ‘teorias platonicas’
incluindo também nestas expressoes tudo o que nos didlogos € exposto
pela personagem Socrates. Isto porque — como € bem conhecido — em
alguns didlogos Sécrates muitas vezes nio € a personagem principal (ou
por vezes estd ausente como, por exemplo, nas Leis) e também porque as
teorias-chave, entre as quais a da dialética, sio expostas por outras
personagens.

B) Ao afirmar que a dialética nasce com Platdo nio se esta a dizer que

a cultura anterior ao filésofo niao seja profundamente dialética: basta apenas
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pensar no conceito de nascimento/morte que, pelo menos de Anaximandro
a Parménides, Empédocles e Demdcrito, se afirma como sendo caracteristica
dos muitos fendmenos, mas se nega se referido ao t6 ndv, isto é, a0 cosmo
pensado como um todo. Todavia, a dialética, pensada como a possibilidade
de contrapor teses entre si, de discuti-las com a consciéncia da sua
relatividade, da possibilidade de serem objeto de mediag¢do num quadro
que transcenda o quadro limitado da opinido pessoal, estd certamente
presente em toda a cultura grega: do teatro aos tribunais, em suma, em
toda a vida cultural da nova organizacio da pdlis grega. Por conseguinte,
deve-se entender esta afirmac¢do no sentido de que com Platdo assistimos

a uma primeira, complexa e estratificada ‘teorizacao’ da dialética.

II

Ainda assim, nio se pode dizer simplisticamente ‘0 que € a dialética em
Platao’, dado que nos seus didlogos nos encontramos face a diversas
teorizacdes, com acentuacio de varios caracteres. Nem se pode falar
simplisticamente de um desenvolvimento, ou de uma ‘evolucao da concec¢iao
platonica da dialética’, cadenciada por momentos temporais precisos. Isto
niao porque nao tenha havido, obviamente, um desenvolvimento do
pensamento platénico, mas porque, por um lado, é muito dificil estabelecer
uma sucessao cronolégica exata dos didlogos, a nio ser muito em geral, e,
por outro lado, porque nos varios textos nos encontramos face a um
enriquecimento e a uma imagem caleidoscopica da concec¢ao platonica da
dialética e, portanto, face a uma focalizacdo de aspetos diversos de um
nticleo conceptual unitdrio, em ocasides dramaticas e em situacoes dialogicas
diversas. O que emerge do exame dos didlogos é um quadro problemdtico
da dialética que abrange diferentes campos, do logico ao gnosiologico, do
ético ao politico. E se fizermos um exame, em linhas gerais, dos didlogos,
podemos detetar trés grandes nucleos teodricos.

A) A dialética pensada como didlogo, método de investigacao: nasce da
discussdo, e ndo é s6 a busca da verdade, mas também a da correcdo

metodologica do discurso, que deve ser reconhecida e aceite pelos varios
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interlocutores. Essa consiste fundamentalmente no método de bem saber
interrogar e responder, portanto deve respeitar uma exigéncia légica e
metodologica, em que se frisam a centralidade e a imprescindibilidade do
discurso; mas ela mostra-se ja como uma ciéncia do uso das outras ciéncias.
E o quadro que aparece em didlogos como o Ménon, o Eutidemo, o Crdtilo,
o Fedon.

B) A dialética pensada autenticamente como ciéncia (€miotriun), distinta
das outras que usam uma légica a-dialética; mostra-se ainda como um
processo e como um método, mas, ao caracterizar-se essencialmente como
uma consideracao sindptica da realidade e como a capacidade de possuir
0 Abyog, a razdo de ser das coisas, apresenta-se também como o fim de
todas as aprendizagens, adquirindo assim uma conotacio légica e ética. E
o quadro oferecido especialmente na Repiiblica.

C) A dialética pensada nao s6 como a capacidade de conectar ideias,
estabelecendo as possiveis relacoes e as eventuais incompatibilidades
(‘distinguir por géneros’), mas também e principalmente como o conhecimento
mais verdadeiro e, por conseguinte, como o fim de todas as outras ciéncias:
essa é a caracterizacio mais propria da filosofia. E o quadro que emerge

de dialogos como o Parménides, o Sofista, o Politico, o Filebo e o Timeu.

111

A). Uma definicao clara de dialética como busca da verdade por meio
de um dialogo que se faca corretamente, quer dizer, com base num método
que prevé ndo sO a correcao logica das argumentacdes, mas também o
consenso dos interlocutores em cada passagem do didlogo, pode ser
encontrada numa pagina do Ménon. Em 72c-d, Socrates pergunta a Ménon
o que ¢é a virtude, isto é, aquele €ido¢ que faz com que, sendo as virtudes
muitas e varias, se possa identificar em cada uma delas precisamente uma
‘virtude’. Apés uma série de arrufos, em que Ménon primeiro se recusa a
admitir que € possivel encontrar o que Soécrates pede (com base no
ensinamento de Gorgias de que as virtudes sao essencialmente diversas

umas das outras), e depois, baseando-se explicitamente em Gorgias, aceita

171



CAPITULO IX

formular uma primeira defini¢io da virtude colocando-a na capacidade de
governar os homens (73¢). Aqui nido nos interessa seguir a discussao desta
definicao por parte de Socrates, mas apenas encontrar na discussio os
elementos que podem servir-nos para apresentar um primeiro sentido de
dialética. Visto que a resposta de Ménon & claramente redutiva, porque se
refere s6 a homens livres e adultos e, por conseguinte, em contraste com
0 que se admitira anteriormente (isto €, que a virtude pertence também a
mulheres, criancas e escravos), Socrates oferece um exemplo de definicio
que apreende o €ido¢ do que se deve definir. E escolhe o exemplo da ‘figura’:
figura é ‘a Unica coisa acompanhada sempre pela cor’ (75b10-11: 0 pdvov
TOV BVTWV TUYXAVEL XpWHATL del EmOUeVOV). Ménon objeta que esta € a resposta
de um obtuso (75¢2: €lnbeg): de facto, se alguém dissesse que nao sabia o
que € a cor, 0 que pensaria Socrates de tal resposta?

A objecdo de Ménon ¢ importante, porque mostra que, no trabalho de
procura de uma defini¢ao correta, € necessario que todos os termos usados
sejam compreensiveis aos interlocutores, para que nao haja uma perda de
sentido da definicio mesma. Mas aqui a resposta de Socrates ignora este
aspeto da questdo, que Platio bem conhece, e desloca o acento para uma
caracterizacio da dialética que € simultaneamente logica e psicologica, isto
¢, mostra a importancia do contexto em que a investigacdo se desenvolve.
De facto, SOcrates contesta que pensaria sempre que a sua resposta é
verdadeira: mas se estivesse a discutir com um dos sapientes (75¢8: coQ®V)
ou dos eristicos (75¢9: €piotik®@v), ou com um dos que gostam de entrar
em competicdes verbais (75¢9: dywvicTik@v 6 €pduevog), diria: ‘A minha
definicio é o que é: se nio falei corretamente (75d1: un 6p0&C Aéyw), cabe-
te a ti tomar a palavra e refutar-me (75d1-2: 66v €pyov Aaufdverv Adyov kai
gAéyxev). Como se vé a resposta é seca e cortante: de facto, é uma recusa
a discutir com pessoas que nao estejam interessadas na procura da verdade,
mas s6 em competir para mostrar a sua habilidade verbal; e isto nao ¢
dialética. Bem diversa seria a reacdo de Socrates, se, pelo contririo, estivesse
num circulo de amigos que quisessem discutir (75d3: SraAéyecba) seriamente
entre si: neste caso seria necessario responder de modo menos rispido e
mais dialético (75d4: npadtepdv mwg kal dladekTikdTEPOV). Portanto, a dialética,

no sentido de um confronto de opinides mesmo diversas, mas entre as
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quais se procura a mediacio com o fim comum de alcancar a verdade, é
certamente um método de discussio, que consiste no confronto e na refuta¢io
reciprocos por meio de perguntas e de respostas, mas s6 pode ser utilizavel
nessa situacdo. E a caracteriza¢do da dialética que Socrates da logo de
seguida frisa claramente estes dois aspetos do método dialético: o que na
realidade é mais conforme a dialética (75d4: S radektik@tepov), por um lado,
é responder a verdade (75d5-6: taAn67] dnokpivesbal), mas, por outro, e
sobretudo, formular a sua resposta ‘dentro dos termos com que o interrogado
declare concordar’ (75d6-7: 8t ékefvwv @v &v mpocopodoyii ei8évat 6 €pwtwuevoq).
Isso mais nao é do que procurar a concordancia sobre os significados
precisos dos termos utilizados e sobre o sentido que deriva da sua conexao.
E esta caracteristica da dialética como capacidade de fazer perguntas e de
dar respostas, de refutar-se reciprocamente e de alcancar resultados
‘concordados’ estard fortemente presente em muitos didlogos platonicos, do
Gorgias ao Fédon: no caso deste ultimo didlogo, vejam-se em particular as
pdginas 75-76 (sobre o igual e os iguais); 78-79 (sobre o ‘dar raziao’ por
meio de perguntas e respostas); 99-100 (o ‘manifesto’ platonico sobre a
centralidade absoluta do discurso); 115e, em que se frisa que a incorreciao
do uso da linguagem nio € s6 um erro 16gico, mas algo que pode prejudicar
a ‘saide’ mesma da alma (115e5-7: 0 pr} kaA&G Aéyelv o pdvov eig adtd tobto
TANuUeAEG, AAAX Kal kakdv T1 €umotel Taic Puxaic: a inexatidio da linguagem
nao s6 é uma incorrecao em si mesma, como também faz mal as almas).
Neste grupo de didlogos, como se dizia, encontramos também outra
caracterizacao formal da dialética: esta € a ciéncia do uso das outras ciéncias.
Esta caracteristica é encontrada, por exemplo, no Eutidemo, onde se nota
que nenhuma das artes relativas a caga ultrapassa o cacar e o conquistar a
presa. De facto, quando cacadores e pescadores apanham aquilo que foram
cagar ou pescar, nao sabem servir-se da presa, pois a entregam aos
cozinheiros. Analogamente, os gedmetras, os astronomos e os mestres de
cdlculo entregam as suas descobertas (Euthd. 290¢6: gvpriuacty) aos dialéticos
(290¢5: dradekTikoic), porque somente eles sabem como usd-las (290b-c).
Sobretudo no Cridtilo real¢a-se a funcdo fundamental do dialético em
controlar a linguagem, tarefa que significa precisamente julgar se os nomes

que usamos sdao adequados as ideias correspondentes. Na pagina 390c-d
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Socrates refuta a tese ‘convencionalista’ de Hermogenes: as coisas tém uma
ovoia propria que ndo depende de nés. Com efeito, 0 nome € o instrumento
com o qual nomeamos as coisas, e mediante o qual se pode ensinar e
distinguir as coisas que sdo tal como sdo. Mas, por sua vez, di-se o nome
com base numa ideia, e eis a analogia entre as técnicas de producio e a
técnica do uso aplicada ao nomoteta, que dd os nomes as coisas, € ao
dialético. Tal como o carpinteiro, quando constréi uma langadeira, olha
para a ideia de lancadeira, também o legislador, quando impde um nome,
olha para a ideia de nome. Mas aquele que julga se a ideia de lancadeira
esta bem impressa num ou noutro pedaco de madeira ndo € o carpinteiro,
serd quem a usard, ou seja, o teceldo; e isto vale também para as outras
técnicas: quem julga a obra do construtor de liras € o citarista, quem julga
a obra do construtor de naus é o piloto. Julgar, em todos estes casos,
significa precisamente controlar se o €ido¢, a propriedade natural (398c4:
TEPLKOG, PUoeL) de cada coisa, estd impressa nela como sua fun¢do (389d1:
@UoEL ... €KAOTW). Mas quem julga da obra do legislador que dda os nomes
as coisas? Serd aquele que sabe interrogar e responder (390¢6-8: 0 £pwTdv
EMIOTAUEVOG... Kal dokpivesOan), e este corresponde precisamente ao dialético
(390c11: dradektikdv). O legislador da os nomes, sendo vigiado pelo homem
dialético (390d4-5: é¢motdtny €xovtog dStadektikov Avdpa), que deve controlar

se esses nomes foram bem postos (390d5: kaA®d¢ BricecOa).

B). A dialética pensada autenticamente como ciéncia (€motrun), distinta
das outras a-dialéticas, e a0 mesmo tempo como método que nos permite
atingir o fim de todas as aprendizagens, é o quadro tedrico que os livros
VI e VII da Repiiblica nos oferecem. No livro VI, apds ter falado da ideia
do bem, Soécrates traca a famosa imagem da linha. Para compreender a
distin¢cao entre o género do visivel e o do invisivel, imaginemos uma linha
cortada em dois segmentos desiguais, subdivididos ainda segundo a mesma
relacio.

Teremos, em relacio reciproca de clareza e de obscuridade (509d9:
capnveiq kal doageia), a) na seccdo do visivel: 1. as imagens (509el: elkdveq),
que correspondem as sombras, as que aparecem na agua e nos espelhos,

e a todas as coisas do género; 2. aquilo a que se assemelbam as imagens:
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os animais, as plantas e qualquer coisa construida. Ora, tal como o opindvel
se distingue do cognoscivel em relacdo a verdade (510a9: aAnbeiq... wg td
do&aotov mMpdg TO Yvwotdv), também a imagem se distingue daquilo de que
¢ imagem. b) Na seccao do inteligivel: 3. a alma procura o inteligivel partindo
de hipoteses (510b5: €€ vmobécewv), dirigindo-se nio para o principio mas
para o fim; 4. a alma procura o inteligivel partindo de hipdteses mas sem
as imagens relativas a elas (510b7-8: £€ 0moBoewg toboa kal &vev TV mepl
£xeivo elkOvwy) e realiza a investigacdo precisamente com as ideias e por
meio delas (510b8-9: avtoig €1deo1 8" avTOV TNV HéBodov motovuévn).

Esta primeira formulacio da distin¢do entre visivel e invisivel presta-se
a algumas reflexdes. Em primeiro lugar, parece-me claro que ndo se trata
de uma distin¢do quanto ao nivel da realidade: ndo se quer contrapor uma
nao-realidade a uma realidade. O visivel € tdo real como o invisivel. Por
outras palavras, o mundo das nossas experiéncias sensiveis (¢ disto que se
fala na primeira sec¢io) nao é o mundo da ilusio, um mundo aparente
contraposto ao mundo real do intelecto, como se afirmou durante séculos
de interpretacdes que partem de um suposto dualismo platénico. Parece-me
obvio que aqui nido se esta a separar e a contrapor os sentidos ao intelecto,
mas esta-se a distinguir metodologicamente dois momentos da aprendizagem
e do conhecimento humanos. A sua distin¢cdo da-se (exatamente como em
Democrito) com base em critérios de obscuridade e de clareza (509d9), ou,
se se quiser, de opindvel e de cognoscivel, mas nao de realidade e ilusao:
o conhecimento sensivel € obscuro e opindvel, enquanto que o conhecimento
inteligivel € claro. Isto significa, por outras palavras, que s6 o conhecimento
inteligivel é verdadeiro (510a9). Na segunda sec¢ao encontramos a enuncia¢io
do método especifico do conhecimento inteligivel: trata-se claramente de
um método que utiliza hipoteses. Ou melhor, significa que o conhecimento
€ um processo que se constroi com base em e junto com um método preciso
(510b8-9) que utiliza ideias.

Porém, € precisamente a utilizacdo deste método hipotético e das ideias,
na segunda sec¢io da linha, que nio parece ser muito claro a Glaucon,
interlocutor momentaneo de Socrates. E Socrates reformula a definicao da
segunda seccido e das suas duas subseccdes, especificando melhor os campos

deste conhecimento do inteligivel: alguns ocupam-se de geometria, calculo
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e coisas semelhantes, postulam (510c¢3-4: vmoféuevor) o impar e o par, as
figuras geométricas, trés espécies de angulos e coisas do género. E como
se conhecessem estas coisas e transformando-as em pressupostos (510c6:
tadta pev w¢ e186teg, monoduevol vobécelg avtd), creem ndo dever dar conta
disso (510¢7-d1: o0déva Adyov... 1dévay), nem a si mesmos nem ao0s Outros,
como se fosse algo absolutamente claro (510d1: wg mavti @avep®v). Estas
pessoas servem-se das espécies visiveis e sobre elas discorrem, mas tém
em mente aquelas formas abstratas a que estas se assemelham, procurando
ver aquelas realidades em si que ndo se podem ver a nao ser com a razao
discursiva (511al: Siavoiq). Este tipo de €idog é certamente inteligivel (vontév),
mas a alma € obrigada a investiga-lo usando hipoteses, sem se dirigir para
o principio (511a5: ¢’ dpxnv), ndo sendo capaz de ultrapassar as hipoteses,
mas servindo-se destas como antes se servira das imagens.

A outra sec¢ao do inteligivel é a que atinge o discurso com a forca da
dialética (511b4: avtog 0 Adyog dntetat tff o0 dradéyeabat Suvduer), fazendo
das hipéteses nao principios (511b5: &pxdg), mas realmente (511b5: t@® vty
‘pré/supostos’, quase uma espécie de pontos de apoio e de trampolim
(511b6: olov émiPdoeic Te kal dpudq), até que, dirigindo-se para o que nio
tem pressupostos, para o principio do todo (511b6-7: to0 dvumofétov émi
TV 100 Tavtog dpxniv), e alcancando-o, se possa regressar, apoiando-se ao
que dele deriva, e descer até ao fim, sem usar absolutamente nada de
sensivel, mas somente as ideias, por elas e para elas, e se termine nas ideias
(511c1-2: &ANeldeotv avtoic 81 avT®V €l avTd, Kal TeAevTd €i¢ €idn). Com isto
se quer definir aquela parte do real e do inteligivel (511¢5-6: 100 §vtog e
Kal vontol) que é contemplada pela ciéncia dialética (511c¢5: OO TG TO0
SradéyeoBar émotAung).

Em primeiro lugar, esta segunda formulacao socratica diz-nos quais sao
as ciéncias do inteligivel. Geralmente sao as matematicas: estas usam imediata
e intuitivamente hipoéteses admitidas como sendo claras e evidentes, das
quais nao dio razdo (510c-d), mas das quais se servem para construir os
seus raciocinios (511al): em geral, sio os postulados das matemadticas, que
nio se demonstram, mas que servem para demonstrar. A relacio com o
sensivel estd ainda bem presente aqui (basta pensar, por exemplo, na

geometria), mas é apenas instrumental, pois que os objetos das suas
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demonstra¢des racionais sio ideias inteligiveis e nio os exemplos sensiveis
de que nos servimos. Por fim, no dltimo nivel estd a dialética, uma auténtica
ciéncia (511c5), que se pode alcancar s6 com a forca discursiva do Adyog
(511b4). Aqui as hipdteses deixam de ser pontos de partida, dos quais
derivam uma série de argumentacoes racionais, e tornam-se, pelo contrario,
aquisi¢coes das quais se pode ascender até tocar os principios (511b5) do
raciocinio, aquilo que torna possivel o raciocinio, isto €, o mundo das ideias.
Raciocinar sobre as ideias, pensar nelas como sendo os principios que
tornam possivel toda a nossa aquisicao intelectual, isto €, os principios
nao-sensiveis, invisiveis, mas que sao as Unicas condi¢des para um
conhecimento verdadeiro, é tarefa especifica da dialética. O imediatismo
intuitivo das ideias matematicas constitui o exemplo de uma l6gica a-dialética,
enquanto que a aquisicio das ideias enquanto principios de todo e qualquer
raciocinio e, por conseguinte, enquanto aquilo que torna possivel o dar
razdo de todo e qualquer conhecimento, é precisamente o campo da ciéncia
dialética.

Ora, em correspondéncia com estas quatro seccdes da linha — que
representam os quatro momentos de um processo cognoscitivo unitario em
que cada momento é propedéutico ao sucessivo — ha quatro afecdes na alma
(511d7: mabfjuata €v tfj Puxf)), isto €, quatro caracteristicas, atitudes, fungdes
da nossa alma, que Platio chama (511d8-e2): 1. imaginacio (gikacia), 2.
crenca, opinido (miotig), 3. pensamento discursivo (Sidvoia), 4. intelec¢ao
(vénoig).

No livro VII da Repiiblica confirma-se e aprofunda-se esta concecido da
dialética. O livro abre-se com a famosa imagem da caverna que Platio,
explicitamente, declara servir para explicar melhor a imagem da linha (cf.
517a8: tadtnV ToiVUV ... TNV €ikdva, @ @ile TAavkwv, Tpocantéov dmacav Toig
gunpooBev Aeyouévolg: esta imagem ..., caro Glducon, € preciso aplicd-la ao
que se disse antes) — uma imagem, portanto, a da caverna, explica melhor
outra imagem, a da linha. Nao pretendo resumir a narracio dos homens
acorrentados no interior da caverna (514a-517a), historia bastante conhecida;
gostaria apenas de notar que, em analogia com o que fora dito acerca da
linha (onde se realcava, 509d9, que a relacao entre os segmentos da linha

tinha a ver com a clareza e a obscuridade, e nao com a realidade), também
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aqui Platio frisa que a relacio entre os varios momentos da vida dos homens
no interior da caverna e fora dela tem a ver nio com a realidade (todos os
momentos deste processo sao reais), mas sim com a nossa educacdo e
deseducacgdo (514a2: naideiac te mépt kai draidevoiag): trata-se portanto de
um processo de aquisicdo de conhecimentos sempre mais elevado, que
culmina com a visiao da ideia do bem. Platido di-lo explicitamente, quando
a narracdo termina; e afirma também que a aquisicio de conhecimentos
nio ¢é finalizada a si mesma, mas tem ainda uma vertente ética, porque
deve servir para uma melhor conduta de vida: no campo do conhecimento
(517b8: €v 1® yvwot®) supremo € a ideia do bem (517¢1: 100 dyafol i6£w).
Esta proporciona verdade e intelecto (517c¢4: aArjfsiav kai vodv) e quem
quiser agir sabiamente (517¢5: €updvws npaev) em piiblico e em privado
deve olhar para ela.

Também o elenco das ciéncias, no Livro VII, oferece uma especificacio
ulterior da dialética: o que era, genericamente, o mundo das matematicas,
¢ agora desdobrado numa série de disciplinas que culmina, precisamente,
na dialética. As matérias de estudo que o ser humano deve aprender sao,
pois: 1) a ciéncia do cdlculo e aritmética (525a); 2) a geometria (5260); 3)
a estereometria (527d); 4) a astronomia (528e); 5) a musica e a harmonia
(5300); e por fim, 6) a dialética (532a). Mas todos os pabfuata que precedem
a dialética sio meros ‘prelidios da verdadeira canciao’ (531d8: mpooipia...
avtod Tol vouov) que se deve aprender: de facto, todos os peritos naquelas
ciéncias ndo sao dialéticos (531el: draAektikol), porque sdao incapazes de
dar e receber razdo (531e4-5: dodvai te kal arodé€acOat Adyov) dos fenémenos,
visto ser esta a ‘can¢do’ (véuog) que a dialética leva a cabo (532a2: 1o
Sradéyesar mepaiver). Quando alguém que use a dialética (532a6: @
Sraréyecbar) se dirige, sem nenhuma ajuda dos sentidos, s6 por meio do
discurso, para cada realidade efetiva (532a7: dvev nac®v t@V aicbficewv dix
00 Adyov €T’ a0TO 0 €0tV £Kactov), ndao desiste antes de apreender com a
inteleccao (532b1: vofioe) o que é o bem em si (532bl: avto 6 0TIV AyaddV),
alcancando assim o fim do mundo inteligivel (532b2: tod vontol téAel): este
processo é precisamente a dialética (532b5: StaAekTikNV TadTNV THV TOpEiav).
A dialética aparece aqui ndo s6 como a Unica ciéncia capaz de dar e receber

razao dos fenémenos, isto €, dos instrumentos l6gicos que nos permitem
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todos os outros conhecimentos, mas também como o processo que leva 2
aquisicao das ideias.

Todo o trabalho das téxval anteriores tem como fim dirigir o elemento
otimo da alma a contemplacio do elemento 6timo no campo do real, das
coisas que sio (532¢6: £v toic obo1). De facto, as outras ciéncias s6 atingem
uma por¢ao do que é (533b7: oD Gvtog TV, enquanto que somente 1] SlaAekTIK
uébodog procede por esta via: a dialética é, pois, uma ciéncia, um processo,
mas ¢ fundamentalmente um método. Esta, como ji vimos, afastando as
hipéteses para se fundar apenas no principio (533¢8-d1: td¢ vMoO€0eLg
avaipoloa, ¢n’ avtnv TNV dpxnVv iva fefarwontar), serve-se das outras artes
de que falamos como se fossem auxiliares e cooperadoras na ‘conversao
da alma’. Com efeito, a aquisi¢cdo da capacidade dialética implica uma
inversio da maneira tradicional de olhar para as ciéncias e para as
modalidades de aprendizagem: Platao conota-a precisamente como um
‘girar’ a alma, uma ‘conversao da alma’ (518c7: otpéperv; 518d5:
peTaoTpagnoetal; 518c8-9: meplaktéov; 518d4: mepraywyr]; mas cf. também
518e4; 519b3-4; 521c6; 525¢5; 526€3; 540a7). Portanto, todas aquelas artes,
todas aquelas técnicas que tinham sido chamadas ciéncias apenas por habito
(533d4-5: dia to €00¢) tém agora necessidade de outro nome: mais claro do
que opinido (§6&a), mais obscuro do que ciéncia (miotAun). O seu nome
é agora capacidade discursiva (533d6: Siavoia), distinta da ciéncia dialética
que € a Unica a ter o dominio das ideias, fim de todos os conhecimentos,
mas também e sobretudo pressuposto, instrumento, método para a aquisicao
correta de todas as outras técnicas. Portanto, agora os momentos distintos
da aprendizagem que no livro VI eram: 1. imaginacio (gikaocio), 2. crenca,
opinido (niot1g), 3. pensamento discursivo (didvoia), 4. inteleccao (vénoig);
e serdo agora modificados para: 1. imaginacio (gikacia), 2. crenga, opinido
(niot1g), 3. pensamento discursivo (8idvoilx), 4. ciéncia auténtica (EmiotAun)
(533e7-534al).

A dialética € uma ciéncia auténtica e o homem dialético € apenas aquele
que sabe dar razdo da realidade de cada fenomeno (534b3-4: tov Adyov
gkdotov AauPdavovta tfig ovoiag). E isto vale sobretudo para o bem: quem
nio for capaz de definir com o discurso (534b9: dropicacBar T® AGyQ),

distinguindo-a das outras ideias, a ideia do bem (534b9-c1: 4mod TV AWV
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dpedwv v 1ol dyabol idéav), estando sempre em contacto intimo com o
discurso (534¢3: ant@tt @ Adyw), ndo conhece (gidévar) o bem nem nenhum
outro bem (534 C 4-5: oUte avTod 10 dyabov... oUte dAA0 dyabov o0dEV); mas,
se chegar a apreender uma qualquer sua imagem (534¢5: nn €10wAov TIVOC
gpdmntetan), apreende-a com a opinido e ndo com a ciéncia (534¢6: 36&n ovk
¢gmotAun). E entdo 1 dradexktiky] é uma espécie de coroamento das
aprendizagens (534e2-3: Gomep Oprykdg toic pabrpacty) e nenhuma outra
aprendizagem pode corretamente (0p0&¢) sobrepor-se a ela: no que diz
respeito as aprendizagens (535al: t& t@v pabnudtwv), concluimos (cf. 535al:
téNo¢g). A visdo da ideia do bem e, por conseguinte, do sentido e do valor
dos conhecimentos, juntamente com a aquisicdo da capacidade de agir bem,
de saber agir real e verdadeiramente segundo o bem, ¢ o fim de todos os
conhecimentos. Deste ponto de vista Platdo pode caracterizar a dialética
como a capacidade de abracar a multiplicidade das ciéncias e a sua
conformidade 2 natureza da realidade, daquilo que é (537¢3: tfjg T0D §vTog
@Uoew), numa visdo sinoptica. De facto, quem for capaz de fazer esta
considerac¢do sinoptica serd dialético (537¢7: 6 U€v ydp cUVONTIKOG SIAAEKTIKOG);
e quem nao for capaz, nio o sera.

A intima rela¢lo que se instaura entre conhecer e agir € sempre reafirmada
por Platdo. Todo o processo educativo de que se falou até ao momento diz
respeito a formagdo dos governantes-reis, dos que, apos terem chegado ao
fim dos conhecimentos, sio capazes de aplicd-los para bem de toda a cidade.
E o grande cuidado que se deve depositar na educaciao destes homens
destinados a governar e a educar os outros implica também que haja
vigilancia para evitar aquilo a que Platdo chama doenca da dialética. Esta
ataca os homens cheios de desordem moral (537e4: mapavouiag), que, tendo
sido iniciados muito cedo na arte dialética, passando o tempo a imitar os
que os refutam, depois refutam os outros, ‘felizes como os ciezinhos quando
com os discursos arrastam e dilaceram’ (539b6: t@® €Akelv Te Kal oMAPATTELY
T AOYy®) quem se encontrar nas vizinhancas. Quando tiverem refutado
muitas pessoas, acabardo por nio acreditar em mais nada, e eles e toda a
causa filosofica desabam (539b3): eis porque devem ser ordenados e firmes

aqueles a quem se ensinard a arte dialética (539d4-5: koouiovg eivat kai
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otacipgoug oig Ti¢ uetadoel TGV Adywv). SO estes, de facto, com cinquenta
anos de idade, serdo capazes de ver (540a8: 1d6vtag) o bem em si e,
servindo-se dele como modelo (540a9: mapadeiypata Xpwpévoug), serdo capazes
de dar ordem a cidade, aos cidadios e a si mesmos para o resto da vida

(540a9-b1: kai méAv kal idiwtag kal Eavtolg KOoUETV TOV émidoimov Biov).

C) O quadro da dialética oferecido na Repiiblica recebe nos didlogos
posteriores uma confirmag¢ao e um aprofundamento ulterior, que o enriquece
com caracteriza¢coes novas.

Numa pagina famosa do Fedro a dialética é definida através de dois
processos: um que reconduz, por meio de um panorama geral, a uma sé
ideia (265d3: eic plav te 1déav) o que esta disseminado em muitas outras
ideias, com o fim de tornar claro, ao definir cada objeto, o que se quer
ensinar; e, inversamente, um processo que divide por espécies seguindo as
articulacdes naturais (265e1-2: kat’ €1dn... Sratéuverv kat’ &pOpa 1) TEQPUKEV).
E por estes procedimentos que Sécrates estd particularmente apaixonado,
pelas divisdes e pelas reunifica¢cdes (266b3-4: TtV Sraipécewv Kal GLVAYWYDV),
com o objetivo de ser capaz de falar e de pensar, e ¢ este procedimento
que se chama com o seu nome correto (266¢7: 6pO&G... KAAelV), isto €,
propriamente dialético (266¢8: SLaAeKTIKOV).

Em algumas passagens do Sofista ha uma formulaciao cldassica em que
aparece esta capacidade de pensar e de falar corretamente, que pressupoe
o hibito de distinguir e reunificar ideias. Ap6s ter reafirmado, tal como na
Repiiblica, que a dialética é a maior de todas as ciéncias (Sph. 253¢4-5),
que € a verdadeira ciéncia dos homens livres (253¢7-8), aquela que realmente
caracteriza o filésofo em relacdo a todos os outros homens, encontramo-la
na afirmacdo ‘distinguir por géneros’ (253d1: 16 kata yévn darpeicfar), que
¢ a func¢io especifica desta ciéncia. Quem for capaz de fazer isso, compreende
clara e adequadamente (253d7: ikav®g dratoBdvetan) uma ideia dnica que
se estende em todas as direcdes através de muitas outras, cada uma das
quais permanece separada como uma unidade (253d6: £€vOg EKGOTOU KELUEVOL
Xxwpig) e, por outro lado, muitas ideias diversas entre si abracadas externamente

por uma s6 ideia; e, por fim, uma ideia dnica, que através de muitos inteiros
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se reencontra numa unidade, e muitas que estdo completamente separadas
e distintas. Isto € saber distinguir por géneros (253e1-2: S akpiverv katd YEvoq),
de que modo cada ideia tem ou nao a possibilidade de comunicar.

A dialética configura-se no Sofista como a capacidade de ligar ideias
num mapa de relacoes que determine a possibilidade de se implicarem ou
de se excluirem. Esta capacidade de relacionar e, por conseguinte, de ver
a relatividade das relacdes que se estabelecem entre as ideias e entre as
coisas, consoante os pardmetros que se vao criando, é precisamente o que
nio permite afirmar que o fim da filosofia platénica é a contemplacao
estatica de cada ideia vista apenas ‘em si e por si’, sem nenhuma conexio
com as outras. Platdo di-lo explicitamente: procurar separar cada coisa,
cada ideia, das outras nio s6 é uma incorrecdo (Sph. 259el: uueAéc), mas
¢ tipico também de um homem ‘completamente alheio as Musas e a filosofia’
(259d9-€2). A ‘destrui¢ao mais completa’ (259e4: tehewtdtn d@dviolg) dos
discursos é ‘separar cada coisa da relacao que ela tem com todas as outras’
(259e5: 16 dradvewv Exaotov Gnod ndviwv), pois ‘de facto, o nosso discurso
pode nascer s6 da conexio reciproca das ideias’ (259e5-6: dia yap trv
GAAAA WY TGOV €10V cuumAoknV 6 Adyog yéyovev fuiv). Sem o discurso, estaremos
desprovidos da filosofia e isso é o mais grave (260a6-7).

A capacidade dialética ¢ a capacidade mais tipica do fil6sofo, aquela que
lhe permite pensar e falar diversamente dos outros homens e dos outros
‘técnicos’. Nio se trata apenas da capacidade de pensar e falar, mas também
da de agir, para realcar a ligagio que para Platio (como para Democrito)
une sempre o bem pensar ao bem agir. De facto, a dialética nio pertence
ao filésofo tout court, mas sé6 a quem ‘filosofa com pureza e com justica’
(253€5-6: T® kabap®g te Kai dikaiwg LAoco@odVTL).

Nos ultimos didlogos platénicos afirma-se fortemente a primazia da
dialética como uUnico método proprio do filésofo, cuja aquisicio € o fim
para o qual tende a sua investigacdo. Isso vé-se claramente, por exemplo,
no Politico, onde, a proposito da metrética, se criticam muitos sabios, homens
de engenho subtil (285al: toAloi TV kKouP®V) que, mesmo tendo afirmado
que a metrética tem por objeto todos os campos da atividade humana e
todos os aspetos da realidade (285a2: mdvta ta yryvopeva), todavia nio

fizeram as investigacoes seguindo o método da divisao por espécies, deixando
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de cumprir uma das tarefas fundamentais da anilise dialética e filosofica:
isto é, considerar a diferenca na semelbanca e, vice-versa, a semelbanc¢a
na diferenca (285a-b). Pelo contrario, até a investigacdo acerca do homem
politico deve ser finalizada a ‘tornar quem investiga melhor dialético em
todos os aspetos’ (285d5-6: mept mdvta dSradekTikwtépoig yiyvesbar). De facto,
se se tomar a investigacdo acerca do homem politico também como um
‘método’ (286d9: uébodov), entdo ele podera alcangar o seu objetivo, que é
tornar aqueles que o praticaram ‘mais capazes na investigacio’ (286e2:
eVPETIKOTEPOV), mais hdbeis na dialética (287a3: StadekTiKwTEPOUC) € mais
capazes de encontrar com o raciocinio a demonstracdo clara das coisas que
sdo (287a3-4: Th¢ T@V SvTwv Aoyw dnAwoewg evpeTikwtépovg). Para Platio,
este € o ‘caminho mais belo’ que se pode seguir e o que da maxima
vantagem, como se diz no Filebo, ‘a cada discurso’ (16bl: €ni tov Adyov), ‘a
via mais bela’ (16b5: kaAAiwv 686¢); ndo dificil de indicar, mas dificilima
de praticar (16¢1-2), aquela pela qual Sécrates/Platio declara ter estado
sempre apaixonado, embora lhe tenha escapado muitas vezes, deixando-o
numa soliddo sem saida (16b6-7: €pnuov kal dromov). Com efeito, essa via é
a Unica que permite distinguir claramente (17 A 3: Sigkexwprotan) o ‘modo
dialético do modo eristico de construir os discursos uns para 0s outros’
(17a4-5: 10 1€ SNaAEKTIKDG TAAY Kal TO €PLOTIKAG... Toleiobatl mpdg GAARAoLG

ToUG Adyoug).
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No capitulo 6 do Livro I da Metafisica, Aristoteles oferece uma reconstrugao
da formacao filosoéfica de Platio que, mesmo sem ter em consideracdo a
sua efetiva veracidade historica, sugere uma abordagem bastante eficaz para
a compreensio da sua reflexdo. Em primeiro lugar, Platio teria sido
influenciado, na sua juventude, pelas doutrinas de Heraclito e teria aceite
a tese segundo a qual toda a realidade estd submetida a um movimento e
a um devir incessantes. Em seguida, tendo-se tornado discipulo de Socrates,
teria recebido o método de investigacao caracteristico do seu mestre, isto
é, o de uma busca do universal em ambito ético, interessando-se desse
modo pelo problema da defini¢io e dos objetos que satisfazem plenamente
os requisitos l6gicos e epistémicos. De facto, tendo constatado a
impossibilidade de alcancar a defini¢io e o conhecimento das coisas sensiveis
e das realidades naturais, se, com base na tese de Heraclito, elas mudam
sempre e sem parar, gerando-se e corrompendo-se constantemente, tornando-
se por esse motivo outras, Platdo teria postulado a existéncia de certas
entidades diferentes das sensiveis, precisamente porque isentas de devir e
de movimento e por isso mesmo dotadas de um estatuto e de uma identidade
estdveis, suscetiveis de serem apreendidas pela defini¢io e pelo pensamento,
as quais deu o nome de ‘formas’ (¢1d1) ou ‘ideias’ (idéav), precisando que
os sensiveis existem ‘junto delas’ (mapa tadta) e sao denominados ‘com base

nelas’ (kata talta). Deixando de lado os aspetos propriamente biograficos
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desta reconstru¢io e os seus elementos problemadticos!, Aristételes parece
efetivamente dar énfase a uma caracteristica decisiva do exame conduzido,

no plano légico e epistemologico, nos didlogos de Platio.

O CONHECIMENTO E AS IDEIAS

A introducio das ideias, realidades universais distintas e separadas do
mundo sensivel, como fundamento de uma adequada teoria epistemologica
que permita ilustrar a possibilidade e as modalidades do auténtico
conhecimento, é discutida num certo nimero de passagens dos didlogos
platénicos, presumivelmente devendo ser colocadas entre o fim da juventude
e a plena maturidade do autor, das quais examinaremos s6 as mais
pertinentes?.

O Crdtilo apresenta um amplo exame, por vezes muito controverso, sobre
a natureza dos nomes, isto €, se estes pertencem por natureza ou por
convencado as coisas que nomeiam; se, por outras palavras, espelham
imediatamente a ‘natureza em si’ ou a esséncia das coisas nomeadas ou,
pelo contrdrio, se dependem de um acordo estabelecido entre os homens.
Embora desenvolva uma argumentac¢ao nao totalmente linear?, Platdo parece
afastar ambas as perspetivas, que apresentam aos seus olhos a desvantagem
de levar a uma concec¢io dos nomes, e de toda a esfera linguistica, que niao
admite a possibilidade do erro, se um nome se achar necessaria e
imediatamente ligado, por natureza ou por convenc¢ao, aquilo de que é
nome. E preciso, pelo contrdrio, entender os nomes também como
instrumentos a serem afinados e utilizados para indicar as coisas que sao,
cuja correta ou incorreta atribuicio deverd ser julgada com base no
conhecimento das coisas, que servem de modelo segundo o qual os nomes
devem ser atribuidos. Tal competéncia pertence prioritariamente a quem

possuir o conhecimento das coisas que sio. Mas de que conhecimento se

1 A este propésito, veja-se a reconstrucao de Steel (2013).
2 Para um sintético e eficaz status quaestionis sobre a concecao epistemologica de
Platao e sobre a sua relagdo com a teoria ontoldgica das ideias, cf. Gerson (2009, 27-61).

3 Cf. a esse propdsito o riquissimo comentario de Ademollo (2011).
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trata ou, mais exatamente, de que tipo de objetos ¢ possivel obter um
conhecimento verdadeiro e estavel? Esta interrogacao impode que dirijamos
a investigacao do plano linguistico para o plano ontolégico e é precisamente
a sec¢do conclusiva do Crdtilo (439b-440¢) a explicar que, para falar, por
exemplo, de um ‘belo em si’ ou de um ‘bem em si’, € necessario fazer
referéncia ndo as coisas sensiveis que mudam e se transformam
constantemente, mas a certas realidades que permanecem sempre idénticas.
De facto, se uma coisa muda a sua condicdo sem parar, nio se podera dizer
que seja verdadeiramente ‘em si’, que tenha determinadas qualidades ou
mesmo simplesmente que ‘seja’, precisamente porque, mudando e mexendo-
se sempre, quando se fala dela ja se tornou outra, sendo, por conseguinte,
incognoscivel. Ora, o verdadeiro conhecimento € tal s6 se permanecer
estavel, mas apenas o conhecimento que se voltar para objetos sempre
idénticos e imutaveis pode ser estavel: portanto, se nao existirem entes
sempre idénticos a si mesmos, que permanecem além do devir e da
transformacdo, nenhum conhecimento serd possivel e, com este, nenhum
nome nem nenhuma definicio. Com efeito, mudando todas as coisas, ‘assim
que o sujeito cognoscente se aproximasse, tudo se tornaria outra coisa e
de outra natureza e niao poderia ser conhecido por aquilo que &’; e, de
resto, ndo s6 nao haveria nenhum objeto suscetivel de ser conhecido, mas
o préoprio conhecimento, mudando, deixaria de ser conhecimento. Para que
conhecimento e ciéncia se deem — e, a partir destes, a defini¢ao e o nome
de qualquer coisa — € preciso excluir o eterno fluxo do devir defendido
por Heraclito e pelos seus discipulos e postular a existéncia de objetos
imoveis e imutaveis: este é o postulado ontolégico ineludivel da epistemologia
de Plataod.

Analogamente, no livro V da Repiiblica (476d-480a), Sécrates estabelece
o seguinte principio epistemologico: dado que quem conhece, conhece
necessariamente algo ‘que € (477al: t1 ... 8v), deve deduzir-se que o
que é ‘plenamente’, é ‘plenamente’ cognoscivel (477a3: 10 Y&V TAVTEARC

O0v mavteA®¢ Yyvwotdv), enquanto que o que nao é ‘de todo’, ndo é ‘de

4 Argumentei de forma ampla sobre este problema tedrico fundamental em Fronterotta
(2001, 66-79).
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todo’ cognoscivel (477a3-4: un ov 8¢ undaufi mdvtn dyvwotov). Por outro
lado, se existe algo a meio caminho entre o ser e o ndo-ser (477a7: petagd
&v kéotro tod eidikp1v®dg vtog kal Tod ad undaufi vrog), de que se pode
dizer que ‘é e ndo € ao mesmo tempo, isso serd objeto de uma forma
de conhecimento intermédio entre o verdadeiro conhecimento, a ciéncia
(¢miotrun), e a auséncia de todo o conhecimento, a ignorancia (&yvoi):
este género de conhecimento intermédio é atribuido a opiniao (§6&a).
Nesse contexto, torna-se explicito que os objetos do verdadeiro
conhecimento, que ‘sao’ plenamente porque permanecem idénticos a si
mesmos, coincidem com as ideias eternas e imutdveis, enquanto que a
ignorancia implica a auséncia total de qualquer objeto, isto €, um nao-
ser puro e simples. Os objetos que se situam a meio caminho entre ser
e nao-ser consistem na multiplicidade infinita das coisas sensiveis, que
‘sdo e nido sio’ simultaneamente, ou sido s6 ‘parcialmente’, pois mudam
sempre e possuem todas as propriedades e os seus contrdrios a0 mesmo
tempo. A interpretacao tradicional e ainda hoje maioritaria desta passagem
reconhece um significado pelo menos em certa medida existencial do
verbo ser empregue aqui e, por conseguinte, a divisio hierdrquica de
trés niveis ‘existenciais’ ou, mais simplesmente, ‘objetais’ distintos: ‘o
que €', que se mantém sempre imoével e imutdvel, ‘o que nio &, o puro
nada, e ‘o que é e niao é ao mesmo tempo’, que pode ser movido e
mudado, como dimensao intermédia entre os dois primeiros niveis. Ora,
constatando que o que nio €, concebido como o que nio existe de todo,
ou seja, como puro nada, ndo é — e ndo constitui, portanto, um nivel
‘existencial’ autbnomo nem tampouco ‘objetal’ sobre o qual opinar ou
pensar alguma coisa —, tal hierarquia acaba por distinguir exclusivamente
dois planos de existéncia e dois grupos de objetos que pertencem a cada
um dos planos de existéncia; e que, por conseguinte, sdo e existem de
dois modos diferentes. Sem considerar as especificacdes relativas as
diversas modalidades de existéncia, a argumentaciao tem sobretudo o
objetivo de completar esta ontologia com uma epistemologia que lhe
corresponda eficazmente como seu pendant. Eis porque, face a uma
ontologia do género, se propde uma epistemologia fundamentalmente

realista, razdo pela qual a objetos distintos pertencentes a planos de
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existéncia diversos correspondem faculdades cognoscitivas distintas e
formas de conhecimento diversas, segundo um esquema rigido que dispoe
a correspondéncia da ciéncia, eternamente verdadeira, com o que ¢é e
existe de forma imovel e imutavel; e a da opinido, mutdvel e, por essa
razdo, as vezes verdadeira e as vezes falsa, com o que, sendo objeto de
movimento e transformacio, ora é e ndo é, existe e ndo existe (e a da
ignorincia, como auséncia total de conhecimento ou opiniio, com o nao
ser, auséncia total do ser e de toda e qualquer coisa)s.

Todavia, esta interpretacao-padrao foi posta em discussio, especialmente
por parte de alguns comentadores de formacao logico-analiticas. Muito
sinteticamente, sugeriu-se que a passagem da Republica nio propunha a
elaboracio de uma epistemologia realista estruturada segundo a distin¢ao
entre formas de conhecimento diferentes (ciéncia e opiniio) com base na
assuncao de objetos distintos situados em planos de existéncia distintos (o
do ser e 0 do uetalV entre ser e nio ser); pelo contririo, o fundamento
encontrado por Platdo para distinguir ciéncia de opinido seria de natureza
niao objetal, mas proposicional, porque, como defende boa parte da
epistemologia contemporianea, o que conhecemos nio sio propriamente
objetos existentes fora de ndés, mas proposicoes que formulamos sobre
determinados objetos. Para chegar a tal conclusao, ¢ preciso entender porém
o verbo ‘ser’ no desenrolar argumentativo desta passagem nio com um
significado ‘existencial’, mas com um valor exclusivamente ‘veritativo’. As
duas afirmacdes cruciais da passagem — ‘o que € plenamente é plenamente
cognoscivel’ e ‘0 que nio € de todo, nio é de todo cognoscivel’ — deveriam
ser radicalmente traduzidas, no quadro de uma epistemologia ‘proposicional’,
na seguinte forma: ‘o que é plenamente verdadeiro é plenamente cognoscivel’

e ‘o que nao ¢ de todo verdadeiro (ou seja, o que € absolutamente falso)

5 Esta interpretacdo, geralmente difusa ja desde a antiguidade, pode ser encontrada,
por exemplo, no comentdrio a Republica de Cross & Woozley (1964, ad loc.); mas vide
também Vegetti (2000, 28-38, 96-102), que real¢a vdrias vezes o cardcter eminentemente
realista, ou seja primariamente ontolégico, da epistemologia construida nesta sequéncia
argumentativa. Defendi esta leitura no quadro de uma interpretacao abrangente da onto-
epistemologia de Platao em Fronterotta (2001, 70-72, 73-79; 2007, 116-159), para onde remeto
para ulteriores referéncias bibliograficas.

6 Cf. em especial Fine (1978; 1990). Esta interpretacao foi reproposta, abrangendo
também o Ménon, em Fine (2004).
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nio é de todo cognoscivel’. De uma premissa tedrica do género derivam
algumas consequéncias particularmente exigentes. Em primeiro lugar, a
distin¢do entre ciéncia e opinido (nao mais fundada numa diferenca ontolégica
entre objetos da ciéncia e da opinido, mas exclusivamente na oposi¢ao entre
proposicoes verdadeiras e falsas) consistiria simplesmente em que, a0 passo
que as proposi¢des cientificas sio apenas verdadeiras, as proposi¢coes
doxdsticas podem ser quer verdadeiras quer falsas. Porém, as ultimas nao
podem ser simultaneamente verdadeiras ou falsas, ou entio, guer verdadeiras
quer falsas, ou ainda, intermedidrias entre verdadeiro e falso, mas, cada
uma delas, de modo exclusivo, ou é verdadeira ou é falsa, pois nao faz
sentido fazer uma gradacdo ou uma hierarquia entre determinados objetos
em relacdo ao seu ser e a sua existéncia, dado que um objeto pode ser ou
nao ser, existir ou nao existir, mas nao pode ser ou existir mais ou menos
do que outro objeto nem ser e existir ou ndo ser € nao existir ao mesmo
tempo numa dimensao intermedidria entre ser e nio ser, entre existéncia
e nao existéncia. Ciéncia e opinido deveriam ser concebidas como ambitos
proposicionais que admitem, a primeira, apenas proposicoes verdadeiras,
a segunda, quer proposicoes verdadeiras quer falsas, construindo assim um
ambito cientifico que é, por assim dizer, puro e homogéneo, e um ambito
doxastico, pelo contrario, misto e heterogéneo. Mas o que ¢é verdadeiramente
importante aqui € que a opinido, quando ¢ verdadeira, se revela essencialmente
idéntica a ciéncia, equivalente a ela quanto ao valor e a utilidade pratica,
mas, ainda antes disso, quanto a estrutura e a consisténcia. Em segundo
lugar, se ndo se poe nenhuma diferenca entre objetos de ciéncia e objetos
de opinido, mas apenas entre proposicoes verdadeiras e proposicoes falsas,
vemos que, no plano ontoldgico, nio faz sentido admitir dois planos
separados de realidade e de existéncia ou, se quisermos expressar-nos
assim, dois mundos distintos do ser e do devir, das ideias inteligiveis e das
coisas sensiveis. Este resultado genuinamente metafisico da onto-epistemologia
de Platao podera ser arrumado como um residuo arcaico que estorva oriundo
de uma hipoteca pré-filosofica primitiva e ingénua, mais intimamente ligado
a uma fantasia imagindria mitologica do que a reflexido racional e dialética.
Por outro lado, da negacido de cada diferenca ontologica entre objetos

pertencentes a diversos planos de realidade e de existéncia derivard, por
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fim, a ulterior consequéncia, no plano epistemolégico, isto é, que ciéncia
e opiniao acabarao, por assim dizer, por ‘cruzar-se’ entre si: nao se
distinguindo radicalmente pelo facto de assumirem objetos diversos como
seu conteudo, mas apenas pela verdade ou falsidade das proposicdes que
as exprimem e acabam por acumular-se em dois conjuntos heterogéneos
(um, apenas de proposicoes verdadeiras; o outro, de proposicoes verdadeiras
e de proposicoes falsas, da opinido), serd possivel ter-se opinido das ideias
inteligiveis e ciéncia das coisas sensiveis (mas s6 se a ciéncia das coisas
sensiveis for composta unicamente de proposicdes verdadeiras e a opiniao
das ideias inteligiveis for composta quer por proposicdes verdadeiras quer
por proposicoes falsas). Nao ¢ dificil constatar que conclusdes deste tipo
modificam essencialmente a imagem tradicional da onto-epistemologia de
Platio (vide Fine, 1978, 122-26, 128-29; 1990, 87-91).

A esta interpretacio pode opor-se algumas objecoes (vide Gonzalez,
1996, 262-75; Gerson, 2009, 30-44, 55-61). Antes de mais, e num plano
bastante geral, pode duvidar-se de que a passagem da Repiiblica ofereca
realmente pretextos para extrair uma concec¢ao epistemologica proposicional
e nio objetal, bastando para isso observar que o texto niao sugere apenas
que o conhecimento se dirige para ‘o que € (portanto, para um 6v, do qual
se deve perceber que alude a existéncia de algo, a propriedade de algo ou
a verdade de uma proposicao), mas, pelo contrdario, ou melhor, mais
precisamente, para um tt (476€7-9); um TL que, como se percebe por um
conhecimento elementar da lingua grega, dificilmente pode ser assimilado
a uma proposicao, deixando-se reduzir mais verosimilmente a um objeto.
Na mesma linha situa-se a constatacio de que o que estd em discussio
nesta seccao do livro V da Repiiblica é a admissao (ou a exclusio) de que
existe um belo em si além das muitas coisas belas (um a0tO KaAdv contra
0s KaAa mpdaypata, ja desde 476¢-d), mas ndo se trata decerto de admitir
(ou de excluir) proposicoes sobre o belo em si ou sobre as muitas coisas
belas. Seguindo por essa via, a leitura ‘proposicional’ nio consegue sequer
dar conta do estatuto da opinido, essa forma de conhecimento uetag0 entre
ciéncia e ignorancia: de facto, se a opiniao consiste, em ultima analise, num
ambito que engloba proposicdes verdadeiras e proposicdes falsas, umas

diversas das outras, teremos que as primeiras equivalem em tudo e por
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tudo as proposicoes cientificas e com elas acabam por coincidir plenamente,
mas as segundas entram no ambito da auséncia de conhecimento, portanto,

da ignorancia. Eis a consequéncia extrema segundo a qual a afirma¢ao que

-

¢}

impossivel opinar sobre o que nao é (478b6-9): significaria afirmar que

[eN

impossivel opinar o falso, com o insuperdvel paradoxo de que todas as
opinides seriam necessariamente verdadeiras. Contudo, se todas as opinides
fossem verdadeiras, toda a esfera da opinido seria constituida por proposicoes
verdadeiras, nio podendo ser distinguida da ciéncia. Nenhuma diferenca
poderia ser estabelecida entre ciéncia e opinido nem, mais ainda, entre os
filésofos que se dedicam a ciéncia e os filédoxos amantes da opinilo,
contrariamente ao objetivo explicito da passagem examinada.

Por isso, parece-me oportuno regressar a interpretacio-padrio da passagem
da Repiiblica em andlise e reconhecer o cardcter ‘realista’ e ‘objetivo’ da
epistemologia platonica, que faz desta uma ontologia na medida em que
implica uma teoria dos objetos para diversas formas de conhecimento em
relacdo ao grau de ser ou ao nivel hierarquico de cada tipo de objeto. Por
fim, isso permite explicar, precisamente numa perspetiva epistemoldgica,
a postulacio das ideias: de facto, se € necessirio que o conhecimento
verdadeiro, isto é, imutavel e eterno, ganhe como contetdo préprio objetos
que sdo plenamente, porque dotados de propriedades como a imobilidade,
a eternidade, a autoidentidade etc., é evidente que uma condi¢cio do género
nio se satisfaz com as coisas sensiveis em devir. Por conseguinte, € preciso
que os objetos do verdadeiro conhecimento revelem estar privados de todas
as qualidades materiais, de qualquer figura ou manifestacio visivel, que
sejam alheios ao ciclo da geracdo e da corrupcio que caracterizam as
realidades naturais; mais em geral, que fujam do devir espdcio-temporal
que ¢é proprio do mundo fisico. Seguindo esta progressiva eliminacio,
chega-se a detetar o ‘algo’ (tv) que permanece quando de um certo objeto
se eliminam todas as propriedades que pertencem a dimensiao sensivel,
aquela ‘realidade’ ou ‘esséncia’ (ovoia) que, despida de qualquer atributo
ou conotacio fisicos, se apresenta como uma entidade inteligivel, isto €&,
precisamente como uma ideia platonica (designada com os termos i18éx ou
gidog, remetendo ambos para o ‘perfil’ ou para a ‘forma’ de algo, isto é,

para as caracteristicas nao sensiveis que mostram propriamente o que esse
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algo é e por si mesmo). Eis por que razio, em correspondéncia com cada
coisa sensivel, ou melhor, de cada género de coisas sensiveis unidas sob o
mesmo nome, existe uma ideia inteligivel que constitui a esséncia ou o
‘verdadeiro’ e ‘pleno’ ser. E precisamente ao conhecimento desta ideia que
€ preciso aceder para oferecer uma explicacao valida do mundo sensivel
que possua as caracteristicas da verdade e da universalidade.

E impossivel justificar aqui a discussio levada a cabo no Teeteto, que
parece propor um exame do problema do conhecimento e do estatuto dos
seus objetos, isto €, uma epistemologia e uma ontologia, independentemente
da postulacio das ideias. Basta recordar que o didlogo apresenta uma
discussiao que, apesar de ser inteiramente dedicada a interroga¢do inicial
de Socrates: ‘o que € o conhecimento?’, nio parece pdr em causa de maneira
alguma a teoria das ideias. Sugerem-se trés concecdes possiveis de
conhecimento abundantemente analisadas no didlogo: (1) o conhecimento
reduz-se a sensacido (151d-187b); (2) o conhecimento consiste na opiniao
verdadeira (187b-200d); (3) o conhecimento coincide com a opinido verdadeira
acompanhada por ‘razdo’ (201c-210b). Mas nenhuma resposta parece
satisfatoria. Se o conhecimento se reduz a sensacdo, porque a sensaciao
perceciona as coisas em perpétuo devir, entdo o proprio conhecimento sera
mutavel e ndo serd sequer conhecimento. Se, pelo contrario, o conhecimento
consiste na opinido verdadeira, serd impossivel opinar o falso, porque uma
opinido opina alguma coisa ou nada: se opina algo, como saberemos se
opina justa ou erroneamente? A verdade e a falsidade da opinido derivam
necessariamente da consisténcia do objeto opinado e, se assim €, a opiniao
dele serd necessariamente verdadeira (s6 do nada se poderia ter uma opiniao
falsa), precipitando assim num novo paradoxo, que consiste na necessidade
que todas as opinides sejam verdadeiras, porque seria impossivel opinar
nada. Se, por fim, o conhecimento coincide com a opinido verdadeira
acompanhada por ‘razao’ (Adyog), em que consiste essa ‘Tazdo’? Se é realmente
o quid que, acrescentado a opiniao verdadeira, a torna ‘conhecimento’,
derivarda que precisamente nesse quid consiste a especificidade do
conhecimento: o conhecimento serd portanto, paradoxalmente, opiniao
verdadeira acompanhada por ‘conhecimento’. O didlogo encerra de forma

aporética, sem que se chegue a uma definicdo coerente do conhecimento
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e do estatuto dos seus objetos, se a investigacao ficar confinada ao ambito
das coisas sensiveis e das modalidades epistémicas que permitem aceder
a elas, ou seja, a sensagao e a opinido. Parece portanto legitimo sustentar
a hipotese de que Platao queria mostrar indiretamente que, prescindindo
das ideias, se revela impossivel construir uma teoria do conhecimento,
porque o proprio conceito de conhecimento estd intimamente ligado a
natureza dos seus objetos e s6 o conhecimento (émiotAun) é verdadeiro,

pois assume como conteido proprio as ideias inteligiveis’.

A ALMA E A REMINISCENCIA

A ilustracao da natureza do verdadeiro conhecimento em termos de um
conhecimento virado para as ideias nio €, todavia, suficiente para destringar
as dificuldades relativas a possibilidade de que este se realize e nos modos
em que possa ser realizado, pois, admitindo que as ideias sejam realidades
distintas e separadas do mundo sensivel em que nos encontramos na
qualidade de seres dotados de corpo, a hipotese de poder aceder ao
conhecimento das Ideias implica necessariamente que se consiga ultrapassar
os limites ditados pela nossa simples condicdo, que nos confina ao ambito
da esfera empirica, procurando alcancar o inteligivel. O problema é&
introduzido no Ménon sob a forma do célebre paradoxo da impossibilidade
do conhecimento, que Platio aponta, para ser refutado e posto de parte,
as posicoes relativistas dos sofistas: é absurdo procurar o que ja se conhece,
porque ja é conhecido, e impossivel descobrir o que ndo se conhece, porque
nio se sabe sequer o que procurar, de modo que, mesmo que embatéssemos
nele, nao o reconheceriamos (80d-e). Em termos platénicos, a questio pode
ser formulada do seguinte modo: assim que se estabelece a diversidade
ontolégica entre as coisas sensiveis e as ideias inteligiveis, se o sujeito

cognoscente pertencer por sua natureza a realidade sensivel em devir, como

7 Para a interpretacao destes aspetos do Teeteto, que permanece extremamente
controversa, vide, por ultimo, Gerson (2009, 44-55); Ferrari (2001, 134-142).
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poderd alcancar a verdade das ideias? A resposta a esse dilema, que fornece
precisamente a base epistémica da oposi¢ao platénica ao relativismo sofistico,
é representada pela tese da reminiscéncia, ou ‘anamnese’ (&vauvnoig),
segundo a qual o conhecimento nao € realmente a busca de algo que nao
se conhece, mas a recordacio de algo que ja se conheceu num tempo
anterior ou, mais precisamente, daquilo que a alma imortal conheceu
quando, antes de entrar no corpo mortal, dirigia o seu olhar para as
realidades eternas. Cada vez que entra num corpo, a alma esquece o que
aprendeu, para se recordar em seguida, durante a sua vida mortal, em
virtude das imagens das ideias que reaparecem estimuladas pela percecao
das coisas sensiveis e pela atividade filosofica que, dedicando-se inteiramente
a completar e a aperfeicoar tais ‘recordac¢des’, consiste portanto na busca
da verdade. O conhecimento é, pois, o processo através do qual os homens
conseguem recuperar a memoria do que a alma possui em si desde sempre,
embora se esqueca constantemente. Resumida nesta forma esquemdtica,
introduz-se a reminiscéncia no Ménon, ilustrada mais amplamente no Fédon
e no Fedro®.

No Ménon, a reminiscéncia nio € posta explicitamente em relacio com
a teoria das ideias, mas alude, em geral, a2 descoberta da ‘verdade das coisas
que s30’ que estaria sempre presente na alma e a qual s6 € preciso recordar.
Dado que a alma € imortal e ja viveu varias vezes no além e em vdrias
vidas num corpo mortal, aprendeu tudo com o qual entrou em contacto
(81a-860¢). Para verificar esta hipdtese, Socrates interroga um jovem escravo
ignorante acerca do cdlculo da superficie de dois quadrados, induzindo-o
a reconhecer um certo nimero de propriedades das figuras geométricas. O
objetivo € precisamente mostrar que nada esta a ser ensinado ao escravo,
pois colocar-lhe as perguntas adequadas ¢ suficiente para lhe fazer vir a

mente aquilo que ja conhecia, mas que tinha esquecido!. No Fédon

8 Sobre as origens deste argumento e sobre as suas implicacoes filoséficas na
perspetiva de Platdo, continuam a ser uteis as observacoes de Bluck (1961, 8-17, 271-272)
e de Scott (1995, 24-32).

9 No seu conjunto, a teoria platénica da anamnese é examinada por Huber (1964)
e, numa perspetiva historica e filosofica mais geral, por Scott (1995).

10 Para um aprofundamento da apresentacdo da anamnese no Ménon, simplesmente
esbocada aqui, remeto a Scott (2000, 75-125).
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encontra-se uma exposi¢cao mais pormenorizada da tese da reminiscéncia
no quadro da teoria das ideias. Introduz-se primeiro o argumento da
anamnese como prova da imortalidade da alma (72e-73a), porque, ‘se
aprender € recordar’ o que se conheceu num tempo anterior, é preciso
admitir que a alma existia antes da sua descida num corpo mortal. De facto,
se ha uma certa realidade que chamamos de ‘igual em si’, diversa e separada
das coisas sensiveis que possuem a propriedade da igualdade, como pedras
ou pedacos de madeira ‘iguais’ entre si, e se tal realidade ¢é algo que
permanece imoével e idéntico a si mesmo, pois é o que exemplifica plena
e perfeitamente a igualdade que so imperfeita e parcialmente pertence as
coisas sensiveis iguais, de onde e como adquirimos o seu conhecimento?
Nio certamente a partir das coisas sensiveis iguais, se estas sio por si
mesmas mutdveis, imperfeitas e instdveis e s6 podem fazer vir 2 mente a
nocao do igual em si, sem elas proprias a produzirem. Por conseguinte, é
necessario que a alma ‘tenha conhecido a ideia do igual num tempo anterior
ao que, percecionando com a vista as coisas sensiveis iguais, pensamos
que se parecem com o igual em si, embora lhe sejam inferiores’, visto que
de outra forma nio seria possivel explicar de que modo o nosso pensamento
consegue estabelecer uma relacio entre a igualdade das coisas sensiveis e
o igual em si, a ndo ser porque tinha um conhecimento antes do nascimento
no corpo (74a-76a). Todavia, o reconhecimento de um pré-conhecimento
das ideias, por parte da alma, induz Socrates a estabelecer uma afinidade
ou parentesco entre esta e as ideias: invisivel, incorpérea e, por essa razio,
simples, a alma niao pertence evidentemente ao ambito sensivel do corpo,
mas passa um periodo de tempo, correspondente a duracio da vida mortal,
no corpo, como se estivesse num elemento que lhe é alheio, procurando
sempre recuperar a relacdo originaria imediata com as ideias inteligiveis,
afastando-se do corpo, tanto quanto possivel, através do exercicio do
pensamento e do raciocinio (79a-80b).

Mas € o Fedro que oferece a apresentacio mais completa da doutrina
da reminiscéncia, embora sob forma de uma narra¢io mitologica. Nesse
dialogo, a demonstracio da imortalidade da alma é a premissa, e nio a
consequéncia, da tese da reminiscéncia. Dado que apenas o que se automove

pode ser sempre considerado imortal, e s6 o que ¢ principio do seu
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movimento pode realmente mover-se sempre, porque nao tem uma causa
ulterior para o seu movimento, entdo, a alma, que certamente se automove
sempre e € principio do seu movimento, é imortal (245c¢-246a). Sécrates
continua a descrever sob forma de um mito as vicissitudes da alma imortal
que, antes da vida mortal num corpo, gozou da contemplacao das ideias
eternas no espac¢o hiper-urdanio, virando-se, no cortejo dos deuses, para o
conhecimento delas. Alimentada e regenerada pela visio das realidades
inteligiveis que sdo objeto e fonte da verdadeira ciéncia, a alma recebeu
depois um destino mortal e desceu para um corpo, esquecendo a verdade
que tocou durante a contemplacdo no preciso momento da descida
(246e-249b). A vida mortal estd, por conseguinte, marcada por tal esquecimento
da verdade e pela ignorancia que disso deriva, mas o ser humano deve,
todavia, dedicar-se inteiramente, durante a sua existéncia no corpo, a busca
das ideias inteligiveis, esforcando-se por dirigir a multiplicidade das sensacoes
para a unidade apreendida através do raciocinio, porque o conhecimento
das ideias consiste precisamente na reminiscéncia do que a alma contemplou
durante a sua viagem celeste e que agora pode recordar, concentrando-se
no exercicio do raciocinio para ir além da evidéncia imediata, mas falaz
por causa da percecao das muitas coisas sensiveis. Mais uma vez, é o pré-
conhecimento das ideias que permite a alma imortal a estabelecer a condicao
do auténtico conhecimento, que é acessivel aos homens através do recurso
ao raciocinio, que lhes abre a possibilidade de conseguir apreender aqueles
tracos guardados na alma e aperfeicoar pouco a pouco a sua nog¢io. Isso
explica por que o filésofo nao se interessa pela vida material e pela opiniao
da maioria, mas se dedica completamente ao cultivo da recordacio das
ideias para fazer delas o supremo objeto da sua pesquisa e o critério
universal da sua conduta em publico e em privado (249b-d).

Esta rapida sintese mostra que, segundo Platdo, € preciso postular um
sujeito cognoscente que, para alcancar a ciéncia auténtica, que é o
conhecimento das ideias, deve ser: (1) imortal e eterno, para poder aceder

aos inteligiveis amntes de viver a vida mortal no corpo e voltar a

11 Sobre a teoria da anamnese referida no Fédon e no Fedro, veja-se também, com
as oportunas referéncias bibliograficas, Scott (1995, 53-80).
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contempla-los depois da morte do corpo; (2) idéntico a si mesmo, porque
se ndo o fosse e mudasse continuamente, nio poderia guardar a recordacio
das ideias precedentemente contempladas, devendo apreendé-las sempre
ex novo, e nenhuma reminiscéncia seria possivel durante a vida mortal; (3)
capaz de alcancar as ideias e de estabelecer uma relaciao epistémica com
elas, o que supde que tal sujeito seja (3a) por sua natureza homogéneo e
afim ao inteligivel, precisamente para se por em relacio com este, e (3b)
capaz de realizar um movimento que lhe permita entrar em contacto com
ele. S6 a alma satisfaz requisitos deste género, em virtude do seu estatuto,
e, na medida em que € imortal, permanece idéntica pela eternidade e torna-
se parente do inteligivel e suscetivel de mexer-se por um movimento
autonomo. Portanto, a alma é o sujeito do auténtico conhecimento e ¢
precisamente ao desenhar uma teoria psicologica similar que Platio pensa
poder resolver eficazmente as dificuldades levantadas sobre as modalidades
concretas e sobre a propria possibilidade de adquirir ciéncia, que consiste
no acesso as ideias colocadas além do mundo sensivel em que vivem os

homens (cf. Fronterotta, 2011).

OS GRAUS DO CONHECIMENTO E O ACESSO A VERDADE

O acesso as ideias conquistado desta maneira €, todavia, muito articulado
na forma e complexo na modalidade. Isso se torna particularmente claro
entre o final do Livro VI e o inicio do VII da Republica, por meio de duas
novas imagens: trata-se das célebres paginas dedicadas a apresentaciao da
‘linha dividida’ (509d-511e) e do conto da caverna (514a-516e).

Tome-se uma linha dividida em dois segmentos desiguais que simbolizam,
um, o mundo visivel das coisas sensiveis, o outro, o Ambito inteligivel das
ideias. Dividindo ainda os dois segmentos iniciais, obtém-se quatro segmentos:
o primeiro segmento do género visivel contém as imagens, as sombras e
reflexos dos objetos sensiveis, a que se acede através de uma forma de
‘imaginacdo’ ou até ‘percecdo de imagens (eikacia); o segundo segmento
do género visivel engloba todos os objetos naturais e artificiais cujas sombras

estavam em causa no segmento anterior, ou seja, o conjunto das coisas
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sensiveis que sdo objeto de ‘crenca’ (micTig) — porque ‘se cré na sua
subsisténcia imediata (apreendida através dos 6rgdos sensoriais) como numa
evidéncia indubitavel. No que diz respeito aos dois segmentos que compoem
o género inteligivel, Platio estabelece uma distin¢io baseada niao mais
diretamente nos objetos que aqueles contém, mas na forma de conhecimento
que ¢é proprio a cada um. Ao primeiro segmento do género inteligivel
convém o método tipico da geometria que trabalha por hipoteses, porém,
nao se dirigindo para um principio final sobre o qual possa fundar a verdade
das hipédteses formuladas, mas assumindo tais hipoteses como verdadeiras
e baixando de forma dedutiva até a conclusio do raciocinio, bem como se
servindo também de representacdes materiais para orientar a demonstracao.
Por essa razao, os estudiosos de geometria elaboram uma espécie de
conhecimento que, apesar de pertencer ao género inteligivel, por se servir
de imagens sensiveis e ser incapaz de transcender as suas hipoteses para
alcancar o principio incondicionado de cada hipdtese, tem o nome de
pensamento ‘discursivo’ ou ‘raciocinio’ (Stdvoia). Pelo contrdrio, ao segundo
segmento do género inteligivel convém o nome de método dialético, que
coincide com a propria filosofia e constitui a competéncia tipica dos fil6sofos,
capaz de alcancar o principio nao mais hipotético de todas as coisas (R.
510b7: &pxnv avundOetov; 511b8: TNV t00 TavTodg dpxnV), para ir dele até a
conclusio do raciocinio, sem utilizar nenhum instrumento sensivel, mas
apenas as ideias em si, por si e em relacio a si mesmas. A dialética implica
portanto uma forma de pensamento ou ‘intelecio’ (vénoig) imediatos do
seu objeto, que se dirige diretamente (e ndo através de hipoteses) para as
ideias em si e nao tem necessidade de recorrer a mais nada, durante o seu

percurso, a nio ser as ideias!2.

12 Para as inimeras questoes gerais levantadas pelo debate critico acerca da imagem
da ‘linha dividida’, da disposicao dos seus segmentos e das suas implicacdes onto-
epistemoldgicas, vide os preciosos estudos de Lafrance (1981, 153-67; 1987; 1994). Um
problema delicado, que é impossivel de enfrentar neste estudo, diz respeito as efetivas
modalidades epistémicas ligadas ao exercicio da vénoig: se se trata de uma forma de
conhecimento intelectual ‘imediata’, eventualmente de cardcter intuitivo, ou se necessita, ao
invés, também ela, como a didvowa, da intervencdo do instrumento linguistico e do Adyog
demonstrativo. Recomendo, a esse proposito: os ensaios, com ampla discussao bibliografica,
coligidos no n. 27 da revista Elenchos: Aronadio (2000): Ferrari (2000); Fronterotta (2006);
Migliori (2006). Vide também Trabattoni (2003).
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Este percurso, que ilustra o progresso de uma forma de conhecimento
incerto e obscuro, que pertence a generalidade dos seres humanos, até a
ciéncia das ideias caracterizada por um grau de verdade e de certeza
absolutas, que é prerrogativa exclusiva dos filosofos, sugere algumas
observacodes. Antes de mais, € oportuno constatar que os dois segmentos
superiores da linha recaem ambos na esfera do auténtico conhecimento (td
yvwotdv), onde os dltimos dois constituem apenas o dominio do opinavel
(td do&aotdv), enquanto que para distinguir a imaginacio da crenca se
estabelece uma diversidade especifica entre os objetos que elas assumem
como conteudo préprio — tomando as imagens e as sombras das coisas
sensiveis como objeto da imaginacdo e as coisas sensiveis como objeto da
crenga —, pelo contrario, para focalizar a diferen¢a entre pensamento
discursivo e inteleccdo, Platdo recorre essencialmente a analise dos dois
procedimentos em questio (0 método dos gedmetras e a dialética), sem ter
em conta, pelo menos imediatamente, o estatuto ontolégico dos seus objetos.
Isso cria um problema, ja discutido na antiguidade a partir de Aristoteles,
relativamente a natureza dos entes das duas formas de conhecimento
inteligivel descritas: apesar de Platio nio se exprimir de forma clara a esse
propésito, nio é implausivel fazer corresponder a distin¢io entre o método
dos gedmetras e a dialética uma diferenca andloga dos seus objetos,
constituindo assim um ambito de objetos inteligiveis que abrange os entes
matemadticos (como os nimeros ou as figuras geométricas que, embora nao
tenham natureza sensivel, parecem todavia manifestar uma proximidade
maior em relacdo as coisas empiricas das quais sao abstracdes intelectuais)
e um ambito de objetos inteligiveis que consta das ideias em si e por si
(como o justo ou o belo em si que, sem qualquer relacdo com as coisas
empiricas, colocados num nivel de pureza e de plenitude ontolégica superior).
Avancando ainda mais, outra dificuldade surge na esfera das ideias em si:
por que Platiao faz referéncia, como se disse, a um principio nao-hipotético
que serve de fundamento, no plano epistemoldgico, para o conhecimento
das ideias e de todas as coisas. E necessirio concluir que o ambito inteligivel
estd hierarquicamente estruturado, como acontece no ambito sensivel, e
que os entes inteligiveis devem ser também deslocados para niveis distintos

que implicam graus diferentes de ser, chegando a colocar no vértice um
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principio incondicionado e absoluto dotado de um papel causal relativamente
as realidades que lhe estdo submetidas? Ou, pelo contrario, trata-se apenas
de uma hierarquia de caracter epistemolégico, ou metodologico, de tal
forma que o ambito inteligivel se mantém caracterizado por uma uniformidade
substancial e uma homogeneidade ontologica? Tais questdes continuam a
ser controversas na exegese antiga e moderna e nao podem ter uma resposta
definitiva®s.

Numa perspetiva andloga pode interpretar-se a comparag¢io que Socrates
apresenta aos seus interlocutores mais adiante, no inicio do livro VII da
Repiiblica (514a-516¢), assimilando a condi¢io humana a dos prisioneiros
de uma caverna subterrinea, bem agrilhoados desde criangas, sempre
iméveis na mesma posicao sem poder virar o pesco¢o nem a cabeca, com
uma chama alta que arde atrds deles, projetando na parede da caverna o
reflexo dos objetos iluminados, como um obscuro teatro de fantoches e
marionetas. Prisioneiros do género considerariam sem sombra de duavida
as imagens e os simulacros que mal conseguem ver coisas reais € 0 eco
dos sons inarticulados que ouvem uma voz real, confundindo a verdade
com as sombras aparentes. Se, por acaso, acontecesse que um deles se
libertasse e fosse obrigado a levantar-se de repente e a virar a cabeca para
olhar para a luz, ele sentiria dor e, ofuscado pela luminosidade da chama,
pensaria que as sombras que antes via eram mais verdadeiras do que os
objetos que agora lhe mostram. Além disso, se alguém o arrastasse para
fora da caverna e nao o deixasse ir embora antes de o ter levado até a luz
do sol, tentaria certamente rebelar-se e resistir, incapaz de nada distinguir.
De facto, teria necessidade de se habituar progressivamente ao esplendor
do sol, dedicando-se, em primeiro lugar, as imagens dos seres humanos e
dos objetos naturais refletidas na dgua, para contemplar em seguida os
astros e a lua durante a noite. S6 por ultimo poderia observar o sol em si

e por si na regiio que lhe é prépria. Tendo alcancado este patamar, o

13 Cf. respetivamente, sobre as questdes evocadas, Cattanei (1996); Repellini (2003).
Mantém-se fora do exame proposto nestas paginas o dificilimo problema da ideia do bem,
da sua colocacio ontoldgica e da sua funcio causal em relacao as ideias e ao ser, tal como
a sua possivel identificacio com o principio nao-hipotético que Platio indica como objetivo
ualtimo do conhecimento noético e da dialética. Vide, a esse propodsito, a apresentacao
equilibrada de Vegetti (2003); Ferrari (2003).
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prisioneiro libertado seria capaz de raciocinar sobre a natureza do sol e
sobre a sua funcao de regulador das estacdes e de produtor da luz. Feliz
com a sua nova condicdo, sentiria compaixido pelo destino dos antigos
companheiros que ficaram na escuridiao e, desprezando os prémios e as
honras que 14 em baixo eram tidas em grande conta, preferiria suportar os
mais terriveis sofrimentos em vez de voltar a viver entre os simulacros e
os fantasmas da caverna.

Ora, parece-me possivel entender esta exposicio como uma versio
alegorica do processo cognoscitivo inteiro, delineado anteriormente através
da construcio da linha dividida (Lafrance 1987, 63-172; Repellini, 2003). A
condicao dos prisioneiros agrilhoados com o olhar imével sobre as sombras
projetadas na parede da caverna parece corresponder a simples percecdo
das imagens das coisas sensiveis, enquanto que a percec¢ao dos objetos que
essas sombras projetam pode ser associada a ‘crenca’ atribuida a evidéncia
imediata das coisas sensiveis em devir. A visdo indireta e por imagens dos
entes naturais e artificiais fora da caverna aludiria ao pensamento discursivo,
ainda vinculado ao uso de representacdes sensiveis e condicionado pelo
seu cardcter hipotético, mas ja virado para o conhecimento dos entes
inteligiveis; enquanto que a capacidade de observar imediatamente os astros,
a lua e o sol em si mesmos remeteria para o exercicio da intelec¢io e da
pratica dialética, que apreende as ideias em si sem mediacdes instrumentais
ulteriores. No seu conjunto a caverna ofereceria uma representacio do
ambito sensivel dos objetos opindveis: a saida para o exterior e a contemplagio
dos entes naturais e artificiais deveriam simbolizar a conversio do sujeito
cognoscente a0 pensamento e a realidade inteligivel das ideias. Porém, de
novo, mesmo no caso desta exposicio, fica sem soluc¢io, e talvez nao tenha
mesmo solucdo, o problema de determinar com exatidao a extensdao e a
estrutura hierarquica do mundo real fora da caverna, e com ele o ambito
inteligivel de que é andlogo: se se preveem graus e niveis distintos de
objetos aos quais dirigir progressivamente o pensamento, sobretudo em

relagio ao sol que, como principio nao-hipotético no contexto da linha,
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ganha os delineamentos de um enigmatico fundamento primeiro de todas

as coisas!,

CONCLUSAO

A concecao epistemologica de Platio parece ser estruturada numa
construcao articulada e rigorosa, que se baseia no tema ‘realista’, segundo
o qual o conhecimento e os seus diversos graus dependem da natureza e
da colocacio ontoldgica dos seus objetos. Para que o conhecimento seja
verdadeiro, ou seja, nio sofra mudanca e uma avalia¢io subjetiva, é preciso
que assuma como conteudo proprio certos objetos eternos e universais,
colocados além das coisas sensiveis em devir: as ideias inteligiveis. Por
outro lado, a postulacio das ideias como realidades distintas e separadas
do mundo sensivel suscita um ulterior requisito, relativo a possibilidade de
acesso a realidades do género que nio se encontram imediatamente
disponiveis na experiéncia comum. Eis a hipotese suplementar de uma alma
imortal capaz de chegar a contemplacio das ideias na sua vicissitude eterna
e de conservar memoria delas, de maneira a que, mesmo que vivam no
mundo sensivel durante a sua vida mortal, os homens sejam capazes, devido
a sua alma imortal, de aceder ao conhecimento das ideias, recuperando
assim a sua recordacio. O percurso a fazer para tal fim prevé uma série de
etapas ascendentes que resultam em outros tantos graus epistémicos de um
processo que leva da simples percecao dos objetos que povoam o mundo
sensivel, o qual possui unicamente os tracos da opinido incerta e mutavel,
ao conhecimento intelectual dos objetos inteligiveis e eternos, a qual se
caracteriza pela intervenc¢iao do raciocinio e, por ultimo, pelo acesso imediato

as ideias, as quais cabe, por fim, s6 a verdade e a certeza.

14  Como disse, deixo de lado as temiveis dificuldades relativas ao estatuto e a funcao
da ideia de bem nos livros VI e VII da Repiiblica, evocada novamente, durante a exposicao
da caverna, pela analogia com o sol. Vide a tal propdsito Cattanei (1996); Calabi (2003);
Reppelini (2003).
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1.1 O destino da concec¢ao das Ideias afigura-se particularmente singular:
no fim da Antiguidade, ela foi considerada um dos pontos cardeais da
filosofia de Platdo, a ponto de ser identificada com esta; e, todavia, os trés
maiores representantes da Academia (a escola de Platiao), isto é, Espeusipo,
Xendcrates e Aristoteles, se distanciaram desta doutrina, ora a rejeitando
(Espeusipo e Aristételes), ora a modificando significativamente (Xendcrates).

Na verdade, a concecao das Ideias constituia muito seguramente um dos
argumentos privilegiados nos debates e discussdes que se mantinham no
interior da Academia, como testemunham a primeira parte do Parménides
de Platao e o escrito de Aristoteles Sobre as Ideias, entretanto perdido mas
do qual restam fragmentos significativos no Comentdrio a Metafisica de
Alexandre de Afrodisias (Fine, 1993). Por isso, as Ideias eram ja discutidas
no interior da Academia: a sua existéncia e extensao (isto €, de que realidades
existem Ideias), o estatuto ontologico que estas entidades granjeavam, o
tipo de conhecimento que se pode ter delas, as aporias a que dao origem,
a natureza do nexo entre as Ideias e os particulares sensiveis, a relacio (de
complementaridade ou de autoexclusio) entre as Ideias e os principios
supremos do real: o Uno e a Diade indeterminada.

Convém reconhecer que hoje a situa¢do nao € muito diferente. De forma
direta ou indireta, muitas das questdoes hd pouco referidas atravessam o

debate critico dos ultimos decénios; e pode dizer-se, sem receio de sermos
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desmentidos, que a concec¢io das Ideias continua a representar um dos nos
te6ricos mais importantes e, simultaneamente, mais controversos do

pensamento platénico.

1.2 Convém notar em primeiro lugar que, do ponto de vista historiografico,
o debate acerca da natureza e significado da Teoria das Ideias foi dominado,
a partir da segunda metade da década de 50 (do século passado), por uma
atitude hermenéutica de matriz analitica, que colocou no centro da
investigacdo os problemas e implicacdes 16gicas dedutiveis das afirmacoes
contidas nos dialogos. Os estudiosos concentraram-se particularmente na
questdo da chamada autopredicacdo das Ideias, isto €, no problema sobre
se as Ideias pelo menos detém a qualidade que transmitem as outras coisas,
como, por exemplo, se a Ideia do Belo ¢é ela prépria bela ou se a Ideia do
Justo € justa (Vlastos, 1954; Brisson, 1991, 563-69). Um outro tema no centro
do debate é o que diz respeito a natureza ontologica das Ideias, isto é, se
elas sao entidades wuniversais ou realidades individuais dotadas de
caracteristicas de excecionais, como a extra-espacialidade e a
extratemporalidade (Ademollo, 2013, 42-7). Uma questdo que tem marcado
o debate destes ultimos decénios é a que diz respeito a existéncia de uma
evolug¢ao no amago da concecdo platonica das Ideias, ou mesmo de uma
revisao a partir do Parménides, cuja primeira parte contém uma série de
objec¢oes (mais ou menos consistentes) a concecao das Ideias exposta nos
didlogos centrais, particularmente no Fédon, no Banquete e na Repiiblica.
Alguns estudiosos da drea cultural analitica chegaram mesmo a sustentar
que, depois do Parménides, Platio tinha abandonado a doutrina das Ideias.

Na literatura critica recente tem havido um espaco consideravel para o
tema da causalidade das Ideias, ou seja, o problema de estabelecer se elas
sdo causas dos fenémenos (a) em sentido /ogico (Vlastos, 1969), isto é, como
principios de individuacdo a ponto de permitir reconhecer a presenca de
determinados atributos nas coisas sensiveis: enquanto modelos perfeitos,
as Ideias realizam de um modo conclusivo a definicio de uma determinada
propriedade, sendo licito reconhecer a presenca dessa propriedade também
nos fendmenos sensiveis (o conhecimento da Ideia de Belo permite reconhecer

como ‘bela’ uma determinada realidade empirica, isto €, que participa da
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Ideia de Belo); ou (b) em sentido eficiente e ativo, ou seja, porque elas
efetivamente transmitem as coisas sensiveis as propriedades que estas
possuem (Fronterotta, 2001, 218).

Diretamente ligada ao tema da natureza da causalidade das Ideias surge,
pois, a antiga questdo sobre o seu estatuto no confronto das entidades
sensiveis e fenoménicas, isto €, o problema de estabelecer se as Ideias sao
transcendentes e separadas ou imanentes em relacdo as coisas que delas
participam (Devereux, 1994; Perl, 1999; Ademollo, 2013, 74-85). Este tipo
de problema esta, pois, ligado ao ja referido tema da natureza universal ou
individual das Ideias, na medida em que a tese da transcendéncia parece
implicar que as Ideias sao individuos metafisicos separados que exercem a
funcio de modelos (mapadeiypata) das coisas sensiveis, enquanto a hipétese
imanentista tende a considerar as Ideias como caracteristicas universais
presentes nas coisas (Parry, 200D).

Um dos efeitos mais evidentes da posicdo analitica, a qual dominou
a critica dos ultimos decénios, deriva do progressivo enfraquecimento
da célebre Two-Worlds-Theory, ou seja, aquela concecido que postula
uma espécie de paralelismo onto-epistémico segundo o qual Ideias e
fenémenos sensiveis representam duas ordens ontolégicas completamente
separadas, cada uma das quais acessivel através de uma forma cognitiva
especifica: o conhecimento auténtico e verdadeiro (¢émiotnun) no caso
das Ideias, a opinido (86&x) no caso dos objetos fenoménicos. Esta
posicao foi radicalmente disputada (Fine, 1978), e ganhou peso a
convic¢io de que éniothun e 86&a nio se distinguem através dos objetos
a que se reportam, mas sim em virtude de uma diferenca de ordem
metodologica.

Igualmente significativa foi o questionamento da interpretacdo tradicional
da epistemologia platonica, a qual concebia o conhecimento das Ideias
como uma espécie de apreensio imediata e direta, semelhante a visdo ou
ao contato. Na verdade, imp0Os-se a convic¢do de que o conhecimento das
Ideias € de natureza definicional e proposicional, que o recurso as metaforas
da visio e do contato desempenham em Platio uma func¢io meramente
explicativa e que, por isso, € filosoficamente irrelevante. Mas, também sobre

este aspeto, as opinides dos especialistas divergem consideravelmente e,
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de facto, nio se pode dizer que, entre os estudiosos, se tenha imposto uma
qualquer forma de consenso.

Fica, pois, evidente que a conce¢ao das Ideias se situa no centro de um
debate historiografico amplo e aceso; como € natural, visto que se trata de

um dos principais ddypata da filosofia de Platdo.

II

2.1 Na verdade, a indubitavel importancia que a conceciao das Ideias
adquire no ambito da filosofia platonica debate-se com o facto de que,
salvo raras excecoes (representadas pela primeira parte do Parménides e
algumas seccoes do Fédon), nao existe um tratamento propriamente dito
da Teoria das Ideias. Platdo refere-as em diversas ocasides, mas como se
isso se tratasse de um patrimonio tedrico ja reconhecido tanto pelos
protagonistas dos didlogos, como pelos seus leitores (cf. e.g. R. 596a). Tal
circunstancia torna bastante dificil a tarefa de reconstruir os contornos de
uma doutrina que deveria ser original, complexa e nio desprovida de
tensoes teodricas significativas.

A primeira observacao que cumpre fazer diz respeito ao facto de Platdo
pretender com a Teoria das Ideias uma proposta de teorema filosoéfico
aplicavel a todos os campos do saber. De facto, a concec¢do das Ideias
denota uma extraordinaria economia filoséfica, na medida em que, com
base num reduzido nimero de pressupostos, parece capaz de apresentar
solucdes para problemas de ordem metafisica, epistemologica, ética, politica,
linguistica e até estética (Cherniss, 1936; Fronterotta, 2001, 159-63).

Com efeito, os argumentos que, de uma forma explicita mas muitas vezes
implicita, Platdo aduz em defesa da existéncia das Ideias dizem respeito a
praticamente todos os setores da filosofia. A este respeito serd suficiente
referir a importancia do recurso as Ideias nos campos da ética, da
epistemologia e da linguagem.

Em oposicio a progressiva imposiciao de uma atitude relativista no campo
da moral e da ética, com o desaparecimento do estatuto absoluto dos valores

morais e das normas éticas propagandeado pela sofistica, Platio fixa o
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objetivo de restabelecer uma ética normativa fundamentada em principios
filosoficos solidos. Se, no Ambito da reflexdo dos Sofistas, o significado de
noc¢oes como ‘justo’ e ‘injusto’, ‘bem’ e ‘mal’, ‘belo’ e ‘feio’, ‘pio’ e ‘impio’
estava sujeito a alteracao das condicodes e do contexto, acabando por legitimar
um relativismo pragmadtico a maneira de Protagoras, por meio da hipotese
da existéncia de entidades objetivas (ou seja, que sao em si mesmas),
universais e estaveis, Platao compromete-se a lancar as bases de uma ética
normativa fundamentada em critérios objetivos e universais. O conhecimento
da Ideia de Justica (do ‘justo’ em si), por exemplo, permite exibir uma
norma absoluta e universal que estabeleca a medida pela qual um determinado
comportamento ou lei participam efetivamente da justica ou da qual se
aproximam. Os valores morais e as normas éticas ficam assim imunes ao
subjetivismo e relativismo circunstanciais para se fundamentarem em
principios absolutos e invaridveis, os quais permitem construir uma ética
normativa.

No plano epistemologico, a importancia da hipdtese das Ideias esta
relacionada com a no¢ao platonica de conhecimento (é¢niotiun). Ao contrario
da opinidao (86&x), ela apresenta uma natureza universal: o conhecimento,
de modo a que se constitua enquanto tal, deve ser formado a partir de
pressupostos dotados de validade absoluta (isto €, eternos), inalteraveis, e
imunes a qualquer tipo de condic¢io e relativismo. A proposicao que declara
que ‘a soma dos angulos internos de um triangulo € igual a dois angulos
retos’ ¢ sempre verdadeira, independentemente do triangulo e de qualquer
condi¢ao. Para Platdo, tal no¢io de conhecimento pressupde a existéncia
de entidades excecionais, dotadas de carateristicas tais que permitam
justificar plenamente as condi¢des de cognoscibilidade: somente entidades
que possuam os requisitos de eternidade, invariabilidade, imutabilidade,
autoidentidade (numa palavra: perfeicdo), podem constituir objetos de
conhecimento auténtico. Retornando ao exemplo acima mencionado, a
proposicao acerca do triangulo € somente valida se aplicada a um triangulo
perfeito, isto é, a Ideia de tridangulo.

Nos didlogos encontramos, pois, alguns argumentos que justificam
a hipotese das Ideias a partir da utilizacio de predicados universais.

Se utilizarmos, por exemplo, o predicado ‘belo’ para designar uma
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estdtua, ou uma mog¢a, ou mesmo uma lei ou comportamento, estd
pressuposta uma invariancia de significado do predicado em questio.
Platao da um passo além (nesta dire¢ao) e chega a levantar a hipotese
da existéncia de um objeto ideal que corresponde perfeitamente ao
significado do predicado (Harte, 2013, 194). Ele reconhece entdo a
existéncia de um belo em si, a propria ideia de beleza, a qual representa
uma entidade correspondente ao significado do predicado ‘belo’. Tal
argumento é chamado ‘um entre muitos’ (Prm. 131b: £v éni moAAoig),
na medida em que, a partir da presenca de multiplas instanciacdes de
um predicado (ou de uma caracteristica), exige a existéncia de um
termo Unico, separado das instanciacdes, o qual corresponde ao

significado do predicado.

2.2 Para designar as Ideias, Platdo se serve, de um modo marcadamente
indiscriminado, dos termos €id0¢ e 18éa, os quais possuem a mesma raiz
linguistica do verbo grego 6pdw (18€iv) e latino video e, originariamente,
indicam o aspecto visivel de uma coisa (Baltes & Lakmann, 2005, 2). Platao
opera uma conceitualiza¢io deste topico, transferindo a visio do plano
perceptivo para o intelectual e concebendo deste modo a Ideia como aspecto
essencial da realidade, a sua dimensao profunda, apreensivel somente com
os olhos da mente, isto é, com o intelecto (vo0¢).

Muito frequentemente, a Ideia vem identificada, de forma explicita ou
implicita, com o ser (8v) e, em particular, com o ser auténtico (§vtog 6v);
com a esséncia ou substincia (ovoia) das coisas; com aquilo que
verdadeiramente corresponde a uma determinada qualidade ou caracteristica
(6 €oti F): por exemplo, ‘aquilo que é realmente belo’. A Ideia é frequentemente
indicada através da substantivacdo de um adjetivo neutro pelo acrescento
do pronome de reforco auto (e.g. adTod 1O diKatov, o justo em si; aLTO TO
KaAdv, o belo em si), ou pelo recurso a um termo abstrato (a0tr) 1] dSikatoov v,
a ideia de justica). Ocorre por vdrias vezes a formula a0t6 ka® avTd
acompanhada do adjectivo neutro (e.g. avtd t6 dikatov kad avtd, o justo em
si e por si): esta preferéncia estilistica pretende sublinhar a natureza separada
e independente das Ideias, que sdo justamente kaf’ avtd, isto é, em si

mesmas, independentes de outra coisa (Ademollo, 2013, 47-65).
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2.3 Para compreender a natureza ontolégica das Ideias e as suas diferengas
nos confrontos dos fenémenos espacio-temporais podemos fazer referéncia
a duas importantissimas passagens do Fédon e do Banquete. No Fédon
(78d-79a), no ambito da célebre discussdao sobre a natureza da alma e a sua
separa¢do nos confrontos com o corpo, Socrates reclama a existéncia de
entidades dotadas de caracteristicas excecionais, completamente distintas
das coisas corporeas e visiveis. Afirma que a existéncia do ser auténtico
(78d1: avtn 1 obolw), substanciado nas Ideias, é argumentavel pelo recurso
ao procedimento do Aéyov didovar, isto é, a dialética. Este tipo de realidade
¢ sempre idéntico a si mesmo, pois que nao sofre qualquer modificacao
nem no tempo, nem no espaco; ele é uniforme (78d5: povoedeg), e existe
em si mesmo (78d5-6: avtd kab' avtd). Enquanto muitas das coisas iguais
que vemos e em que tocamos estdo, em certos aspetos, também sujeitas a
serem desiguais (ou porque na realidade nio sio perfeitamente iguais, ou
porque sdo iguais em relacio a uma coisa, mas desiguais em relacido a
outra), o igual em si (78d3: avtd t0 loov), isto é, a Ideia de Igualdade, é
absolutamente igual; o que equivale a dizer que € igual independentemente
de qualquer outro fator (temporal ou relacional). Por outro lado, ao contrario
das entidades fenoménicas, as Ideias estdo subtraidas da percecio sensivel
e somente podem ser conhecidas por meio do raciocinio do pensamento
(79a3: ¢émiAdPoro 1 @ tfi¢ Sravoiag Aoyiou®), o que equivale a dizer por meio
das func¢des intelectuais da alma racional (vodg). Sécrates chega mesmo a
postular a existéncia de duas espécies de seres (79a6: 0o €1dn T@OV Svtw),
uma visivel, outra invisivel. Nao se trata simplesmente de dois tipos de
realidade, mas de dois modos de ser diferentes, isto é, de diferentes
modalidades ontolégicas.

No Banquete (210e-211b), Platao aprofunda este esquema tedrico no
ambito do discurso da sacerdotisa Diotima contado por Socrates. A propdsito
da Ideia de Belo, do belo em si, o qual representa todas as Ideias, Diotima
afirma que ele ndo nasce nem morre, antes € sempre (211al: &gl 8v); que
nio aumenta nem diminui, que nio é parcialmente belo nem parcialmente
feio, que nio é por vezes belo e por vezes feio, que ndo ¢ belo em relagdo
a uma coisa e feio em relaciao a outra, que nao é ora belo, ora feio, como

se fosse belo para alguns e feio para outros. Nao se trata do belo presente

219



CAPITULO XI

num corpo, num raciocinio, numa lei ou num conhecimento; ou seja, nio
se trata de algo que exista noutra coisa que nio em si mesmo. O belo
auténtico € por si mesmo (211bl: a0to ka®' avTd), € Unico e uniforme, sempre
idéntico a si mesmo, enquanto as outras coisas sao belas apenas em funcao
da sua participacio no belo. A beleza ideal pode ser contemplada no final
de um processo cognitivo que atravessa os varios graus da beleza, primeiro
corporea e depois psiquica (e, portanto, ética e epistémica). Apenas no final
desta ascensio, o filésofo, aqui equiparado a um iniciado nos mistérios do
amor, chega ao conhecimento daquilo que € belo de um modo absoluto e
nao qualificado, isto €, a Ideia de Belo.

O sentido desta célebre passagem consiste na caracterizacdo da Ideia
como entidade ndo qualificada, como algo que é belo independentemente
de qualquer outro fator (temporal, relacional, subjectivo etc.). Enquanto as
coisas particulares belas sao belas apenas durante um determinado periodo
temporal, ou por alguns observadores, ou em relacio a outras coisas, o
belo em si é-0 de um modo absoluto (mavteA®¢), isto é, precisamente
inqualificado (Ademollo, 2013, 54-55; Harte, 2008, 202-203).

Este aspeto tedrico fundamental emerge também da discussio entre
Socrates e Glaucon que encerra o Livro V da Repiiblica. Aqui, Socrates
dirige-se a um interlocutor hipotético (personificado por Glaucon) que se
recusa a admitir a existéncia das Ideias, propondo-se a argumentar em favor
delas mas sem as pressupor, isto ¢, sem dar por garantida a existéncia das
Ideias, como acontece quase sempre nos didlogos (R. 476e-480a). Ele parte
da noc¢io de conhecimento para sustentar que este se dirige ‘aquilo que &
(477al: o 8v) e nido ‘aquilo que nao & (477al: o pn 8v); por conseguinte,
diz que aquele que conhece, conhece alguma coisa que seja em absoluto
(477al: 0 pev mavted®g Ov), isto €, precisamente inqualificado. O conhecimento
dirige-se, pois, aquilo que é absolutamente, enquanto a opinido se dirige
‘aquilo que € e, ao mesmo tempo, niao €. O que significa este teorema
filosofico?

E verosimil que neste aspeto Platio suponha um significado predicativo-
copulativo do verbo ser e pretenda sustentar que o conhecimento tem por
objeto algo que € absolutamente F, isto €, algo absolutamente belo, justo,

pio, igual (Frede, 1988). Trata-se evidentemente da Ideia, algo que € de um
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modo absoluto e inqualificado (Ferrari, 2010, 35-40). Socrates continua,
formulando o célebre axioma que estabelece que o conhecimento se distingue
da opinido porquanto seja infalivel, enquanto que a opinido niao possui
esta caracteristica (477e). Tal afirmacao induziu varios estudiosos a procurar
a razdo da diferenca entre conhecimento e opiniao nao no objeto ao qual
estes se dirigem, antes ao método que adotam e aos resultados a que chegam
(Fine, 1978). No entanto, convém ter em conta que, se € mesmo verdade
que Platdo estabelece a diferenca entre as duas formas cognitivas no facto
de que uma ¢ infalivel e a outra nao, resulta igualmente verdadeiro que
ele n3o renuncia de facto a reconduzir a causa da infalibilidade do primeiro
e da falibilidade da segunda ao diferente ambito ontolégico a que se dirigem:
sO acerca do ‘que € absolutamente F’' se podem formular proposi¢oes
infaliveis, enquanto que acerca do ‘que é e, a0 mesmo tempo, nio € F’ é
possivel formular juizos ora verdadeiros, ora falsos; ou seja, juizos que,
mesmo quando siao verdadeiros, resultam infundados.

Com efeito, contrariamente a crenca de uma aplicacao rigida da ‘teoria
dos dois mundos’, também acerca das Ideias é possivel ter opinides, como
os didlogos amplamente demonstram. O célebre axioma formulado no final
desta sequéncia argumentativa, segundo o qual ‘é impossivel que o
cognoscivel e o opindvel sejam a mesma coisa’ (478b), €, pois, interpretado
no seguinte sentido: apenas daquilo que ¢ de um modo absoluto e
inqualificado, isto €, apenas das Ideias se pode ter conhecimento, ainda
que acerca das Ideias se possam formular também proposicoes doxdsticas
(verdadeiras), quando estas nio forem reconduzidas a causa da sua verdade,

isto é, ao Adyog tfig ovoiag.

2.4 Foi acima antecipado que o texto que mais difusamente trata das
Ideias se encontra na primeira parte do Parménides, onde Socrates
providencia os contornos gerais da sua proposta tedrica e onde a personagem
Parménides move contra esta doutrina uma consideravel série de objecoes
(Prm. 128e-134e). Foi difundida entre os estudiosos, ainda que felizmente
sem ter colhido unanimidade, a convic¢io de que este texto representa o
testemunho da crise da versdo classica da Teoria das Ideias, a qual depois

do Parménides viria a ser abandonada e substituida por uma conce¢io mais
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refinada. Trata-se de uma convic¢io totalmente errada, que nao conta com
o facto de que as obje¢coes que Parménides levanta contra a Teoria das
Ideias pressupoem uma série de assuntos ndo-platonicos, fruto de um
equivoco radical em relacio a conceco eidética, e de facto ndo refletem o
ponto de vista filosofico de Platao (Ferrari, 2005).

Socrates apresenta a hipétese das Ideias como solu¢do para as aporias
a que fica exposta a investigacdo sobre a natureza das vdarias entidades
sensiveis. Se se admite a hipotese da existéncia das Ideias — defende Socrates
—, uma mesma coisa pode resultar de predicados opostos, isto é, pode ser
igual e desigual, sem que isso dé lugar a uma contradi¢do insandvel: com
efeito, um determinado ente € semelhante no momento em que participa
da semelhanca e, em virtude desta participagio, €, ainda assim, dissemelhante
no momento em que participa da dissemelhanca e por causa desta
participacdo. Entdo, a posse de predicados opostos nido é fonte de contradicio,
pois que o particular assume tal predicado quando participa de tal Ideia,
mas dispensa-o quando cessa a participacao.

A personagem Parménides, cujo argumento nao € nada estranho aos
pressupostos filosoficos do Parménides historico, toma a palavra para dirigir
a Socrates uma série de objecdes, duas das quais valem a pena mencionar
a este proposito. Elas colocam radicalmente em causa a nocido de participa¢ao
(uéBelio), realcando que esta dd origem a um dilema insoldvel: se o particular
X é grande porque participa da Ideia de Grandeza, ele participard do grande
em si ou () inteiramente, isto &€, a Ideia de Grandeza globalmente tomada;
ou (b) a uma parte dele, ou seja, a uma parte da Grandeza. No entanto,
em ambos 0s casos seguir-se-4o consequéncias absurdas: se as coisas
grandes singulares (X, y, z) participam da Ideia de Grande na sua globalidade,
esta acabard por ser separada de si mesma, porque estard inteiramente
presente em cada um dos particulares que dela participam; se, em vez disso,
as coisas grandes singulares participarem apenas de uma parte da Ideia de
Grande, entdo esta ficard dividida, enquanto que cada Ideia € per definitionem
unitdria e indivisivel.

Na verdade, Socrates (e com ele Platdo) sugere uma possibilidade de
saida deste dilema, mas Parménides nao se demonstra capaz de colher esta

preciosa indicagao. Socrates sugere conceber a presenca das Ideias em
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muitas coisas que delas participam, tomando por critério o dia, que € ‘uno
e idéntico’, mas também resulta contemporaneamente presente em todos
0s casos, isto é, em todas as realidades que dele participam. Trata-se,
evidentemente, de um convite a tomar em consideracio a incomensurabilidade
das Ideias nos confrontos dos particulares participantes: esta nio pode ser
equiparada aos particulares, os quais constituem entidades situadas no
espaco no tempo; a Ideia, tal como o dia ou qualquer outra propriedade
universal, pode ser condividida, sem que por isso deva ser dividida. Isto
significa que as Ideias nao possuem o mesmo aparelho ontolégico das coisas
particulares, antes constituem um modo de ser diferente.

A outra objecio que Parménides dirige a conce¢do das Ideias proposta
por Socrates ficou conhecida na historia pela designacio ‘argumento do
terceiro homem’, porque foi reformulada por Aristoteles (Metaph. 1.9, 990a32-
992a9) pelo recurso ao exemplo da Ideia de Homem. Parménides observa
que, se admitirmos que as coisas grandes sdo grandes gracas ao grande em
si, isto €, gracas a Ideia de Grande (que € una), no momento em que
considerarmos esta Ideia e a soma das coisas grandes anteriormente
consideradas, devermos necessariamente admitir a hipotese da existéncia
de um terceiro grande (uma segunda Ideia de Grandeza), em relag¢io ao
qual se justifica a grandeza da Ideia de grande e da soma das coisas grandes,
e assim até ao infinito, continuando a admitir a hipotese de uma Ideia de
Grandeza ulterior.

Como ¢ evidente, o funcionamento de tal argumento pressupoe a
assumpc¢ao de dois principios: (1) o da auto-predicacdo, de acordo com o
qual a Ideia estd na posse do mesmo atributo em cuja presenca lhe é exigido
que explique as restantes coisas; e (b) o da ndo-identidade, que estabelece
que a causa de um determinado atributo nio pode ser encontrada na mesma
coisa que o detém: por exemplo, a causa da beleza de Helena encontra-se
em algo diferente de Helena, isto €, na Ideia de Belo, o qual, se, por sua
vez, for belo, deve remeter para uma segunda Ideia de belo (Vlastos, 1954;
Brisson, 1991).

Também neste caso, o argumento de Parménides resulta viciado por
alguns aspetos estranhos a concec¢io platénica das Ideias. Particularmente,

parece considerar que a Ideia de Grande € tdo grande quanto os particulares
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grandes, descurando o facto de que estes sio grandes em virtude da
participacao da Ideia de Grande, enquanto que o grande em si é grande
porquanto corresponde a no¢ao de grandeza, ou seja, € grande em virtude
de si mesmo (Ademollo, 2013, 63, 69). Noutras palavras, o ser grande da
Ideia de Grandeza nio comporta a posse conteudistica da qualidade ‘grande’,
mas indica o facto de que ela constitui a Gnica entidade que se identifica
formalmente com a definicio de ‘grande’. E, naturalmente, o mesmo discurso
vale para todos os predicados, de cuja noc¢ao as Ideias constituem a

manifestacao ontologica.

2.5 Os limites da abordagem de Parménides dependem, em udltima
instancia, da pressuposi¢cio de uma atitude equiparacionista, materializada
na tendéncia de equiparar o estatuto ontologico das Ideias ao dos que
delas participam. Este tipo de posicao reconhece expressio também no
modo como a personagem Parménides concebe a nocdo de ‘separacao’
ele considera este conceito num sentido estritamente simétrico, de tal
forma que a separacio das Ideias corresponda uma igual separacio das
entidades fenoménicas (Prm. 130b). Mas se, como parece seguro, a no¢ao
de separaciao corresponde, em Platio e na Academia, a de independéncia,
¢ evidente que, a serem separados, isto é, ontologicamente independentes,
serdo apenas as Ideias, porque os particulares derivam o seu proprio ser
da participacao das Ideias e, por isso, ndo sio ontologicamente independentes
(ka®” avTd).

Com efeito, no Timewu, Platio aponta implicitamente para uma nog¢ao
assimétrica de separacio, quando sustenta, por meio da personagem Timeu,
que aquilo que devém (16 yiyvépevov) devém necessariamente em virtude
de uma qualquer causa, e nao pode ser separado dela (28a). Tal axioma
implica que o devir n2o seja separado, isto €, que nao exista independentemente
de uma causa. O ser, isto é, o Mundo das Ideias, em vez disso, existe
separadamente, ou seja, de forma independente (a0t ka® avtd). No Timeu,
a causa do devir € representada por um artesiao divino, o célebre demiurgo,
mas aquém do qual se esconde o Mundo das Ideias no seu aspeto dinamico
e ativo, isto é, eficiente (Baltes & Lakmann, 2005, 4; Ferrari, 2007,

153-165).
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Neste didlogo Platio demonstra estar perfeitamente ciente da
problematica da nocao de participacao, a qual ele procura explicar através
de outras metaforas, como a do demiurgo. A participacio dos particulares
fenoménicos das Ideias constitui, sem duvida, um evento dificil de
explicar, na medida em que estabelece uma relacio entre dois géneros
de entidades incomensuraveis: os particulares, colocados no espaco e
no tempo, e as Ideias, as quais correspondem a entidades meta-temporais
e meta-espaciais, isto €, metafisicas. Platio sustenta que os fenémenos
corp6reos nao constituem entidades substanciais, isto é, dotadas de
consisténcia auténoma, antes representam manifestacoes das Ideias
colocadas no recetdculo, ou seja, no substrato espacial e material (Fusijawa,
1974, 49-54; cf. Perl, 1999, 359-3062).

Como fica, pois, evidente, a funcio causal das Ideias parece ter também
uma natureza ativa e eficiente, e nio apenas de caracter 16gico. As Ideias
sdo causas das coisas porque atuam, de um modo dificil de descrever e
obscuro (dai ser necessario o recurso a metaforas e analogias), no substrato
espacio-material, dando assim origem aos corpos fenoménicos.

Até aqui, ocupamo-nos quase exclusivamente das relacdes entre Ideias
e particulares sensiveis. Segundo Platio, a participa¢do nio releva apenas
da relacao entre estes dois géneros de entes, antes também diz respeito as
relacdes intra-eidéticas, isto €, as relacdes entre as Ideias (Brisson, 1991,
565-569). Este motivo, presente de vdrias formas nos didlogos da juventude
e nos centrais, ¢ sistematicamente desenvolvido no Sofista, onde a ciéncia
dialética corresponde ao conhecimento das relacdes de inclusdo (isto €, de
participa¢io) e exclusio entre as Ideias, ou melhor, entre os Sumos Géneros
(uéyiota yévn), que deveriam constituir as Ideias mais gerais e importantes
(ser, mesmo e outro, repouso e movimento, aos quais sio adicionados
semelhante e dissemelhante, uno e multiplo etc.). Com efeito, Platio parece
ter concebido o Mundo das Ideias como um ‘cosmos’ dotado de ordem, e,
por isso, de uma hierarquia interna. No Livro VI da Repriblica nio se permite
a formacio de uma opinido segura sobre a natureza da Ideia de Bem e

sobre o modo como ela possa ser superior as outras Ideias.
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3.1 No inicio do pardagrafo anterior, foi feita referéncia a economia
filosofica da Teoria das Ideias, isto €, a circunstincia de que a hipotese
eidética desempenha um papel significativo em muitos ambitos da filosofia
platénica. Nesta perspetiva, ela constitui uma espécie de ‘teorema cardiologico’
do platonismo.

Isto nao significa, porém, que Platio tenha elaborado uma teoria
sistemdtica, ou seja, uma ‘doutrina’ propriamente dita. Nos didlogos, como
vimos, sdo poucas as passagens em que se trata das Ideias em termos
estritamente doutrindrios. Em todo o caso, Platiao tinha certamente em
mente um conjunto de pressupostos sobre as Ideias. Eles podem ser
sistematizados nos seguintes pontos: (a) as Ideias sio entidades excecionais,
colocadas fora do tempo e do espaco; (b) elas nio sio cognosciveis pelos
sentidos, antes pela funcido intelectual da alma, sendo, pois, entidades
inteligiveis; (¢) as Ideias sdo eternas (em sentido extra-temporal), sio nao-
geradas e incorruptiveis, sempre idénticas, portanto perfeitas, e cada uma
delas corresponde de modo absoluto e inqualificado ao predicado que
exprimem, o que significa que as Ideias sao o ser; (d) as Ideias, que resultam
separadas (isto é, independentes), sio de certa forma causa das coisas
particulares, as quais participam daquelas; (e) a participacao dos particulares
nas Ideias representa um evento obscuro, que estabelece uma relaciao entre
dois modos de ser, irredutiveis um ao outro; (f) as Ideias constituem uma
ordem (td€1¢), caracterizada por uma hierarquia interna e de relacoes
complexas de inclusio e exclusio reciprocas.

Duas questoes permanecem em aberto: a primeira diz respeito a natureza
das Ideias e reporta-se ao problema de serem entidades ou universais ou
individuais; a segunda diz respeito a relacio entre os particulares e refere-
se a questao de as Ideias serem ou transcendentes ou imanentes em relacao
aos fenémenos espacio-temporais. Na verdade, trata-se de questdes a que,
nés modernos, somos necessariamente mais sensiveis do que seria Platio.
Aos seus olhos, de facto, as Ideias sdo tanto universais, quanto individuais;
tanto transcendentes, quanto imanentes, e esta confluéncia de aspetos nao

deve ser encarada como fonte de contradi¢coes (Harte, 2008, 208-210). As
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Ideias sao universais porquanto constituem os predicados e caracteristicas
aplicaveis a mais individuos; elas sio, porém, individuos metafisicos que
correspondem perfeitamente ao significado daqueles predicados (sdo
napadeiypata, isto €, modelos). Elas sdo, entdo, transcendentes porquanto
existem de forma nio instanciada e resultam independentes em relacao aos
particulares sensiveis; mas sao também imanentes, porquanto estio (niao

espacialmente) nas coisas cuja propriedade determinam.

3.2 A concecdo das Ideias constitui um patrimoénio fundamental da
histéria do platonismo. Os discipulos imediatos de Platdo a seguiram, a
modificaram, a reformularam, tendo chegado, nalguns casos, a abandona-la.
Ela conheceu um verdadeiro renascimento durante o Médio-Platonismo e,
depois, no Neoplatonismo, onde serd modificada em funcio de novas
exigéncias tedricas que entretanto emergiram. Com certeza se podera dizer
que tanto os Académicos quanto os Neoplatonicos trataram a concec¢ao das
Ideias como uma auténtica doutrina, e, por isso, colocaram uma série de
problemas existentes nos didlogos.

Do ponto de vista filos6fico mais geral, a conce¢io das Ideias estd na
base da disputa medieval sobre os universais e do debate moderno sobre
o estatuto dos objetos e teoremas da matemadtica, e sobre a existéncia e

consisténcia ontolégica de entidades nao espacio-temporais.
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Para Platao, uma cosmologia deve estar a altura de responder ao menos
as trés seguintes questoes: 1) em que condi¢coes o mundo sensivel pode se
tornar cognoscivel? 2) De que modo poderemos descrevé-lo? 3) Como é
possivel agir nele eficazmente? Questdes que sustentam a seguinte convic¢ao
universalmente compartilhada no mundo grego antigo: aquilo que é submetido
a mudancas constantes nao pode ser considerado a realidade verdadeira.
Para se tornar objeto de discurso e objeto de conhecimento, o mundo
sensivel deve apresentar, dentro de sua prépria mudancga, alguma coisa que
nao mude, algo que apresente uma permanéncia verdadeira e que, portanto,
se mantenha idéntica a todo momento. Platdo apresenta essa exigéncia
através da seguinte hipotese, desconcertante para um contemporaneo: existe
um mundo das Formas, realidades imutdveis e universais, que somente 0
intelecto pode conhecer, que gera um discurso verdadeiro e das quais
participam as coisas sensiveis, que nao sao mais do que suas copias. E essa
participacdo (vide Brisson, 2001; Fronterotta 2006, 2001), que se opera por
meio da matemadtica, garante ao mundo sensivel permanéncia e regularidade
suficientes para que possamos falar dele, conhecé-lo e agir nele eficazmente.

A hipotese da existéncia de formas inteligiveis traz, contudo, dois
problemas considerdveis: o da participacio das formas inteligiveis entre si
e o da participaciao das coisas sensiveis nas coisas inteligiveis. Esses
problemas sao formulados no Parménides. Para resolver o primeiro problema,
uma soluc¢ido € proposta no Sofista. E para responder o segundo, Platdo faz

intervir as duas seguintes ficcdes: a de um demiurgo, um intelecto que

231



CAPITULO XII

fabrica, ou que melhor, que pde ordem no universo; e a da xwpa, sobre a
qual intervém esse demiurgo, e que serd chamada ‘matéria’ a partir de
Aristételes. O papel do demiurgo, que mantém os olhos fixos nas formas
inteligiveis, é introduzir uma ordem matemdtica na xwpa que, até entio,
como veremos, se apresenta sobre o aspecto da necessidade (Gvdykn).

Consideremos o problema: se as coisas sensiveis nao sio mais do que
imagens das formas inteligiveis, com as quais elas devem apresentar uma
certa semelhanca, por conta de sua relacdo com elas, ou nao teriam nenhuma
relacdo com elas, e seriam diferentes, ou se confundiriam com elas. Duas
ficcoes respondem a essa exigéncia contraditéria. O demiurgo garante a
semelhanca do sensivel em relacdo ao inteligivel, enquanto a xwpa explica
a diferenca entre elas.

A xwpa em nenhum lugar recebe tamanha descri¢io quanto aquela, do
seu estado puro, no Timeu. Quando o demiurgo comeca a introduzir nela
medida e proporcido, ela ja apresenta tracos dos quatro elementos (77.
52d-530), que sio agitados por um movimento mecanico desprovido de
ordem e de medida. A esse principio de resisténcia Platdo chama &vdykr,
termo que € geralmente traduzido por ‘necessidade’, mas que deve também
ser entendido como o conjunto das consequéncias inevitaveis que, no mundo
sensivel, impoem limites severos a toda intencdo racional. Ao admitir a
presenca persistente da ‘necessidade’ no universo, com a qual primeiro o
demiurgo e depois a alma do mundo devem contar, Platio reconhece que
a ordem pressuposta por seu modelo cosmologico nao pode permanecer

parcial e proviséria. Estamos longe do otimismo leibniziano.

I. As FORMAS!

Na historia da filosofia, Platdo é conhecido como aquele que propoOs
a hipotese da existéncia de realidades inteligiveis distintas das coisas

sensiveis e, a0 mesmo tempo, em relacio com elas. Platdo criou essa

1 Sobre este assunto, vide as seguintes colecoes: Pradeau (2001); Fronterotta & Leszl
(2005).
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hipétese para explicar como este mundo, onde tudo nao para de mudar,
apresenta permanéncia e estabilidade suficientes para que o ser humano
possa conhecé-lo, agir nele e falar sobre ele. Convencido de que esta
estabilidade e esta permanéncia nio podem derivar do sensivel, Platdo
postulou, portanto, que deveria existir uma realidade de outro tipo que
responda a essas exigéncias e que explique como, dentro da mudanca,
existe algo que niao muda.

Num primeiro momento, Platio nao parece situar claramente o inteligivel
além do sensivel; a partir do Fédon, no entanto, o passo é claro. A partir
dai, a questao da participacido torna-se uma problemdtica decisiva. Concebida
no Fédon e interpretada em termos da presenca do inteligivel no sensivel,
a participacdo encontra-se submetida a um questionamento radical no
Parménides. Uma soluciao é proposta no Timeu, onde duas outras entidades
sao levadas em consideracdo: a matéria e o demiurgo, o qual da ao corpo
do mundo uma estrutura matematica e dota-o com uma alma que € a causa
de seus movimentos ordenados. E, portanto, para a cosmologia que Platio
se volta de modo a encontrar uma solucdo para o problema mais dificil
que teve de enfrentar no plano filoséfico: o problema da participagio.

No Fédon, Socrates admite ‘que existem duas espécies de seres: por um
lado, a espécie visivel; e, por outro, a espécie invisivel’. De fato, essas duas
espécies parecem ser distintas. O inteligivel se situa ao nivel mais elevado:
‘aquele que ¢ totalmente ser’, ‘aquele que € puramente e simplesmente ser’,
‘aquele que € verdadeiramente o que ele €, ou simplesmente, ‘aquele que
¢ realmente’. De tal ser pode-se dizer ‘simplesmente que ele é&; s6 se pode
falar dele utilizando o presente da eternidade. Este ser caracteriza-se primeiro
pela unidade: ele é um matematicamente e, sobretudo, estruturalmente,
pois ele € ‘puro’, sem mistura. Diante das coisas sensiveis que ndo cessam
de mudar, e que sobretudo nascem e perecem, a realidade inteligivel se
caracteriza por sua identidade: ‘ela permanece sempre a mesma’ e ‘guarda
sempre as mesmas relacdoes e a mesma natureza’. E como ele nio muda, o
inteligivel é em si e por si. Ele ndo deve, portanto, ser considerado como
um efeito, mas sim causa de seu ser. Ora, sdo estas realidades em si que
sao definidas como Formas. O préprio termo remete a uma metafora visual,

amplamente utilizada por Platdo quando ele invoca o inteligivel.
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Mesmo separado dele, o mundo inteligivel desempenha um papel essencial
no mundo sensivel. No ser humano, ele garante a exatidio dos nomes, a
validade das proposicdes, a justificacio do discurso, a retidao da conduta
e um modo de vida aceitavel. Por conseguinte, a hipotese da existéncia das
formas inteligiveis orienta a acdo do ser humano e a organizacio da cidade,
como constatamos na Republica: elas se situam, segundo o Timeu, justamente
no principio do universo. Mas entio, de que maneira as formas inteligiveis
intervém no sensivel? A pergunta é crucial, pois ela questiona os tipos de
causalidade exercidas pelo inteligivel sobre o sensivel.

No fim das contas, questionar-se sobre a participa¢ao quer dizer perguntar-
se ndo s6 por que as coisas sensiveis se parecem com as realidades
inteligiveis, mas também por que elas diferem delas, na medida em que,
sendo multiplas, elas diferem umas das outras, porque vém a existir; portanto,
porque estao sujeitas a mudanca e ao movimento e, enfim, porque essa
mudancga e esse movimento sao submetidos a uma ordem que apresenta
uma permanéncia verdadeira. Para que a acido tenha um sentido dentro de
um ambiente deste tipo, as coisas sensiveis devem apresentar tracos suficientes
que as relacionem com o inteligivel, para que o ser humano possa conhecé-
las e falar delas. O inteligivel aparece, portanto, como aquilo que, em ultima
analise, garante o sensivel, o qual depende do inteligivel para se tornar
objeto de conhecimento e de discurso, motivo e finalidade da acdo. Deste
modo, o problema da participacio remete fortemente a questiao da semelhanca
entre a imagem e seu modelo; ela leva de fato a questionar de maneira

mais geral a fabricacio da imagem a partir de um modelo.

II. A xwpa E A &vaykn

Se a imagem na qual consiste uma coisa sensivel é diferente de seu
modelo inteligivel, é porque ela é feita de um material onde ela se encontra
e que a compde, a xwpa, que faz com que ela deva ocupar um e somente
um lugar. Sao dois os tragos que caracterizam o sensivel: a descontinuidade
e a impenetrabilidade. De fato, descontinuidade e impenetrabilidade fazem

a necessidade (&vdykn) intervir no mundo sensivel.
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2.1. Como falar do sensivel?2
Como falar do sensivel? Esta é a questio posta por Timeu, a qual ele

tenta responder nesta passagem (49d-50d).

(1) Nao se pode atribuir uma denominacido distinta as coisas sensiveis,
pois nao se pode distinguir fase alguma do fluxo fenomenal ao qual elas
se reduzem, ao dizer de uma fase ‘isto é fogo’, ‘isto € dgua’, por exemplo.

(2) Os nomes ‘proprios’ que sdo atribuidos ingenuamente a fendmenos
se aplicam, em cada caso, nio a uma fase do fluxo fenomenal, mas aquilo
que, dentro deste fluxo fenomenal, apresenta uma certa permanéncia, ou
seja, ‘aquilo que € tal e tal (=torodtOV)"

(3) Cada vez que se tenta distinguir uma fase do fluxo fenomenal
utilizando o demonstrativo ‘este’, nio € uma fase deste fluxo fenomenal
que ¢é designado, mas o meio onde se situam as fases desse fluxo fenomenal
desprovido de qualquer caracteristica, seu receptaculo permanente e que
nao muda, na medida em que nele aparecem e dele desaparecem manifestacoes
que nao apresentam nenhuma caracteristica permanente.

(4) Mas o que pode designar a férmula ‘aquilo que € tal e tal’, a qual é
uma versao abreviada de uma férmula mais elaborada do tipo ‘aquilo que
em todo caso € tal e tal’ ou, mais exatamente ainda, uma férmula do tipo
‘aquilo que é tal, que se encontra sempre parecido em todos os casos e em
cada um deles em particular’?

a) Chamar tais propriedades ‘qualidades’ induz ao erro. Essas propriedades
nio se podem reduzir a qualidades, ja que as imitacdes do fogo, do ar,
da 4gua e da terra sdo postas no mesmo plano de todo o tipo de coisas
sensiveis (7i. 51a, b) e que o uso feito da féormula ‘aquilo que ¢é tal e tal
(=totobtov), em Ti. 49d-50b, nido tem nada a ver com a distin¢do entre
qualidade e substancia.

b) Elas também nio siao fendmenos transitorios; na verdade, nao se trata
de nada além de modificacdoes aparentes do receptdculo onde elas
aparecem e de onde elas desaparecem (7i. 50c, 51b, 52d-e). Ora, sejam
quais forem a intensidade e os limites dessas modificacdes aparentes,

nio se pode dizer delas que sio ‘tais e tais’. No Crdtilo (439d), de fato,

2 Sobre este assunto, vide Brisson (2003a).
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Socrates declara que daquilo que nio para de mudar nio se pode dizer
nem que € ‘este’ nem que € ‘aquilo que ¢ tal e tal’; ora, € bem isso que
se repete aqui (7i. 49d-50b), ao se desenvolver tal ideia.

©) Estas propriedades distintas e que guardam sua identidade, na medida
em que elas se sujeitam a entrar no receptaculo do devir e dele sair, sao
classificadas mais 2 frente de ‘imitacoes (upfuata) de realidades eternas’

(Ti. 500), de ‘representac¢des (dpopoiwpata) de seres eternos’ (7i. 5la, cf.

52a) que levam o mesmo nome que esses seres eternos, porque se lhes

assemelham (77. 52a-c). A expressao ‘aquilo que € assim e assim’ designa
nao as qualidades de uma substancia, mas uma sequéncia de imagens
de realidades verdadeiras e portanto substanciais.

Em outros termos, as propriedades que permanecem idénticas a si mesmas
no mundo sensivel nio sio definidas como fendmenos em referéncia a suas
manifestacdes transitorias. Elas o sio em referéncia as formas inteligiveis
das quais sio copias. Compreendemos melhor a partir dai a estratégia
utilizada aqui por Platdo. Apoés, por um lado, ter distinguido o receptaculo
do fluxo fenomenal que nele se produz e das propriedades determinadas
que nele se manifestam, por outro, ele volta a necessidade de levantar a
hipotese de formas inteligiveis das quais estas caracteristicas sio apenas
copias, imagens. Portanto, s as formas inteligiveis permitem apreender as
coisas sensiveis e nomea-las.

(5) A férmula ‘aquilo que € assim ou assim’ nao designa as formas
inteligiveis3, sobre as quais é dito mais a frente (7i. 52a, c-d) que elas nao
podem entrar em outra coisa. As formas inteligiveis devem ser designadas
pelo deitico ‘este’ ou ‘aquele’, assim como designamos o receptaculo das
coisas sensiveis; e é isso que assemelha a ywpa ao inteligivel.

2.2. Que podemos saber sobre a xWpa?

A necessidade de levar em conta um terceiro fator ¢ imposto primeiro

pela dificuldade de se falar do sensivel de maneira rigorosa; e ela ¢

confirmada ao fim de um raciocinio desta natureza:

3 Os termos €idn, yévn popeai, que os designam ocasionalmente (7i. 50c-e, 51a, 52d),
devem ser interpretados em seu sentido mais fraco.
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Uma imagem, a partir do momento que nao lhe pertence justamente aquilo
de que ela é imagem, e que ela é o simulacro sempre fugitivo de alguma
outra coisa, s6 pode por esses motivos vir a ser em alguma outra coisa e
adquirir assim qualquer existéncia, ou entdo nao sera absolutamente nada.
Para aquilo que existe realmente, por outro lado, temos o socorro do seguinte
raciocinio, cuja exatidao o torna verdadeiro: de fato, de duas coisas, uma
aqui e outra ali, uma nao pode nunca vir a ser em outro, dado que uma

coisa nao pode ser ao mesmo tempo duas coisas. (7. 52¢)

Este raciocinio € bem simples: para explicar a diferenc¢a entre esta
imagem, que € uma coisa sensivel, e seu modelo inteligivel, € necessario
criar a hipdtese de um terceiro termo.

No Timeu (51e6-52c¢1), Platdo faz distincdo portanto ndo entre dois, mas
trés géneros: além das formas inteligiveis e das coisas sensiveis, ele invoca
a XWpa, em que se encontram as coisas sensiveis e a partir das quais elas
sdo constituidas.

O axioma sobre o qual se baseia a passagem analisada € que o ser
equivale 2 permanéncia e a estabilidade. Este axioma tem por coroldrio
que o devir, que recusa toda a permanéncia e toda a estabilidade, nio pode
‘ser’ no sentido estrito do termo. Deste axioma surgem as consequéncias
seguintes:

D As formas inteligiveis que ndo mudam ‘s3o’ e encontram em si mesmas
seu ser; por isso elas nio podem se encontrar em mais nada.

2) As coisas sensiveis que nido cessam de mudar tém seu ser nio em
formas inteligiveis das quais elas s6 sio imagens, mas na entidade onde
elas aparecem e de onde desaparecem, a qual apresenta estabilidade e
permanéncia.

3) Esta entidade pode ser dita ‘ser’ em razdo de sua estabilidade e sua
permanéncia, mesmo se, ao contrario das formas inteligiveis, ela se encontra
desprovida de qualquer caracteristica.

Daqui se segue que a xwpa, que difere radicalmente das formas inteligiveis,
tem por funcao receber as imagens das formas inteligiveis (ou seja, as coisas
sensiveis), conferindo-lhes uma certa realidade por sua anterioridade e por

sua estabilidade.
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Este ponto de vista explica como Timeu pode dizer da xdpa que ela é
um principio, que ela possui existéncia em si mesma e que ‘ela participa
do inteligivel de uma maneira particularmente desconcertante’. Tal frase
significa, a0 que me parece, nao que hd uma forma inteligivel da xdpa, mas
que a XWpa apresenta varios tracos que caracterizam o inteligivel: é um

principio, € imutdvel, ndo é perceptivel pelos sentidos.

2.3. Em que consiste a x\pa?

E necessdrio buscar discernir a natureza deste terceiro termo. Dada a
estranheza desta entidade, cuja necessidade contudo acabamos de reconhecer,
essa abordagem nio pode ser direta; e isso simplesmente porque a xwpa
niao pode nem ser percebida pelos sentidos sem ser compreendida pelo
intelecto, pelo que é necessario fazer um desvio através da comparacio e

da metafora.

2.3.1. Aquilo em que se encontram as coisas sensiveis

Este terceiro género € primeiramente apresentado como o recepticulo
do devir, sua mie de alguma maneira. E isso que explica 7i. 50c-e, que
evoca os trés géneros de entidades ja mencionadas: as coisas sensiveis
que vém a ser e que sdo imagens suscetiveis de geracio e perecimento,
os modelos das quais as coisas sensiveis sao imagens e aquilo em que se
encontram as coisas sensiveis. Num primeiro momento, estas trés entidades
sdo associadas a essas trés comparacOes: mae, pai e ramificacdo. A
ramificag¢ao, que corresponde a coisa sensivel, se encontra também
comparada a uma impressao em relevo, ficando assim dentro da classificacio
de imagem. Mas a comparacao do terceiro género a uma mae introduz
um elemento novo, pois ela reine as duas ideias seguintes: aquela do
receptaculo, ou de localizacio, como prova a presenca de termos
significativos; mas também aquela de elemento constitutivo, dado que a
mie ndo se contenta em abrigar o feto em seu ventre: ela o nutre também.
As coisas sensiveis se encontram dentro da xwpa, que, além disso, entra

em sua constituicao.

238



COSMOLOGIA

2.3.2 Aquilo que constitui as coisas sensiveis

Esta nova ideia de principio constitutivo é explicitamente formulada pela
segunda de trés comparagdes que associam o receptaculo primeiro a um
vidro de perfume, depois a um pedaco de cera e enfim a uma massa de
ouro, na qual se imprime um nimero de formas (77. 50e-51a).

O terceiro género que Platao tenta definir assim nio representa somente
o local no qual aparecem as coisas sensiveis e de onde elas desaparecem.
Ele desempenha também o papel de elemento constitutivo, de ‘matéria
primeira’, no sentido em que hoje utilizamos esse termo no artesanato e
na industria; ou seja, a substancia bruta de que € constituido todo objeto.

Esta dualidade encontra-se no uso metaforico feito de substantivos e
verbos que apresentam esse principio ao mesmo tempo como ‘aquilo de
que’ sdo feitas as coisas sensiveis e como ‘aquilo em que’ elas se encontram;
mas jamais ele lhes dd um nome ‘proprio’, auséncia muito significativa, que
faz aparecer quais as dificuldades enfrenta aquele que se aventura aos
limites do real. Tomaremos por prova desta ambiguidade duas séries de
metdforas que se desenvolvem sobre uma linha que vai do aspecto
constitutivo ao aspecto espacial. O terceiro género ¢ apresentado como uma
ama (tpo@dg: 88d6; t10rvn: 49a6, 52d5, 88d6), uma mie (urtnp: 50d3), um
receptaculo (Onmodoxn: 49a6, 51a5), um local, um espacgo (xwpa: 52a8, 52b4,
52d3, 53a6), um lugar (ténog: 52a6, 52b4, 57¢3), uma regido (€dpa: 52bl,
53a2). Encontramos esse tipo de série na sequéncia destes verbos ou
substantivos associados a este terceiro termo e que o consideram como
‘aquele de que’ ou ‘aquele em que’: remodelar a partir de (petanAdttev ék:
50a6), o moldador (xpayeiov: 50¢2), o molde (éktvnwyua: 50d4, 6), modelar
em (€xde&buevov €v: 50e5), vir a ser em (€yyiyvesBat: 50b3), se imprimir em
(dmoudtrey: 50 e8). Esta oscilacio é reveladora do duplo papel da xdpa no
Timeu, que ¢ ao mesmo tempo ‘aquilo em que’ se encontram as coisas
sensiveis e ‘aquilo de que’ elas sdo constituidas.

Seja considerado sob seu aspecto espacial ou sob seu aspecto constitutivo,
este terceiro género deve ser absolutamente desprovido de toda a caracteristica,
dado que deve admitir em si mesmo todas as caracteristicas. Mais
genericamente, a xWpa, que, como vimos, deve ser distinguida das formas

inteligiveis, deve também antes de tudo ser radicalmente diferente de todas
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as outras coisas sensiveis que nela aparecem e dela desaparecem. Assim,
esta entidade nao € sensivel, sem todavia ser inteligivel. Por conseguinte,
nao se pode nem interagir com ela em pensamento nem lhe dirigir a palavra,
ao menos diretamente. Compreende-se que Platdo considera como necessaria
a hipotese de sua existéncia por meio de um raciocinio que qualificou de
ilegitimo e, por isso, ele s6 a descreve por meio de imagens e metdforas.

Concluindo, o terceiro género € aquele no qual se encontram as coisas
sensiveis e do qual elas sido feitas. Ele é diferente das formas sensiveis e
totalmente distinto das coisas sensiveis. Por conseguinte, ele nao pode ser
apreendido nem pelo pensamento, como se fosse uma forma inteligivel,
nem pelos sentidos, como se fosse uma coisa sensivel. Ao constituir um
objeto de pensamento ou ter uma representaciao sensivel, se tenta o
impossivel. Este terceiro género escapa também a toda a designacio Unica

e univoca. Somos obrigados a falar dele utilizando imagens e metaforas.

2.4. A necessidade (dvdykn), uma causa acessOria ou auxiliars

A xtpa é portanto o material que o demiurgo vai moldar, dando-lhe
quatro formas geométricas: os quatro poliedros regulares, aos quais sao
associados os quatro elementos. A indeterminacido absoluta desta terceira
entidade nido deixa de levantar problemas: se de fato a xdpa da qual se
constitui o universo é totalmente indeterminada, ele deve ser absolutamente
décil; e dado este fato, ndo € possivel compreender de imediato por que a
acao do demiurgo € limitada e ndo pode ser realizada além de ‘dentro da
medida do possivel’ (7i. 30a, b, 32b, 37d, 38¢, 42e, 53b, 65¢, 71d, 89d).

E que, paradoxalmente, nunca no Timeu (52d-53b) a xwpa, sobre a qual
trabalha o demiurgo, apresenta a indetermina¢io que pede sua definicio.
De fato, desde o ponto de partida, ja se manifesta a ‘necessidade’, este
encadeamento puramente mecanico dos movimentos que se encontraram
sob forma de feixes e que se transmite 2 xwpa que € entdo comparada a
uma cesta e a uma peneira. Aparecam sob forma de feixes ou solidamente
constituidos, os elementos sdo caracterizados pela impenetrabilidade e pela

descontinuidade. E como, além disso, eles nio sio homogéneos, pois

4 Sobre este assunto, vide Brisson (2003b).
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apresentam quatro formas bem diferentes, geram um movimento mecanico
que se perpetua ao acaso.

E por isso que, antes mesmo da intervencio do demiurgo, a xwpa se
apresenta agitada por um movimento desprovido de ordem e de medida,
que se explica essencialmente pela heterogeneidade dos compostos
elementares esbocados que ai se encontram (7i. 52d-53b). No limite, portanto,
a necessidade, longe de se opor ao acaso, tem, em tal contexto, tendéncia
de se identificar com ele, como ‘causa errante’ (77. 48a). Nessa passagem,
Platdo parece ter desejado submeter a uma critica radical as cosmogonias
de seus predecessores, descrevendo um mundo abandonado a necessidade
mecanica. E por isso, me parece, que podemos evitar interpretar essa
passagem no sentido de que o mundo teria tido um comeco no tempo e
compreender que se trata aqui de uma experiéncia de pensamento (Brisson,
1974; Baltes, 1996; Sedley, 2007, 98-107).

Apesar dessas criticas, Platio ndo rejeita uma explicacio mecanicista,
do género daquela desenvolvida principalmente por Leucipo e Democrito.
Ao fim do didlogo, Timeu chega até a recomendar ao homem tomar por
modelo a necessidade para utilizar seu corpo em vista de realizar seus fins
(Ti. 88c). Mas ele subordina esta necessidade a uma ordem de causas
superiores, onde intervém, dentro de certos limites, o intelecto e portanto
a finalidade. E que o demiurgo procurard reabsorver esta desordem,
persuadindo a necessidade (7i. 48a, ¢, 51e), na medida do possivel. Em uma
passagem enigmadtica (7i. 56¢), Timeu parece dizer que a necessidade niao
se opde sistematicamente a2 acio do demiurgo. Mas, na maior parte do
tempo, o demiurgo e seus auxiliares devem se dobrar as restri¢cdes que ela
impoe, principalmente aquando da constituicio do corpo humano (7i. 79b).
Isto significa que a necessidade continua a se manifestar no universo, onde
a alma do mundo perpetua a ordem que o demiurgo instaurou. Em suma,
seja pelo demiurgo (7i. 76d6), seja pela alma que assume o controle (77.
45¢7, d1), a necessidade desempenha o papel de causa acesséria para Platao
em todo caso, pois para a maioria das pessoas a causa acessoria ¢é a

verdadeira causa:
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Ora, tudo isso [0 mecanismo da visao] faz parte das causas acessorias (TOV
ouvvattiwv) das quais um deus se serve como auxiliares (Umnpetodolv) para
atingir, na medida do possivel, o resultado melhor. Mas um grande nimero
que cré que se trata aqui nao de causas acessorias (ovvaitia), mas de causas
(aiti) de todas as coisas, pois estas sdo causas que provocam resfriamento
e aquecimento, solidificacio e fusdo, e todos os fenOmenos desse género.
Mas essas causas niao podem provar nenhuma conduta racional (vodv),
nenhuma aclo inteligente visando o que quer que seja. Pois, de todos os
seres, o Unico a quem convém possuir intelecto € necessario ser designado
como alma; e este ser € invisivel, enquanto o fogo, a dgua, a terra e o ar
sao todos de nascenc¢a corpos visiveis. Ora, aquele que ama a razao e o
saber deve necessariamente procurar, como primeiras, as causas (aitiog
TPWTAG) que se caracterizam por ser por natureza razodveis, € como
secunddrias (devtépag), todas aquelas que se caracterizam por receber
movimento de outros seres ja em movimento e que, obedecendo a necessidade,

transmitem esse movimento a outros. (7i. 46¢-d)

Entende-se daqui como a produ¢io do mundo sensivel resulta da persuasio
da necessidade pelo intelecto.

A ‘necessidade’ que Platao descreve no Timeu apresenta, portanto, uma
dupla caracteristica que a assemelha ao mito: ela é indissocidvel da
temporalidade e ela aparece como um ser vivo sobre a qual se pode agir
pela persuasdo. Tal maneira de agir multiplica as contradi¢des, as quais
denunciou Aristoteles e que os médio-Platdnicos quiseram remover,

interpretando o 7imeu como um drama.
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III. O DEMIURGO>

Para Platao, a semelhanca das coisas sensiveis em relacao as formas
inteligiveis das quais participam nao se pode explicar por movimentos
mecanicos. E preciso fazer intervir uma causa divina que insere ordem no
processo mecanico.

De modo geral, os gregos antigos admitiam a seguinte definicio de @0o1g
(natureza): ‘a @voig de algo é o conjunto de caracteristicas estaveis pelas
quais podemos reconhecer este algo e podemos antecipar as coisas sobre
as quais este algo pode exercer ou sofrer acao’ (Vlastos, 1975, 19). Mas eles
achavam também que a @Uo1g fixava os limites do possivel salvo pela
divindade. Os deuses que, no céu como na terra, eram movidos por uma
relagio de competicio (Gywv) entre eles e junto aos homens, nio se privavam,
possessos pela inveja (@86vog), de intervir na marcha do universo, provocando
eclipses (Hdt. 7.32.2) ou pragas (Pi. Pae. 9; Hdt. 8.13, 29), ou modificando
o processo mental dos seres humanos que assim podiam agir contra sua
propria vontade (Hom. /. 19.86-89, Od. 22.351-350).

Com os pensadores que nos séculos VI e V se interrogavam sobre a
origem do mundo no qual vivemos, os gusiéhoyot, tudo muda: ndo hd mais
exceciao aos processos naturais nem intervencio sobrenatural. As posicoes
desses pensadores podiam ser diversas. Heraclito e Democrito, os mais
exigentes, aceitam essa posicdo: ‘Pela primeira vez na historia o ser humano
alcancou uma percepcao do universo racional que deixa seu proprio destino
ser determinado somente pela physis — a sua propria e a do mundo’ (Vlastos,
1975, 22). Dai esta conclusido: mesmo nao podendo dizer que uma explicacao
cientifica do mundo foi dada, temos que admitir que encontrdmos a certeza
de que o comportamento do mundo e do ser humano sera racional, sem
intervencao sobrenatural.

No livro X das Leis, Platao decreta uma lei sobre a impiedade, a qual
nio encontra equivalente em nenhuma outra parte. Platio acusa os poetas

e os guotdloyor de serem responsaveis pela impiedade de seus compatriotas.

5 Sobre o demiurgo, ver o primeiro capitulo de Brisson (1974); Brisson (2003¢).
Burnyeat (2005) oferece uma interpretacio médio-platonica do demiurgo.
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Aos @uoibhoyot, ele acusa de terem explicado o universo através de causas
puramente mecanicas. Mas o que ele tinha a opor-lhes? A resposta de Vlastos
¢é clara e simples: uma cosmogonia teoldgica, fazendo intervir um intelecto
que coloca em ordem o movimento mecanico que move as coisas sensiveis.
Esse deus tem o poder de modificar as regularidades da natureza? Nio se
pode dizer. Mas o que € claro € que, mesmo se tiver, nunca o exercerd. E
isso porque o demiurgo apresenta, em relacio as divindades tradicionais,
duas caracteristicas essenciais: ele € a razido personificada e, sobretudo, é
desprovido de @06vog. E por isso que ele busca compartilhar sua exceléncia
com quem ele produz. Em suma, mesmo se ele aceita a ideia da divindade,
toda a possibilidade de interveng¢ao sobrenatural para se opor as regularidades
da natureza é impossivel. E nesta perspectiva que Vlastos propoe ler o
Timeu de Platio. Numa primeira parte, ele se interessa pelo triunfo da
racionalidade (descrito em 29e-47d); depois, numa segunda parte, ele evoca
as concessoes que a racionalidade deve fazer a necessidade (descrito de
47e ao final).

A ordem causal que se manifesta no sensivel ¢ resultado da atividade
produtora de um deus sobre um material dado (77. 28b-¢). Este deus € o
demiurgo, que ¢é responsdvel por colocar em ordem o universo: ‘De fato,
eu afirmo, o vir a ser do nosso mundo resulta de uma mistura que retine
a necessidade ao intelecto’ (7i. 47e-48a). Um certo ndmero de predicados
positivos e negativos permitem descrever a natureza desse intelecto
personificado pelo demiurgo.

Por ser um deus, o demiurgo € bom (77. 29¢)¢. O demiurgo nao se
comporta, contudo, como um outro deus do pantedo grego. Zeus, por
exemplo, que pode experimentar a inveja (vide Brisson, 2000) em relaciao

a outro deus’ e mesmo em relacao a um mortal (muito feliz, muito rico ou

6 Ao dar ao demiurgo este atributo, Platao se mostra coerente consigo mesmo. De
fato, no terceiro livro da Repiiblica (380c, 387¢), Socrates mantém que o fundador de uma
cidade deve impor ao poeta um certo namero de diretrizes no que diz respeito a sua
produgao, e em particular a seguinte: deus ¢ bom (379 b) e, por conseguinte, ele nio pode
ser causa de nada além do bem.

7 A insisténcia que leva Critias a lembrar que a divisdo da terra entre os deuses se
fez sem disputa (Criti. 109b) ilustra bem a importancia que Platio dava a esta ideia, que se
opunha a mitologia tradicional.
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muito belo), chegando até a vingar-se dele por essa razdo. Por ser bom, o
demiurgo nio é ciumento, e ele faz o mundo o melhor e mais belo possivel.
Por ser bom, o demiurgo é um intelecto, estando a bondade, em Plataos,
ligada a realidade. E por ser antes de tudo um intelecto (vod¢)?, o demiurgo
‘pensa’, ‘calcula’ e ‘reflete’ (AoyilecOa1, em 77i. 30b, 34a, 52d, 550); ele ‘leva
em consideracao’ (vouilewv, em Ti. 33b); e ele ‘prevé’ (mpdvoia, em 7i. 30c,
73a). Por isso ele ‘fala’ (e.g. Ti. 41a, d, e). Além disso, o demiurgo exerce
ato de ‘vontade’®; por isso estd em causa a sua responsabilidade (&vaitiog
em Ti. 42d). Ele experiencia até sentimentos (cf. 7i. 37¢). Por todos esses
tracos, o demiurgo pode ser comparado a um individuo; ainda assim, a
evocaciao de suas contribuicdes e a passagem repentina e inexplicada do
singular ao plural e do plural ao singular! levam a crer que, para Platao,
o demiurgo representa antes de tudo uma funcio: a fun¢io produtora do
universo.

Para conseguir situar o demiurgo dentro da estrutura do real em Platio,
e para avaliar a originalidade desta posicdo, €é preciso se questionar sobre
o modo de sua ac¢iao, somente com a qual é possivel compor um apanhado
sistemdtico de todos os termos que descrevem metaforicamente essa acao,
como se se tratasse, na maior parte dos casos, do trabalho de artesios (vide
Brisson, 1974, cap. 1. Enquanto na Teogonia de Hesiodo as diversas
divindades que estabelecem a ordem do mundo, até Zeus e sua descendéncia,
sao gerados, em Platdo esse modo de acao € evocado en passant em uma
expressao designando o demiurgo ‘pai do universo’ (7. 28¢). Na maior parte
dos casos, por outro lado, a intervencao do demiurgo se aparenta a uma
atividade de ordem artesanal. Além de ser referido como ‘pai’ (e.g. Ti. 30b,

d, 32b, 34¢) e ‘deus’ (Ti. 28b3)!2, o personagem que faz surgir o universo

Este axioma estd na base dos paradoxos socriticos.
Porém, nao é o vodg da alma do mundo, como veremos mais adiante.

10 No Timeu, encontramos, referindo o demiurgo, os verbos €0éAewv (41a) e PovAecBat
(Ti. 30a, d, 41b)

11 Por exemplo, 7i. 44e, 71b, e, 73b, 75b etc., onde o singular surpreende. Podemos,
todavia, pensar numa divisao de tarefas.

12 Notaremos que o verbo yevvdw (gerar) se aplica, seja ao conjunto de seres gerados
(Ti. 37a), seja as seguintes entidades particulares: 1) o universo (7i. 34b, 37¢, 48a, 68e); 2)
o corpo do universo (7i. 32¢); 3) os deuses que auxiliam o demiurgo (7%. 41a); 4) o tempo

245



CAPITULO XII

é referido como ‘demiurgo’ (Em 7i. 29a, 41a, 68e, 690)13, ‘fabricante’ (tointr,
em T7i. 28b)4, modelador de cera (xknpomAdotng, em 7i. 74¢), carpinteiro
(Téktwv, em Ti. 28¢, 33b, 36e); e é um construtor cuja fun¢do mais importante
é a montagem (c0vOeoig, em 7i. 30b, 33d, 76e). Além disso, se considerarmos
os verbos que descrevem metaforicamente sua acdo, percebemos que o
demiurgo executa um certo nimero de operacdes tipicas de certas atividades
artesanais. Quando ele cria o universo, o demiurgo se transforma em
metalirgico, em construtor e em pintor. E um metalirgico e um ferreiro,
como podemos constatar, se seguimos com aten¢do a descricao (77. 35a-40d)
da fabricacao da esfera armilar a qual é comparada a alma do mundo (77.
40d). O demiurgo prepara e funde a liga que constitui a matéria; ele molda,
desenha e ordena as placas que constituem os circulos sobre os quais se
movem o0s astros e os planetas etc. Ele também é um construtor, cuja
atividade principal consiste em montar, seja quando ele estabelece uma
proporciao entre os elementos que entram na composi¢cao do corpo do
mundo (7i. 32 b), seja quando coloca a alma do mundo em contato com o
corpo (Ti. 34 b, 36 d). Ele é ainda um pintor quando, na abébada celeste,
dispoe os signos do Zodiaco (7i. 55¢). Quando fabrica o homem, o demiurgo
se comporta como um oleiro, um modelador de cera e um tecedor de cestas.
E um oleiro que prepara a argila da qual é constituida a substincia 6ssea
(Ti. 73e), que lhe da forma (7i. 73e-74a) para fazer o crinio e as vértebras,
e que a coloca para cozer. E um modelador de cera, quando dispoe a carne
sobre o esqueleto (7i. 74 c-d). E € um tecedor de cestas, quando fabrica e
adapta o sistema respiratorio humano. Nota-se em outras partes que o
demiurgo é comparado a um camponés quando semeia as almas (7i. 4le,
42a, 73b, ©), e quando constitui o sistema circulatorio (7i. 77¢), que se
assemelha a uma rede de canais destinados a irrigacdo. Finalmente, o

demiurgo se comporta como um camponés, quando distribui as diferentes

e o céu (Ti. 38b); 5) os corpos celestes (Ti. 38¢, e, 39d); 6) os mortais (7i. 41 d); 7) e mesmo
os répteis (7i. 92a).

13 Sobre a polissemia deste termo na Grécia Antiga, cf. Brisson (1974, 86-97).

14 Sobre a relagio que pode existir entre a representa¢io do discurso, de seu fabricante
e de sua fabricacdao, e a do universo, de seu produtor e sua producao, cf. Brisson (1987).
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partes da alma humana conforme as diferentes partes do corpo (7i. 69e-70a,
70d-e).

Esta descri¢cdo da atividade do demiurgo permite discernir melhor a sua
natureza. 1) O demiurgo aparece como uma entidade separada, que nao
pode de maneira alguma ser assimilada ao intelecto da alma do mundo, a
qual, por outro lado, garante a permanéncia de sua obra. 2) A ac¢io do
demiurgo apresenta um certo nimero de tracos que aparentam o trabalho
de um artesao, dos quais retomarei somente trés. a) Esta atividade tem um
comeco e um fim. b) Ela consiste em reproduzir um modelo, utilizando um
material; e, por conseguinte, esta atividade ndo pode ser comparada a uma
criacdo a partir do nada, porque ela equivale ao ordenamento de um material
com a finalidade de fabricar uma copia que seja a mais conforme possivel
ao modelo. E ¢©) obedece uma intencio, a uma finalidade. O primeiro desses
tracos traz um problema formidavel, aquele da distin¢ao entre o tempo da
narrativa e a extratemporalidade da explicacdo. O segundo faz aparecer os
limites da intervencao do demiurgo, cuja atividade fabricadora se deve
adequar a um modelo e levar em considera¢do a natureza do material que
ele modela. O terceiro implica uma concep¢iao bem particular da permanéncia
de uma certa ordem e do papel da finalidade no universo.

E ao primeiro e ao ultimo desses pontos que Aristételes se aterd e situard
nesse dominio a decisao pelos séculos seguintes. Interpretando a narrativa
do Timeu numa perspectiva estritamente temporal, ele que foi discipulo de
Platao, faz aparecer facilmente a contradi¢cao na qual caimos quando queremos
descrever temporalmente o nascimento do tempo. Aristoteles, que Plotino
(Enn. V 8 [31] 7.10-11) e toda a tradi¢io neoplatdnica seguirdo nesse aspecto,
distingue cuidadosamente processo natural e processo artesanal, enfatizando
que a ‘natureza’ que explica a producido do cosmos (De philosophia, fr. 18
Ross = fr. 916, Gigon) ndo delibera como um artesio (Metaph. VII 7,
1032a-sqq.; Ph. 11 8, 199b28; Cael. 11 4, 287b15-sqq.). Por conseguinte, a
natureza € uma atividade finalista, imanente; que age nao de fora, como o
escultor modela uma estdatua, mas de dentro, como a alma modela um rosto
ou como o médico se cura a si mesmo. Ela procede com critério, como um
bom superintendente, e, entre as possibilidades, escolhe a melhor.

O estoicismo retomard essas ideias, transformando-as profundamente (vide
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Moreau, 1939). Essa dupla critica e o desprezo mantido pelo trabalho artesanal
nas sociedades antigas’> podem explicar bem por que o Timeu permanece
a Unica cosmologia do tipo artificialista na Antiguidade.

Resta o segundo ponto. Na medida em que as formas inteligiveis e o
material pré-existem a sua intervencio, e na medida em que a ‘necessidade’
resiste de uma maneira ou de outra a sua ac¢do, o demiurgo nio é uma
divindade todo-poderosa; por isso ele s6 pode realizar o melhor na medida
do possivel®.

Esta impoténcia relativa do demiurgo condiz com a representacao
tradicional da divindade na mitologia grega. De fato, no pantedo grego,
Zeus, o soberano, como todos os outros deuses, so se distingue dos mortais
por dois tracos: nao conhece a morte, mesmo tendo nascido; e é mais
poderoso, sendo esse poder porém limitado pelo dos outros deuses e pelas
contingéncias de todo tipo. Por sua parte, o demiurgo parece ser eterno,
na medida em que nada indica que ele foi gerado por outra entidade,
enquanto ele proprio gera os outros deuses.

Além disso, além de ser limitada, a acado do demiurgo € pontual. Ele se
limita a ‘fabricar’ o que no universo € suscetivel de apresentar um carater
eterno. Feito isso, ele se retira (7i. 42 e), transmitindo por um tempo seus
poderes a assistentes, e depois deixando ao universo e ao ser humano uma
verdadeira autonomia, contrariamente aquilo que, seguindo a mitologia
tradicional, teria se passado sob o reino de Cronos”. Apds a partida do
demiurgo e seus assistentes, € a alma do mundo que assume o comando,
garantindo, como veremos, a manuten¢ao de uma ordem (sobretudo
matemadtica) no curso de uma mudanga incessante.

Todavia, em nenhuma parte é dito que ele tem uma alma e um corpo,
como os outros deuses. E isso simplesmente porque é ele que fabrica a
alma e o corpo em seu conjunto. E provavelmente o motivo pelo qual
Cherniss (1944), seguindo Cornford (1937, 197), defendeu que o demiurgo

nio pode ser separado da alma, da qual ele deve ser, de uma maneira ou

15 Sobre a atitude de Platao nesse dominio, cf. Vidal-Naquet (1983).

16 Encontramos essa atenuacdo formulada sobre as Formas em 7i. 30a, ¢, 32b, 37d,
38¢, 42e, 53¢, 65¢, 71d, 89d.

17  Cf. o mito do Politico (268d-275a) e das Leis (IV, 713a-e).
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de outra como o intelecto (cf. Brisson, 1974, 76-81). De minha parte, penso
que € muito dificil manter essa posicdo, pois ela viria a retirar a escala da
qual acabamos de nos servir. Em suma, Platdo descreve o demiurgo, nem
que seja metaforicamente, como um deus dotado de um corpo e uma alma.

No topo da hierarquia divina platdnica se encontra portanto o demiurgo,
que fabrica os outros deuses. Ele também ¢é considerado como o deus que
¢ sempre e encontra-se em uma situa¢ao paradoxal no que concerne a alma
e o corpo que ele em tese fabricou. Depois descobre-se que o universo
vem a ser apos a intervencdo do demiurgo, o deus dotado da forma mais
perfeita (a esfera) e do movimento mais perfeito (ele gira no lugar). Em
seguida vém os astros fixos e os planetas cujos corpos siao também esféricos;
mas os astros fixos sio dotados de um movimento circular perfeitamente
regular, se comparado ao dos planetas que apresentam certas irregularidades.
A terra, privada de movimento e apresentando uma forma imperfeitamente
esférica, encontra-se numa situag¢ao paradoxal. Os deuses tradicionais sao
dotados de movimentos nao s6 circulares, mas também lineares, pois eles

podem subir e descer no céu.

IV. O BEM

No comeco do Timeu, 1é-se esta magnifica passagem:

Ele era bom, e, naquilo que é bom, nio se encontra qualquer inveja em
relacao ao que quer que seja. Desprovido de inveja, ele deseja que todas as
coisas se tornem o maximo possivel semelhantes a ele. Ao aceitar de homens
de sabedoria esse principio como principio supremo do devir, nio poderiamos
aceitar nada mais correto. Porque o deus quis que todas as coisas fossem
boas e que nio houvesse nada de imperfeito, na medida do possivel. E bem
assim que ele tomou em maos tudo o que havia de visivel (...) e que levou
da desordem a ordem, tendo estimado que a ordem ¢é infinitamente melhor

que a desordem. (7i. 29e-30a)
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O demiurgo € bom e desprovido de inveja. Esta € a razdo pela qual ele
faz o mundo o mais belo possivel e é por isso que niao o destruird (7i.
41a-b). Esta passagem nao vai além disso, mas os intérpretes tém se deixado

levar em duas direc¢oes.

4.1. O demiurgo é o Bem que produz até mesmo o inteligivel's

Os defensores da interpretacio esotérica quiseram identificar o demiurgo
com o Bem e fazer dele o produtor das Formas inteligiveis, se baseando
principalmente numa passagem famosa do livro X da Repiiblica (595e-597e).
Mas no mundo inteligivel ndo pode haver fabricacao. Por conseguinte, a
medida que o deus produz a Forma, isto significa que a faz advir ao mundo
sensivel, que ela a implanta nele; e € nisto que consiste a constitui¢io do
mundo sensivel. Daqui deriva a necessidade de distinguir na pessoa do
deus que fabrica o universo o dnpovpyds do gutovpyds. O dnuiovpydg produz
no sentido em que fabrica as realidades sensiveis, enquanto o @UTOLPYOG
produz no sentido que implanta® uma Forma na matéria, favorecendo assim
a reproduciao do Inteligivel no mundo sensivel. Elas consistem na mesma
atividade, mas considerada sob dois pontos de vista diferentes, um pouco
como no caso dos dois lados da mesma moeda.

Uma cama em particular é fabricada por um produtor de camas em
particular (kAwvonoi6¢ t1g), um fabricante de camas (dnuiovpyog kAivng),
alguém que se ocupe de fabricar camas (kAvovpydg), um carpinteiro (TEKTWV),
e mais genericamente um trabalhador manual (xeipotexvng). Uma cama
particular (kAivr t1g) € sua obra (£pyov).

A imita¢ao da cama em particular é a obra de um pintor ({Wypagog),
que pode ser definido assim: imitador da coisa que os outros fabricam
(upntng o dnutovpyol). O pintor é assim um fabricante (dnuiovpyde), e
portanto um trabalhador manual (xeipotexvng). De fato, o pintor produz
(mo1el) coisas, mas que sO apresentam aparéncia (@aivopeva) e que sao

desprovidas de realidade verdadeira (o0 vta tf] dA0e1q), coisas cujo starus

18  Sobre o assunto, vide Brisson (2002); Fronterotta (2003).

19 Isso nao significa que as Formas se encontram tais quais na matéria; sua presencga
é mediada pelas ciéncias matematicas, como fica bem claro no Timeu.
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ontoldgico se assemelha ao do reflexo num espelho. Mas se ele nio produz
aquilo que é, o pintor nao produz o ser, mas a aparéncia. Nota-se que aqui
a aparéncia é oposta ao ser que, no nosso universo, equivale ele mesmo a
uma imagem da Forma; por conseguinte, o pintor estd muito afastado da
realidade, pois ele nio produz nada além de uma imagem da imagem.

Portanto, a ideia desenvolvida na primeira parte do livro X Repiiblica é
facilmente definida. A imita¢io posta em pratica pela poesia deve ser
rejeitada pelas duas razdes seguintes: ela nos aliena e, 2 medida em que
modifica nosso ‘et’, nio chega mesmo a lhe opor resisténcia, pois a imitacao
age como um encanto magico e nos mantém longe da realidade; pois ela
produz uma imagem da imagem, imitando aquilo que em sua esfera nao
passa de uma imitac¢ao.

E essa condenacio da imitacdo artistica no plano da ontologia que, ao
que me parece, permite compreender por que Platio introduz o termo
@utovpydg e em que sentido este se distingue do dnuiovpyds. Se houvesse
assimilado a funcao do deus aquela de um dnuiovpydg, Platdo teria, por
esse proprio fato, valorizado o trabalho nio s6 do carpinteiro mas também
e sobretudo do pintor, os quais poderiam também ser classificados como
dnprovpyol em sua esfera. Para mostrar uma oposicdo clara entre o deus,
por um lado, e o carpinteiro e pintor, por outro, e para insistir na
inferioridade do pintor (e por consequéncia do poeta) em relacao ao
carpinteiro, Platao, mantendo-se totalmente fiel a ideia segundo a qual tudo
no mundo sensivel resulta da producao, estabelece uma ruptura entre a
acdo do deus que ele assemelha a uma atividade agricola e a acdo dos
homens que se aplica ao trabalho artesanal. No Timeu, onde nio mais se
trata de condenar a imitacao artistica, mas sim de descrever o mundo
sensivel, Platdo se sentird livre para comparar a intervencao do deus a
atividade de um Snuiovpydc. Entre o livro X da Republica e o Timeu, nota-
se uma diferenca de estratégia relativamente a descricdo da atividade
exercida, mas as linhas de for¢a, no que se refere a constituicio do universo

sensivel em relacio as realidades inteligiveis, permanecem as mesmas.
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4.2. A questdo da teleogia2

A partir dos anos 1950, muitos intérpretes passaram a considerar Platdao
um adepto da teleologia — termo inventado no século XVIII por historiadores
da filosofia alemies para contrapor, aos sistemas mecanicistas de explicacoes
fisicas e biologicas, sistemas de explicacdes em que a finalidade (em grego
antigo telos significa fim, objetivo) tinha lugar?. Ora, como Aristoteles era
considerado o primeiro (e até o mais importante) defensor desse tipo de
interpretacio, ao interpretarmos Platio como um defensor da teleologia,
noés o confundimos com Aristoteles, ja que em Aristoteles nos encontramos
num contexto filosoéfico bem diferente. De fato, para Aristoteles, a fisica é
a ciéncia de uma regido do ser. Sdo ditos ‘naturais’ os seres que possuem
em si mesmos o principio de seu movimento, este ultimo termo sendo
compreendido como a mudanc¢a segundo todas as categorias afetadas por
um movimento. Uma planta viva tem em si mesma o principio de seu
crescimento; o elemento fogo tem em si mesmo uma tendéncia de se mover
em dire¢do a periferia do Universo. Por outro lado, é em algo diferente de
si mesmo, a saber, no artesao que maneja seus instrumentos, que a cama
encontra o principio de seu vir a ser. O estudo da fisica se limita entdo a
certas realidades que Aristoteles enumera nas primeiras linhas de seu tratado
chamado Meteorologicos: os seres em movimento e seus movimentos, a
saber, os corpos celestes, os seres vivos, os fendmenos ‘meteorolégicos’
que designam uma parte das realidades que chamamos com esse nome
(chuva, granizo, arco-iris), mas também as marés, o mar e os cursos da
dgua, os terremotos, assim como os fendmenos os cometas, as estrelas
cadentes, a via lactea, etc. O conjunto dessas realidades pertencem 2 natureza
que pode ser definida assim: ‘a natureza é um principio e uma causa de
movimento e de repouso para a coisa na qual ela reside imediatamente,
por esséncia e ndo por acidente’. (Arist. Ph. 11 1, 192b20-22, 111 1, 200b12;
Cael. 301b17-sqq.)

20 Sobre este assunto, vide Johansen (2004); Sedley (2007).

21  Sobre esse assunto, ver Woodfield (1976). A palavra foi inventada em 1728 por
Christian Wolff em Philosophia rationalis sive logica. Kant rejeita a teleologia na Critica da
Razao Pura. Mas na Critica do Julgamento, ele a aceita com ressalvas, porém.
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O sistema dos seres fisicos — ou seja, o cosmos — ¢ um conjunto finito,
fechado, eterno. Aristoteles se recusa a fazer de todas as transformacoes
que lhe advém simples alteracdes de uma substancia, ou substancias, sempre
as mesmas, como, segundo ele, haviam pretendido os filésofos que
postulavam que o Universo ¢ feito de uma s6 realidade fundamental. Ha
gerag¢do e perecimento de seres naturais na fisica aristotélica, mas numa
cadeia ininterrupta de transformac¢des que se fundamentam sobre a
transmutacao continua dos elementos uns nos outros. Aristoteles retoma de
Empédocles os quatros constituintes da matéria: terra, dgua, ar e fogo. Mas
ele define cada um por um par de suas propriedades fundamentais que sao
o quente e o frio, o seco e o umido: o fogo é quente e seco, o ar quente
e umido, a dgua fria e amida, a terra fria e seca (principalmente GC). Ao
perder ou ganhar essas qualidades, os elementos podem se transformar uns
nos outros; e isso acontece mais facilmente, mas nio exclusivamente, entre
dois elementos que possuem uma qualidade comum: o fogo virard ar se o
seco se transformar em umido, por exemplo.

Mas esse sistema fechado nao é autossuficiente. Tudo o que € movido
¢ movido por um motor, que € por sua vez movido por outro motor. O
altimo dos motores movidos, do movimento de qual dependem, direta ou
indiretamente, todos os outros movimentos, ¢ o ‘primeiro céu: o conjunto
das estrelas fixas, que Aristételes imaginava fixas sobre uma esfera, a Gltima
dentro do seu universo geocéntrico e finito. Mas o préprio primeiro céu
recebe o movimento de um motor imovel, que para Aristoteles € o deus
(cf. Livro XII Metaph.). Esse conceito limite que € o motor imdvel mostra
bem o status que Aristoteles concede a fisica. Sendo material e ndo tendo
outra atividade possivel, a dizer, compativel com sua eminente dignidade
de ato puro que aquela em que consiste a pensar-se a si mesmo, o Primeiro
Motor nio pode se mover, mas ele move tudo o resto que é fisico. E a
principio o primeiro céu que € movido pelo desejo, pois a perfeicio do
Primeiro Motor o torna também supremamente desejivel. O mundo fisico
tem, portanto, sua impulsio e mesmo sua possibilidade num além-de-si-
mesmo, uma realidade ‘metafisica’ no sentido etimol6gico daquele ‘que se

encontra além da realidade fisica.” Assim, a regido eminente do ser escapa

253



CAPITULO XII

a fisica. De onde temos uma formula desse tipo: ‘O deus e a natureza nio
fazem nada em vao’ (Cael. 1 4, 271a33; cf. Ph. 11 8, 199a 16, PA 5, 645a5).

Neste contexto interpretativo, encontramo-nos na imanéncia absoluta:
mais formas separadas, mais demiurgo distinto e mais alma do mundo.
Propomos entao uma interpretacio médio-platonica inspirada pelo
aristotelismo e pelo estoicismo, que corresponde muito bem a tradi¢ao
neo-kantiana da filosofia que predomina ainda principalmente na Inglaterra
e nos EUA.

Como vemos, uma pesquisa sobre as causas no Timeu nos permite fazer
um tour do panorama da historia da filosofia antiga. Quis nessa apresentacao
evitar interpretar Platio me inspirando em Aristételes, nos estoicos e mesmo

no médio- e neoplatonismo.
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I. INTRODUCAO E ESTADO DA QUESTAO

A presencga da matemadtica nos didlogos de Platio é um tema que produziu
importantes debates, desde a recepcao mesma da filosofia platdnica na
Antiguidade — seja por parte de seus seguidores no interior da Academia
(especialmente Espeusipo e Xendcrates), seja por parte de seu mais atento
discipulo e, a0 mesmo tempo, mais forte opositor, Aristoteles — passando
por varios periodos histéricos nos quais houve uma apropria¢io positiva
(por exemplo, no século II com o comentdrio de Téon de Esmirna intitulado
T&OV katd TOV pabnuatikov xpnoipwv gig thv MAdtwvog dvdyvwotv e, no século
XVI, com o livro de Gillaume Postel, De admirandis numerorum platonicorum
secretis) ou negativa de sua obra, até chegar a contemporaneidade onde
podemos assinalar a dissertacao de Carl Blass, De Platone mathematico,
publicada em latim no ano de 1861 na Alemanha, como um marco que
continuou a propagar a lenda, originaria na tradi¢io antiga, de que Platdo
havia sido um matematico original, criador de novas concepcdes matematicas,
ou ao menos de ideias matematicas mais avancadas em relacao ao
conhecimento matemdtico mediano que se poderia ter em sua época (Frajese,
1951). Essa publicacao ocorreu, portanto, ¢ importante lembrar, pouco antes
dos quarenta anos decisivos (1890 a 1930) que marcaram o periodo que foi
denominado, como sendo o da transformac¢io moderna da matematica (Gray,

2008).
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De fato, a quase totalidade dos especialistas hoje em dia concorda em
afirmar que Platio nio foi um importante matemadtico. Todavia, outros
membros da Academia ou de circulos pitagéricos proximos a Academia —
contemporaneos e amigos de Platdo — foram certamente matematicos
importantes, tais como Leodamas, Teeteto, Eudoxo e Arquitas (Lasserre,
1990). Platao, contudo, embora nio tenha sido um matematico no sentido
mais estrito do termo, parece ter sido o primeiro filésofo a pensar a
matematica, ou seja, o primeiro pensador a refletir sobre a possibilidade
de fundamentar o préprio conhecimento matematico em bases filosoficas
(Heath, 1981). Em linguagem hodierna, dirfamos que ele talvez tenha sido
o primeiro filésofo da matemadtica. Cabe notar, entretanto, que no ambito
da filosofia da matematica moderna o termo ‘platonismo’ passou a designar
algo muito mais genérico do que o modo particular de Platio conceber a
matematica e os entes matematicos, isto é, ele passou a designar a posicao
filosofica daqueles pensadores que supdem que os teoremas matematicos
descrevam objetos abstratos que constituem um dominio a parte do mundo
empirico, o qual € descrito precisamente pelas formulas matemadticas (Panza
& Sereni, 2009).

Esse sentido que o vocabulo ‘platonismo’ adquiriu nas modernas filosofias
da matematica divide a avaliacdo de dois dos mais importantes intérpretes
da matemadtica em Platao, pois, se para Pritchard a assim chamada posicao
‘platonista’ dos filésofos da matemdtica da modernidade ‘ndo deve nada a
Platio, exceto a respeitabilidade espuria derivada do fato de atrelar seu
nome a um conjunto de posicdes que ele nunca sustentou e, das quais,
caso ele as pudesse compreender, seria improvavel que ele as aprovasse’
(1995, 177), para Toth, contudo, ‘Platio é o unico dentre os gedmetras e
filosofos da Antiguidade a conceber de modo explicito e categorico a
irracionalidade em seu aspecto puramente aritmético’ (2011, 113), antecipando
assim, em mais de vinte séculos, a fundamentacio dos ndmeros irracionais
pelo grande matematico do século XIX Richard Dedekind (2011). Para Toth,
portanto — que se contrapde assim ao consenso adquirido e sustentado até
recentemente pelos exegetas contemporineos —, Platio foi um grande

matematico ao ter concebido geometricamente a no¢ao do nimero irracional.
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Evidentemente, essas avaliacdes divergentes se baseiam em distintas
concepgodes sustentadas por seus autores acerca do que seja a matemadtica.

Além disso, outro ponto a ser destacado, ¢ que Platao foi também o
primeiro pensador grego a erigir o estudo das disciplinas matematicas como
constitutivo e até mesmo central para um programa educacional integral
voltado para adultos (no Livro VII da Repiiblica), chegando mesmo a sugerir
alhures (Lg. 819a-d) o modo lidico e prazeroso por meio do qual as préprias
criancas deveriam ser introduzidas desde a mais tenra infincia nos conceitos
fundamentais da aritmética e da geometria.

Primeiramente, a fim de poder apresentar de modo claro e sucinto a
presenca da matemadtica na obra platdnica, distinguiremos dois conjuntos
de problemas a ele relacionados, mas que, para a clareza de nosso argumento,
devem ser tratados separadamente, quais sejam: a) como, e com quais
consequéncias para a sua filosofia, Platdo se apropriou do conhecimento
matematico de sua época mesclando-o a sua reflexdo filosofica e b) qual
apresentacao das partes da matematica e de seu estudo e quais argumentos,
imagens, metdforas ou exemplos de cunho matematico podemos encontrar
na obra platdnica?

Muitos dos autores que abordaram o tema da matemdtica na obra de
Platao analisaram apenas as questoes relativas ao item b), mas, apesar de
sua grande importincia para o entendimento de um determinado didlogo
ou mesmo para a compreensio de como Platdo avaliava o conhecimento
matemadtico de sua época, essas analises ndo nos parecem tocar no essencial
do problema, a saber, na compreensio de como Platio se utilizou do
conhecimento matematico de sua época para elaborar alguns dos aspectos
centrais de sua filosofia, uma abordagem que obviamente diz respeito ao
conjunto de questoes enumerados no item a) que acabamos de mencionar.

Outra observacao fundamental que devemos fazer logo de inicio € o
fato de que nos concentraremos ao longo deste texto exclusivamente na
andlise da matematica entendida como constituida essencialmente pelas
duas disciplinas tedricas — a aritmética e a geometria — que estdo na base
de todas as demais disciplinas matematicas aplicadas, tais como: a
estereometria, a astronomia, a harmonia e a 6tica. Com isso, embora cientes

da importancia de muitos passos relativos a astronomia ou a musica,
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fundamentais para a compreensdo de certos didlogos de Platio, nés os
deixaremos de lado em nossa anilise a fim de podermos nos concentrar
no nucleo mesmo de nosso estudo.

Por fim, antes de nos determos na investigacdo de algumas passagens
dos didlogos de Platio que realizam reflexdes matemadticas ou que tratam
da matematica, cabe diferenciar duas das principais tendéncias interpretativas
atuais que podem ser depreendidas a partir da leitura da literatura especifica
sobre a relacao de Platio com a matemadtica: por um lado podemos assinalar
o estudo magistral e pioneiro de Jacob Klein (1934-36), cujas intui¢coes
centrais foram retomadas e desenvolvidas pelo importante livro de Paul
Pritchard (1995). Note-se que o estudo de Klein de certo modo complementa
as andlises programdticas de E. Husserl — em suas obras Philosophie der
Aritmetik (1891) e Formale und Trascendentale Logik (1929), bem como em
suas investigacoes mais tardias desenvolvidas no texto Die Krisis der
europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phédnomenologie (1936)
- na medida em que Klein descreve com acuidade o estabelecimento da
algebra a partir de Francois Vieta, indicando com clareza o nascimento do
processo de formaliza¢io na matematica (Hopkins, 2011). Klein e Pritchard
visam mostrar sobretudo a ruptura conceitual que a noc¢io de ndmero criada
no Renascimento produz em nosso olhar retrospectivo sobre a Grécia. Eles
procuram evidenciar assim por meio de percucientes andlises filosofico-
historicas que nio podemos simplesmente traduzir o termo grego &ptOudc
pelo vocdbulo ‘nimero’ sem fazer maiores consideracdes, pois esses termos
possuem sentidos diversos. Esses autores assinalam, portanto, o hiato
conceitual entre a Antiguidade e a Modernidade no Ambito matematico,
mostrando, por conseguinte, os equivocos produzidos por analises anacrénicas
dos textos antigos que supdem estarem presentes nesses textos certos
conceitos criados tao somente em €pocas historicas posteriores, tais como
o Renascimento e a Modernidade. A segunda linha interpretativa que, por
assim dizer, fez escola, foi a que se iniciou pelo estudo revolucionirio de
Imre Toth sobre a presenca de geometrias nio euclidianas no corpus
Aristotelicum publicado em principio dos anos 70 (do século XX) em alemao.
Esse estudo, posteriormente traduzido em italiano, bem como outras

publicacoes do autor editadas a partir do final dos anos 90 (do século XX)
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na Italia, tiveram grande repercussio em dois estudiosos associados
igualmente ao grupo milanés liderado por Giovanni Reale, a saber: Vittorio
Hosle e, especialmente, Elisabetta Cattanei. Este grupo de pesquisadores
emprega o assim chamado paradigma das doutrinas nao escritas de Platao
retomado da Antiguidade pelos estudiosos de Tiibingen e Mildo em oposicio
(parcial) a perspectiva de valorizacio dos contextos narrativos e dramaticos
dos dialogos platonicos que chegaram até nés defendida na célebre introdugio
a sua traducio aos didlogos de Platido por F. Schleiermacher. Isso quer dizer
que outra diferenca significativa entre esses dois grupos de estudiosos reside
no entendimento diverso que eles tém das diferencas e semelhancas, no
que diz respeito a matemadtica, entre Platdo e Aristoteles, pois a principal
fonte exegética para a concepc¢io platdnica do Um e da Diade indefinida
€ constituida precisamente pelos textos do Estagirita (em particular os Livros
I, X, XIII, XIV da Metafisica) que se ocupam das concepc¢oes filosoficas
platénicas. Podemos, por fim, enumerar outro grupo, constituido por
pesquisadores isolados de lingua inglesa (ou que escreveram em inglés) e
fizeram contribuicoes importantes para o entendimento de nosso tema, mas
que niao podem ser associados entre si por partilharem alguma posicao
exegética em comum, tais como os livros publicados nos anos 50 por Robert
Brumbaugh e por Anders Wedberg e, mais recentemente (1999), a contribuicio
do importante historiador dos primoérdios da matematica grega, o inglés
David Fowler que, em alguns aspectos corrobora a posi¢ao de Klein e, em
outros, a de Toth. Cabe destacar também em lingua inglesa trés artigos
sobre o tema da matemadtica em Platdo, em especial o de Myles Burnyeat
(2000), mas também o de Michael White (2006) e o de Cristopher Gill (2007)

que comenta e discute de modo muito interessante o texto de Burnyeat.

IT. A PRESENCA DA MATEMATICA E DA GEOMETRIA EM ALGUMAS PASSAGENS

DOS DIALOGOS DE PLATAO
A fim de se aprofundar um pouco mais no nosso tema, selecionaremos
a seguir duas passagens dos didlogos de Platdo que tratam explicitamente

de questdes matematicas, quer por desenvolverem diretamente um raciocinio
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matemadtico (cf. Men.), quer por exprimirem a importancia da matematica
no ambito da filosofia platdnica para a formac¢io dos dirigentes de uma
cidade (cf. R).

2.1. O Ménon

O passo 82b-85b do Ménon é um locus classicus na andlise do nosso
tema, pois tanto do ponto de vista do historiador da matemdtica quanto do
ponto de vista do historiador da filosofia, o desenvolvimento do problema
matematico é exemplar. O trecho acima assinalado constitui, nas palavras
do eminente historiador da matematica grega, David Fowler (1999, 7): ‘a
nossa primeira prova direta, explicita e extensa sobre a matematica grega’.
Nesse passo, Platdo expde uma discussido entre SOcrates e um jovem escravo
na qual um dos temas centrais da matemadtica grega emerge, a saber, o
problema da incomensurabilidade. Certamente a escolha da medida dois
para o lado do quadrado, sugerida por Sécrates ao seu jovem interlocutor,
€ proposital, pois ela produz erros sucessivos no calculo feito pelo escravo,
0 que permitird a Socrates uma aproximac¢ao paulatina e progressiva, por
meio de seu método de perguntas (a maiéutica), do problema matemadtico
central envolvido nessa passagem, a saber, o problema da incomensurabilidade
do lado de um quadrado com a sua diagonal. Esse é um problema cujas
primeiras solucdes sao apresentadas pelos pitagéricos, mas que ecoa em
diversas passagens importantes dos didlogos de Platao (Kokkinos, 1997).
Em termos de uma matemadtica aritmetizada como a nossa, poder-se-ia
representar esse problema nos seguintes termos: qual o nimero que
multiplicado por si mesmo produz o ndmero dois? Evidentemente, s6
podemos representi-lo pelo nimero irracional Y2, mas essa notacio,
evidentemente, nao é um ap1Oudc no sentido dos gregos. O modo geométrico
de pensar o problema, tipico do pensamento matemadtico grego do periodo
de Platdo, ¢é ilustrado de modo exemplar nesse didlogo de Socrates com o
jovem escravo.

Essa passagem pode ser dividida em trés estdgios de argumentac¢io
(Klein, 1965). No primeiro deles (82b9-e3), o jovem escravo € inicialmente
convidado a reconhecer uma figura desenhada no chiao que tem todos os

lados iguais. Ele a reconhece e concorda com Sécrates que essa figura é
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um quadrado. Perguntado entdo sobre qual seria a drea de um quadrado
que tivesse o lado igual a dois pés, ele compreende que bastaria multiplicar
os lados do quadrado para obter a area de quatro pés. Novamente, Socrates
o inquire sobre a possibilidade de existir um quadrado de area duas vezes
maior, sugestdo a qual, obviamente, o escravo assente. Se quiséssemos,
entdo, pergunta Socrates, obter esse quadrado de drea duas vezes maior do
que a area do quadrado de dois pés, qual teria de ser o lado desse quadrado?
A resposta imediata que ocorre ao escravo ¢ a de dobrar o lado do quadrado
de dois pés a fim de obter uma drea que seja o dobro da drea do quadrado
inicialmente proposto. Mas, como adverte Socrates, se ele fizer isso, ele
chegard a um resultado errado, pois um quadrado de quatro pés de lado
terd a sua 4drea igual a dezesseis e nao a oito, nimero que € o dobro de
quatro, area do quadrado origindrio de lado igual a dois pés. Note-se,
contudo, que devido ao fato de a matematica grega nio ser uma matemadtica
aritmetizada, mas sim pensada visualmente por meio da geometria, o que
faz Socrates o tempo todo para ajudar o jovem escravo a, literalmente, ver
o seu erro € desenhar no chao um quadrado maior que engloba o quadrado
originariamente esboc¢ado ao prolongar os dois lados do quadrado. Deste
modo, Socrates faz ver ao jovem que esse novo quadrado construido contém
quatro quadrados de area quatro sendo, portanto, duas vezes maior do que
o quadrado de oito pés de darea que estava sendo buscado. Seria entdo o
lado do quadrado menor do que quatro pés? Socrates continua indagando
0 jovem escravo e fazendo-o compreender que € preciso supor um quadrado
de lado menor que quatro pés para se obter uma drea de oito pés. Claro
que, ao diminuir o lado do quadrado de quatro para trés pés, a drea poderia
vir a ser aquela buscada. Mas ao fazé-lo, Socrates faz ver ao escravo que a
area assim obtida sera de nove pés e nido de oito pés. Isso gera certa
perplexidade no jovem que declara nio estar compreendendo (Men. 85a4-5:
o0 pavOdvw). Como entdo obter uma drea de oito pés? Ela ndo poderia ser
a darea delimitada por um quadrado de quatro pés e tampouco a area de
um quadrado de trés pés, pois, em ambos esses casos, obter-se-ia areas de
dezesseis e de nove pés respectivamente — areas obviamente maiores do
que a area de oito pés buscada. Como entdo chegar a solu¢ao do problema

de calcular qual seria o tamanho do lado do quadrado cuja area ¢ o dobro
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da area do quadrado de lado igual a dois? Socrates alude claramente ao
fato de essa linha que forma o lado de um quadrado de drea oito nio poder
ser contada (84al: Gp1Bueiv), mas poder ser mostrada (84al: d¢ifov). Como
0 jovem escravo constata entao, nio € possivel encontrar a medida numérica
exata do lado do quadrado cuja drea € o dobro da area do quadrado de
lado igual a dois pés. Mas o que nio se pode calcular numericamente pode
ser ilustrado e resolvido geometricamente (Gaiser, 1964). Socrates, portanto,
mostra geometricamente ao escravo que, se cada quadrado de area igual a
quatro é dividido ao meio por sua diagonal em dois tridngulos idénticos,
cada qual com area igual a dois pés, a reunido de quatro desses triangulos
resultara evidentemente em um quadrado cuja area total serda de oito pés,
exatamente a drea procurada desde o inicio. Assim, o jovem apreende que
o quadrado central delimitado pelas quatro diagonais dos quadrados de
area igual a quatro pés possui precisamente o dobro dessa drea; ou seja,
possui uma 4area igual a oito pés. Atente-se, porém, ao fato que o objetivo
final de Socrates ndao € apenas o de construir o quadrado de area duas
vezes maior que o quadrado inicialmente desenhado, mas sim o de explicitar
para o seu jovem interlocutor que o lado desse quadrado de drea oito nao
possui uma medida comum com o lado do quadrado de drea nove ou
dezesseis; em suma, de acordo com o modo de dizer dos matematicos
gregos, que a relacdo entre o lado e a diagonal é incomensuravel. Logo, se
as areas desses quadrados sio comensuraveis entre si, os lados desses
quadrados niao o sao. Eles sao segmentos de linhas incomensuraveis
(&oOupetpor). Assim, o escravo aprende a construir e a identificar as linhas
que ele vé formarem o quadrado buscado de area oito como as diagonais
dos quadrados de area quatro, mas nao a calcular numericamente qual a
medida exata dessa linha, dado que nao hd um numero inteiro que
corresponda a essa medida (Klein, 1965). Em outros termos, isso significa
‘a impossibilidade de medir — por meio do lado considerado como unidade
de medida — o comprimento da diagonal em um ndmero finito de etapas,
o que implica na impossibilidade de exprimir o comprimento presumido
da diagonal por um nimero’ (Toth, 2011, 40).

Essa aparente digressio matemadtica normalmente é analisada com o

intuito de ilustrar a no¢dao de reminiscéncia, pois o jovem escravo, nao
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tendo aprendido essas defini¢cdes matematicas, foi capaz de recorda-las
quando devidamente inquirido. Mas, note-se bem, o que ele recorda nao
parece ser o calculo da area do quadrado de area duas vezes maior do que
o quadrado de area quatro, mas sim algo que ele primeiramente nao consegue
entender e que, em ultima instancia, nao pode ser calculado, mas apenas
mostrado: a incomensurabilidade da diagonal ou ainda o nimero irracional
V2 (Toth, 1998). O objetivo aparente do coléquio entre Sécrates e o jovem
escravo, no entanto, parece ser o de mostrar a Ménon que Sécrates nao
estd ensinando nada (82e4: o0d¢v d18dokw) ao jovem, mas que tudo estd
apenas sendo perguntado (82e5: GAN' épwt® mdvta) a ele. Obviamente, a
natureza de tal perguntar é essencial para se compreender o procedimento
maiéutico de Socrates. As respostas do escravo, no mais das vezes, reduzem-
se a um simples ‘sim’ ou ‘nao’, exceto quando incitado a responder com
exatiddo (akpip®g), isto é, por meio de um nidmero, 2 questido principal
acerca da medida exata do lado do quadrado de drea oito, o jovem escravo
diz que nio sabe (84a) e mesmo que nio entende (85a) como solucionar
esse problema. Ou seja: o que € de fato recordado nido ¢é algo que pode
ser obtido por cdlculo matematico exato, como a area do quadrado, mas
sim a incomensurabilidade entre o lado do quadrado inicial com a sua
diagonal, diagonal esta que constitui o lado do quadrado de area igual a
oito. O jovem escravo, portanto, se mostra capaz apenas de apontar a
diagonal (85b) como sendo a linha que constitui o quadrado buscado de
drea oito (Klein, 1965). A terminologia matemadtica adotada por Sécrates ao
longo de toda essa passagem € bastante precisa (Toth, 1998). Ele comeca
indagando ao jovem escravo quanto (82d3: mdoov) sao duas vezes dois e
pede que ele faca o cdlculo (82d4: Aoyioduevog); mas, ao perguntar em
seguida pelo tamanho da linha que deveria formar o quadrado de area
igual a oito, o termo adotado (82d8: mnAikn) mostra o cuidado de Socrates
de ndo esperar uma resposta numérica da parte do escravo, ‘pois o termo
indica grandezas continuas e nio discretas, como um nimero’ (Klein, 1965,
100). Mas, como devemos entender de modo geral o grande interesse de
Platdo por ilustrar problemas concernentes ao problema do irracional na
matemitica em seus didlogos? E possivel que a diversidade de irracionais

matemadticos exposta por Platao (cf. Tht. 147d-148b) seja um modelo para
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pensar a diversidade de niveis de ser, tal como sdo por ele articulados em
sua filosofia. Mais ainda: ‘a partir da observacio da incomensurabilidade
matemdtica, resulta necessariamente a pergunta até que ponto existe uma
‘medida’ universal’ (Gaiser, 372). Medida esta que outros didlogos confirmam
ser o Bem, pois este €, nas palavras de Platio, a medida mais exata e precisa
(cf. Prt. 356e-357b; R. 504b) e, para nés homens, como o proprio Platio
afirma alhures, a medida de todas as coisas é Deus (cf. Lg. 716¢). Veremos
que em mais de um aspecto (por exemplo: a alusao ao método hipotético
dos gedmetras para resolver o problema da virtude ser ou niao ensinada;
cf. 86e), as consideracdes matematicas do Mendn serdo retomadas e
desenvolvidas na Repiiblica, pois, como se sabe, a resolu¢ao do problema
das grandezas incomensurdveis ocorre por meio de uma teoria da propor¢io
e ¢ precisamente isso que estd no cerne mesmo dessa que talvez seja a

mais importante obra de Platao.

2.2. A Repiiblica 509d-511e

As imagens do Sol, da linha e da caverna que aparecem nos livros VI
e VII estdo no centro mesmo da Repriblica e sio essenciais para compreender
a filosofia da matemadtica de Platio, dado que, como afirma um importante
exegeta desse tema: ‘aqui nos encontramos seu [de Platdo] tratamento mais
explicito e extenso do lugar das matematicas em sua teoria do conhecimento,
em sua ontologia e até mesmo em sua teoria da educacao’ (Pritchard, 1995,
89). Todavia, concentraremos nossa andlise, por motivo de concisdo, apenas
na célebre imagem da linha (R. 509d-511e). S6crates nos apresenta uma
linha dividida em quatro sec¢cdes — L;, L,, Ly e Ly — duas das quais (L, e Lj)
sdo, por consequéncia légica oriunda da teoria das proporcdes, idénticas,
embora esse fato de ordem geométrica seja frequentemente negligenciado
pelos intérpretes (Pritchard, 1995; Aubenque, 1992). Essa linha dividida, nos
instrui Sécrates, possui dois segmentos desiguais (509d6: dvica), um deles
representando o visivel (509d4: 16 0patdv) e o outro o inteligivel (509d4:
0 vontdv). Esses segmentos sio divididos, por sua vez, em dois outros
segmentos, obedecendo a uma mesma propor¢do (509d7-8: dvd tov adToV
Adyov). Ora, se as se¢des da linha sdo desiguais (fato por vezes contestado

por opcoes de adotar diferentes manuscritos), evidentemente, s6 haveria
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sentido em aplicar a essas secdes uma mesma propor¢io com o intuito de
assim poder pensar a analogia entre elas, pois a propor¢iao ou a analogia
nada mais é do que a igualdade de relagdes entre termos desiguais. Caso
contrdrio, ou seja, se tivéssemos secoes iguais, teriamos uma propor¢io de
1/1, o que resultaria em uma igualdade geométrica de dois termos (1=1) e
com isso se perderia o proprio da analogia que € justamente ‘pensar uma
igualdade de relacdes entre termos desiguais’ (Aubenque, 1992, 39) Mais
ainda: a propor¢io nesse caso, sé pode ser uma propor¢io com um termo
médio comum (um tipo de proporc¢ao ou analogia bem conhecido por Platao;
cf. Ti. 31c-320), visto que o segmento L, € igual ao segmento L;.

Parece, contudo, nio ter a menor importancia querer saber qual € essa
propor¢ido (Pritchard, 1995), embora ja se tenha procurado mostrar que essa
proporc¢io é a denominada secio de ouro (Vuillemin, 1991). O mais
importante para nés é apenas enfatizar o fato de que a imagem da linha
deve ser compreendida em termos de uma teoria da propor¢ao. Claro que
a famosa teoria da proporcao do grande matemadtico grego Eudoxo ¢ um
pouco posterior e € ela que aparecerd depois na célebre compilacio Elementos
de Euclides (cf. Livro V). Certamente, trata-se entio de uma teoria da
proporcio anterior a2 de Eudoxo (Pritchard, 1995). E fundamental compreender
que a nocao mesma de propor¢cao é a que possibilita conhecer um termo
desconhecido e é ela que estd no cerne da matematica de Platio. Mas,
retornemos a nossa andlise da linha.

Ora, se as secoes da linha L, e L; sao idénticas, a questio que nos
concerne é a de saber se esse fato geométrico tem ou nao alguma
consequéncia filosofica para a compreensio da passagem. NO nosso
entendimento, nio seria por mero acaso que um filésofo com amplo
conhecimento matematico como Platdo escolheria esse modo de construir
esse diagrama. Alids, nenhuma metafora matematica empregada por Platao
pode ser entendida fora de seu contexto, sendo todas elas escolhidas com
grande acuidade (Brumbaugh, 1954). A linha dividida proposta no passo
que comentamos deve ser pensada, portanto, como uma linha vertical, pois
Platao fala claramente, ao descrevé-la, em partes inferiores (cf. 511a6-7: t@®v
Kdtw) e naquilo que é o mais elevado (cf. 511d8: @ dvwtdtw). Muito

provavelmente, os segmentos maiores da linha devem ser pensados como
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os inferiores e os menores como os superiores, de acordo com a metafora
do distanciamento progressivo entre aquele que conhece e aquilo que ¢é
por ele conhecido (Brumbaugh, 1954). A dificuldade de alguns intérpretes
(como, por exemplo, Brumbaugh) em conciliar as metaforas da desigualdade
e da proporcido presentes na imagem da linha € devida ao fato de eles
ignorarem o uso da propor¢io continua, como a denominava Aristoteles,
a saber, da propor¢io onde o termo médio € igual (a/b = b/c), pois neste
caso temos reunidos, de modo plenamente satisfatério, os aspectos da
desigualdade e da proporc¢io e é precisamente este tipo de analogia que
permitiu a Platdo resolver o problema da incomensurabilidade da diagonal
do quadrado (Aubenque, 1992). Por conseguinte, o fato de Platao nio ter
querido enfatizar a desigualdade entre o segmento representando o visivel
e aquele representando o inteligivel o fez escolher a analogia na qual os
termos médios sdo idénticos. Vé-se, pois, que a igualdade entre os segmentos
L, e L; da linha torna geometricamente visivel esse tipo de propor¢ao; ou
mais precisamente, dado que a matematica grega desse momento nio é
algébrica (o que s6 comecara a ocorrer com Diofanto), a proporc¢iao
¢ necessariamente pensada geometricamente.

Apesar da divisao quadripartida inicialmente proposta, a primeira se¢io
da linha (I, + Ly, identificada primeiramente com o visivel (cf. 509d) e,
mais tarde, com a opinido (cf. 534a), desperta pouco interesse e é apresentada
muito brevemente por Platdo. A questdo mais importante para ele € sobretudo
a de diferenciar no interior da segunda sec¢do da linha (L; + Ly), associada
de imediato ao inteligivel (cf. 509d) e, posteriormente, ao pensamento (cf.
534a4: vonoig), as suas duas partes constitutivas, a saber, a didvoia e a
é¢miotiun. Nao poderemos aqui nos deter na andlise dessa diferenca, tdo
discutida e comentada, mas nos concentraremos apenas no que significa,
no ambito da interpretacao da linha, a igualdade dos segmentos centrais
garantida pela teoria das propor¢oes. O significado disso pode ser expresso
sinteticamente na seguinte frase: ontologicamente niao ha diferenca entre
as coisas que estio no segundo segmento e aquelas que se encontram no
terceiro segmento. Em outros termos: o que é objeto da miotig (L)) €
exatamente aquilo que é objeto da didvoia (L3), como, na verdade, uma

leitura atenta do texto platdnico permite constatar (Aubenque, 1992; Pritchard,
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1995). Os objetos da conjectura (niotic = L,) sdo considerados do ponto de
vista da opiniio como modelos em relacido as imagens (eikévag = Ly e, do
ponto de vista do pensamento, como imagens em relacio a ciéncia. Ou
seja: trata-se das mesmas coisas consideradas sob perspectivas diversas,
como a seguinte passagem do texto comprova: ‘na primeira parte da secao
[do inteligivel = L;] a alma se serve como [se fossem] imagens dos objetos,
que na secao precedente [L,] eram imitados’ (510b4-5).

Isto é: na segunda divisio do visivel estavam as coisas que serviam como
modelos das coisas vistas na primeira divisao, aquela correspondente as
imagens. A relacao de L, com L, é, portanto, aquela do modelo para com
a sua imagem. O mesmo se passa entre L, e Ly Ly € imagem de L,. Ha,
porém, uma grande diferenca entre os dois primeiros segmentos (L; e Ly)
das duas secdes da linha, pois, ao nivel da imagem (L)), o individuo acredita
estar conhecendo um ente que verdadeiramente €é; no entanto, ao nivel do
pensamento matematico (Ly), o individuo sabe estar trabalhando apenas
com hipéteses. Sendo assim, nao ha razdo para acreditar haver uma separagio
entre o visivel e o inteligivel, pois, caso fosse essa a intencao de Platao,
ele teria representado a linha como uma linha descontinua e nio como
uma linha continua. Ademais, tampouco ha necessidade de supor (como o
fez Aristoteles) que exista para Platio uma classe especial de entes
matematicos que seriam intermediarios entre as Formas e os sensiveis
(Pritchard, 1995), conquanto alguns intérpretes ainda pensem assim (por
exemplo: Aubenque, 1992). Basta compreender que uma ontologia que
supde nao uma cisdo, mas apenas uma diferenciacio entre o sensivel e o
inteligivel, ndo precisa de entes intermedidrios para articular esses distintos
aspectos da realidade. Vé-se isso com clareza no Livro X da Repiiblica,
onde Socrates esclarece que ha Formas, imagens das Formas e imagens das
imagens das Formas. A tarefa dessa filosofia, portanto, € a de levar o
pensamento a ler o inteligivel no sensivel e, para esse trabalho de leitura,
as matemadticas se mostram auxiliares incontornaveis. A percepc¢io e o
pensamento, como no exemplo da comparacgio entre os dedos de uma mio
(cf. R. 522¢-5260), estdo associados; mas evidentemente nio se encontram
misturados, de modo que o pensamento deve proceder a uma interpretacao

(¢ppeveia) dos dados sensiveis (cf. R. 524b). Nessa leitura interpretativa do
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mundo sensivel, o pensamento nio o duplica, como, as vezes, ingenuamente
se supode, antes o pensa a partir de relagdes nio visiveis que podem
discriminar e discernir o que é apreendido visual ou perceptivamente apenas

de modo confuso e misturado (Puente, 2012).

CONCLUSAO

Apo6s expormos muito brevemente duas célebres passagens nas quais
Platio apresenta imagens geométricas que lidam com o problema da
incomensurabilidade e que propde uma teoria da propor¢do para resolvé-
la, cabe-nos enfatizar a importancia que essas passagens matematicas
possuem em toda a sua obra até os didlogos finais (e talvez neles ainda
mais enfaticamente — pense-se, por exemplo, na importancia das passagens
matemadticas no Timeu e no Filebo). Se a teoria da propor¢ao parece constituir
o cerne da matematica geométrica de Platdo, entio fica claro que nio é
suficiente apenas enumerar as diferentes imagens e metdforas matemadticas
que perpassam toda a sua obra (Brumbaugh, 1954), mas que se deve buscar
na analogia e na propor¢io, em especial na propor¢io, onde o termo médio
¢ idéntico, o nucleo mesmo a partir de onde se deve compreender a filosofia
de Platio. Evidentemente, essa filosofia, como se sabe, é bastante plural ao
longo das diversas solu¢des apresentadas em distintos didlogos, mas isso
nio significa de modo algum que ela nio esteja conectada por um Unico
principio que subjaz e preside essas variacoes. Em suma: o tratamento da
matemdtica pode parecer episédico a um leitor menos atento, mas € na
verdade estrutural e estruturante. Nesse sentido, também seria ingénuo
acreditar que teriamos de analisar somente aquelas passagens dos didlogos
que explicitamente discutem a analogia, pois a analogia esta estruturalmente
presente em quase toda a sua obra, mesmo quando ela nao é manifestamente
discutida (Birthlein, 1996). A analogia/propor¢ao era procedimento usual
dos matematicos, e Platao, como de costume, se apropria dela, transformando-a
filosoficamente (Grenet, 1948; Birthlein, 1996). Por isso a matemadtica para
Platdo esta sempre submetida a filosofia (dialética) e, por essa mesma razio,

ele critica com frequéncia os matemdticos que apenas a usam para realizar
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calculos, sem se aperceber de suas potencialidades filosoficas. A importancia
do tema da imagem — por exemplo, tema que, como se sabe, percorre toda
a producao platonica — esta intimamente conectada a sua dimensao analogica.
A imagem estabelece uma proporc¢io entre o modelo e aquilo que o imita,
e essa propor¢ao, quando relacionada a outra, cria uma analogia. Sendo a
analogia a igualdade entre proporcoes desiguais, ela constitui um instrumento
de descoberta de um termo desconhecido (por exemplo: da diagonal) ou
mesmo de unificacio do multiplo (Grenet, 1948).

Ora, € precisamente esse projeto de unificacio do multiplo que ¢é levado
a cabo de maneira sistemadtica, e até mesmo exaustiva, pelo neoplatonismo;
pois, como Plotino afirma, ‘a analogia estabelece a continuidade (cuvéxen)
do todo’ (3.3.6.28). Porém, como Aristoteles ja havia explicado, o tipo de
analogia descontinuo (a/b = ¢/d) € a forma mais débil de unidade (Metaph.
V.6, 1016 b32-35) e é esta analogia a que se refere Plotino na passagem
aludida. Diferentemente de ambos, Platao parece preferir a analogia continua,
a saber, aquela em que o termo médio € idéntico (a/b = b/c); ao menos &
a essa forma de analogia a que ele recorre no Timeu, quando descreve a
unidade do multiplo (Aubenque, 1992). Se a filosofia de Platdo apresenta
essa particularidade que nio foi herdada por seus sucessores mais ilustres,
resta perguntar por que isso acontece. Segundo um importante estudioso,
o papel central do termo médio em Platao é sempre levar a conhecer algo
desconhecido, e esse termo desconhecido ‘é transcendente e refratirio a
toda determinac¢do conceptual positiva’ (Vuillemin, 1991, 20). Mais ainda,
diferentemente do termo médio aristotélico — a premissa menor do silogismo
—, que leva a uma deducio légica necessaria, o termo médio platdnico tem
uma origem geométrica e nao loégica. Na verdade, parece ser a propria
geometria que desempenha o papel do termo médio na filosofia de Platao.

Para finalizar, gostariamos apenas de chamar a atenc¢do para o fato de
que uma determinagdo mais precisa da matemadtica permite ou ndo estabelecer
uma diferenciacio entre Platio e seu mais célebre e autdbnomo discipulo,
Aristételes, pois podemos pensar de acordo com diferentes intérpretes: a)
que Aristoteles esta na esteira de Platdo e nao se diferencia qualitativamente
de seu mestre (Klein, 1968; Pritchard, 1995); b) que a filosofia de Aristételes

assinala uma evolucao em relacdo ao pensamento de Platdo e, por isso,
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podemos usar Aristoteles para corrigir Platio (Fowler, 1999); ¢ que as
ontologias dos dois pensadores diferem radicalmente (Burnyeat, 2000); ou,
por fim, d) que a singularidade de Platao é derivada do fato de ele ter sido
o primeiro e o Gnico na Antiguidade a ter descoberto e usado o irracional
em sua filosofia, enquanto as criticas de Aristoteles a Platdo se dirigem
exatamente a esse irracional que Aristételes rejeita de maneira incisiva nos
dois livros finais da sua Metafisica (Toth, 1971). Diante dessa diversidade
de posicoes percebe-se que pensar a diferenca entre Platdo e Aristoteles
por meio da matematica, em especial da nocdo de propor¢ao, pode ser uma
tarefa proficua e instigante, podendo trazer resultados promissores para
além das contraposicoes simplistas entre esses dois gigantes do pensamento
filosofico que continuam a transbordar dos manuais de filosofia e das

historias da filosofia.
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INTRODUCAO

Os significados originais do conceito de principio (dpxt), de origem
pré-platdnica, foram sistematizados por Aristoteles na Metafisica: 1) o inicio
ou o ponto do qual algo comeca; 2) o melhor ou o mais favoravel ponto
de partida; 3) a parte fundamental da qual algo deriva; 4) a causa eficiente
ou motora de algo; 5) alguém que tem poder de mover ou mudar algo; 6)
aquilo de que se parte para conhecer alguma coisa. O traco comum a todos
esses significados de principio aponta para o fundamento, a razdo ou a
condic¢ido do ser, da geracao ou do conhecimento de alguma coisa (Metaph.
IV.7, 1012b34-1013a23).

Antes de adquirir significado propriamente filosofico, o termo era
empregado coloquialmente para designar o inicio espacial/temporal de algo
ou para indicar o dominio ou o poder de alguém sobre outros. Nos
fragmentos dos assim chamados pré-socraticos o termo passa a ser usado
para traduzir uma das caracteristicas mais marcantes do pensamento grego,
a saber, a redu¢io da multiplicidade dos fendmenos as suas causas mais
elementares. Pode-se pensar que Anaximandro, mais do que Tales, foi o
maior responsavel pela transposiciao filosofica do conceito. Com efeito, o
enigmatico fragmento 1 (DK 12 B 1) contém quase todos os elementos
posteriormente tematizados na obra de Platao e sistematizados na de
Aristoteles. Mas foi Anaxdgoras quem exerceu sobre a elaboracio platdnica

dos principios a influéncia mais decisiva, ao atribuir a uma instancia
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intelectual e divina o principio da ordem de todas as coisas que estio no
todo ou da multiplicidade unificada no cosmo (DK 59 B 12).

Na obra escrita de Platio encontram-se todos os sentidos do termo &pxn,
tanto no seu uso coloquial, como no seu significado politico e no sentido
especificamente filosofico. Com efeito, se excluirmos cerca de 50 ocorréncias
em textos unanimemente considerados apdcrifos ou de autenticidade duvidosa
(considero auténtica a Carta VII), ainda restam bem mais de 500 ocorréncias
do termo nos didlogos de Platio, conforme o Lexicon de Radice & Bombacigno
(2003). Entretanto, € preciso notar que mesmo em seu uso filosofico na
obra escrita de Platao, o termo nao deve ser confundido com o sentido que
adquiriu no interior da Academia para traduzir a doutrina dos principios
que, segundo Aristoteles, foram tratadas ‘nas assim chamadas doutrinas nao
escritas’ (Ph. V.2, 209b14-15: €v toig Aeyouévolg dypdgoig déypaoty = Gaiser,
1963, 54A) de Platio.

A questao de fundo da doutrina platdnica dos principios ¢ mencionada
no contexto do exame da filosofia de Platao feito por Aristételes em Metafisica
1.6. Ao analisar a doutrina dos predecessores com vistas a individuar neles
as confirmacdes da sua doutrina das quatro causas, Aristoteles apresenta a
doutrina das Ideias de Platao como fruto do encontro do heraclitismo, que
via o sensivel submetido ao fluxo continuo, com o método socratico da
defini¢cdo, que postulava o universal como algo estiavel e imovel. Platao
teria introduzido as Formas ou Ideias como as realidades as quais se referiam
as definicoes e teria estabelecido entre elas e as coisas sensiveis uma relacao
de participac¢do. Além disso, Platio teria introduzido os entes matematicos
como intermedidrios entre as Formas e os sensiveis, pelo fato de serem eles
multiplos e sensiveis como as coisas, porém imoéveis e eternos como as
Ideias. Ademais, Platdo teria também determinado os elementos dos quais
se originam as proprias Ideias, a saber, a Diade de grande e pequeno como
sua causa material e, concordando em parte com os pitagoricos, mas em
parte divergindo deles, o Um como a causa formal delas. Finalmente, Platao
teria também afirmado que a causa do bem é o elemento formal e a do
mal o elemento material (Metaph. 1.6, 987a29-988a17 = Gaiser, 1963, 22A).

Se se acrescenta a isso as informac¢des que, nos livros XIII e XIV da

Metafisica, Aristoteles oferece sobre as doutrinas de Platdo e dos Académicos
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a respeito dos entes matematicos, dos nimeros e das grandezas ideais,
analisadas por Annas (1976) e Cattanei (2005), conclui-se que, de acordo
com Aristételes, a totalidade da realidade, segundo Platao, estaria estruturada
em quatro niveis hierdrquicos: 1) o do mundo sensivel; 2) o dos entes
matemadticos intermedidrios, que abarca os objetos da matematica, da
geometria plana, da estereometria, da astronomia pura e da musicologia;
3) o das Ideias, englobando as ideias gerais e particulares, as Ideias
generalissimas ou Meta-Ideias e os Numeros e figuras ideais; 4) o dos
Principios, constituido pelo Um e pela Diade indeterminada de grande e
pequeno.

A doutrina platonica dos principios foi posta como questdo historiografica
em nossa tradicao pelo testemunho de Aristoteles. Mas a questao filosofica
dessa doutrina foi posta pelo préprio Platdo, seja no seu ensinamento oral,
atestado pelos testemunhos da tradi¢ao indireta, seja pelos indicios extraidos
de sua obra escrita. A doutrina platonica dos principios se apresenta como
um dos principais problemas da interpretacdo platdnica em nossos dias,
cujo fundamento, segundo Gadamer (1984, 90), se encontra na ‘obscura
relacdo existente entre a obra dialdgica e a doutrina de Platio, que s6
conhecemos por uma tradicao indireta’.

A tradicao platonica indireta ¢ o conjunto dos testemunhos sobre o
ensinamento oral de Platdo, redigidos por seus discipulos e transmitidos
independentemente de suas obras literdrias publicadas. Evidentemente no
¢ facil identificar no conjunto dos testemunhos aqueles que, submetidos a
critica das fontes, devem ser tomados como representantes auténticos do
pensamento de Platdo. Em primeiro lugar, é preciso distinguir esses
testemunhos das citagoes platonicas que, embora nao documentadas no
corpus Platonicum, remetem a obra escrita de Platio. Em seguida, € preciso
separd-los dos textos que nao tém valor de fontes, como as muitas anedotas
de interesse mais biogrifico do que propriamente filosofico. Mas é preciso
também saber identificar testemunhos do ensinamento platdonico em textos
que niao falam explicitamente de Platdo ou, no caso especifico de Aristoteles
na Metafisica, nos textos em que, embora referindo-se a Platdo, se atribuem
certas doutrinas aos platonicos em geral. Finalmente, mas ndo por ultimo,

€ preciso levar em conta que Espeusipo, discipulo e sucessor de Platdo na
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direcao da Academia, e o matematico Xendcrates, que ministrou cursos na
Academia estando Platao ainda vivo, expuseram pensamentos autenticamente
platdonicos como doutrina de Pitdgoras ou dos Pitagéricos. Neste caso, parte
da responsabilidade deve ser imputada ao préprio Platao, dado que na
exposicdo de sua doutrina dos Numeros e dos Principios ele se insere,
explicitamente, na tradi¢ao pitagorica.

A questao da doutrina platdnica dos principios, portanto, s6 pode ser
adequadamente tratada juntamente com a questdo das doutrinas nao escritas.
Com efeito, os indicios, as referéncias mais ou menos explicitas a essa
doutrina identificdveis na obra escrita de Platdo, s6 podem ser tomados
como tais, se for admitida a existéncia de uma tradicZo indireta do platonismo.
Nio basta, contudo, admitir a existéncia da tradi¢io indireta para ter acesso
a doutrina platonica dos principios. Impoe-se ainda admitir a possibilidade
de identificar, pelo trabalho de critica das fontes e pelo confronto com a
obra dialégica de Platio, um conjunto de informacdes fidedignas sobre os
conteudos essenciais do ensinamento que Platao deliberadamente reservou
a oralidade dialética. Sobre este ponto a critica esta radicalmente dividida.

Cherniss (1945) exclui que Aristoteles possa ter se referido a outras fontes
além dos didlogos escritos e recusa qualquer fidedignidade ao testemunho
aristotélico sobre as doutrinas nao escritas de Platdao; Isnardi Parente, mesmo
admitindo a existéncia de uma tradicdo oral interna a Academia, sustenta
que o conjunto dos testemunhos aristotélicos nio permite entrever um
sistema de Platao diferente das teorias expostas nos didlogos, e afirma que
o problema dos autotestemunhos ‘se revela, na realidade um falso problema’
(1997, 377). Por autotestemunhos se entendem as passagens da obra escrita,
nas quais Platio teria camuflado referéncias ao seu ensinamento oral.
Trabattoni, embora reconheca a importancia da tradicao indireta, pretende
ter mostrado que um acordo entre os vazios do texto escrito e a tradi¢do
indireta € uma ‘ilusao de otica, seja porque os primeiros nio sao absolutamente
vazios, seja porque os subsidios disponiveis no Platdo nio escrito dificilmente
acrescentariam aos didlogos algo verdadeiramente determinante’ (1994, 6).

Por outro lado, a publicacdo do conjunto dos Testimonia Platonica por
Gaiser (1963), que preenchem quase nove séculos da tradicao indireta,

somados aos estudos filologicos e histéricos de Kramer (1982), Szlezak
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(2009) e Reale (2004), proporcionaram um extraordindrio avanco nos estudos
histoérico-criticos e levaram a constituicio de uma escola de interpretacao,
que considera essencial o recurso a tradi¢ao indireta para a compreensao
da totalidade do pensamento de Platdo. O marco inicial da Escola de
Tubingen-Milio € a obra de Krimer (1959), que investiga a formac¢do e o
desenvolvimento da ontologia platdnica a partir das no¢des de &pedr|, tdéig,
pétpov, pesdtng e dyaddv, cujos fundamentos, apenas aludidos nos didlogos,
s6 podem ser explicados pelo recurso as doutrinas nao escritas. Para a
Escola de Tubingen-Milao confluem os resultados das investigacdes sobre
os testemunhos de Aristoteles, intensificadas a partir do inicio do século
XX pela reconstrucio historico-critica da teoria platdnica das Ideias e dos
nimeros segundo Aristételes, feita por Robin (1908), que teve desdobramentos

significativos em muitas pesquisas posteriores.

A DOUTRINA DOS PRINCIPIOS

Do conjunto relativamente extenso de testemunhos da tradicao indireta
do platonismo, pode-se extrair um nucleo de ensinamentos relativos aos
principios do Um e da Diade indeterminada de grande e pequeno, assim
como a doutrina dos Nimeros ideais, com seus complexos desdobramentos
na reducido das Ideias a Numeros e, também, a doutrina dos entes matematicos
intermediarios entre as Ideias e os sensiveis. Com a teoria dos principios
Platdao pretendia captar as causas primeiras da totalidade da realidade. Essa
doutrina nao foi exposta em sua obra literdria porque Platdo n3o queria
que leitores despreparados fossem levados a equivocos, conforme se 1€ no
testemunho de Aristoxeno (Gaiser, 1963, 7), que relata as reacdes do publico
a licao oral Sobre o Bem (mepi tayafod). De fato, naquela licio Platio teria
exposto uma complexa explicacio de problemas cosmolégicos e ontologicos
com base no fendmeno do ‘meio geométrico’, pelo qual se pode ‘captar
certa relacio de comensurabilidade entre a figura regular e a irregular’
(Gaiser, 1994, 73) e, portanto, estabelecer uma rela¢io entre o principio da
racionalidade e da medida, identificado ao Um, e o principio da irracionalidade

e da indeterminacio, identificado a Diade indefinida de grande e pequeno.
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Isso nio significa que a doutrina dos principios nio pudesse ser escrita
ou que ndo tivesse nexo algum com a obra escrita. Pelo contrario, a relacao
das doutrinas nao escritas com a obra dialégica de Platio é de
‘complementaridade temdtica’ (Krimer, 1982, 211). A teoria dos principios
também nio pode ser classificada como algo niao amadurecido
suficientemente para ser expresso por escrito, dado que em muitas das
obras literdarias de Platio podem ser detectadas passagens alusivas ao
ensinamento oral. Essas ‘passagens de retencao’, analisadas por Szlezdk
(2005), muito frequentes nos didlogos de Platdo, sio aquelas nas quais o
condutor do didlogo, na maioria das vezes SoOcrates, se recusa a expor
naquele momento um determinado contetdo ou se refere a uma situacio
em que aquele conteudo ja teria sido exposto ou, ainda, remete a sua
exposicdo a uma outra ocasiio. A melhor ilustracio desse tipo de retencao
encontra-se na Repiiblica, quando Glaucon pede que Socrates se manifeste
sobre se o bem ‘¢ ciéncia ou prazer ou algo outro’, de modo a completar
a exposicao que fizera sobre a justica, a temperanga e outras virtudes.
Socrates manifesta o temor de nio ser capaz de fazé-lo, mesmo com boa
vontade, e para nio se expor a zombaria pela sua falta de jeito, propoe:
‘Por agora deixemos de lado o que vem a ser o préprio bem... E que sinto
que é muito para meu animo conseguir expressar minha opinido neste
momento. Quero enunciar o que me parece ser um filho do bem, que é
muito semelhante a ele, se isso for de vosso agrado, ou, caso contrario,
desistir disso’. Socrates afirma que pagard apenas os juros da divida, mas
antes € preciso rememorar ‘o que foi dito anteriormente em nossa discussao
e muitas outras vezes em outras ocasides’ (R. 506b-507a).

As passagens de retenc¢lo, contudo, nio remetem exclusivamente a
doutrina dos principios do ensinamento oral de Platdo. As que se referem
a doutrina da alma, por exemplo, podem ser esclarecidas pelo confronto
dos didlogos nos quais Platao trata a questao ex professo. Assim, as limitacoes
para o conhecimento da verdadeira natureza da alma apresentadas na
Repuiblica (611a-612a), podem ser esclarecidas pelo confronto com a &mnddeiig
da imortalidade da alma e com o mito do carro alado do Fedro (245 c-247
©), bem como pela aproximacao com o relato mitico do Timeu, que apresenta

a criacao da alma do mundo como mistura do idéntico, do diverso e do
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ser, para produzir uma Unica ideia segundo uma estrutura geométrica e
uma precisa determina¢ao numérica (7i. 34b-36d).

Entretanto, até mesmo as passagens explicitamente relacionadas ao
ensinamento oral de Platdo, seja pelo conteido seja pela terminologia,
como a exposicdo da universalidade do nexo uno-multiplo e da natureza
dialética do procedimento necessario para compreendé-lo (Phlb. 14c-20a),
ou o relato da formacio do cosmo a partir da inteligéncia, do principio
da necessidade e da causa errante, bem como a descricio do procedimento
do demiurgo, que opera a partir de tridngulos elementares (7i. 48a-56d),
nao permitem alcancar o nicleo da doutrina platonica dos principios sem
recorrer a tradi¢ao indireta. Mesmo que se encontrem no Politico (273
b-d) e na Republica (462a-b) afirmacoes textuais sobre a identidade do
mal com a multiplicidade indeterminada, e mesmo que na Repiiblica a
ideia do bem seja definida como o ‘mdximo conhecimento’ (505a), a ‘causa
da ciéncia e da verdade’ (508e), a fonte da existéncia e do ser; embora
esteja ‘muito além da esséncia em majestade e poder’ (509 b), sem o
recurso a tradicdo indireta ndo se chegaria a identificacio do bem com o
Um, como faz Aristoteles ao afirmar que para Platdo o Um € a esséncia
do bem (Metaph. X1V.4, 1091b13-15 = Gaiser, 1963, 51), assim como nao
se entenderia o alcance do fragmento 2 do Politico de Aristételes, no qual
afirma que Platao definia o bem como ‘medida perfeitissima de todas as
coisas’ (Reale, 2004, 314).

A chave para compreender a atitude de retencao do saber, tipica do
condutor dos didlogos platonicos, deve ser buscada no Eutidemo, didlogo
imediatamente anterior aos didlogos da maturidade — Fédon, Bangquete,
Fedro e Republica —, no qual se encontram inequivocas relacdes com o
Ménon e o Crdtilo, que lhe sao anteriores, e também com didlogos posteriores,
como o Parménides, o Sofista, o Politico e o Filebo. Como demonstrou a
andlise filologica e historico-filosofica do texto feita por Palpacelli (2009),
o Socrates do Eutidemo certamente conhece as doutrinas platdnicas da
anamnese e das Ideias, assim como a dialética, mas nao as expOe a
interlocutores sem formacio suficiente ou despreparados para a filosofia.

A anilise dos didlogos da juventude e da maturidade, com particular

atenc¢do a sec¢ao final do Fedro (274b-278e), na qual Platao desenvolve uma
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cerrada critica a escritura, permitiu a Szlezdk identificar no conceito de
‘socorro ao logos’ o ‘principio estrutural do didlogo platénico’ (2009, 79-83).
Esse principio traduz o procedimento do condutor do didlogo de socorrer
os seus discursos, quando submetidos a uma inquiri¢io (¢Aeyxog), com
contetidos de ‘maior valor’ (tipuidtepa), a serem buscados e encontrados em
um nivel de fundamentacao mais elevado. Esse nivel s6 se alcanca por um
discurso que consiga trocar a ‘censura pelo elogio’ (Phdr., 265¢). Como se
verifica no Fedro, esse € o discurso de quem sabe recorrer ao processo das
‘divisdes e unificacoes’, que permite ‘falar e pensar’; discurso de quem esta
apto a ‘dirigir os olhos para a unidade que € também, por natureza, uma
multiplicidade’ (266b), numa palavra, o discurso daquele a quem Socrates
dd o nome de ‘dialético’ (2660).

Esse procedimento do condutor dos didlogos encontra uma confirmacio
no assim chamado excurso filoséfico da Carta VII (340b-345¢). No meio do
extenso relato autobiogrifico, dirigido aos familiares e companheiros de
Dion, Platdo narra como foi o encontro com Dionisio e a situacao que se
criou, apos uma unica licado dada por Platdo, com a publicacdo de um escrito
de autoria do tirano acerca do que ouviu, porém apresentado como se fosse
obra sua. Ao afirmar que nZo havia, nem jamais poderia haver um escrito
seu acerca da natureza das coisas, e que, se isso pudesse ser comunicado
a maioria por meio de um escrito, ninguém melhor do que ele o faria,
Platao expde a sua compreensido do saber filosofico e das suas possibilidades
de transmissao. Segundo Platido, a ‘fragilidade do discurso’ (343a) expoe a
refutaciao e ao risco de apropriacio indevida por naturezas inadequadas o
que ha de mais precioso no saber filosofico, a saber, ‘os primeiros e supremos
elementos da natureza’ (344d).

Em muitas passagens dos didlogos, Platdo apresenta a totalidade do que
€ como uma realidade estruturada hierarquicamente nas esferas do mundo
sensivel, da alma e do mundo inteligivel. Na Repiiblica, por exemplo, depois
de expor a famosa analogia do Sol (508a-509b), que distingue claramente
os mundos visivel e inteligivel, Socrates apresenta a nio menos famosa
analogia da linha dividida (509d-511e), que introduz uma gradagao nesses
mundos, ao distinguir dois niveis em cada um: o mundo visivel se estrutura

em imagens e objetos sensiveis, ao passo que no mundo inteligivel se
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distinguem o nivel dos entes matemdticos e o das Ideias. Em exata
correspondéncia ao plano do ser, o plano do conhecimento também se
estrutura em dois niveis: o da imaginacao e o da crencga constituem o mundo
da opinidao, enquanto o do conhecimento e o da intelec¢io estruturam o
mundo da ciéncia.

No dpice dessa estrutura hierdrquica se encontram os principios, que
podem ser alcan¢ados por uma ‘ascensio analitica dos estagios ontologicamente
inferiores, mais complexos, porém mais préximos do conhecimento humano,
em direcdo aos pressupostos mais simples’ (Pietsch, 2012, 182). Nos termos
da analogia da linha, esse movimento caracteriza o segmento mais elevado
do mundo inteligivel, no qual a alma ‘vai da hipotese ao principio que nao
admite hipoteses (t0 €0 apxnv dvunéfetov) sem servir-se de imagens como
no outro caso e encaminha sua pesquisa s6 por meio das préprias ideias’
(R. 510b). Ou ainda, como afirma Socrates logo em seguida (511b3-6), nesse
segmento o discurso apreende as coisas inteligiveis ‘com a forca da dialética
(to0 draAéyecbat duvduen), considerando as hipdteses ndo como principios,
mas realmente como hipoteses, como degraus e pontos de apoio, para
chegar ao principio de tudo (tod mavtog dpxnAv), aquele que niao admite
hipoteses’. Ao movimento de ascensido corresponde o de descenso, no qual
a alma ‘presa a tudo o que depende desse principio, vai descendo na direcao
do fim e, sem servir-se de nada que seja sensivel, mas apenas das proprias
ideias, por meio delas e por causa delas, acaba por chegar as ideias’ (R.
511 b-o.

E pela forca da dialética que o discurso vai em busca da fundamentacio
altima nos principios, porque se ‘a pluralidade das coisas sensiveis deve
ser reduzida a unidade da Forma correspondente, de igual maneira a
pluralidade das Formas [...] é deduzida de uma estrutura que a antecede e
funda, num ulterior nivel de fundacio metafisica’ (Xavier, 2011, 234). Ora,
a dialética é afirmada como uma propriedade ‘imortal, que nao envelhece,
inerente ao discurso humano’ (Phlb. 15 d). No Filebo ela é apresentada como
‘um presente dos deuses aos homens’, pelo qual os mais antigos transmitiram
a tradicao de que ‘as coisas que se pode sempre dizer que sao vém do um
e do mdltiplo, e tém nelas mesmas um limite (tépag) e uma limitacao

(&merpiav) inatos’ (Phlb. 16¢). Aplicada a realidade uno-multipla belamente
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ordenada, a dialética revela a ‘unidade original, nio apenas como uma,
multipla e ilimitada’, mas também ‘quantos elementos ela tem’, sem, contudo,
‘aplicar a forma do ilimitado a pluralidade’ antes de perceber ‘o nimero
total da pluralidade que existe entre o ilimitado e o um’ (16d-e).

Para dizer o mesmo nos termos da doutrina dos principios, a totalidade
das coisas que sempre sdo € constituida por um principio de limitacio — o
Um - e por um principio de ilimitacio — a Dualidade indeterminada de
grande e pequeno. Na totalidade ordenada, cada realidade estd para cada
outra segundo relagdes ou propor¢des matemadaticas e geométricas,
compreendidas por Platdo na doutrina dos Numeros Ideais, que ‘desempenham
o papel de mediaciao na hierarquia do ser entre os principios e as outras
Ideias, porque representam de forma paradigmdtica as caracteristicas do
ser, ou seja, limitacdo, determinaciio e ordem’ (Krimer, 1982, 158). Krimer
resume nos seguintes termos a complexa doutrina platdnica dos principios:
‘Tudo o que &, é na medida em que ¢ algo delimitado, determinado, distinto,
idéntico, permanente, e enquanto tal participa da unidade origindria, que
¢ principio de toda determinac¢do. Nada € algo se nao €, em certa medida,
um algo. Mas, justamente, s pode ser algo uno e participar da unidade
porque, a0 mesmo tempo, participa do principio oposto da multiplicidade
ilimitada, e assim é diferente da préopria unidade. O ser, por isso, é
essencialmente unidade na multiplicidade’ (1982, 156). Este seria o nucleo
da concepciao ontolégica de Platdao, que, desse modo, teria levado a termo
as discussoes desencadeadas pelos pensadores anteriores a Sécrates com
suas investigacdes sobre a natureza, ao mesmo tempo que, superando os
limites da aritmética pitagorica, teria oferecido ‘uma fundamentacio filosofica
para a existéncia dos nimeros naturais’ (Hosle, 2008, 169), bem como uma

base para fundamentar ontologicamente a geometria euclidiana.
CONCLUSAO
A doutrina dos principios, compreendida como marca d’agua dos didlogos,
que acompanhou a atividade literdaria de Platio por muito tempo,

provavelmente a partir do final da primeira década da fundac¢io da Academia,
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mostra como ele respondeu as incompreensoes e criticas dirigidas a filosofia
que formulou a partir da ‘segunda navegac¢io’ e da conquista do inteligivel
(Phd. 99d-100a), particularmente as que foram reunidas na Metafisica de
seu mais ilustre discipulo. Ao representar a geracao das Ideias pelo modelo
da geracio dos Numeros Ideais, Platdo passa a definir a Ideia nela mesma
‘como o acordo de um principio de determina¢io e de estabilidade com
um elemento de indeterminacio e de mudanca’ (Robin, 1908, 461), o que
permite compreender a pluralidade e a hierarquia existentes no mundo das
Ideias. Ademais, a semelhanca das coisas as Ideias passa a ser explicada
‘como a semelhanca das Ideias aos Numeros, pela aspiracao do Ser na
direcdo da simplicidade e da inteligibilidade mais elevadas, e ela se provaria
precisamente pela possibilidade de reduzir as qualidades sensiveis as
propriedades geométricas e aritméticas’ (Robin, 1908, 462). Com efeito, as
coisas s6 podem imitar as Ideias, na medida em que sao passiveis de se
submeter a formas regulares traduzidas por relacdoes matemadticas e
geomeétricas. Dai a importancia da doutrina platénica dos entes matematicos
como intermedidrios entre o mundo sensivel, que recebe a determinacao
das Ideias, e as Formas primordiais que sio os Numeros ideais, como
demonstrou Cattanei (2005).

Duas questoes devem ser mencionadas a titulo de conclusao. Em primeiro
lugar, a teoria platdnica dos principios nio pode ser fixada em férmulas
de tipo monista ou dualista, justamente porque pretende superar os aspectos
unilaterais de uma simples oposicdo entre o Um e a Diade. Considerando
que o ser €, essencialmente, unidade na multiplicidade e, portanto, uma
sintese de Um e de Diade, é preciso dizer que ‘seria incorreto falar de dois
Principios, se se entendesse o dois em sentido aritmético’ (Reale, 2004, 164).
Rigorosamente falando, ‘o(s) Principio(s) Um e Dualidade Indeterminada se
constituem, na Nao-Dualidade do Bem, mediante a sua radical reciproca
descontinuidade-negac¢do-oposicdo, e a0 mesmo tempo dao lugar a uma
unidade diddica, ou a uma diadicidade monddica’ (Lavecchia, 2010, 27).
Deve-se, portanto, pensar dialeticamente os principios, porque ‘a filosofia
de Platao pode ser reduzida a férmula pela qual ela pensou — com, contra,
aléem dos pré-socrdticos — a unidade de unidade e multiplicidade’ (Hosle,

1998, 35D).
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A segunda questio se refere a como conciliar as afirmac¢des dos didlogos,
como o Fédon (99b-0), a Repiiblica (504a-509¢) e o Filebo (64c-65a), com
o testemunho de Aristoteles, que identifica o Um com a causa formal e a
Diade com a causa material, e sustenta que Platdo teria afirmado que a
causa do bem ¢é o elemento formal e a do mal o elemento material (Metaph.
1.6, 987a29-988a17 = Gaiser, 1963, 22A). Nido parece duvidoso que Platdo
tenha feito depender da Dualidade tudo que ha de desordenado na realidade
e que tenha afirmado o Um como razio de ser da ordem. Com efeito, é
preciso remeter ao Um toda a finalidade existente na realidade, e a Diade
toda a necessidade que se opoe a finalidade do bem. Entretanto, ‘se ha
uma razdo suficiente para considerar a Matéria como o principio do Mal,
€ possivel que nao exista nenhuma razio para considerd-la como o Mal em
si mesmo, na qualidade de realidade positiva oposta ao Um e ao Bem’
(Robin, 1908, 574). Portanto, mesmo diante do testemunho positivo de
Aristoteles, ‘temos o direito de nos perguntar se o pensamento do Mestre
nio foi forcado e se essa ideia, que o principio de toda indeterminacio e
de toda diversidade é também o principio do Mal nas coisas, nao foi
transformado nessa outra, que esse principio é o Mal ele mesmo, o Mal
absoluto e em si’ (Robin, 1908, 576).

Uma ontologia e uma protologia cujo horizonte ultimo é o Bem nao
poderia admitir que o Bem, ‘isento de inveja’ (7i. 29 e), tenha em si mesmo
um principio do mal. O mistério do mal sé se apresenta na filosofia de
Platdo na esfera do que concerne a realidade sensivel. Na dimensao inteligivel
e, portanto, da dimensio do principio e fundamento do ser, nio existe
nenhuma forma do mal. ‘S6 onde a individuacdo dos entes pode se tornar
separacdo, e em Ultima instancia esquecimento relativamente ao Bem,
portanto, s no universo sensivel, o mal pode encontrar a prépria raiz e

morada’ (Lavecchia, 2010, 33).
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STATUS QUAESTIONIS

O que ¢ ser uma pessoa? O que € ser capaz de pensar, de tomar decisoes,
de assumir responsabilidades para agir? O que € ter emoc¢oes? Como as
emocdes se relacionam com o intelecto? Estas e outras questdes relacionadas
podem ser resumidas como temdtica da ‘psicologia’, e elas sio centrais para
qualquer entendimento da filosofia de Platio.

De modo geral, ha uma justa medida de concordancia entre estudiosos
acerca de onde Platdo sustenta essas questoes. Mas a questao € complicada
pela sua escolha do didlogo como meio, ao invés de tratado, para explicar-
se a si proprio, e virios detalhes sobre sua visdo da alma (Puxn, traduzida
as vezes por ‘mente’) que continuam a ser debatidos, nio menos que o
estado ontologico que ele chama Yoyt ‘cosmica’ (‘alma do mundo”).

A metodologia ¢ importante. Teria Platio um conjunto unificado de
posicdes acerca da psicologia, ou ha razdes para pensar que ele mudou de
ideias ocasionalmente? E se este ultimo for reivindicado como o caso, o
que conta como evidéncia, particularmente quando Platio nunca diz
diretamente sequer que estd a expressar seu proprio ponto de vista nos
dialogos? Na questio de psicologia, como em tantos outros aspectos do
pensamento de Platao, se alguém ¢é unitarista ou evolucionista (ou tem uma
abordagem bastante diferente de um destes), isso farda uma grande diferenca,

por vezes uma significante diferenca, para como alguém o entende.
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Na Antiguidade, os comentadores tendiam a ser unitaristas em seus
pontos de vista; o que Platao deve estar a dizer na Apologia (um dos
primeiros escritos), por exemplo, foi assumido como o mesmo que ele estava
a dizer em qualquer periodo de sua vida de escritor, incluindo a maturidade:
estas foram as Unicas discreparéncias aparentes — meramente aparentes.
Esta abordagem comecou a mudar no século dezenove, e tem levado a uma
aceitacao geral (embora longe de universal) de que o pensamento de Platio
se divide em trés grandes periodos: ‘inicial’; ‘médio’; ‘tardio’. Para muitos
(proeminentes exemplos de Vlastos e Owen) isso tem ido com a convic¢ao
de que o pensamento de Platdo sofreu algumas mudancas de significado
durante esses periodos. Outros, como Cherniss, mantiveram-se firmemente
na tradi¢do unitarista. Outros ainda (como, em termos gerais, a escola de
interpretacio de Cambridge), enquanto aceitam a existéncia dos trés periodos
no pensamento de Platdo, tém também retido a grande visdo unitdria da
filosofia, argumentando que qualquer mudanc¢a no seu pensamento através
do tempo de vida de escrita, enquanto suficientemente real talvez, é
relativamente menor em importancia. Outros (como Gonzalez) tém expressado
um interesse em quebrar o caminho dos ‘velhos paradigmas’, preferindo
buscar a compreensio dos didlogos, investigando-os simplesmente como
entidades individuais e estabelecendo o estresse da importiancia de suas
formas, bem como seus contetidos.

Na questao da psicologia de Platio, como em tantas outras doutrinas
em Platdo, todas essas abordagens continuam a ser encontradas. E as
seguintes questdes (dentre tantas; a lista nao € exaustiva) continuam a ser

feitas, com respostas variadas:

- H4 apenas um conceito de Yuxn a ser encontrado durante o periodo

inicial, chamado didlogos ‘socraticos’, ou ha muitos conceitos?
— Ha virios conceitos de Ypuxn no Fédon, e, se houver, qual influéncia que

isso tem sobre a natureza dos argumentos acerca da imortalidade que

ela propoe?

296



PSICOLOGIA

— A doutrina da triparticio da Yuxn exposta na Repiiblica constitui uma
mudanca significativa no pensamento de Platdo? E ele adere a essa

doutrina até o final de sua vida?

— A doutrina da imortalidade proposta no Livro X da Repuiblica aplica-se a

alma toda ou simplesmente aos seus componentes intelectuais?

— Qual é o estado ontol6gico da Alma do Mundo no Timeu? E uma entidade

contingente ou ndo contingente?

— Quaio significativa é a aparente distin¢ao de Platio entre alma masculina

e feminina no Timeu?

— Qual € o valor e o significado da prova da imortalidade da alma oferecida

no Fedro e nas Leis?

— Qual € o estatuto ontolégico da alma (seja a Alma do Mundo ou alma

~

individual) nas Leis: ¢ uma entidade contingente ou nao contingente?

— O que Platdo quer dizer quando fala do ‘Demiurgo’ do mundo? Ele esta
a descrever uma inteligéncia (dotada de alma ou de outro modo) distante
da Alma do Mundo, ou essa € uma palavra simplesmente antropomorfica
duplicada para a Alma do Mundo (ou para a inteligéncia da Alma do

Mundo)?

RESPOSTAS, EM ORDEM, PARA AS QUESTOES

H4 uma concordancia geral em que Socrates herdou varias noc¢oes de
alma da antiguidade classica, e que nenhum esforco foi feito para
reconcilid-las nos didlogos socriticos. As vezes a alma é tratada como
um principio de vida, outras vezes como um principio intelectivo, e

outras como um principio moral. Algumas vezes uma pessoa ¢ apresentada
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como a constituicao da combinacao entre corpo e alma, noutras a alma
e a pessoa sdo apresentadas como uma e a mesma. O que nio estd claro
¢é até que ponto Socrates se preocupava com essas diferentes no¢des do
que a alma seria.

A dificuldade desloca-se para um didlogo em que a argumentacgio ¢
considerada, por muitos, mais parecida com a de Platdo do que com a de
Socrates: o Fédon. Neste didlogo, uma grande parte das dificuldades com
que muitos continuam a se deparar acerca das famosas tentativas de provar
a imortalidade da alma reside precisamente no fato de que diferentes noc¢oes
do que se supoe ser a alma permanecem irreconciliadas (se € que percebidas),
deixando o leitor a perguntar constantemente, depois de uma ou de outra
prova da imortalidade da alma, ‘A imortalidade de que alma?’. O problema
€ agravado pela aparente crenca de Socrates/Platio de que um principio
de vida € a vida por si propria, uma visao, a primeira vista, tdo estranha
quanto a crenc¢a na vermelhidade da maca vermelha ser, por si propria,
vermelha.

A teoria da triparticio da alma exposta em detalhe na Repuiblica continua
a interessar e a dividir comentadores. Alguns a veem como uma doutrina
platdnica central, defendida por Platio até o final de sua vida. Outros a
veem simplesmente como uma ideia de passagem, originada, muito
provavelmente, da nocao de triparticao natural da sociedade em lideres,
soldados/policia, e trabalhadores, que sobrevive, pelo menos, até ao tempo
do Fedro (ou até o tempo do Timeu se, como muitos continuam a argumentar,
o Timeu foi composto depois do Fedro). Alguns a veem como ainda presente
no periodo tardio, nas Leis, mas a maioria encontra somente disiecta membra
da doutrina nesse didlogo, nao a doutrina por si propria.

Se a alma ¢€ tripartida ou nao, isso é também significante para uma
compreensiao da visdo da imortalidade segundo Platio. No Livro X da
Repiiblica, ¢ uma questio de continua discordancia, entre estudiosos, se
Platio estd atribuindo imortalidade a todas as trés partes da alma, ou apenas
a sua parte mais elevada, a intelectiva. Mas, na altura em que ele veio a
escrever o Timeu, claramente reivindica agora que apenas a parte intelectual
da alma ¢é imortal, seja 1a o que ele deve ter pensado quando compds o

argumento do Livro X da Repiiblica.
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A posicio onde se coloca o Timeu — deve se dizer — na suposta ordenacio
dos varios didlogos, juntamente com o posicionamento sobre se a cosmogonia
descrita no dialogo deve ser tomada literal ou figurativamente, sio questdes
tao importantes para a compreensao da psicologia de Platao, como o siao
para a compreensiao de sua epistemologia e de sua metafisica. Um bom
exemplo disso diz respeito a no¢ao de Alma do Mundo. Para muitos que
véem a apresentacio da formacio do mundo no Timeu como ‘somente um
mito’, a Alma do Mundo (ou, para alguns, o dirigente intelectivo da Alma
do Mundo) é nao-contingente, e co-eterna com a matéria e com O espaco
como os trés componentes basicos do real. Um nimero de estudiosos, no
entanto, contesta essa interpretacio, argumentando que Platio quer dizer
exatamente o que diz quando chama sua descri¢io de origem do mundo
de uma provdvel historia ou descri¢iao, e que a Alma do Mundo e o Demiurgo
no Timeu sao substancias separadas: o Demiurgo, ente nao-contingente e
eterno; e a Alma do Mundo, contigente e permanente (i. €., com um comeco
no tempo, mas sem um fim no tempo).

A maneira como se entende o objetivo do Timeu é também fundamental
para o quio a sério se leva as duas passagens que pretendem que haja uma
diferenca significativa entre alma masculina e feminina, para depois continuar
a delinear algumas consequéncias bastante devastadoras disso. Se se 1& o
dialogo enquanto ‘somente um mito’, como muitos continuam a fazer, as
palavras de Platdo ser2o tratadas como inconsequentes e destituidas de
valor. Se o didlogo é lido como a apresentacdo mais provdvel (eikos) sobre
o inicio das coisas que Platdo poderia produzir, elas sao palavras que serao
lidas com muito desapontamento.

A posicio em que se coloca o Fedro, na suposta ordenacio dos dialogos,
¢ igualmente fundamental. Em seu famoso argumento sobre a imortalidade,
a alma é descrita, pela primeira vez nos didlogos, como ‘eternamente em
movimento’ e também como a ‘fonte do movimento’. Se lhe atribuimos uma
data de composicio posterior a do Timeu, proximo das Leis (onde, no Livro
X, uma descri¢iao similar da natureza da alma é oferecida), podemos arriscar
concluir que isso reflete uma mudanca significativa na psicologia de Platio
a medida em que ele envelheceu, com a alma vista, agora, nio como

permanente, mas como sempiterna (i. e., temporalmente limitada, mas sem

299



CAPITULO XV

um comeco ou final no tempo), embora ainda contingente em sua
sempiternidade. Intérpretes unitaristas, por outro lado (e principalmente
Cherniss), que tendem de modo geral a ver o Timeu como uma composicao
mais tardia que o Fedro, e bastante perto da composicao das Leis, argumentam
que Platao pensou desde o inicio que a alma era fonte de movimento e,
ela propria, eternamente em movimento, € que os comentarios, no Fedro
e nas Leis, nio sdo, por isso, evidéncia de grandes mudancas no pensamento

de Platao sobre a alma, a medida que este envelheceu.

SECAO CENTRAL

Dos muitos didlogos em que Platdo fala da alma, essa pesquisa concentrar-
se-4 em passagens particulares de cinco deles: o Fédon (69e-72e, 72e-78b,
102a-107b), a Repuiblica (434-441, 608c-612a), o Timeu (34b-c, 41d, 41e-42d,
69d-72d, 90e-92¢), o Fedro (245¢-246a) e as Leis (892a-896¢), embora outros
serdao visitados quando necessario. A abordagem sera desenvolvimentista,
pensando apenas no sentido mais geral da palavra ‘desenvolvimento’; de
nenhuma maneira isso significa sugerir que desenvolvimento € automaticamente
progresso.

Em uma palestra bem conhecida, John Burnet (1916, 235-sqq.) chamou
‘o cuidado da alma’ ao nicleo do ensinamento socratico, e foi indubitavelmente
esse também o nucleo de Platio. Mas o que exatamente eles querem dizer
com ‘alma’ é menos facil de determinar. Que ela é distinta do corpo ¢é
incontestavel, mas a relacao dela com o que chamariamos ‘pessoa’ esta
menos claro. No Cdrmides (156€7-8), o corpo é uma parte integrante da
personalidade, mas no Fédon (115¢) e em outros lugares a pessoa € a alma
apenas. As vezes isso é refinado para sugerir que a pessoa que é a alma o
¢ em dois sentidos: a pessoa que existe por um tempo na Terra e ¢
caracterizada pela razdo e pelas emocgdes; e a pessoa que sobrevive a morte
fisica e vive para sempre, esta parecendo consistir apenas na razao. A
questdo torna-se mais complicada ainda pelo que se diz em varios mitos,
onde se fala da pessoa que sobrevive a morte de uma maneira que sugere

que ele/ela continua a ser caracterizado/a por ambos razio e emocdes, e
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difere da pessoa que uma vez viveu na Terra apenas por ter dispensado a
materialidade.

Se a alma ¢é a pessoa, como ela se relaciona com o corpo? Em algumas
vezes ela € descrita como o que se poderia chamar ‘homem interior’, como
um corpo em uma tumba, ou um prisioneiro em uma prisao (Phd. 82e3),
ou uma ostra em uma concha (Phdr. 250c6). Noutras vezes, ela é descrita
mais positivamente como o ‘proprietdrio’ do corpo, o qual ‘usa’ e ‘controla’
(Grg. 465d1). De qualquer maneira, a doutrina parece ser um dualismo
numeérico (em contraste com o que se deveria chamar ‘monismo atenuado’
no Cdrmides); alma e corpo parecem ser substincias distintas (Grg. 464b3),
tanto que a adicdo numérica deles somaria dois, embora a alma seja
estabelecida claramente como a mais importante e valiosa das duas (Prt.
313al-c3). Eles mantém uma relacio de tensio, se nao mesmo de inimizade,
uma com O outro, € operam quase como pessoas independentes, com o
corpo a possuir seus proprios desejos que podem ir contra o bem da alma,
se ficar de rédeas soltas (Phd. 66b6-sqq.). Cada um pode também ser ‘doente
ou saudavel’; o alimento apropriado que a alma necessita para a saide sao
‘pedacos de conhecimento’ (Prt. 313¢7) que serdo implantados nela por
fontes reputdveis, nio por sofistica.

A referéncia a ‘pedacos de conhecimento’ aponta, fundamentalmente,
para o fato de que alma é pensada como sendo um principio intelectivo
em sua manifestacio mais importante. Tanto € assim que, ocasionalmente,
é equiparada com a razido (Phd. 67c2-3: 8idvola). E, no entanto, também
por meio dela que nés somos agentes morais, de tal maneira, que nés/nossa
alma podemos ser caracterizados por termos como ‘justo’ e ‘depravado’
(Prt. 313a3-4). A ‘saide’ da alma consistird no justo equilibrio entre a razdo
e o impulso dentro dela. Se a razao estiver no controle, a alma manifestara
as virtudes da ‘temperanca’ e da ‘justica’; se a loucura estiver no controle,
e o impulso foi mantido com as rédeas frouxas, a alma serd doente,
‘destemperada e injusta, e profana’ (Grg. 505b2-4, ¢7-d3).

No Fédon, sio feitos esfor¢os significativos para provar que a alma
sobrevive a morte corporal e vive para sempre. Mas, desconcertantemente,
muitos sentidos da palavra ‘alma’, que nao siao facilmente reconciliaveis,

sao utilizados no didlogo, e pouco se faz para tentar reconcilia-los. O mais
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importante desses sentidos é a alma como a totalidade da pessoa, o si
verdadeiro e genuino (115d8-e4). Assim, em suas acdes, ela duplica aquilo
que muita gente tomaria por uma so pessoa (= uma alma/mente e corpo
combinados de alguma maneira) fazendo (ver especialmente 94b7-sqq.);
apesar de que essa noc¢ao nao estd de todo ofuscada pela ideia que,
aparentemente, distingue uma alma e a pessoa que possui essa alma (66b5-
7, 67€6-8). Mas, a proposito das virias tentativas de provar a sua imortalidade,
a alma é vista como um principio de vida ou portadora de vida (69e-72d,
102a-sqq.); e, conforme vimos, também como um principio cognitivo (didvora)
também. Em outra passagem (80bl-5) ela ¢, além disso, claramente pensada
como sendo indestrutivel, porquanto imaterial; enquanto que em outra
ainda (81c4-sqq.) ela €, aparentemente, quase fisica na natureza, algo parecido
com o que se costumava chamar ectoplasma.

Um problema consideravel é o modo como esses sentidos da palavra
‘alma’ se atropelam entre si, quando Platdo tenta estabelecer provas da
imortalidade da alma. Trata-se da alma como principio-de-vida ou como
principio cognitivo, por exemplo, que ¢ pensado como imortal, ou sdo
ambos? O argumento dos ‘opostos na natureza’ (69e-72e) parece ser
claramente baseado na noc¢do de alma como principio de vida, e o argumento
da ‘rememoracao’ (72e-78b) da alma como principio cognitivo. Tanto € assim
que Platao nota que precisa de combinar os dois, de modo a tornar plausivel
0 seu primeiro argumento para a imortalidade. Mas a combinacido €, por
si propria, fraca. Acontece que a rememoraciao ¢ das Formas universais
(como Justica e Beleza), supostamente contempladas em uma vida anterior.
No entanto, o que € necessario siao as evidéncias de uma rememoracgao
muito especifica, ligada a2 minha historia de vida unica, de eu ter encontrado
14 minha pré-falecida tia Agata.

Um problema ainda maior dos argumentos € a suposicao implicita de
que a alma €, ndo somente um principio de vida, mas, ela propria, uma
substiancia viva. Mas isso precisa ser demonstrado, ndo pressuposto: se uma
alma nao é de fato uma substincia, a questio de sua suposta imortalidade
nio parece ser algo que possa ser sequer colocado. Certamente, sustentar
que o fato de ser uma substancia viva € inferido do fato de ser um principio

de vida ndo funcionard, ja que isso implicaria cair na armadilha da
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autopredica¢io. Como foi mencionado no inicio, um principio de vida nio
¢ ‘mais vivo’ do que a vermelhidade de uma maca vermelha é ‘vermelha’.
Se Platdo fez tal inferéncia nesse ponto, nio podemos saber, mas sabemos
que a autopredicacio foi uma armadilha que poderia capturd-lo, como
tornam claro as frequentes referéncias nos didlogos ao fato de uma Forma
‘F’ ser, ela propria,’ [

No que diz respeito ao famoso argumento final, o da ‘implicacio’, o seu
ponto fraco é a circularidade do raciocinio. Mesmo se, para bem do
argumento, concedermos que a alma implica vida no sentido em que a
Forma ‘Fogo’ implica a Forma ‘Calor’, tudo o que isso provaria ¢ que nao
existe um alma morta (ou, colocando a questio de outro modo, que ao
longo do tempo em que uma alma goza vida ela nio estd morta), e nao
que a alma ¢é imortal.

Algumas dessas confusdes sobre a natureza da alma mencionadas acima
sao clarificadas de maneiras importantes na Repuiblica. Afirma-se agora que
o conflito moral ¢ um conflito dentro da alma e nio entre alma e corpo,
e que os desejos ‘corporais’ (por comida, bebida e sexo) fazem parte da
propria alma (sendo o corpo apenas seu instrumento) e sio plenamente
aceitaveis, desde que sejam controlados pela razdo. A razdo é agora descrita
como o elemento controlador da alma, a qual ja ndo € bipartida (em razao
e impulso), mas sim tripartida, consistindo, como seu correlato politico (a
cidade), em uma parte governante (razdo), uma parte militar/policial
(‘coragemy’, Buudg), e uma parte desiderativa, sendo a bondade e justica um
equilibrio entre as trés partes, de tal maneira que cada uma desempenha
a funcio que lhe é propria e apenas essa.

Essa visao tripartida da alma ¢é repetida em detalhe no Timeu, embora
agora se lhe acrescente a destacada ideia de que o préprio universo, sendo
algo vivo, também possui uma alma. No entanto, ao contrdrio da alma
humana, essa alma cosmica é puramente racional, pois nio existem nela
as duas partes ‘inferiores’. A clarificacao da doutrina da imortalidade se da
com a afirmacio de que a alma do mundo e a parte racional da alma
humana s3o para sempre (i. e., com um inicio no tempo, mas sem um fim),
posto que foram formadas por um artifice divino (0 Demiurgo) em um certo

ponto do tempo que foi o inicio do tempo.
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No Timeu é feita uma clarificacio igualmente util, a propdsito de
qual parte da alma humana é imortal. Esta ideia ficou pouco clara no
Livro X da Repuiblica, mas é agora afirmado com clareza que é apenas
o intelecto que sobrevive. As duas partes ‘baixas’ da alma morrem com
O corpo.

Em Timeu 42a-e somos também introduzidos a ideia (pouco-notada, mas
desconcertante) de que existe uma diferenca entre a alma masculina e a
alma feminina, sendo que a feminina tem uma tendéncia inerente para a
conduta imoral (kakix), a cuja conduta a alma masculina é poupada.

O que ¢ estranho e surpreendente sao as nog¢oes aparentes de a) que a
primeira geracdo de almas humanas foi criada como exclusivamente
masculina; b) que as almas femininas vém a ser apenas com a segunda
geracio; ¢) que os corpos de algumas dessas mulheres, de alguma maneira,
serviram como receptaculos de punicdo para as almas dos homens que nao
foram bons em suas primeiras encarnacdes como homens; d) e que a
punicio é, de alguma maneira, andloga 2 natureza do delito. E importante
também notar que a alma que desce por meio da encarnacio €, aos olhos
de Timeu, a alma humana masculina original (cf. o género do participio
navduevog, 42¢D).

Em uma passagem mais adiantada (91d-92¢), Timeu continua a descrever
o reino animal e o modo como as varias classes dentro dele servem como
receptaculos de punicao para seres humanos, por seus delitos. Algumas
nuances foram agora acrescentadas a descricao anterior. Enquanto a passagem
anterior, delineada de modo mais genérico, tenha talvez levado o leitor a
acreditar que a descida do humano masculino para o humano feminino e
deste para o animal (e presumivelmente o movimento contririo de retorno)
era estritamente linear, a imagem mais cuidadosamente tracada nas paginas
91-92 parece sugerir uma bifurcacio no caminho de sentido unico, tanto
quanto eu sei, para o pensamento platdnico. Se essa pagina estd dizendo
0 que eu penso que ela diz, Timeu estd a dizer-nos que o corpo humano
feninino é o receptiaculo de punic¢io apropriado para a alma do género
humano masculino que dedicou a vida anterior a ‘covardia e injustica’
(90e7). E a ramifica¢do, ao que parece, para por ai. Um tipo bem diferente

de ramificacao, que se estende até ao mais baixo confim do reino animal,
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estd reservado para os homens que manifestaram varias formas de estupidez!
Seguindo a teoria da triparti¢ao tio cuidadosamente construida na Repuiblica,
o Timeu diz que aqueles que demonstraram estupidez, no que diz respeito
a sua inteligéncia, reencarnam como aves. Aqueles que foram estipidos em
relacio ao seu Ouudg terminaram como animais-terrestres; e aqueles que
foram estipidos em relacdo a seus desejos da alma (¢émBountikdv) como
peixes e crustidceos.

Como o Mikado, que sempre da uma punicao adequada ao crime, Timeu
encontrou, ao que parece, na fémea humana um receptaculo de punicao
apropriado para os machos humanos que cometeram faltas morais como
injustica e covardia, assim como encontrou, em vdarias formas animais,
receptdculos de punic¢io apropriados para os machos humanos que tenham
manifestado varios graus de estupidez. Ou entdo, eu argumentaria, tendo
em vista a clara declaracao em 91d7 de que as aves foram formadas a partir
de homens (&vdpeg) de lento desenvolvimento mental; o uso do substantivo
avnp (= género masculino) e ndo de dvBpwmog (= pessoa), parece-me crucial
para o argumento.

Poderfamos, talvez, sentir-nos tentados a dizer nesta fase que, segundo
o relato de Timeu, estamos apenas a ser informados do que aconteceu no
inicio; nfo hd razao para pensar que isso descreve o processo de transmigragiao
desde entdo. Timeu, no entanto, tinha continuado apenas para fazer uma
generalizacdo; esses principios operam, ele diz claramente, ‘tanto agora,
como entdao’ (92cl). Em vista disso, acho que podemos completar a nossa
teoria da ramificacdo com o seguinte acrescento. Enquanto no inicio parece
ter havido claramente uma bifurca¢io, as duas ramificacdes podem, sem
davida, ser reconectadas a partir da préxima geracao em diante, embora
apenas por razoes especificas que podem nao ajudar, mas soar bizarras.
De acordo com o que Timeu estd sugerindo, uma alma humana masculina
que, por transgressdOes morais anteriores, esteja submetida a punicao de
estar aprisionada dentro de um corpo humano feminino, s6 pode descer
ainda mais na escala de encarna¢des se manifestar algum tipo de estupidez.
Mais delinquéncia moral mantém-o confinado ao nivel mais baixo possivel
que ele pode alcancgar nessa perspectiva; ou seja, a de continuar a reencarnar

como uma fémea humana. Ou, colocando a questao de um modo ainda
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mais provocador, ser uma fémea humana é, em termos da vida moral, a
sua pior punicao.

Por esta altura, seria natural levantar objecdes ao fato de que o Timeu
¢ ‘simplesmente um mito’; e, por isso, ndo deve ser levado a sério. Esta
seria, no entanto, uma leitura equivocada do Timeu (embora isso seja outra
historia, que nio pode ser aqui argumentada), mas muito mais importante,
como uma leitura das posi¢cdes mais gerais de Platio sobre o assunto, uma
vez que ele retoma o topico nas Leis, e em um contexto impossivel de ser
considerado mitologico. Quando, neste didlogo, o Ateniense Estrangeiro
esta a discutir a punicdo apropriada para o covarde que foge da batalha e
lanca fora seu escudo o mais ripido que pode, ele diz: ‘A puni¢ao mais
apropriada possivel, se fosse possivel, seria a transforma¢io de um homem
em uma mulber (944d)!

Gastei algum tempo com esta passagem, porque ela é muito pouco
conhecida, e porque, numa época em que o mundo esta tentando, a passos
curtos e dolorosos, se movimentar numa direcio bastante diferente, ela
constitui uma declaracdo deveras clara daquele tipo de posicao que — assim
esperamos — esta a ser progressivamente abandonada.

No Fedro, encontramos uma aparente referéncia a alma tripartida no
famoso mito do cocheiro (246a-sqq.). No entanto, a primeira declaracdo,
nesse didlogo, de que a alma é imortal por constituir uma ‘fonte de
movimento/mudanca’ e para sempre ‘se move/muda a si mesma’ (245¢-sqq.)
sugere que Platio pode estar agora apontando a uma diferente visio da
sua natureza. Se, como eu proprio acredito, o Timeu foi composto antes
deste didlogo, a suposta triparticio da alma nunca torna a aparecer com
clareza em nennhum dialogo depois do Fedro.

Nas Leis, Platio repete a doutrina do Fedro de que a alma é fonte de
movimento/mudancga e para sempre se movendo/mudando a si mesma,
embora ainda de natureza contingente, mas (possivelmente influenciado
pela visiao de Aristételes), ele parece ter-se aproximado da ideia segundo
a qual o mundo que conhecemos é sempiterno e nao permanente, de modo
que a natureza do ‘mover-se/mudar-se a si mesma’ da alma continuara assim
para a sempiternidade (i.e., sem inicio nem fim temporais), em vez de ser

caracterizada pela permanéncia, desde o momento em que foi formada.
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Além disso, as Leis sio um trabalho em que Platio regressa a divisio
bipartida de alma em razdo e impulso, que protagonizava os didalogos
iniciais. Apenas disiecta membra (pace Saunders, 1962, 37-55) da teoria da
triparticado parece restar agora. E, até o fim, seu dualismo psico-fisico basico
permanece um problema para Platao. Neste seu ultimo trabalho, continua
pouco claro quanto a saber se a alma do sol, por exemplo, o carrega por
dentro, se o empurra de fora ou se o guia em seu caminho ‘pela virtude
de possuir outros poderes prodigiosos e maravilhosos’ (Lg. 898e8-899a4).

-

Nisto, como em tantas coisas mais, ele ¢ um pesquisador até o fim.

CONCLUSAO

O quadro acima tracado sugere que Platdo reteve, ao longo da vida, um
dualismo basico entre duas substancias distintas, a alma e o corpo, mas fez
algumas alteracoes significativas em outras frentes. O antagonismo frontal,
por exemplo, no Fédon, entre alma e corpo, e entre desejos e prazeres
psiquicos e desejos e prazeres fisicos, ¢ mitigado na Repuiblica, onde desejo
e prazer tém agora um lugar em todas as trés partes da alma, desde que
essas partes estejam em um estado de equilibrio (i. e., em um estado de
virtude), com a razdao — a parte mais elevada — no controle do geral. Esta
doutrina de uma alma tripartida, que substitui a familiar divisao bipartida
entre razdo e impulso, prevalece até ao tempo do Fedro, mas parece decair
a partir desse ponto, e apenas os seus disiecta membra se encontram nas
Leis, mas nao a doutrina em si.

Na questao da imaterialidade e eternidade da alma, Platao também nunca
muda de ideia, ainda que os argumentos que usa para estabelecer essa
posicio possam variar. No Fédon, ainda nio chegou a um ponto no qual
apoie firmemente uma entre vidrias no¢des concorrentes de alma, e seus
varios argumentos para a imortalidade sido confusos e pouco convincentes
no geral. Mas o uso da palavra didvowa (‘intelecto”), em um ponto onde estd
claramente falando sobre a alma, indica a direcdo que ele esta seguindo,
e um argumento no Livro X da Repiiblica, seguido por um argumento similar

(e muito mais claramente formulado) no Timeu, conclui o ponto: alma é
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razdo, e € isto que € imaterial e imortal, enquanto as duas partes ‘baixas’
da alma sdo fisicas e morrem com o corpo. Argumentos posteriores, no
Fedro e nas Leis, de que a alma ¢é a fonte de todo o movimento e ela prépria
uma substancia em sempiterno movimento mantém a mesma posi¢do: a
alma, propriamente dita, é a razdo. Isto vale também para Alma do Mundo:
nio tem nenhum componente ‘irracional’.

Duas outras passagens pouco discutidas do Timeu fazem a desconcertante
reivindicacdo de que ha uma distin¢ao consideravel entre almas masculinas
e femininas, com as primeiras mais inclinadas para o comportamento
virtuoso e as segundas mais inclinadas para varios tipos de vicio
(especialmente a covardia). Esse fato, alega ele, reflete-se nos dois tipos
diferentes de corpo, servindo o feminino de prisio para as almas masculinas
que, em sua existéncia terrena imediatamente anterior, levaram uma vida
caracterizada pelo vicio e nao pela virtude.

No que respeita a Rezeption em matéria de psicologia, foi por meio do
Fédon que Platdo teve mais impacto nos dois mil anos subsequentes, uma
vez que (junto com a primeira metade do Timew) cedo foi traduzido para
o latim. E isto significa que € a sua visdao (inicial) de um antagonismo basico
entre alma e corpo que teve impacto no novo Ocidente Cristio, em vez de
sua visao mais ajustada, a ser encontrada na teoria da alma tripartida da
Repiiblica.

Semelhante impacto provocou a posi¢do, no mesmo Fédon, de que a
alma seria imaterial e eterna, e, de forma muito importante, que esses dois
atributos criticos dela eram debatidos a partir da razio, e nio tinham de
ser aceitos apenas por fé.

Nos ultimos séculos, quando todo o corpus dos escritos de Platao se
tornou mais familiar, emergiu um sentido mais apurado da complexidade
da psicologia de Platdo. Mas é o dualismo bdsico mente-corpo subjacente
que, para a maijoria das pessoas, continua a ser caracteristica mais duradoura,
ainda que filosoficamente controversa. E este sera provavelmente o caso

por muito mais tempo.
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A questdo que mais se coloca a propdsito da ética platdnica é se ela
constitui um ambito tedrico auténomo — como acabaria por acontecer no
pensamento de Aristételes —, ou se estd estritamente ligada a outros campos
de pesquisa, como os da antropologia e da politica, ou ainda as perspetivas
religiosas evocadas nos mitos escatologicos do Gérgias e do Livro X da
Repuiblica.

De resto, desta questao deriva uma segunda: a relacio entre a ética
platénica e a que pode ser atribuida a Soécrates € uma relagao de continuidade
ou de ruptura? Para dar uma resposta a estes problemas, convém partir do
segundo, citando brevemente as teses que a tradicido historiografica
unanimemente atribui ao pensamento socratico!.

A mais célebre é a formulada no Protdgoras, segundo a qual ‘ninguém
se dirige voluntariamente para o mal (kakdv)’, porque ndo é da natureza
humana ‘tender para o que considera um mal em vez de para o que considera
bens (ayabd) (358¢c-d); trata-se do principio que se tornou a férmula latina
nemo sua sponte peccat. A propensao para o mal deve-se sempre a um erro
intelectual, que nos leva a acreditar que um mal € um bem. Na Repiiblica,

Platdo reafirmara este principio: o bem € ‘o que cada alma persegue e em

1 Para a descontinuidade entre o Platao ‘socratico’ e o Platao ‘maduro’, vejam-se os
estudos classicos de Vlastos (1991) e de Giannantoni (2005). Para a recente tendéncia de
marcar uma continuidade da presenca ‘socratica’ em toda a filosofia de Platiao, vejam-se, por
exemplo, Rowe (2007a) e Trabattoni (1998).
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vista do qual realiza cada ato seu, supde que ele existe, embora ignore e
esteja impossibilitado de apreender adequadamente o que o bem ¢’ (505¢).

Esta tese socratica (mas em parte também platonica) pode ser explicada
a partir da semantica dos adjetivos substantivados dyafév e kakdv. O segundo
significa ‘defeituoso’, ‘nocivo’, enquanto que o primeiro significa ‘bem feito,
atil, favoravel’. Por conseguinte, ninguém escolheria o que € nocivo em
lugar da boa vida, isto é, em vez da felicidade, e qualquer pessoa preferiria
o que conduz a esses objetivos, se fosse intelectualmente capaz de o
identificar (chegando a conclusdo, por exemplo, de que é melhor renunciar
a certas condutas viradas para o prazer, se estas destroem o equilibrio
interior que subjaz a felicidade).

A segunda tese socrdtica, desenvolvida sobretudo no Gorgias (469e-sqq.),
defende que ¢ melhor sofrer injustica do que cometé-la. A injustica ¢ doenca
da alma, que a torna pior, isto &, infeliz; o justo, mesmo que seja submetido
a perseguicoes injustas, guarda aquela serenidade e aquele equilibrio interior
de que, como se disse, depende a felicidade. Em todo o caso, assevera
Socrates, ‘a justica paga’, recompensa 0 homem justo com uma boa vida.

Para ambas as teses Platio elabora aprofundamentos e expansoes.
A segunda € mais simples. Platio adorna-a de mitos escatologicos fundados
no pressuposto da imortalidade da alma, segundo os quais prémios e
castigos aguardam os justos e os injustos no além, qualquer que tenha sido
a sua vida terrena: a tese de que ‘a justica paga’ €, por conseguinte, projetada
na vida eterna da alma. Para Socrates, e para Platio também (basta pensar,
por exemplo, no Livro IX da Repiiblica), esta tese podia dizer-se bem
argumentada ja no ambito da vida terrena, visto que a serenidade e o
equilibrio da alma constituiam um motivo de felicidade interior mesmo em
presenca de circunstancias adversas. Em vez de constituirem um auténtico
desenvolvimento tedrico, os mitos do além parecem constituir um suplemento
retorico de exortagdo a conduta justa, virada para quem nao € capaz de
entender a autossuficiéncia da moralidade no contexto da ética
socratico-platonica.

Mais complexa, e teoricamente relevante, ¢ a elaboracao platonica da
primeira tese socratica (nemo sua sponte peccat). Esta dia-se em dois sentidos.

O primeiro, que se desenvolve numa passagem decisiva do Timeu, consiste
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em manter fixa a irresponsabilidade moral da acio malvada, que passa
a ser atribuida niao a um erro intelectual de identificacio do bem, mas a
influéncia da corporeidade patogénica, por um lado, e a da educacao e do
ambiente politico, por outro. A passagem merece ser citada por inteiro (7i.
86d-87b):

‘Quase tudo o que se define como incapacidade de dominar os prazeres e
€ objeto de reprovaciao, como se se pudesse ser malvado voluntariamente,
nao ¢ justamente reprovado; dado que ninguém ¢é voluntariamente malvado,
mas torna-se malvado por uma md disposi¢do do corpo e por um crescimento
sem educacao (...). Se se juntam mds constitui¢coes a individuos fisicamente
mal constituidos e se fazem, em publico em privado, discursos conformes
em tais cidades (...), entdo entre nds todos os malvados se tornam tais por
estas duas razdes, sem o quererem: a responsabilidade disto deve ser atribuida
aos pais mais do que aos filhos, a quem educa mais do que a quem ¢é

educado’.

Ambos os fatores de condicionamento da conduta — os desejos radicados
na corporeidade e a ma conformag¢io imposta pelo ambiente social — agem
no sujeito, fixando-se na configuracio do seu aparato psiquico.
E é precisamente na teoria da alma formulada no Livro IV da Repiiblica
que se encontra a segunda estratégia platonica de elaboracio da tese
socrdatica sobre a nao voluntariedade do mal. A alma, o ‘verdadeiro eu’, ao
contrario do que provavelmente tinha pensado Socrates — e contrariamente
ao que o proprio Platio havia defendido no Fédon ao contrapor alma a
corpo? —, deixa de ser considerada uma entidade simples, e passa a ser
considerada uma estrutura articulada em trés ‘partes’ (ou centros motivacionais)
diferentes, muitas vezes em conflito entre si. A triparticio da alma talvez

tivesse sido sugerida a Platio pela evidéncia dos conflitos intrapsiquicos,

2 E tese tradicional a que diz que a psicologia tripartida da Repiiblica representa
uma viragem relativamente ao Fédon; cf., por exemplo, Dodds (1967), Robinson (1970), Price
(1995), Vegetti (2003) a esse respeito. Pelo contririo, tendem a realcar a continuidade na
linha Fédon—Repiiblica X, estudos como os de Rowe (2007b), Gill (2013) e Fronterotta (2013).
Ampla discussao encontra-se em Migliori (2013, vol. 1D).
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e pelos conflitos sociais associados a eles, além de pela licio que o teatro
tragico oferecia nesse sentido.

Identificam-se, portanto, um principio racional (Aoyiotikdv), que consiste
no ‘verdadeiro eu’; um principio emotivo e agressivo (Buuogdiic), em que
se exprime a ambicdo social de prestigio, autoafirmac¢do, vinganca pelos
males padecidos; e por fim, um principio do desejo (¢émbvuntikév), que
representa a brama dos prazeres mais intimamente ligada a esfera corpérea
(no Timeu, estes principios haviam sido ‘colocados’ respectivamente na
regido do cérebro, na cardiaca e nas visceras).

Estes principios estdo em conflito entre si pela aquisi¢io do controlo da
conduta subjetiva, que caberia por direito a razao, cujas energias psiquicas
sao, todavia, demasiado fracas para dominar as outras: por conseguinte, &
necessaria uma alian¢a da razio com o BQupoeidrig para controlar a forca
desestabilizadora das pulsdes ligadas aos desejos corporeos.

Em relacdo ao principio socratico de que a conduta malvada se deve
sempre a um erro intelectual na identificacio do bem, parece ser aqui onde
nasce o problema da intemperanca (dkpaocia; cf. Rowe, 2008), que serd
depois analisado por Aristoteles: a razdo do sujeito €, sim, capaz de
reconhecer o bem, mas ele é subjugado pelas suas componentes irracionais
que o empurram para o mal. Nio ha duavida de que Platao aqui se afasta
de Socrates, sem todavia o abandonar de todo: o ‘verdadeiro eu’ racional
segue, no entanto, o bem, mas agora ¢ necessdrio que aquele seja capaz
de governar a complexidade psiquica — nas suas relacoes, por um lado,
com a corporeidade, por outro, com o ambiente social — para que todo o
individuo oriente a sua acido para o bem, isto €, para aquela justica que é
a premissa da felicidade.

E precisamente neste ponto do pensamento de Platio que se dd o vinculo
que liga intimamente ética e politica. No individuo, o governo da raziao é
dificultado pela energia preponderante das pulsoes irracionais. Tal governo
requereria uma intervenc¢ao educativa do ambiente social, mas, visto que
este ambiente ¢ constituido por individuos, em cuja maioria prevalecem as
forcas irracionais, o governo, pelo contrdrio, exerce uma ulterior pressio
que orienta as agdes pessoais para a competicao agressiva, para a busca

ilimitada dos desejos, como Cilicles defende no Gérgias, contra a moral
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socratica. Neste sentido € iluminadora uma pagina do Livro VI da Repriblica.
Nela Platio fala da pressio homogeneizante exercida pela pélis democritica,
mas a ultima parte do discurso pode referir-se a qualquer regime, seja ele

oligdrquico ou tirdnico (R. 492b-d):

‘Quando os cidadaos se sentam em grande nimero nas assembleias, tribunais,
teatros ou em qualquer outra reunido comum em que haja multidio, e com
grande barulheira ora desaprovam, ora elogiam os discursos e as acgoes,
exagerando quer nos gritos de desaprova¢iao quer nos aplausos (...), que tipo
de coracio pensas que tera um jovem? Que educacgido privada poderia resistir
nele sem ser atropelada por uma tal vaga de desaprovacdes e elogios,
impedindo-o de ser transportado para onde o leva a corrente? Nao dird ele
que sao belas e feias as mesmas coisas pensadas pela multidio, e nio imitard
o mesmo estilo de vida, as mesmas ocupacoes, tornando-se um deles? (...)
Contudo, ainda nao falamos da maior necessidade, a que estes educadores
e sofistas acrescentam com os factos, quando ndo conseguem convencer com

as palavras (...), pois nao sabias que quem nao se deixa convencer ¢ punido

com a privacao dos direitos, com a confisca¢io, com a condenac¢io a morte?’

O ambiente social desestabiliza o sujeito moral, excitando as suas pulsoes
agressivas e desiderativas em detrimento do controlo racional da acao. Cria-
se assim um circulo vicioso, em que os individuos irracionais constituem
a dimensio politica a sua imagem e, vice-versa, a cidade confirma com a
sua acdo a prevaléncia dessas pulsdes. Segundo Platao, é preciso quebrar
este circulo vicioso para restabelecer o equilibrio moral do individuo - isto
¢é, para devolver o controlo ao ‘verdadeiro eu’ racional, de maneira a combater
os desvios da dkpacia —, e a via s6 pode passar pela mudanca da situagio
social, cuja ma influéncia educativa, como mostrara o Timeu, é causa
determinante do desvio ético.

Esta mudanca ndo pode vir de baixo: deve, em todo o caso, depender
de uma ‘mudang¢a minima’, embora decisiva, que serd atuada no vértice do
poder politico, poder este a ser entregue aos verdadeiros filésofos ou a
homens de poder que se convertam ao exercicio da filosofia, isto é, a uma

elite intelectual e moral. Esta, por um lado, tem as capacidades intelectuais
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para compreender as normas invaridveis que devem regular a vida social
e intelectual (o ‘paradigma’ que ¢é garantido pelas ideias de valor, tais como
o bom e o justo). Por outro lado, nao esta exposta as pulsoes irracionais,
porque da sua forma de vida deverdo ser eliminados quaisquer interesses
privados, e isto s6 pode ser obtido mediante a abolicio dos patrimoénios e
dos lacos de familia; portanto, a elite no poder terd uma vida radicalmente
colectivista. O seu poder permitird inverter — de negativo para positivo —
a influéncia que o ambiente social exerce nos sujeitos morais: na sociedade
e no individuo instaurar-se-a assim uma justa hierarquia que vera o controlo
das acoes publicas e pessoais delegado ao principio racional. A triparticao
da alma serd acompanhada por uma anidloga triparticio social: no seu
vértice estard o grupo dirigente filosofico (em cujos membros vige o principio
racional), coadjuvado por uma classe militar (na qual domina o principio
do Bupoedrig, educativamente condicionado pela alian¢ca com a razao):
ambos governardo a classe dos produtores e dos comerciantes (em cujas
almas prevalece o principio desiderativo), que serd progressivamente educada
a aceitar consensualmente o grupo que se encontra no governo, tendo em
vista o bem comum.

Os textos da Repiblica onde se formula este complexo programa
representam o lugar decisivo em que os temas da ética e da politica se
fundem no pensamento de Platio (sem renegar o socratismo, inserindo-o

porém numa perspectiva mais vasta).

TEXTOS

Repiiblica, 443c-444a
‘Mas, em boa verdade, a justi¢a era, parece, algo de semelhante, nao [d]
dizendo respeito a acdo exterior propria de cada individuo, mas sim 2 interior,
que se refere verdadeiramente ao eu e as suas func¢des: uma conduta tal que
nao permita que as outras partes do eu desempenhem fun¢des nao suas
(isto €, que as partes da alma troquem e sobreponham reciprocamente os
seus papéis) e que, pelo contrario, faca com que o individuo disponha da

melhor forma o que realmente é seu, exercendo poder sobre si mesmo, que
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significa também ordem interior e amizade por si mesmo, harmonizando as
trés partes tal como as trés notas da harmonia, a mais [e] baixa, a mais alta
e a média, e eventualmente outras médias, se existirem. Ligando-as todas,
tornar-se-a finalmente um de muitos que era, moderado e harmonioso; assim
serd capaz de agir, quer se trate de adquirir riquezas, de cuidar do corpo,
da acao politica ou de contratos particulares, em todos estes campos
defendendo e chamando justa e bela aquela conduta que salvaguarda e
contribui para a realizacao desta condicao do eu, [444a] ‘sapiéncia’ a ciéncia
que preside a esta conduta, injustica a conduta que tende a dissolver aquela
condicao, e ‘ignorancia’ a opinido que a suporta’.

‘E absolutamente verdade, Sécrates, o que dizes’, disse ele.

‘Muito bem, disse eu. Se afirmassemos que descobrimos quer o homem justo
quer a cidade justa, e aquilo de que em ambos ¢ feita a justica, nao penso

que nos teriamos enganado’.

Comentario

Nesta passagem indica-se o nexo estabelecido entre politica e ética,
justica na cidade e justica no individuo, com base na homologia entre
triparticao social e triparticdo psiquica. Ao nivel da polis, a justica consiste
em estabelecer uma correta hierarquia de fungdes entre as trés componentes
do corpo civico: os sapientes, a quem cabe governar, 0s corajosos, a quem
cabe a func¢ido militar, e os homens ligados aos desejos, a quem cabe o
trabalho produtivo e o comércio. Os primeiros deverdo exercer o comando
com o consentimento de toda a comunidade e no seu interesse, os segundos
deverio aceitar o governo dos primeiros e combater eventuais motins
provenientes da terceira parte, que por sua vez deverda dar prova de
moderacao aceitando, no seu préprio interesse, esta distribuicdo de papéis.

Idéntica ordem hierdrquica deverd instalar-se nas trés componentes do
aparato psiquico humano. Cabe a parte racional (AoyloTikdv) guiar as acdes
do ser humano, a qual devera aliar-se as energias agressivas proprias da
parte colérica e emotiva (Bupoeidrg), e juntas deverdo manter sob controlo
as pulsdes da parte desiderativa (¢mBuuntikdv), para evitar que esta tente
exercer o governo no individuo, funcdo que nao lhe cabe e que seria

desestabilizadora para ele. Portanto, a justica significa para o individuo
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e para a cidade uma distribuicio de papéis e de fun¢des harmoniosa e
equilibrada, que garanta a ‘satide’ ética e politica do sujeito e da comunidade

em que vive.

Repuiblica, 473c-e
‘S6 com uma mudanga, disse eu, podemos, na minha opinido, mostrar que
a cidade se transformaria; certamente uma mudanca niao pequena nem facil,
mas possivel’.
‘Qual?’, perguntou.
‘Eis-me entdo, disse eu, chegado ao ponto que comparimos com a vaga
maior. Que o digam, embora seja provavel que como onda de escarnio me
afogard pura e simplesmente no ridiculo e no desprezo. Ouve o que estou
para te dizer’.
‘Fala’, disse.
‘A menos que, disse eu, os filésofos reinem nas cidades, ou entio que os
que agora [d] se chamam reis e poderosos se dediquem a filosofia com
auténtico afinco, e este nao se reunifique, isto €, o poder politico e a filosofia,
e que os muitos outros, cuja natureza ora tende para um destes polos
excluindo o outro, nio sejam obrigatoriamente impedidos de 14 chegar — nao
haverd, caro Glducon, alivio para os males das cidades, nem, penso eu, para
os do género humano; nem antes disso esta constituicio, que o nosso discurso
estd [e] a delinear, poderd nascer nos limites da sua possibilidade e ver a
luz do sol. Eis o que uma grande hesitacio me impedia, hd algum tempo,
de dizer, vendo quiao paradoxais se mostrariam as minhas afirmacoes: de
facto, é arduo compreender que por nenhuma outra forma a cidade poderd

ser feliz, quer na vida privada quer na publica’.

Comentario

Ao evocar a perspetiva da nobreza filosofica (vide Reeve, 1988; Vegetti,
2001), Platao refere-se sem sombra de ddvidas a experiéncia distante do
poder pitagdrico na Sicilia. Mas € claro que os ‘filésofos’ que tem em mente
sa0 muito mais modernos: trata-se do grupo socratico-académico, cujo perfil
ele tende a distinguir nitidamente, quer dos predecessores @uoidloyot, quer

dos modernos sofistas, pelos quais o publico ateniense nutre uma
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compreensivel hostilidade. Estes novos filésofos distinguem-se tanto pelas
competéncias teodricas, quanto pelas caracteristicas morais. Pelo primeiro
ponto de vista, gracas ao instrumento da dialética, eles sao capazes de
chegar ao reconhecimento de um plano de valores absolutos e imutdveis
(isto €, nao se abandonando ao conflito das opinides e ao arbitrio de
maiorias incompetentes, como, segundo Platao, defendia Protagoras em 7ht.
167¢). A partir do conhecimento deste paradigma ideal, os filosofos sao
capazes ‘de instituir também aqui em baixo as normas relativas as coisas
belas, justas e boas’, contrariamente aos politicos atuais, que estado como
que ‘cegos’ aos valores de orientagao da vida publica e privada; a estes
filosofos, que de resto ‘ndo siao nada inferiores aqueles politicos em
experiéncia, nem inferiores em nenhuma forma de virtude’, sera destinado
o governo da cidade, sendo os Gnicos terapeutas capazes de curar os males
éticos e politicos que a afligem (R. 484c-d). Em alternativa — que na realidade,
parece mais realista — € possivel que os dUvaotal, os que efetivamente detém
o poder, possam ser reeducados na verdadeira filosofia, em suma, que
aceitem ser aconselhados e guiados pelos fil6sofos. Muitos estudiosos
defenderam, com base no (auto)testemunho platonico oferecido na Carta
VII, que a intencio de Platio nas suas viagens 2 Sicilia fosse precisamente
experimentar a possibilidade de ‘conversio’ dos tiranos de Siracusa,
induzindo-os a aceitarem a sua orientacdo politica e intelectual.

O aspeto mais relevante da passagem consiste na acentuada politizagdo
do socratismo que ai se delineia: a felicidade privada considera-se agora
vinculada indissoluvelmente a publica, e a forma de vida filos6fica nao
deve de modo nenhum ser separada da politica. Isto cria uma tensio com
outras passagens dos didlogos, sobretudo no Gérgias e no Teeteto, em que,
pelo contrario, ‘socraticamente’ se da énfase ao alheamento do fil6sofo
relativamente a competicao politica: mas, como € natural, a politica de que
se fala neste texto ndo consiste na competicio quotidiana pelo poder, ao
qual o filosofo é alheio, mas no projeto de uma reforma radical da
comunidade politica para a conduzir a justica e a felicidade. Esta distin¢do
¢é claramente indicada no Livro IX da Repiiblica: o filosofo ‘poderia agir s6
com vista a politica desta cidade [aquela que foi delineada no projeto

-

utopico] e de mais nenhuma outra’ (592b). Todavia, € certo que, segundo
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Platdo, a politica sem a filosofia é cega, a filosofia sem a politica nio tem

rumo.

Repiiblica, 499b-500a
[b] ‘Com vista a tudo isto, disse eu, e prevendo desde jd estas temiveis
dificuldades, obrigados porém pela propria verdade, afirmamos que nem a
cidade, nem a constitui¢io, nem um homem, alguma vez chegario a perfei¢io,
antes que esses poucos filésofos, que agora se definem niao malvados mas
inuteis, sejam investidos, por uma fortuita necessidade, do cuidado da cidade,
quer queiram quer nao, e antes que a cidade se submeta a eles; ou entdo,
antes que por uma inspiracdao divina qualquer surja um verdadeiro amor
pela filosofia nos filhos dos que [c] hoje detém o poder ou o reino, ou neles
proprios. Dizer que é impossivel que se realize uma destas duas possibilidades
ou ambas, eu afirmo que nao tem qualquer justificacao racional. Se assim
fosse, escarneceriam justamente de nds, porque estariamos a falar apenas
de castos desejos. Nao € assim?’
‘Precisamente assim’.
‘Se, porém, aconteceu no infinito tempo passado, ou acontece também hoje
em qualquer regiiao barbara que desconhecemos pela sua distincia, ou ainda,
se [d] acontecer no futuro que uma necessidade qualquer induza quem excele
na filosofia a tomar conta de uma cidade, entdo estamos prontos a defender
na discussdao que, se a Musa domina numa cidade, entio é porque a
constituicio que descrevemos existiu, existe ou pelo menos existird. Nao é
impossivel, com efeito, que ela se realize, e nés nao estamos a dizer coisas
impossiveis: dificeis, sim, disso estamos convencidos’.
‘Também eu, disse, sou da mesma opiniao’.
‘Mas concordas, repliquei, que a maioria dos homens nao é desta opiniao?”.
‘Talvez’, respondeu.
[e] ‘Meu feliz amigo, disse eu, ndo acuses até este ponto a multidao. Certamente
mudara de opinio, se tu, sem hostilidade mas com raciocinios pacatos, a
libertares dos preconceitos contra o amor pelo saber, e lhe mostrares quem
sao os que chamas de filésofos, e definires como fizeste ha pouco a sua
[500a] natureza e o seu modo de vida, para que ela nio pense que tu te

refiras aos que ela cré serem tais. E, se forem vistos por esta luz, és obrigado
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a admitir que a multidio mudard de opinido e dar-te-4 outras respostas.
Ou achas que podemos encolerizar-nos contra quem nao estd encolerizado
ou ser malvado contra quem no o €, quando nio somos malvados, mas sim
déceis? Eu, antecipando a tua resposta, afirmo e defendo que uma natureza
mal regrada como essa pode, talvez, encontrar-se em alguém, mas nio na

multidao’.

Comentario

Platio nao aceita que o seu desenho de uma cidade justa possa ser
considerado ‘utépico’ strictu sensu, isto €, como um castelo nas nuvens
ou um sonho de olhos abertos de realizacio impossivel: seria justamente
considerado ‘ridiculo’. Razdo pela qual se indicam as condi¢des para a
sua realizacio, que consiste, como vimos, numa mudanca efetuada no
vértice do poder, que depois seja capaz de dar inicio a transformacao
virtuosa da cidade. Esta mudanca pode consistir na ascensao dos ‘filésofos’
ao poder, com um consentimento dos cidadaos que nao pode ser excluido
em linha de maxima (cf. também Plt. 301c-d); ou entdo, provavelmente,
na aceitaciao da orientacao filosofica por parte de um ‘poderoso’ (em
Leis 709e-711a, Platio esclarecerd que a melhor soluc¢io seria a alianca
entre um tirano dotado de poder absoluto e um legislador-filésofo).
O desenho platénico deve poder ser considerado realizavel, mesmo que
nunca se venha a reproduzir a perfeicio do projeto racional na
temporalidade historico-politica, e apenas se lhe ‘avizinhe por quanto
for possivel’ (R. 473a). De resto, este projeto nao constitui um programa
a breve ou médio prazo, do qual se podem indicar termos e modalidades
precisas de atuagdo. Constitui, pelo contrario, um horizonte de possibilidade
para o qual dirigir a praxis ético-politica. Neste sentido, nio € preciso
esperar por tempos remotos para uma eventual realizacdo sua: o projeto
¢ eficaz aqui e agora, bastando que homens desejosos de curar os males
da cidade aceitem as suas linhas morais e politicas e se dediquem a

‘tentar transpor para os costumes publicos e privados dos homens aquela

3 Sobre o estatuto da utopia em Platdo, vide Burnyeat (1992); Schofield (2006); Vegetti
(2013); Zuolo (2009); e os ensaios inseridos em Cornelli & Lisi (2010).
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ordem que veem ld em cima’ (isto €, no mundo dos modelos ideais), em
vez de tentarem ‘plasmar-se s6 a si mesmos’, escreve Platio no Livro VI

da Repuiblica (500d).

Republica, 464a-d
‘Portanto os nossos cidadiaos terdao em comum sobretudo o que chamarem
de ‘meu’? E tendo-o em comum, ndo se dard também a maior comunhao ao
sentirem dor e prazer?’.
‘Realmente grande’, disse.
‘E a causa disto tudo, além do que acontece no resto da cidade, ndao € a
comunho de mulheres e de filhos para os defensores?”.
‘De longe, a mais importante’, concordou.
[b] ‘Mas concordimos precisamente que este era o maior bem para a cidade,
quando comparamos uma cidade bem governada com a condi¢ao de um
corpo relativamente a dor e ao prazer de uma das suas partes’.
‘E era correto concordar’, referiu.
‘Portanto, a causa do maximo bem para a cidade pareceu-nos consistir na
comunidade de filhos e de mulheres para os guardiaes’.
‘Absolutamente’, respondeu.
‘Por outro lado, também somos coerentes com os discursos anteriores: com
efeito, diziamos que eles ndo deviam possuir casas, terras nem patriménios
privados, [c] mas, pelo contrdrio, deviam receber dos outros alimento como
salario para o seu trabalho de defesa e deviam consumi-lo todos juntos, para
poderem ser realmente defensores’.
‘Correto’, disse.
‘Entao, como defendo, tanto as normas estabelecidas anteriormente, quanto
as que estamos a discutir agora, ndo contribuirdo ainda mais para criar
auténticos defensores e para evitar que eles dividam a cidade falando do
‘meu’ sem se referirem a4 mesma coisa, e sim a coisas diferentes — de maneira
que alguém se apropriard do que lhe apetecer, [d] separadamente dos outros,
terd uma casa diferente e de propriedade sua, e considerard como seus
mulher e filhos diferentes que, vivendo com ele em privado, terdo prazeres

e dores suas —, partilhando uma unica opinido sobre o que é proprio,
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tendendo todos para o mesmo fim, de modo a provarem, na medida do
possivel, as mesmas experiéncias de dor ou de prazer?’.

‘E certamente assim’, respondeu.

Comentario

A eliminac¢io de toda e qualquer forma de propriedade privada, tanto
patrimonial quanto afetiva — em suma, a abolicio do oikog —, é, segundo
Platao, uma medida necessaria para evitar que o grupo dirigente da polis
acabe por exercer o poder com vista aos seus interesses em vez de ao bem
comum (para usar a linguagem do Livro III da Repiiblica, para evitar que
cides de guarda dos cidadidos se transformem em lobos famintos; cf. 416a).
Os governantes, destituidos de propriedades, serio sustentados pelos
cidadios com um saldrio, em troca do servico de governo e de defesa
prestado a comunidade. As suas unides reprodutivas serdo reguladas pela
cidade, de maneira a garantirem uma prole bem selecionada; os filhos serdo
criados em comum pela cidade e nao poderao reconhecer os proprios pais,
nem os pais poderao reconhecer os filhos. Todos os jovens considerarao
pais e mies os adultos da geracio anterior e estes considerardo seus filhos
todos os jovens das geracdes seguintes, que chamario ‘irmaos’ e ‘irmas’
uns aos outros. Deste modo garante-se, segundo Platio, o maximo nivel
possivel de unidade e de concoérdia na comunidade citadina. Mas — teria
observado Aristoteles — este comunismo limitado s6 ao grupo dirigente nao
acabaria novamente por dividir a cidade em duas partes contrapostas, uma
dotada de poder mas sem bens, e a outra proprietiaria de riquezas mas
excluida das func¢des de governo e da guerra? Platio parece oscilar entre
duas solugdes. Por um lado, parece que o sacrificio da privacao pode ser
imposto s6 a uma restrita elite intelectual e moral, com a esperanca de que
a unidade do grupo dirigente seja suficiente por si mesma para garantir a
coesao da cidade inteira. Por outro lado, algumas menc¢oes na Repiiblica e
no Livro V das Leis podem fazer pensar que Platio tenha previsto, numa
perspetiva talvez remota, a extensao da forma de vida comunista a todo o
corpo civico.

Na sua ultima obra, as Leis, Platao tera considerado este modelo de

cidade o melhor, mas mais adequado a uma comunidade de ‘deuses ou de
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filhos de deuses’ do que a homens formados segundo o atual sistema
educativo (739¢-740a). Por isso, ele defendia que era inevitavel a aceitacdo
(n2o é claro se transitoria ou definitiva) de um segundo modelo de cidade,
em que reapareciam a familia e a propriedade privada, ainda que submetidas
a um rigoroso controlo politico. Serd Aristoteles, no Livro II da Politica, a
declarar a proposta platonica irrealizavel e indesejavel, porque cria conflito
com a natureza humana, cuja aspira¢io mais profunda consiste precisamente

na apropria¢io privada de patriménios e de vinculos familiares.

CONCLUSOES

A ética de Platao, tal como a socratica, € pois ‘eudaimonista’: a justica
¢ condicdo e garantia de felicidade, por isso deve ser praticada. Mas Platao
estende o socratismo, integrando nele a dimensio politica: hd um nexo
biunivoco incindivel entre felicidade privada e publica; a justica individual
¢ condicdo da justica politica, mas a justica politica ¢ condi¢do (pelo menos
educativa) da individual.

De um certo ponto de vista, a ética e a sua projecao politica podem ser
consideradas o dpice da filosofia platénica como um todo. A teoria das
ideias, encabecada pela ideia do bem, pode ser considerada um grande
esforco de fundaciao dos valores subtraidos ao arbitrio relativista tipico das
posicdoes que Platio atribuia aos sofistas, sobretudo a Protdgoras. O
conhecimento, obtido mediante a dialética, dos modelos de valor e do seu
fundamento ultimo, o bem, legitimava o direito ao governo dos filésofos:
pode-se, pois, dizer que por este aspeto a destina¢do ultima da construc¢ao
tedrica de Platdo consiste na ética e na politica. Vice-versa, € também
verdade que a cidade justa se mostra como a unica adequada a preservar
e a promover o estudo da filosofia: a filosofia €, portanto, necessdria para
a salvacao da cidade, e esta, por seu lado, é necessaria para a salvacao da

filosofia.

4 Sobre as Leis, veja-se Laks (2005).

5 E muito discutida a interpretacio deontolégica, de matriz kantiana, defendida por
Irwin (1995).
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A critica que Aristételes faz ao projeto politico de Platdo no Livro II da
Politica nao tem em consideracao a sua ligacio com a ética nem com o
‘background’ filosofico. Deste modo, Aristoteles rescinde os vinculos que
em Platdo ligavam estas trés dimensoes, € na sua esteira a tradicao haveria
de considerar frequentemente a filosofia de Platio como uma teoria dirigida
a um mundo ‘hiper-urdnio’ sem nenhuma ligacdo com a politica, e a sua
ética virada para a interioridade pessoal e, possivelmente, para a alma
imortal®. Por sua vez, a politica, isolada do contexto ético e filosofico, foi
objeto de condenacdes e das mais mirabolantes interpretacdes, desde a
época da redescoberta da Repiiblica no Ocidente cristao (em meados do
século XV, a comunhao de mulheres e filhos fora taxada pelos arcebispos
de Burgos e de Milio como uma impudicissima lex), até ao século XX.
Platdo foi considerado — pelo coletivismo da cidade justa — um precursor
do comunismo bolchevique, ou entao — pela ideia de um poder das elites
roubado ao controlo democratico —, um antecedente do nazismo hitleriano.
Na sua célebre oracdo critica, Karl Popper” dirigiu ao Platdo ‘totalitario’
ambas as referidas acusacoes; enquanto outros autores, para desculpar
Platao, procuraram defender que as suas teses de reforma politica nao
devem ser levadas a sério, mas devem ser interpretadas como paradoxos
irénicos ou divagacdes literarias®. Uma avaliacdo justa da politica platonica
parece, pelo contrario, exigir que ela seja reinserida no contexto da ética
e da antropologia que a motivam e da filosofia que lhe garante uma fundacao

tedrica.
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INTRODUCAO: A NOCAO DE GENERO

Comecemos por definir o termo ‘género’ em sua acepg¢ao restrita.
O género € uma no¢do que permite abarcar certo nimero de caracteristicas
ligadas a praticas, a maneiras de ser, a atividades, uma linguagem, rela¢oes
de poder, para expressar as diferencas percebidas entre homens e mulheres!.
E, pois, como acréscimo e, por vezes, como oposicdo a ‘diferenca sexual’,
que polariza homens e mulheres mais frequentemente segundo critérios
biologicos, que a ‘diferenca de género’ pode ser estudada nas ciéncias
sociais, nas dreas da psicologia, da epistemologia, das ciéncias biologicas,
da economia, da politica. Os estudos de género, iniciados nos anos 1980
em biologia e em psicologia constituiram, desde entdo, uma via privilegiada
para explicar processos histéricos e sociais que colocam em jogo
representacoes ligadas a divisio entre homens e mulheres.

O uso da nocido de ‘género’ comecou a se desenvolver nos campos que
atravessam a histéria da sexualidade? e a historia das mulheres, e enriquece,
desde entdo, todos os dominios das ciéncias da Antiguidade (Historia Antiga,

Antropologia, Filosofia Antiga, Literatura)®. Antes de mais nada, é necessario

1 Para uma definicio de género, vide, em particular, Scott (1986). Nos reportaremos
também aos trabalhos de Bereni et al. (2012).

2 Evidentemente pensamos nos trabalhos de Michel Foucault (1976), decisivos para
o desenvolvimento dos estudos de género na antiguidade.

3 Para um panorama dos problemas que a nocao de género permite esclarecer, ver
Boehringer & Sebillotte-Cuchet (2011).

331



CAPITULO XVII

saber de que maneira essa nocido de género pode ser operante quando
aplicada a Antiguidade?. Da mesma forma que a sexualidade, nio se pode,
sem anacronismo, elaborar a hipotese de que o género, nos antigos, € um
campo de questionamento marcado como tal. Se tais no¢des modernas e
contemporaneas podem parecer operantes para nossa propria compreensio
desses textos, devemos comecar sobretudo por desconfiar delas, para nao
projetar nossas proprias categorizacdes polarizadas do género, na tentativa
de ‘encontrar’ nos antigos os fundamentos de nossas proprias (in)certezas
(vide Halperin, 1990; Zeitlin et al., 1990). H4, no entanto, um ganho ao
questionarmos o0s textos antigos com nossas categorias origindrias de género,
uma vez que elas nos permitem revelar as estruturas éticas, politicas,
econdmicas e normativas que governam, endossam ou desfocam a separacio
dos sexos e dos géneros. Cada texto antigo € potencialmente um testemunho
que, com um método de analise adequado, nos informa mais sobre a maneira
como pensavam o0s gregos a respeito da diferenca entre masculino e feminino,
e nos ensina sobre a maneira como devemos e podemos pensid-los e, as
vezes, deles nos afastars.

O corpus dos dialogos platonicos € uma fonte importante para os estudos
de género na Antiguidade. Primeiramente, os didlogos podem ser lidos
como um testemunho sobre as representacdes correntes da separa¢iao entre
homens e mulheres a época de Platio. Em segundo lugar, porque Platao
interroga, contesta, e, por vezes, desloca tais representacdes, os didlogos
nos oferecem uma posi¢io que convém ser analisada por si mesma; o fato
de se tratar de um texto ‘filosofico’ nio deve, entretanto, nos fazer esquecer
de situar na histéria de suas representacoes as principais posicoes que uma

certa preguica intelectual poderia nos fazer ter por um argumento

4 Para uma sintese esclarecedora sobre o uso desta nocao na Antiguidade, nos
reportaremos primeiro a Boehringer (2005).

5 O recurso a Antiguidade para a andlise de nossa prépria ‘sexualidade’ sofre
frequentemente da mesma cegueira a respeito desses contextos. Evidéncia disso é o caso
bem conhecido de uma emenda de 1992, julgada inconstitucional pela corte suprema, no
Colorado, em Denver, em que filésofos ‘especialistas’ debateram sobre a ‘moralidade’ de uma
emenda que visava diminuir certas protecoes contra as minorias gays, lésbicas e bissexuais.
O debate, que tomava como testemunho as Leis (636¢) de Platio e a significacio de um
termo grego (téApnua), apresentou a oposi¢do, entdo, de John Finnis, Robert George e Martha
Nussbaum, para saber se, segundo Platio, uma ‘homosexual conduct [w]as intrinsically
shameful, immoral, depraved and depraving’. Sobre esse ponto, vide Nussbaum (1994).
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universalmente valido. Ha uma especificidade do discurso filoséfico sobre
0 género, no sentido de que a filosofia pode buscar questionar e algumas
vezes justificar racionalmente certas normas, mas isso ndo deve escapar a
precau¢do de um anacronismo dominado.

Apenas algumas passagens platdnicas chamaram inicialmente a atencio
dos intérpretes a respeito das questoes de género, por sua radicalidade (a
igualdade das mulheres apresentada no livro V da Repiiblica), ou,
inversamente, por seu conservadorismo (a condenacao de uma pretensa
‘homossexualidade’ nas Leis), ou, ainda, pela vivacidade das imagens
utilizadas (o mito de Aristofanes no Banquete apresentando trés unidades
primordiais: masculino, feminino, andrégino). Contudo, nao poderiamos
restringir a relevincia da noc¢io de género nos didlogos apenas a essas
passagens; devemos igualmente nos interrogar sobre a maneira como Platio
convoca o masculino e o feminino em termos de qualidades proprias para
descrever as virtudes, atividades, ou uma linguagem. Por exemplo, Platao
¢ tributdario de um conjunto de representacoes que marcam a diferenca de
género e certas descricdoes das mulheres na Repiiblica parecem moderar o
feminismo que lhe atribuimos no livro V. Da mesma forma, a distin¢ao
entre diferenca sexual e diferenca de género, que parece poder ser extraida
de certas paginas do Banquete ou da Repuiblica, é as vezes apagada a fim
de manter uma certa organizacao e divisao de tarefas na cidade, notadamente
no seio da instituicdo do casamento, mesmo quando a unido conjugal
platonica sofre importantes inflexdes em relacdo a sua época. Devemos,
igualmente, levar em conta o uso de metdforas ou as analogias que convocam
uma separacio entre o masculino e o feminino para descrever objetos,
formas ou atividades que, aparentemente, poderiam escapar a uma descri¢cao
de género. Assim, ndo é banal que o recepticulo (xpa) do Timeu seja
comparado a uma ama (49a), ou que o funcionamento da arte politica seja
descoberto através da sua compara¢io a uma arte feminina, a tecelagem,
no Politico (279a). Dessa forma, a noc¢do de género pode constituir um
instrumento de andlise importante em Platdo por pelo menos duas razoes:
por um lado, para melhor identificar a divisdo social, politica, econdémica
e normativa que deriva da distin¢ao entre homens e mulheres nos campos

ético, politico, mas também fisico e médico; e, por outro lado, para enriquecer
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e renovar certos conceitos-chave da tradiciao platdnica, como a natureza, a
virtude, o acesso ao conhecimento, a elaboraciao de divisdes dialéticas. Nao
se trata apenas de questionar um imprudente que iria basear uma série de
distin¢oes a partir do par sexo e género, mas de compreender também
como um filésofo se compromete a elaborar os critérios de uma justa
separa¢io ou de sua neutralizacdo, até mesmo inventar novas categorias

filosoficamente mais fecundas.

ELEMENTOS DE CONTEXTO: A FILOSOFIA EM UMA CIDADE DE HOMENS

Os dialogos platdnicos apresentam personagens em lugares e contextos
muito frequentemente marcados pela auséncia de mulheres, relegadas ao
lugar que foi o seu nas cidades gregas. Lembremos simplesmente de dois
exemplos de sua exclusio nos didlogos. No Banquete, o dialogo se desenrola
em meio a um ovundolov reservado aos homens; antes de os convivas
decidirem fazer, um a um, o elogio de Eros, eles dispensam as dancarinas
e as flautistas, marcando assim o inicio de uma atividade mais intelectual
e séria (Smp. 176d). No Fédon, enquanto que os amigos de Sécrates assistem
as suas ultimas horas, Socrates pede a Criton que silencie as lamentacoes
de sua esposa Xantipa e que esta seja conduzida com seus filhos até sua
casa (Phd. 60a, 117d-e). Esses elementos dramdticos que marcam a auséncia
das mulheres sio reforcados pelos temas e assuntos que pdem em jogo as
atividades reservadas aos homens: a coragem na guerra no Laques, a
educacio do jovem Alcibiades para a politica no Primeiro Alcibiades, ou
aquela de Cdrmides no didlogo homénimo. As mulheres sio deixados, muito
frequentemente, os papéis tradicionais: aqueles de velhas amas (por exemplo,
R. 3770), de esposas e de mies pertencentes 2 esfera do doméstico (0ikog)
(por exemplo, R. 540c-e), e para quem a filosofia parece, ao menos a
primeira vista, inacessivel.

Esta exclusao das mulheres das esferas intelectuais e politicas,
contudo, ndo € sistematica. A presenca-auséncia de Aspdsia, cortesad e
estrangeira na cidade de Atenas, suposta escritora do elogio fuinebre

pronunciado por Péricles e relatado por Socrates no Menexeno (236b),
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introduz um elemento de diferenca de género particularmente importante
num didlogo em que o género (na retérica) ¢ um elemento de persuasio e
de coesao social central®. Mais emblematica ainda € a aparicao da personagem
de Diotima de Mantinéia no Bangquete, ensinando ao jovem Soécrates os
mistérios do amor (Wersinger, 2012). Observaremos, contudo, que as aparicoes
sa0 presencas-auséncias, sempre relacionadas a uma situa¢do enunciativa
na qual o locutor ¢ um homem.

Esses elementos de contextos sociais integrados na narrativa dos didlogos
suscitam (aqui o original apresenta problema de concordancia) uma primeira
questao: essas marcas de virilidade e de masculinidade, inscritas em normas
sociais, politicas e intelectuais, seriam justificadas segundo Platio? Podemos
razoavelmente duvidar disso. Um meio para perceber isso consiste em
interrogar o proprio lugar da virilidade em certos personagens dos didlogos:
a coragem. Essa virtude de coragem (&vdpeia) é tradicionalmente constitutiva
da virilidade ou da masculinidade’. Pois o discurso inaugural de Fedro no
Banquete vem justamente questionar a exclusividade dos homens nesta
coragem viril. O personagem de Alceste (179b-d) ¢é testemunha da coragem
que ela demonstrou ao se sacrificar por seu marido Admeto, enquanto que
o personagem de Orfeu, para efeito de contraste, é acusado por Fedro de
lhe faltar virilidade devido ao seu apego a vida e é condenado a ser morto
pelas bacantes (179d-e).

Assim, os didlogos apresentam as tradi¢oes sociais e politicas, mas parece
que Platiao interroga seus fundamentos. Assim, o ideal de virilidade,
frequentemente relacionado ao contexto politico e guerreiro, mas tocando
igualmente o acesso as mulheres, a posicdes frequentemente reservadas
aos homens, parece desajustado, ou pelo menos posto a prova do exercicio
da filosofia, uma vez que se trata de encontrar os fundamentos da virtude
de coragem ou de sabedoria, como nos testemunham as célebres paginas

do Livro V da Repiiblica.

6 Vide Helmer (2006) sobre Aspdsia, e mais amplamente Kochin (2002) sobre a
relacdo entre retorica e género na Repiublica e nas Leis.

7 Ver por exemplo o Crdtilo (407d) sobre o nome de Ares. Sobre a articulacao entre
coragem, virilidade e masculinidade, vide Hobbs (2000, 68-74).
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A IGUALDADE DAS MULHERES? (R. 451C-457C)

O Argumento

No contexto da edificacdo da kaAAinoAig, Sécrates anuncia trés ‘ondas’
de reformas visando em particular a constituicao da classe dos guardides
(pUAakeg). A primeira onda é precisamente aquela que defende que as
mulheres tenham igual acesso a funciao de ‘guardids’ da cidade. Socrates
analisa os argumentos que poderiam obstruir tal reforma: seriam vilidas
as razoes pelas quais tradicionalmente excluimos as mulheres dessa func¢ido?
Valendo-se de um exemplo no qual distinguimos os ‘cabeludos’ dos ‘calvos’,
ao se questionar sobre se a diferenca € nominal, absoluta ou relativa,
Socrates faz do acesso das mulheres a fun¢io de guardia uma questiao
dialética.

Trés elementos essenciais ao argumento devem ser recordados:

1) Socrates questiona se a natureza (@vo1g) do feminino (8fjAv) difere da
natureza do homem (&vjp). Mas o conceito de natureza na Republica é
indissocidvel daquele de ‘funcao’ (€pyov), no sentido de que, para exercer
bem e plenamente uma funcao, € necessdria uma natureza adequada (R.
374e). Nao se trata, pois, de se questionar a respeito de uma natureza
‘biolégica’, mas sim de ‘naturezas’ mais ou menos dotadas para o exercicio
da guarda. A resposta de Socrates é definitiva: porque a guarda requer
qualidades tais que é preciso conjugar um certo ardor moral (Bupogidng) e
um gosto pelo conhecimento e pela sabedoria (ptAoco@®v), as mulheres
niao sio menos dotadas que os homens para o exercicio da guarda.
A natureza delas é, neste ponto, perfeitamente igual aquela dos homens:

Nao ha, pois, meu amigo, ocupacao relativa a administracao da cidade que
pertenca a uma mulher porque ela € mulher, nem a um homem porque ele
¢ um homem, pois os dons naturais sao repartidos de maneira semelhante
nos dois géneros de seres vivos. A mulher participa naturalmente de todas
as ocupacdes, o homem, por sua vez, participa igualmente de todas, mas

nessas atividades a mulher é um ser mais fraco que o homem (445d-e).
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Socrates acrescenta ainda que existem mulheres dotadas para a medicina
ou para a musica, atividades tradicionalmente reservadas aos homens (445¢).

2) No entanto, Glauco e Socrates fazem uma ressalva. As mulheres sio,
na maior parte das vezes, ‘mais fracas’ (451: GoBeveotépaig). A interpretacio
desse adjetivo € contestada, mas podemos, entretanto, concordar em sustentar
que esta fraqueza € fisica e nao qualitativa. Em outras palavras, a diferenca
de sexos introduz um grau de for¢a e de fraqueza no seio de uma igualdade
de natureza em relacio a funcio esperada, mas ela nio poderia fundamentar
uma diferenca de género, atribuindo a cada um(a) atividades de acordo
com seu sexo.

3) Um terceiro elemento dessa reforma concerne ao lugar dedicado a
procriaciao. Virias passagens dos dialogos permitem pensar que a procriacio
e a educacio, pelo menos preliminar, sio func¢des ‘naturais’ reservadas ao
sexo feminino. Além disso, no Livro V, a discussido se construia sobre um
exemplo tomado do reino animal, as cadelas de guarda, a quem confiariamos
unicamente a tarefa de engendrar e de criar os filhotes (451d).

Socrates admite uma diferenca no que diz respeito a procriagdo:

Mas se o género nao parece diferir senio sobre este Unico ponto, a saber,
que o género feminino da a luz, enquanto que o género masculino fecunda,
entao afirmaremos que o género foi apenas demonstrado pela diferenca da

mulher e do homem quanto ao objeto de nossa discussio. (454d-e)

Essa distingdo nao € ajuizada nem suficiente, nem suficientemente
pertinente para distinguir as atividades diferenciadas a longo prazo na
cidade ideal. E inegdvel que a funcio de procriacio deve ser levada em
consideracio tanto quanto a de guardia, do ponto de vista da cidade, mas
ela nao € constitutiva de uma ordem civil perene diferenciada segundo os
sexos: uma vez tendo concebido, as mulheres retomardo suas funcdes de

guardias, deixando as amas o cuidado de sua prole.
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UM FEMINISMO PLATONICO?

Essa primeira onda de reforma conduziu muito frequentemente os
intérpretes a inquerir a questao de fundo: Platao era, afinal, feminista?
Muitas respostas foram apresentadas a essa questio deliberadamente
anacronica que ultrapassa o quadro deste capitulod. Podemos concordar
com o cardter excepcional do julgamento filoséfico que distingue tao
nitidamente, para nossos contemporaneos, a diferenca de sexo e a diferenca
de género, e que relativiza, em certo sentido, a oposi¢ao entre natureza e
cultura sobre a divisdo de tarefas entre homens e mulheres. Sem pretender
defender ou acusar Platdo quanto a conceitos que certamente nao constituem
as bases sobre as quais os feminismos contemporaneos se fundam, pode-
se, contudo, relativizar o ‘feminismo’ platdnico sobre muitos pontos.

1D Primeiramente, o argumento do Livro V da Repiiblica, como recorda
Vlastos (1994), certamente nio diz respeito a ‘mulher’ ou a ‘todas as mulheres’,
mas somente as guardids. O argumento parece ter um alcance geral, segundo
o qual niao € possivel justificar uma desigualdade social ou politica com
base em uma diferenca sexual, mas ¢ forcoso constatar que Platio retoma
no resto da Republica uma divisio de tarefas por sexo e género. A
apresentacao das outras mulheres na cidade seguramente nio € lisonjeira
(Allen, 1975), apesar de o feminismo platonico acerca das ‘guardias’ coexistir
com a afirmac¢io de uma diferenca de sexo e de género para o resto da
cidade. Em que medida quis Platio estender o argumento do Livro V para
o conjunto das mulheres? Podemos questionar Vlastos com algumas passagens
do Livro VII das Leis, por exemplo, em que o Ateniense prescreve com
veeméncia que todas as mulheres da cidade devem se submeter a uma
educacio igual a dos homens, a fim de participarem igualmente das atividades

militares (804d-805¢)°.

8 Dentre os quais os mais notaveis sao Annas (1976) e Vlastos (1994). Encontramos
em Tuana (1994) um bom levantamento dos tipos de interpretacao que fazem de Platio ora
um feminista convicto, ora um antifeminista conservador.

9 Para uma apresentacao dessa divisao entre sexo e género na cidade da Repuiblica,
em comparag¢ao com as Leis, sobre o acesso a func¢iao de guerreiro, ver Ernoult (2007), que
sublinha que o préprio fato de vislumbrar que as mulheres pudessem ser um recurso militar
ja € uma proposicao impressionante. Kochin (2002) chega as mesmas conclusoes.
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2) Podemos igualmente censurar Platio por ‘dessexualizar’ as mulheres
guardias, ou seja, por neutralizar seu sexo, ou mesmo masculiniza-las pela
funcio que elas ocupam, mantendo-as fisicamente ‘mais fracas’ que os
homens!". Seria, pois, uma imprudéncia manter a superioridade das atividades
tradicionalmente masculinas: ao permitir as mulheres o acesso a essas
atividades, constrangendo-as a perder sua feminilidade. Ademais, por detrds
de uma noc¢ido de ‘coragem’ pretensamente dessexualizada e neutralizada,
por detras de um feminismo que milita por acesso igualitdrio das mulheres
as atividades dos homens, esconde-se sobretudo uma estratégia de
desfeminizacao. Prova disso €, por exemplo, a obrigacao de as mulheres
que praticam gindstica, equitacdo, exercicios armados, portarem vestimentas
‘masculinas’, a exemplo das (mulheres) Sirmatas do Livro VII das Leis que,
comparadas as mulheres de Esparta, ‘fazem forma de homens’ (806b-¢).

3) Podemos, enfim, matizar o feminismo platdnico a partir dos proprios
pressupostos que o fazem parecer ‘feminista’. Assim, a afirmaciao segundo
a qual as mulheres sao ‘mais fracas’ que os homens ressalta, segundo Annas
(1976), uma crenca em um dado biolégico incorreto, porque moldado pela
cultura, e de uma imprudéncia relativa 2 maneira como as mulheres siao
condicionadas pela educacio e pelas atividades que lhes sio impostas.
Platio pode, a partir disso, aparecer como ‘feminista’, na medida em que
concede as mulheres direitos iguais aos dos homens, mas também ‘anti-
feminista’ pelo fato de renovar as distincoes de graus que ancoram a
inferioridade das mulheres em seu préprio corpo.

Retenhamos desses debates a seguinte hipotese: Platio faz uma clara
distin¢io, no Livro V da Repiiblica, entre diferenca de género (masculino/
feminino) e diferenca sexual (homem/mulher). Ele nio faz a primeira
depender da segunda, pelo menos nao diretamente. Se persiste uma davida
quanto a neutralizacido da primeira diferenca, a segunda nao é negada, uma
vez que Platdo lembra que o que distingue a mulher do homem é que uma
da a luz, enquanto o outro fecunda. Enfim, a diferenca de género é concebida

por Platio como o produto de uma aculturacio em que o critério de

10 Saxonhouse (1984, 11). Essa dessexualizacao na Repiiblica €, no entanto, atenuada,
segundo o autor, com uma defesa da complementariedade dos sexos no Bangquete.
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legitimacio ou de condenacio é o interesse e a utilidade sociais e politicos.
Assim, podemos afirmar que existe, em certo sentido, uma emancipacio
da condicao feminina na Repiiblica, mas que depende de uma concepc¢ao
da justica funcional e hierarquizada, e nio de uma consideracio do cariter

cultural da dominac¢ao masculina.

AMOR, SEXO E GENERO (BANQUETE)

Para ndés, contemporianeos, um lugar privilegiado da determinacio do
género € a ‘sexualidade’, lugar no qual projetamos grande parte dos processos
de constru¢io do género. Esse elo entre sexualidade e género explica o
interesse dos comentadores pela instituicado pederasta, tal como se apresenta
no Banquete. A instituicdo pederasta, na Atenas do século V, ligava um
homem adulto, em posicdo de €pactric, a um nai¢ que é o amado (0 EpWUEVOQ),
para fins educativos. Essa instituicio educativa, reservada aos homens,
implica o ato sexual e constitui uma erética particular. Nao se trata, de
modo algum, de ‘homossexualidade’, termo que se reserva para a descricao
de uma tendéncia e preferéncia por um objeto sexual particular (Halperin,
1990a), mas sim de uma erdtica que nao € exclusiva de outras praticas
sexualizadas, como o casamento. Platio joga, na apresentacio dessa
instituicao, com o seu cardter polémico, articulando-a de diferentes maneiras
a determinaciao do género.

Em primeiro lugar, e contrariamente a um pressuposto anacronico
persistente, a pederastia ndo € condenada por Platdo por constituir um risco
de efeminizac¢do. A pederastia ndo € um ‘jogo de soma zero’ em que existe
um vencedor e um vencido, oposicao da qual se extrai muito rapidamente
esta outra distin¢do entre um €pacTh¢ ‘ativo’ e um €pWUEVOG ‘passivo’, esse
ultimo sendo, equivocadamente, comparado a efeminado (kivaidoc)!. E
verdade que muitas alusdes no texto platdonico convidam a tal comparacao

— como a ridicularizacio que Aristofanes faz, em seu discurso, da relacao

11 Sobre essa aproximac¢ao nos reportamos primeiramente as andlises de Dover (1964;
1978); depois as de Cohen (1987; 1991); Hindley (1991). Sobre a nocio de kivaidog, vide
Winkler (1990).
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que Pausinias e Agatio mantém, precisamente porque ela excede o quadro
institucional da pederastia (Ludwig, 2002, 48-51). Mas isso nio significa que
a relacio homo-erética implica uma transformaciao dos géneros. Em outros
termos, a pederastia nao € uma negac¢io da ‘virilidade’; muito pelo contrario,
ela pode ser o lugar em que se forma a virilidade, marcante nos contextos
da corte das virtudes proprias a idade e a situacdo do agente (modéstia e
reserva, entusiasmo e gosto por aventura, etc.) (Renaut, 2016).

Em segundo lugar, a existéncia de ‘casais’ de parceiros do mesmo sexo
nao pressupoe uma alteracdo ou inversoes de género no ambito desse casal.
Precisamos, primeiramente, chegar a um acordo acerca do carater ‘natural’
ou ‘contra natural’ de certos atos sexuais para Platdo. Nas Leis, o Ateniense
condena, é verdade, o ato sexual ‘com jovens rapazes como se fossem
mulheres’ com o argumento de que nio é natural (836¢5: un @Uoel). E
preciso tomar cuidado com uma interpretacao ‘naturalizante’ dessa passagem:
a natureza invocada nao ¢ uma norma biologica, mas antes social e politica.
Com efeito, a condenac¢ao do homo-erotismo deve ser compreendida como
um mecanismo de incentivo para proteger a cidade [de Atenas] dos Magnetos
pelo casamento e procriacdao, demandando uma forma de legislacio sexual.
Em outras palavras, as relagdes sexuais entre parceiros do mesmo sexo sio
proscritas em virtude daquela mesma justificativa que implica a igualdade
de acesso das mulheres as fun¢des de guardias na Repiiblica: a protecao
da cidade. Do mesmo modo que, em virtude dessa organizacao funcional
da cidade, a mulher deve poder ter acesso a essa funcao em virtude de sua
‘natureza’, € necessario condenar as relacdes sexuais entre parceiros do
mesmo sexo, ou pelo menos, se ndo as impedir, reduzir sua intensidade e
sua frequéncia, em virtude da ‘natureza’ que determina um esforco de
procriacao regulado pela cidade (Lg. 841a-b) (vide Boehringer, 2007). Além
disso, a personagem Aristofanes, no Banquete, expoe claramente que o
género niao ¢ determinado pela sexualidade, quando ele descreve, por meio
do mito da primeira humanidade, trés formas de atra¢io mutua ligadas ao
ato sexual: de fato, Eros pode estar relacionado a dois homens inicialmente
oriundos de uma unidade primordial masculina, duas mulheres reciprocamente,
ou um homem e uma mulher, se a unidade em questao for andrégina (vide

Boehringer, 2007; Brisson, 1997, 67-102).
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A reinterpretacdo platdnica do modelo pederasta para justificar uma
erética intelectualizada oferece outra forma de articulaciao entre sexo e
género. De fato, Diotima pretende, em seu discurso, apontar o caminho de
uma ‘pratica pederasta correta’ (Smp. 211b5-6: 6pO®¢ naidepaocteiv),
emprestando da instituicdo educativa e erdtica seu vocabuldrio e algumas
de suas imagens, enquanto evoca um modelo que € aquele da gestaciao e
da geracio (Pender, 1992). Trata-se de transferir aos homens um poder
biol6gico reservado as mulheres, aquele de dar a luz, e de, assim, privar a
mulher de toda a exclusividade no processo de geracao (Halperin, 1990b)?
Talvez Platao nos indique, em vez disso, que os modelos de género para
pensar o acesso ao conhecimento através da relacdo erdtica podem, ou
melhor, devem ser reavaliados sem distin¢ao de sexo. Pode-se, entdo, ser

um homem e estar gravido, e ser uma mulher e fecundar como um homem.

CONCLUSAO: JOGOS DE GENERO

Ao fim desse percurso, podemos resumir a posi¢io platdnica em dois
momentos:

a) Em primeiro lugar, Platao tem consciéncia da distin¢do entre sexo e
género, por exemplo, quando ele desassocia os valores da virilidade do
sexo masculino, seja neutralizando-os, seja transferindo-os para as
mulheres (as guardias da Republica, as Amazonas, etc.). Se ha uma
virilizacdo bastante evidente dos comportamentos das mulheres guardias
na Repiiblica, cometeriamos um equivoco ao acusar Platdo de negar a
especificidade sexual da mulher. Inversamente, vimos que certas praticas
ou elementos femininos intervinham nos homens, notadamente na erdética
intelectualizada do Banquete. Em uma palavra, nio ha ‘neutralizacio’
do género, mas sim, em certa medida, uma neutralizacao do sexo, uma
vez que se trata de atividades e de atitudes da alma. Da mesma forma,
pode-se explicar por que certos modelos associados ao trabalho feminino
(a tecelagem no Politico, a atividade da parteira que caracteriza a atividade
de Socrates no Teeteto) podem concorrer com outras atividades

tradicionalmente pré-determinadas por uma atividade masculina (uma
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politica belicosa, por exemplo, ou uma educacio fundada sobre o modelo

pederasta reservado aos homens; Larivée, 2012).

b) Em segundo lugar, Platio permanece apegado, para o funcionamento da
cidade, a comportamentos de género tradicionais que seu argumento
parecia, a primeira vista, contestar. Com excecdo das guardias da
Repuiblica, as mulheres, na cidade platonica, sio condenadas as atividades
domésticas e familiares; quanto aos homens, eles devem continuar a
ocupar func¢oes educativas, politicas e guerreiras. Essa permanéncia
normativa € precisamente a razao pela qual certos ‘jogos’ sobre o género
sao particularmente visiveis nos dialogos.

Dizer, como o fez Timeu no didlogo hom6nimo, no contexto de um mito
escatologico, que o sexo do corpo no qual a alma se reencarna (homem
ou mulher) depende da natureza e da qualidade da alma no além (T7i.
90e-91d), é dizer, em certo sentido, que uma qualidade ética determina as
qualidades biolégicas e, quando for pertinente, que o género adotado nesse
mundo determina o sexo. Por mais radical que essa posi¢cdo possa parecer,
na medida em que ela faz um fato depender de um valor, ela nio deixa de
ser o signo de uma representacao sublimada do género masculino, capaz
de inteligéncia, de controle, de for¢ca em relacio a um género feminino mais
fraco e mais suscetivel ao desejo concupiscente. O dualismo alma-corpo
esta, pois, articulado com um outro dualismo que opde, nao tanto homem
e mulher do ponto de vista do sexo, mas sobretudo o masculino e o feminino
do ponto de vista do género e das qualidades psiquicas. Essa polarizacao
dos géneros constitui, sem dudvida, na epistemologia e psicologia platdnicas,
e, mais tarde, retornando na ética e na politica, um pressuposto que atribui
aos homens e as mulheres lugares e comportamentos especificos.

Ha, portanto, em Platdo, ‘jogos’ sobre os géneros e uma forma de
libertagiao dessa nocao relativamente ao sexo; mas essa libertacio permanece
parcial, em razdo de seu poder de determinacio dos sexos, sexualidades,

leis e costumes.
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A medicina exerce uma importante funcio para a filosofia platonica; ela
¢é utilizada para pensar a prépria filosofia e dela tira muitos elementos:
linguagens, imagens, conceitos, solucdes. A medicina atravessa toda a
producio platdnica, desde os primeiros didlogos até as Leis. O pensamento
platdnico se alimenta das especulacdes médicas e biologicas dos Pré-
socraticos e dos autores dos tratados do corpus Hippocraticum de varias
formas; por isto as referéncias platdnicas 2 medicina nio podem ser
reconduzidas todas ao interior de uma mesma perspectiva, mas dependem
do contexto dialégico no qual elas se encontram. Essas podem ser colocadas
em diferentes planos (Vegetti, 1995, VID: no plano metafdrico e analdgico
— para explicitar conceitos filosoficos por metaforas ou reconduzir processos
psiquicos e politicos a processos biolégicos — ou, como para o caso do
Timeu, no plano médico-biolégico tout court'.

Em geral, podemos distinguir o interesse de Platao pela medicina em
dois aspectos: o primeiro pertence a forma da ciéncia médica, o segundo
ao contetido desta ciéncia. O primeiro pertence propriamente 2 teoria e a
defini¢io da ciéncia, enquanto o segundo considera os processos fisiologicos
e patologicos do individuo para aplicd-los, analogicamente, aos processos
que ocorrem no interior da alma e da cidade. Este segundo aspecto relaciona-

se com um método da ciéncia antiga, o da analogia, que, para Platao como

1 Para as questoes médicas no Timeu, cf. Joubaud (1991).
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para os Pré-socraticos e os médicos hipocriticos, permite compreender o
invisivel por meio do visivel2.

Embora inimeros estudos tenham sido dedicados a fun¢io da medicina
na obra platdnica’, é preciso observar que a maioria deles se atém ao
aspecto epistemoldgico e metodolégico da medicina, sobretudo em relacao
a célebre passagem do Fedro (270) em que Platao cita Hipocrates. Nos
escritos platdnicos o médico de Cos s6 é citado neste didlogo e no Protdgoras,
e no primeiro Platio opera a assimilaciao entre a dialética e a medicina
exercida por Hipocrates. Esta citacao do Fedro ja havia suscitado grande
interesse nos antigos (por exemplo em Galeno 15.1-2 Kihn) e teve virios
desdobramentos para a ‘questdo hipocratica®. Em particular, a passagem
do Fedro (270) foi utilizada para atribuir a Hipdcrates alguns tratados do
corpus Hippocraticum, explorando os estudiosos o conceito de ‘natureza
do todo’” (gpUvoig tod 6Aov) para a atribui¢dos. No estado atual das pesquisas
pode-se concluir com Jouanna (1994, 61) que ‘o testemunho platdnico nio
da alguma contribui¢ao certa ao problema da identificacio dos tratados
auténticos’.

Por meio de algumas passagens serdo aqui considerados sé dois aspectos

da relacio que liga a filosofia platdonica a2 medicina: 1) a medicina como

2 Cf. Lloyd (1992). Para a passagem do visivel ao invisivel vide Hp. de Arte 9; Jouanna
(1994, 311-sqq.). Para o método analdgico, vide Jouanna (1994, 321-sqq.).

3 Nao hd um estudo que trata analiticamente da medicina na obra platdnica. Um
estudo geral mais recente é o de Lombard (1999).

4 O corpus Hippocraticum (ou Colecao hipocritica) é um conjunto de sessenta
tratados que a tradicio atribuiu a Hipdcrates de Cos, médico dos séculos V-1V a.C. Salvo o
Sobre a natureza do homem, de Pdlibo, genro e discipulo de Hipocrates, nao podemos dar
um nome aos autores destes escritos (vide Jouanna, 1994, 58-sqq.).

5 A questao, ja debatida por Littre¢ em meados do séc. XIX, é extremamente complexa,
porque, dependendo do significado dado ao termo 6Aov, muda o quadro de referéncia das
obras ‘hipocraticas’. Jouanna (1994, 61) resume assim a questdo: ‘Dependendo da interpretacio
adotada, podemos referir-nos a uma medicina filosofica (Do regime) ou meteorologica (Ares,
dguas, lugares), ou a uma medicina com base no conhecimento da natureza do corpo na
totalidade dos seus elementos constitutivos e dos tipos de constituicao (Natureza do homem,
Da antiga medicina)’. Pensamos, com Trabattoni (1994, 57), que a passagem nao pretende
indicar o conhecimento do universo, mas o conhecimento de um dado objeto na sua totalidade,
ou seja a relagdo que as partes tém com o todo (6Aov) e o todo com as partes, sendo a
relacio uno-multiplo o problema fundamental da dialética platonica e um aspecto importante
da medicina dietética.
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paradigma epistemologico e 2) a pratica médica como Gvaloyov da pratica

dialogica.

A MEDICINA COMO PARADIGMA EPISTEMOLOGICO

A medicina é um dos exemplos mais frequentes de craft analogy (cf.
Cambiano, 1991, 35-45, 61-84; Graham, 1991). Este dado explica-se pelo fato
de que a medicina, sobretudo a do corpus Hippocraticum, teve que ter,
desde muito cedo, um rigoroso estatuto epistemoldgico em resposta a
medicina religiosa e a medicina de inspiracdo fisiologica, derivante da
especulacio mepl pUoewg pré-socrdtica®. Neste esforco de definicdo
epistemoldgica, os autores hipocraticos definem o que é a medicina em
relacdo ao campo de objetos dos quais se ocupa e ao método que ela aplica
na pesquisa e na pratica, subtraindo deste modo, sobretudo em Da antiga
medicina (20), a medicina aos outros campos de pesquisa. Neste esforco
de afirmacio de existéncia da medicina se situa o discurso platdnico com
os mesmos fins. Assim como a medicina hipocratica, a filosofia platdnica
teve que ‘lutar’ para afirmar a prépria existéncia, para por os proprios
objetos e o proprio método de pesquisa e de pratica contra os sofistas, os
eristas e os oradores.

O uso da medicina como paradigma epistemolégico emerge com forca
no Gorgias (463a-466a), para demonstrar que a retdrica nao é uma TEXVN
mas uma pratica (éuneipia)’ incapaz de ‘dar razao’ das proprias operacoes;
uma pratica que visa produzir prazer e nio o que ¢ bom para a alma ou
a cidade (462¢7). Os exemplos que Socrates mostra a Gorgias servem, na
verdade, para compreender se a retorica é ou nao uma TEXVN, isto é, se é

ou ndo um sabers. O uso da analogia entre filosofia e medicina tem dois

6 Conferir, entre os outros, os tratados Da antiga medicina e Sobre a arte, que,
embora apresentem algumas diferengas, concentram grande parte das argumentac¢des para a
definicio da medicina e a demonstracao da sua existéncia (cf. Cambiano, 1991, cap. II;
Jouanna, 1994, parte III, cap. IID).

7 Grg. 462c3: Eumelpiov éywyé Tiva: uma certa pratica empirica.

8 Cfr. Grg. 449d2-4. Também no Protdgoras, Socrates, para fazer compreender ao
jovem Hipocrates o que o sofista ensina, apresenta varios exemplos do mesmo tipo, convocando
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fins: por um lado serve para afirmar que a retorica de Goérgias nio é uma
téxvn; por outro lado serve para destacar o problema da aparéncia
(introduzido pelo termo €idwAov) e da bajulacio (koAakeia).

Mesmo a fim de operar a distin¢do entre saberes e pseudo-saberes,
Socrates introduz o conceito de saude, dividindo-a em saude do corpo e
saide da alma®. Para ambas hd uma téxvn: para a alma a moAitiky (dividida
em legislacio e justica) e para o corpo uma outra, para a qual Socrates ndo
dispde de um termo preciso, dividida em ginastica e medicina. No interior
da politica, a gindstica (yvuvaotikn) corresponde 2 legislagao (vopoBetikn),
a medicina a justica (Sikatoovn). Platdo cria portanto uma propor¢io pela
qual ginastica:legislacio = medicina:justica (Grg. 465b6-c¢5). Este paralelismo
tem dois objetivos: o primeiro é dar ao saber atinente a alma o estatuto de
téxvn; o segundo é introduzir uma fratura entre o nivel técnico e os saberes
aparentes que nio tém os cardcteres da téxvn, ou seja refutar a suposta
‘cientificidade’ da retérica. E é mesmo neste nivel que Platao introduz os
conceitos de gldwAov e de kolakela; a estas quatro técnicas, de fato,
correspondem quatro imagens (e{dwAa)®, semelhantes as verdadeiras:
cosmética, culindaria, sofistica e retérica. Estas quatro imagens das técnicas,
da alma e do corpo, sio chamadas de bajulacio por Socrates. Podemos

esquematizar as relagdes entre técnicas e pseudo-técnicas deste modo:

Técnicas Legislacdao Justica

da alma (vouoBetikn) (Sikaroovvn)
Técnicas Gindstica Medicina

do corpo (yupvaoTtikng) (latpikn)

a medicina com Hipdcrates de Cos e a escultura com Fidias e Policleto (311b-d). Cambiano
(1991, 83) destaca a concep¢ao do saber como saber técnico: ‘As técnicas sao a exemplificacao
do que signifique ‘saber’. O que lhes permite possuir esta qualificacio é, para Platao, a
delimitacdo de um campo de competéncias. (...) Para estabelecer quem ¢é um técnico é
preciso esclarecer qual é o campo, ou seja, quais sao os objetos que constituem este campo
no qual ele se demonstra enquanto tal’.

9 A analogia entre compleicio do corpo e compleicio da alma é instituida também
por Gorgias no Encomio de Helena e por Isocrates (Orat. 15.181-182).

10 Um estudo importante sobre o eldwAov e a piunoig é Palumbo, L.(2008).
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Imagens das técnicas Sofistica Retorica

da alma (coploTikn) (pnropixr)
Imagens das técnicas Cosmética Culindria

do corpo (KOUMWTIKH) (dpomouki))

Sécrates demonstra portanto que a retorica (como as outras imagens das
técnicas) ndo é uma técnica, mas um dAoyov mpdyua (Grg. 465a6), nio
somente porque ela nio tem um objeto proprio, mas também porque o fim

dela nao € o bem, mas sim o prazer!!.

OS ALIMENTOS DA ALMA

A analogia entre médico e filésofo (e seu duplo, o sofista) se aprofunda
em trés didalogos: no Fedro, no Protdgoras e no Teeteto. No Fedro ha uma
significativa passagem (270a-274a)!2 acerca do método que a retdrica tem
que empregar para ser realmente uma téxvn. No comeco da passagem (270)
Socrates afirma que a téxvn laTpIKA € a TEXVN PNTOopIKN tém o mesmo método.
Claramente aqui se trata de uma retorica diferentemente entendida daquela
do Gorgias, em que a retorica é um pseudo-saber associado 2 culinaria
(Trabattoni, 1994, 55-sqq.). O centro da analogia médico-filosofo estd toda
no fato de que o médico conhece as propriedades (duvdueig) dos alimentos
e a quem ministra-los para produzir forca e saide, assim como o filésofo
conhece a natureza dos Adyot e a quem dirigi-los. No caso do médico e no
caso do filésofo, ha uma situacdo pela qual duas classes de objetos tém

que ser postas em comunicacao corretamente’?: o médico poe em comunicagio

11 Para Platio a téxvn nunca é neutra, mas € sempre orientada para o bem ou para
o mal, para a justica ou para a injustica, para a satide ou para a doenca da alma; por isto
Platao se opde 2 concepcdo da téxvn professada pelos sofistas, para os quais a téxvn €
neutra e é somente seu uso que a torna boa ou ma (cf. Grg. 456¢-457a).

12 Esta passagem foi objeto de inumeros estudos. Por brevidade reenviamos a Vegetti
(1995, xv, n. 7, 97-122; bibliografia nas notas).

13 Hd uma ligacdo biunivoca entre ‘correto’ (6p06¢) e ‘técnica’ (téxvn), pela qual quem
realiza algo ‘corretamente’ (0p0&¢) o realiza porque possui uma técnica especifica.
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os alimentos com os corpos, enquanto o filésofo faz o mesmo entre os
discursos e as almas!.

No Protdgoras (313c-314b), Platao estabelece uma analogia entre os
alimentos do corpo e os da alma, uma analogia que se torna paradigma de
explicacdo das mudancas e das alteracdes que se verificam na alma de um
individuo pelo contato com opinides e discursos. A perspectiva com a qual
Platao considera os alimentos — os seus efeitos e o modo como estes tém
que ser ministrados — lembra diretamente a medicina dietética do corpus
Hippocraticum. A principal preocupacio do médico hipocratico é a de
comensurar a forca dos alimentos a do homem que os come: mais
especificamente, o médico tem que prestar atenciao para que as propriedades
do alimento sejam compativeis com as do corpo’>. O médico tem, portanto,
que harmonizar (dppdlerv no jdnico ou apudtrelv no dtico) o alimento com
o tipo de constituicaio do homem. Este principio da acao do médico ¢é
retomado na analogia filosofia-medicina do Protdgoras: o ‘médico da alma’
tem que prestar atenc¢do para que os Adyol que entram na constituicio
psiquica de um individuo nao sejam excessivamente ‘fortes’, de modo a nido
produzir um transtorno patolégico.

Nessa perspectiva, os processos biologicos ocorrem da mesma forma
que os processos psiquicos, ambos mudam necessariamente (&dvaykn) a
complei¢io (€€1¢) de um individuo. A unica diferenca entre estes dois
ambitos, o biol6gico e o psiquico, pertence ao perigo maior dos alimentos
da alma. Os do corpo, antes de ser ingeridos, podem ser guardados e
analisados para que se conheca os efeitos. Ao contrario, os alimentos da
alma nio podem ser guardados em nenhum outro recipiente que nio na

propria alma, sem possibilidades de uma prévia andlise; uma vez comprados,

14  Nesta passagem do Fedro, Plataio dd as regras para a dialética. Por um lado, é
preciso analisar o objeto do discurso, dividi-lo em suas partes simples e logo recompd-lo:
por isto é preciso conhecer a ‘natureza do todo’. Por outro lado, é preciso distinguir os
diferentes tipos de almas e compreender quais tipos de discursos se harmonizam com quais
tipos de almas. E muito significativo que esta operacio (em 271b3) seja indicada pelo verbo
npooapudttely, que lembra o uso de apudletv em VM (3.4), verbo que expressa o correto
acordo entre alimento e constituicio humana. Esta analogia ocorre em um lugar importante,
afirmando que a filosofia é Ypuxaywyla (cf. Trabattoni, 1994, 58, n.13).

15  Atencao testemunhada em virios tratados do corpus Hippocraticum (Epidemias; Da
antiga medicina; Ares, dguas, lugares; Do regime nas doengas agudas).
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os alimentos da alma, os ensinamentos (pabruata), tém que ser ‘engolidos’
e portanto assimilados.

Com a analogia entre alimentos do corpo e alimentos da alma, Platido
afirma dois pontos. O primeiro € de cardcter epistemoldgico: assim como
no Gorgias, aqui no Protdgoras afirma-se a necessidade de procurar um
técnico (o médico da alma) capaz de julgar corretamente os ensinamentos
que podem ser assimilados. O segundo pertence aos processos psiquicos
que o didlogo desencadeia. Pode-se notar que, ao criar este tipo particular
de medicina da alma, Platdo utiliza modelos explicativos proprios da medicina
dietética presentes no corpus Hippocraticum, com a consequéncia de que
as dinamicas psiquicas sio consideradas da mesma forma que as fisicas,
assim subtraindo-as ao dominio da possibilidade?. Isso significa que, assim
como os alimentos do corpo, os Adyot, os ensinamentos, possuem JUVAUELG
que necessariamente produzem alteracoes’s.

Na célebre ‘Apologia de Protdgoras’ (Tht. 166a-168¢c) este aspecto da
analogia filosofia-medicina é retomado e declinado também do ponto de
vista politico — aspecto implicito ja no Protdgoras. A analogia entre o médico
e o sofista se estabelece por meio do conceito de mudanca (petafoAf)w:
ambos operam uma mutacio (o termo é uetaPAntéov), o médico através dos
remédios (papudkolg) no enquanto o sofista por meio dos discursos (Adyorg).
O ponto central desta concep¢io € que cada individuo tem uma sua prépria
disposicio (£€1¢) que determina e dd origem a opinides (§6&a1) a ela
congéneres (ovyyevi)?. “Eéic e §6&atl constituem, portanto, uma estrutura

coerente em que 0s varios elementos estdo interligados e sao interdependentes.

16 Por esta razao, Socrates interroga muito tempo o jovem Hipocrates antes de ir ao
encontro de Protigoras; cf. Palumbo (2004).

17 Esta consideraciao poderia explicar a afirmacio socratico-platdnica pela qual quem
conhece o bem nao pode agir mal: na analogia médica, o conhecimento indica nao um
saber abstrato, mas sim uma condicao da alma pela qual esta necessita agir conforme as
Suvdpeig assimiladas.

18  Ja Gorgias instituira este tipo de analogia (cf. Hel. 14). Para a rela¢iao entre medicina
e filosofia, vide Demont (2005).

19 A medicina, na perspectiva de muitos tratados (sobretudo Ares, dguas, lugares), é
a ciéncia das mudancas (cf. Demont, 1992).

20 Cf. Tht. 167b1. Para as conexoes entre léxico médico e 1éxico filoséfico (sobretudo
ouyyevng). Cf. Marino & Lo Presti (2011).
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Posto este esquema de interacdes, para quebrar esta estrutura e gerar em
um individuo opinides diferentes, é preciso mudar a natureza da alma. Os
Adyor do sofista (assim como os do filésofo) operam, entio, como uma
informagado, ou seja introduzem na alma uma dada §0vauig capaz de alterar
a relacao biunivoca alma-opinides, que, de outra maneira, dificilmente
mudaria?’.

Deste esquema agora esboc¢ado, pelo qual a alma produz opinides a ela
congéneres??, ¢ preciso destacar a sua aplicacio ao Ambito politico (cf. Prt.
167¢): de facto Protagoras considera a cidade como um grande individuo
que funciona com as mesmas caracteristicas do corpo humano. A consequéncia
deste deslize do individuo a pdlis introduz uma outra analogia, entre alma
e cidade, central para a Republica: considerar a cidade como um grande
organismo significa, para Protdgoras e para Platio, entendé-la como uma

estrutura coerente que reproduz sua natureza nos individuos2.

BREVES CONCLUSOES

O que foi destacado neste breve caminhar através da obra platdnica €
somente um dos possiveis percursos para analisar as convergéncias entre
o pensamento platdnico e a medicina antiga, e foi privilegiada a reflexao
acerca da mudanca psiquica e da possibilidade de uma acdo dialogica
correta a exercer sobre o individuo e a cidade.

Se refletirmos bem sobre as passagens ilustradas, podemos notar que
hd um fio que as conecta. A medicina nao serve s6 como paradigma
epistemologico, para distinguir entre saber e pseudo-saber; ela serve
sobretudo para construir modelos explicativos dos processos psiquicos e

politicos em analogia com os do corpo. Agora, para o pensamento

21  Este é propriamente o problema da Repiiblica, ou seja, o problema de como produzir
a cidade e o homem justos a partir de uma situacao de injustica: se uma cidade produz
cidadaos a ela congéneres, uma cidade injusta s6 podera produzir cidadaos injustos, a ndo
ser que uma 0Oela poipa produza um individuo diferente dos outros.

22 Esta ligacao entre alma e opinides lembra o principio, ji homérico, pelo qual o
semelhante corresponde ao semelhante.

23 Em R. 544-sqq., os tipos de homem correspondem aos tipos de cidade.
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médico-bioldégico antigo, o corpo assume as qualidades/propriedades
(duvduerg) nio somente dos alimentos que assimila, mas também as do
meio ambiente em que o corpo se encontra?: alimento, homem e meio
ambiente constituem entdo uma estrutura coerente de propriedades
interligadas que tendem 2 homologacdo (0poiwoig). Postas estas premissas,
podemos concluir que a alma, na analogia médica, é concebida por Platao
como um elemento de uma estrutura maior, que envolve todos os Adyot
com os quais ela entra em contato. Adyot, alma e cidade sdo, portanto, o
dvaloyov psiquico de alimentos, corpo e meio ambiente das concepc¢des
médico-biolégicas de alguns tratados do corpus Hippocraticum. A medicina,
entdo, serve a Platio para imaginar um ou mais modelos plausiveis e
cientificos da comunicacio humana e para explicar as alteragdes e a patologia
psiquicas. Neste modelo, a cidade, o conjunto dos Adyor e das almas, é
concebida como uma ‘mdaquina semantica’, cujos processos levam a
homologacao das naturezas das almas.

A ac¢ao do médico da alma, do filésofo, é portanto cuidar do cidadao e
da cidade®, o que nao € outra coisa senao acdo politica de reorientacio da
cidade ‘doente’ para a saude, a justica. Deste modo a medicina da alma

muda de nome e se torna ‘verdadeira técnica politica’ (cf. Grg. 521d-522a).
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1. Conflitos entre religido e filosofia

Em 399 a.C. Socrates € condenado a morte, acusado de corromper a
juventude e de acreditar em deuses diferentes daqueles em que acreditam
os atenienses (Pl. Ap. 24b). A condenacido pode parecer estranha, dado que
a religiao grega (Burkert, 2007, 2011; Suarez de la Torre, 2010) carecia de
dogmas e de livros sagrados, nao sofria a pressio de um sacerdécio
profissional e estava tdo centrada no ordenamento ritual da vida da sociedade
que nem sequer existia um termo especifico para a designar. Ao cidadao
grego da época nido se exigia que tivesse fé, somente que aceitasse a
tradi¢ao, que fosse 8o10¢ ou evoePrig, ‘piedoso’, que seguisse as normas
aceites no que diz respeito a divindade. Por esse motivo é ainda mais
estranho, dado que a imagem que conhecemos de Sécrates é a de um
homem respeitoso da religido da cidade.

A aparente contradicdo resolve-se quando se destaca que a condenacio
de Socrates obedeceu a motivos mais politicos que religiosos: isto €, uma
tentativa de culpar determinadas personagens criticas quanto 2a tradi¢iao
pela derrota de Atenas na Guerra do Peloponeso, entre elas, os sofistas,
com quem o filésofo coincidia em alguns aspectos. De modo que a morte
de Soécrates realca a existéncia de um afastamento da filosofia da religiao
tradicional, acentuado pela atividade dos sofistas e pelo aparecimento dos

primeiros ateus.
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Neste quadro, entre o desenvolvimento da filosofia e a condenacio dos
cidadados por irreligiosidade, situam-se as propostas de Platao em matéria
religiosa, que siao divergentes e de grande envergadura!. As principais
seriam: a) consideracdes sobre a imagem da divindade; b) propostas acerca
da religiao da polis; ¢ possibilidades de uma religido filosofica; d)
desenvolvimento da ideia de possessiao divina e dos modelos inicidticos; e)

afirmacio da imortalidade da alma e da sua transmigracio.

2. A imagem da divindade

A tradicdo dos gregos sobre os deuses assentava nos poemas de Homero
e Hesiodo, que, embora nido transmitissem dogmas, pois eram puras obras
literarias, foram a base da educacio dos jovens, também em matéria de
religiido. Ambos os poetas apresentavam os deuses semelhantes em aspecto
aos seres humanos e, como eles, injustos, caprichosos e vingativos. O
antropomorfismo foi precisamente um dos primeiros pontos da religiao
tradicional criticado pelos filosofos. Jd Xenofanes apresenta uma reductio
ad absurdum risivel: se os etiopes afirmam que os seus deuses sdo achatados
e negros e os tracios de olhos azuis e rubicundos (B 16 DK), é de supor
que, se as vacas e os cavalos pudessem representar os seus deuses, imagina-
los-iam como vacas e cavalos (B 15 DK).

Para salvar a dignidade dos primeiros poetas, sem manter os aspetos
criticaveis da imagem dos deuses que apresentavam, uma solucio foi entender
os poemas de maneira alegoérica, como se tivessem um significado oculto,
mais racional e digno (Struck, 2004). Essa fora, por exemplo, a atitude do
comentarista do Papiro de Derveni, que interpreta como uma cosmogonia
filos6fica um poema teogénico atribuido a Orfeuz. Até Platio as vezes
recorre a esse expediente (ex. Phd. 69¢; cf. Bernabé 2011, 67-68, 77-78).

Platdo leva a divindade muito a sério. Declara que ‘é a medida de todas

as coisas’ (Lg. 716¢), em aberta contradi¢cdo com o homo mensura de

1 Dies (1927, 523-603); Solmsen (1942); Reverdin (1945); Boyancé (1947); Verdenius
(1954); Feibleman (1959); Vogel (1970); Morgan (1992); Fine (1999); McPherran (2006); Burkert
(2007, 425-434, 438-443; 2011, 478-488, 493-498); Mikalson (2010).

2 Sobre o Papiro de Derveni, cf. as edicoes comentadas de Kouremenos, Pardssoglou
& Tsantsanoglou (2000) e de Bernabé (2007), a traducio de Bernabé (2013b, 215-235) e os
estudos de Laks & Most (1997) e Betegh (2004).
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Protiagoras (B 1 DK), e que somos uma parte da propriedade dos deuses,
sob cuja custodia estamos (Phd. 62b). Assim, ao apresentar a correta educa¢io
dos jovens, recusa a hegemonia de Homero e de Hesiodo na apresentaciao
da imagem da divindade (Lacore, 2003). Aceita que os deuses tém corpo
(Brisson, 2003), mas nao os considera comparaveis aos seres humanos.
Admite os deuses tradicionais (Lefka, 2003), mas transcende-os, atribuindo-
lhes caracteristicas relativas a pressupostos éticos. Assim, por exemplo,
apresenta nas Leis (715e) um deus todo-poderoso, modelado a partir do

Zeus orfico’, garante da justica divina.

3. A religiao da polis

Em relacio a religido civica, Platio € guiado por dois propoésitos
fundamentais na Repiiblica: separar o comportamento justo ou injusto da
motivacao utilitaria de receber prémios ou castigos, e eliminar da educacao
dos jovens a imagem dos deuses que apresenta a autoridade de Homero e
de Hesiodo. Nem sequer lhe parece adequada a via da interpretacdo alegorica,
ja que pode ser mal-entendida por eles (378d). Ainda assim insiste que os
deuses nido sdo a causa das coisas malvadas, pois s6 podem fazer o bem
(379b0) e nio podem ser influenciados pelos homens (363e-367a) (McPherran,
2000, 248-249).

Nas Leis Platdo troca o projeto utépico da Repiiblica por uma
regulamentac¢ao em que a religido se converte em coluna vertebral do Estado
(Kerber, 1947; Burkert, 2007, 438; 2011, 493). Segundo o projeto, convertem-
se em delito contra o Estado o ateismo ou a magia, ou a ideia de que se
possa dominar a divindade com determinadas praticas. As propostas
platénicas, levadas ao extremo, significariam a eliminaciao do culto, pois
poderia considerar-se uma ofensa contra os deuses qualquer tentativa de
os influenciar; mas Platio nao chega a tanto, visto que propde manter os
deuses, santuarios, sacerdocio, sacrificios e cultos tradicionais, embora os

considere apenas amostras de agradecimento proprias de homens de bem.

3 Cf. Casadesus (2002). Platao substitui o nome de Zeus da sua fonte, um hino 6rfico
(cf. o escolio a passagem, 317 Greene, e ‘Orfeu’ frs. 31-32 Bernabé), por um asséptico ‘o
deus’. Da a impressao de considerar o nome de Zeus associado a uma tradicado que nao lhe
parece aceitavel de todo (Bernabé, 2011, 325-331).

363



CAPITULO XIX

A religido consolida-se no seu velho papel de estruturar a sociedade e o
Estado perseguird com rigor quem pretenda inovar neste terreno. Nas Leis,
a religido civica regulariza-se com todos os pormenores: especificam-se as
funcoes que a polis atribui a cada deus, as relagcdes com os herois, a presenca
religiosa nos atos civicos, as eleicoes de cargos, 0s juramentos, 0s Processos
judiciais, o casamento, a introduc¢io de novos cidadiaos, os banquetes, a

musica ou as relacdes entre os jovens nas festas.

4. Possibilidades abertas de uma religido filosofica

O desenvolvimento da teoria das formas, em que se postula a existéncia
de principios abstratos, como ‘o justo’, ‘o belo’, ‘0 bom’, que substituem o
antropomorfismo e permitem que a alma se aproxime deles, alcance-os e
os assuma, poderia parecer uma inten¢io de substituir deuses, dado que,
na visao do Fedro, o cortejo de deuses e homens contempla a visio da
verdade, que € superior a todos eles. Porém, mais uma vez, Platio nao
chega a tanto, ji que os deuses tradicionais continuam a desempenhar o
seu papel, pois tanto as formas quanto os deuses filosoficos sao incognosciveis
e nada tém a ver com os seres humanos (Prm. 133a-134e; vide McPherran,
2006, 250-254). Tampouco substitui os deuses tradicionais pela ideia de

alma de mundo, causa do movimento deste.

5. A possessido divina e o desenvolvimento dos modelos iniciaticos

Por outro lado, Platdo interessa-se pelos modos alternativos de piedade,
tal como os dos ritos mistéricos e extdticos, destinados a purifica¢ido da
alma e a salva¢io, mas nio propde que 0s aceitem sem mais nem menos,
submetendo-os a uma transposicao, segundo um termo usado por Dies
(1927, 432ss.; cf. Bernabé, 2011, 360-387). O propésito do éxtase baquico,
induzido pela musica, era fazer o fiel participe de uma experiéncia religiosa
coletiva, purificando assim a sua alma e preparando-a para um destino
melhor no Além. Os orficos tinham desenvolvido, de uma perspetiva ritual,
ideias sobre a imortalidade da alma, a transmigracio e um imaginario

infernal (Annas, 1982; Bernabé, 2013a) com prémios e castigos, que deixam
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também uma marca profunda nos didlogos (Casadesus, 2011). A iniciacido
permitia converter-se em deus no Além?.

Platio aprofunda o modelo extatico, postulando que o ser humano pode
fazer com que a sua alma adquira um estado divino ou quase divino;
todavia, para ele, a salvag¢io e a participa¢io no divino nao se alcancam
com o rito, mas sim com a pratica da filosofia (Morgan, 1992, 231-232;
Bernabé, 2011, 324; Casadesus, 2013a). Outro bom exemplo da projecio
dos modelos inicidticos na filosofia é o Banquete, em que Diotima revela
a Socrates como a alma se eleva do amor humano a visao da Forma da
Beleza (Riedweg, 1987). Da mesma forma, o mito da Caverna na Repiiblica
expressa um processo de iluminacao dos limites da vida corporal a
contemplacio da verdade, simbolizados nos agrilhoados na caverna,
condenados a verem apenas projecoes de sombras de representa¢des de
objetos, e na libertacao de um deles, que consegue sair da caverna e

contemplar a luz do sol (cf. Paquet, 1973).

6. Imortalidade e transmigracio da alma

A transmigracio da alma fora postulada por pitagoricos e orficos. Para
os primeiros tratava-se de um eterno ciclo de reencarna¢des que garantiam
a vida no mundo, sem nenhuma conotacio de castigo; para os oOrficos era
o castigo por uma culpa contraida pelos titas, de que os seres humanos
sao herdeiros, que consistia na reencarnac¢io da alma em sucessivos corpos
até conseguir alcancar a sua purificacado por meios rituais (Bernabé, 2013c¢;
Casadesus, 2013b). Platao desenvolve o seu proprio modelo no Fedro
(245¢-sqq.), onde descreve a origem da unifo entre alma e corpo por meio
da alegoria do carro alado puxado por dois cavalos, um branco e bom, o
outro preto e mau, que seguiam Zeus e os deuses num cortejo. S6 as almas
puras e perfeitas era permitido acompanhar o cortejo até contemplarem o
Ser e a Verdade, as Formas reais da Beleza e a Justica na sua plenitude. As
demais almas, ap6s terem vislumbrado algo dessa sede divina, deviam

abandonar a comitiva, cair no mundo terreno, encerrar-se num corpo mortal

4 Cf. Lamina durea de Tiirios (‘Orfeu’ fr. 488.9 Bernabé): ‘Deus serds, de homem que
eras’.
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e ‘ficarem apenas com a opinido como alimento’ (Phdr. 248b). Portanto, nas
maos de Platao, a ideia orfica da transmigracao converte-se num instrumento
para a teoria do conhecimento — cimentando a teoria da reminiscéncia
(Men. 82b; Calvo Martinez, 1999; Brisson, 1999) — e para estimular a vida
civica: as suas escatologias desenvolvem os riscos que corre quem comete

injustica, a saber, sofrer castigos no Além (Bernabé, 2013a).

II

1. Critica da imagem indecente da divindade (R. 377e-383¢)
Na discussio sobre a educacao adequada para os cidaddos da cidade
ideal, Socrates sugere a Adimanto que mitos devem ser contados as criangas

€ quais nio.

(traducio de R. 377e-383¢)
- Primeiramente, parece que devemos supervisionar os forjadores de mitos,
admiti-los quando sao bem feitos e recusd-los em caso contrario. E
persuadiremos as aias e as mies a contarem as criangas os mitos que
admitimos, e com estes modelaremos as suas almas muito mais que os seus
corpos com as maos. Em relagio aos que se contam agora, serd preciso
recusar a maioria.
— Quais sao?
C.)
- Os que nos contam Hesiodo e Homero, e também outros poetas, pois sio
eles que compuseram os falsos mitos que se narraram e ainda se narram
aos homens. (...) Primeiramente, o que disse a maior mentira em relacdo as
coisas mais importantes é o que forjou a ignobil mentira de que Urano obrou
como Hesiodo conta e que Crono se vingou dele [Hes. Th. 154-182]. No que
diz respeito as acdes de Crono e aos padecimentos que sofreu por mao de
seu filho [Hes. 7h. 453-500], mesmo que fossem certas, n2o me parece que
se devam contar com tanta ligeireza a criancas ainda imaturas. Seria preferivel

guardar siléncio; mas se fosse necessario contd-los, que uns poucos 0s
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ouvissem secretamente, (...) de maneira que tivessem acesso a sua audicdo
a menor quantidade possivel de criancas. ...

(378d) Narrar (...) os acorrentamentos de Hera por seu filho ou que Hefesto
foi expulso do Olimpo por seu pai quando tentou impedir que este batesse
em sua mae, assim como as tantas batalhas entre deuses que compds Homero,
ndo o permitiremos no nosso Estado; tenham sido compostos com sentido
alegérico ou sem ele. A crianga, com efeito, nao € capaz de discernir o que
¢ alegdrico do que nio €, e as impressdes que nessa idade recebe costumam
ser as mais dificeis de apagar e as que menos podem ser modificadas.
(383¢) Quando um poeta disser coisas de tal indole acerca dos deuses,
encolerizar-nos-emos com ele e nao lhe facultaremos um coro. Tampouco
permitiremos que a sua obra seja utilizada para a educacao dos jovens; a
menos que ndo nos proponhamos que os guardides respeitem os deuses e

se aproximem do divino, na medida em que isso € possivel para um homem.

Platio defende pela primeira vez de forma explicita, pela boca de
Soécrates, o que poderiamos chamar de ‘politicamente correto’ avant la
lettre. Consciente do valor paradigmatico da poesia para os jovens gregos,
pretende exercer um controlo do Estado sobre ela, para que nio transmita
visOes negativas sobre os deuses, com a ideia de que o respeito dos deuses
é um dos pilares da vida civica. Apresenta-lhes uma censura em plena
regra: os poetas que nao respeitem as normas do Estado nio poderio
recorrer aos meios que o Estado usa para a difusio da poesia. Nem sequer
aceita que a poesia possa ser interpretada de um modo alegérico, de
acordo com um método em voga na época para manter a importancia dos
textos antigos, mesmo 0s seus aspectos menos decorosos. O risco é que
os jovens nido saibam distinguir o que € alegoérico do que no é. O alcance
do controlo do Estado nio se detém ai, devendo chegar até aos contos
que narram as maes e as aias, convencendo-as da necessidade de se

limitarem aos autorizados pelo Estado.
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2. Regulacido das praticas religiosas e magicas (Lg. 909a)
A legislacdo sobre todos os aspectos da cidade que se expde nas Leis
aborda também o caso de quem proclama possuir poderes magicos ou a

capacidade de atuar sobre os deuses.

(traducao de Lg. 909a)
E a todos os que, além de nido crerem nos deuses ou crerem que Sao
descuidados ou venais, se converteram em feras e que, com desprezo dos
demais homens, se dediquem a seduzir as almas de muitos dos que estao
vivos ou, afirmando que podem também seduzir as almas dos mortos e
prometendo persuadir os deuses mediante a prdatica da magia através de
sacrificios, suplicas e salmos, se aprestam a arrasar desde os alicerces, casas
inteiras e cidades pelo desejo de dinheiro, a todos os que parecam ser

culpados, imponha legalmente o tribunal que permanecam encarcerados.

Platao junta num Unico saco os iniciadores das religides mistéricas, os
magos e os necromantes. Para ele, é tdo pernicioso crer que se pode dobrar
a vontade dos deuses por meio da magia, como pensar que cabe aduld-los
por meio de sacrificios. Em ambos os casos supde-se que 0s seres humanos
podem atuar sobre os deuses, o que é uma perigosa manifestacao de

orgulho.

3. Imagem da divindade (Lg. 715e)
Oferece-se uma imagem interessante da divindade no decorrer da

discussao sobre as leis da cidade ideal.

(traducao de Lg. 715e)
O deus que, como diz também o antigo relato, detém o principio, o fim e o
centro de todos os seres, encaminha-se para o seu fim seguindo as revolu¢des
da natureza. Nao deixa de segui-lo a Justica, vingadora das infracdes da lei
divina. Quem estd disposto a alcancar a felicidade, segue-a de perto, humilde
e ordenadamente. Mas quem estd assoberbado pelo orgulho ou exaltado

pelas suas riquezas, honras ou até pela beleza do seu corpo unida a juventude
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e a insensatez, inflama a sua alma com a desmesura, na ideia de que nao
necessita de chefe nem de nenhum guia, chegando a pensar que se basta a
si mesmo; e fica abandonado, deserto de deus, e por causa deste abandono,
e em companhia de outros semelhantes, salta, alvoro¢cando-se todo, a muitos
parece que ¢é alguém, mas ao fim de nao muito tempo e depois de ter pago
a Justica um castigo nao desdenhdvel, provoca a sua absoluta ruina, a da

sua casa e a da sua cidade.

Um escolio ad loc. (317 Greene) informa-nos que: ‘O ‘antigo relato’ alude

ao orfico, que € o seguinte:

‘Zeus principio, Zeus centro, por Zeus tudo esta perfeitamente disposto;

Zeus fundamento da terra e do céu estrelado”.

Os versos que cita o escolio formam parte de um Hino a Zeus atribuido
a Orfeu, que conhecemos em diversas versoes: a mais antiga, no Papiro de
Derveni, outra no pseudo-aristotélico De mundo e outra recolhida por
diversos filosofos neoplatonicos procedente das chamadas Rapsédias Orficass.
Portanto, Platio retomou um poema Orfico (ao qual chama ‘antigo relato’,
dentro do seu habitual costume de nao citar Orfeu pelo nome, quando se
baseia num dos poemas 6rficos para construir os principios da prépria
filosofia; vide Bernabé, 2011, 60-78) e parafraseou-o para configurar a sua
visio da divindade. No seu estudo da passagem, Casadesus (2002) refere
que Platio simpatizou com a ideia orfica de um Zeus omnipotente, rei do
universo e garante de que se cumpra a justica divina, o Gnico capaz de por
freio a iniquidade.

Segue uma referéncia a Justica personificada. Tal personificacio nao ¢é
nova. Ja Hesiodo (Op. 256-sqq.) nos fala de Justica (Dike) como uma filha
de Zeus, que se senta a seu lado e se queixa quando é maltratada, para
que seu pai castigue o culpado. Também Anaximandro (B 1 DK) e Heraclito
(frs. 45, 80, 52 Marcovich = B 23, 28, 94 DK) personificam a Justica e esta

personificacao acaba por converter-se num tépico. No caso da passagem

5 Sobre as diversas versoes do hino, cf. Bernabé (2009).
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platonica, também a menc¢io da Justica se baseia num poema Orfico. Burkert
(1969, 11, n. 25) advertiu que a mencao platénica da Justica vingadora das
infracoes da lei divina parecia ser a pardfrase de um verso 6rfico das
Rapsodias (‘Orfeu’ fr. 233 Bernabé): ‘Segui-o de perto, Justica de multiplos

castigos [moAvmowvog], de todos protetora’.

4. Imortalidade e reminiscéncia (Men. 81a)
Platao apoia-se nas ideias sobre a transmigracao da alma para postular

o conhecimento como reminiscéncia.

(traducao de Men. 81a) 2
Pois ouvi uns vardes e mulheres entendidos em assuntos divinos (...) Quem
o diz sio os sacerdotes e sacerdotisas que consideram importante dar
explicacao daquilo de que se ocupam e siao capazes de fazer (...) Afirmam,
com efeito, que a alma do homem ¢é imortal e que umas vezes chega a um
fim — a que chamam morrer — e outras de novo chega a ser, mas que nunca
perece; e que por isso € necessdrio passar a vida com a maior santidade
possivel. (...) Portanto, a alma, dado que é imortal e nasceu muitas vezes, e
dado que ja viu todas as coisas, as de aqui e as do Hades, nao hd nada que

nao tenha aprendido.

Platao aproveita a ideia 6rfica e pitagérica da transmigracio para
postular que a alma imortal teve uma existéncia anterior a sua entrada
no corpo, o que lhe permitiu aceder a um tipo de conhecimento que nao

é deste mundo’.

6 E interessante frisar que o mesmo adjetivo moAUmowvog € aplicado a Justica apenas
uma outra vez em toda a literatura grega; e é em Parménides (B 1.14 DK), o que faz pensar
numa influéncia orfica sobre o fil6sofo de Eleia.

7 Cf. as contribui¢cdes a questio de Brisson (1999) e as mais verosimeis de Calvo
Martinez (1999), que defende o caracter orfico dos elementos religiosos apresentados pelo
primeiro e considera que Platdo transpde para a anamnese a ideia de catarse prépria do
ambito religioso.
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5. Imagem da alma como um carro de dois cavalos (Phdr. 246a)
A falta de um razoamento sobre o que é a alma, que, segundo Platio,
excede as capacidades humanas, é preferivel assinalar aquilo que com ela

S€ parece.

(traducdo de Phdr. 246a)
O que ¢é [a alma] requer uma exposi¢cao em tudo e por tudo divina e extensa,
porém aquilo a que se parece, requer uma humana e mais breve; de modo
que falemos deste modo.
Seja [a alma] semelhante a for¢a natural e conjunta que ha entre uma parelha
alada e um auriga. Com efeito, os cavalos e os aurigas dos deuses siao todos
bons e de boas ragas, enquanto que a dos demais estd misturada. Na nossa,
em primeiro lugar, o guia conduz um par de cavalos, sendo um dos cavalos
formoso e bom, que provém de racas semelhantes, enquanto que o outro é
o contrdrio e provém de racgas contrarias. Portanto, a conduc¢iao do carro
resultar-nos-4 dura e dificil.
(...) Quando [a alma] é perfeita e, alada, viaja no ar e governa todo o cosmos;
mas a que perdeu as asas € arrastada até se agarrar a algo solido onde se
estabelece, adquirindo um corpo terrestre que parece que se move por si
mesmo, gragas a for¢a daquela. Todo este conjunto, uniao de alma e corpo,
se chama ser vivo e recebe o nome de mortal. No entanto, a imortalidade
nao se deduz de nenhum raciocinio, pois que, sem o termos visto nem
percebido suficientemente, imaginamos a divindade como algo vivo, imortal,
que possui alma e corpo, unidos todo o tempo pela natureza. Que estas
coisas sejam como agrada a divindade e assim se mantenham e sejam ditas.
Consideremos a causa da perda das asas, razao pela qual se separam da
alma. E algo assim. A forca natural da asa é a de conduzir o pesado para o
alto, elevando-se até onde habita a linhagem dos deuses, e, de alguma

maneira, das coisas que participam do corpo é a que mais participa do

divino.
No entanto, € curioso que a imagem da alma como um carro apresente
paralelos com textos da India, em particular os Katha-Upanisad (3. 3-9).

O ser humano imagina-se como um carro com o0s seus cavalos dirigidos
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por um auriga que, por sua vez, esta as ordens do dono do carros. A parte
espiritual do homem ¢é formada por trés componentes: aman, buddhbi, sede
da razao, e manas, a mente, que canaliza e interpreta os dados recebidos
através dos sentidos.
[3] Considera que o Eu (atman) é o dono do carro, e o corpo o carro.
Considera que a razdao (buddhi) é o auriga, e a mente (manas) as rédeas.
[4] Aos sentidos chamam cavalos e aos objetos dos sentidos, seus caminhos.
Ao atman unido aos sentidos e a mente os sibios chamam ‘o que experimenta’.
[5] Quem ¢ ignorante, com a mente sempre dispersa,
tem os sentidos incontrolados, como os cavalos desbocados de um auriga.
[6] Quem sabe, com a mente sempre recolhida,
tem os sentidos controlados, como os cavalos disciplinados de um auriga.
[7] Quem ¢€ ignorante, sem compreensiao, sempre impuro,
nao alcanca a meta, entrando no ciclo das transmigracoes (safsara).
[8] Quem sabe, é compreensivo, sempre puro,
alcanca a meta de onde nio voltard mais a nascer.
[9] Aquele cujo auriga € sdbio, que tem as rédeas da mente sob controlo,
alcanca

o final do seu trajeto, o passo supremo de Visnu®.

6. Alma e corpo, culpa e expia¢io (Cra., 400¢)
Durante a discussao sobre a origem da palavra para ‘corpo’ (c@uw),
Socrates aproveita as teorias Orficas sobre a alma para oferecer uma nova

etimologia do termo.

(traducio de Cra., 400¢)
Com efeito, alguns afirmam que este [0 corpo] é sepultura da alma, como
se esta estivesse sepultada na sua situagao atual e, por outro lado, que, como
a alma manifesta o que manifesta através dele, também neste sentido é

chamado corretamente de ‘signo’. De maneira que me parece que Orfeu e

8 Cf. Kahle-Mendoza (2011, 86, 593), que datam o texto em torno do século V a.C.
e o comentam; assinalam outros textos similares e mencionam a bibliografia anterior.

9 O terceiro passo de Visnu refere-se a esfera celestial.
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os seus lhe deram este nome sobretudo, porque a alma, que paga o castigo
pelo qual deve pagar, o tem como um recinto, a semelhanca de uma prisao,
para que se salve; por conseguinte, isso € ‘salvacdo’ da alma, como o seu
proprio nome indica, até ter expiado o que deve, nao sendo necessdrio

mudar-lhe uma letra sequer.

Na passagem, Platido parte do jogo etimolégico 6rfico entre corpo (c@ua)
e sepultura (ofjpa) e da adaptacdo que esta etimologia sofreu entre os
comentaristas posteriores (igualmente orficos), segundo a qual o corpo
(c@pa) era interpretado como ‘signo’ (outro dos significados de ofijpa), para
propor uma etimologia alternativa: oc®ua, entendido como nome da acao
de o@lw, ‘salvar’ (ou seja, ‘salva¢iao’), mantendo-se ainda aparentemente
dentro da ideologia orfica sobre a alma, é corrigido no sentido de substituir
a ideia crua de ‘sepultura’ em que a alma estaria como morta, pela de
‘prisdo’; inclusive ‘salvacdo’, atribuindo assim ao corpo um valor mais positivo

(Bernabé, 2011, 185-229).

7. Reinterpretacdo das condi¢des para a salvacio (Phd. 69¢)

Platio afirma que a proposta das teAntai (ritos voltados para a purificacao
e salvacdo, entre os quais se encontravam os Orficos), cujo cumprimento
dd acesso a um lugar privilegiado no outro mundo, pode ser aceite, se se

interpretar simbolicamente e se considerar que os iniciados sio os filésofos.

(traducao de Phd. 69¢)

Pode ser que quem instituiu as teAntal ndo seja gente inepta, mas que
na realidade se indique de forma simbdlica, desde antanho, que quem
chegar ao Hades nio iniciado e sem ter cumprido as teAntal ‘jazerd no
lodo’; mas quem chegar purificado e tendo cumprido as teAntai, habitard

la com os deuses. Pois, de facto, como dizem os das teAntai, sdo

‘muitos os portadores de tirso, mas os bacos, poucos,

e estes, na minha opinido, sio os que filosofaram corretamente.
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Seguindo um tipo de andlise em voga na época, Platio reinterpreta o
esquema ritualista, proposto pelos orficos, através de um esquema ético,
segundo o qual é a pratica da filosofia que permite aceder a companhia

dos deuses.

II1

1. Balanco

Quanto a contribuicio de Platao para a religido grega, vemos que entre
as suas reflexdes ocupam um lugar importante as relacdes do homem com
o divino, de dois pontos de vista diferentes.

Por um lado, mantém com a religido tradicional da polis, com as suas
festas, cultos e sacrificios, uma atitude que poderiamos denominar de
politesse. Embora critique as suas manifestacdes mais periféricas, em especial
a literatura tradicional sobre o divino, considerando que apresenta uma
imagem pouco decorosa dos deuses e inadequada para servir de formacio
aos jovens, ndo chega sequer de longe a recusar o papel da religido na
sociedade (McPherran, 2006, 245).

Por outro lado, interessa-se pelos modos alternativos de piedade, como
0s que caracterizavam os cultos mistéricos e os ritos extdticos, que tinham
como objeto a purificacdo da alma e a salvacio, apesar de nao propor que
sejam aceites de forma simples e direta, submetendo-os a uma profunda
transformacao. A partir de doutrinas religiosas orficas e pitagéricas bastante
simples e enraizadas no ritual, Platio elaborou uma doutrina complexa
sobre a imortalidade da alma e a transmigraciao, em que as velhas praticas
da purificacio e do rito foram substituidas pelo exercicio adequado da
filosofia como meio para obter um lugar privilegiado no outro mundo, face
aos castigos que sofrerd o mau cidadio e quem nio ¢é filésofo. Associada
a esta doutrina esta também a teoria da reminiscéncia, segundo a qual a
alma ndo aprende nada neste mundo, recordando apenas o que aprendeu

quando se encontrava separada do corpo.
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2. Projecao posterior das ideias religiosas de Platdao

Das vertentes que acabam de ser esbocadas, a primeira, a visao de Platdao
sobre a religido tradicional, ndo teve grande projecao na posteridade. Pelo
contrario, as ideias referidas a alma e ao Além, embora nao tenham sido
de inicio partilhadas pela ideologia grega maioritdaria — até porque as grandes
escolas helenisticas, como a dos estoicos ou a dos epicuristas, se encontram
muito afastadas delas —, com o decorrer do tempo acabaram por alcancar
aceitacdo em setores mais amplos, especialmente entre os herdeiros do
pensamento platonico.

Em Roma, apesar de serem conhecidas e mencionadas em ambitos
eruditos reduzidos, como pequenos grupos pitagoricos; Cicero faz-se porta-
voz da imortalidade ou da transmigracao no ambito da reflexido filosofica
(por exemplo, Rep. 6. 28-29, Tusc. 1. 38-52), enquanto que poetas como
Virgilio e Ovidio a usam como um tema literdrio: o primeiro recorre a um
imaginario do Além inspirado nesta tradicio como um tema literario com
o prop6sito de unir o passado lenddrio a sua atualidade (Verg. A. 6. 325-
330, 703-751) e o segundo utiliza a metempsicose como base tedrico-poética
da sua metamorfose (Ov. Met. 15. 75-76, 141-142, 173-175, 456-462; cf. Caerols,
201D).

Mais tarde, Plutarco desenvolvera ideias platénicas sobre a alma em trés
famosos mitos more Platonico, em que postula a sua imortalidade e a sua
transmigracaol?. Por sua parte, o neoplatonismo partira da cren¢a numa
Alma Universal, que é um desenvolvimento do conceito de alma césmica
do Timeu, que vai dando lugar a uma dicotomia cada vez maior entre uma
alma cosmica e as almas particulares. Embora num primeiro momento, na
Escola de Roma, representada por Plotino e Porfirio, a transmigra¢io nio
seja uma ideia dominante, a escola da Siria, com Jamblico, interessa-se pela
escatologia da metempsicose, mas € a Escola de Atenas, por mio, sobretudo,
de Proclo, que consolida a no¢io de alma individual e assume a transmigragcio

como processo natural e necessario da ordem coésmica, de modo semelhante

10 Em concreto nos tratados De genio Socratis (Moralia, 575A-598F), De sera numinis
vindicta (Moralia, 548A-568A) e De facie quae in orbe lunae apparet (Moralia, 920B-945E),
sobre os quais cf. Méautis (1950); Hani (1975); Brenk (1994); Aguilar (2011).
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ao que postularam inicialmente os pitagoéricos (cf. Bordoy, 2011, com ampla
bibliografia).

No ambito do judaismo encontramos uma clara influéncia do pensamento
platonico sobre Filon de Alexandria, embora a ideia da reencarnacdo da
alma em diferentes corpos seja alheia ao judaismo mais antigo (cf. Brécher,
2004; Dillon, 2009). Contudo, encontram-se vestigios dos postulados da
transmigra¢io em circulos esotéricos do século II d.C., em contacto com
algumas seitas gnodsticas e, mais tarde, na Cabala (cf. Alba, 201D).

O cristianismo assume a dualidade alma-corpo, a sobrevivéncia da alma
depois da morte e a existéncia de uma culpa anterior (de raiz mais 6rfica
que platonica, embora os cristdos aceitem claramente elementos oOrficos
através do filtro de Platdo). Platio converteu-se no modelo para pensar o
divino e a alma, apesar de a ideia da transmigracio — que a nova doutrina
de Origenes ou Justino pretendiam aproveitar — ter cedido o passo a doutrina
da alma individual e da ressurreiciao (cf. Herrero 2007, 2010; Lopez Salva-
Herrero, 2011), gragas as contribuicdes de Tertuliano, Gregério de Nazianzo
e Gregorio de Nisa.

No mundo islamico nio se enraizam com facilidade as ideias platonicas
da reencarnacio, salvo em algumas seitas extremas derivadas da shi'a, os
drusos e os nusairitas, provavelmente pela sua proximidade com a India,
onde as ideias sobre a transmigracao sio tradicionais. Encontramos uma
refutacio da metempsicose em Ibn Hazm de Cordoba (séculos x-xD (cf.
Abumalham, 2011).

Ja no Renascimento, autores anti-aristotélicos, como Marsilio Ficino
(1433-1499), recompdem as ideias neoplatonicas da origem orfica sobre
Platio e comecam a reconstruir uma espécie de Priscatheologia sobre essas
linhas (cf. McKnight, 1997). Também Giovanni Pico della Mirandola (1463-
1494) quis utilizar uma variedade de teorias filos6ficas em busca de uma
concordia universalis com base no Neo-Platonismo, Orfismo, Ordculos

Caldeus, Hermes, Averrdis ou a Cabala (cf. Walker, 1953; Schmitt, 1966).
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INTRODUCAO!

No De Oratore (1.47) de Cicero, a personagem Crasso se admira pelo
fato de Platao censurar tdo severamente os oradores, sendo ele préprio,
contudo, um sumo orador. Essa impressdo paradoxal, que ja aturdia os
leitores de Platio na Antiguidade, parece ser uma percep¢iao comum a
qualquer leitor dos didlogos, seja ele iniciante ou experiente. De fato, o
problema da retérica na filosofia de Platao sempre foi um tema controverso
e tem recebido por parte da critica contemporanea diferentes formas de
abordagem. Geralmente se enfatiza o aspecto negativo da questao,
restringindo-se a critica platdnica a pratica retdrica e ao ensino sofistico no
contexto politico da democracia ateniense do final do séc. V a.C. (data
dramatica dos didlogos) e da primeira metade do séc. IV a.C. (data de
composicio dos didlogos), paradigmaticamente apresentada no Gorgias.
Todavia, embora a censura de Platdo a oratéria politica seja um aspecto
crucial de sua critica mais ampla a constituicdo democratica como um todo,
como lemos, sobretudo, no Livro VIII da Repiiblica, ela nao € o dnico viés
possivel para o tratamento do problema na filosofia platdnica. Mesmo no
Gorgias, em que a retoérica, tal como praticada no ambito das instituicoes

democraticas (Assembleia, Conselho e Tribunais), é reduzida a um mero

1 As traducoes das passagens do Gorgias (Lopes, 2011) e do Fedro citadas no capitulo
sao de minha autoria, segundo a edicio de John Burnet (Oxford Classical Texts).
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exercicio adulatério do orador para com a audiéncia e destituida de sua
condicdao de ‘arte’ (téxvn), aventa-se a possibilidade de uma ‘verdadeira
retérica’ realizada como téxvn, instrumento de promocao da virtude dos
cidadaos posta em pratica pelo ‘verdadeiro homem politico’ (ainda que ele
jamais tenha existido no contexto da democracia ateniense, como defende
Socrates em objecdo a Calicles; vide Grg. 503a-b, 504d-e, 517a, 521d-522a).
Esse aspecto positivo do problema, contudo, tem sido negligenciado por
parte dos estudos sobre retérica no Gorgias, ou, mesmo quando ele é
referido, tem sido tratado secundariamente?, sem que se explore as
implicagoes dessa hipotese, cuja pratica a personagem Socrates arroga para
si e/ou a atribui a alguns poucos homens (521d-e)3.

Essa ideia de ‘uma verdadeira retorica’ aludida no Goérgias, por sua vez,
remete-nos diretamente a outro didlogo em que Platio retoma o mesmo
problema: o Fedro. Mediante uma série de alusdes reminiscentes da discussiao
sobre a retérica no Gérgias, como tentarei evidenciar adiante, Platao discute,
na parte final do Fedro, (i) em que consiste a verdadeira ‘arte’ retorica, (i)
quais sdao as condi¢des necessarias para que ela possa ser efetivada, seja
no ambito politico ou no privado (261a-b), e (iii) quem seria esse orador
apto a praticd-la (259e-266¢, 269¢-274b). Essa discussio no Fedro é entremeada
por uma critica aos ‘livros escritos sobre a arte dos discursos’ (266d5-6),
ao ensino de retérica empreendido pela geragcio contemporianea de Socrates
(Tisias, Gorgias, Teodoro, Prédico, Hipias, Eveno, Polo, Protigoras e
Trasimaco), mas voltada, precipuamente a meu ver, para o ‘herdeiro’ desta

e contemporaneo de Platao: Isocratest. Segundo Platao, tais escritos versam,

2 Para tal tipo de abordagem parcial do problema, vide Kennedy (1994); Vickers
(1988). Para uma discussao que trate de modo compreensivo ambos os lados da questao,
vide Fussi (2006); McCoy (2008); Roochnik (1995).

3 Ha uma terceira via possivel de investigacado sobre o problema da retérica em
Platao, a qual nao abordarei aqui, pois me desviaria do escopo principal deste texto. Trata-
se dos estudos mais recentes sobre a constituicio do género dialégico, que buscam evidenciar
como Platao integra em sua obra elementos de outros géneros ‘literdrios’ (tanto poéticos
quanto prosaicos), bem como exercita diferentes modalidades do discurso retorico, apropriando
e reinventando seus topicos. Os exemplos mais evidentes disso seriam a Apologia (género
judiciario), o Menéxeno (oracao fuinebre), o Banquete e o Fedro (género epiditico). Sobre
questoes concernentes ao género dialégico em Platao, vide Gonzalez (1995); Michelini (2003);
Nightingale (1995).

4 A mencao enigmdtica a Isocrates no final do didlogo (278e-279a) tem sido interpretada
de diferentes modos pelos estudiosos. Sobre a relacao de simpatia e/ou de animosidade
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de uma forma ou de outra’, sobre (i) a ordenacido e a nomeacio das partes
do discurso, (ii) argumentos de verossimilhanca, (iii) a extensao adequada
dos discursos, (iv) a corre¢do da linguagem e (v) a manipulacio das paixdes
da audiéncia (266d-267e). Eles tratam simplesmente das coisas que siao
‘preliminares a arte, ainda que indispensaveis a ela’ (269b7-8: Td mpo TH|g
TEXVNG dvaykaia pabruata), mas ndo ensinam a seus discipulos como usa-
las de maneira persuasiva nem como integra-las no discurso como um todo
(269¢2-3).

Platao estipula, entio, trés principios metodologicos para que a retoérica
seja, de fato, ensinada como uma téxvn. Se ‘a arte retérica é certa Ppuyaywyia
(ou seja, uma forma de conduzir as almas) por meio dos discursos’ (261a8),
se ela tem como fim a alma dos ouvintes, o orador deve, portanto, (i)
observar com precisio se ela é naturalmente una e semelhante, ou se é
dotada de uma forma complexa tal como o corpo; (ii) discernir as atividades
e as afecc¢des naturais da alma; (iii) dividir as espécies de discursos e de
alma, bem como as afec¢oes de cada uma delas, e explicar todas as suas
causas; (iv) adequar cada espécie de discurso a cada espécie de alma, e
ensinar que tipo de alma, por meio de que tipo de discurso e por que
causa, € ou nio € necessariamente persuadido (271a-b). Esse procedimento
metodolégico, baseado no processo de divisdo e conjungdo (265d-266b),
ndo é ensinado pelos ‘livros escritos sobre a arte dos discursos’, mas &,
pelo contririo, dominio do dialético (266¢). Sendo assim, Platdo acaba por
subordinar a retérica a dialética no Fedro, sendo esta ultima considerada
condi¢do sine qua non para que a primeira seja praticada como téXvn.

Esta breve sinopse sobre o problema em questio mostra, ainda que de
maneira bastante genérica, que a censura de Platdo a retérica no Gorgias
(mais precisamente, a retdrica politica associada ao ensino sofistico no
contexto da democracia ateniense) ndo implica sua rejeicao absoluta; pelo
contrario, a retorica, como vemos sobretudo no Fedro, é em ultima instancia,

integrada a filosofia platonica e desempenhard uma importante funcao, por

entre Platao e Isocrates, e as alusdes 2 obra isocratica no Fedro, vide De Vries (1969, 15-18).

5 Sobre a natureza dos escritos sobre a ‘arte dos discursos’ (téxvn Adywv) no final
do séc. V a.C., vide Cole (1991, 95-112); Schiappa (1999, 30-47).
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exemplo, no projeto politico da Repiiblica (Yunis, 2011, 187). Como toda
arte possui uma dVvauig e toda dVvauig é ambivalentes, o problema nio
seria, portanto, a retdrica em si, mas como ela é usada, por quem ¢é praticada,
com que fim é empregada, e em que circunstiancias; em outras palavras, o
problema concerniria ao valor ético-politico de sua pratica, como discutido
no Gorgias. A delimitacao das condi¢des para uma verdadeira ‘arte retorica’,
em resposta as alusdes presentes no Gorgias, € uma das finalidades de um
dialogo tdo complexo como o Fedro.

Meu objetivo neste texto serd, portanto, apresentar os argumentos que
justifiquem esse percurso exegético sugerido acima, fundamentando-o em
passagens centrais do Gorgias e do Fedro. Seguirei, entdo, os seguintes
passos: (i) primeiro, discutirei brevemente a definicio de retérica na primeira
parte do Gorgias, enfatizando como Platiao salienta ali a dimensdo politica
da ‘arte dos discursos’ (Butti de Lima, 2012, pp. 133, 138, 142); (i) segundo,
analisarei os argumentos a que Socrates recorre para sustentar que a retorica,
tal como praticada até entdo, ndo se configura como téXVH, mas como
‘adulacao’ (kolakelw); (iii) terceiro, discutirei quais sdo as implicacdes da
ideia de uma ‘verdadeira retorica’ no Gorgias, segundo o contexto
argumentativo do didlogo; e (iv) por fim, verificarei como tal ideia aventada
no Gorgias ¢ desenvolvida no Fedro, no qual a retérica é subordinada ao

conhecimento do dialético.

GORGIAS: A RETORICA COMO PRETENSA TEXVH

Platdo representa, decerto, um ponto-chave no processo de reflexdo
tedrica sobre a ‘arte dos discursos’ (téxvn Adywv), no qual o proprio Adyog
se torna objeto de investigacio, em que se busca discriminar as diferentes
espécies de discursos, sua natureza, seus objetos, seus fins, seu ambito
pratico. Assim, termos como Pntopik, JNAAEKTIKY, GVTIAOYIKY e €ploTiKN

passam a ser empregados amiide para delimitar, dentro do universo do

6 A reflexao do Gorgias ‘histérico’ sobre a dUvauig do Adyog no Elogio de Helena
salienta precisamente esse ponto (DK 82 B11, 14).
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Adyog, diferentes modalidades discursivas com seus diferentes propositos,
ainda que tais limites por vezes se confundam (Nehamas, 1999).

Em relacdo 2 pntopiky, o Gorgias ocupa um lugar central nessa histéria’.
Na primeira parte, Sécrates dialoga com a personagem homonima em busca
da definicio do objeto especifico do conhecimento da retérica. Sao quatro
tentativas de resposta a questio propostas por Gorgias e criticadas por
Socrates (449d-e, 451d, 452e, 454b), até que a quinta acaba por satisfazer
as exigéncias metodoldgicas estipuladas pelo filésofo (454e-455a), segundo
seu procedimento habitual nos chamados ‘primeiros didlogos’ de Platao: o
ENeykog. SAo basicamente duas premissas fundamentais que Gorgias concede
a Socrates para chegarem a resposta final a questdo: a primeira concerne
ao dominio do Adyog (discurso), e a segunda, 2 nocdo de nelBw (persuasio).
Mediante a analogia entre a retérica e as demais ‘artes’ (téxvay), Socrates
impinge Gorgias a delimitar o campo especifico do seu conhecimento, visto
que, assim como a retérica, também as demais téxval dizem respeito ‘aos
discursos’, ou seja, aqueles discursos relativos ao seu objeto especifico de
conhecimento. Por exemplo: assim como a medicina diz respeito aos discursos
que versam sobre a doenca e a saude dos corpos, também a retorica diz
respeito aos discursos que versam sobre alguma coisa ainda a ser definida
(449d-e). Semelhantemente, assim como os oradores sdo capazes de persuadir
a multidao sobre determinado assunto, também aquele que ensina alguma
matéria, como o professor de aritmética, persuade o aluno sobre aquilo que
ele mesmo conhece, ou seja, o que se refere ao par e ao impar (453d-454a).
Portanto, nao é apenas a retorica a concernir a discursos, como propunha
inicialmente Goérgias, tampouco € somente ela a ter o poder de persuadir
outrem sobre determinado assunto. A questdo que se impoOe, por conseguinte,
€ saber a matéria a qual concerne o discurso retorico, bem como que tipo
de persuasio ela exerce. A retdrica, entido, responde Gérgias, € ‘artifice da
persuasiao que infunde crencga, mas nio ensina nada a respeito do justo e
do injusto’ (454€9-455a2), ‘nos tribunais e nas demais aglomerac¢odes’ (454b5-

7; vide Roochnik, 1995, 88).

7 Sobre a hipétese de que Platao cunhara o termo pnropiky, ver Cole (1991); Schiappa
(1990; 1999).
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Alguns pontos dessa breve sinopse merecem nossa atencio. O primeiro
¢ como Platdo salienta aqui a dimensao politica do discurso retérico e, em
especial, da retorica judicidria; embora fique evidente, em outras passagens
do didalogo, que ela compreenda também os chamados géneros deliberativo
e epiditico, como os distinguird posteriormente Aristoteles na Retoricas.
A énfase ao ambito judicidrio, no entanto, nao ¢é fortuita, pois sabemos, por
outras fontes (como Aristofanes, por exemplo), que a pratica oratoria nos
tribunais era bastante difundida no dltimo quarto do séc. V a.C. em Atenas.
Ademais, o ensino retérico oferecido pelos chamados ‘sofistas’ estava voltado
precipuamente para o ambito judicidrio, como também corrobora IsOcrates
(Or. 13.19-20)°. De qualquer modo, a reiterada menc¢do ao uso politico do
discurso retorico, bem como as meng¢des explicitas as instituicdes democraticas
(Assembleia, Conselho e Tribunais; cf. Grg. 452e, 455b, 456b) e aos renomados
politicos atenienses (Temistocles, Cimon, Milciades e Péricles; cf. Grg. 455¢,
503b-c, 515¢-519d) evidenciam que a critica platdnica a retérica no Gorgias
esta voltada precisamente para a sua dimensido ético-politica no contexto
da democracia ateniense do final do séc. V a.C. e inicio do séc. IV a.C.
Assim, a censura a retérica politica, como referido acima, € parte de uma
critica mais ampla de Platdo a constituicao democratica como um todo, tal
como vemos no Gorgias e, principalmente, no Livro VIII da Repriiblica.

O segundo ponto concerne ao tipo de persuasiao proprio da retorica:
ela ndo transmite conbecimento (¢miotrun) a audiéncia sobre o justo e o
injusto, mas apenas creng¢a (niotig) (Grg. 453e-455a). Essa particularidade,
de fato, confere a retérica um estatuto diferente das demais téxvai, como
a aritmética e a medicina, visto que elas transmitem conhecimento a quem
as aprende, enquanto a retorica, apenas crenga. Embora esteja confinada
ao Ambito da miotig, tal opinido veiculada pela retérica ao publico sobre o
justo e o injusto pode, contudo, ser verdadeira ou falsa, diferentemente do

conhecimento, que € sempre verdadeiro (454d). A questio que se segue,

8 Cf. Pl. Grg. 459¢c-d: o que Platao define neste trecho como o dominio ético-politico
do discurso retorico (o bem e o mal, o belo e o vergonhoso, o justo e injusto) serd
categorizado posteriormente por Aristoteles na Retérica (1.3, 1358b20-28) como os fins dos
géneros deliberativo, epiditico e judiciario, respectivamente.

9 No Fedro (266d-267d), aquando da discussdo sobre ‘os livros escritos sobre a arte
dos discursos’ (266d5-6), fica evidente o enfoque no ensino retérico na pritica judicidria.
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portanto, ¢ a seguinte: embora sejam apenas opinides o que o discurso
retérico veicula, o orador deve conhecer aquilo sobre o que versa seu
discurso, ou seja, o justo e o injusto, de modo a transmitir ao publico seu
conhecimento sobre tal matéria sob a forma de opinides verdadeiras? Ou o
orador nao necessita absolutamente conhecer aquilo de que trata seu
discurso, mas apenas ser capaz de persuadir a audiéncia igualmente ignorante
sobre o assunto, de modo a transmitir creng¢as falsas sobre ele, ou, numa
perspectiva mais otimista, casualmente crencas verdadeiras, ainda que de
maneira involuntaria? A posicao da personagem Gorgias é ambigua diante
dessa dificuldade, e justamente por oscilar entre uma e outra posicao, ela
¢ levada por Socrates a se contradizer, ao final da primeira parte do didlogo
(460d-401b).

Embora circunscreva a retérica ao dominio da justica em sua udltima
tentativa de definicdo (454e-455a), Gorgias, ao discorrer sobre sua dUvapig,
sobre o que ela é capaz de fazer (456a-457¢), assevera que ‘o orador é capaz
de falar contra todos e a respeito de tudo, de modo a ser mais persuasivo
em meio a multidao, em suma, acerca do que quiser’ (457a5-b1l). Ele ilustra
essa dUvaulg com um exemplo particular: seu irmao Herddico, que era
médico, nio conseguia persuadir um paciente seu a tomar os remédios
prescritos, recorrendo a ele que assim o persuadiu (456b). Além de sugerir
uma relacdo entre retérica e medicina, que serd central na segunda parte
do didlogo, o argumento de Gorgias coloca em xeque a propria definicao
referida acima: o orador € capaz de falar persuasivamente sobre qualquer
assunto, nao apenas sobre o justo e o injusto, contanto que diante de um
publico ignorante sobre o assunto em questio. A condi¢io de eficicia do
discurso retoérico, portanto, é que ele seja um discurso puiblico e que a
decisdo a que ele visa caiba a um grupo de pessoas que desconhecam o
assunto em questdo, pois, em meio a pessoas que o conhecam, ele nao
seria capaz de persuadi-las de coisa alguma (459a). Platio salienta aqui,
portanto, tanto a aplicabilidade irrestrita do discurso retorico, invadindo
assim o Ambito das demais téxval, quanto os proprios limites de sua eficdcia.

De qualquer modo, essa carateriza¢io da d0vauig retérica na boca de
Gorgias vai de encontro precisamente a uma das condi¢des estipuladas por

Socrates para que uma determinada pratica seja considerada téxvn, ou seja,
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que ela tenha um objeto especifico de conhecimento. Isso fica claro quando
Socrates recorre 2 analogia com outras téxval na busca pela delimitacio
do conhecimento retérico, como referido ha pouco. Por conseguinte, ou a
retorica, tal como descrita por Gorgias em rela¢io a sua d0vauig, nao se
configura como téxvr, ou, se ela é de fato uma téxvn, ela tem um estatuto
especial, diferentemente das demais téxval. Parece implicito que Gorgias
considere a retorica como certa ‘arte genérica’ dos discursos, que ensina
os homens a como, onde e quando falar, e nao precisamente o gue falar (cf.
Arist. Rb. 1.1, 1354a1-6), ainda que ele conceda, sob o escrutinio de Sécrates,
que ela concirna, sobretudo, ao justo e ao injusto (pois ¢ a sua dimensao
politica que realmente interessa a ele e a seus discipulos, visto que ela
serve de instrumento de poder na constituicio democratica).

Todavia, embora Gorgias entenda que a superioridade da retérica sobre
as demais téyvar se deva, sobretudo, ao fato de o orador nido precisar
conhecer aquilo sobre o que fala, mas saber ‘encontrar algum mecanismo
persuasivo de modo a parecer, aos ignorantes, conhecer mais do que aquele
que tem conhecimento’ (459b8-c2), ele acaba por recuar parcialmente dessa
posicao, quando Sécrates conduz a discussdo para o ambito ético-politico
(459c-e). Ao ser inquirido se seus discipulos devem, de uma maneira ou de
outra, conhecer o que ¢ justo e injusto, belo e vergonhoso, bom e mau,
como condicdo para aprenderem a retorica junto a ele, Gorgias concede a
Socrates que, se eles ndo souberem tais coisas previamente, eles as aprenderdo
consigo (460a). Essa inconsisténcia da posi¢io de Gorgias é o que permite
a Socrates leva-lo a se contradizer®. No entanto, a contradi¢io de Gorgias
evidenciada pelo €\eykoc ndo implica a rejeicio da defini¢do de retérica
assentida na primeira parte do didlogo (ou seja, que a retorica ¢ artifice da
persuasdo que infunde creng¢a a audiéncia sobre o justo e o injusto; cf.
455a), contra a qual Sécrates argumentard na discussio subsequente com
Polo. Em resumo: (i) Goérgias admitiu que seus discipulos podem usar
injustamente a retdrica, mas ele, como professor de retorica, ndo deve ser

inculpado por isso, pois a responsabilidade moral é de quem a usa e nio

10 Sobre os problemas relativos a refutacao de Gorgias, ver Cooper (1999); Kahn
(1983); Roochnik (1995).
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de quem a ensina (457b-0); (i) posteriormente, sob constri¢io das perguntas
de Sécrates, ele lhe concede que seus discipulos devem conhecer, de um
modo ou de outro, o que € justo e injusto (460a); (iii) todavia, Gorgias
aceita, no processo final de refutacio conduzido por Soécrates que quem
conhece o justo age necessariamente de maneira justa e quer realizar coisas
justas (460b-0); (iv) portanto, o orador é necessariamente justo e jamais
quererd agir de maneira injusta (460¢), o que contradiz a proposicio (D).
O €Aeykog socrdtico, como podemos observar, nio invalida absolutamente

a definicao assentida por Gorgias em 454e-455a.

GORGIAS: A RETORICA COMO KOAakelia

Com a saida de cena da personagem Gorgias, Polo se torna o interlocutor
de Socrates. Na segunda parte do didlogo, encontramos entdo a critica de
Socrates A retérica e a famosa assercio de que ela ndo é téxvrn, mas apenas
‘experiéncia de producdo de certo deleite e prazer’ (461c3-7). Socrates a
denomina ‘adulacdo’ (kohakeia), ou melhor, uma espécie de ‘adulacio’
(463a-b). A distin¢do entre téxvn e kKoAakela é apresentada por SOcrates da

seguinte forma:

Isso eu chamo de adulacio, e afirmo que coisa desse tipo € vergonhosa,
Polo - e isto eu digo a ti —, porque visa o prazer a despeito do supremo
bem. Nao afirmo que ela € arte, mas experiéncia, porque ndo possui nenhuma
compreensao racional da natureza daquilo a que se aplica ou daquilo que
aplica, e, consequentemente, nao tem nada a dizer sobre a causa de cada
um deles. Eu nao denomino arte algo que seja irracional, mas, se tiveres
algum ponto a contestar, desejo colocar a prova o argumento.

(464e2-4652a8)

Socrates apresenta dois argumentos para destituir a retdrica de sua
pretensa condi¢ao de téxvn (mais precisamente, a retérica tal como praticada
no ambito das instituicdes democriticas). () Primeiro, ela visa o comprazimento

da audiéncia, a despeito de esse prazer lhe vir a ser benéfico ou nio. Sendo
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assim, o aparente poder dos oradores em persuadir a multidio nas
assembleias, conselhos e tribunais, nao se deve a sua capacidade de fazer
prevalecer as razoes que justifiquem qual a melhor decisdo para cada caso
em particular, seja isso aprazivel ou nao (cf. também 521d-e); pelo contririo,
eles convencem devido ‘a experiéncia e a rotina’ de conjeturar o que satisfaz
os desejos da audiéncia a qual se voltam seus discursos, persuadindo-a
daquilo que ela ja tendia de antemio a aceitar (cf. também 501a-b). (D)
Segundo, a retérica é uma pratica irracional, e isso se deve a dois motivos:
(a) ela nio conhece a natureza da alma, que é o fim de seus discursos,
nem daquilo que € aconselhado ao publico por meio dos discursos (ou seja,
0 que ¢ justo e injusto, belo e vergonhoso, bom e maw!; ademais, (b) ela
nao sabe explicar as causas de seus procedimentos, dar as razdes que
fundamentem por que motivo se deve fazer isso ou aquilo em tais ou tais
circunstancias (Irwin, 1979, 135). E basicamente essa, entio, a objecio de
Socrates a Gorgias, quando se busca definir sua atividade como téxvn.
Como referido na Introducao deste texto, ¢ muito comum encontrarmos
nos estudos sobre o problema da retérica em Platio uma énfase excessiva
a critica contra a pratica oratoria e o ensino sofistico na democracia ateniense,
como se o argumento do Gorgias se encerrasse ali. Todavia, mesmo neste
dialogo, Platao deixa claro, em varias ocasides, que sua censura a retorica
estd intrinsecamente associada ao modo como ela era empregada pelos
politicos no contexto especifico da democracia ateniense. Em outras palavras,
a critica platonica esta estreitamente vinculada ao seu dominio pratico, e
nao implica necessariamente a rejeicio da retdrica em si como instrumento

politico na busca pela promoc¢io da virtude dos cidadaos. Ji no exemplo

11  Essa leitura s6 é possivel de acordo com a emenda de Dodds no texto grego, a
qual adoto em minha tradu¢io: @ mpoo@épel <A> & mpoopépel (465a4). Com essa disjuncio,
Dodds busca resolver essa famosa crux dos manuscritos supérstites do Gorgias, baseando-se,
sobretudo, na passagem 500e-501c, quando Sécrates retoma os argumentos de 465a (Dodds,
1990, 229-230). Assim, traduzo ‘nao possui nenhuma compreensdao racional da natureza
daquilo a que se aplica ou daquilo que aplica’ (465a3-4), ou seja, da alma, de um lado, e
dos conselhos sobre questdes ético-politicas, de outro. A traducao inglesa de Irwin, por
exemplo, nao adota a emenda de Dodds, de modo que este traduz ‘it has no rational account
by which it applies the things it applies’ (Irwin, 1979, 33). Segundo essa solugao baseada
na licao dos manuscritos, a auséncia de conhecimento da retérica concerniria apenas ao
conteudo daquilo que ¢é veiculado pelo discurso, negligenciando um aspecto que sera central,
nao apenas do Gérgias, mas também no Fedro, como buscarei mostrar adiante, para a no¢ao
de téxvn pntopikf propriamente dita: o conhecimento da natureza da alma.
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empregado pela personagem Gorgias, segundo o qual ele ajudara seu irmio
Her6dico a persuadir um paciente recalcitrante a tomar os remédios para
recobrar a sua saide (456a-b), como mencionado acima, infere-se que o
uso da retérica pode ser benéfico, contanto que guiado pelo conhecimento
(se nao do orador, daquele conhecedor da matéria em questdo a quem o
orador estd subordinado). Na terceira parte do didlogo, quando Socrates
retoma a discussdo sobre a retérica com Cilicles (500a-ss.), este admite que,
de fato, hd aqueles politicos que empregam a retérica aduladora em vista
do poder, como ilustrada por Socrates; contudo, ha também certa retérica
‘que se dispoe para tornar melhores ao maximo as almas dos cidadaos e
as defende dizendo o que é melhor, seja isso mais aprazivel ou menos
aprazivel aos ouvintes’ (503a7-9). Embora Cilicles acredite que politicos tais
como Temistocles, Cimon, Milciades e Péricles a tenham praticado no
passado, Socrates, porém, afirma peremptoriamente que retérica como essa
jamais existiu (503b)!2.

Todavia, se, de fato, nunca houve um politico na democracia ateniense
que tenha praticado a ‘verdadeira retorica’ (517a5), como supode Socrates,
isso nio implica necessariamente que ela nio seja possivel. A questio que
se impode, portanto, ¢ esta: que homem politico seria esse, e em que
condi¢des seria possivel praticar a téxvn pnropiky propriamente dita? No
final do didlogo Goérgias, Socrates se assume como verdadeiro homem
politico, como aquele que pratica efetivamente a ‘arte politica’, visto que
todas as suas ac¢oes e seus discursos estdo voltados para o que ¢ melhor
aos homens, ou seja, para a promocao da virtude (521d-e). Mas sabemos,
como dito na Apologia, que Socrates nio foi um politico no sentido estrito
da palavra e que, quando fora obrigado, por exemplo, a assumir a funcio
de pritane em Atenas (func¢io da qual nao podia se eximir), por pouco nao
fora indiciado ou mesmo condenado a morte, por fazer prevalecer,
paradoxalmente, o exercicio da lei (Pl. Ap. 32b-¢). Nesse sentido, se ele de
fato praticou a arte politica, como alega no Gorgias, entio era uma politica

exercida sobretudo no ambito privado e nio no envolvimento direto com

12 No elogio a Péricles (2.65.8), Tucidides considera, ao contrario de Platdo, que este
politico nao recorria ao comprazimento da massa para persuadi-la, tampouco ao uso da
forca, enfrentando, inclusive, a célera do povo.
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as acoes da cidade, sendo sua propria investigacido filosé6fica,
consequentemente, um instrumento politico (Sedley, 2009, 58). Todavia,
ainda que o Gorgias responda parcialmente a pergunta aventada acima,
uma solugo satisfatéria para a questdo, a meu ver, n0s encontraremos no

Fedro.

FEDRO

A objecao de Sécrates no Gorgias a concepc¢do de uma téXVN PNTOPLKN
estd calcada basicamente em dois argumentos, como referido anteriormente:
a retorica politica na democracia constitui, antes, uma espécie de ‘adulacao’
(koAakela) e ndo € ‘arte’, porque () ela visa o comprazimento dos cidadaos,
mas niao o que é melhor para eles; e (i) consiste numa pratica irracional
(464e-465a, 500e-501c). No entanto, ao aventar no Gorgias a ideia de uma
‘verdadeira retérica’ praticada como téxvn, Socrates responde apenas ao
primeiro argumento de sua objecdo a Polo e Goérgias: o verdadeiro homem
politico direciona as suas ag¢des e os seus discursos para a promog¢ao da
virtude de seus concidadaos, a despeito de isso lbes ser aprazivel ou ndo
(521d-e). E quanto ao segundo argumento da objecao? Como a retdrica
deixard de ser uma experiéncia irracional, para ser praticada como téxvn?
Sera a elucida¢io desse ponto o que buscarei mostrar em algumas passagens
centrais da parte final do didlogo Fedro (259e-274b).

A remissao a discussdo sobre a retérica no Gorgias aparece logo no
inicio do debate entre Socrates e Fedro a respeito da maneira apropriada
de se proferir e escrever belos discursos, que terd como referéncia material
os trés discursos sobre €pw¢ que compoem a maior parte do didlogo (o
discurso de Lisias e os dois de Sdécrates: respectivamente, 230e-234c,
237a-238c, 244a-257b). Ao passar, entdo, para esse contexto metadiscursivo,
Soécrates pergunta a Fedro se € condicdo para que um discurso seja correta
e belamente proferido que o pensamento de quem o profere conheca a
verdade sobre aquilo que vier a falar (259¢). A resposta de Fedro para a

questdo alude, precisamente, aquilo que a personagem Goérgias, no didlogo
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homdénimo, acredita ser a superioridade da retérica sobre as demais artes
(459b-0):

FEDRO: Sobre isso, caro Socrates, tenho ouvido falar o seguinte: que nao é
necessario a quem pretende tornar-se orador aprender o que € realmente
justo, mas o que parecer justo a multidao que compode o corpo dos juizes;
tampouco aprender o que é realmente bom ou belo, mas o que a ela parecer
bom ou belo. Pois é disto que provém a persuasiao e¢ nao da verdade.

(259€7-260a4)

Assim, o intuito de Soécrates, na parte final do Fedro, € justamente mostrar,
em resposta a essa ‘visdo comum’ sobre a retérica (tal como vemos no
Gorgias), como o conhecimento da verdade é condicdo necessdria para que
a persuasio seja realizada com téxvn (2620); caso contrdrio, constituir-se-ia
apenas uma mera ‘rotina desprovida de arte’ (260e5: dtexvog tpiprs, tal
como Soécrates argumenta na segunda parte do Gorgias analisada acima,
quando define a retorica politica na democracia, objeto do ensino sofistico,
como uma espécie de ‘adulacao’ (462b-466a). Dessa forma, a argumentacio
de Socrates parte de uma nocio genérica, segundo a qual ‘a arte retérica,
como um todo, é uma Puxaywyia por meio de discursos: nao apenas nos
tribunais e em toda e qualquer reunido publica, mas também em ocasioes
particulares’ (261a7-9). Essa ampliacio do dominio da retérica, nao mais
circunscrita a sua dimensao politica, assinala um acréscimo a discussiao do
Gorgias, na qual Platio enfatiza precisamente sua func¢io politica na
democracia ateniense, como busquei argumentar anteriormente. Ela concerne,
antes, a todos os temas que sao controversos, a tudo aquilo que admite
argumentos contrdrios, e nio apenas ao justo e injusto (tribunais), ao bem
e mal (assembleia), configurando-se, portanto, como uma ‘arte’ de aplicacao

universal (261c-e; Yunis, 2011, 186.)'.

13 O mesmo termo tpiff} aparece no Gorgias associado a éumeipia para qualificar a
pratica retérica nao técnica (cf. 463b4, 501a7).

14  Nesse sentido, no Fedro, Platao parece desconsiderar aquilo que, no Gorgias,
Sécrates estipula, na discussao com a personagem homoénima, como um dos critérios para
que determinada atividade constitua uma téxvn: a saber, ter um objeto especifico de
conhecimento. Como observa Aristoteles na Retorica (1.1, 1355b25-33), a retorica, diferentemente
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Baseando-se nessa noc¢ido genérica de retdrica, SOcrates passa entdo a
analisar quais as condi¢cdes para se persuadir com arte. Diferentemente do
Gorgias, em que toda a discussao ¢ orientada por uma preocupac¢io moral
com o uso da retorica na esfera politica, no Fedro, Platio parece tratar a
TéXVn retorica enquanto téxvr, independentemente dos fins aos quais ela
se presta, quer no ambito publico quer no privado, numa perspectiva,
portanto, amoral. Assim, na medida em que a retdrica é uma &vtiAoyik,
o orador deve ser capaz de argumentar persuasivamente sobre a mesma
coisa, perante a mesma audiéncia, ora em defesa de X, ora contra X (Phdr.
261c-d). E essa capacidade de persuadir a audiéncia de teses contrdrias se
da pelo ‘conhecimento preciso das semelhancas e diferencas entre os seres’
(262a6-7); possuindo tal conhecimento, o orador que detenha a téxvr serd
capaz de conduzi-la pouco a pouco através das semelhancas entre as coisas,
afastando-se, em cada ocasiido especifica, de sua posicao inicial para chegar
ao seu contrdrio (262b5-8).

Como se adquire, entdo, esse conhecimento das semelhancas e diferencas
entre as coisas? Precisamente por meio do método de divisdes e conjuncoes
(266b3-4: t®v Sraipéocwv kail cuvaywy®dv), que pertence ao dominio do
dialético (266b-¢). Por cuvaywyt, Socrates entende o procedimento de
reunir coisas dispersas em uma ‘Unica ideia’ (265d3: piav idéav), de subsumir
coisas diferentes a um mesmo género, de modo a definir com clareza qual
0 objeto em questdo em cada contexto argumentativo especifico (265d).
Por diaipeoig, Socrates considera o procedimento de divisdo das espécies
subsumidas a um mesmo género através da delimitacao de suas diferencas
naturais (265e). Os dois discursos de Socrates sobre €pw¢ no Fedro
(237a-238c, 244a-257b) seriam, assim, exemplos praticos de aplica¢do desse
conhecimento dialético a um argumento retérico (especificamente, em um
contexto epiditico de louvor e vitupério, segundo a divisdo aristotélica
dos géneros retoricos). Ambos os discursos tratam de objetos que estao
subsumidos no género comum ‘desvio mental’ (265e4: Gppov tfi¢ dravoiag;

266a2: mapavoiag; 266a6: paviag). Dividindo-o em duas partes, assim como

de outras téxval, como a medicina e a geometria, parece ter a capacidade de descobrir o
que € persuasivo a respeito de qualquer assunto, nao estando, portanto, circunscrita a uma
classe particular de coisas.
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se divide as duas metades homonimas do corpo (direita e esquerda),
passam entlo a versar sobre suas diferencas especificas: o primeiro discurso
de Socrates, correspondente ao lado esquerdo do corpo, trata daquela
espécie de €pwg digna de vitupério, ao passo que seu segundo discurso
(conhecido como ‘palinddia’), correspondente ao lado direito do corpo,
concerne a certo €pwg divino que é digno de louvor, na medida em que
tal espécie de pavia é causa das maiores benesses para os homens
(265e-2662).

Mas o método da daipeoig ndo habilita o orador apenas para discernir
as diferentes espécies do género a que concerne o objeto especifico de
seu discurso em cada situacio particular. E por meio dele também que
se conhece aquilo a que visam seus discursos, a al/ma, bem como o
instrumento pelo qual se conduz a alma, o discurso. Recorrendo 2 analogia
com a medicina, Sécrates considera que a retérica deve adotar um
procedimento similar para ser praticada como ‘arte’, e ndo apenas como
‘rotina e experiéncia’ (Phdr. 270b5-6): ou seja, saber ‘dividir a natureza’
da alma (270b4: deAécOor @Uo1V), para entdo transmitir-lhe virtude e a
convic¢ao desejada por meio de discursos e praticas legais. O verdadeiro
ensino da ‘arte retdrica’ (271a4), portanto, deve satisfazer estes trés
principios: (1) explicar com precisiao se a alma é una e semelhante, ou se
é complexa como é o corpo; (2) discernir as atividades e as afeccoes
naturais da alma; (3) dividir as espécies de discursos e de alma, bem
como as afeccoes de cada uma delas, e explicar todas as suas causas, de
modo a adequar a espécie de discurso apropriado para cada tipo de alma
e ensinar que tipo de alma € necessariamente persuadido por que espécie
de discurso e por que razdo, e que tipo nao o é (271a-b; cf. 271d-272b).
Conhecimento do que € justo e injusto, belo e vergonhoso, bom e mau,
método dialético e psicologia, portanto, sao requeridos ao orador para a
pratica da téxvn pnropiky, na medida em que ela consiste em certa
Yuxaywyia por meio de discursos. Somente nessas circunstancias, aquele
conhecimento preliminar (formal e linguistico) indispensavel ao orador
(269b7-8), tratado pelos ‘sofistas’ nos ‘livros escritos sobre a arte dos
discursos’ (266d5-6), torna-se-lhe util para a persuasio da audiéncia com

arte (Yunis, 2011, 13).
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CONCLUSAO

Ao explicitar quais as condi¢cdes necessarias para que a retérica constitua
verdadeiramente uma téxvn no Fedro, Platdo responde diretamente aquela
objecdo que a personagem Socrates, no Gorgias, fazia a retorica aduladora
(koAakeia), objeto do ensino sofistico. Como vimos no trecho do Gérgias
citado acima, ela consiste numa experiéncia irracional, e nio numa téxvr,
porque (a) nao conhece a natureza da alma, que € o fim de seus discursos,
nem daquilo que € aconselhado ao publico por meio de seus discursos (o
justo e injusto, o belo e vergonhoso, o bom e mauw); além disso, (b) ela nao
sabe explicar as causas de seus procedimentos, dar as razdes que fundamentem
por que se deve fazer isso ou aquilo em tais ou tais circunstancias (Grg.
465a). Ao subordinar o ensino da retérica a dialética no Fedro, contudo,
Platao mostra (a) como o método da daipeoig é condicdo sine qua non para
se conhecer a natureza das coisas (objeto dos discursos), para se conhecer
e discernir as espécies de alma (fim dos discursos) e as espécies de discursos
(meio de persuasio), bem como para se estabelecer as relagdes possiveis
entre elas em vista da persuasio. Na posse de tal conhecimento, (b) o
individuo estara apto a explicar porque se deve agir deste modo e nio de
outro em tais ou tais circunstancias, bem como porque este discurso, e nao
aquele, é mais persuasivo para esta audiéncia, e ndao para aquela, em tais
ou tais circunstancias. Somente quando o dialético assumir a funciao de
orador, portanto, serd possivel a persuasio da audiéncia com arte; somente
nessas condi¢des, a retorica se torna efetivamente uma pratica racional.

No Gorgias, conforme o quadro das téxvat e de suas respectivas KoAakeiot
delineado por Sécrates, a culindria estaria para a medicina no que tange
ao corpo, assim como a retorica estaria para a justica no que concerne a
alma (4650): a culindria, assim como a retdrica, visam o prazer sem observar
se isso € benéfico ou nocivo, ao passo que a medicina e a justica tém
sempre em vista o que € o melhor, a despeito de seus procedimentos serem

apraziveis ou nao®. Enquanto um tipo de kolakela, a retdrica, tal como

15  Para os problemas relativos a analogia entre culindria e retérica, medicina e justica,
vide Roochnik (1995).
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praticada no contexto da democracia ateniense, constitui meramente uma
‘pseudo-medicina’ para a alma. No Fedro, todavia, como aludido ha pouco,
a ‘arte retoérica’ propriamente dita converte-se em medicina para a alma ao
adotar procedimentos semelhantes aqueles aplicados ao corpo (270b), desde
que subordinada ao dominio do dialético. Sem conhecimento, nao ha téxvn;
sem dialética, ndo ha téxvn prnropikris. Dessa forma, compreendemos melhor
o sentido da exortacio de Socrates a Fedro no inicio da discussido
metadiscursiva: ‘Vinde, 6 nobres criaturas, persuadi Fedro, de bela prole,
de que, se ele nao se dedicar a filosofia de modo suficiente, jamais estara

apto a discursar sobre qualquer assunto!” (261a3-5).
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A poética de Platio tem dois aspectos indissociaveis. Como filésofo,
interessa-se teoricamente por saber o que ¢ a poesia e todas as suas relagdes
com o conhecimento verdadeiro e com o bem da cidade. Por outro lado,
como poeta dramatico que também ¢é, Platio desenvolve nos seus didlogos
uma poética propria, com géneros e estilos caracteristicos. Estes dois
aspectos, que fazem de Platio um filésofo poeta, convivem muitas vezes
de modo ambiguo e conflituoso no interior da obra. Todavia, a consciéncia
filosofica e o dominio magistral da arte fazem desse dilema autoral uma
das qualidades dos dialogos, em que aparece a seriedade, a vitalidade, e
mesmo o suspense, que convidam o pensamento a perseguir questoes e
enigmas. Sua consciéncia autoral resume o dilema em uma expressio, nao
menos enigmatica e discutida entre os comentadores (cf. Destrée & Herrmann,
2011), que encontramos na Republica (607b): ‘A arcaica disputa entre a
filosofia e a poética’.

Nesta disputa entre a poesia e a filosofia, que se reflete constantemente
no interior de sua obra, Platdo poe a personagem de Soécrates como
investigador, acusador e juiz da poesia mimética. Esta, mesmo reconhecida
como atividade inspirada pelos deuses, € apresentada ora como presungosa
e ignorante (Jon), ora como falsa e enganadora, aduladora, e ainda corruptora
do carater dos homens (Repiiblica). A arcaica disputa entre os géneros teria
sido frequentemente representada de forma dramdtica — em que sobressaem
aspectos do discurso cdmico: invectivas satiricas e irdnicas da parte dos

filosofos como Socrates; explicitas ridicularizacoes da parte dos poetas,
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como nas Nuvens de Aristofanes. Platio nio perdera de vista nem um nem
outro lado, em seus didlogos. O riso é geralmente a arma preferida da
contenda politica intelectual. Todavia esta também possui o seu lado tragico,
pois quem nao tem figado para rir, leva o caso ao pé da letra e sai do palco
cOmico para o tribunal: o Sécrates da Repriblica exila (em teoria) o poeta
para fora dos muros da cidade; assim como Meleto, o poeta, leva (de fato)
o filésofo ao Tribunal dos Heliastas e a condenac¢io a morte (Apologia de
Socrates). Platao retrata nos seus didlogos esta contenda entre as personagens,
ao mesmo tempo que deixa oculta na urdidura do texto sua prépria disputa
pela constituicao de um novo género de discurso sapiencial e formador da
cidade: a propria filosofia.

A recepc¢io ingénua do platonismo tende a dissociar tais doutrinas que
levam Socrates a criticar intensamente a poesia e as artes miméticas em
geral e a expulsar os poetas da cidade justa — particularmente os poetas
escritores de comédias e tragédias — do fato de que Platio mesmo é um
poeta mimético que compoe didlogos com personagens dramaticamente
caracterizados. Nietzsche € o primeiro filésofo contemporaneo a reparar a
ambiguidade desta situacao (na Origem da Tragédia, em 1872), pela qual
ird interessar-se particularmente a recepcio da poética platdnica nos sécs.
XX e XXI. Uma das questdes que mais incitam os comentadores recentes,
desde Wilamowitz-Moellendorff (1919) até Rossetti (2011) € a especificidade
do género literario dos didlogos de Platao, claramente um género de tipo
mimético e dramatico, designado como tal ja desde a Poética de Aristételes
(1447b). A questao nao € simples, pois, como ja observara Nietzsche, a
filosofia de Platio, e podemos acrescentar que também a sua escritura, nao
€ ‘pura’, mas ‘mista’, com elementos oriundos de vidrios géneros. Para fazer
valer o discurso filos6fico como o legitimo detentor do poder sapiencial,
educador e formador dos cidadaos da pdlis, Platdo enfrenta nos seus didlogos
todos os géneros poéticos e discursivos que lhe sdo coetaneos: as poesias
lirica e épica, a comédia, a tragédia, a oratéria deliberativa, encomidstica
e judicial, a fisiologia medicinal etc.; e os enfrenta mimetizando, criticando
e transformando. Faz imitacdes e parddias pela voz de personagens que
encarnam os outros géneros nao filoséficos como Aristéfanes ou Eriximaco

no Banquete e Lisias no Fedro; ou corrige e recria os géneros
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transformando-os em suas respectivas versoes filosoficas pela voz de Socrates,
como no Menexeno e também no Fedro. Esta agonistica dos géneros € outro
foco de interesse da recepc¢ao contemporanea, como em Nightingale (1995)
e Cossuta & Narcy (2001), na fronteira que retine os estudos cliassicos com
filosofia, filologia e critica literdria.

No Banquete, ao final da noite (e do didlogo), ja chegando a aurora,
apenas trés convivas resistiram ao sono e discutem se um mesmo poeta &
capaz de escrever tanto comédias como tragédias. Nao sabemos dos
argumentos, no dialogo somos apenas informados de que Sécrates convenceu
Agatao (tragediografo) e Aristofanes (comedidgrafo) de que sim — um mesmo
autor é capaz de escrever em ambos os géneros. E provocante a leitura que
Wilamowitz faz de um dos enigmas cldassicos da obra platdnica; para ele,

este autor € o proprio Platio (1959, 307-308):

Para estas oposi¢oes, o artista que emparelhou ambos os quadros misturou
todas as suas cores; o Fédon esta resguardado em tons completamente
sombrios, o banquete resplandece em luzes coloridas. Mas Socrates € o
vitorioso em ambos, vitorioso sobre os outros, sobre o mundo, porque se
venceu a si mesmo, alcado a herdéi pelo poder da poesia de Platao. Tragédia
e comédia sao complementares: apenas quando as lemos como tais, atingimos

o pleno entendimento, o pleno prazer.

Nos didlogos, falam as personagens de Platao, este porém fica nas coxias,
como costuma fazer um dramaturgo — as vezes sua auséncia ¢ marcada no
texto, como na ironia metalinguistica do Fédon (59b). Assim, ele pertence
a mesma corte dionisiaca dos poetas escritores de comédia e tragédia, por
mais que ndo se dispense de submeté-los as mais duras criticas. O teatro
das ideias o faz adotar uma das principais caracteristicas de Dioniso: o uso
da mdascara, as muitas mascaras que anulam ou escondem a presenca
subjetiva do autor. Resta, no rastro desta anulacido, o jogo agdnico da
dialética: o pensamento que nao se deixa prender nem a opinido nem a
doutrina, que pode transitar por diversas perspectivas em busca da verdade
e que somente vigora no trinsito, neste transe do Adyog, propiciado pela

musa da filosofia.
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A dialética entre as personagens platdnicas €, na maioria das vezes,
conduzida por Soécrates, que tem um carater paradoxal, bem expresso na
Apologia de Socrates: ninguém € mais sabio do que ele, que de si diz que
s6 sabe que niao sabe. Este carater ¢ determinado pela ironia. Nos didlogos,
a principal atividade socratica em busca do saber se constitui em desconstruir
os supostos saberes estabelecidos. E neste contexto que advém sua critica
aos poetas e a poesia. A poesia, sobretudo nos seus géneros épico, tragico
e comico € o discurso tradicional de transmissio dos saberes e de formacio
dos cidadios na Grécia antiga. E este saber que Sécrates costumava por
em aporia e que Platdo queria reformar com a filosofia (¢ sempre um risco
tentar separar historicamente as inten¢des do Socrates mestre das do Socrates
personagem). Por isso, encontramos nos didlogos um duplo movimento: ora
a critica parece levar-nos a expulsio da poesia, pura e simplesmente
substituida pela filosofia; ora, na elaboracio tedrica sobre a poética, o que
se vislumbra € uma reforma dos géneros poéticos orientada pela filosofia.

Os principais didlogos que desconstroem a posicao de saber tradicional
da poesia e que apresentam elementos para uma teoria poética platdnica
sdo o lon, a Repiiblica e as Leis, mas encontram-se consideracdes sobre a
poética dispersos também em varios outros dialogos, como o Gorgias, o
Fedro, o Banquete. No Ton, a ideia determinante para a atividade poética
é a ‘inspiracdo divina’ (¢vBovsiacudg). Na Repiiblica, o conceito condutor
da critica é o de ‘representacio’ (piunoig). Ambos os conceitos, como
sabemos, serdo decisivos para toda a poética ocidental'. Nas Leis (719¢), os

dois conceitos vém reunidos:

H4, 6 legislador, um antigo provérbio — constantemente repetido por noés
mesmos e que recebe a aprovacao de todos — segundo o qual, sempre que
um poeta estd sentado no tripé das musas, falta-lhe o controle sobre a mente,

assemelhando-se a uma fonte que da livre curso a dgua que aflui; e visto

que sua arte consiste na imita¢ao, ele é amitide compelido a contradizer-se

1 Para a recep¢ao do conceito de entusiasmo vide a excelente coletinea de estudos
organizada por Muniz (2011); e para a recep¢do da ideia de pipnoig como realismo na
literatura, vide o livto homdnimo de Auerbach (1946).
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a si mesmo ao criar personagens de disposicdes contraditérias, além de

ignorar de que lado no que dizem esta a verdade.

A referéncia ficticia a um antigo provérbio € certamente um recurso da
poética filosofica platdnica, mas de fato a ideia de que o poeta cria por
inspiracao divina é algo que Platdo assimila da tradi¢do. Fa-lo contudo de
modo critico, destituindo o poeta do seu podio de notdrio saber. No didlogo
Ion, Sécrates conversa com o rapsodo que dia nome ao didlogo e que acaba
de vencer uma competi¢io de interpretacio (épueveia) dos cantos homéricos.
Quando Ion recita Homero, o auditério vive e se emociona com a ficcio
do poeta. A partir do fato paradoxal de que fon nio consegue repetir a
performance com nenhum outro poeta, Sécrates demonstra que a interpretaciao
do rapsodo niao pode ocorrer por arte. A arte supde um conhecimento
universal do objeto, que seria aplicavel a outros versos de outros poetas,
porque de fato seria um conhecimento do conteido e ndo de sua expressio.
Se o rapsodo (ou o poeta) se arvorasse a dizer que conhece as artes da
estratégia ou da politica, s6 porque € capaz de entender e recitar (ou compor)
belos discursos de generais e reis ficticios em versos singulares, entiao
tratar-se-ia de um ignorante arrogante. Mas SoOcrates reserva uma saida
muito honrosa ao seu interlocutor, rapsodo ou poeta, caso ele aceite que
ndo é um sibio. Para dar conta de explicar a exceléncia de Ton como rapsodo
e, a0 mesmo tempo, a sua ignorancia nos assuntos que sao tratados nos
poemas, como as artes da guerra, da cavalaria ou da navegacdo, Socrates
expOe a sua teoria da inspira¢do (évBovoilaocudg) do seguinte modo (Jon

533e; trad. Oliveira, 2012):

Pois, todos os poetas de versos €picos, os bons, nio em virtude de técnica,
mas estando entusiasmados (¢vBeol) e possuidos (katexduevor) é que dizem

todos aqueles pelos poemas, e os poetas liricos, os bons, do mesmo modo.

A poesia é propiciada por uma for¢a divina (Bgia dvvapig) que vai sendo
transmitida por contagio da musa ao poeta, do poeta ao intérprete e do
intérprete ao auditorio, como a for¢a magnética de um ima que se vai

conectando a viarios anéis, repassando este poder em corrente. E esta forca
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que move e torna vivido tudo por onde passa, esta for¢ca emociona e comove;
possuidos por ela, entram em transe o poeta para compor, o intérprete para
cantar e o ouvinte quando ouve e sente. Este estado de transe é descrito
como um estado em que se ¢ tomado ou possuido por um deus, que &
propriamente o sentido etimoldgico do termo ‘entusiasmo’ (év + 0edg +
taopog), normalmente traduzido por ‘inspiracdo divina’. O poeta, o intérprete
e mesmo o espectador sio levados a um estado de submissao da consciéncia
(Oné-volax) em que o pensamento humano sai de seu discernimento (€k-
PpwVv) e torna-se suporte da expressio divina, que assim aflora poeticamente,
como criacao de sentido. Como se trata de um movimento de fazer vir a
luz, de externalizacdo, seria mais apropriado falar de ‘ex-piracio’ do que
‘in-spiracio’. Assim o poeta e toda a cadeia podem ser expressio da verdade
e de conhecimentos reais, quando efetivamente conectados as musas divinas.
Mas niao ha garantia para esta conexiao, nem de que tudo que um poeta
diz seja proveniente de tal fonte: ele também pode dizer falsidades e
contradizer-se. Como uma das premissas socraticas ¢ de que os deuses nao
comentem injusticas nem promovem falsidades, ndo se pode colocar na
conta das musas tudo o que os poetas compoem. Este aspecto que também
liga a poesia ao falso e ao engano nio é tratado por Platio no lon, mas
serd examinado a fundo na discussiao sobre a poesia como arte mimética,
na Reptiblica, como veremos adiante.

Gonzalez (2011) observa que a destituicio do estatuto de sabio e possuidor
de um saber técnico nos assuntos de que fala aproxima o poeta da atividade
da filosofia, pelo menos tal como € professada por Soécrates, que diz niao
ser possuidor de nenhum saber, mas apenas ser alguém que diz a verdade
e que a faz vir a luz pelo didlogo. A filosofia e a poesia mais excelentes
sao ambas atividades nao técnicas, isto é, destituidas de um conhecimento
que o homem pode controlar plenamente. Esta proximidade ¢é refor¢ada
pelo outro didlogo que trata dos estados de consciéncia que sofrem alteracio
por for¢a divina: no Fedro (244a), tais estados de alma sio tratados como
formas especiais de loucura (pavia) em que o abandono da sobriedade e
do senso comum nao leva ao desregramento, mas sim a disponibilidade
para uma potenciacdo sobre-humana, divina. Sécrates, ele mesmo tomado

de um delirio poético, profere um dos mais belos discursos encontrados
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nos didlogos, elogiando quatro formas de delirio: o mantico, estado profético
inspirado de Apolo; o telético, transe terapéutico e purificador dos ritos
dionisiacos; o poético, inspirado pelas musas; e o erético que inclui a
atividade de amor ao saber, a filosofia.

Enquanto tratou a poesia como atividade de inspiracao divina, Platao
manteve Socrates no seio da tradi¢cao cultural antiga, mesmo se jad nao
conferindo aos poetas o estatuto de sibios e autoridades que estes sempre
gozaram para a formacido cultural, moral e politica dos cidadios gregos.
Mas quando Socrates, na Repiiblica de Platio, define a poesia como arte
de imitacdo, parece que o faz explicitamente para rebaixar a poesia, para
torna-la de mesmo valor que a pintura ou escultura, coisa de artesaos,
profissao de artifices manuais, socialmente inferiores na hierarquia da cidade
antiga. A perplexidade com que os cidadios comuns teriam recebido esta
teoria — se Platdo é fiel testemunha —, explicaria a indignac¢io a ponto de
acolherem as acusacoes de impiedade contra Socrates, por este ter intentado
contra a sacralidade da poesia tradicional e seus deuses?. Isso demonstra
0 quanto, para os gregos antigos, o valor da atividade poética era divinizado
e diferenciado do valor das artes e demais atividades produtivas. O poeta
nio era visto, antes de SOcrates/Platdo, como um artista ou artesio, mas
como integrante de uma classe totalmente outra, préxima a dos inspirados
e possuidos, profetas e sacerdotes, os sabios e educadores tradicionais.
Percebe-se quio insuficiente e inadequado seria tratar de um ponto de vista
a partir da estética contemporanea toda a problemadtica da poesia em Platio.

Na Repiiblica trava-se uma luta de titds entre principios de linguagem:
o discurso mitico encarnado por Homero e Hesiodo e o novo discurso
dialético e demonstrativo da filosofia encarnado por Sécrates. Em jogo estd
a educacio, i.e., a manutencdo do vico e das virtudes de uma comunidade,
sobretudo da justiga, a virtude politica por exceléncia. Na instauracio de
valores estabelecendo a constituicao daquela cidade ideal, o principio da
verdade moral prevalece sobre o do prazer sensivel. Pelo menos na educacio

da elite, dos guardides que devem cuidar das leis e governar. Toda espécie

2 E significativo o fato de que o mais feroz dos acusadores de Socrates, Meleto,
representa os poetas (Ap. 23e) e que Socrates chame o proprio Apolo, deus da poesia, como
testemunha de defesa (20e).
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de mentira, ilusao, falso saber deve ser banido, ainda que muitissimo
agradavel. Assim, o que na poesia e no mito ndo corresponde a verdade e
ao justo, pondo em risco, através da educacio, toda a cidade, também nao
deve ser poupado. E se tais mentiras ainda vierem com o encanto sedutor
das sereias, o risco de corrupc¢ao € ainda maior. Mas o que € que na poesia
nao corresponde a verdade e a justica? Serd simplesmente isto que Socrates
criticara na presuncio de Ion de falar de todas as coisas sem ter o devido
saber, sem ter a competéncia especifica, um saber ‘técnico’ do que fala?

Na Republica, Socrates inicia sua critica como ja fizera Xenofanes? em
relacdo aos poetas €picos: pela condena¢io ao modo antropomorfico como
sao representados os deuses. Os poetas ndo representam (imitam) com
justeza os deuses quando contam que estes realizam violéncias ou promovem
enganos, em atos semelhantes aos dos homens poderosos. Um principio
moral que é estabelecido ja desde o primeiro livro € que o justo so realiza
atos bons, para amigos ou inimigos, e que os deuses, sendo sumamente
justos e bons, s6 podem agir bem e ser verdadeiros. Nao podemos esquecer
que as acoes dos deuses e dos herdis sio paradigmas para a formacao de
um homem virtuoso, um homem belo e bom, capaz de governar a si e a
cidade. Podemos chamar estas primeiras criticas, do fon e do Livro II da
Repuiblica, criticas epistemoldgicas e morais: a poesia ndo ¢ uma autoridade
confiavel de conhecimento e sabedoria, os poetas mentem em assuntos
sérios quando sua poesia ndo estd plenamente conectada a verdade dos
deuses e da justica, quando tentam explicar o cosmo como se este funcionasse
com paixdes e inten¢des humanas, ou quando representassem os modelos
morais como estes nio devem ser. Por isso, o conteudo da poesia, de suma
importancia para a educacio, deve passar pelo crivo dos filésofos que
examinardao o que é verdadeiro e Util, e expurgario o que nao provém de
boa inspiracdo. Este € um dos aspectos polémicos da teoria platdnica, pois
trata-se da fundamentacio da censura.

A forma dos mitos usados na educaciao é criticada no Livro III da
Repiiblica. Entre a narrativa simples com discurso indireto, a imita¢io em

discurso direto, e as formas mistas de discurso direto e indireto, Socrates

3 Este seria um precursor na ‘arcaica disputa entre filosofia e poética’.
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vai condenar a acio mimética de quem se faz passar por outro ou que
assume muitos caracteres diferentes. Neste caso a critica visa diretamente
as representacoes teatrais, seus autores e 0s atores, mas atinge também as
partes mais dramdticas das epopeias. E tanto mais a aparéncia, pela
semelhanca, se revele como sendo o verdadeiro ente, encobrindo a diferenca
real entre o imitado e a imitacdo, mais mentirosa serd a poesia e, portanto,
moralmente prejudicial 4 constituicio da cidade. Mas niao é s6 a questdo
do engano de quem se faz passar por outro, pois também ¢ criticada a falta
de unidade de caracter, que fere o principio ordenador da cidade ideal,
pelo qual cada cidadao deve desempenhar uma unica fun¢io segundo sua
exceléncia.

A critica platOnica 2 piunoig continua para além da selecao do conteido
e da forma, pois se aprofunda como uma critica ontolégica. Dizer que a
poesia é imitacao, para a teoria apresentada no Livro X da Republica, é
também distanciar o seu ser duplamente da verdade, pois em primeiro
lugar, plena de ser e realidade, estd a verdade na ideia em si mesma de
algo, sempre igual a si mesma. Se um artesdo vislumbra esta ideia eterna
e produz um objeto, este é gerado a uma certa distancia da verdade, no
mundo e no tempo das coisas que sido produzidas e destruidas; e se um
poeta canta nos seus versos o objeto, entdo este estd afastado mais ainda
da verdade, pois a representa¢cio poética é apenas feita das aparéncias
(596e), de imagens e sons, ndo visando a coisa mesma, mas a como
encantar e agradar o auditério. O poeta, sendo imitador, ¢ um artifice de
segunda categoria, o mais afastado da verdade, proximo aos prestidigitadores
e ilusionistas, porque niao produz mais do que sombras das coisas. Isto
¢ uma afronta ao senso comum dos gregos, que, como jia dissemos,
cultuavam seus poetas como os mais sabios dentre os homens, porta-vozes
de seu pantedo tradicional e do conhecimento das virtudes. ‘Quando
falamos do que nido €, como parece, nao falamos de um contrario do ente,
mas somente de algo diferente’. Esta € a determinacdo que Platido, no
Sofista (257b), descobre para a falsidade, para a existéncia do nio ser no
real e no discurso. O ‘ndo ser’ (quando se diz que algo ndo é) é, com
relacao a um mesmo ente, os outros que lhe sao diferentes. Proferir algo

que nao é do mesmo, mas de outro, constitui o falso. A imitacio do poeta
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opera esta funcio alegorica expressando outras coisas de outro modo e
criando no discurso toda uma realidade ‘outra’. A arte mimética é o género
das espécies tanto do sofista (Soph. 235a) como do poeta, as duas sombras
do filésofo, para Platio.

Mas o Socrates da Repiiblica nio acusou a poesia apenas por seu carater
mimético, capaz de produzir falsidades e ilusdes. As razdes que levaram
Socrates a expulsar os poetas da cidade que se pretende conservar justa
vdao além do problema de conteido falso das representacdes miméticas:
vao alcancar o caradter sedutor da obra de arte (o valor propriamente
estético) e também a sua capacidade de produzir sentimentos (o poder
patético). Para o Socrates da Repuiblica, a beleza sensivel da obra de arte
serve para atrair pelo prazer o jovem incauto para as garras maléficas da
falsidade e dos sentimentos fracos. Ela faz a parte irascivel e emotiva da
alma corromper a parte racional, que as deveria governar. Especialmente
as artes dramdticas amoleceriam os sentimentos dos jovens, desvirtuando-
-lhes o carater: a comédia torna-os propensos ao despudor, sem vergonha
de rir e comprazer-se com as baixezas e vilanias dos homens, enquanto
a tragédia incute as fraquezas do terror e da compaixiao nos valentes
guardioes da cidade (R. 606a-0).

O problema da falsidade chega a ser atenuado por Socrates, a condi¢ao de
o conteddo dos mitos ser regulamentado pelos guardides filésofos, de modo
que o jovem seja modelado segundo uma harmonia virtuosa do carater, para
cuja obtenc¢io até seria permitido algum tipo de mentira benfazeja. Mitos que
dariam exemplos de herdis virtuosos e deuses justos e que propiciariam a
formacio de homens semelhantes aqueles. A filosofia até pode salvar o contetdo
dos mitos épicos, mas o efeito da comédia e da tragédia sobre as paixoes, este
nao parece ter cura. A sentencga socratica é impiedosa, como deve ser a atitude
de um guardido da justica: a poesia € agradavel e charmosa, ninguém discute,
mas que va perfumar outros ares que o da nossa justa cidade!

Sem duvida, o platonismo nunca se viu muito a vontade com essa atitude
socratica, sobretudo confrontado com o proprio género do didlogo, que
sendo dramatico, ora resvala na comédia, ora na tragédia. Mas ¢ inegavel
que o Socrates da Repiiblica expulsa, se nio todo poeta, com certeza o

comediografo e principalmente o compositor de tragédias.
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Todavia, depois de decretar aquela expulsio, Platio lanca um desafio

(R. 607c-d, trad. Prado, 20006):

Mesmo assim, fique dito que, se a poesia imitativa que visa ao prazer pudesse
apresentar um argumento que prove que € necessario que ela tenha um lugar
numa cidade bem administrada, prazerosos, noés a acolheriamos porque
temos consciéncia de que ela exerce um encanto sobre nos.

Concederiamos também a quantos, entre todos os seus patronos, nao sao
poetas, mas amantes da poesia, que digam em sua defesa, com um discurso
sem métrica, que ela nio s6 € agradavel mas também ttil em relacio a cidade

e a vida humana, e com boa vontade os ouviremos.

Pela boca irO6nica de Socrates, mais parece um desafio lancado pelo
proprio Platao a si mesmo e aos seus discipulos da Academia. O
proprio Platao vai responder a esse desafio, no seu ultimo dialogo,
as Leis (cf. Mouze, 2005); e também o melhor discipulo, Aristételes,
vai elaborar uma resposta completa, na Poética (cf. Santoro, 2008),
sobretudo contra as mais graves acusacdes a tragédia, vendo na
representacio triagica do terror e da piedade uma forma de catarse
desses mesmos sentimentos.

Nas Leis, seu ultimo didlogo, Platao retoma a consideracao sobre a funcio
educadora da poesia, o ponto de partida que o levara a uma discussao
sobre a poética, na Repuiblica. A formacao dos guardides da cidade justa
se fazia com gindstica e musica, e a parte mais importante da musica € o
Adyog, requisitando um exame 2 luz do critério da justica. Mas na Republica,
as criticas ao conteuido, a forma, a esséncia mimética da poesia, ao modo
como ela seduz, encanta e emociona acabam por deixar muito pouco espago
para se pensar justamente como seria a musica formadora de uma alma
justa. Com certeza, ela estaria submetida a parte racional da alma, a filosofia,
e deveria modelar as partes apetitiva e irascivel para obedecerem aquela
parte. Somente tendo demonstrado ser capaz de se prestar a uma tal formagio
do carater, a poesia poderia ser anistiada do famigerado exilio. As Leis
ocupam-se desta demonstragao positiva, e preenchem a lacuna deixada na

Repriblica.
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Também para as Leis (principalmente os Livros II e VID), o mais importante
a regular na constituicio de uma cidade-estado é a educacio formadora
dos cidadaos. Com tal objetivo, o exame das composi¢coes poéticas torna-se
‘a questao politica por exceléncia’ (Mouze, 2005, 10). Mas, diferente da
Repiiblica, a educac¢dao nao € pensada apenas para a formacao da elite dos
guardides e do filoésofo-rei. A educagio € pensada para todos os cidadios,
em diversas faixas etdrias, e a priorizacio da educacio literdria e musical
ocupa a faixa dos 10 aos 16 anos — a transi¢cao para a vida adulta (Zg.
809e-810a). O principal objetivo desta educacao € formar um bom caracter
no tocante ao enfrentamento do medo, a constituicao do pudor e ao dominio
do desejo e dos prazeres. Nao € uma educacio técnica ou intelectual, mas
sobretudo ética. A musica e a poesia sio os meios de ensino em que se
mostra a representacio (uipnoig) de vidas heroicas paradigmaticas, nas quais
se deve associar a felicidade 2 justica, e a desgraca a injustica. A muisica
que melhor se presta a esta representacdo ¢é a tragédia, contanto que se
possa reformd-la e adapta-la para ser ‘a piunoig da vida mais bela e melhor’
(Lg. 817b). Esta educaciao do caricter também se faz como uma educacao
do gosto, uma educacgio estética, em que o agradavel deve ser associado
ao belo e justo e nunca aos seus opostos. O conteudo e a finalidade da
poesia sao orientados pelas leis da cidade, pois a musica e a poesia
transmitem o sentido e o apreco as leis, as almas das criangas e dos jovens.
Nas poesias nao devem aparecer meramente as formulagdes prescritivas,
pois as representacoes poéticas devem ilustrar sobretudo o preambulo as
normas, que justificam porque cada lei precisou ser promulgada. O Ateniense
que conduz o didlogo sugere que as proprias leis incluam na sua formulaciao
tais preambulos (Zg. 715¢ ss.), de modo que o legislador deve escrever como
um poeta. HA uma passagem interessante que propde que determinados
hinos aos deuses sejam tratados como leis, que seriam obrigatorios em
determinadas festividades e cuja transgressio seria punida. Esta passagem
sugere um procedimento que perpassa todo o didlogo, aproximando as
atividades do legislador e do poeta, assim como o canto (Goidn) e a lei
(véuog) (Lg. 799¢e). Em todo o didlogo, a poesia esta sob o crivo do conselho
de ancidos que zela pela saide da cidade e que a pde em acordo com as

leis. Nao devemos, porém, entender apenas que o poeta se deve submeter
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ao crivo e censura do legislador. Como o conselheiro e o legislador devem
selecionar os poemas mais educativos e muitas vezes reformar as musicas
mais agradaveis para torna-las também mais justas e verdadeiras, de certa
forma o legislador deve tornar-se poeta. Ou, visto de outro angulo, os
melhores poetas, aqueles que sabem reunir em agradavel harmonia o belo,
o justo e o verdadeiro, e que sio verdadeiramente afeitos as musas, serdo
também os melhores guardides e legisladores da cidade. Vé-se aqui que
nao se trata de um projeto de censura tacanha a liberdade da poesia, mas
antes o inverso, de pensar a instauracdo da politica como um projeto estético:
a elaboracio de uma cidade bela, com um gosto refinado pelo bem e pela
verdade (cf. Bellintani, 20006). Neste sentido, a filosofia ndo expulsa a poesia,
mas instaura um novo principio de valoracio estética, em que o melhor
nio € o que agrada facilmente, mas sim o que é mais verdadeiro. A filosofia
de Platio enfrenta os modelos tradicionais de poesia porque eles sio
decisivos politicamente; julga-os, seleciona-os e reformula-os em vista desse
novo principio que ordena a atividade poética para a melhor educaciao da
cidade. Platdo pode assim finalmente reconciliar o poeta com o filésofo e
com o bom governo da cidade justa.

Assim como o conflito, também a reconciliacao entre a filosofia e a
poética permeia toda a obra platdbnica. Se nas Leis, o legislador escreve a
constituicao da cidade como ‘a tragédia mais verdadeira’ (817b), como nao
identificar este novo tragediografo verdadeiro com o préprio autor do
didlogo? Nao € Platdo que esta realizando, ndo s6 neste mas em todos os
seus didlogos, a representacao da vida mais bela e melhor, a paradigmatica
vida de Socrates? Claro estd que nem sempre esta vida € representada
tragicamente, pois hd comédias como o Banquete e a Apologia, porque
Platao disputa em varios géneros poéticos a reforma literaria em vista do
‘mais verdadeiro’. Mas quem nao vé, num didlogo como o Fédon, o modelo
platonico da tragédia reformada? Num drama carregado de emocido, nem a
condenac¢iao a morte € capaz de afligir o carater e, sobretudo, abalar a
felicidade, do homem justo e verdadeiro. Nesta tragédia nova, todas as
incOmodas lamentacdes sao explicitamente banidas com a serenidade da
conversa e do raciocinio — a amizade emoldura a discussao sobre o prazer

e a dor, sobre o sentido da vida e da morte.
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CAPITULO XXI

Encontramos a assuncio desta reconciliacio da filosofia com a poesia
em outro didlogo de maturidade, o Fedro. Além do fato de que tanto os
melhores poetas, quanto os filésofos sio ali apresentados como delirantes
inspirados, em certo momento da narrativa do belissimo mito das almas
em cortejo (que confirma Platdo no rol de tais autores inspirados!), Sécrates
apresenta uma série hierarquica de tipos humanos. No topo da lista estd a
alma de um fil6sofo (amante do saber), amante da beleza, musico, erético;
em segundo lugar, a alma de um rei, respeitoso das leis, apto para a guerra
e o governo; em terceiro, a de um politico, apto para a administracao e a
economia; em quarto, um atleta, ginasta, educador fisico e médico; em
quinto, um adivinho, sacerdote que celebra rituais; em sexto, a alma de um
poeta e artista mimético; em sétimo, a de um artesao ou lavrador; em oitavo
a de um sofista ou demagogo; em nono, a de um tirano. Nesta lista, o poeta
nao inspirado, o imitador de imagens chega em sexto lugar, ja na banda
dos tipos depreciados. Mas em primeiro lugar, o amante do saber ¢ também
amante da beleza, inspirado pelas musas e por Eros: € um filoésofo musico,
um filésofo poeta. Como diz Socrates no Fédon (61a), ‘a filosofia é a forma

mais alta de musica’.
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