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Tive medo. Sabe? Tudo foi isso: tiwe medo! Enxerguei os
confins do rio, do ontro lado. Longe, longe, com que prazo se
ir até la? Medo e vergonha. A aguagem bruta, traicoeira — o
rio ¢ cheio de baques, modos moles, de esfrio, e uns sussurros
de desamparo.
(-..) Um fato assim, é honra? Ou ¢ vergonha?

Joao Guimaraes Rosa, Grande Sertao Veredas.
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Resumo

A partir do emprego do estruturalismo alemédo de Walter Burkert, pretendo destacar nesta
investigacao as relacBes estruturais entre as imagens do mito de julgamento do Gorgias e
aplicad-las a um passo do mito de Er da Republica. Segundo Burkert (2001b), mito é um
programa, ou sequéncia de agdes com uma estrutura discernivel definida, que se caracteriza
pela exemplaridade do tipo mitico e pela aplicabilidade atemporal. Aprofundando a
definicdo burkertiana de mito, proponho que as agfes implicam imagens psiquicas
imbuidas de afetos — vergonha, audécia e ardor sdo os afetos eréticos mediante que a
dialética socratica choca-se, ingente, com a retérica daquele que viria a ser, a0 mesmo
tempo, o mais violento e o mais brilhante dos interlocutores que travam combate com
Socrates, Calicles.

Devo esclarecer que toda a interpretacdo elaborada neste artigo parte do pressuposto de que o
mito € pensar por imagens e que imagens mentais precedem a linguagem. No mito de
Prometeu, a linguagem é posterior ao fogo técnico, que consolida o sacrificio como o rito
adequado para a interacdo entre as instancias divina e humana e a emergéncia ritualistica dos
esquemas mentais que compdem a inteligéncia causal organizadora da experiéncia e da
multiplicidade: a conexdo infalivel entre dois eventos consecutivos no tempo, a deliberacdo
projetiva inteligente, a escolha de meios eficazes com vistas a um fim (til determinado. Por
extensdo, pode-se dizer que os ritos sdo anteriores a linguagem e gque imagens e ritos, ndo a
linguagem, sdo os fundamentos do pensar.

Por fim, um olhar atento ao termo parrhesia que inicialmente aparece como a fala aberta
que revela o pensamento e as verdadeiras crencas do proferidor, no Gorgias, € mencionado
na ambiguidade irdnica com que Socrates alude ao livre curso dos apetites de Calicles (que

engendram a violéncia do seu l6gos) e a qualidade psiquica pela qual a investigacdo



dialética pode chegar a bom termo. A franqueza (parrhésia) é a garantia pela qual
interlocutor assente a uma tese expressa e também um indicativo de que uma certa
ordenacdo psiquica transpde seu movimento proprio para o légos. O discurso sem peias
reproduz de modo direto a trama que entretece os afetos neste principio de movimento e
inteligéncia que é a psykhé.

Palavras-chave: Gorgias, Republica, estrutura, mito



Abstract

Based on approach of Water Burkert German structuralism, in this issue, | intend to point
out the structural relations between the images of the judgment myth in Plato’s Gorgias and
apply them in Er myth of Republic.

According to Burkert (2001b), myth is a program or a sequence of actions in a clear,
distinguished structure, characterized by exemplarity of the mythical model and the
timeless applicability. Going further on Burkert definition of myth, I put forward that the
actions imply psychic images filled with feelings — audacity and ardor are erotic feelings
through which the Socratic dialectics strikes against the rhetoric of that who became, at the
same time, the most violent and the cleverest interlocutor to antagonize Socrates, Callicles.
In addition, I must say that the whole interpretation presented here assumes that myth is
thinking by images and mental images come before language. In Prometheus myth, language
comes after the technical fire that stabilizes the sacrifice as the right rite for the interplay of
divine and human instances and the ritual emergency of mental scheme that compound the
causal intelligence that organizes experience and multiplicity: the infallible connection between
two consecutive events in time, the intelligent projective deliberation, the choice of efficient
means aiming a specific useful objective. In other words, it can be said that rites come before
language and that not language, but images and rites give the bases to thoughts. In conclusion,
staring at the expression parrhesia — which first appears as an open speech that reveals the
thought and the true beliefs of its speaker — in Gorgias, the word points out the ironic
ambiguity with which Socrates refers to the Callicles free course of desires (which
engender his 16gos violence) and the psychic quality by which the dialectic investigation
can come to an end. Sincerity (parrhésia) is the guarantee by which a speaker agrees to an

expressed thesis and also a sign that a certain psychic organization transfers its peculiar



movement to the logos. The unchained speech imitates the scheme which intertwines the
feelings in the beginning of the movement and the intelligence which psykhé is.

Keyword: Gorgias, Republic, structure, myth



Introducéo

O escopo desta pesquisa é desenvolver, a partir do movimento préprio do Gorgias, a
adequacdo de um método que desvele a estrutura interna do grandes mito de julgamento,
que culmina o dialogo, de sorte a compreender sua funcdo, suas regularidades, seus
esquemas invariantes e as correspondéncias entre as imagens miticas e as concepcdes
filosoficas sustentadas na dramatizagcdo. Para tanto, adota-se os resultados da tese
ingressiva de Charles Kahn como fundamento para a abordagem comparativa de dialogos
que, historicamente, sdo situados em periodos diversos.

O enfoque sinotico, por sua vez, possibilita a ado¢do da assuncao estratégica de que
0 desenvolvimento do método se faca a partir da comparacdo do movimento interno das
imagens do mito de julgamento e, simultaneamente, possibilite uma compreensdo fecunda
dessas imagens a partir da aplicacdo do método. Ademais, visa-se examinar o influxo que o
pano de fundo composto pela tradicdo cultual dos mistérios gregos, a tradicdo pitagorica e a
filosofia cosmologica anterior a Platdo exerceram nos mitos de julgamento e, sobretudo, a
transposicdo filoséfica empreendida por Platdo em relacdo a essa forja mental, no
movimento dos mitos finais do Gorgias. Como anexo, esboca-se uma extensdo desse
bricolage interpretativo a um passo do mito de Er (Republica X, 614b-621d).

Adoto o pressuposto de que o mito filoséfico platdnico ¢ um “pensar por imagens”
que se expressa numa sequéncia de acbes. Enquanto narrativa, 0 mito é um fenbmeno
linguistico que ndo possui referentes imediatos atestaveis. Ndo ha um isomorfismo entre a
narrativa ¢ uma realidade diretamente verificavel. Uma narrativa nao ¢ uma “acumulagao”

de sentencas pontuais, mas € uma sequéncia no tempo (BURKERT, 1979, 3, ss.). Mas, a



sequéncia temporal mitica ndo é homologa ao tempo cronoldgico: € uma sequéncia
temporal que possui uma homologia estrutural com uma sequéncia de significagéo causal.

A sequéncia de imagens torna manifestas relagGes entre registros de realidade
distintos através da necessidade de uma conexdo interna. A linearidade e a
transmissibilidade de um complexo de relacbes e conexdes causais homologaveis
constituem o cerne da narrativa mitica. Tais elementos exigem o suporte linguistico, mas,
embora Burkert consigne o mito ao dominio da linguagem, nos mitos filos6ficos a
linguagem é somente instrumental e ndo é o fundamento dltimo de significag&o.

As metéaforas imagéticas de um mito filosofico, por principio, possuem uma
polissemia inexaurivel pela simples razéo de que seu referencial Gltimo é o pensamento, ou
mais propriamente, o psiquismo. N&o se trata se identificar na psykhé o principio do
inteligivel, mas de se pensar a inteligibilidade cosmoldgica inextricavelmente do modo
como o pensamento e os afetos apreendem o inteligivel e 0 recomp&em na acdo demiudrgica
da molda das imagens e do discurso. Inteligéncia afetiva, imagens, pensamentos e 0s 10goi
conjugam-se necessariamente na “caga ao real”.

Como se pode depreender do mito do Protdgoras, o pensamento ldgico
discriminador, a inteligéncia técnica, a linguagem e a matematica, o engenho humano e as
técnicas discursivas, todos emanados do fogo técnico, sdo ontologicamente posteriores aos
ritos, aos cultos e a fabricacdo de imagens dos deuses. 1sso implica que — a menos que se
considerem todos os mitos e toda forma de metafora empregada no corpus platdnico como
palavrério sem sentido — a linguagem ndo é e ndo pode ser o fundamento ultimo da
realidade. O pensamento, as imagens e 0s afetos sdo intrinsecamente misturados a praxis,
ao bios, a propria vida que simultaneamente brota e interfere no mundo. Os l6goi sO

ganham autonomia mediante o reconhecimento e a alforria do senhorio das imagens.



No corpus platdnico, os fendmenos se exprimem por uma gama de termos como:
phainomenon, eidolon, eikon, phdntasma, miméma, homoioma € outras (SEKIMURA,
2009, p. 22 ss.). Mas, Platdo hierarquiza o estatuto epistémico das imagens. H& uma clara
distingdo entre eidolon, eikon e phantasma. H& imagens que sdo determinantes no processo
do conhecimento, hd imagens cujas relacfes sdao empobrecidas em relagdo o modelo
original e h& imagens ilusérias que impedem a apreensdo da realidade. A distingdo entre
eidolon e eikon € brilhantemente exposta por S. Said:

Se as duas palavras sdo formadas a partir de uma mesma
raiz ‘wei’-, somente eidolon por sua origem emerge da esfera do
visivel, pois é formada sobre um tema ‘weid’- que exprime a idéia
de ver (este tema que deu ao latim ‘video’, se encontra em grego,
no verbo ‘idein’ ‘ver’ e no substantivo eidos que se aplica
inicialmente a aparéncia visivel). O eikon, do mesmo modo que os
verbos eisko ou eikazdo ‘assimilar’ ou o adjetivo eikelos
‘semelhante’, se vincula a um tema ‘weik’- que indica uma relacéo
de adequacdo ou de conveniéncia.

(SAID, apud: SEKIMURA, 2009, p. 23)

Como nota Sekimura (2009, p. 22 ss.), 0 termo eidolon se forma sobre o mesmo
tema que origina Eidos e Idea designativos da realidade inteligivel e de sua acdo causal
determinante. A relacdo entre as imagens e o inteligivel invisivel é constitutiva. Nesse
sentido, como afirma Said, existe entre o eidolon e seu modelo uma identidade de
superficie e de significante, enquanto a relagdo entre o eikon e o que ele representa se
situa no nivel da estrutura profunda do significado (id.). O eidolon esta para 0 eikon assim
como a copia da aparéncia sensivel esta para a transposicao da esséncia.

O eidolon € inerente ao olhar, é o alvo e o ponto de encontro entre o olhar e a
silhueta que nada informa acerca das determinagfes do modelo. Ele é valorizado ou

desvalorizado pela relatividade do olhar e sua manifestacdo, ao modo das imagens dos

deuses, implica simultaneamente a presenca e a auséncia. Sua marca é a do



empobrecimento e do afastamento do modelo original. O eikon, por outro lado, carrega em
seu bojo a remissdo plurivoca a planos diversos. Ele pode ser o ponto de partida para o
conhecimento de relagdes e determinacgdes sensiveis ou pode remeter a realidade inteligivel.
No eikon a inteligéncia se vale do olhar para ultrapassar a imagem e, mediante a
transposicdo e a homologacdo de suas relagdes internas, “saturar-se” gradativamente do
inteligivel e do invisivel no foco das relagdes somente pensaveis. As imagens icOnicas
constituem o esforco inglério de pensar filosoficamente o invisivel, a morte, a alma e os
referenciais imoveis exigidos para a compreensdo de um mundo caético.

Por isso, a inteligéncia usa imagens na tentativa de ver o invisivel e operar a
passagem da sensacdo para a concepg¢do. N&ao é por acaso que os mitos filosoficos estdo na
esfera da crenca que possui a pretensdo de ser o 16gos mais verdadeiro: suas imagens séo
um convite para a inquiricdo da significacdo profunda subjacente aos fendmenos
cambiantes caoticos. As imagens miticas convocam a inteligéncia e o olhar a jamais se
fixarem naquilo que é visto e manifesto e ascenderem em direcdo ao invisivel, ao
inteligivel, até que a luz da lamparina, subitamente, se acenda pelo movimento psiquico.

O mito filosofico é verdadeiramente um “pensar por imagens” e é, também, a Unica
modalidade de pensar que nédo se fixa no visivel, mas que convoca para a significacdo mais
profunda, oculta na maior profundeza do oceano do belo.

Questbes de método e hermenéutica.

Mas a virtude de cada coisa, seja instrumento, corpo ou alma,
seja qualquer animal vivo, ndo lhe vem por acaso e ja é
completa; é o resultado de uma certa ordem, de retiddo e da
arte adaptada a natureza de cada um. ...Logo, € pela ordem e
regramento que a virtude de cada coisa existe.

Goérgias 506 d5-e2.

Desejando a divindade que tudo fosse bom e, tanto quanto
possivel, estreme de defeitos, tomou o conjunto das coisas



visiveis — nunca em repouso, mas movimentando-se discordante
e desordenadamente — e fé-lo passar da desordem para a
ordem, por estar convencido de que esta em tudo é superior
aquela.

Timeu, 30a.

A composicdo dramatica do Gorgias anuncia uma guerra e uma batalha (pélemos
kai makhe) na qual Platdo iria se engajar até a morte: a defesa do género de vida filosofico.
No Goérgias, estdo mapeados e demarcados, de maneira incipiente, 0s principais temas que
compdem a Filosofia platonica. Segundo Olimpiodoro, o objetivo do didlogo seria “falar
sobre principios éticos que levam ao bem-estar constitucional” (1998, p. 57, 04). Todo o
ardor que anima Socrates (457e) na sua defesa apaixonada de um modo peculiar de vida
tem como alvo falar sobre a organizacdo constitucional e sua correlagdo com os valores
éticos determinantes para 0 género de vida. A questdo dos valores éticos remonta, em
altima instancia, a oposicdo fundamental entre o regramento e o desregramento: o
regramento dos afetos corresponde ao regramento do mundo que, por isso, é chamado
kosmos (Gorgias 507e — 508b). Ndo pode existir nenhuma comunhdo ou associacao
humana sem regras, assim como nada existe no kosmos que ndo tenha regras. Todo o
mundo é, de fato, um espetaculo de geometria e proporcdo geometrica (Goérgias 508a).

A questdo de um regramento matematico que perpassa o0 kdsmos, juntamente com 0s
mitos de julgamento, suscita uma gama de questdes ndo respondidas.

Por que Platdo, um filésofo que atribui um valor sublime as matematicas e assimila
0 raciocinio puro ao divino (Fédon 84 a-b), culmina grandes dialogos, que concentram o
cerne de sua Filosofia, com grandes mitos de julgamento? Por que esse critico mordaz da
poesia e dos mitos tradicionais recorre a um acervo de tradicdes misticas e inventa seus

proprios mitos? A questdo da elucidacdo do papel dos mitos na composicdo complexa de

trés dos maiores didlogos platdnicos esta contida no ambito mais geral do problema
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interpretativo que exige a superacao da distancia entre o que Platdo escreve em passagens
especificas e as concepcbes maiores que atravessam a inteireza dos didlogos. Somente um
tratamento comparativo-sinético e o refazimento do movimento proprio de cada dialogo
permitem a distin¢do e a solucdo do problema da relevancia dos mitos. O postulado de que
0 problema da interpretacdo de um texto de Platdo exige a elucidacdo de seu significado a
partir da comparacdo de textos datados em periodos distintos define o posicionamento de
ataque estratégico ao problema da relevancia dos mitos e da possibilidade da conquista da
significacdo (KAHN, 1998, p. 58, ss.).

Por que Platdo se vale de imagens aparentemente desprovidas de regras e estranhas
a consecucdo de proposicOes que se implicam mutuamente para expor suas principais
concepcOes filosdficas? Qual o melhor método para uma interpretacdo fecunda desses
mitos? O problema da relevancia abre o campo para o enfrentamento do estabelecimento
dos tragos constitutivos, da composicao e distingdes especificas dos grandes mitos, dos seus
efeitos e de um método eficaz que sirva como arma que capture o sentido. Se 0s grandes
mitos supGem regras em sua composicdo e essas regras nao possuem referentes fora da
psykhé, entdo essas regras representam a determinacao profunda do psiquismo. A riqueza
das metéforas, em Platdo, instiga a investigacdo das homologias estruturais em busca da
explicitacdo dessas regras.

Por que o filésofo que recria dramética e imortalmente a refutacdo destrutivo-
construtiva da dialética socratica encena a impoténcia do 16gos diante de temas cruciais e €
obrigado a recorrer a encantacdo mitica? Por que os grandes mitos finais sdo mitos de
julgamento das almas e da imortalidade? Por que eles aparecem no fim dos dialogos? A

fundamentacdo dos valores exige o emprego simultaneo de todo o arsenal discursivo. O



11

modelo metodoldgico permite a distingdo de planos conceptuais que fazem a mediacéo
entre oposices e uma interpretacdo frutifera deve destringar relagfes ocultas ou obscuras.

Pensar filosoficamente a questdo da constituicdo ético-politica implica penetrar o
amago da alma e o tempo humano na perspectiva da perenidade e, por isso, o0 problema do
sentido emana indissocidvel das modalidades de inteligéncia de um discurso complexo. A
complexidade dos didlogos sugere a hipdtese heuristica de trata-los, por inteiro, como
grandes mitos. Tal abordagem permite a superacao da dicotomia mythos-l6gos e a aplicagdo
do principio que permite o desvelamento auto-referenciado da significacéo.

Quais sdo as concepcdes que demarcam a arena comum na qual se desenrolam os
grandes mitos finais e quais séo suas implicacdes para a visdo de mundo e para a nocao de
racionalidade de Platdo? O campo no qual se desenrolam as gestas dos grandes mitos €
consistente e rigorosamente demarcado no Gorgias e na Republica: a mousiké. No Gorgias,
0 dominio da poesia tragica é determinado pela conjugacdo de mélos, rythmon e métron
(Gorgias 502c).

A demiurgia poética designa, pois, a atividade de fabricar um discurso complexo no
dominio da musica (BRISSON, 1994, p. 53). Na Republica, ap6s o estabelecimento da
influéncia exercida pelas narrativas miticas sobre os afetos e o psiquismo, a melodia
(mélos) é definida como sendo a composicdo de trés elementos: palavra (I6gou), harmonia
(harmonias) e ritmo (rythmou). Ha uma correlacdo determinante entre o éthos e o0 género de
harmonia (Republica 399 a-e), entre a natureza dos afetos e a natureza harménica. Mito e
harmonia pertencem, ambos, a esfera da musica e caracterizam-se pela correlacdo entre a
natureza de suas determinacGes e a natureza psiquica. A natureza da harmonia incita
virtudes especificas ou afetos viciosos, estados mentais e disposicdes de alma

correspondentes. A correspondéncia entre estados psiquicos e teoria musical constitui um
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legado pré-platénico, como demonstra Aldo Brancacci (DIXSAUT, 2006, p. 89-106.). A
grande transposicdo operada por Platdo consiste no desenvolvimento de uma visdo
cosmoldgica unificada que abarca a musica e explicita a sua relagdo com a natureza da
alma.

Mas, qual € o elemento comum entre a alma e a harmonia? A questdo da
“harmonia” ¢ expressamente tributdria da tradicdo pitagorica e da concepcao cosmologica
de Herdclito. A palavra harmonia é aparentada ao termo harmos que designava o
acoplamento de duas liras originalmente tetracordes formando uma Unica lira heptacorde
(MOUTSOPOQULOS, in: DIXSAUT, 2006, p. 110). A harmonia, que originalmente tinha o

99 ¢

sentido de “juntar” “acoplar”, passou a significar “acordo” ou “reconciliagdo”. Empédocles
emprega harmonié como outro nome para philotés, a contrapartida para o 6dio ou discérdia
— 0 principio de proporcdo ou acordo que cria uma unidade harmoniosa entre poderes
potencialmente hostis. Ha, ademais, outro uso figurativo, qual seja, o de afinacdo de um
instrumento musical, o ajustamento das diferentes cordas para produzir uma escala
desejada. Tanto o sentido musical, como o sentido metaférico mais amplo, sdo combinados
na concepcgao pitagorica de que poténcias opostas do kosmos sdo mantidas juntas por um
principio ou harmonia, como “reconciliagdo” que toma a forma de uma oitava musical
(GUTHRIE, 1990); (KAHN, 2001). Boyancé (1993) demonstra, com bastante propriedade,
0 enorme influxo que a concepc¢éo pitagorica de “harmonia” exerceu em Platdo, sobretudo
no Timeu e na “musica celestial” mencionada no mito de Er (Republica X).

Tributario de uma longa tradicdo de pensamento, Platdo opera uma reviravolta
unificadora: a harmonia musical é simultaneamente determinada pelo regramento

matematico e pela consonancia de movimentos complexos. A transposicdo cultural parte do

acervo de tradigdes vinculadas ao deus patrono da musica e do regramento: Apolo.
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Apolo é o deus da musica, da profecia e da harmonia. A natureza musical de Apolo
representa a voz do mundo olimpico, harmonia e medida que emergem da tensdo dos
contrarios. Apolo, o musico, ¢, também, “o deus fundador das regras e o conhecedor do
justo, do necessario ¢ do futuro” (OTTO, 1995, p. 112). O vinculo entre a natureza musical,
regramento e harmonia é estabelecido de modo inequivoco no Crétilo. Mas, a grande
reviravolta empreendida por Platdo, consiste na ampliagdo desse vinculo para a esfera do
psiquismo mediante a no¢do de movimento.

A etimologia do nome Apolo indica o “movimento conjunto, tanto no céu, a que
damos o nome pdlo, como na harmonia do canto, denominada sinfonia, porque todos esses
movimentos, como dizem os entendidos em Musica e Astronomia, sdo feitos em conjunto
por uma espécie de harmonia. E o deus que preside & harmonia e faz que tudo se mova
conjuntamente (omopol6n), tanto entre os deuses como entre os homens” (Crétilo 405 c-d).
No Timeu, a consonancia de movimentos dissemelhantes é identificada com a harmonia
divina (Timeu 80 a-b). A harmonia cosmoldgica se expressa pelo regramento geométrico
que determina e unifica todos os seres num todo organico (Timeu 31d-32a). A psykhé, por
outro lado, ¢ a0 mesmo tempo principio de movimento e principio da vida, pois a “cessagao
do movimento corresponde ao fim da existéncia” (Fedro 245 c). A existéncia de todo o
késmos deriva do movimento e todo o movimento provém do principio (245d). Como a
ordem pressupde a inteligéncia e a inteligéncia pressupde a alma, ha uma correspondéncia
plurivoca e uma implicacdo muatua entre a proporcdo geométrica, a harmonia musical, a
harmonia dos movimentos e a harmonia psiquica (Timeu 30 a-d). Os movimentos sonoros
possuem, por conseguinte, ressonancias simultaneamente fisicas e psiquicas (Timeu 67a)

que afetam o carater (MOUTSOPOULQS, in: DIXSAUT, 2006, p. 107-120). Tais
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correspondéncias, no entanto, ndo explicam as causas para a existéncia de todos os seres no
palco de contradi¢cBes que é o devir. Quais sdo essas causas?

Platdo ndo reelabora a tradi¢cdo na sua explicacdo causal de mundo e inaugura um
procedimento jamais utilizado na historia do pensamento: 0 modelo hipotético das Formas.

A hipétese das Formas prové, ao mesmo tempo, as razées que fazem com que cada
ser seja precisamente 0 que € e ndo outra coisa; as razdes que explicam a predicacdo e as
diferencas especificas relativas; as razdes que elucidam as interacGes fisicas envolvidas na
geragdo e corrupgdo; uma norma absoluta que sirva de parametro para as agdes praticas e
possibilite uma concepcdo politica, cosmologica e geografica que corresponde,
estruturalmente, a um psiquismo complexo. Como afirma Cherniss (PRADEAU, 2001) e
posteriormente Luc Brisson, do mesmo modo que Eudemo fazia a hipdtese de um ndmero
determinado de movimentos regulares para explicar 0os movimentos irregulares dos
planetas, Platdo, para “dar conta da mudanca eterna e contraditéria do mundo sensivel”
(BRISSON, 1998, p. 112) elaborou a hipotese das Formas (Fédon 94d-100a). A estrutura
complexa do mundo compde um palco de contradicdes que abarca as agdes praticas e a
constituicdo politica da cidade. Ao contrario dos filésofos da natureza, que partiam dos
fendmenos e buscavam principios explicativos materiais irredutiveis, Platdo empreende
uma inversdo epistemologica, uma “segunda navegagdo” (99¢) e postula principios de
inteligibilidade que regram as contradices fisicas e ético-politicas.

A causalidade constitui, ao mesmo tempo, o principio explicativo para a esfera
ético-politica, para os caracteres e valores psiquicos e para a physis (Fédon 98c-99b), (Leis
X 891e), (Filebo 27b), (Timeu 29d, 44c-46e). A causalidade platbnica é posta como
sucessdo temporal invariavel, na qual um efeito segue forcosamente uma causa, e como

uma relacdo de dependéncia paradigmatica na qual algo vem a ser a partir de um principio
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ou modelo (BRISSON, 2001 p. 15-17). As explicacGes de mundo dos filésofos da natureza
procuravam explicar a geracdo e corrupcao de todos os seres a partir de elementos materiais
do proprio plano da physis. Tais explicaces eram contraditdrias, visto que violavam trés
principios basilares da causalidade: o de que uma causa ndo pode ter dois efeitos contrarios
(Fédon 96d; 101a-b); o de que um efeito ndo pode resultar de duas causas contrarias
(Fédon 96e-97b); e o de que algo ndo pode ser causa do seu contréario (101b), (FISCHER,
2002, p. 659). Uma explicacdo racional de mundo pressupde uma instancia absoluta
separada do plano dos fendmenos e que sirva de referencial absoluto a partir do qual as
interacdes da physis sdo reportadas.

O esforco da fundamentacdo dos valores ético-politicos leva Platdo a buscar essa
instancia normativa que sirva de medida e referencial absoluto para as a¢des praticas. Para
que os valores sejam reportados a um unico paradigma normativo, a sua temporalidade
deve ser superada mediante o recurso a uma epistemologia que Ihes confira determinacgdes
invariaveis. Tal epistemologia, por sua vez, engendra uma psicologia ad hoc como
fundamento para a prética politica. Todos estes planos encontram significacdo num plano
cosmologico mais elevado, cuja fundamentacdo ultima é a hipotese causal das Formas.

O grande mito de julgamento, no Gdrgias anuncia o projeto da visdo cosmoldgica
unificada visada por Platdo. Ele constitui um modo de inteligibilidade autbnomo cuja
significacdo sb é passivel de ser encontrada numa visdo da totalidade.

A justificativa primacial da pesquisa ¢ o fato de que uma exegese do mito de
julgamento do Gdrgias, segundo um método estrutural buerkertiano, ndo foi empreendida.
Solidarios de uma certa concepcdo de racionalidade, segundo a qual a verdade € univoca e
sO passivel de ser obtida mediante raciocinios que seguem o modelo das demonstracdes

matematicas, a maioria dos eruditos contemporaneos identifica os mitos com um
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pensamento primitivo e pré-filosofico susceptivel de ser ultrapassado por uma razdo
esclarecida (OTTO, 1987). A nogdo cartesiana de uma verdade cientifica Unica reduz a
racionalidade aos argumentos demonstrativos ou as formas de raciocinio matematico. A
ampliagdo da nogdo de racionalidade para a esfera das imagens e formas afetivas de
inteligibilidade suscita a validade e o uso de formas discursivas complexas que abrangem
todo o espectro do psiquismo: raciocinios, imagens e afetos. Tal no¢do ampliada de
racionalidade aliada ao desenvolvimento de um modelo teérico consistente resulta num
enriquecimento original para a investigacéo do pensamento platonico.

Embora os ultimos anos do século passado e os primeiros anos deste século
evidenciem uma retomada do interesse dos platonistas pelos mitos®, as questdes acerca da
interpretacdo dos grandes mitos finais ndo foram suficientemente respondidas e,
certamente, ndo foram tratadas num Gnico modelo teérico consistente?. A prépria gama das
perguntas ndo respondidas justifica o esforco pela forja desse modelo tedrico.

— Consideragdes metodoldgicas

Como engenhar os instrumentos para tal modelo? Felizmente, os ensaios de analise
estrutural de Vernant (1990), e Burkert (1997) fornecem o martelo e a bigorna que
permitirdo a molda das nog6es essenciais da Filosofia contida nos mitos platénicos. Molda
esta que, ndo obstante a dureza da témpera, s6 serd possivel na altissima fornalha da longa
tradicdo dos cultos de mistério gregos.

A abordagem de um texto antigo constitui, um si mesma, um trabalho de Sisifo que

pressupde, a cada vez que é retomado, modalidades do pensar que sdo condicionadas pela

! Dentre outros, destacamos Ward, White, Brisson, Dixsaut, Vernant, Mattéi, Joly, Desclos e Annas.

2 A anélise de Ward (2002) abarca, parcialmente, as questdes levantadas, mas sua abordagem fortemente
alegorica ¢ “fechada” e, embora constitua um notavel avanco, ndo configura um método aplicavel que possa
ser validado ou invalidado. A abordagem de Brisson (1994), por outro lado, empreende uma generalizagdo de
uma teoria contemporanea da comunicacdo e perde excessivamente a especificidade do movimento dialégico.
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paidéia e especificidade historica. A tarefa do historiador de Filosofia, e do cientista em
geral, € um constructum em aberto, indefinidamente. Mas, tal abordagem pode ser
metodologicamente justificada? Como conciliar um modelo tedrico contemporéneo,
construido mediante os 6culos da etnologia, com um texto grego antigo? Tal empresa nao
atenta contra as boas recomendagdes de uma abordagem filoldégico-doxografica? A boa
regra de método doxografico (ROSSETI, 2006, p. 274) ndo preceitua que as teses
efetivamente sustentadas por um autor sejam coerente e validamente atestadas pelas fontes?

Em primeiro lugar, deve-se atentar que Lévi-Strauss explicitamente reconhece que
seu empreendimento tedrico se aproxima de um “kantismo sem sujeito transcendental”
(LEVI-STRAUSS, 2004, p. 18). Cada mito tomado em particular, afirma Lévi-Strauss,
“existe como aplicagdo restrita de um esquema que as relagdes de inteligibilidade reciproca,
percebidas entre varios mitos, ajudam progressivamente a extrair” (LEVI-STRAUSS, 2004,
p. 32). Por essa razdo, “os esquemas miticos de pensamento apresentam no mais alto grau o
carater de objetos absolutos”.

O carater auto-referenciado permite com que as cadeias linguisticas se desprendam
dos mitos e caiam como as escaras dos olhos de um cego, deixando-os livres das analises
filoldgicas e reste, somente, a estrutura. Embora pertenca a ordem do discurso, 0 mito, para
expressar-se, “pode descolar-se de seu suporte linglistico, ao qual a histéria que narra esta
menos intimamente ligada do que seria o caso em mensagens comuns” (LEVI-STRAUSS,
2004, p. 8).

Mas, ainda que os esquemas miticos de pensamento reflitam um modo de pensar
autdnomo, o “pensar por imagens”, cuja estrutura inteligivel ¢ indiferente a “identidade do
mensageiro ocasional”, como operar a transformacao de coordenadas, ou uma transposicéo

estrutural valida do modelo de Lévi-Strauss para os mitos de julgamento platénicos? Qual é
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0 elemento comum que permite a passagem que cobre o profundo fosso cultural entre dois
mundos tdo separados: o de um pensador contemporaneo e o de um filésofo grego? Tais
esquemas de pensamento seriam indiferentes ao tempo?

H& uma instancia estritamente homdloga ao mito cuja estrutura, tanto para Lévi-
Strauss, como para Platdo, transcende ao tempo cronoldgico e permite uma experiéncia e
uma inteligéncia da totalidade: a musica. Mito e musica possuem e congregam as mesmas
funcBes — “funcéo intelectual e também emotiva” — (LEVI-STRAUSS, 2000, p. 69) que
suscitam uma experiéncia da totalidade e, por essa razdo, podem ser lidos por um
procedimento analogo: tal como numa partitura musical, o significado basico de um mito
ndo estd numa seqliéncia de acontecimentos, mas, como afirma Burkert, a um grupo de
acOes que podem ocorrer em momentos diferentes do tempo cronolégico. Mito e musica
comportam uma dimensdo temporal propria que inflige um desmentido ao tempo
cronologico: ambos sdo “magquinas de suprimir o tempo” (LEVI-STRAUSS, 2004, p. 35).
Por isso, o mito supera “a antinomia de um tempo histdrico e findo, e de uma estrutura
permanente”.

A leitura de uma partitura exige que se procure entender a pagina inteira, pois o
significado da primeira frase musical escrita s6 pode ser obtido com a consideracdo de que
o sentido das frases precedentes esta incluido nas frases subseqlientes. Temos de ler,
simultaneamente, da esquerda para a direita e de cima para baixo. S6 “considerando o mito
como se fosse uma partitura orquestral, escrita frase por frase, € que o poderemos entender
como uma totalidade e extrair o seu significado” (op. cit. p. 68). Os grandes estilos
musicais modernos dos séculos XVII a XIX, segundo Lévi-Strauss, assumiram as funcées
gue desempenhava a mousiké dos antigos, mas, a despeito dos rearranjos culturais, ambos —

mito e musica — “transcendem a oposi¢do entre o sensivel e o inteligivel, colocando-se
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imediatamente no nivel dos signos” (LEVI-STRAUSS, 2004 p. 33). Tanto Lévi-Strauss,
como Platdo, usam o mito para operar a mediacdo entre o sensivel e o inteligivel. Os
grandes mitos de julgamento compdem, efetivamente, um mosaico de oposi¢des que
remetem para a mediagdo entre o devir e aquilo que é somente pensavel. Eis a ponte que
supera o abismo entre dois mundos separados, a0 mesmo tempo, pela racionalidade l6gica e
pela distancia cultural das épocas.

Na sua analise dos mitos indigenas da costa canadense, Lévis-Strauss distingue e
compara quatro “niveis” determinantes e independentes do tempo cronologico: geografico,
técnico-econdmico, socioldgico e cosmoldgico (LEVI-STRAUSS, 1993, p. 164). Enquanto
os dois primeiros niveis encontram referentes bem definidos, o terceiro entremeia
elementos atestaveis com elementos somente pensaveis e o quarto compde-se de imagens e
elementos somente pensaveis. A analise do mito da “gesta de Asdiwal” revela que os trés
primeiros eixos sincrénicos relacionam-se com a praxis politica, técnica e social dos indios
Tsimshiam, ao passo que o0 quarto eixo consiste na configuracdo de imagens que possuem a
funcdo heuristica e explicativa de conferir significacdo a fenbmenos cujas causas sdo
inevidentes. Todos 0s quatro niveis sdo demarcados por pares de oposiches que
representam “uma série de mediagdes impossiveis entre oposi¢cdes organizadas em ordem
decrescente” (LEVI-STRAUSS, 1993, p. 167).

A construcdo dos mitos pressupde a distingdo fundamental entre seqiiéncias e
esquemas. As seqiiéncias constituem a linearidade da trama que expressa o conteldo
aparente dos mitos, as seqiiéncias de aces que ocorrem na ordem cronolégica do tempo, o
um apas o outro dos eventos que identifica-se com o préprio tempo cronoldgico.

Seqliéncias sdo congruentes com a sucessdo temporal e constituem a silhueta do

tempo. Esquemas, por outro lado, independem do tempo e organizam as sequéncias em
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planos de profundidade variavel, superpostos e sincronicos, de modo a cingir fenémenos
aparentemente desconexos numa causalidade inevidente. Tal como um canto gregoriano, o
mito “estd preso a um duplo determinismo: determinismo horizontal de sua propria linha
melddica e determinismo vertical dos esquemas em contraponto” (LEVI-STRAUSS, 1993,
p. 169).

Em Platéo, os mitos de julgamento revelam, a partir do problema da fundamentagéo
dos valores, quatro grandes eixos sincrénicos invariantes: ético-politico, epistemolégico,
psicoldgico e cosmoldgico. A determinacdo dos tracos constitutivos desses eixos é feita por
pares de oposigdes insuperaveis que exige a busca de significacdo nos planos subsequentes.
A ressonancia direta com a praxis ético-politica enfraquece a medida em que a procura por
causas explicativas para as contradicdes insuperaveis avanca em direcdo ao plano
cosmologico-causal. A analise dessas oposi¢cdes revela uma consisténcia surpreendente nas
grandes narrativas de julgamento como modo de inteligibilidade prépria. A aplicacdo do
método estrutural, empregado por Walter Burkert, aos mitos platdnicos evidencia que 0s
grandes mitos de julgamento representam um esforco atemporal na procura da causalidade
unificadora que confere sentido para as contradi¢cdes do palco do devir.

Em Platdo, todos os mitos de julgamento convergem numa colossal teoria da

causalidade
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I . Mitos e Causas — excertos de imagens causais em Hesiodo e Homero®.

1.1.  Retribuicéo e Causalidade

O pai com o apelido de Titas apelidou-os:

o grande Céu vituperando filhos que gerou
dizia terem feito, na altiva estulticia, gré obra
de que castigo teriam no porvir.

Hesiodo, Teogonia, vs. 207-210".

A lliada, o poema mais antigo da literatura ocidental, inicia-se com a narrativa de
uma peste. Crises, sacerdote de Apolo, fora ultrajado pela recusa de Agaménon em
resgatar-Ihe a filha raptada.

Que Deus, posto entre ambos, provocou a rixa?
O filho de Latona e Zeus. Irou-o o rei.

A peste entdo lavrou no exército: ruina

Cai sobre o povo! A Crises ultrajara o Atreide,
Ao sacerdote, o qual viera até as naus

velozes dos Aqueus remir com dons a filha,

nas maos portando os nastros do certeiro Apolo
presos ao cetro de ouro e a todos implorava (...)
Iliada, I, vs. 8-15.

Diante da catastrofe, Aquiles recorre a um mediador, o adivinho Calcas, para
responder a questdo: por que o deus esta tdo irado? A calamidade suscita a questdo de se
saber a causa. Segue-se, entdo, uma sequéncia de eventos que configuram, pela primeira

vez na poesia grega, um ritual que envolve adivinhacdo, purificacdo, sacrificio, preces e

danca. Essa sequéncia, como demonstra Walter Burkert (2001, p. 103 ss.), transcende as

* Emprego o pressuposto metodoldgico de que um mito € um programa, ou seqiiéncia de acdes com uma
estrutura discernivel definida, que se caracteriza pela exemplaridade do tipo mitico e pela aplicabilidade
atemporal. O mito é a forma pela qual uma experiéncia complexa se torna comunicével. Suas personagens
configuram personificacdes genéricas que permitem a aplicagdo a situacBes particulares definidas. Esse
carater genérico das imagens miticas implica a sua atemporalidade, além do fato de que elas sdo
inverificaveis. Para a abordagem preliminar da causalidade a partir dos trechos selecionados, emprego
conjuntamente, a abordagem estruturalista da Escola de Paris, representada por Jean Pierre Vernant e Marcel
Detienne, com o estruturalismo alemdo de Walter Burkert. As questdes de método sdo desenvolvidas no
primeiro capitulo.

* Tradugao de Jaa Torrano (2003).
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fronteiras da civilizacdo grega e constitui universalia antropoldgicos, um padréo invariavel
de cinco etapas: (i) uma experiéncia catastrofica ameagadora advém de uma Potestade
divina; (ii) a calamidade suscita a questdo da busca pela causa: “por que?”; (iii) a busca da
causa requer um mediador; (iv) um diagnostico é feito, a causa do mal é definida e
localizada pelo estabelecimento da culpa e identificagdo do responsavel. Conhecer a causa
é indicar o responsavel e obter o caminho para a salvagdo. (v) Atos apropriados de expiacao
sdo prescritos visando a libertacdo do mal.

Catastrofes e doencas sdo frequentemente vistas como uma inevitavel reacdo divina
vinculada a algum tipo de transgresséo, ou falta original, a infracdo de uma lei, ou uma
acdo imprudente que denota uma afronta, ou hybris, diante dos deuses. A culpa é, em geral,
associada a transgressdo religiosa ou violacdo das medidas humanas. A causa do mal é
oculta, inevidente e o seu estabelecimento requer a mediacdo de videntes cujo saber
atemporal pode determinar-lhe a origem. A busca por causas inevidentes invisiveis confere
sentido a experiéncia catastrofica e permite, numa perspectiva abrangente da situacédo, do
passado e do futuro, a préatica de acdes que a tornem remediavel. A integracdo dos sinais
complexos da experiéncia cadtica num unico pano de fundo mental confere-lhe significacéo
mediante o estabelecimento do vinculo infrangivel entre a falta e a punicdo. A causalidade
é a forma multimilenaria de lidar com a experiéncia aterradora do mal sem explicacdo
mediante o estabelecimento de causas inevidentes. A ira de um deus superior € a
consequéncia infalivel e justificada para a transgressao. Segundo Burkert (2001, p. 125), “o
padrdo da causalidade, da culpa estabelecida por um diagnéstico transcendente em
situacbes de calamidade, é universal, primitivo e tipico da mente humana e do
comportamento humano em geral” ¢ haure seu modelo no “comportamento do animal

apanhado numa armadilha ou perseguido por um predador”. O estabelecimento de uma
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conexdo infalivel que vincula as nogfes de falta, consequéncia e reparacdo, gera um
contexto de sentido no Kdésmos. A invencdo da culpa coincide com a moldagem da
racionalidade que promove uma reconstru¢cdo de um universo de sentido para uma
experiéncia original cadtica e catastrofica. Encontrar a “causa” (aitia) € encontrar o
“responsavel” (aitios) e determinar a explicacdo inevidente para uma situacao aflitiva. As
conexdes infrangiveis entre violagcdo — culpa — retribuicdo, moldam os quadros mentais que
estabelecerdo as conexfes infaliveis entre fato — consequéncia e causa — efeito, que
caracterizam a reconstrucédo racional do mundo promovida pela mente humana.

Nos primérdios, a Natureza é um estado de indistin¢do cadtica. A diferenciagédo so
ocorre mediante atos de violéncia propiciados pela astucia enganosa. Por isso, como afirma
Galimberti (2006 p. 43), “foi a violéncia da razdo que permitiu ao homem subtrair-se
daquela violéncia maior que ¢ a falta de reconhecimento das diferencas, pela qual o pai ndo
é reconhecido como pai, a mde como mae, o filho como filho, com a consequente oscilacéo
dos significados que a razdo humana trabalhosamente construiu para Sse orientar no
mundo”.

Se Gaia é a mae primordial, a partir da qual emerge toda diferenciacéo, a culpa é a
mée mitica primordial da causalidade, imprescindivel para o desenvolvimento da
concepcao racional da técnica.

Na Teogonia, em particular, a situacdo aflitiva de aprisionamento experimentada
pelos filhos de Gaia, suscita a identificacdo do responsavel no desregramento sexual de
Ourano. A localizacdo da causa da situacao aflitiva ocasiona as medidas apropriadas para a
sua remocao. Tais medidas envolvem a escolha de meios que implicam uma inteligéncia

astuciosa exigida para sobrepujar uma poténcia divina: Gaia forja um instrumento, a foice
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de branco ago, que possibilita o estratagema doloso e o golpe violento pelos quais Crono
obtém a soberania do K6smos.
6 Por dentro gemia a Terra prodigiosa
atulhada , e urdiu dolosa e maligna arte.
Rapida criou o género do grisalho ago,
forjou grande podé&o e indicou aos filhos.
Disse com ousadia, ofendida no coracéo:
“Filhos meus e do pai estdlido, se quiserdes
ter-me fé, puniremos o maligno ultraje de vosso
pai, pois ele tramou antes obras indignas”.
Teogonia, 159-166.

Essa sequéncia de eventos estabelece as conexdes entre a causalidade e a
inteligéncia astuciosa, a “arte dolosa” — dolien tékhnen — concebida por Gaia, e 0 emprego
dos meios apropriados para o sobrepujamento de Ourano, que significa, em ultima
instancia, o dominio do Kdésmos. A acdo violenta de Crono acarreta a imprecacdo de
Ourano e a admoestacdo de uma retribuicdo infalivel, ou “castigo no porvir” (v. 210).

O esquema bésico pode ser resumido nas seguintes etapas: (i) uma situacéo
impediente advém; (ii) a situacdo problematica suscita a busca da causa; (iii) um mediador
com inteligéncia astuciosa concebe um estratagema, ou arte (t¢khné) fraudulenta; (iv) os
meios apropriados sdo escolhidos, forjados e empregados oportunamente com violéncia
para a remocdo do mal; (v) a acdo violenta suscita, por sua vez, uma retribuicdo infalivel
como consequéncia. Tal esquema é constitutivo para a formacao da primitiva inteligéncia
técnica que visa ao dominio da natureza.

A castracdo de Ourano implica consequéncias inevitaveis: a liberacdo do tempo
linear irreversivel, a génese a partir de principios opostos complementares e distintos. As
gotas de sangue espargidas sobre Gaia ddo origem as Poténcias que presidem a vinganca, a

violéncia, as guerras e provas de forc¢a: as Erinias, os Gigantes e Meliades. O 6rgdo sexual

de Crono atirado ao mar, com seu esperma, origina a espuma (aphrés) que da nascimento a
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Afrodite cujos atributos sdo a unido amorosa, 0 prazer, 0S sorrisos, 0s ardis — Opostos aos
das poténcias violentas. Doravante, 0s contrarios sé podem ser aproximados pela unido de
principios distintos. A complementaridade de opostos confere a organiza¢do do K6smos um
carater ambiguo, de mistura, em que poténcias de conflito se equilibram com poténcias de
concordia (VERNANT, 2002, p. 252). Ademais, ao processo de gestacdo das poténcias da
distincdo, se contrapde a emanacdo das poténcias de destruicdo, forcas da escuriddo e da
desordem, personificadas nos filhos da Noite.

A inscricdo da ordem no Kosmos implica, como contrapartida simétrica, a inscri¢ao
de poténcias cadticas de desordem. Uma lei de compensagdes perpassa 0 Késmos: assim
como Dia e Noite sdo reversos, Thanatos, Hypnos e Oneiron se opGem a vida, e as Moiras,
Nemesis, e Keres estendem a lei de retribuicdo infalivel para o &mbito dos homens mortais.
A estensdo das poténcias de vinganca ao ambito dos mortais representa a contrapartida
simétrica da conexdo infalivel entre falta e retribuicdo que rege o Kdsmos divino. A
infalibilidade da conexao falta-retribuicao é acrescentado o equilibrio inevitavel do reverso.
A symmetria® é uma faceta ineludivel de uma causalidade infalivel.

1.2. Causalidade e Poder

A narrativa de um processo de diferenciacdo substitui-se um mito de sucessdo de

poder®. A instauragdo da conexo culpa-retribuicdo constitui a condicdo para o dominio do

Kdsmos e a nota distintiva da inteligéncia técnica.

> No sentido de justa proporcéo: Filebo 65e, Republica 530a.

® A énfase na soberania, que atravessa a analise estrutural de Vernant, é tributaria da primeira fungéo
estabelecida por George Dumézil no seu esquema de interpretacdo dos mitos indo-europeus. N&o obstante, a
andlise empreendida por Jenny S. Clay destaca o equilibrio simétrico de poténcias como um elemento
constitutivo na cosmologia de Hesiodo. No seu viés, a “a histéria dos deuses, como um todo, pode ser vista
como uma explicacdo das varias tentativas do deus supremo masculino de controlar e bloquear a direcdo
procriadora feminina de forma a obter um regime cdésmico estavel”. Segundo a autora, no augurio
apocaliptico que encerra o mito das racas, Hesiodo vincula a determinacéo definitiva do estatuto humano ao
abandono gradual de A1dw¢ e Néueoic, interpretados como: senso de vergonha e ultraje — par
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A soberania sé é obtida mediante uma limitacdo imposta por um ato de violéncia
maquinado por uma inteligéncia astuciosa. Mas a instauracéo infrangivel da conexdo néo
implicaria um ciclo indefinidamente renovado? A ordem do mundo ndo sera
indefinidamente questionada e subvertida? Esse problema € respondido na narrativa da
Titanomaquia e da vitoria definitiva de Zeus.

Réia submetida a Crono pariu brilhantes filhos:
Héstia, deméter e Hera de 4ureas sandélias,

o forte Hades que sob o chao habita um palécio
com impiedoso coracgao, o troante Treme-terra
e 0 sabio Zeus, pai dos Deuses e dos homens,
sob cujo trovao até a ampla terra se abala.

E engolia-os o grande Crono tao logo cada um
do ventre sagrado da mée descia aos joelhos,
tramando-o para que outros magnificos Uranidas
néo tivesse entre os imortais a honra de rei.
HESIODO, 2003,Teogonia vs. 453-462.

O temor da retribuicdo leva Crono a impedir o florescimento de sua prole. A
vigilancia inquieta de Crono deriva do seu “curvo pensar”, da Métis que conferia-lhe a
presciéncia da retribuicdo ao crime cometido contra o pai. A situacdo repressora leva Réia a
uma “longa afli¢io”. Réia, com Gaia e Ourano, concebe um ardil (métin) astucioso e
encontra 0s meios para que as Erinias, implacaveis retribuidoras, fizessem com que Zeus, 0
astuto (metidenta), tivesse destino diverso do de seus irmdos. Clandestinamente, Réia
esconde o filho mais novo em Creta e dissimula uma pedra envolta em |&s de modo que

tivesse a aparéncia enganosa do filho recém nascido. O estratagema, fruto da inteligéncia

astuciosa, envolve a descoberta dos meios apropriados, a dissimulacdo e o engodo que

complementar a poténcia feminina de Ailkn. Nesse sentido, contra Vernant, a oposi¢do se estenderia a um
plano ulterior de distingBes, que marca a unilateralidade da violéncia inerente ao dominio assimétrico da
poténcia masculina. A sucessdo de violéncias encenada na titanomaquia, mais do que esbogar o cendrio
historicista de luta pela soberania, mostra a necessidade da assimilagcdo do elemento feminino préprio de
Mg a forga soberana. (CLAY, 2003, 23-38).
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permitem impedir e paralisar uma potestade divina soberana. A questdo da soberania,
basiléia cdsmica, implica o emprego do meio eficaz para enganar a Poténcia divina, o que
s0 ¢ factivel mediante uma astucia dolosa que supera a astlcia da divindade.

Desde o seu desabrochar, a racionaliade técnica aparece como um modo de trapaga,
como um dolo inextricavel da culpa. O dolo é tdo somente 0 modo mitico de vindicar a
conexio infalivel da contrapartida do castigo. E a plasmagc&o da conexdo que funda um tipo
de pensamento indispensavel para o regramento da experiéncia humana e da busca pelos
melhores meios para a sobrevivéncia eficaz num mundo cujas poténcias naturais sao
poderosas a ponto de serem epifanias divinas.

O grande Crono, de curvo pensar ¢ “enganado (dolotheis) por repetidas instigacoes
da Terra” (Teogonia, v. 494), solta sua prole e acaba por ser expulso a forca pelo filho mais
novo. O mesmo padrédo e a sequéncia de acOes basica anterior € mantida: (i) uma situacao
impediente advém: Crono impede que seus filhos venham a ser e os engole; (ii) a situacdo
problematica suscita a busca da causa: Crono, astuciosamente, pretende manter a soberania;
(iii) mediadores astuciosos concebem uma arte dolosa: Réia, juntamente com Gaia e
Ourano, tramam um ardil que engana Crono; (iv) 0os meios adequados sdo escolhidos e
empregados: Crono engole uma pedra e Zeus é escondido em Creta até que, a forca,
destrone seu pai; (V) a acdo violenta reclama a justa retribuicdo: as Erinias deveriam fazer
voltar contra Zeus a Metis que lhe impingiria a mesma sorte dos seus antepassados
soberanos. Todavia, isso ndo ocorre. No reinado de Zeus, a conexdo infrangivel entre falta-
retribuicdo é assimilada ao seu poder real. Doravante, a causalidade passa a ser um atributo
de uma ordem césmica imutavel.

A garantia da ordem estabelecida é uma prerrogativa da Metis, a inteligéncia

astuciosa que, independentemente do poder e forca do adversario e em todas as
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circunstancias, garante a dominacdo do Kdsmos mediante a integracdo entre macho e
fémea. Somente a superioridade de uma inteligéncia astuciosa que implica a presciéncia, a
escolha, a forja e 0 emprego dos meios mais eficazes com vistas a um fim determinado,
somente uma Metis que €, também, poténcia divina propicia a supremacia do poder
soberano. Por isso, como diz Vernant, “o rei do céu deve dispor, fora e além da forca bruta,
de uma inteligéncia habil para prever o futuro, para maquinar tudo antes, para combinar em
sua prudéncia, meios e fins até o menor detalhe, de forma que o tempo da agdo nédo
comporte acasos, que o futuro ndo traga surpresas, fazendo com que nada e ninguém possa
pegar o deus de surpresa ou encontra-lo indefeso” (2002, p. 258). Combinagao eficaz de
meios e fins, previséo e planificacdo baseados na sequéncia infalivel da causalidade, tempo
oportuno, eliminacdo do acaso, forja de instrumentos necessarios, eis as condigcdes para a
consolidacdo e desenvolvimento da inteligéncia técnica que €, a0 mesmo tempo, a
provedora e a chancela do poder.

Metis, a Oceanida deusa da astlcia, é justamente quem assegura a Zeus 0s meios de
lutar contra os Tités: ela induz Crono a beber um pharmakon que o obriga a vomitar os
irmdos de Zeus que haviam sido engolidos (APOLODORO, I, 2, 6). Mas outros
coadjuvantes viriam de um expediente astucioso adicional: Gaia revela a Zeus que, para
obter a vitoria, deveria contar com a alianca dos Ciclopes e dos Cem-Bracos, detentores
respectivamente do raio, dos golpes e cadeias invenciveis (Teogonia, vs. 624-653). Zeus
liberta as Poténcias primordiais de suas correntes e lhes oferece néctar e ambrosia,
consagrando-o0s a um estatuto divino parelho ao dos Olimpios. O favor divino concedido
por Zeus eleva a um novo plano o tema da retribuicdo: a dadiva € um meio de garantir a
reciprocidade e de escalonar valores. As Poténcias primordiais da violéncia e da vitoria

passam a ser os guardides fiéis de Zeus. Kratos e Bia, Poder e Violéncia, “insignes filhos”
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de Stix e Oceano, “sempre perto de Zeus gravitroante repousam” (Teogonia v. 385). Para
instituir a ordem faz necessaria a harmonizagdo entre as poténcias da violéncia e a astlcia
presciente. A emancipacdo da ordem implica a ruptura violenta.

Meétis, “mais sabia que os deuses e os homens mortais” (v. 887), é a primeira esposa
de Zeus. O casamento é uma forma de dadiva e de reciprocidade pelos servigos prestados
pela deusa da inteligéncia astuciosa, mas €, sobretudo, uma alianca que assegura o dominio
da soberania. Para impedir que a retribuicdo a violéncia da falta, infalivel, se volte contra si
mesmo, Zeus emprega as proprias armas de Métis : a astlcia, a surpresa e o ardil. O
Cronida “engana suas entranhas com ardil, com palavras sedutoras”, por conselhos de Gaia
e Ourano, e engole-a ventre abaixo para que, assim, a deusa Ihe indique o bem e o mal
(Teogonia, v. 886-900). A deusa que intervém nas lutas de soberania para restaurar o
equilibrio rompido estabelece o fato inexoravel de que o dominio e o poder exigem o
concurso simultaneo da audéacia, da forca, da artimanha, da iniciativa inteligente, do ardil e
do espirito inventivo (DETIENNE, 1974, p. 105). Ao ser engolida, Métis € assimilada a
Zeus e ele “torna-se mais que um simples monarca: ele se torna a propria Soberania”
(VERNANT 2002, p. 261). A inteligéncia astuciosa estd “nas entranhas” de Zeus, faz parte
de sua constituicdo divina, configura uma de suas poténcias constitutivas. Zeus é todo
Astlcia e sua inteligéncia abarca todo o ciclo do tempo, conferindo-lhe a previséo,

presciéncia e prudéncia indispensaveis para a acdo que se projeta no futuro. Ao assimilar

" Alguns exegetas, como H. Frénkel, atribuem o dominio de Zeus & alianca decisiva estabelecida com Styx e
sua descendéncia: Zelos, Nike, Krétos e Bia. Brown empreende uma interpretagdo maquiavelista afirmando
que os resultados finais justificam os meios empregados por Zeus, que seria o fundador, no késmos, do que
Magquiavel chamaria “sociedade civil”. Blickman observa, no entanto, que a alianga dos filhos de Styx foi
“ganha” mediante a oferta da garantia de conceder-lhes as devidas honras divinas. O viés que nos interessa —
a formac&o dos elementos fundamentais da inteligéncia técnica — indica que o acento deve recair sobre o fato
de que a oferta e a contrapartida do servico leal dos aliados de Zeus configuram uma faceta e uma
perspectiva diversa de lei de retribuicdo. As aliancas de Zeus configuram a conexdo causal infalivel como
oferta e contrapartida e sdo compativeis com a interpretacdo e o acento fortemente alegdrico que Vernant
confere a Métis (BLICKMAN, 1987, p. 341-355).
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Meétis, Zeus inaugura a inteligéncia projetiva, a inteligéncia técnica, como a ordem que
detém a soberania sobre o mundo e, por isso, “entre o projeto e a realizacdo, ndo conhece
mais a distancia pela qual surgem na vida dos outros deuses, as armadilhas do imprevisto”
(ibid.). O ciclo inexoravel e sempre renovado entre falta e retribuicdo, em vez de abolir a
ordem cdésmica, passa a ser parte integrante dela. A ordem é definitivamente estabelecida
quando a causalidade e a inteligéncia técnica passam a ser-lhe solidérias.

Na geracédo anterior, agdo astuciosa de Gaia decorre da violéncia de Ourano, que a
atulha e, com isso, impede sua poténcia natural de gestacdo e o devir das geracoes
subsequentes:

Quantos da Terra e do Céu nasceram,

filhos os mais temiveis, detestava-os o pai
dés o comeco: tao logo cada um deles nascia
a todos ocultava, a luz ndo os permitindo,

na cova da Terra®.

(HESIODO, Teogonia, 2003, 154-159.)

A astucia feninina aparece como contrapartida a violéncia masculina na forja do
instrumento de salvacdo, o que implica inexoravel tendéncia a um ininterrupto ciclo de
violéncia e retribuicdo através da descendéncia masculina: os Titds, aqueles que pagam a
penalidade por suas acfes. A mudanca cosmica é desencadeada pela tensdo entre o
principio de acdo da procriacdo natural ilimitada de Gaia e a violéncia impediente de
Ourano. A forca da proliferacdo ilimitada de Gaia s6 pode ser limitada por um ato de
violéncia e oposicdo a poténcia feminina, num ciclo ininterrupto de violéncia e retribuicao

astuciosa. Todavia, o primeiro ato de violéncia de Zeus, consiste em engolir Métis,

desencadeando uma reviravolta no ciclo césmico. O principio de movimento cdsmico

8ndvmg QmTOKPUNTAOKE Kal £ puOg obk avieoke Iaing &v KevOU®VL KOK®
d gmetépmeto Epyw®, Obpavove.
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emerge a partir dos pares de opostos, caracterizados pela alternancia entre procriagéo
masculina e gestacdo feminina e pela oposicdo entre violéncia (bia) masculina e a métis
feminina. Enquanto a violéncia é prerrogativa masculina, a inteligéncia astuciosa ¢ um
apanagio feminino. Quando Zeus engole Metis, assimila em si mesmo a esfera cosmica
feminina, cuja consequéncia é o equilibrio de principios opostos de movimento.

Entretanto, a ordem s6 pode ser perenemente garantida mediante uma outra
realidade cdsmica primordial que dispGe de poderes anteriores aos de Zeus: a Oceénida
Thémis. Assim como Metis, Thémis abarca a totalidade do tempo e possui uma onisciéncia
que diz respeito a uma ordem estabelecida. Seus proferimentos possuem um valor oracular
categdrico que estabelece, de uma vez por todas, como decretos, o que é dito. Thémis
ordena, interdita, decreta peremptoriamente e fixa os aspectos ndo definidos do Kdsmos. Se,
de um lado, Metis relaciona-se com o tempo oportuno e com o hipotético, de outro,
Thémis estabelece a regularidade, a ordem e confere invariancia ao devir. Ela ¢ a Mae das
Horas, as EstacOes, e fixa as Moiras dos mortais. Sua funcdo é a de estabelecer limites
intransponiveis ao Kosmos. Sua unido com Zeus implica que a ordem cdsmica possuli
medidas, regularidades e limites intransponiveis (DETIENNE, 1974, p. 105 ss.). A fun¢éo
primordial de Thémis é proclamar que os limites do Kdésmos sdo decretos divinos
irrevogaveis. Tais limites iniciam-se pela diferenciacdo de poténcias contrarias e por uma
sissiparidade sem a atracdo de poténcia primordial de Eros. A unido de poténcias opostas
brota do Amor cosmico, afetividade que pde em movimento a geracéo e o ciclo cosmico.
Mas, cabe observar que as primeiras poténcias instauradoras de limites cdsmicos séo
principios temporais: 0s primeiros limites consistem no estabelecimento de uma conexao
irrevogavel entre violéncia, desmedida e retribuicdo astuciosa; entre proliferacdo

ininterrupta e a fixacdo de limites e medidas temporais cosmicas.
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O casamento de Zeus com Thémis é, ao mesmo tempo, uma dadiva pelos seus
servicos e uma alianca que assimila sua poténcia. Suas decisdes irrevogaveis permitirdo a
partilha, os lotes, os dominios e a hierarquia entre as Poténcias divinas. Com a dadiva e a
reciprocidade do duplo casamento de Zeus, a retribuicdo adquire o estatuto inaliendvel de
lei e a reciprocidade passa a ser a condi¢do para a hierarquia de poderes. Na Teogonia
hesiddica, causalidade e hierarquia apontam para um limite Ultimo na Natureza: a lei
irrevogavel e intransponivel estabelecida por Thémis.

1.3. Causalidade e Reciprocidade

A caracteristica fundamental de uma dadiva, ou presente, é a expectativa da
reciprocidade consoante um critério de equivaléncia. A troca de presentes estabelece o
estatuto do doador e implica o escalonamento do poder. No primeiro livro da Odisséia,
Palas Atena visita Telémaco sob a forma do estrangeiro Mentes e define a obrigacdo da
reciprocidade:

Hdspede, tuas palavras sdo ditas com animo amigo,
como de pai para filho; jamais poderei esquecé-las.
Mas, muito embora desejes partir, fica um pouco, te peco,
que te banhes e possas dar largas ao peito querido,
para depois ao navio voltares, levando um presente,
muito valioso e bonito, que seja lembranca de minha
parte, tal como os amigos com os hospedes fazem de grado.
A de olhos glaucos, Atena, Ihe disse, em resposta, o seguinte:
N&o me domovas do intento, pois muito me importa ir embora.
Quanto ao presente, se tanto o desejas, que seja na volta,
guando de novo passar por aqui; leva-lo-ei para casa.
Por mais valioso que escolhas, teras outro igual conquistado.
Odisséia, I, vs. 307-318.

Todo presente exige um contra-presente. A obrigacdo de reciprocidade ndo

comporta excecao e a contrapartida ao ato de ofertar pressupde uma medida comum que

estabelece o valor (&xion), ou equivaléncia que controla um sistema de hierarquia. A
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propria nog¢do de “medida” é um refinamento da concep¢do de que a Natureza ¢
caracterizada por limites que ndo podem ser transpostos (VLASTOS, 1947, p. 156). O
estabelecimento de uma obrigacdo mdtua implica o desenvolvimento de categorias mentais
que comportam a comparacdo, a igualdade, a medida, a contagem e o calculo. O presente
permite, segundo Burkert, o reconhecimento da igualdade de estatuto entre os ofertantes e a
representacdo de um mesmo pathos. Implica, também, os quadros mentais que permitem o
discernimento da dimensdo temporal e a projecdo futura da obrigacdo mediante o
reconhecimento de um padrdo invariavel (BURKERT, 2001 p. 132). A reciprocidade é
apenas um outro aspecto da conexao infalivel da retribuicdo e determina a expectativa
universal de que seres de um mesmo estatuto recebam o0 mesmo tratamento. A
reciprocidade advinda da oferta implica por conseguinte, o escalonamento, ou
hierarquizacdo dos atores envolvidos, conferindo estabilidade ao todo.

Outro modo de aplicacdo da reciprocidade possui desdobramentos perenes no
desenvolvimento da racionalidade. Na esfera da justica punitiva, 0 castigo € aceito como
justo se estiver subordinado a concepcdo de retribuicdo que, especificamente, emerge da
oferta reciproca. A reciprocidade pressupde os quadros mentais que desenvolvem aquela
que vird a ser uma das no¢Ges mais fecundas da Filosofia: a nocéo de simetria.

Nos Trabalhos e os Dias, Hesiodo desenvolve uma antropogonia que estabelece
significacdo para o estatuto humano e serve de justificativa para uma exaltada exortacédo a
seu irmdo, Perses. O equilibrio compensatério de opostos € apresentado como principio
constitutivo do plano cdésmico e humano, de modo que o equilibrio recebe a sancéo da forca
do juramento dos deuses e da lei contra a desmedida, hybris. A Justica s6 pode compensar a
desmedida com o estabelecimento prévio do métron, padrdo comum que garante a

equidade, ou comensuralidade. Mas, a etimologia de métron ndo deixa de ter relacdo com
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metis, a propria personificacdo da inteligéncia astuciosa, inextrincavel do kairés, da acéo
precisa no momento oportuno. O primeiro golpe astucioso, concebido por Gaia, suscita ndo
somente a forja do instrumento inteligentemente planeado, mas exige ainda que 0 momento
oportuno coincida com a a¢do instauradora do tempo cronolégico. Na mentalidade grega, a
noc¢do de excesso deriva das acBes cosmicas do desregramento dos desejos, da violéncia e
do tempo oportuno e ndo de uma replicacdo espacial bilateral.

Na perspectiva moderna, algo é simétrico se possui a mesma medida em relacéo a
um padrdo (symmetros), ou se apés ser submetido a uma determinada acdo permanece com
a mesma aparéncia, ou com o aspecto original. Mas, na mentalidade grega de Hesiodo, a
nocéo de equilibrio entre opostos é imageticamente expressa na geracdo de Harmonié.

Resultante do sangue esparso no mar, nascem poténcias opostas: as Erinias,
zeladoras da vinganca, os Gigantes, as Ninfas e a virgem da espuma rosada — Cyteréia, ou
Afrodite. Novas poténcias divinas opostas sdo engendradas a partir da unido de Afrodite e
Ares, destruidor de cidades: Harmonia, Phobos e Deimos, Medo e Terror, rompedores das
falanges guerreiras (HESIOD, 2006, v. 935-937). As determinacdes afetivas de Afrodite,
associadas a Eros, ao Desejo (Hymeros), a dogura, graca e suavidade opoem-se a ira
guerreira de Ares. Harmonié aparece como conjuncéo conciliadora de afetos opostos, unido
e oposicdo, geracao e destruicdo, doce encanto e 6dio, ajustamento de principios de acdo
opostos.

Por outro lado, nos Trabalhos, o enfoque visa o estabelecimento do estatuto humano
e o0 regramento da praxis ético-politica. Por essa razdo, o equilibrio de opostos passa a
abarcar a nocdo ulterior de métron, como avaliacdo sopesada para evitar 0 excesso de

ambicdo desmedida e encontrar o justo:
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Mede (metreisthai) bem do teu vizinho e paga-o bem de volta, com
a mesma medida (z0 metro), e 0 melhor que podes pois se estiveres
em necessidade novamente, o encontrards mais tarde tambem
confiante. (...)

Mas eu ndo te darei nenhum dom a mais nem sobremedida
(epimetrésso). (...)

Guarda a medida (métra phylassesthai): o momento oportuno é a
mais excelente de todas as coisas (kairos d’epi pasin aristos ).
(HESIOD, Works and Days, 2006, v. 349-351; 396; 694)

A apaixonada exortacdo de Hesiodo realga a origem do excesso e da desmedida no
impeto dos desejos e associa a medida ao kairds: o elemento temporal que ajusta
quantitativamente os frutos do trabalho agricola aos periodos regulares das estagdes e dos
dias. As atividades agricolas, segundo o excelente trabalho de Jean-Luc Perrillé,
entremeiam 0s aspectos quantitativos e temporais que compdem a molda da nocdo de
comensurabilidade (PERILLE, 2005, p 23-33). A necessidade de ajustar o ano solar ao ano
lunar ocasiona a fusdo dos aspectos temporais e espaciais com relagdes numéricas
quantitativas. Além disso, a obervancia da medida configura o principal trago dos
apotegmas dos sete sabios arcaicos. A prescritiva de Cledbulo: a medida é a mais excelente
das coisas (métron ariston) é um indice de que as noc¢des de equilibrio, medida e momento
oportuno modelam a inteireza da mentalidade que da identidade ao helénico. Os apotegmas
de Tales, Sélon e Pitacos reforcam o pressuposto de um pano de fundo compartilhado, de
uma atmosfera mental comum, que abarca todas as expressdes do patriménio da paidéia
grega: observa a medida (métro khro); nada em demasia (médeén dgan); apreende o
momento oportuno (kairon gnothi).

O acervo mental, que correlaciona as no¢des de medida a oportunidade temporal,

agrega a questdo da afetividade como principio das acbes praticas. Nos seus poemas

elegiacos, Tedgnis adverte que o excesso (hyper métron) de vinho acarreta a desmedida da
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fala e a auséncia de vergonha, que pdem a perder o sabio®. “E dificil observar a medida
(gnénai gar khalepon métron) quando o bem se oferece a nés” (PERILLE, 2005, p. 25). O
excesso de prazeres e bebida sdo correlacionados a desmedida do discurso improéprio e a
vergonha da impostura. Moderacdo afetiva, modéstia e compostura conjugam-se num
espectro de afetos equilibrados — intrinsecamente ligados a aprovagdo publica — que
suscitam a nocdo de justa medida. O discurso descomedido, que se segue a afetos
desenfreados, tem como retribuicdo inevitavel a vergonha e a desonra. As acGes praticas
suscitam justa retribuicdo em consondncia com sua natureza propria.

No plano civico, a retribuicdo aparece como inversdo da acdo e determina a
exigéncia de que o culpado sofra pelo que fez segundo um critério de equivaléncia: a
contagem de “chicotadas”, ou dias de prisao, por exemplo (BURKERT, 2001, p. 133). A
concepcdo da dadiva estende muito adiante o horizonte da retribuicdo e funda as nocdes
que comporao a concep¢ao de “justica positiva”: a reciprocidade ¢, de fato, um tipo de
moralidade. Em grego, ser punido equivale a “dar justi¢a” (diken didonai), a receber a
contrapartida, o que é devido em funcdo de uma ofensa dada. O mesmo ocorre com as
interagdes religiosas que aparecem como um “sistema de trocas artificial” (ibid. p. 135). O
comércio com os deuses € definido por Platdo como preces e sacrificios e ordens e
recompensas em paga dos sacrificios (Banquete, 202e). A recompensa como obrigacao
muatua esta na base da crenca religiosa — independentemente da impossibilidade de

verificacdo de uma recompensa ou puni¢do no alem.

° O homem que bebe além da medida n&o governa mais sua lingua nem seu espirito. Tem discursos sem fim,
que enrubescem os sdbios. Ele ndo se envergonha de nenhuma acéo, em sua embriagués. De sabio, que era,
torna-se insensato. Sabe isso e guarda-te de beber em excesso: antes que venha a embriagués, levanta-te de
medo que teu ventre ndo te submeta, ndo fagas de ti um escravo malfeitor (GIRARD, 1892, v. 469-495).
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A mutacdo da nocdo de reciprocidade resulta num continuo processo que culmina
com as nogdes de leis “objetivas” da Natureza. A interpretacdo matematica do mundo
operada pela Fisica se expressa através de equacoes, relacdes e proporgdes (entre as partes),
mediante os postulados de simetria, de equilibrio, de homogeneidade (mesma natureza das
partes) e de conservagdo. Nesse sentido, afirma Burkert, “o principio de reciprocidade é a
propria fundagdo do nosso mundo racional e cientifico” (ibid. p. 154). Os fundamentos da
causalidade ndo podem ser apreendidos sem o fio condutor das nogdes implicadas pelo
principio de reciprocidade que, nos primérdios, emerge da troca de presentes.

1.4. A astlcia dolosa: o presente de Prometeu.

N&o se pode furtar nem superar o espirito de Zeus
pois nem o filho de Japeto o benéfico Prometeu
escapou-lhe a pesada colera, mas sob coercéo
apesar de multissabio a grande cadeia o retém
Teogonia vs. 613-616.

A narrativa de Prometeu é a descricdo de um duelo de astlcias. Trata-se de um
confronto, sem duvida, mas ndo de um embate aberto, de um combate singular em que a
violéncia do golpe se anuncia no movimento aberto que se abate sobre o adversario. No
combate travado entre Prometeu e Zeus, as armas empregadas sdo tdo somente suas
inteligéncias astuciosas e cada lance, cada manobra desferida contra o oponente apresenta-
se dissimulada sob a aparéncia da oferta sedutora, do furto, ou da ocultacdo. A sequéncia de
acOes que compbe a narrativa € um esbogco exemplar das conexdes ineludiveis que
distinguem a retribuicdo e a reciprocidade que implicam a definicdo de hierarquias, 0s

ambitos proprios na organizacdo cosmologica. No mito de Prometeu conjugam-se, na

mesma sequéncia de acdes, a inexorabilidade da causalidade que se segue a uma quebra de
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simetria, a metis inteligente, a previsdo temporal projetiva, o ardil para a escolha de meios
eficazes, a oferta e o contra-presente, e a justa retribuicdo pela transgressao do métron.

O mito de Prometeu é o “mito de referéncia para entender o lugar, a fungdo e os
significados do sacrificio sangrento na vida religiosa dos gregos” (VERNANT, 2002, p.
263). N&o obstante, 0 mito coordena outros temas que ultrapassam em muito, no tempo e
no espaco, a cultura grega e constituem a pedra fundamental de um tipo de inteligéncia e de
um modo especifico de racionalidade. Prometeu é a personificacdo da inteligéncia técnica
humana que se choca com os limites intransponiveis que cingem um Késmos divino.

A distribuicdo de honras entre Olimpios e Titds foi o resultado da guerra e das
aliangas promovidas por Zeus. As honras devidas aos deuses foram fruto do consentimento
e do consenso, mas a partilha entre os homens mortais e os Olimpios haveria de ser
efetivada por Prometeu. Assim como Zeus, Prometeu € todo ele astucia fabricadora e, por
conseguinte, um rival, uma poténcia de rebelido diante da ordem instaurada. Mas o Titd ndo
almeja a soberania. Ele emprega sua astlcia para usurpar a soberania de Zeus e os limites,
as medidas, que ela implica e para transferir aos mortais um lote que ndo esta em
conformidade com seu estatuto.

A partilha é o ato que marca 0 reconhecimento da igualdade e da hierarquia, visto
que as “partes”, os quinhdes, sdo distribuidas segundo proporcdes e ordem determinadas.
Os termos moira e aisa inicialmente designam o “quinhdo”, a “quota”, “por¢ao” passando a
significar, posteriormente, a ordem apropriada, a ordem do mundo, o Destino. O principio
da dadiva e a expectativa de compensacdo constituem uma extensdo da partilha e a
reciprocidade é um refinamento mental da acdo de doar. Tal refinamento s6 é possivel com
a modelagem dos esquemas mentais que implicam o reconhecimento das pretensées dos

atores ausentes, o discernimento da passagem do tempo, a habilidade para avaliar e
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relembrar uma retribuicdo adiada, um mundo estavel no tempo e no espaco e as nocdes
latentes de medida, igualdade e equivaléncia (BURKERT, 2001, p. 151). A oferenda a um
deus pode significar a submissdo aos seus poderes ameacadores e a delimitacdo apropriada
de sua posi¢do hierarquica superior. “Nao dar”, por outro lado, implica ndo somente a
insubmissdo, mas uma usurpacdo da hierarquia de poder. A usurpacédo ardilosa de Prometeu
redunda na segregacdo definitiva entre homens e deuses e na condicdo ambigua que
caracteriza a vida humana préxima dos animais e dos deuses.

A partilha maquinada por Prometeu consiste no esquartejamento de um boi diante
dos deuses e homens a fim de definir-lhes mutuamente seus estatutos. A fronteira seria
representada nas partes do animal sacrificado. O sacrificio é, efetivamente, uma troca de
presentes mediada por Prometeu que deveria respeitar o métron condizente com a soberania
de Zeus. Todavia, cada parte preparada pelo Titd € um engodo, uma dolosa arte (doliéin
tékhnéi) simultaneamente destinada a aviltar o estatuto divino e sobrelevar o estatuto
humano.

A primeira parte dissimula 0s 0ssos nus do animal sob espessa camada de apetitosa
gordura e a segunda esconde, dentro do estdmago de aparéncia nauseante, as carnes
comestiveis. O presente de Prometeu é um logro, um expediente artificioso cujo fim € a
apropriacdo do melhor quinh&o para os homens. Com isso, Prometeu acrescenta a dimensao
da vantagem na meétis, e instaura o vinculo perene entre inteligéncia técnica e o util. O
duelo de Prometeu com Zeus é o duelo da metis utilitaria contra a métis da soberania. A
primeira calcula os melhores meios para se obter o vantajoso e o (til na perspectiva do
tempo humano. A segunda calcula os melhores meios para se obter e manter a soberania

sobre 0 Kosmos na perspectiva da totalidade do tempo. Duas ordens de realidade sédo
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segregadas: uma mortal, outra imortal. Ambas deveriam ser representadas
proporcionalmente na partilha do sacrificio do animal e serem oferecidas como presentes.

Se todo presente implica a obrigatoriedade do contra-presente e todo sacrificio
pressupde a expectativa de recompensa, toda falta reclama a justa retribuicdo. “Zeus de
impereciveis designios soube, ndo ignorou a astticia” (v. 550-551) e escolheu a porgéo
coberta com gordura branca. Por essa razdo, queimam-se nos altares a gordura e 0s 0SS0S
dos animais. A astlcia de Prometeu volta-se contra 0s homens: as partes com aparéncia de
maior valor, na verdade, implicam a insaciabilidade da fome sempre renovada e a
perecibilidade propria das carnes de um animal morto. As exalacdes e os perfumes dos
0ssos calcinados definem, por outro lado, a imortalidade imperecivel dos deuses que vivem
dos odores sutis. A inteligéncia utilitaria de Prometeu transgride a ordem cdsmica instituida
por Zeus. A ‘“vantagem” auferida com o dolo implica a retribui¢do infalivel como
contrapartida. O expediente utilitario desencadeia conexdes causais ndo previstas pela métis
prometéica: Zeus esconde o bios e o fogo celeste até entdo livremente concedidos aos
homens. As implicacBes sdo a auséncia de cereais e grdos e a impossibilidade de cozinhar
as carnes obtidas na partilha. Ao deixar de “dar” as dadivas da vida e do fogo aos homens,
Zeus da, efetivamente, a justa retribuicdo pela falta de Prometeu. A lei de talido da
causalidade preserva a ordem cosmica estabelecida.

A estrutura basica do programa de ac6es que caracteriza a retribuicdo € repetida: (i)
uma situacdo impediente advém: os homens sdo privados do fogo e da vida; (ii) a
calamidade suscita a busca da causa: a fraude de Prometeu; (iii) o mediador astucioso
maquina um expediente astucioso: Prometeu furta o fogo e o esconde no interior da férula
oca para transporta-lo para a terra e doa-lo aos homens; (iv) a audacia da acdo criminosa

engendra nova retribuicéo.
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O contra-presente de Zeus é o resultado da modelacdo artificiosa que recebe o
contributo de todos os deuses e constitui 0 reverso simétrico ao roubo do fogo. O dom de
todos os deuses, Pandora, liberta todos os elementos que aprisionam os homens, todos os
males que configuram sua precariedade. Sua aparéncia se reveste do mesmo engodo
astucioso do presente de Prometeu e sua inscricdo no plano humano ocorre pela
contrapartida mitica da previsdo astuciosa que caracteriza Prometeu: a imprevidéncia de
Epimeteu. Palco de ambiguidades, o cenario dos homens é irremediavelmente vinculado a
necessidade de previsdo: o mundo dos homens é o mundo da imprevisdo, do acaso, do
fortuito e conserva o caos originario das poténcias primordiais.

Pandora representa ndo somente a explicacdo para a duplicidade do estatuto humano
em par de géneros opostos: ela € a noiva esplendorosa, de invencivel e adornada aparéncia
divina, que configuram a contrapartida para o dolo do fogo técnico. Diferentemente do
homem, Pandora € fabricada pelos deuses. Ela é o fruto de uma modelagem divina, arte dos
deuses, e sua unido com um Titd prenuncia nova caracterizacdo do género humano.
Doravante, como afirma Jenny Clay (2009, p. 102, ss.), as distingdes que definem e
delimitam o género humano recebem tragos perenes e incontornaveis: “sua apari¢ao
inaugura a instituicdo do casamento que, como o sacrificio, serve para delimitar as
coordenadas da condicdo humana. Pois, como seres mortais, 0s humanos sdo compelidos,
tal como as bestas, a se reproduzirem para que a espécie seja mantida.”

Por outro lado, a prole de Pandora e do titd Epimeteu devera unificar os elementos
titnicos com a arte bem concebida dos deuses: mistura de opostos em permanente tensao
de dissolucdo. Poténcia cosmica de desmedida, Epimeteu procriara um novo género de ser
unindo-se ao artefacto divino meticulosamente medido, miscigenacdo equilibrada de

proporg¢des e determinagdes opostas que recebem um sopro de vida. O casamento sé pode
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passar a ser condicdo para a preservacdo humana a partir da geracdo de Pandora e
Epimeteu, que assimila as forcas titanicas da desmedida a arte bem projetada, mas ambigua.

Assim como o sacrificio ritualiza, mediante em acdes dramatizadas, sem finalidade
ou propdsito visivel, 0 comércio e o contato com o divino, assim também o casamento
inaugura a sacralizacdo ritual dos apetites sexuais. O sacrificio constitui os dromena que
separam o0 ambito e o estatuto divino do humano, o espago-tempo dos deuses e 0 vivido
humano, interposto entre os animais selvagens e o divino. A integracdo ritualistica do
feminino, personificado na Virgem divina, a0 mesmo tempo regra e sanciona 0s apetites
sexuais. O casamento interpde 0 homem entre a promiscuidade selvagem e a promiscuidade
divina, que desconhecem as inibigdes.

O fogo técnico que é empregado, simultaneamente, na fabricacdo de utensilios e de
armas que potencializam a violéncia, possui a poténcia ambigua de assegurar a vida e
sancionar a violéncia. Analogamente, o casamento inaugurado por Pandora possui a
poténcia ambigua de legitimar o sexo, através da sacralizacdo ritualistica, e interditar a
promiscuidade da besta, ou o incesto dos deuses. Todavia, o feminino associa-se a
concepcao da voracidade das forcas dissipadoras e destrutivas aportadas pelo fogo. Sem
regramento, ou controle, o feminino ndo integrado ritualmente consome o fruto dos
trabalhos e, com sedutoras palavras e carater dissimulado, induz aos homens a repeticéo
mitica da imprevidéncia de Epimeteu.

A ambiguidade de Pandora é simetricamente compensatéria a dynamis pirica da
inteligéncia astuciosa previdente. Os males invisiveis, indistintamente libertos, equilibram e
compensam a previsibilidade e presciéncia aportada pela inteligéncia demidrgica. A
dissimulacdo e olhar de cdo sdo a contraparte a agressao e violéncia potencializadas por

armas forjadas pelo fogo. Por outro lado, a esperanca retida no vaso opGe-se a exterioridade



43

aberta dos males que assolam os homens. Mistura de afeto e pensamento projetivo, elpis
anuncia, em meio aos males, bens somente pensaveis e acalentados afetivamente no @mago
humano.

A causalidade inevidente confere sentido para a espontaneidade do mal na
experiéncia humana, aplaca a ansiedade das vivéncias aterradoras e é o élan para que a
inteligéncia técnica eluda a contingéncia dos obstaculos a vida. Na leitura de Jenny Clay, a
expectacgdo retida pode ser entendida com a mesma ambiguidade de Pandora: ela confunde
0 pensamento e promete béncdos, enquanto sua natureza interna enganadora e carater
dissimulado mentem com palavras sedutoras. Nesse sentido, a expectacdo seria um mal
iludente que promete e seduz, mas que raramente entrega as ilusdes aneladas (CLAY, 2009,
p. 103). Nao obstante, a inviolavel posse de Elpis claramente opde-se a dispersao dos
males. Sua acdo de oposicdo é compensatéria e ndo da mesma natureza dos males
silenciosos autdmatos (HESIODO, Trabalhos e os Dias, 103). Sua posse implica a
significacdo carreada pelo pensamento projetivo de bens pensaveis e diziveis, mas incertos.
Ela inscreve sentido e ordem numa sucessdo indistinta que, de outra forma, tornariam o
viver excessivamente pesado para ser suportado.

O fogo furtado por Prometeu é um artificio, derivacdo secundaria do fogo celeste
ocultado no interior de uma férula oca e, por essa razdo, € um fogo destrutivel e efémero,
que estd no plano do devir e precisa ser alimentado para manter-se. Mas €, também, um
fogo técnico, o fogo do engenho e da metalurgia que possibilitam os meios para a
manutencdo da vida'’®. O fogo dado aos homens representa o dominio da inteligéncia

técnica astuciosa empregada para controlar as poténcias naturais e eludir o estado de

19 paul Diel empreende uma interpretacdo alegérica do mito de Prometeu que, a despeito de ser dogmatica e
arbitraria, correlaciona de maneira interessante o fogo com a “intelectualizagdo utilitaria” cuja caracteristica é
encontrar os meios adequados para a satisfagdo dos desejos multiplicados (1980, p. 235-236).
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absoluta caréncia humana. Ele guarda a mesma ambiguidade que marca a condi¢cdo dos
homens: possui uma origem divina, mas €, por outro lado, mortal como os homens e
selvagem como os animais.

O fogo prometéico consolida o sacrificio como o rito adequado para a interacdo
entre duas instancias definitivamente segregadas e, com isso, estabelece, a partir da dadiva,
da partilha e da retribuicdo, a emergéncia ritualistica dos esquemas mentais que compdem a
inteligéncia causal organizadora da experiéncia e da multiplicidade: a conexdo infalivel
entre dois eventos consecutivos no tempo, a deliberacdo projetiva inteligente, a escolha de
meios eficazes com vistas a um fim util determinado, a forja de instrumentos, as nogdes
proto-matematicas de medida, equivaléncia, proporcéo, igualdade e simetria.

Por outro lado, a integragdo do seu duplo oposto, o feminino, implica o regramento,
a sancdo e a inibicdo, de principios de acdo tdo destrutivos e incontrolaveis como a

voracidade do fogo selvagem ou do fogo divino: o sexo e a violéncia.

1.5. Vergonha e causalidade: a cosmogonia sexual do Papiro de Derveni.

Em 1962, uma espetacular descoberta arqueoldgica de tumbas funeréarias, na regido
grega de Derbéni (Agppévi), havia de insuflar uma forte corrente de novas pesquisas sobre
os cultos de mistério gregos. O célebre papiro de Derveni trouxe a luz a exegese de um
uma cosmogonia sagrada desenvolvida por um experto, cuja pretensdo manifesta é a
transposicdo didatica de imagens miticas polissémicas para o registro de uma explicacdo
causal cifrada, situada no contexto do pensamento pré-socratico de Heréclito, Anaxagoras,
Eutifron e Estesimbroto de Thasos (FUNGHI, apud: LAKS, 1997, p. 25, ss).

A despeito da profusdo dos enfoques hermenéuticos e das premissas sempre

conjecturais, que visam preencher as lacunas incontornaveis dos fragmentos recuperados,
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o0s eruditos sdo unanimes em reconhecer no rolo de Derveni a mais antiga versao cosmo-
teogbnica conhecida até hoje (CALAME, apud: LAKS, 1997, p. 65.). Embora o texto tenha
sido datado por Tsantsanoglou (2006, p. 9.) da segunda metade do século IV (entre 340 e
320 a.C.), o estilo constitui um forte indicio de que o seu cadinho mental remonta ao V°
século e que sua linguagem ndo poderia ser muito posterior a 400 a.C. (JANKO, apud:
TSANSTANOGLOU, 2006, p. 10). Para todos os propdsitos aqui assumidos, a questdo da
autoria e a imprecisdo vexatoria que acompanha as referéncias a figura mitica de Orfeu ndo
interferem na fenomenologia das imagens cosmogoénicas e na re-significacdo operada pelo
exegeta. Importa, sobretudo, 0 modo de manter viva uma tradicdo cultual iniciatica,
aparentemente anacronica a um ambiente filosofico centrado na busca de principios causais
cosmologicos. Por essa razdo, a neutralidade da opcdo, adotada por Janko, de referir-se a
cosmogonia do papiro como teleté, ou hierds légos (LAKS, 1997, p. 26.), mostra-se
pertinente.

O contetdo dos versos recuperados expde a narrativa de uma teogonia sagrada e a
critica, por parte do exegeta, da interpretacao literal operada por mediadores falseados, 0s
magoi, e a inconsequéncia dos recipiendarios que lhes pagavam altas somas (Col. XX). A
questdo da iniciagdo se apresenta, por conseguinte, através da oposi¢cdo entre uma
inteligéncia subjacente profunda, hyponoia, e um entendimento literal manifesto. O
comentador opera a decifracdo de uma narrativa escrita em forma de enigmas, cuja
finalidade duplice seria resguardar um saber interdito aos profanos e assegurar a
transmissdo de uma tradicdo iniciatica através do legitimo intérprete.

...um hino dizendo salutares (ygié) e legalizadas (themita)
palavras. Pois um rito sagrado era executado através do poema. E
nao se pode liberar o sentido das palavras (enigmaticas) e falar o

que foi dito. Pois este poema é algo estranho (xéné) e enigmatico
(ainigmatodes) para os homens. Orfeu mesmo, entretanto, ndo
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desejou falar eristicos enigmas (esrist ainigmata), mas as grandes
coisas em enigmas (en ainigmasin dé megala). De fato, ele profere
um discurso sagrado (hierologeitai) da primeira palavra até o
acabamento do poema. Como ele torna claro em um bem
reconhecido verso: pois, tendo lhes ordenado ‘colocar portas nos
ouvidos’, ele afirma que ndo legisla para os muitos [mas que
ensina] aqueles de ouvidos puros... € no verso seguinte...

(Derveni Papyrus, Col. VII)™.

O exegeta justifica a aparéncia enigmatica do poema atribuido a Orfeu pelo poder
de velamento das imagens expressas na composi¢cdo. Os deuses permitem (themitd) que os
salutares discursos sagrados (hieroi 16goi) sejam ouvidos pelos “muitos”, em funcdo de sua
incapacidade de decifrar-lhes o sentido subjacente. A razdo para isso €, a0 mesmo tempo,
ritual, j& que o poema € associado a agdes ritualisticas, e iniciatica, pois a purificagdo do
ouvir pressupde um ensino e a transmissdo de um exercicio de atribuicdo de significacdo as
imagens, exercicio interdito aos ndo-iniciados. A alusdo a saude, intrinseca aos versos,
sugere um papel terapéutico e purificatorio neste exercicio exegético.

A iniciagéo ja se anuncia, aqui, como modalidade de exercicio ritual, interpretativo,
terapéutico e catartico para a inteligéncia das grandes coisas. Essa inteligéncia conduz a
uma diferenciacdo, a um plano superior: ser iniciado é mudar de estatuto através da
inteligéncia das questfes mais elevadas, que se contrapde a disputa eristica, contrafacdo da
polissemia imagética. N&o obstante, o falseamento ndo se delimita somente a
inteligibilidade das grandes coisas, mas a distincdo dos principios que determinam o
emprego da eficacia ritual e da finalidade de seu uso (TSANTSANOGLOU, 2006, p. 130).

Na coluna VI, os magoi exercem uma acdo eficaz sobre os daimones, almas vingadoras,

através da encantacdo (epoide), sacrificios e libagBes. Os mystai usam 0S mesmos

! Texto estabelecido por Tsantsanoglou com tradugdo ligeiramente modificada (2006, p. 130).
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procedimentos que 0s m&goi, mas, como Seus principios de acdo sdo opostos'?, os
sacrificios enderecam-se a manifestacdo benevolente das almas servidoras da justica: as
Euménides (JOURDAIN, 2003, 6, p. 37-39). O poema inicia-se com a mencao
extremamente fragmentaria das Erinias (col. 1), almas honradas por libagcdes, marcas
honoraveis de honra, feitas através de holocaustos de passaros, harmonizados com
musica®®.

Todavia, a eficacia da encantacdo magica, contraposta as honras dos sacrificios e
libagBes executadas pelos mystai, se depara com limites cosmicos infrangiveis.

A correta interpretacdo do poema é reforcada pela necessidade de se evitar o engodo
dos usurpadores dos procedimentos rituais e discursos sagrados e para a distin¢do entre o
caminho das almas vingadoras e o caminho das Euménides, servidoras benevolentes da
Justica. O comentador de Derveni consigna a Orfeu a inteligéncia da ordenacdo césmica e
sua expressao cifrada em imagens miticas narradas num poema escrito. Como afirma
Obbink (LAKS, 1997, p. 42), a narrativa do mundo de Orfeu entendida corretamente

(orthos) espelha nosso k6smos. O autor pressupde o fato de que Orfeu possuia uma

12 Bernabé assimila os magos mencionados na Col. VI aos sacerdotes persas e confere uma interpretacio
pejorativo a sua atividade encantatéria, como charlatdes que operam artificios com a finalidade de expiar
antigas faltas. Betegh, ao contrario, assume que o autor de Derveni aplica o temo ‘magoi’ a um grupo de
sacerdotes persas ao qual ele mesmo pertence (TSNATSANOGLOU, 2006, p. 166, 167). Fabienne Jourdain
(2003, p. 37.) associa os Magoi a uma tribo meda, composta por uma casta sacerdotal encarregada de
assegurar a regularidade dos procedimentos em matéria religiosa e que seria subjugada pelo rei Cambises e,
posteriormente, perseguida por Dario. Segundo Apuleius, “um mago é alguém que, mediante a comunidade
de fala com os deuses imortais, possui um incrivel poder de encantar qualquer coisa que desejar” (GRAF,
apud: MIRECKI, MEYER, 2002, p. 93). No papiro de Derveni, 0 comentador segue uma tradi¢do que atribui
ao substantivo o sentido pejorativo de “charlatdo”. Os praticantes de ritos propiciatérios e formulas
encantatorias que, através de pagamento, procuravam esconjurar a culpa por transgressdes sdo a contrafacdo
do genuino iniciado.

13 .Erinias ... eles honram ... libagdes sdo derramadas em gotas para Zeus em cada templo. Além disso, deve
oferecer excepcional honra as [Euménides] e queimar um passaro para cada [um dos daimones]. E ele junta
[hinos] bem adaptados (Optvovg appjooto[vls tit povo[t]kfit. II, 8.) a musica
(TSANTSANOGLOU, 20086, p. 65; 129.).
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inteligéncia privilegiada das verdades maiores e, deliberadamente, as expressa
imageticamente em versos enigmaticos.

A questdo crucial ndo se reduz ao dominio de uma discusséo etimoldgica acerca da
natureza da linguagem, da sinonimia ou da alegorese, nos moldes de um Estesimbroto, com
0 escopo semantico de atualizar um discurso mitico anacronico e cristalizado pela escrita®®.
Trata-se, sobretudo, do desvelamento de uma modalidade discursiva que &
intencionalmente aberta a polissemia, como meio de resguardar um saber iniciatico que
carrega, em seu bojo, homologias estruturais entre relacdes de imagens e relacbes cosmicas
causais. A exegese do autor de Derveni €, a0 mesmo tempo, a transposicdo de um pensar
por imagens para uma cosmologia da causalidade e o desvelamento daquilo que é oculto (e
interdito aos olhos e ouvidos ndo adestrados) pelo esforco e pelo exercicio ritual.

O poema de Orfeu, no enfoque de Obbink, se insere num ambiente cultual comum a
uma série de textos funebres, como as laminas de ouro Orficas, cujas imagens configuram a
visao do mundo dos mortos associada aos ritos de mistério. “Nao ¢ s6 o texto mistico que
possui uma significacdo velada, mas o0 mundo como um todo, ta ednta, a existéncia humana
¢ a morte” (LAKS, 1997, p. 53).

A natureza ama ocultar-se, diz Heraclito'®. A sabedoria consiste, tradicionalmente,
no arduo exercicio de conferir sentido aquilo que se apresenta de forma cifrada ou
enigmatica, notadamente a interpretacdo das prolacdes do oraculo de Delfos. E sobre este
exercicio pratico, derivado da instituicdo oracular de Delfos, que Socrates justifica sua

atividade filosofica. A inquiricdo socratica consiste na escalada ao pincaro secular de uma

4 Para uma descricdo panoramica do debate contemporaneo, ver o ensaio introdutério de M. S. Funghi
(LACKS, 1997,).

° DK B 123 THEMISTIUS. Or. 5 p. 69. @bo1g 8¢ ka0” Hpdkieitov kpOmtesdor Qrigl. (KAHN,
2003, p. 63.).
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tradicdo erigida sobre a inteligéncia subjacente aos enigmas do deus. O &nax cujo oraculo
estd em Delfos ndo diz nem oculta, d& sinal®®. O discurso divino caracteriza-se pela
oposicdo entre a fala manifesta e a inteligibilidade oculta. A investigagdo do sinal aparente
consiste na hypondia, o desvelamento do sentido oculto, da inteligéncia inevidente que
subjaz a manifestacdo visivel. A auténtica obediéncia ao deus consiste em investigar a si
mesmo (DK 101), em replicar a indagacdo paradigmatica de Sécrates em sua defesa: o que
fala, enfim, o deus e qual é, afinal, o sentido oculto (ainittetai'’)?

O discurso divino (heiros 16gos) possui um modo enigmatico préprio de expressao,
que exige o recurso de imagens cifradas. Qual € a relacdo entre o manifesto e o invisivel?
Por que aquilo que nao esta presente ao olhar possui primado em relacdo ao imediato? Por
que buscar a inteligibilidade no oculto? Por que o inevidente se assimila ao divino e por que
o discurso sagrado se expressa na plurivocidade das imagens e ndo na literalidade da
palavra?

O comentador de Derveni associa a natureza cdésmica com 0 regramento e a
infrangibilidade dos limites divinos estabelecidos nas leis da physis. Daimones e Erinias
sdo almas, psykhai, poténcias invisiveis servidoras da Justica. Dike aparece como a
retribuicdo infalivel para a transgressdao aos limites cosmicos, garantida por poténcias
invisiveis servidoras. O vinculo inquebrantavel entre transgressdo e retribuicdo é
assegurado pela funcdo de vigilancia das almas. A inteligéncia, apanagio psiquico, tem na

vigilancia da causalidade um principio constitutivo primordial. Por essa razéo, o

16 B 93 PLUT. de Pyth. or. 21 p. 404

0 Gvag, ob 10 HavIEloV E6TL TO &V AghQOlG, OLTE AEYEL OLTE KPUTTEL GAAL OMUOiveL
Disponivel em <http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/22-B,92>

" T1 mote Aéyel O 0e0¢, kol Ti mote avittetal; Apologia, 21b, 04. (LEXICON I, 2003)
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comentador menciona o fragmento mais antigo de Heraclito, qualificando seu estilo
gnémico ao modo dos mitdlogos, que falam por imagens:
. aquele que <muda> o que é estabelecido ... dar Ele
(Heréclito) que precisamente se assemelha aos contadores de mitos
quando se exprime assim: o sol, segundo sua prépria natureza,
possui a largura de um pé humano, ndo ultrapassara suas
medidas, pois se ele excede sua prépria largura em algum grau, as
Erinias o descobrirdo, auxiliares de Dike.
(Col. IV)*8,

Os mégoi procuram eludir transgressdes de crimes passados através de encantagdes
e sacrificios. Mas, as coisas estabelecidas (keimena) ndo podem ser modificadas. H& uma
correlacdo entre as leis cosmicas e as consequéncias das acdes humanas, pois as mesmas
poténcias invisiveis asseguram o vinculo. A apreensao da inteligibilidade cdsmica é parelha
a compreensao das implicacdes psiquicas desencadeadas pela praxis. O kdsmos brota das
disposices da ordenacdo (taxin) e ndo do acaso. A mesma Justica que o regra impde
limites para o agir humano. A referéncia a Heraclito indica que o campo da ascensdo
iniciatica é, simultaneamente, cosmoldgico e ético e faz parte da mesma tradicdo da qual
emerge o ambiente mental dos pré-socraticos.

Na sua abordagem estrutural-historicista sobre a formacdo do pensamento positivo
grego, Vernant sublinha o considera uma “mutacdo” mental operada pelos filésofos
jonicos: enquanto a légica do mito hesiddico possui a ambiguidade de apreender
simultaneamente 0 mesmo fendmeno como fato natural no mundo visivel e como geracao

divina no tempo primordial, os elementos da Filosofia jonica seriam despojados de todo

carater antropomorfico (VERNANT, 2002, p. 449 ss.). Os elementos da Filosofia milésia

8 domep 1ker[ol puBo]Loywol Aéymv [dde]:  fiA[[oc]] [Emov]tod koTd GOGLY
avipo[[r]lMm]liov]] edpovg modog [Eott E]k[Boetall, Eptviel[[c]] viv E&gvpncov[[ot,
Alxng Emikovpot. (JOURDAIN, 2003, v, 6-10, p. 4).
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sdo, a0 mesmo tempo, “forgas” ativas, divinas e naturais. Embora o kdsmos seja uma
ordenacdo divina, a causalidade ja ndo é personificada, mas delimitada e abstraida na
consecucdo de efeitos fisicos determinados. Haveria uma mudanca de registro: explicar e
compreender ndo seriam mais encontrar a genealogia, mas 0s principios primeiros
constitutivos do ser, que implicam regularidade e ordenacdo e que fazem com que kdsmos
seja verdadeiramente um “arranjo”. O historicismo marxista de Vernant, comprometido
com a concepgédo de progresso, ofusca a possibilidade hermenéutica da coexisténcia entre
planos polissémicos abertos que sdo compartilhados por uma tradicdo ritual iniciatica e pela
exegese filosofica que ndo deixa de ser iniciatica e ritual na praxis de um bios.

Na mudanca de registro operada por Heréclito, em particular, as poténcias divinas
sdo despojadas de seu carater antropomorfico e 0s nomes se revestem da sobriedade que
origina um vocabulario ontoldégico novo (RAMNOUX, 1968 p. 1-9). Mas, o carater
indiferenciado do deus permanece no pensamento filosofico:

O deus: dia noite, inverno verdo, guerra paz, saciedade fome. Ele

muda, como se misturado a perfumes € nomeado segundo o gosto

de cada um.

DK 67 (KAHN, 2003, p. 105).
Qual é o papel do fogo nesse cenario mental? O que o dieferencia dos esquemas miticos
hesiddicos? Qual a relacdo do fogo com os incensos? Tal como o 6leo serve de meio neutro
para o perfume e recebe o nome do aroma, 0 incenso evola-se do fogo e recebe o nome do
aroma do qual é constituido. Nomeia-se o incenso, ndo pelo fogo, mas pelo nome do
perfume que evola-se. Deus, da mesma maneira, esta presente em tudo, segundo as estacoes
e os dias, mostrando-se sem cessar pelas contradicdes que compdem o drama da vida. O

homem esquece-se do elemento que serve de base para todas as transformacdes que

compdem esse drama e nomeia cada aspecto segundo seu gosto (RAMNOUX, 1968, P. 377
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ss.). Para Herdclito, a coexisténcia dos pares de opostos mostra aspectos multifacetados do
Um indistinto, modos de contrariedade que manifestam um cosmo divino e um deus
presente em toda a physis. Cada par de opostos constitui uma porcdo do Légos divino.
Quando se mistura uma multiplicidade de ardmatas e se lhes atira ao fogo, héa
simultaneamente uma multiddo de perfumes e um Unico e indistinto fogo. Do mesmo
modo, h& uma divindade e muitos nomes.

Conforme observa Kahn, o fragmento contém a unica defini¢do da divindade nos
fragmentos atribuidos a Heréclito. A primeira parte do fragmento descreve a divindade em
termos formais mediante pares de opostos. O texto sugere uma unidade cosmica que
ultrapassa a concepc¢édo tradicional da divindade. Guerra e fogo sdo designacGes de um
principio universal de ordem e justica que é sobre-divino e coincide com o Um, o principio
supremo que governa o k6smos e nutre todas as leis humanas (DK 114). O divino “um” é o
principio unificador representado pela guerra e pelo fogo eterno, identificado com o
késmos, e que é o mesmo para todos os seres, aceso com medida e com medida apagado™
(KAHN, 2003 p. 182-192.). Deus € definido e identificado com os pares de opostos e
representa a unidade e a regularidade de um padréo de alternancia e de interdependéncia
entre todos os opostos. A identificacdo da divindade com o padrdo de alternancia entre
opostos determina a ordenacdo cdsmica. Em Heraclito, a divindade é o que ha de
regularidade nas manifestaces infinitamente variegadas da Natureza; é o principio de
ordenacdo, o Logos que &, também, o principio de unificacdo que esta para além da
divindade tradicional hesiddica. Na Filosofia de Heraclito, a causalidade é a relacao

inexoravel dos opostos que se alternam e a inteligéncia técnica é tdo somente uma

YBkdopov tov abTtov andviov odte Tig Oedv ohte GvOpdTOV emoicev, GAL’ fiv del ka
i &oTlv Kol &otol TOp aeilwov, amtopevov PéETpa Kal dmooPevvipevou PETpa, DK3D,
(KAHN, 2003, p. 73.).
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manifestacdo particular de uma inteligéncia cosmica universal — limite intransponivel que
determina as “medidas do fogo”. O kdsmos € uma estrutura que abarca simultaneamente
todos 0s opostos como manifestacdo de um padrdo Unico: o fogo que se mistura a incensos.
Tal estrutura é um arranjo inteligente, um Logos, metaforicamente expresso pelo fogo.

O fogo, segundo Charles Kahn (2003, p. 138), é um simbolo de vida, de vida sobre-
humana, visto que é um elemento no qual nenhum ser vivo pode viver. Além disso é um
poder que recebe 0s mortos na morte. Representa simultaneamente a vida, a criatividade, a
morte e a destruicdo. Como fogo sacrificial, ele representa o deus. Ele é o elemento divino
inscrito na atividade humana que possibilita as técnicas e a industria, que separam 0 homem
dos animais. O fogo ndo é um elemento material. E um processo de transi¢do de um estado
para outro, um simbolo vivo da mudanca, da vida e da morte, do movimento e da
inteligéncia criativa. Em Heréaclito, o fogo é o elemento do paradoxo. As reversdes do fogo
(DK 31) séo concebidas como medidas de um ciclo, tal como a medida do péndulo.

Para Anaximandro, a geracdo e a corrupcdo pagam mutuamente as injusticas
segundo a ordenacdo do tempo, ou seja, a retribuicdo é paga de acordo com a ordem do
tempo®.

Principio... dos seres o ilimitado... pois 0 que é a geracao
para 0s seres, a corrupgdo é para estes ao se gerar segundo o
necessario; pois dao justica a si mesmos e pagamento uns aos
outros pela injustica, segundo a ordenagéo do tempo?'.

Heraclito concebe a nogdo césmica de trocas como um padrdo de justica segundo a

qual nada ocorre sem a justa retribuicdo ou pagamento. O principio que rege todo processo

20 4pynyv ... €ipnke @V dvtwv 10 Gnelpov ... €€ dv 8¢ N YEveoilg EoTL Tolg odot, kol
TV QTOPAV €15 TVTO. Yiveshal kaTd TO ypedv: ddovar ydp obta diknv kal tiolv
arAfrotg The adikiog xotd TV TobL yxpovov Ta&tv. (B 1. SIMPLIC. Phys. 24, 13). Disponivel
em: <http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/12-B>

2! Trad. de Cavalcante de Souza modificada (2000, p. 50).
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J4

de mudanca é a justa retribuicdo que ocorre segundo um critério, em “medidas”. Isso
significa que a estrutura cosmica € mantida pela causalidade como principio de ordenacéo.
A “medida” que rege as trocas ¢ preservada sobre uma seqiiéncia de estdgios em uma
progressdao temporal que retorna ao ponto inicial do ciclo. As medidas de igualdade séo
rigorosamente respeitadas pela retribuicdo. A nocao de Justica abarca ndo somente a praxis
ético-politica, mas enraiza-se na forja que molda laboriosamente a no¢do multifacetada da
causalidade. Como afirma Vlastos (1947, p. 146), o campo de aplicacdo da palavra justica
vai muito além da esfera legal e moral:
Respeitar a natureza de alguém ou de algo é ser ‘justo”
com eles. Piorar ou destruir a natureza ¢é “violéncia” ou
“injustica”. Assim, em uma passagem bem conhecida, Solon fala
do mar como o “mais justo” quando, imperturbdvel pelos ventos,
néo perturba a ninguém ou a nenhuma coisa. A lei da medida néo é
nada mais do que um refinamento desta idéia de que a propria
natureza de alguém e a natureza dos outros possuem limites que
nao podem ser ultrapassados.
A justica cosmica é uma concep¢do da natureza em geral,
como associacdo harménica cujos membros observam, ou sdo
compelidos a observar: a lei da medida. Pode haver morte e
destruicdo, 6dio e até mesmo corrup¢do (como em Anaximandro).
Ha justica, ndo obstante, se a usurpacdo € invariavelmente
reparada e as coisas sdo reinstaladas em seus limites proprios.

A causalidade, em Heraclito, adquire um estatuto eminente de lei soberana, que
cinge e preside a ordenacdo cdsmica. O principio de regramento unificador pressupde as
concepcOes de “medida”, “igualdade”, “equivaléncia”, “compensagdo”, “propor¢do”, e
serve como fonte nutriz para as atividades humanas. Na cosmologia de Heraclito, o fogo
técnico é apenas uma fagulha do fogo césmico, a inteligéncia humana assimila-se ao ciclo

césmico divino e a Natureza permanece como fronteira divina intransponivel,

salvaguardada pelas Erinias, servas da Justica.
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A causalidade, no papiro de Derveni, entremeia o0 plano das imagens miticas
teogbnicas com a significacdo inevidente, propiciada pela exegese cosmoldgica. A eficicia
das praticas rituais dos mégoi atua como violagcdo entre a conexdo inquebrantavel entre
falta e retribuicdo, excesso e compensacdo. O adivinho encantador é o intermediario
privilegiado entre o visivel e o invisivel, entre o sacrificio violento e a punigdo invisivel
evitada. A divisdo entre as imagens imediatas do poema e a interpretacdo do seu sentido
oculto traz ao primeiro plano o conhecimento das causas e a legitimidade da transmisséo.
H& uma homologia estrutural entre a transmissdo iniciatica do ritual de mistério e a
transmissdo iniciatica de uma cosmologia que deve ser necessariamente misteriosofica. O
segredo consiste numa garantia contra a usurpacdo do vinculo inexoravel entre o longo
esforco, exigido pela via iniciatica, e a compreensdo das grandes verdades enigmaticas, que
SO pode surgir como apanagio de uma conquista, de um estatuto superior, de uma pratica de
vida concomitante a investigacao dos principios do kosmos.

O sentido oculto pressupde um processo de conhecimento que se origina a partir de
imagens e signos provisorios, cujo papel deve ser o de remeter o intérprete treinado para
realidades invisiveis inevidentes.

Por que ndo créem (apistodsi) nas coisas terriveis (deina)
que os esperam no Hades?Se ndo compreendem (gignoskontes)
imagens oniricas (enypnia) nem nenhuma outra de suas
manifestacoes prdticas particulares (ton dllom pragmdtom
hékaston), por meio de que paradigma (paradeigmdtom) se faria
com que cressem?Pois, aqueles que tendem para a falta e os
prazeres, que prevalecem, nem aprendem, nem créem (ou
manthanousin oudé pistetousi). Pois incredulidade e ignorancia
sdo 0 mesmo. De fato, se nem aprendem, nem compreendem, nao

h& como crer, ainda que vendo?.
(Col. V)

22 Trad. de Fabienne Jourdain, com modificacdes (2003, p. 5, 35-36.)
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As imagens oniricas (aquilo que é interno aos sonhos) configuram pontos de partida
para o conhecimento de agbes. Assim como a teléstica exige a transmissdo de um saber, o
conhecimento das leis csmicas exige a passagem da apreensdo das imagens manifestas
para a compreensao de semelhancas, de homologias entre planos multiplos de significacdo
discursiva e 0 kdsmos. A atividade exegética do comentador evidencia que o conhecimento
é intrinsecamente dependente de paradigmas imagéticos. Aprender e compreender sdo
diferentes de crer e incredulidade e ignorancia assimilam-se mutuamente, pois a crenga é
um passo imprescindivel tanto para aprender como para compreender. Ademais, 0 maior
obstaculo para o aprendizado e para 0 conhecimento consiste na vitoria dos prazeres. Se o
conhecimento implica a transposicdo de imagens, a0 mesmo tempo, aparentes e
enigmaticas para a inteligéncia inaparente, os prazeres induzem ao erro porque subjugam,
vencem e impedem o aprendizado e a crenga, na prisdo ao manifesto imediato. Vencer a
tirania dos prazeres imediatos constitui o principio ritual para o conhecimento das grandes
verdades, dai a inextricabilidade entre o sentido simbdlico, o segredo e o0 conhecimento.

A palavra symbolon ndo é, atesta Burkert (1972, p. 179), uma adi¢do da tradicédo
tardia, mas reflete uma concepcéo prévia a toda e qualgquer exegese “simbolica”. Todos 0s
mistérios possuem segredos (apdrréta) e palavras de passe secretas (symbola synthémata),
interpretados em um discurso sagrado (hieros 16gos), cujo sentido ndo deve ser revelado
aos ndo-iniciados:

No dominio da religido de mistério, otupola, sdo ‘palavras
de passe’ — formulas especificadas, ditos, ézwoar, (encantagdes),
dadas ao iniciado que asseguram, por meio de seus confrades e

especialmente pelos deuses, que seu novo e especial estatuto seja
reconhecido. (BURKERT, 1972, p. 176.).
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No papiro de Derveni, 0 exegeta indica a necessidade prévia de “colocar portas nos
ouvidos”, pois Orfeu ndo teria instituido leis para os muitos, mas para aqueles cujos
ouvidos foram purificados (JOURDAIN, 2003, p. 44-45).

A teogonia escrita segue pari passu a cosmologia que emerge da interpretacdo das
imagens. Zeus recebe de seu pai a soberania, ou a poténcia (ten arkhén), como um filho
sucede ao pai (Col. IX). A engendragéo e a transferéncia da forca sugerem a moldagem
césmica a partir de principios e poténcias primordiais. O fogo possui a poténcia de afastar
0s seres e impedi-los de se combinar, por causa do aguecimento. Os seres aquecidos ndo
podem juntar-se em massas compactas. A nutriz dos deuses, Nix, possui a fungdo oracular
da profecia, equivalente mitico do ensino, da instrugdo fonética que se vale da palavra
como meio de transmissdo (Col. X). A fala articulada exige a faculdade fonética como
mediacdo necessaria para 0 ensino. A poténcia profética da Noite indica a projecao
temporal da sua “instrugdo”, das regras mediadas pelo principio material. Predizer equivale
a ensinar, ou transmitir regramento. Assim, a Noite inscreve instrucdo no movimento
desencadeado pelo fogo e exerce uma acdo de resfriamento oposta ao aquecimento prévio.

A disjuncdo operada pelo fogo é seguida pela combinacdo propiciada pelo
aquecimento. Sol e Noite sdo poténcias opostas de separacdo e combinacdo, aquecimento e
resfriamento. Os oraculos da Noite sdo proferidos das profundezas de santuario (adyton)
impenetravel (Col. XI). As instrucbes regradas sdo fixas e interditas aos olhos profanos,
pois a impenetrabilidade noturna é a imagem estatica que se contrapde a periodicidade da
luz solar penetrante. O proferimento oracular possui a finalidade de preservar as leis
(thémis) fixas que regem as profundezas dos seres, a sua natureza oculta, que faculta aos

mystai a capacidade de previsdo futura acerca das combinacdes e disjuncdes das particulas.
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A Noite primordial exerce seu poder sobre o nevado Olimpo (Col. XIl) cuja
luminosa altitude e frieza sdo assimiladas ao tempo cronoldgico. A altitude e a largura
constituem grandezas polarizadas que simbolizam o regramento cronolégico e o
regramento espacial identificado com o horizonte celeste. O poder causal da Noite instaura
medidas no tempo-espaco, no qual se desenrolam as combinacdes e separacOes das
particulas. Mas a poténcia cosmica da geracdo e soberania é identificada com a poténcia
sexual:

(...) o genital (aidoion) engoliu, aquele que no éter jorrou
primeiro. Mas ja que em todo o poema ele recorre a enigmas para
falar das coisas pragmaticas, é necessario falar de cada verso.
Vendo que os homens, por habito, consideravam que a geracao
reside nos genitais (em tois aidoiois), ele utiliza esse nome, e como
eles consideravam que sem 0s genitais ndo ha geracao, ele usa essa
palavra assimilando o sol ao genital. De fato, sem o sol ndo é
possivel que os seres venham a ser tais como sao (...)

(Col. X111)?

Como observa Claude Calame (LAKS, 1993, p. 67 ss.), na literatura grega aidoiai
designa a genitalia masculina ou feminina, as vergonhas. Os genitais sdo a expressao da
poténcia geradora e a soberania cosmica assimila o poder de geracdo em si mesma através
da sequéncia de ac¢des na qual Zeus engole o pénis (aidoion), a propria imagem da poténcia
identificada com o sol. O poder procriador manifesta-se na ambiguidade enigmatica do
substantivo masculino aidofos, que designa o genital masculino, mas que pode ter, também,
0 sentido ativo de respeitoso e o sentido passivo de veneravel (RAMNOUX, 1968, p. 97.).
O principio procriador, responsavel pela geracdo de todos os seres, encontra no sol a

venerabilidade celeste da qual brotam as realidades que véem a luz. Zeus, por separacao,

jorra no ar da brancura e brilho do resplandecente Kronos, engendrado a partir do sol e da

%% Trad. Fabienne Jourdain, com modificacdes (2003, p. 13)
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Terra pelo choque das particulas umas com as outras (col. XI1V). Kronos, aquele que choca,
identifica-se com o Nods, a Inteligéncia que choca as particulas entre si. Ouranos, filho de
Euphronéia, a Noite, é destituido da realeza pelo choque dissociativo empreendido pelo
Intelecto.

A poténcia procriadora inteligente associa a colisdo de particulas cosmicas com a
propriedade primordial da inteligéncia de separar e discriminar. A justaposi¢do do sol no
centro cosmico implica a transferéncia da soberania para Zeus, que possui a inteligéncia
astuciosa, Métis. A segregacéo e poder gerador do genital, ajunta-se a inteligéncia projetiva
astuciosa. As realidades originam-se do genital cosmico e o Protogénos € rei veneravel
(aidol) engendrado a partir de particulas eternas. Toda a geracdo cdsmica pressupde o
concurso simultaneo da poténcia procriadora e do Nods, Inteligéncia primordial. “O
Intelecto é rei de todas as coisas”. As imagens cosmologicas forjadas pela exegese
simbdlica sdo consonantes com as concep¢des pitagdricas de Filolau de Crétona:

— E existem quatro principios do animal racional, tal como Filolau
diz no “Da Natureza”: cérebro, coragcdo, umbigo, e os genitais. A
cabeca é a sede do intelecto; o coracdo, da alma e da sensacgdo; o
umbigo, do enraizamento e do primeiro crescimento; os genitais, da
emissdo de sementes e da geracdo. O cérebro contém o principio
do homem; o coracdo, principio dos animais; o umbigo, o principio
das planta; os genitais o principio de todos os seres vivos. Pois
todas as coisas crescem e florescem das sementes. F13 —
Theologumena arithmeticae 25, 17.

O acervo imageético que associa o principio causal da geracdo aos genitais é
onipresente na mentalidade grega, na qual coexistem os cultos iniciaticos e a Filosofia
cosmologica pré-platbnica. A polissemia aberta suscita a questdo de que a vergonha é um
afeto primordial constitutivo. Tal afeto irrompe da exposicédo a visdo, do devir derivado da

acdo sexual vinculada a luz solar fecundante. Este vinculo entre enigma, desvelamento e

vergonha também é encontrado em Heréaclito (KAHN, 2009, p. 103.):
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N&ao fosse Dioniso pelo qual marcham em procisséo e
cantam o hino ao falo, suas a¢des poderiam ser vergonhosas. Mas
Hades e Dioniso séo 0 mesmo, por quem deliram e celebram a
Lenaia.

(DK 15)

O jogo de oposicOes entre o poder procriador do falo e a morte, entre a exposicao
vergonhosa e o invisivel, aidés, justificam o canto ritual, aido, que reclama exegese
filosofica. Dioniso e Hades sdo o mesmo. O deus da poténcia sexual, do transe e do
entusiasmo baquico € o mesmo deus da morte, do invisivel e das terriveis punicdes que
aguardam os impuros no mundo dos mortos. A poténcia criadora do falo, vergonha, implica
a identidade com a inevitavel morte, com a retribuicdo invisivel e infalivel. A exposicao
vergonhosa manifesta implica a inexorabilidade oculta da retribuicdo. Vergonha e punicéo

sdo dois aspectos de uma identidade: aidos e dike, causalidade soberana salvaguardada

pelas Erinias, servas da Justica.
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I - O MITO DO PROTAGORAS: tékhnai, aidos e dike.

O Sacrates, ele disse, eu ndo me recusarei: mas por qual dos dois
modos, o do mais velho que fala para com o0s mais jovens,
demonstrando um mito, ou narrando em detalhe por um discurso?
(Protagoras, 320c02-04)%.

O bom conselho que configura a preferéncia (euboulia) imbrica, simultaneamente, a
narrativa bem demonstrada e a argumentacdo razoavel. Quando se trata da escolha
prudente, a boa ordenacdo do querer precede a boa ordem no agir e no falar (kai prattein
kai légein). O discurso que move o querer se modela na razoabilidade das imagens miticas,
pois uma crenca so € verossimil através da ordenacao do 16gos.

O que explica a desigualdade entre homens iguais, no que diz respeito aos dons
naturais para as tecnicas, e a igualdade politica entre homens desiguais? Como conciliar
estes opostos polarizados? Por que o bom conselho concernente as técnicas pressupde o
conhecimento, 0 ensino, e o especialista (demiurgon), ao passo que o bom conselho politico
permite a opinido de qualquer um? A narrativa mitica entremeada a phronesis propicia a
inteligéncia multivalente. O ponto comum entre as imagens miticas e 0 16gos € o seu poder
de invariancia, pelo qual a presenca e realizagcdo da praxis viva remanescem e reaparecem.
Tal é o carater primordial do discurso e do mito: ambos expressam a invariancia no
movimento e, tal como o divino, ndo constituem um apandgio humano, mas algo que se
apresenta como realidade viva. E por meio das acdes e do falar que o homem apreende e
modela a sua realidade vivida, captando-a ndo mediante nocdes exclusivamente racionais,
mas através de imagens que configuram uma inteligéncia complexa (NUNES SOBRINHO,

2008, p 30).

@ Zdkpateg, EoN, ob Phoviowa: GALG TOTEPOV DLV, OG TPEOPYTEPOS VEMTEPOLS,
Hvbov Aéymv Emdei&m | AOym d1e€ehddv;
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N&o obstante, por que Platdo consigna uma grande narrativa mitica a fala de
Protagoras, um dos maiores sofistas contemporaneos de Sécrates? E por que esse mito
reproduz as imagens antropogénicas das narrativas hesiodicas? Em sua analise das mencdes
a Hesiodo e Homero no corpus platdnico, Naoko Yamagata (in: BOYS-STONES,
HAUBOLD, 2010, p. 67-88) observa que Hesiodo e Homero contribuiram para 0s mitos
platdnicos mais do que quaisquer outros poetas. Os mitos que emprestam imagens de
Hesiodo sdo, em geral, mitos antropogénicos. O mito do Protagoras, em particular, cuja
estrutura é marcadamente hesiodica, seria caracteristicamente anti-socratico. A tese geral de
Yamagata € a de que Hesiodo é frequentemente “invocado como suporte para argumentos
epidéiticos de natureza dubia”. Haveria uma marcada tendéncia em alguns dialogos em
contrastar o uso “sofistico” de Hesiodo com um uso mais caracteristicamente socratico de
Homero:

Socrates claramente prefere Homero a Hesiodo, mesmo em
dialogos em que ele é alvo de ataque (lon, Republica).
Ocasionalmente, o contraste entre 0 Homero socratico e o Hesiodo
sofistico ajuda a articular a estrutura global de um dialogo
(Banquete, Protagoras). (...) Os mitos de Platdo mais ‘hesiodicos’
tendem a ser estruturados diferentemente daqueles com um forte
sabor homérico: estes Ultimos sdo todos narrados por Socrates e
sdo apresentados como relativamente ambiciosos quanto a sua
pretensdo a verdade. Os mitos de Platdo mais ‘hesiodicos’ S&0
postos na boca de outros interlocutores que ndo Socrates e sdo
estruturados como entretenimento (Protagoras), jogo, (Politico) ou

meramente verossimil (Timeu). O Unico maior mito hesiodico
narrado por Socrates é apresentado como uma ‘mentira Fenicia’.

(YAMAGATA, in: BOYS-STONES, HAUBOLD, 2010, p. 88.)
Embora o levantamento de Yamagata seja sugestivo, no que tange ao escopo critico
das narrativas de cunho hesiddico, a suma cosmoldgica do Timeu e do mito do Politico
possuem uma densidade filosofica de grandeza incompativel com qualquer desvalorizacao

e sO sdo anti-socraticos na medida em que sdo caracteristicamente platdnicos. Os mitos de
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julgamento, por outro lado, sdo explicitamente vinculados as “antigas tradi¢des” (palai
Iégetai, Fédon 63c, 06.) de mistérios e ndo podem ser identificados somente com a nékya
do livro XI da Odisséia.

Mesmo a narrativa encenada no Protagoras, evoca uma longa cadeia de transmissao
oriunda dos cultos de mistério e valores que compdem o ambiente mental grego. Giovanni
Casadio (2010, p. 3-5) distingue, para efeito de analise, os cultos de mistérios gregos em
modalidades diversas e salienta, especialmente, o carater da transmissdo de uma sabedoria
tradicional:

Misterios, em geral, implicam cerim0Onias especiais que s&o
caracteristicamente esotéricas e frequentemente conectadas com o
ciclo anual da agricultura. Usualmente eles envolvem o destino de
poderes divinos sendo venerados e a comunicacdo de sabedoria
religiosa, que habilita o iniciado a vencer a morte. Eles eram parte
da vida religiosa geral, mas separados do culto publico, que era
acessivel a todos. Por essa razdo, eram tambem chamados “cultos
secretos’(aporréta). (...) “Mistério, propriamente, envolve toda
uma estrutura iniciatoria, de alguma duracéo e complexidade, cujo
tipo (e em muitos casos o real modelo...) é Eleusis. O “culto
mistico” envolve ndo a iniciagdo, mas, antes, uma relacdo de
intensa comunh&o, tipicamente extatica ou entusiastica com a
divindade (ex: frenesi Baquico ou o kibeboi de Cybele). O culto
“misteriosofico "oferece uma antropologia, escatologia e meios
praticos de reunido individual com a divindade, cuja forma
primitiva e original é o Orfismo.

O mito do Protagoras amalgama elementos dispares da tradi¢do religiosa grega e,
por isso, aponta para uma composi¢do a0 mesmo tempo argumentativa e narrativa, que se
desdobra caracteristicamente numa espécie de bricolage. O amalgama de um complexo de
elementos tradicionais, dispostos numa sequéncia de imagens, sugere a hipotese de que
Platdo, como se fora sofista, a0 mesmo tempo em que fundamenta teses na tradicao, rompe

com ela, modificando-a através de uma nova transmissdo re-significada. Como afirma

Radcliffe Edmonds, “uma narrativa dramatiza “valores”, mostrando na perspectiva do
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narrador, o que ¢ bom e o que ¢ inatil ou mau” e salienta que os elementos tradicionais sdo
evocativos (em vez de descritivos) de associagdes que ultrapassam o significado imediato.
Os desdobramentos desencadeados pela sequéncia de imagens, acles e caracteres, através
da estrutura da narrativa, carregam em seu bojo significacao para a audiéncia (CASADIO,
2010, p. 74-75).

Composta a partir do acervo de imagens da mentalidade grega, o mito do
Protagoras € um constructo dramatico de Platdo; seu emprego argumentativo e retorico,
encenado pelo célebre mestre de sabedoria Protagoras, emana a fragrancia acre-doce da
ironia platénica. A encenacdo articula-se com todo aroma irénico que permeia o dialogo e
traz em seu bojo a discriminacdo platonica que visa determinar a especificidade da
Filosofia mediante a cuidadosa separacdo e descaracterizacdo do ensino sofistico.

O mito do Protagoras inicia-se com a afirmacao de uma clivagem no tempo: Era um
tempo em que os deuses existiam, mas os mortais nd0®°. A existéncia prévia dos deuses
indica ndo somente um tempo proprio aos deuses, mas a ndo homogeneidade do tempo. O
tempo dos mortais € essencialmente outro em relacdo ao tempo dos deuses. Por que o mito
comecga com a polarizacdo e oposicdo entre tempo dos deuses e tempo dos homens? A
distincdo qualitativa, que rompe a homogeneidade, esboca a concep¢do de que nem todo
devir, nem todo tempo é equivalente a outro. Ha o tempo dos deuses, 0 tempo das origens,
o tempo forte que antecede o existir da experiéncia humana e que, por seu primado, é um
tempo paradigmatico, exemplar, absoluto, norteador. Retornar ao tempo das origens

implica em encontrar o sentido absoluto para a realidade presente, a explicacdo e o

2"Hv ydap mote xpdvog 0te Oeol pev Hoav, Ovnta 8¢ yév.
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fundamento®®, mediante o tempo exemplar para todo o devir?’. A explicacéo e o sentido s&o
buscados na origem cosmica e antropogdnica de um Tempo primordial, paradigma
absoluto. Protagoras funda o relativismo da isonomia e isegoria® politicas no absoluto
referencial do tempo primordial. Antes que algo venha a ser, seu tempo proprio ndo pode
constituir um devir, 0 um ap6s o outro dos phainémena. Por isso, o tempo politico comeca
na origem das relacdes que possibilitam a formacdo das primeiras poleis e explica como a
praxis politica efetiva veio a instaurar-se.

A oposicdo entre mythos, como discurso inverificavel, e l6gos, como discurso
atestavel, é superada no emprego argumentativo do mito e na narragdo bem exposta do
argumento: Protagoras demonstra causas na narracdo do mito e expde um argumento em
forma narrativa (mython 1égon epideixo é 16go diexelthon)®®. A polarizacdo opde o tempo
absoluto dos deuses ao tempo perecivel e relativo dos mortais. Este Gltimo s6 encontra a

estabilidade propiciadora da significagdo na imutabilidade paradigmatica do primeiro. O

%% Mircea Eliade enfoca, em varias obras, a homologia estrutural entre o espago cosmico primordial e o tempo
original, templum-templus. O tempo, ab initio, das origens cdsmicas corresponde ao centro do mundo,
primordial. O nascimento do Késmos é, também, o ponto originario, 0 marco e o principio do ser e do existir
(ELIADE, 1965, p. 66 ss.). A abordagem simbolista, fortemente antropolégica, de Eliade identifica o tempo e
espaco miticos com a experiéncia religiosa e com o sagrado, por exceléncia. Na transposicdo filosofica
platdnica, o mito narrado por Protagoras emprega o retorno as origens, técnica de evasdo do tempo atual, para
fundar e conferir significagdo a concepcdo de uma experiéncia politica e tecnica propria a democracia
ateniense.

2T A cosmogonia ¢ modelo exemplar para toda espécie de fabricacdo e construgdo. Acrescentemos que a
cosmogonia comporta, também, a fabrica¢do do tempo. Mais ainda, assim como a cosmogonia é o arquétipo
de toda fabricacéo, o Tempo cdsmico que a cosmogonia faz jorrar é o modelo exemplar de todos os tempos,
ou seja, dos Tempos especificos das diversas categorias existentes (ELIADE, 1965, p. 69).

% Berti (1978, p. 348.) identifica a liberdade politica com a liberdade de pensamento e expressdo que 0s
atenienses chamavam o “igual direito de fala na assembléia ptblica” (iségoria). A liberdade da fala seria uma
decorréncia da igualdade dos cidaddos perante a lei e um dos aspectos essenciais da democracia ateniense,
conforme se depreende de Her6todo: As forgas atenienses cresciam continuamente. Poder-se-ia provar de mil
maneiras que a igualdade entre os cidados e o governo é a mais vantajosa (...) (HERODOTE, V, LXXVII|,
1850). Claude Mossé afirma que os fundamentos da democracia ateniense no século V sdo “a igualdade de
todos perante a lei, o direito de todos de tomar a palavra diante da assembléia, o que é traduzido nos dois
termos frequentemente empregados como sinénimo de democracia: isonomia e iségoria (1995, p.84.).

A iniciagéo a virtude protagoriana inicia-se, como observa Beall (1991, p. 368), com um mythos, que possui
um papel Gtil na argumentacdo. Platdo, ao contrario, correlaciona a Filosofia com a passagem pela morte e
seus grandes mitos de julgamento aparecem quase sempre no final dos dialogos.
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tempo-irreversivel, devir relativo dos mortais, se define através do seu correlativo oposto, o
paradigma absoluto, o tempo-reversivel dos deuses eternos. Toda cosmogonia pressupde o
referencial absoluto do tempo primordial e do centro cdsmico (ELIADE, 1977, p. 29-30).
Quando é chegado o tempo, fixado pela sorte, do nascimento dos mortais, 0s deuses
0s modelam a partir da terra misturada ao fogo e de tudo o que se mistura ao fogo:
Era um tempo em que os deuses ja existiam, mas o género dos
mortais, ndo. Quando chegou o tempo de sua génese, fixado pelo
destino, os deuses os modelaram no interior da terra, realizando
uma mistura de terra, de fogo e tudo o que se mistura a terra. Em
seguida, quando veio 0 momento de os trazer para a luz, eles
encarregaram Prometeu e Epimeteu de repartir as poténcias em
cada um deles, em boa ordem, como convém®. (Protagoras, 320d).
Os mortais, todos 0s thneétoi, sdo modelagem divina a partir de principios fisicos
primordiais, mistura de fogo, terra e tudo o que a ele se mistura. A demiurgia divina se
inscreve na terra com esse fogo primordial compondo uma mistura. Em sua génese 0s
mortais sdo compostos da mistura de elementos fisicos e inteligéncia divina na sua
modelagem. O divino modela o inanimado mediante a liga primordial entre terra, e fogo

movente. Seguem-se, a partir disso, novas oposicOes: terra inanimada e fogo; elementos

fisicos destituidos de inteligéncia e inteligéncia demidrgica dos deuses™'.

% Texto estabelecido por A. Croiset. Traducio de F. Idelfonse.
1 0 esquema da génese dos mortais esbogado no mito evoca o fragmento 62 DK de Empédocles:
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Quando chega 0 momento de trazer os mortais & luz (phas) e distribuir os lotes com
kosmia, dois intermediarios polarizados se interpdem: Prometeu e Epimeteu. Os filhos de
Japeto personificam a previdéncia lGcida, antecipagdo temporal de conexdes inevitaveis, e a
imprevidéncia cega, indeterminacdo e desacerto do devir. A astlcia fulgurante (aiolomeétis)
se opde ao errdneo pensar (hamartinodn)®?. O equilibrio entre os opostos exige a
compensacdo muatua (Fédon 71e). Todavia, hd& uma inversdo de papéis e Epimeteu,
astuciosamente, persuade a Prometeu para que, imprevidentemente, delegue toda a tarefa de
distribuicdo das poténcias ao seu duplo mitico. A distribuicdo equilibra poténcias opostas
nos seres vivos de maneira a assegurar a sobrevivéncia diante dos perigos matuos e diante
dos perigos naturais. Todos os géneros de seres equilibram-se e justificam-se em seu

existir. A hamartia, erro faltoso, de Epimeteu resulta em uma aporia, a situacdo impediente

B 62 SIMPL. Phys. 381, 29 SIMPLICIOQ, Fisica, 381, 29.
[v.1] VOV & &y, dnog avepdv te molvkAattov Te yovoik®v | Agora vem, e como de homens e mulheres
[1335.5 App.] de muitos prantos

noturnos rebentos trouxe a luz separando-

gvvuyiovg OpmnKag aviyoye KPLVOUEVOV TTOP, TOVEE KA - » 1HE SEpale
se 0 ngO, destes ouve; pois nao & mito sem

ob yap pvlog dmdokomnog obd’ ddanpmy. oLAOPLELS PEV TPAOTO,

Tomol xBovog EEavETEALOV, alvo e sem ciéncia. Inteiri¢os primeiro (0s)
[V.5] augotépov Hdatoc te xal €18sog wicuv Exovieg tipos de terra surgiam, _
TOOg pEV TOp avémepne BEAOV mPOg Opoiov 1kéchal, de ambos, de 4dgua e de forma brilhante,

tendo parte; estes fogo faziam subir
[1335.10App.] obte ti mo peréov Epatov dépag tupaivovtag | querendo ao semelhante chegar,

00T’ EVomnV 010V T Enly®plov avipdct yuiov. nem ainda de membros amavel forma
mostrando (eles),

Nem voz nem, (tal) qual, o membro
proprio dos homens.

(2000, Trad. José Cavalcante de Souza)

(Disponivel em: http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/31-B, acessso  em  03/03/2010)
Segundo Clemence Ramnoux, as operacdes artesanais constituem o modelo para a cria¢do: as técnicas de
“fusdo dos metais, da combinagdo de cores, as receitas de panificagdo” configuram as nogdes de ingredientes,
de mistura, de propor¢do nas misturas e do artesdo fabricador. Assim como um pintor pode, com poucas
cores, representar diversas formas de coisas variegadas, assim também a natureza pode criar todos os seres
naturais com poucos elementos (LONG, 1999, p. 160). O fogo, TTOp, emerge saltando em diregdo do Fogo do
alto, levando “pequenas massas plasticas feitas de terra, y0av, com uma parte de calor, €16€0G, e um lote
umidade, LOO.TOS. Segundo a leitura de Ramnoux, este esquema segue o padréo 3 + 1: trés lotes e um arteséo
(1968, p. 187 ss.). No mito de Protégoras, ha trés elementos (terra, fogo e elementos que se misturam aos
precedentes) e os deuses como artesaos.

2 HESIODO, Teogonia, 511.
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ameacadora: 0 homem, no momento mesmo de sair de dentro da terra para a luz, esta
inteiramente desprovido de capacidades.

E estabelecimento fixado pelo destino, a saida do homem do seio da terra para a luz
(exiénai ek gés eis phos, Protagoras 321¢06-07). A ambiguidade da passagem anuncia a
duplicidade do existir humano, que pressupde a saida da obscuridade do interior da terra
para a luz. No Crétilo, a personagem de Sdcrates identifica a claridade, sélas, com a luz,
phos e, por essa razdo, a luz da lua é ao mesmo tempo nova e antiga, sua luminosidade é
ambigua, por refletir a luz do sol (409b). A liga divina de fogo que surge para a luz é
ambigua, pois o estado de caréncia dos homens anuncia a catastrofe de seu
desaparecimento.

A passagem da obscuridade da terra para a luz concatena uma sequéncia
paradigmatica de imagens e sugere uma mutacdo no regime do ser. Ha a transposicdo do
ndo-ser atemporal, mediado por uma geracdo modeladora, até o ser e o devir. Essa
sequéncia e exemplar e narra como 0 homem veio a ser e, por essa razdo, funda e norteia
todo fazer, toda praxis e todas as instituicdes politicas e civicas. E porque o homem foi
gerado por deuses sobrenaturais que a suma de suas condutas e praticas pertence a um
tempo primordial. As préticas e instituicbes possuem sua razdo de ser porque na aurora do
tempo humano houve uma sequéncia primordial de geracdo e gestacdo. A modelagem
primordial constitui um modelo exemplar para todo fazer e toda fabricacéo, que remetem as
gestas operadas pelos deuses para a engendracdo do kdésmos e dos mortais. A cosmogonia
primeva representa uma sequéncia de imagens que configuram a passagem do khaos
tenebroso, matriz e Noite, para a luz csmica, ou a passagem daquilo que nédo existe, 0 ndo-

ser, para o ser. (ELIADE, 1959, p. 12-21).
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Quando se trata de iniciar um nedfito na préxis politica, 0 mito de emersdo e a
antropogonia do seio da terra re-atualiza o itinerario complexo de a¢des que configuram a
passagem da obscuridade para a luz do sol. A narrativa da criacdo dos homens justifica o
ritual de refazer, formar, de criar uma nova situacdo espiritual, ou psiquica. (ELIADE,
1957, p. 200). As imagens de uma iniciacdo apontam para um novo inicio mediante o qual
se anuncia a molda de um modo de ser superior da indistincdo desordenada. Nas imagens
antropogonicas, o homem é modelado: ele ndo se faz a si mesmo. Na origem do tempo
cronoldgico, hd uma acdo demilrgica que inscreve ordem em principios desordenados e
misturados, acdo, por conseguinte, divina e produto de poténcias invisiveis. Por outro lado,
a iniciacdo de um nedfito pressupde uma transmisséo, operada por mestres de sabedoria,
que se vincula e remonta a uma longa cadeia da tradi¢do ancestral. Essa tradicdo consolida-
se atraves da transmissao ritual que prepara o neofito para um novo modo de ser mediante a
repeticdo de gestas e imagens pertencentes a um cenario que nao pode ser descrito, mas
somente narrado e dramatizado (ELIADE, 1959, p. 20).

O embate de Sdcrates com o mestre de sabedoria Protadgoras dramatiza modos
concorrentes de interpretar e re-significar um acervo de saberes, poténcias, crencas, afetos e
imagens religiosas em uma transposicdo determinante para a mentalidade de um novo
género de vida e um novo tipo de homem. Com isso, Platdo coloca em questdo, e em
combate singular, transposicdes antagbnicas de paideia e paradigmas ético-politicos para o
novo homem.

Protagoras transpde as iniciacdes e oraculos das seitas de mistério praticadas por
Orfeu e Museu para a atividade sofistica®® (Protagoras, 316d08). A passagem da noite

trevosa para a luz do sol, imagem da emergéncia para um novo plano de ser, é, doravante,

33 \ \ - r 1 7 \ 5 r 5 J 1 ~
TOUG 0 0L TEAETAC TE KOl XPNOH®OLAS, Tovg apel 1€ Opeéa kol Movcaiov



70

associada aos mestres de sabedoria, cuja aparéncia ocultava a verdadeira natureza do seu
saber e do seu poder. Todas as modalidades de iniciacdes que conferem a possibilidade de
ascensao aos planos superiores de humanidade sdo, no fim, iniciacdes sofisticas. O mito de
retorno as origens é a fala razoavel que consolida este postulado.

A terra, gé, identifica-se com o Utero feminino e a gestacdo: gaia seria 0 nome
correto para geratriz, gennéteira, € derivaria de gegennésthai, ser engendrado (Cratilo,
410c). A terra € matriz paradigmatica para a gestacao e 0 nascimento:

Ora, é pela terra, mais que pela mulher, que é preciso receber tais
provas, pois ndo é a terra que imitou a mulher na concepg¢éo e na
gestacdo, mas € a mulher que imitou a terra.

(Menexeno, 238a 03-05).

A operacédo fundidora do fogo com a terra expressa uma relacdo solidaria entre a
gestacdo e o nascimento a partir da mae terra e a metalurgia. A gestacao ctonica constitui o
ato exemplar para a gestacdo humana, conjugacéo solidaria entre a moldagem metalurgica e
a sexualidade®, e, nesse sentido, a antropogonia se conjuga a uma ontogenia (ELIADE,
1977, p. 30).

Para assegurar a fusdo mediante o fogo primordial é preciso a intervencdo do
artifice vivo: a forja dos homens pelo fogo é animada pelos deuses. Mas, as suas poténcias
advém de mediadores que delimitam planos de ser distintos.

A imprevidéncia de Epimeteu suscita a aporia impediente: os homens estdo

desguarnecidos e desadornados diante do equilibrio kosmético dos animais sem fala. A

distribuicdo das poténcias aos mortais implica a sua determinacdo. O homem, ao contrario

* Na mencdo de Simplicio a Empédocles (DK 71), ha agdo artesanal operada por Afrodite que se assemelha &
de um pintor que mistura cores. Terra, agua, éter e sol sdo harmonizados numa mistura amorosa da qual
surgem as formas e as cores dos mortais. As nogBes de operacdo, mistura e harmonizagao, se conjugam a
nocdo de forma visivel como produto da agdo artesanal de Afrodite (RAMNOUX, 1968, p. 188-189). A
conotacdo sexual é assimilada & operacdo artistica de mistura e producéo de cores e formas visiveis.
Disponivel em: http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/31-B
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— desprovido de todas as poténcias — é indeterminado. Para compensar a falta, desmedida
de Epimeteu, é preciso um expediente a0 mesmo tempo astucioso e sobrenatural: Prometeu,
ndo tendo qualquer salvagdo para os homens, recorre ao instrumento divino do engenho
mecanico e furta o saber técnico e o fogo de Hefestos e Athena®

Hefestos € o mestre do fogo e da luz (phdeos histor), o Brilhante (Phaistos), e
Athena é a inteligéncia divina (Hatheonda), a que tem inteligéncia das coisas divinas (ta
thefa noo(isa)*. O dominio do fogo evoca ndo somente as imagens ligadas & inteligéncia
técnica, mas indica a determinacdo de um estatuto superior do ser, que comporta um
aspecto magico ou sobrenatural intrinseco a toda atividade fabricadora. O ferreiro divino,
portador do fogo, aperfeicoa a obra dos deuses, a organizacdo do Kosmos, e confere ao
homem a inteligéncia que o distinguira dos animais sem fala e a capacidade de apreender a
ordem cosmica (ELIADE, 1977, p. 65ss.).

Prometeu, sem ser visto, entra oculto (lathon eisérkhethai) nas oficinas celestes,
rouba o fogo e o presenteia aos homens. Com isso, mediante o saber portado pelo fogo, os
homens adquirem as técnicas e 0s meios para a manutencdo da vida e para a protecdo
contra as intempeéries naturais. Se a dimensdo demiurgica permitiu ao homem superar sua
falta de determinacdes, foi somente mediante as técnicas que o homem descobriu a
possibilidade de agir livremente. A eleutheria ndo € um presente dos deuses (Protagoras
312b). O homem s6 pode agir livremente pela capacidade antecipatdria e valorativa
propiciada pelo calculo do mais vantajoso e isso s6 ocorre porque ab initio ele é desprovido

de determinacdes no seu agir. Ao contrario dos animais, cujo agir € pré-determinado do

omopux obv Gxopavog 0 Hpopn@sog HvTiva G(O‘CT]pl(l TQ AVOTOT® 80p01 KAETTEL
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TUPOG ALTHV KTNTHV T 7| xpNoiuny yevéshal - kal obTm 31} dwpeiTul AvOPOT®.
(Protagoras, 321c08-d01)
% Cratilo, 407b-c.
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nascimento até a morte, 0 homem é essencialmente indeterminado (GALIMBERT]I, 2009,

p. 2).
As artes suscitam, ainda, a demarcacdo entre o estatuto divino e humano, cuja

natureza ambigua participa a0 mesmo tempo do divino e do mortal®’

. O lote de participacéo
e parentesco divino justifica a instauracdo mitica do sacrificio e do culto aos deuses
mediante as estatuas, oferendas imagéticas de joalheria e elevacdo de templos. O lote de
participacdo nos seres mortais determina a especificidade do Unico dos vivos, zdaion, que
pode nomear os deuses pela fala regrada.

O esquema causal se esboca no mito de Protagoras: i) uma falta original, a
imprevidéncia de Epimeteu, suscita uma situacdo impediente; ii) o quadro problematico
exige a busca da causa e o diagnostico é feito por Prometeu; iii) o mediador divino,
mediante astucia dolosa, busca o expediente sobrenatural do fogo; iv) o meio astucioso
técnico € empregado e a catastrofe remediada por um presente; v) um novo estatuto é
determinado, mas o dolo usurpador reclama nova retribuicao.

Embora o saber técnico salvaguarde a equipagem para a sobrevivéncia natural, 0s
homens, ndo obstante, ndo possuem o saber politico e a arte da guerra, que participa da
politica. Por essa razdo, incapazes de dominar os instrumentos da guerra, sucumbem diante
da forca dos animais e procuram agrupar-se em cidades para garantir a seguranca matua.
Todavia, mostram-se igualmente destituidos da philia e acabam por cometer injusticas

destruindo-se mutuamente. A caréncia da arte politica implica a incapacidade de seguranca

e salvaguarda da justica, necessarias para a formacao de comunidades e cidades.

" Enedn 8¢ 0 GvOpwmnog Oglog petéoye poipag, mpdTov HEV dtd Tthv 0god
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(Protagoras 322a04-08.)
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Todo presente exige o contra-presente, a justa compensacdo. Em Hesiodo, o mito de
Prometeu esbocga a narrativa na qual, simultaneamente, ocorre a separacdo entre plano dos
deuses e o plano dos homens mortais, mas, também, entre o masculino e o feminino. O
mito de Prometeu €, também, o mito da primeira mulher. Dom de todos os deuses, artefato
moldado e adornado pela inteligéncia olimpica, Pandora é a contrapartida para a vida e o
fogo, bios e pyr. Anti-pyr, o contra-presente de Zeus instaura o p6lo de um novo génos, o
feminino, que demarca a ambiguidade humana. Ao saber técnico previdente e antecipatorio,
se contrapbe a indefinicdo dos males indefectiveis e a espera indistinta de elpis, a
expectacdo exclusivamente humana do bem indeterminado e ndo datavel®® (VERNANT,
2005). Em Pandora, equilibram-se o apelo irresistivel do encanto da forma de virgem e da
graca, determinacOes essenciais de Afrodite e Athena, e a mentira, conduta dissimulada e
olhar obliquo e traicoeiro do cdo instilados por Hermes (HESIODO, 2006 v. 59-85).

Mas, no mito de Protagoras, se ha uma polarizacao entre Hefestos e Athena, opostos
divinos de saber e metalurgia técnicas, ndo ha, por outro lado, nenhuma mencdo a um
parthenos, o feminino no plano dos homens. Por que Protagoras rompe com a simetria de
contrapartidas da tradicdo mitica? Qual é a justa retribuicdo para o dolo astucioso de
Prometeu? O que estabelece definitivamente a natureza humana apds a instrumentacéo do
saber técnico que, simultaneamente, distingue os homens dos animais e define a separacdo
entre o plano dos deuses e 0 plano dos mortais? Hermes, mensageiro e arauto divino, ndo
retribui a fraude de ocultacdo de Prometeu com a graca visivel da mulher e com a
ambivaléncia da mistura de bens, males e incertezas caracteristicos do bios. Em vez disso,

opera a passagem para um novo plano de mediaces.

% Beall (1991, p. 367) conecta Elpis com o auto-engano que nega a presenca visivel dos males.
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O dominio do fogo, as artes metalUrgicas e demilrgicas propiciadas pelo saber
técnico ndo encontram equivalentes simétricos no plano da natureza. Em vez do contra-
presente que estabelece o equilibrio, Protdgoras amplia a estrutura da narrativa para fundar,
no registro da encantacédo e do referencial absoluto das origens primordiais, um novo plano
que se opde a natureza: a politica. Uma nova sequéncia de acfes emerge: i) a injustica
dolosa decorrente da caréncia da arte politica anuncia uma situacdo calamitosa; ii) a
destruicdo suscita a busca das causas e 0 diagnostico; iii) 0 mensageiro sobrenatural se vale
dos meios divinos astuciosamente forjados; iv) os artificios divinos remediam a situagdo
problematica; v) os dolos subsequentes séo retribuidos com a lei infalivel de Zeus.

Qual é a nova compensacéo para o roubo oculto de Prometeu? Pandora personifica a
ambiguidade feminina da natureza humana numa obra de arte divina concebida para ser
irresistivel ao olhar. Ao presente propiciado pela fraude oculta se contrapde o presente
concebido para ser visto como bem irresistivel, mas que esconde males invisiveis. No novo
plano de ser inaugurado por Protagoras, a fraude oculta se contrapée o par de presentes
essencialmente ligados ao olhar de todos, aidos e dike.

As acdes de Zeus nao se desenrolam num combate singular de astucias, retribuicao
da hybris desmedida. O temor (deido) olimpico expressa a necessidade de manutencéo da
ordem e simetria naturais e justifica a instauracdo das condi¢Ges primordiais para a
existéncia da comunidade politica e de seus principios de determinacao.

A sequéncia de pélos opostos é homdloga a sequéncia de imagens do mito que
esbocam a natureza ontoldgica determinante do existir — ser — dos deuses e 0 ndo-ser dos
mortais: no principio, os deuses eram e 0s mortais ndo. Ao par primordial corresponde uma
atividade mediadora que engendra novo par: os deuses inscrevem inteligéncia demidrgica

nos elementos primordiais inanimados, terra, elementos intermediarios para a liga e fogo. A
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passagem do ndo-ser para o ser € homéloga a passagem do interior da terra para a luz do
sol, imagem paradigmatica da iniciacao.

Surge, assim, a polarizagdo entre inteligéncia divina animada e elementos
inanimados destituidos de inteligéncia. A mistura engendra a polarizacdo entre deuses
imortais e seres mortais e instaura a separagdo entre o tempo dos deuses e 0 tempo dos
mortais. O regramento ordenado pressupde a distribuicdo cosmica de poténcias operada por
intermediarios opostos divinos, Prometeu e Epimeteu. A imprevidéncia e incapacidade de
antecipacdo temporal de Epimeteu se opGem a astlcia engenhosa e antecipatéria de
Prometeu. A distribuicdo desmedida das poténcias aos animais salvaguarda a vida natural,
mas determina a caréncia completa de poténcias para 0 homem.

O estatuto humano estd sem lugar na oposicdo entre imortais e mortais e a
determinacdo exige a intervencdo do fogo, instrumento astuciosa e ocultamente
intermediado por Prometeu. O estatuto humano implica a passagem da obscuridade da terra
para a luz, fixada pela necessidade do destino. O fogo técnico dolosamente artificiado
permite o acabamento da iniciacdo primordial, que engendra o ser do homem e compensa a
sua impoténcia original, mas se opde ao fogo das forjas olimpicas. Ha, entdo, a oposicéo
entre uma demiurgia divina, que inscreve inteligéncia no desregramento inanimado e a
demiurgia técnica humana, cuja funcdo é instrumental e mediatizada. Enquanto a demiurgia
divina cumpre a finalizacdo de determinagdes temporais absolutas, a demiurgia humana
instrumentaliza recursos na indeterminacdo da temporalidade do devir. Ambas operam
iniciacbes opostas: a iniciacdo divina traz o homem a existéncia pela saida do seio escuro
da terra para a luz; a iniciacdo nas artes humanas retira 0 homem da ignorancia trevosa dos

animais, instaura seu parentesco com o plano dos deuses e demarca, suficientemente,
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(hikanos) a separacdo entre o detentor do saber e os profanos, os ididtai (Protagoras,
322c07).

A demiurgia humana e o dominio do fogo definem o estatuto intermediario dos
homens diante dos deuses e animais. A natureza do homem participa a0 mesmo tempo do
divino e do mortal. As técnicas instauram as relacfes entre os planos e inauguram o culto, o
sacrificio e os artefatos que definem 0s opostos entre visivel e invisivel. As estatuas,
agalmata, e templos delimitam, no plano visivel, a homologia estrutural entre o sagrado e o
profano, o tempo dos deuses e devir dos mortais, a presenca visivel da imagem do deus
invisivel e o reconhecimento invisivel da inteligéncia do deus presente.

Entretanto, ponte de mediacéo entre 0 humano e o divino, a inteligéncia técnica ndo
salvaguarda a vida da violéncia dos animais e da injustica humana. Intermediario entre
polos opostos, o0 plano dos homens requer, para o seu perfeito acabamento, a intervencao
dos principios divinos providenciados por novo mensageiro mediador. Para compensar a
distribuicdo fraudulenta, oculta e desigual da participacdo no saber técnico, Hermes, com
equidade, reparte abertamente aidos e diké entre 0s homens e, arauto dos deuses, proclama
em nome de Zeus suprema lei: a de levar a morte, como praga da cidade, aquele que néo
tiver a poténcia de participar de aidos e dike.

O par aidos e dike ndo constitui somente principio de possibilidade da comunidade
politica e existir das pdleis. Ele é o contra-presente que compensa o furto e o dolo, € a
contrapartida visivel para a astlcia invisivel. Mas, se Pandora € a personificacdo
ambivalente do bem irresistivel da graca divina visivel e dos males indeterminados
invisiveis, qual deve ser a ocultacdo sob o bem aparente de aidos e dike? Se Pandora é
essencialmente modelagem de opostos visiveis e invisiveis, qual é a oposicdo essencial

subjacente a aidos e dike?
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Luc Brisson (2003, p. 141-166), seguindo a majestosa esteira de Georges Dumézil,
desenvolve, no mito encenado pela personagem platénica de Protagoras, uma interpretacdo
de tonalidade positivista calcada numa estrutura tri-funcional. A partir dos dois eixos
basilares da natureza e cultura, Brisson distingue pares de opostos nos eixos: seguranga,
equipamentos e alimentacdo. As trés oposicdes fundamentais seriam: deuses/mortais;
homens/animais; técnica demilrgica/técnica politica.

| — Oposicdo deuses / mortais — Desse p6lo derivam: seres com existéncia
independente e ndo derivada/ seres com existéncia dependente e derivada. Sdo enviados
delegados para distribuir poderes e terminar a organizacdo. Ha uma triparticdo divina: Zeus
(soberania, arte politica); Hefesto e Atena (detentores da arte do fogo e outras artes). A
triparticdo relaciona-se com uma triparticdo espacial: Olimpo/acropole/pé da elevacdo. Os
mortais devem sua existéncia aos deuses.

2 — Oposi¢cdo homens / animais — O mundo dos animais é o reverso do mundo dos
homens: animais desprovidos de razdo / homens racionais que devem viver na cidade;
determinismo / sabedoria pratica. O mundo dos animais implica um equilibrio fechado e
suas necessidades sdo satisfeitas: o determinismo substitui a raz8o. Os homens
caracterizam-se pela condicdo precéria e vulnerabilidade que implica a indeterminacdo das
necessidades. Ha a exigéncia de mediacdo do saber técnico e da razdo. A sobrevivéncia
exige o dominio da técnica politica e da técnica militar, o que implica o uso irrestrito da
técnica demiurgica. O plano do possivel compensa a caréncia do plano do que é

determinado. A razdo supera o determinismo.
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3 — Oposicdo técnica demiurgica / técnica politica -

homens  razéo
animais  determinismo

Deste polo surge a analogia fundamental: O saber

técnico implica a oposicdo demiurgia/politica. O mundo dos deuses € tripartite e dele deriva
um reflexo funcional na cidade. A cidade pressupde a politica, que inclui a arte militar. A
cidade exige o setor produtivo que abarca demiurgia e agricultura. As necessidades
humanas sdo, também, tripartites: seguranca, equipamentos, alimentacdo. As necessidades
humanas sdao mediadas pelas técnicas que garantem os trés planos. A seguranca é absorvida
na Politica (guardas de Zeus). A funcdo produtiva se assimila a demiurgia. A triparticdo é
reduzida a oposicdo demiurgia/politica e é sustentada pelos mediadores de Zeus: Prometeu
(demiurgia) e Hermes (politica). O fogo simboliza a arte demilrgica e estabelece um
parentesco com o divino através do culto, uso do fogo sacrifical e a relacdo entre 0 humano
e o divino. A demiurgia implica especializacdo de funcdes e a divisdo do trabalho. A
divisdo, por sua vez, acarreta a incapacidade de vida comunitaria e a dispersao. Por isso,
Zeus envia Hermes para levar aidos e dike (pudor e justica), que se opdem a poténcia
demiurgica: a integracdo se opde a divisdo. A fundamentacdo da existéncia politica da
cidade depende da integracdo entre todos. Aidaos e dike sao distribuidos por Hermes de igual
maneira entre todos ao passo que a demiurgia representa um saber técnico que cabe a
pequeno numero de especialistas. Quem nado participar das duas virtudes deve ser excluido
e punido como se fosse uma doenca. As relagdes cultuais estabelecem uma unido entre 0s
homens e os deuses, mas estas ndo sdo suficientes para a unido dos homens entre si. O fogo
técnico é fator de divisdo e ndo de unido. A justica, no sentido largo, para o cumprimento
das regras exige um sentimento intimo de contencdo que leva em conta a opinido do outro e

que confere vida ao direito. Enquanto a demiurgia abarca a necessidade de equipamentos e
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alimentacdo, a politica institui lacos de unido e seguranca. Segundo Brisson, o mito do
Protagoras representa o surgimento da cidade e funda sua divisdo fundamental a partir da
oposicao demiurgia / politica. Tal divisdo é descrita como natural e espelha a oposi¢édo

Natureza / Cultura:

{DGUSBS

Mortais {:omens
nimais { Técnicas: militar e politica
Demiurgia

As oposigdes destacadas por Brisson, embora esclarecedoras, parecem
condicionadas a concepgao positiva do Direito elaborada por Louis Gernet:

Diké é a justica tal qual ela se manifesta antes de tudo no
julgamento — e, por conseguinte, na condenacao, na execugao — e,
também, por referéncia implicita e explicita a um outro termo, algo
como o jus strictum. (...) Pode-se dizer que (aidds) designa um
sentimento de respeito ou de moderagcdo que se aproxima, pelo
menos, da reveréncia religiosa — que de fato, pode ter por objeto a
divindade — mas vale essencialmente na ordem das relacdes
humanas onde ele comanda certas abstencdes ou certas atitudes
diante de um parente, de um ser eminente em dignidade, de um
suplicante...; sentimento, social e moral, ja que aidés &,
simultaneamente, zelosa com a opinido publica da qual ela aparece
muitas vezes como a contrapartida e preocupada, em um sentido de
bom grado aristocratico, com o que o0 sujeito deve a si mesmo.
(GERNET, 1982, p. 14-15).

Em contrapartida ao aspecto afetivo que emana da opinido coletiva, Walter Otto
realca a interpretacdo de que, originariamente, Aidds ndo designa “a vergonha de algo que
faz enrubescer, mas a apreensdo sagrada face ao intocavel, a delicadeza do coracéo e do

espirito, as consideracdes, o respeito, e, na vida sexual, o siléncio e a vida da virgem”

(1995, p. 81). Todas as acepcOes de Aidds seriam abarcadas pelo charme ambivalente da
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figura divina, que €, a0 mesmo tempo, respeitavel e respeitoso, puro e a piedosa apreensdo
diante daquilo que é puro.

Derivado de aidomai (que indica o respeito a um deus e laiciza-se no emprego
juridico do perddo ao assassinio involuntario), Aidds significa o sentimento de honra e
némesis o temor da infamia de outro, raramente no sentido ativo de timido e ta aidoia, que
designa as partes vergonhosas. De Aidés foi tirado 1) aidoios — divindades ou pessoas
respeitaveis e 2) o composto anaides, impudéncia (CHANTRAINE, 1999, p. 31). A palavra
aidoia, originalmente designativa da genitélia, origina a palavra que designa a vergonha. A
experiéncia basica da vergonha, segundo B. Williams (1993, p. 78-80), ¢ a “de ser visto
inapropriadamente, pelas pessoas erradas na condigdo errada”. Tal experiéncia ¢
diretamente conectada com a nudez, sobretudo, em conexdes sexuais. O afeto que decorre
da inadequacdo decorrente da violacdo da intimidade suscita reacdes imediatas de
evitamento. Evitar a experiéncia intoleravel da vergonha serve para um proposito: antecipar
o0 afeto que se padeceria sob a exposicao ao olhar alheio. A violagdo de aidos implica o par
reflexivo de némesis, uma reacdo que varia do choque, do ressentimento, até a justa
indignacdo. A vergonha pode ser antecipatéria de uma exposicdo possivel, prospectiva, ou
derivada da exposicéo irreversivel a humilhacdo, retrospectiva.

Por outro lado, se o enfoque de Otto, que vincula Aidds ao temor reverente, estiver
correto, o emprego politico no contexto do Protagoras indica uma transposicdo semantica
para um afeto dependente, sobretudo do olhar coletivo, ainda que seja sancionada pelo
respeito devido a uma phéme, declaracdo divina de Zeus. A mutacdo da acepgdo do termo
indica a passagem de um temor religioso exteriorizado para uma vergonha interiorizada

resultante da coercdo da opinido coletiva.
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A leitura que Brisson faz do mito tem como corolario o reconhecimento de que a
Politica ¢ ndo somente uma técnica superior, mas “a Unica que € outorgada pelos deuses e a
Unica técnica positiva, 0 que implica que o ensino desta técnica seja a0 mesmo tempo o
mais elevado e o inico positivo”. O que transpareceria insélito em Platdo seria o fato de ele
“ndo dar nenhuma atengao as virtudes que o individuo, enquanto individuo, deve praticar.
S6 contam para ele, as virtudes, cujo exercicio, deve permitir a um individuo encontrar seu
lugar numa sociedade harmoniosa, onde ndo intervém nenhuma mudanga” (2003, p. 166).

Entretanto, como observa Lévi-Strauss, a maior oposicdo que se observa em
estruturas miticas ocorre no plano cosmoldgico, que expressa a transcendéncia insuperavel
de uma realidade em relacdo ao mundo percebido (1993, p. 152-205). A antropogonia de
Protagoras €, também, uma cosmologia, cuja fun¢do mais marcante é da ordem de algo que
vem a sefr.

Ao se colocar como mestre de exceléncia politica que se diferencia dos demais, que
ensinam disciplinas técnicas comuns, como célculo, astronomia e musica, Protagoras
afirma o itinerario de uma nova modalidade de iniciacdo: quem recebe suas licdes torna-se
melhor a cada dia e sempre recebe acréscimos em direcdo ao melhor (aei epi to béltion
epididonai, 318a). Protagoras transpde as antigas iniciacdes de Orfeu e Museu para o
itinerario ritual de progredir em direcdo ao melhor e adquirir um novo estatuto de ser. A
finalidade de suas licbes é desenvolver os dons naturais de que todos participam e leva-los
ao melhor acabamento, criando um género superior de homem, num novo plano de ser.
Assim como os ritos das teletai operam a repeticdo cosmica dos atos primordiais € um
retorno vivido as origens constitutivas da realidade presente, assim também o rito do seu
ensino reproduz a estrutura de imagens de seu mito. Protdgoras aparece como O nNOvVo

mensageiro divino, o portador do fogo, ou o arauto que € depositario dos instrumentos



82

olimpicos, salvaguardas para a vida e condicdo de organizacao da cidade. Protagoras é um
novo Hermes e seu ensino é ferramenta divina que eleva 0 homem e o aproxima do plano
dos deuses imortais. Mas, para isso, é preciso aperfeicoar-se no exercicio de sua propria
concepcao de aidos e dike.

Quais sdo as polarizacdes condensadas no par mitico aidos e dike? Ambos sao
determinagcdes de Zeus, personificagdo da soberania, acompanhadas por lei suprema
inexoravel. Além disso, sdo os constituintes primordiais que possibilitam a existéncia das
comunidades politicas. Mas, assim como Pandora compde modelacdo de opostos, do
visivel bem aparente e dos males invisiveis ocultos, da determinagcdo maxima da forma de
virgem e da indeterminacdo imprevisivel, aidos e diké devem representar compensacao
simetrica para a poténcia pirica da demiurgia.

Quais sdo as caracteristicas intrinsecas as tékhnai? Na delineacdo das imagens do
mito, as tékhnai surgem como resultado da poténcia demiurgica aportada pelo fogo. Elas
sdo o resultado de um dolo oculto, da acéo fraudulenta impermeavel ao olhar. Além disso,
caracterizam-se pela participacdo desigual dos homens. Sua reparticdo foi feita de modo
gue um unico homem que possui a arte da medicina é suficiente para um grande niimero de
profanos®. H4, pois, uma relacdo de participacdo que confere o saber técnico®. E por
participar do saber técnico e pelo dominio do fogo que cada demiurgo pode iniciar-se em

sua especificidade que o distingue dos profanos, idiotais. A participacdo desigual engendra

¥ Ec ExoV TPtk mOAAOG 1KavOS 11dTalg, kal o1 dAiol dnpiovpyol

(Protagoras 322c06-07)

%0 Karl Reinhardt (2007, p. 51, 52) chama a atencéo para o fato de que o mito narrado por Protagoras suscita o
gosto, a delicadeza, o divertimento, mas ndo faz nenhuma mencédo ao tema da alma. A diferenca entre um
mito narrado por um Sofista e o mito filoséfico reside nessa negacdo da alma e do delineamento negativo que
Platdo esboga da figura do Sofista. Para que Platdo consignasse “seu coragdo” a um mito “seria necessaria
uma conversdo, uma transformagio de si”’. Contudo, o que Reinhardt chama de “conversdo” esta ja ingresso
na oposicao entre a concepg¢do protagoriana de tékhne — e sua correspondente iniciacdo demidrgica — e a
iniciacdo ao Ser politico.
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0S opostos démiourgoi e ididtais, que reproduzem, no plano do devir, as oposices
cosmoldgicas entre deuses e mortais, sagrado e profano, inteligéncia e auséncia de
inteligéncia. Além disso, as técnicas instrumentalizam a violéncia e a morte. Depois do
dominio do fogo os homens puderam forjar instrumentos para a caga, mas também
passaram a destruir-se mutuamente.

A participagio desigual na poténcia das artes, Hermes distribui de maneira
equanime aidos e dike como poténcias definidoras do estatuto humano. Todo aquele que
ndo puder participar delas deve ser morto como peste. A ndo participagdo no par de
poténcias implica a exclusdo da determinagdo essencial para a formacéo das cidades e, por
conseguinte, da propria humanidade como um todo. A auséncia de aidos e dike representa a
desumanizacdo, a perda da determinacdo essencial que torna possivel que os homens
convivam sem se destruirem mutuamente. Mais do que mera forca de integracdo, como
afirma Brisson, aidos e diké determinam a existéncia do homem como ser politico e, por
conseguinte, da existéncia da humanidade toda. Ademais, Hermes distribui as poténcias
determinantes com a sancao aberta de Zeus em oposicdo ao furto oculto de Prometeu. A
participacdo nessas poténcias essenciais implica, por consequéncia, a exposicao ao olhar
coletivo. A inteligéncia técnica fraudulenta e oculta que resulta na destruicio de todos por
todos, se opde a participacdo essencial em aidos e dike, que pressupde o olhar de todos
sobre todos. Desse modo, pode-se destacar a oposi¢do entre aquilo que é recondito ao olhar
e aquilo que exige o olhar de todos sobre todos. A ocultacdo ao olhar acarreta a destruicdo
mutua. Os homens cometiam injusticas uns aos outros por ndo possuirem a tékhne politica,
cuja auséncia configura um quadro de violéncia mitua (edikoun allélous hate ouk ékhontes
tén politikén tékhnén, 322b08). O olhar de todos sobre todos acarreta a rendncia ou

impedimento ao uso da violéncia. Ao 6dio oculto se opde a philia manifesta.
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A existéncia da coletividade humana depende da associacdo propiciada pela philia e
da capacidade de cooperagéo organizada. O plano humano abarca duas estruturas coletivas
que se desdobram em dois mundos: o do interior da cidade e o do exterior, 0 mundo da
philia e 0 mundo da morte (BURKERT, 2005, p. 31).

Mas quais sd0 as determinagbes mais distintivas de aidas e diké™? Em primeiro
lugar, assim como a participacdo na sabedoria técnica e o dominio do fogo constituem
poténcias essenciais para a existéncia do género humano, o par de opostos compensatorios,
instituido por Zeus, constitui condi¢cGes de determinacdo da existéncia dos homens em
convivio nas poleis. Tais determinacdes se opdem as demais tékhnai pela igualdade
participativa e pela abertura ao olhar coletivo. Elas abarcam, simultaneamente, os afetos
vinculados ao olhar e a opinido coletiva e a retribuicdo ineludivel ao dolo. Zeus
efetivamente da justica aos homens: condigcéo para a existéncia da philia, o vinculo afetivo
determinante para a vida comum, e exigéncia de retribuicdo divina, que estabelece o carater
absoluto da consecucéo infalivel a acao politica.

Mas, 0 par aidos e dike é inextricavel dos afetos que suscita. Na fundacdo mesma da
existéncia cosmologica das cidades subjazem afetos psiquicos. Ha uma homologia

estrutural entre as condicOes afetivas que possibilitam a existéncia das cidades e impedem a

1 sahonhouse faz um levantamento das tradugdes sobre o termo @10@s no Protagoras: “Guthrie traduz
como respeito pelos outros e respeito pelos companheiros.W. C. Taylor como consciéncia, Sinclair como
decéncia. Cropsey o descreve como um complexo amalgama entre respeito e susceptibilidade a vergonha ou
desgraca. Bartlett o traduz como vergonha e acrescenta as notas de temor respeitoso e reveréncia (2008, p 63,
n. 9.). Segundo Douglas Cairns, o conceito de honra nunca esteve afastado da avaliacdo daquilo que é
constitutivo em @10@s tanto no que diz respeito a prépria honra de alguém, ou status, como no
reconhecimento das exigéncias de se honrar os outros, como algo que deve inibir as proprias a¢des de alguém.
Assim, os diversos usos conferem unidade ao termo. Ele pode indicar, por exemplo, vergonha diante da
prépria falha ou humilhacdo, embaraco social, inibicdo em agir por medo do que os outros vao dizer, e
respeito diante do estatuto dos outros, ou, ainda para legitimar exigéncias para tratar bem os hdspedes,
suplicantes. Todos os sentidos compartilhnam o foco no balango apropriado entre a prépria honra de alguém e
a honra dos outros: @10 seria uma emogdo que cobre tanto o sentido de vergonha como de respeito e foca
simultaneamente a prdpria honra como a dos outros (CAIRNS, 1993).
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destruicdo mutua dos homens. A homologacdo é suscitada pelos afetos que constituem a
determinacgéo de homens e cidades.

Se 0 homem é a medida de todas as coisas, das que sdo como séo e das que ndo séo
como ndo sdo*?, h, todavia, uma norma divina absoluta que determina o critério de que o
afeto determinante da philia seja remetido ao olhar aberto coletivo e a retribuicdo infalivel
que se segue as acdes injustas. O tdo celebrado relativismo de Protagoras deriva de norma
divina e, por conseguinte, absoluta, que institui a medida do olhar de todos sobre todos,
condicdo politica da convivéncia.

O olhar matuo configura afetos restritivos cuja funcdo primaria consiste em
contrabalancar os afetos violentos que se expressam em acles injustas e na violéncia
destrutiva. Tais afetos levam em conta o olhar e, por conseguinte, estdo na ordem
constitutiva da alteridade, do levar em conta a existéncia do olhar alheio, como outro de si.
A desconsideracéo ao olhar implica a retribui¢do punitiva como contrapartida causal para a
violacdo deste principio de acdo afetivo que é, também, o principio da acdo valorativa. A
técnica politica € primordialmente a técnica valorativa da alteridade. Ela estabelece a
medida pela qual o homem é métron: o olhar aberto que define a acdo aceitavel na cidade.

Como afirma Saxonhouse, 0 conhecimento da desgraca implicada pela transgresséo
desses limites surge somente a partir das interagbes com 0s outros. A vergonha dissolve
aquele que desconhece e ndo reverencia 0s costumes e desconsidera as opinibes da
coletividade de seu entorno. A irreveréncia para com o olhar do outro é incompativel com a

vergonha (SAXONHOUSE, 2008, p. 63).

“ MAVTOV YPNUATOV EOTLV GVOpOTOg, TOV eV OVI®V O EOTLV, TOV 3¢ O0bK OVT®OV

™S OLK £6TLV. Protagoras, 80 B 1 D.K., SEXTUS. EMPIRICUS. adv. math. VII 60. Disponivel em:
http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/80-B .
TAVIOV XPNUATOV dvipomov HETPOV €lval (Teeteto, 160e.09)
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Aidos e dike compdem os afetos que inibem os impulsos para a morte e para a
destruicdo, e implicam as acOes retribuidoras absolutas para a violéncia cometida. Se a
cidade e a comunidade politica existem, é porque aidos € diké sdo 0S principios que
possibilitam a coexisténcia artificial entre os homens a partir da diferenciacdo das acdes
rudimentares que terminavam na violéncia destrutiva. Aidos e diké sdo principios de
inibicdo primordiais ao impulso para matar. Eles emergem diretamente do temor que Zeus
experimenta ao prever a destruicdo humana. Mas, é preciso, ainda, acrescentar a educagéo
para que os homens tenham seu completo acabamento e possam conviver vinculados por
um afeto de pertenca matua.

Para cumprir seu papel, a0 mesmo tempo, de cacadores e guerreiros protetores da
polis, os homens precisam conciliar a coragem para afrontar os perigos e a confiabilidade
exigida pela amizade. E preciso a previdéncia astuciosa, que permite a renincia a satisfagio
do desejo imediato, o dominio da palavra, a demiurgia das técnicas manuais e instrumentais
para a forja de armas e ferramentas. As a¢cdes humanas sao regradas artificialmente por uma
dupla tensdo de opostos: o0 uso das armas e 0s afetos destrutivos devem ser dirigidos para
fora da cidade, e o afeto integrador da philia deve manter a coesdo coletiva interna e
amalgamar a unidade civica. Aidos e diké conciliam, em tensdo, o amor e a morte. Se a
vergonha € o afeto decorrente da transgressdao ao temor respeitoso que delimita a existéncia
civica pela philia, as leis implicadas por dike, guiam e regulam os afetos destrutivos, a
previsdo técnica e a adaptabilidade para o proveito coletivo, para 0 melhor do homem,
como medida de todas as coisas. Diké implica que, para ser medida de todas as coisas, 0
homem deva submeter-se as leis, de modo que a violéncia seja sancionada pela arte da
guerra na exterioridade e interdita pela politica no dominio da po6lis. O que configura a acdo

herdica num dominio, por ser necessario, ¢ absolutamente interdito em outro. O homem
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medida, submetido a dike, é aquele cujas gestas herodicas de um plano sdo agdes criminaveis
em outro, nosos, peste da cidade.

A concepc¢éo de diké como dom compartilhado e determinacdo do género humano
ultrapassa a nocdo primitiva ligada a uma ordem cdsmica cujo equilibrio exige a
compensacdo de opostos. A ordem da natureza associa-se a nocao religiosa de um tempo
periédico. A adikia se expia, afirma Anaximandro, segundo a ordem do tempo*:

Pois donde a geracdo é para os seres, € para onde também a
corrupcdo se gera segundo 0 necessario; pois ddo eles mesmos
justica e deferéncia uns aos outros pela injustica, segundo a
ordenagéo do tempo.

Aidos e dikeé é um par de opostos em tensdo. A paz interna, que deve reinar no seio
da cidade, pressupde os limites da norma, da ordem civica, e os limites impostos pelos
afetos que levam em conta o olhar coletivo e a dissolucédo afetiva inexoravel que se segue a
violacdo desses limites. O estabelecimento desses limites suscita a dissolucdo intrinseca a
vergonha, ao medo, a inibicdo e a culpabilidade, mas, fora do centro civico, as barreiras séo
ordenadamente levantadas pela arte da guerra, dessacralizacdo da violéncia pelo uso das
armas: a philia se equilibra no seu oposto, o édio. A comunidade politica assenta-se no
amor, mas, também, no sangue e na morte.

A génese da ordem politica da cidade inclui o seu elemento contrario, em tenséo
permanente. A vergonha e a culpabilidade, que emergem desta tensdo, exigem desejo de

compensacdo e reparacdo que s6 pode efetivar-se no itinerario de um acabamento em

direcdo ao melhor, prometido pela educacdo (BURKERT, 2005, p. 30-34).

B EE Qv 8¢ N véveoig EoTt TOig obot, kal TNV @bopav €1g TovTe Yiveohal KaTd TO ¥
peEdV: d130val yap abTd diknv Kol tiolv GAANLolg Thg Gdikiag Katd TNV ToL Ypdvou
Ta&1v.

DK 1, SIMPLICIO, Fisica, 24, 13. Disponivel em: http://presocratics.daphnet.org/texts/Presocratics/12-B,
acesso em 04/2010. Tradugdo de Cavalcante com ligeira modificacdo.
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Todavia, para Platdo, se o valor supremo do homem depende do olhar coletivo,
entdo a exceléncia deve se moldar a partir da exterioridade aberta que configura os afetos
ligados a aidds. A formacdo politica passa a ser, assim, uma iniciacdo a técnica de dominio
do olhar e da opinido, técnica da exterioridade cambiante que valora todas as coisas a partir
do dntropos, em detrimento do seauton, do si mesmo, técnica que ganha o prestigio na
cidade, mas perde a alma.

A encenacdo dramatica do Protagoras € a mimesis de uma iniciacdo nos mistérios
que coloca em perigo a alma®. O inventario historico das iniciaces e mistérios
empreendido por Walter Burkert (1993, 527-577) permite a distingdo dos elementos
alusivos da encenacdo dramatica do Protagoras. O jovem Hipocrates, desejoso de iniciar-se
nos mistérios da pratica da sabedoria®, pretende receber um ensino transmitido por um
guia, embora ndo saiba o que dizer sobre o seu conteudo, efetivamente inexprimivel,
anadlogo do arreton, o segredo dos mistérios. Protagoras aparece como um guia, um
mystagogos, a quem Hipdcrates confiara sua alma esperando adquirir um novo estatuto e
experimenta, simultaneamente, o medo proprio ao grande perigo de expor sua alma ao
desconhecido e a promessa de uma nova realidade radiante. O questionamento, erotesis,
socratico induz a revelacdo de que o desejo pelo destaque e exceléncia politica é
incompativel com a vergonha de aparecer ao olhar publico com o estatuto e desvalor de um
sofista; em meio ao lusco-fusco do alvorecer, que se anuncia, Hipocrates manifesta

fisicamente o sinal inequivoco da vergonha: enrubesce (Protagoras 312a).

“Ti obv; owoba €15 01OV Tiva Kivdvvov Hrodnowy TNV Youxny;

(Protdgoras 313a01-02).

* nolog Epyadlag EmoTATNG (312d05), fabricante de préticas do saber, equivalente a0 ETIGTHH®Y,
sébio (LIDDELL; SCOTT, 1997, p. 554).
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Como profano suplicante, o recipiendario, protomystes, se dirige a casa do rico
Célias, equivalente do telestérion, templo das iniciacfes, ou da caverna, simbolo secreto,
do oculto e do transcendente (BURKERT, 1993 p. 555).

Apos percorrer a rota de peregrinacao, o candidato se depara com a porta que separa
0 sagrado do profano. A passagem pela porta exige a passagem pelo seu guardido, um
eunuco que parodia os temiveis guardas de Zeus (Protagoras 320d) ou os guardides
postados a entrada do Hades (BURKERT, 1993, p. 558). Sdcrates, como espécie de
hierophantés que ird mostrar as coisas sagradas, termina o assunto profano impuro antes de
bater a porta, pois ndo é permitido misturar o impuro ao puro.

A entrada é vetada, porque o guarda os toma por sofistas e fecha violentamente a
porta. A porta é a imagem que abarca a correspondéncia estrutural entre modalidades
multiplas de passagem: das trevas para a luz do sol, da preexisténcia do homem para a
humanidade, da vida para a morte e do novo nascimento para um estatuto de ser mais
elevado. A abertura da porta torna possivel a passagem para um modo de ser cosmicizado,
pois todo Kdsmos pressupde a passagem. Uma vez que 0 homem vem a luz, ele ndo é um
ser acabado. E preciso repetir o vir a ser primordial e os varios planos de determinacdes
originarias, mediante ritos de passagem, de iniciaces sucessivas, que propiciam a ascensao
a modalidades mais elevadas de ser (ELIADE, 1965, p. 153).

O jovem Hipdcrates pretendia buscar o mediador da transmissdo, do ensino
iniciatico secreto, que o levaria ao acabamento do homem pleno, ao progresso gradativo em
direcdo ao melhor, a melhor disposicdo dentre a infinidade de aparéncias que configuram a

medida de cada um dos homens. A iniciacdo protagoriana opera a mudanca em direcdo ao
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melhor, mudanca no estatuto do ser, transformando, metabdllc e metabletéon®®. Assim
como o médico, mediante os pharmakoi, muda as disposi¢des do corpo, o sofista muda as
disposicdes da alma pelo seu ensino inicidtico (Teeteto, 167a.04-06). A porta fechada e
guardada da casa de Calias separa os ritos internos discretos da abertura ao olhar coletivo e
delimita a ocultacdo do mistério aos profanos.

O apresentante Socrates enuncia uma explicacdo que serve de synthema, palavra de
passe que franqueia a entrada no recinto sagrado. A declaragdo de que ndo sé@o sofistas
possui o efeito ritual de garantir que ndo sdo impuros e anuncia a iniciativa individual pela
iniciacdo, myesis, atraves do encontro com Protagoras (314c-e).

A entrada no recinto sagrado revela o rito dos discursos sagrados, hieroi l6goi, de
Protagoras. Um séquito de estrangeiros encantados, como se fora pelo charme do proprio
Orfeu, o segue cosmicamente em evolucbes circulares ritualmente regulares. A vivida e
espetacular caricatura da cena fornece, ndo obstante a ironia, indicios caracteristicos da
acdo ritual. O ritual é “algo atavistico, compulsivo, insensato, no minimo circunstancial e
supérfluo, mas ao mesmo tempo sagrado e misterioso” (BURKERT, 1997, p. 35-37).

O ritual € um conjunto de acGes redirecionadas para a demonstracdo, exposicao
apontada para o olhar, ¢ um falar mediante gestos estereotipados e padronizados,
independentes da situacdo e afetos atuais. O rito repete e ordena acBes exageradas,
aparentemente desvinculadas do contexto imediato, com o escopo de esbocar um tipo
especifico de efeito teatral, eficaz ao olhar, e de transmitir uma significacdo mimética ndo

mediada pela palavra.

“° ohtm 8¢ xal v TN madelo amo ETépag EEemg Eml TNV Gueive peTofintéov: O pEv
10TPOG QUPUOKOLS HETAPAAAEL, O O& GOPLOTNG AOYOLS (Teeteto, 167a.04-06).
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A harmonia do coro provoca alegria em Sdcrates. A alegria, o devaneio e o éxtase
das iniciagdes orficas sdo intimamente ligados a danca e & mdsica ritmica (BURKERT,
1993, p. 557). “A repeticdo faz nascer o ritmo; o acompanhamento dos gestos por sinais
acusticos da nascimento a musica e a danca —, duas formas de solidarizacdo humana”
(BURKERT, 2005, p. 35). “O ritual dramatiza a interacdo politica, a ordem existente, sem
excluir que um rito possa fundar e definir um novo estatuto” (ibid. p. 37). Segue-se a aluséo
direta a descida ao Hades, katabasis, simbolo da iniciacdo, em que Heracles e Tantalo sdo
ironicamente substituidos por Hipias e Prodico de Céos (315b-d).

A parodia iniciatica € mais do que irbnica: Platdo encena a laiciza¢do dos discursos
sagrados e sua transposicdo num ensino, na transmissdo iniciatica de um saber que enseja a
condicdo dos espectadores politicos, os epdpatai, os iniciados que ascendem a um estado
superior, que promete a riqueza e a bem-aventuranca.

A dramatizacao irbnica sugere o falseamento de um ensino cuja eficacia pretende
remontar a antropogonia primeva e dela tirar seu sentido. Mas 0 perigo ndo consiste
somente no risco e no terror que antecede a experiéncia da prova iniciatica. O grande perigo
consiste em entregar a alma a mistérios cujos efeitos ndo se pode afirmar que a melhorem
ou a piorem. Para discriminar a natureza dos efeitos do ensino sobre a alma, € preciso que o
olhar perscrutador do élenkhos socratico coloque os mistérios da iniciacdo sofistica sob

exame.
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Il - RELACOES ESTRUTURAIS NO MITO DO GORGIAS: O ETHOS EM

QUESTAO.

3.1.  Erose Logos.

Audécia e ardor: tais sdo os afetos divinos que, incutidos na psykhé, fazem com que
0 guerreiro sobreexceda o animo das a¢0es tdo somente humanas que encenam a batalha (I1.
V 3).

Audécia e ardor — tais sdo os afetos pelos quais a dialética socratica choca-se,
ingente, com a retorica daquele que viria a ser, a0 mesmo tempo, o mais violento e 0 mais
brilhante dos interlocutores que travam combate com Socrates: Célicles.

Batalha e guerra, polemos kai méakhe, eis o cenario com que Platdo monta o campo
dramatico dialégico em que sdo confrontados os principios e valores ordenadores que
configuram dois modos de vida diametralmente opostos — cada qual com exigéncias,
especificidades, procedimentos e formacOes perenemente antagonicas. Um e outro
culminam no agon retininte dos légoi de seus campedes. Moldado no apaixonado manifesto
de Socrates, o 16gos dialético denuncia a ambicdo unanime, desmascara a injustica e a
desfacatez coerciva da maioria em torno da volupia. O discurso antagonista, defendido
pelos retores e politicos, € modelado pelo apetite desmesurado de poder de Calicles, que
reclama o testemunho histérico dos grandes homens que se tornaram notaveis.

No retinir dos 18goi, insinua-se a reverberacdo da imprecacao, a ara, que soa como
0 vaticinio do vidente que antecipa a praga: 0 modo de vida implicado pela Filosofia,
entendida como disciplina que se estende para além da educacdo juvenil, é indigno das
coisas belas, nobres e bem reputadas entre os homens de valor; € um modo de vida préprio

da condigdo dos sub-homens, de escravos. Ineficaz nos debates publicos, a Filosofia
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perverte a alma e resulta na incapacidade deciséria em questbes de justica, do que é
provavel e credivel; incapacidade que redunda na impossibilidade de defesa diante de um
tribunal estabelecido por acusagéo injusta, levada a efeito por acusador desonesto, e que,
ineludivelmente, acabaria na condenacgdo de Sdcrates a morte (Gorgias 485c-486b).

O manifesto socrético se forja pela disposicdo simétrica da oposicdo norteadora dos
valores. Géneros de vida opostos séo determinados pela ordenacdo simetricamente oposta
de valores incompativeis — ordenacdo que implica praticas e modos de inteligibilidade
distintos que, por sua vez, exprimem-se no esgrimir de discursos multifacetados. Um e
outro identificam diferentes pragas psiquicas, diferentes nosoi, que exigem compensagdo
mediada pela eficacia discursiva do adivinho, porta-voz das poténcias ofendidas, e
diferentes prescricbes. A perversdo e a miséria, para Calicles, consistem na gradual
ignorancia, determinada pela pratica filoséfica, das leis em vigor na cidade, da maneira de
falar exigida nas relacdes particulares e nos contratos publicos, na perplexidade diante dos
prazeres e das volupias dos homens e, dito numa sé fala, em tornar-se irresoluto para com
todas as coisas que dizem respeito as maneiras de viver, ao caréater*’

Valores opostos implicam caracteres que se contradizem e, por conseguinte,
pressupdem a multiplicidade de principios ordenadores opostos (DIXSAUT, 2001 p. 133).
N&o obstante, a diversidade s6 pode ser unificada mediante a unidade do afeto, na

afetividade do mesmo pathos (Gérgias 481 d). A significacdo unificadora deriva da

T avaykn fraviov omapov yeyoveval oty @V xpn spmapov €vaL ToV uekkovm
KaAOV Kowaeov Kol 8080](1},10\/ gogobat dvopo Kol yap TV vopov dmelpot yiyvovtol
TAOV Kato TNV TOALY, Kol TOV AOYwV Olg O€l xpmuevov omksw EV TOIG oouﬁokatmg
101G uvrepomou; Kol 1l Kol Snpoola Kol TOV nSovmv 1€ Kol ETOLHIOV TOV
avpomel®V, Kol CLUAANBINY T@V NPOV Tavidnoocty dnelpot yiyvoviat.

(Gérgias. 484 ¢.09-d.07).
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possibilidade de se fazer mostrar, um para o outro, os proprios afetos*®. Sécrates e Célicles
padecem do mesmo afeto er6tico, direcionado para objetos distintos que caracterizam a
natureza do Eros.

O amor de Sécrates por Alcibiades, de um lado, injunge a ordenacdo catartica da
encantagdo, a acdo terapéutica dos belos discursos que toma a alma do ouvinte de assalto
como um canto de Sirena (Banquete 215c¢-216c¢); de outro, deixa-se modelar pela Filosofia
— um desejo que ¢ determinado pelo desejo mais elevado, o desejo que aspira a “tocar” o
belo, visto que a Filosofia é ao mesmo tempo a musica mais elevada (Fédon 61a) e o desejo
puro pelo que ¢ “em si mesmo” (DIXSAUT, 2001, p. 184). Tal desejo faz do filosofo um
carente e um amante incessantemente a procura do objeto de seu amor, movido pela “bela
esperanga” (Fédon 114c) de encontra-lo, e encontrando-o com a aspiracdo imorredoura de
gquem havera de continuar procurando.

O amor de Calicles é, simultaneamente, modelado pelas pretensdes e desejos de
Demos, o filho de Pirilampo, e demos, o povo reunido na assembléia (Gorgias 481e). Em
Socrates, 0 amor erdtico deixa-se ordenar pelo desejo mais elevado e transpde-se como
forca encantatoria do 16gos ordenador na psykhé do amado. Em Calicles, o amor erético
segue 0 movimento inconstante da multiplicidade de desejos caoticos da multiddo e
aquiesce aos apelos do amado de maneira que se transpde em discurso lisonjeiro, no 16gos
agradavel, cujo efeito é o incitamento e o acirramento dos apetites que o geraram. Em
Socrates, o discurso erético afasta as falsas ilusdes da alma e forceja o amado ao
reconhecimento das préprias caréncias e da falta de cuidado de si (Banquete 216a). Em

Calicles, o discurso compde-se na indeterminacdo das aparéncias ilusorias que se

o ¢

#_OANA TIC LAV 1810V T1 Emaoyev mdbog 7 ot GAAol, obk Gv fjv pddlov Evdeiaotat
TQ eTéPE TO EALTOVL TAONLO (Gorgias 481 d).
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entrelacam com a prética politica. Em Sdcrates, o discurso é engendrado a partir do desejo
sobre-determinado pelo desejo mais elevado e constante da Filosofia. Em Calicles, o
discurso é engendrado pela inconstancia dos desejos indeterminados dos objetos de seu
amor: o povo reunido na assembléia. Num e noutro, o desejo se aconchega & inteligéncia
para engendrar um discurso. Em Socrates, inteligéncia e desejo estdo em consonancia,
harmonizam-se num Unico movimento — o da inteligéncia do desejo e o do desejo da
inteligéncia, tal como o sopro da flauta se harmoniza com a danca do satiro flautista
(Banquete 216c¢). O desejo possui a inteligéncia de si mesmo e a inteligéncia discerne seu
proprio movimento como o movimento do desejo (DIXSAUT, 2001, p. 143). Em Célicles,
desejo e inteligéncia sdo asymphonoi,*® séo dissonantes, de modo que o desejo subjuga e
arrasta a inteligéncia para discernir somente aquilo que o atende: o desejo torna-se, entao,
apetite. Quando desejo e inteligéncia sdo sinfénicos, o discurso visa 0 melhor, o béltiston e
porta a explicagdo racional (Gérgias 464c-465e) e as causas de sua natureza®®. Quando o
desejo domina a inteligéncia, o discurso visa o prazer e a inteligéncia discerne apenas 0s

meios que determinam o seu assentimento, num “empirismo”, que atende a volipia. Num

* A mencdo a desarmonia indica um desarranjo da multiplicidade de opinides ou um desarranjo de uma
multiplicidade propria ao si mesmo? A metafora ingressa uma homologia entre a multiplicidade dos muitos e
uma multiplicidade do si mesmo? A intermiténcia das opinides de Calicles implica a intermiténcia correlativa
do seu psiquismo? Tais questdes determinam a hermenéutica da leitura do £€Aeyy0G. HA uma divisdo na
natureza psiquica de Calicles que se expressa na dissonancia de opinides que ndo sdo sustentadas pela
refutacdo da tese oposta. A metafora da harmonia, como concordancia bem ajustada, indica que o EA&Y%0G
opera uma concordancia no ambito do si mesmo (ELOLTD ACOUE®VOV €1Val) em contraposicdo com o
ajustamento e concordancia com as opinifes e desejos da multiddo (PLOCHMANN, ROBINSON, 1988, p.
110).

7| €1 ToVTOo Edoelg GvELEYKTOV, Ud TOV A'lyvntiov 0gdv, ob 6ol OLOAOYNOEL
Korikng, & Karlikdelg, aiia dapovhost v dnavit 1@ Blo.

Kaitol Eywye o”mou ® Béknots Kal TNV M)pav HOl KPEITTOV E1val (’xvdppoctév (%>
Kol dlapovely, kal xopov @ Xopm(omv Kol nkmcroug owep(mroug pn opokoysw Lot
gEvavtia AEyelv poAlov 1 Eva dvto EUE EPOLTR GOOPO®VOV €lval Kol gEvavtio
AEyewy. (Gorgias, 482b04-c03).

Oréyvny 8¢ abtnv oL enut €ival arl’ gumepiav, 6t obk Exel Adyov obdéva @ Tpoc
-pépel O mpoopépel OMOL GTTO. TNV UGV EGTIV, dGTE TNV 01Tiov EKAGTOL UN) ExELV
EWMELV (Gorgias 465a).
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caso e noutro é a natureza do desejo que determina o estado da psykhé. O amor erético faz a
mediacdo entre um desejo paradigmético (a Filosofia, ou os desejos da multiddo) e a
personificacdo do amor. Mediacdo que engendra l6goi e modos distintivos de hierarquizar
valores que, por sua vez, implicam géneros caracteristicos de vida opostos: um voltado para
a inteligéncia da justica, do que é sempre idéntico e imutavel, o vasto oceano do belo e do
bem (Banquete 211a), e outro voltado para a inteligéncia do gozo irrefreavel, visto o
discernimento e a inteligéncia de prazeres diversos serem prerrogativas da alma (Gorgias
465d).

A inconstancia do alvo do amor de Calicles determina a intermiténcia de suas
opinides e a ambivaléncia de seus afetos. Assim como seus afetos oscilam de um fito para
outro, 0 movimento de seus pensamentos se estende em dire¢cfes mdltiplas opostas,
expressando opinides contrarias sobre um mesmo assunto. Sua ambivaléncia alterna-se
entre a dogcura amistosa e a hostilidade raivosa, na tentativa de esconder sua autodissensao
mediante algum pronunciamento dogmatico, para, logo em seguida, contradizer-se,
relutante ou involuntariamente, revelando seus principios de acdo conflitantes. Pervertido
pelo medo e atormentado pelos apetites, Calicles é, simultaneamente, um mau amante e um
bom odiento, sobretudo em relacdo a si mesmo (PLOCHMANN, ROBINSON, 1988, p.
105).

A simetria das oposi¢cdes indica uma estrutura de relagdes analogas e homoélogas:
assim como ha uma boa disposicao do corpo, hd uma boa disposicdo da alma. Assim como
a boa disposicdo do corpo € assegurada por duas artes, uma preservadora e outra
restauradora, a boa disposicdo da alma é assegurada por duas artes do mesmo género.
Assim como as artes relativas ao corpo sdo conduzidas pelo desejo do melhor, a boa

disposicdo da alma é impelida pelo desejo do melhor. Assim como as artes do corpo
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implicam a inteligéncia da natureza dos seus procedimentos e das causas, assim também as
artes da alma implicam o 16gos de sua natureza e de suas causas.

Assim como uma imagem € uma aparéncia do modelo original, as imagens das artes
auténticas sdo aparéncias de seus originais. A lisonja, kolakeia, estéa para a Politica, como as
aparéncias estdo para os originais. A cosmetica esta para a ginastica, como a culinaria esta
para a medicina. A sofistica esta para a legislacdo, como a retdrica esta para a justica. O
discurso persuasivo esta para o discurso racional, como o prazer esta para o0 melhor e o
bem. A inteligéncia do prazer imediato esta para a inteligéncia dos prazeres préprios, como
a inteligéncia do empirismo da vantagem esta para a inteligéncia das causas da boa
disposicdo. O Eros do retor esta para o Eros do filésofo, assim como a epithymia da
multid&o esta para a Filosofia.

A Filosofia comporta um discurso que, por sua prépria natureza erdtica, desfaz a
ilusdo gerada pelo apetite, as opinides, os falsos saberes e a valoracdo do que € contingente,
do que estd imerso no devir; um discurso que busca refutar por amor da verdade e ndo por
amor da vitoria e das disputas, a philoneikia (Gérgias 457e-458b). O amor de Socrates por
Alcibiades comporta o paradoxo da abstencao do deleite, mesmo tendo-lhe compartilhado o
mesmo leito (Banquete 216e-217e). Socrates s pbde desprezar a beleza dos corpos, a
riqueza e todas as vantagens apreciadas pelos muitos, porque ascendeu ao climax do Eros.
Tal € a razdo pela qual o discurso filos6fico é eléntico: a unificacdo do desejo almeja o
plano mais alto e contrapde a incompletude, que se dispersa na multiplicidade, a visao
sempiterna do belo.

Ardor e audécia - trata-se, efetivamente, do entrecruzar de dois discursos que
digladiam-se pelo manejo experimentado de dois amorosos animados pelo mesmo afeto,

Eros, que, ndo obstante, volta-se para direcGes excludentes. O discurso expressa 0
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movimento da inteligéncia que, por sua vez, acopla-se ao Eros, ou identificando-se com ele
num Gnico e mesmo movimento, ou submetendo-se a ele (DIXSAUT, 2001 p. 153-ss.). O
movimento er6tico do 16gos acarreta disposi¢fes concordantes com seu direcionamento. O
discurso pode suscitar o convencimento associado ao saber ou, se ndo emerge do
conhecimento das causas, 0 assentimento engendrado pela aparéncia, visto que saber é
diferente de crer. A persuasdo mesma divide-se em par de naturezas distintas —a crenca e 0
conhecimento (Gorgias 454 d-e) e, por conseguinte, o discurso distingue-se pela direcdo de
seu movimento e de seu alvo. Mas, tal qual gladio que possui dois gumes, o discurso nédo
pode ser proferido sem que seu efeito seja duplo e sem que a resultante do golpe se volte
para sua origem. Animado por um afeto erdtico, 0 movimento discursivo ndo pode ser
desferido sem que haja uma ordenacdo prévia dos afetos que o engendram, sem que 0
proprio movimento psiquico lhe seja condizente. A palavra ndo pode ser proferida sem que
haja ressonancias no amago da psykhé que a engendra.
3.2. —Vidae éthos

Batalha e guerra - valores organicamente opostos resultam em modos de vida que se
pdem em pugna, que implicam préaticas ético-politicas opostas e que buscam, na makhe dos
I6goi, no combate singular da palavra, 0s posicionamentos que demarcam a estratégia dos
antagonismos.

Célicles e Socrates buscardo defender ndo somente suas teses, mas seus géneros de
vida e seus valores a partir de razbGes enredadas em discursos estruturados de modo
excludente. Retdrica e dialética entrecruzam-se como armas que reclamam o kratos sobre a

inteireza da vida.
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O golpe de Célicles é posto de inicio: muitas vezes natureza e lei®* se contradizem
uma & outra - tais sdo as divisdes que comportardo todas as diferencas. A divisdo de um
todo em partes explica, a0 mesmo tempo, as causas pelas quais Gorgias e Polos cairam em
contradicdo e o procedimento refutativo empregado por Socrates. O argumento da divisao
haure toda sua forca de uma oposicdo efetivamente presente na mentalidade aristocratica
grega e, por isso, justifica-se plenamente como ponto de partida da argumentacdo de
Célicles. Tratar-se-ia de tese que ndo sofreria contestacio direta™.

O procedimento de dissociar duas nogdes que se pretendem exaustivas permite a
afirmacdo de que certos elementos independentes e irredutiveis se mantém associados e

confundidos. A cilada de Socrates consistiria em se reportar a natureza quando se fala

> Guthrie observa que némos e physis adquirem significados opostos a partir do clima intelectual do século
V. “O que existia por ndmos ndo existia por physis e vice-versa”. Nos sofistas, historiadores e oradores da
época e, também em Euripides, a antitese passa para as esferas da moral e da politica. “Némos” passou a
significar basicamente (a) “uso ou costumes baseados em crengas tradicionais ou convencionais quanto ao
que € certo ou verdadeiro”; (b) “leis formalmente esbogadas, que codificam o uso correto”. O sentido de
“physis”, por outro lado, toma corpo a partir dos filésofos pré-socraticos. Embora o sentido de “natureza” seja
claro, pode-se pensar, em termos politicos, em “realidade” contrastada com as convengdes da lei positiva. Em
Tucidides, a decadéncia moral acarretada pela guerra faz sobressair o vinculo existente entre a “natureza
humana” e o interesse (TO GUULPEPOV) em 0posicéo a justica. O interesse, a vantagem e o Util sdo principios
inerentes a natureza humana e parte da realidade em que o mais forte se impde ao mais fraco. S&do
significativos os relatos das negociacOes travadas entre os atenienses, de um lado, e Melos, ou Mitilene, de
outro. A historia era a principal testemunha de que “era da natureza humana, tanto para os Estados como para
os individuos, comportar-se egoistica e tiranicamente, se dada a oportunidade”. Para o Calicles platonico isso
nao s “era inevitavel, sendo também justo e adequado” (GUTHRIE, 1995, p. 57-103). Dodds afirma que: “A
fonte antiga mais importante, além de Platdo, sdo os fragmentos dos manuscritos do sofista Antifonte (...);
mas inimeras passagens em Euripides, Arist6fanes, e Tucidides mostram que a antitese era imensamente
examinada e compreendida nos anos posteriores do século V” (DODDS, 2002 p. 263). A concepcéo,
difundida no quadro mental herdado por Platdo no inicio do quarto século, que alga 0 sucesso e o interesse ao
primeiro plano e preconiza “fazer bem aos amigos e mal aos inimigos” ndo reclamava justificacdo, uma vez
que era aceita universalmente. Dai as teses defendidas por Sécrates soarem tdo chocantes e bizarras. Nada
atentava mais ao senso comum do homem grego de entéo e, de certa forma, como mostra uma citacéo feita
por Guthrie datada do século XVII1, nada atenta mais contra o senso comum de todos os tempos.

Q¢ 16 moALG 3¢ TovTa Evavtl aAAnrolg Eotiv, fi te eiolg kol O vOuog (Gorgias
482e).

% Como Marian Demos afirma: “A antitese entre QUGG e VOLOC aparece com frequéncia na literatura
Grega nos séculos VI e V. Célicles ndo diz nada revolucionario nesse ponto; ele apenas estabelece o cenério
para aquilo que subsequentemente é sancionado pela @0G1GC. A oposicdo entre UGG e VOLOG é também
refletida na discrepancia entre os verdadeiros sentimentos de Polos e sua relutancia em proclaméa-los. Pode-se
inferir que a Vo1 de alguma forma corresponde com a visdo da realidade de Polos, enquanto 0 VOLLOG,
designando ‘o consenso geral’, o impede de expor sua visdo (DEMOS, 1994 p. 85-107).
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segundo a lei, e aludir & lei quando se Ihe fala segundo a natureza> (483a). A quest&o dos
valores depende do ponto fixo a partir do qual eles serdao coordenados. A nogao de “justiga”
pressupde seu proprio esquema de coordenacdo de valores, cuja aquilatacdo mutua depende
de um padrdo fixo. Postula Calicles que tal padrdo expressa os interesses de quem o
estabelece segundo os dois géneros disjuntivos: ou a lei, ou a natureza®. A noco
convencional de justica exprime o fato de que a aceitacdo dos interesses da maioria inferior
determina o tratamento apropriado para cada pessoa e constitui 0 padrdo pelo qual as acdes
sdo reputadas como justas ou injustas. O principio rival invocado por Célicles estabelece
que os interesses dos homens superiores devam constituir o Unico padréo de justica, uma
vez que 0 que promove a superioridade desses homens é naturalmente justo® e coincide
com a propria natureza (IRWIN, 1995, p. 103). Sofrer injusticas € proprio de escravos que
nem sequer podem ser chamados “homens”, para quem a morte seria melhor (kreitton) do
que a vida. A lei € estabelecida para defender os interesses desses homens fracos, dos
muitos, que proclamam que toda superioridade é desonrosa (t0 katd ndémon aiskhion
Iégontos) e que cometer injustica € censurdvel. Para os muitos a injustica (adikia) consiste

em avantajar-se (pleonektéin), em ter mais (pléon ékhein) (483b-c). Séo os interesses das

> Aristoteles, nas Refutacdes Sofisticas, menciona explicitamente Célicles e refere-se a oposigdo entre
VOHOG e @Oo1S como um TOmog muito difundido que leva os homens a proferir paradoxos na aplicagdo
dos padrdes da natureza e da lei, “que todos os antigos consideravam valido” (ARISTOTELES, 2005, 173° p.
571). Kerferd argumenta que, embora seja possivel que a expressdo “todos os antigos” se refira ndo s aos
sofistas, mas, também, a pré-sofistas, a clara referéncia de Arist6teles aos dois 16goi indica que ele tinha
sobretudo os sofistas em mente (KERFERD, 2003, p. 194).

*® Segundo a interpretacdo que Kerferd (2003, p.197 ss.) faz do fragmento DK 87B44 (87 B 44 [cfr. 99 B.,
118 S.) de Antifonte, fica clara a antitese entre physis e némos. As vantagens preconizadas pela lei sdo
impedimentos para a natureza, ao passo que as vantagens da natureza levam a liberdade e devem ser
preferidas as prescri¢des da lei. A justica deve ser usada em proveito do interesse, se houver presenca de
testemunha. Na auséncia destas, somente a natureza deve ser obedecida. Infere-se que o que € vantajoso
favorece a natureza e é da natureza humana ter vantagem. Tudo aquilo que favorece a vantagem e o interesse
constituem um bem. As leis e provisdes sdo cadeias que impedem a realizagdo da natureza humana.

%8 rwin afirma que o principio de Célicles s6 é imparcial se a dominacéo dos fortes for boa ndo somente para
as pessoas superiores, mas desejaveis para algum outro ponto de vista distinto do delas. O exame dessa
posicao exige que se prove que: (1) violar regras de outras perspectivas de justica € do interesse de algumas
pessoas; que (2) estas pessoas sdo superiores; que (3) o que promove o interesse destas pessoas é naturalmente
justo (IRWIN, 1995 p. 103).
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multiddes fracas que delimitam o estabelecimento das leis, cujo objetivo é limitar os

melhores e 0s mais robustos dos homens.
Pois eu penso que aqueles que estabelecem as leis séo 0os homens
fracos e os muitos. Por conseguinte, é para si mesmos que
estabelecem as leis e atribuem elogios e censuras com os olhos em
sua prépria vantagem. Eles aterrorizam os mais robustos dos
homens e potentes para ter mais e previnem estes homens de que
possuir mais do que eles mesmos e ter mais é vergonhoso e injusto.
E que fazer injustica é isto: procurar ter mais do que 0s outros.
Eles estdo satisfeitos se tém uma partilha igual, quando sdo
inferiores. E por isso que, pela lei, é dito ser injusto e vergonhoso,
procurar ter mais do que os muitos, e é isso que eles chamam
injustica®” (G6rgias 483b04-c08).

A questdo da justica €, por conseguinte, indissociavel da afetividade, da vergonha,
que configura aquilo que é aceitavel e elogiavel coletivamente. A desonra deriva
diretamente do olhar coletivo que sanciona o elogiavel e o censuravel, determinacGes de
todos os valores compartilhados pelos quadros mentais da cidade. Aquilo que é vergonhoso
(aiskhion) é intrinsecamente associado ao afeto do senso de honra (aidas), que por sua vez,
brota da estima plblica®. Além disso, o desejo e a cobica de ter mais, a ambicdo que

caracteriza a pleonexia, afeto primario, estdo na ordem constitutiva do que Calicles

considera justo por natureza. A polarizacdo entre physis e ndbmos sugere, em seu bojo, a

57 Traducéo modificada a partir de Irwin (1979).

ool ol TWEUEVOL TOVG VOLOLS Ol (eOeVELS AvOp®TOl €161V Kal 0l TOALOL TPOG
aLTOVG OLV KOl TO aLTOLS GLUEEPOV TOVG T€ VOUOLS TIOEVTOL KOl TOVG ETAIVOLG
ETOLVOVOLV Kol TOUG YOYOUG WEYOLOLY: EKQOPBOVVTEC TOVG EPPMOUEVEGTEPOVS TMV
avipdTOV Kal duvatovg Ovtag TAEoV ExELy, va U abt®v TAéov Eywotv, AEyovotv
MG 0oy POV Kol GOKOV TO TAEOVEKTELV, KOl TOVTO EGTLV TO UdIKELY, TO TAEOV TOV
AoV (NTELY Exelv: ayam®dol yap ollal abtol av T0 1oov £Ymolv eavAoTePOl OVTEC.
310 TavTO 61 VOU® HEV TOLTO (81KOV Kol aloypov AEyetal, TO TAEOV (NTELV ExeEly
TOV TOAAQV, KOl GOIKELV aLTO KAAOLGLV.

%8 O termo @icyo¢ expressa a vergonha e a ignominia, segundo Chantraine (1999, p. 40), e é empregado na
prosa atica para indicar a feiGra repugnante. O adjetivo deriva deste sentido original da vergonha provocada
pela deformidade, mas possui também o valor de 013G, “senso de honra”. Derivado de ((100}LOL O tema de
010G exprime, em Homero, o sentimento de respeito diante de um deus ou superior e, sobretudo, o
sentimento que proibe a covardia ao homem. O sentimento também esta ligado a TO. 018010 partes
vergonhosas, a genitélia.
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tensdo mais basilar entre os apetites, aquilo que Dodds chama de “impulsos individuais”, e
a pressdo coletiva que instaura os valores considerados aceitdveis, ou a “pressdo de
adaptacdo social, caracteristica de uma cultura baseada na vergonha” (DODDS, 2002 B, p.
26). Desejos, cobica, honra, vergonha, discursos e 0s pensamentos que 0S movem,
configuram os principios basilares que justificam a nocdo da justica e o género de vida
honoravel.

O termo Aidos é empregado na narrativa de Gygés para designar a respeitabilidade
de uma mulher, o senso de honra da mulher, daquilo que pode ser visto e daquilo que nédo
pode ser olhado. Herddoto narra a desmedida do rei que, contrariamente as interdicdes
longamente moldadas pela tradicdo, desejava mostrar a nudez de sua mulher, usurpando e
violentando a sua respeitabilidade:

Esqueceis que uma mulher desfaz-se do seu pudor quando se
despe?(...) Gygés, ndo podendo fugir a situacéo, declarou-se pronto
a obedecer. Candaulo, a hora de dormir, conduziu-o ao quarto,
para onde a rainha ndo tardou a se dirigir. O guarda viu-a despir-
se, e enquanto ela Ihe voltava as costas para alcancar o leito,
esgueirou-se para fora do aposento; mas a rainha percebeu-lhe a
presenca. Compreendeu o que o marido havia feito e suportou o
ultraje em siléncio, fingindo nada ter notado, mas decidindo, no
fundo do coracdo, vingar-se de Candaulo; pois entre os Lidios,
como entre quase todos 0s povos barbaros, constitui um oprobrio,
mesmo para um homem, o mostrar-se nu (HERODOTE, I, VIII-X,
1850).

A conotacdo da pudicicia emerge do sentido original das partes vergonhosas, a
genitalia, que deve estar coberta para os olhares dos outros. Esse sentido, segundo observa
Arlene Saxonhouse (2008, p. 58.), se estende para um contexto pratico-politico no qual o
olhar publico determina o entendimento comunitario daquilo que deve ser escondido e

daquilo que deve ser revelado. Em Herddoto, a vergonha denota a transgressao aos

costumes, aos nomoi, longamente sedimentados, que se expressam nas leis reverenciadas
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pela tradicdo. A violagdo do rei Candaulo consiste em identificar as coisas belas com a
beleza natural da silhueta da mulher em detrimento da reveréncia as leis. A longevidade dos
costumes sedimenta as interdicdes que configuram a esfera do que é vergonhoso e
desonroso e, por isso, 0s limites das leis ancestrais exigem uma observancia e reveréncia
que se aproximam da natureza. A origem remota, perdida num tempo em que sdo gestadas
as belas coisas, ta kal4, associa a reveréncia a um acervo de valores que possui a mesma
caracteristica do enclave mitico: a auséncia de datacdo. Transgredir esses limites implica
uma exposicdo e uma impudéncia equivalente a nudez.

O élenkhos socrético expde a nudez de afetos e pensamentos que reclamam
encobrimento & dissolucdo do olhar coletivo®. Por essa razdo, Gérgias e Polus foram
constrangidos nas amarras da dialética: preferiram deixar-se refutar a exporem-se na sua
nudez. E necessério, pois, que se faca a exposicdo das causas do seu embaraco: Lei e
Natureza frequentemente se contradizem.

A propria natureza pode ser invocada como testemunho e prova de que a justica é,
precisamente, contraria a lei: os animais, os chefes de familia, 0s homens nas cidades, o
grande Rei da Pérsia e o proprio Zeus, exemplificam que a lei da natureza, a verdadeira
natureza do direito, € contraria as leis estabelecidas que subjugam os homens mais
vigorosos a escraviddo. A igualdade entre homens desiguais (t6 ison €ékhosin Ontes)
subverte a natureza. O homem de natureza, suficientemente bem nascido para pisar em

todas as “magias, encantacdes e leis estabelecidas”, faria “brilhar a justica da natureza”

(483e-484b).

% Arlene Saxonhouse V& na personagem do rei Candaulo, narrada por Herddoto, um precursor de Sécrates. A
dialética socréatica revela aquilo que, na perspectiva da tradicdo aristocréatica, deveria permanecer oculto e isso
acaba por leva-lo a morte (2008, p. 59).
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A exemplaridade paradigmatica de Gorgias resplandece na fala de Caélicles:
Késmos® para a cidade, virilidade; para o corpo, beleza; para a alma, sabedoria; para o ato,
exceléncia; para o discurso, verdade. (Elogio de Helena, 1). Socrates, sob pretexto de
perseguir a verdade (alétheia), profere discursos populares (demegorikd — Gorgias, 482e).
Cabe, pois, ao 16gos exaltar o homem excelente por natureza e detrair o contrario, pois é
um erro louvar o censuravel e censurar o louvavel®. Assim como o discurso exemplar de
seu mestre promove a inversao da ma fama de Helena, urdida pelos poetas, assim também
Calicles empreende exposicao (diégesis) que inverte a crenca gerada pelas encantacdes dos
que estabelecem as leis. Anunciada a verdade de que a justica € o direito natural do mais
capaz, a logica (légismos) discursiva de Calicles enuncia as razdes pelas quais as leis sdo
estabelecidas e propde o elogio da lei verdadeira, a lei da natureza, que é a primeira entre 0s
animais, entre as familias, entre os reis e entre os deuses, tal como Helena, por natureza
(physei), é a primeira entre os primeiros homens e mulheres e divina entre os deuses
(Elogio de Helena, 3). A enumeracdo dos exemplos consolida as bases da tese. Tal como
brilha a beleza da primeira dentre as mulheres, o0 homem vigoroso faz resplandecer o brilho
da justica da Natureza. Pela Natureza, tal como por Helena vinham todos tanto pelo amor
avido de vitoria, quanto pela invencivel avidez de honra, reinem-se os melhores e maiores

homens de riqueza, gloria, forca e sabedoria adquirida (Elogio de Helena, 4).

\Wardy (1996, p. 30.) chama atencéo para o fato de que a palavra Késmos, conforme é empregada no Elogio
de Helena, designa simultaneamente a ornamentacdo e o artificio do discurso. Originalmente o termo
designava a atracio especiosa, arranjos impostos, como a maquiagem de meretrizes. E improvavel, argumenta
Wardy, que Gorgias tivesse em vista um raciocinio l6gico pelo qual a verdade, como exceléncia do 16gos,
fosse adquirida somente através de uma histéria verdadeira. O proémio do Elogio deve ser interpretado no
sentido de que Kdésmos ndo significa um mero ornamento artificial, oposto aquilo que a realidade é de fato.
Seu objetivo é mostrar a verdade. Adriano Ribeiro explicita e desenvolve a indicacdo de Wardy, afirmando o
significado de Kosmos como ornada ordenagéo. E funcdo do l6gos expor modelos de ornamentos de modo
ordenado. A argumentacdo ordena, ressaltando o que convém ao que é afirmado e afirmando o que é
propriamente verdadeiro. A ornamentacdo da palavra é sua verdade e a ela cabe, pois, distinguir o certo do
incerto, o elogidvel do censuravel (RIBEIRO, 2002, p. 167).

¢! GORGIAS. Elogio de Helena. Adoto a traducéo de Daniela Paulinelli, 2009.
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A exposicdo das causas confere razoabilidade a fala e Célicles justifica sua tese com
razes. No caso de Helena®, as primeiras causas justificam sua ida para Tréia mediante um
topos aceito universalmente — o de que é natural que o mais forte subjugue o mais fraco; é
natural o mais forte conduzir, e 0 mais fraco seguir (Elogio de Helena, 6). No caso de
Célicles, as leis sdo reputadas injustificaveis porque constituem reacdo dos mais fracos para
se protegerem da forca dos fortes e escraviza-los a condicdo mais baixa. Nos dois discursos
0 mesmo tdpos é alcado a condicdo de verdade universal, visto ndo reclamar justificacdo e
ter acolhimento em qualquer ouvinte sensato. E tdo natural ser constrangido pela
Necessidade ou por decreto divino, quanto pela sobreexceléncia do homem superior.
Ademais, a forca da Necessidade, dos deuses e do guerreiro armado é equiparada a forca
persuasiva do discurso. O 16gos age como senhor poderoso e a persuasdo possui a forca de
um rapto. Tanto para Gorgias como para Célicles, a natureza passa a ser “um tipo de base
material conveniente para construir uma teoria da persuasao” (CROCKETT, 1994, p 78).

Mas, para Gorgias, o constrangimento pela forca € ato terrivel cujo agente deve
receber pelo discurso, a acusacao, pela lei, a desonra, pelo ato, o castigo (Elogio de Helena,
7). Os encantamentos divinos, mediante os 16goi, encantam a alma, e nela induzem calafrio
de medo, compaixdo e pesar comprazido (Elogio de Helena, 8). Encantamento e magia se
encontram como técnicas que geram erros da alma e ilusdo da opini&o® — os 16goi movem
0s prazeres e removem as tristezas (Elogio de Helena, 10). O uso abusivo do l6gos, por

natureza, arrebata a psykhé e, por isso, deve ser condenado. A retérica € uma arte de

82 A retérica no Gorgias, observa Andy Crockett, é feminina, é mulher, assim como a natureza e a desordem,
ao passo que o kosmos é masculino. A concepcdo de que o mais forte subjuga o mais fraco é reforcada pelo
fato de a mulher ser naturalmente mais fraca do que o homem e pela misoginia da mulher no regime
democrético ateniense, fundamentalmente falogocéntrico (CROCKETT, 1994 p. 71).
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combate que deve ser usada de maneira legitima, contra 0s inimigos e criminosos, como
meio de defesa e ndo de agressdo (Gorgias 457e). O mestre ndo deve ser considerado
“culpado ou criminoso” pelo mau uso da arte. Os criminosos sdo “os individuos que fazem
mau uso de sua arte” (GOrgias 457a). A forca encantatéria e arrebatadora dos discursos, por
constituir principio de acdo autbnomo e causalidade prépria, justificam a imputabilidade:
Tem a mesma relacdo tanto o poder do discurso para o
ordenamento da alma, quanto o ordenamento dos farmacos para a
natureza dos corpos. Pois assim como alguns dos farmacos
expulsam alguns humores do corpo e fazem cessar uns, a doenga,
outros, a vida, assim também dentre os discursos uns afligem,
outros deleitam, outros atemorizam, outros conferem ousadia aos
ouvintes, outros, por alguma ma persuasdo, drogam e enfeiticam
completamente a alma.
(Elogio de Helena 13).

A acdo conquistadora subjugante € movida pelo desejo erotico e a passividade
daquele que é conquistado é como doenca que afeta a alma (Elogio de Helena, 18): Se,
porém, é uma doenca humana e um desconhecimento por parte da alma, ndo se deve
imputar como erro, mas se deve julgar como infortinio. A acao condenavel do discurso é a
usurpacao psiquica que equivale a violéncia do rapto.

Célicles, ao contréario de Gdrgias, condena a limitacdo da forca e a supressao do fato
natural apoiado na polarizacdo entre ativo e passivo, conquistador e conquistado, forte e
fraco, capaz e incapaz, desregramento e regra, physis e nGmos. Sua defesa despudorada da
forca o tipifica como personificacdo do discipulo que desconhece a no¢édo de justica e que,
por isso, faz mau uso da retdrica e dos seus efeitos proprios. Calicles elogia o belo e
censura o feio. A persuasdo do 16gos deve ser posta a servico da incontinéncia do apetite.
Condenaveis sdo os muitos que defendem seus interesses com as encantacfes e magicas

com que estabelecem as leis. Condenavel é o éthos, a moralidade do escravo. Calicles

advoga a justificacdo retorica da violéncia cometida em prol do prazer, com base na



107

constatacdo factual de uma ordem natural que premia o mais forte. No plano da vantagem
nua e crua, no campo dos interesses em conflito, ndo é natural que o0 menos capaz sobrepuje
0 mais capaz.

Na sua apologia a forca, Calicles promove uma re-significacdo para o sentido de
némos ao citar Pindaro: a lei &, de todos, o rei®, dos mortais e dos imortais. Como observa
Marian Demos, “o uso que Pindaro faz do termo (némos) é livre de qualquer conotacao
ulterior. Pindaro vé némos como algo poderoso e inevitavel, que mantém todas as coisas
“compensadas”, que regula todas as coisas. Ao contrario do que afirma Célicles, o poema
de Pindaro refere-se a forca (bia) de Héracles qualificando-a como violéncia e ndo para
retratar seus trabalhos como modelo exemplar para a aquilatacdo daquilo que é mais justo
(DEMOS, 1994, p. 94). Enquanto o0 ndmos no poema de Pindaro indica uma limitagio para
a violéncia de Héracles, Calicles usurpa o poeta e cita o trecho para sustentar sua tese de
que o uso da forca é a lei da natureza e justica®™. Est advertido de que o recurso ao poeta
de renome e a comparacdo com Héracles possui um apelo persuasivo poderoso. Toda
comparacdo implica a aproximacao e transferéncia de valores que sdo acompanhadas por
afetos préprios. Os afetos ligados ao valor do modelo transferem-se para o termo
comparado. Assim como Héracles se valeu da violéncia para roubar os bois de Gerido, a

violéncia do homem superior encontra guarida na celebridade do precedente e nos valores

# véuog d mavtov Bactredc (Gorgias 484b).

% Segundo Apolodoro, 2, 4, 8-9, (CARRIERE, MASSONIE, 1991, p. 63.), Héracles, filho de Zeus e
Alcméne, ultrapassava a todos em altura e forg¢a. Sua aparéncia manifestava a todos que o viam que era um
filho de Zeus. Seu corpo media quatro cévados, seus olhos brilhavam com o claréo do fogo e suas flechas ou
dardos n&o erravam o alvo. A beleza do semideus se contrapde & monstruosidade de Gerido: seu corpo era
formado por trés dorsos reunidos na cintura e que se cindia novamente em trés a partir dos quadris e das
coxas (id. 2, 5, 10, 106, p. 70). Morto por uma flecha de Héracles, o disforme Gerido encarna a feilra
monstruosa que esta na origem do afeto da vergonha. O semideus, por sua vez, belo e poderoso, cruza o
Oceano na taga de ouro do deus Hélios com o seu espolio, o gado pdrpuro roubado de Gerido.
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que o acompanham: trata-se do modo de agir do semideus sobre-humano — o maior dos
herdis da Hélade.

E notavel o uso que Calicles faz de coordenadas miticas para a fundamentacio da
sobreexceléncia da forca natural e para a significacdo do vergonhoso e do honroso. A forga
encantatdria, arrebatadora, magica e enfeiticadora dos discursos € originada, segundo
Goérgias, no divino (Elogio de Helena, 10)°°. Célicles se vale de esquemas miticos
longamente sedimentados nos quadros mentais gregos para consolidar afetos e valores. A
encantacdo estd na base da afetividade que configura, modela e justifica as crencas e a
opinido (NUNES SOBRINHO, 2008, p. 48ss) e o principio de acdo mais poderoso para a
identidade coletiva de uma sociedade baseada no combate e na disputa é configurado pelos
afetos ligados ao crivo publico.

Segundo Burkert, a busca pelo gado de Gerido exprime uma tradicdo pré-grega
(1979, p. 84) e segue um esquema de acdes bem definido: (1) o her6i empreende uma
busca; (2) chega ao lugar de destino; (3) comeca uma luta com o possuidor; (4) derrota-o;
(5) leva o gado; (6) e retorna. Este padrdo, segundo Burkert, determina um esquema
antropoldgico invariante®’. A narrativa mitica de Gerido possui a especificidade de
descrever uma geografia cosmica. Héracles deve atravessar o Oceano, no rumo do Sol, por
meio da taca dourada presenteada por Hélios. O Oceano é o ponto de encontro entre o céu e
a terra, mediacdo entre os pdlos opostos delimitados pelo terrestre e pelo celestial. O herdi

se Vé diante de uma situacdo problematica: o trabalho de roubar o0 gado do monstro Gerido.
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87 Walter Burkert segue a estrutura padrdo e os motifemas estabelecidos por Vladimir Propp. Segundo este
padréo, o trabalho de Héracles teria o seguinte esquema, na ordem proposta por Propp: Para apanhar o gado
de Gerido, sob o comando de Euristeu (9), Héracles parte para uma longa viagem (11). Encontra o Velho
Homem do mar que lhe fornece algumas dire¢des (12, 13); depara-se com Hélios, o deus do Sol, do qual
obtém um objeto mégico, a taga de ouro para atravessar 0 Oceano (14); quando aporta a ilha Vermelha de
Eritéia, (15), trava um combate com o chefe dos animais, um rugidor de trés cabecas, Gerido (18), e apodera-
se da manada (19). (BURKERT, 2001, p. 88)
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Para realizar a mediagdo implicada pela tarefa, recebe como recurso um instrumento
divino: a taca de ouro presenteada por Hélios. A travessia, ou passagem de um plano
césmico para outro, s6 é realizada mediante o emprego de um recurso divino. A ilha
vermelha, Erytéia (pais vermelho), onde se encontra o gado plrpuro, evoca 0 0caso,
momento de encontro césmico. A luta, o0 emprego de recursos divinos, a forca sobre-
humana e, finalmente, a vitoria sobre o monstro disforme justificam a soberania e o poder
(VERNANT, 2002, p. 250 ss.). A universalidade deste esquema mitico de pensamento
confere, segundo Burkert, significacdo para a vida pastoral, cujo maior problema era a
possibilidade de que o rebanho fosse perdido ou roubado. O desaparecimento dos animais
era atribuido sempre a acao de algum daimon. O heroi € venerado e cultuado em funcéo de
encarnar, dar expressdo e significacdo para a necessidade vital de lidar com o medo difuso
(ansiedade) da perda do rebanho e do roubo perpetrado por adversarios funestos. E preciso
encontrar coragem para a busca daquilo que foi extraviado por poténcias demoniacas e
haurir protecdo efetivada na forca herdica que modela a exemplaridade do sucesso
(BURKERT, 1979, p. 85).
3.3.  Aiskhyne, Aidos e Causalidade

Na Apologia, Sécrates se vale do recurso ao paradigma mitico com o escopo de re-
significar o afeto da vergonha. Diante da questdo da vergonha provocada pelo perigo de
morte decorrente de suas ocupacdes praticas ®, Socrates recorre aos valores heréicos da
bela morte de Aquiles, como meio de reformular a hierarquia daquilo que é temivel,
vergonhoso e desonroso. Nenhum valor pode estar acima de uma vida honrada, nem

mesmo o perigo da morte, pois nada é pior do que viver na desonra. Por menor que seja o

®obk o1eEbvn, O Sokpateg, To10TOV EMLTHdELpO Emttndevoas € oD Kivuvebelg vuvi
amofavely; (Apologia 28b03-04).
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valor de um homem, a vida préatica ndo deve calcular o perigo da morte, mas somente se é
justa ou injusta, se as agdes sdo as de um homem bom ou mau (28b05-09). Se o risco da
morte ensejasse a vergonha, a vida dos semideuses de Troia seria uma vida inferior, ja que
o filho de Thétis ndo se preocupou com o perigo da morte perante a ameacga da vergonha.
A morte e 0 perigo nada sdo em comparacdo com a infelicidade de uma vida em que 0s
amigos do herdi ndo sdo vingados (28c08-29d01).

Em uma sociedade de confronto na qual, para ser reconhecido, é
preciso derrotar os rivais em uma competicdo incessante pela
gléria, cada individuo esta colocado sob o olhar do outro, cada
individuo existe por esse olhar. Ele é o que os outros veem dele. A
identidade de um individuo coincide com sua avaliacédo social: da
derrisdo ao louvor, do desprezo a admiracéo. Se o valor de um
homem permanece assim ligado a sua reputacdo, toda ofensa
publica a sua dignidade, todo ato ou comentario que atinge seu
prestigio serdo sentidos pela vitima, enguanto ndo forem
abertamente reparados, como uma forma de rebaixar ou destruir
seu ser, sua virtude intima e de consumir sua queda. Desonrado,
aquele que ndo conseguiu que o0 homem que o ofendeu pague pelo
ultraje perde, com sua timé, o renome, o lugar na hierarquia e os
privilégios. Separado das solidariedades antigas, afastado do
grupo de seus pares, 0 que resta dele? Caido abaixo do vildo, do
kakds que ainda tem seu lugar nas hostes do povo, torna-se um
errante, sem pais ou raizes, € um exilado desprezivel, um homem
sem nenhum valor...

(VERNANT, 2001, p. 407-408)

A simetria das imagens miticas garante a transitividade dos valores secularmente
preservados: assim como a bela morte indica que os desvalores e perigos da vida nada sdo
em comparacdo com a gloria reservada pela memdria imortal, assim também os valores
seguros nada sdo diante da desonra reservada pela injustica do viver. O risco do oprébrio
coletivo torna a vergonha e a desonra mais insuportaveis do que o risco da morte.

Eis a verdade destas questbes, Atenienses: qualquer que seja a
ordem que alguém ocupe, quer tenha se tornado melhor por si

mesmo ou fixado por um arkhonte, o dever se imp&e, como é minha
opinido, de permanecer nele qualquer que seja o perigo, sem
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calcular nem a morte, nem outra coisa acima da desonra.
(Apologia 28d06-10).

O emprego argumentativo das imagens confere significacdo as agdes mediante o
aporte afetivo suscitado pela encantacdo. SOcrates opera uma transposicdo e re-valoragao
dos valores a partir de esquemas psiquicos compartilhados, incontestes, no enclave da
paidéia mitica. Assim como uma vida de desonra ndo vale a pena ser vivida, uma vida sem
exame ndo merece ser vivida®. A simetria das imagens miticas engendra, por outro lado, a
reversdo dos valores: o melhor dos homens, cidaddo da mais importante e mais renomada
cidade, pelo saber e pelo poder, deve se envergonhar por cuidar (epimeloumenos) das
riquezas, da reputacdo e da honra e por ndo se preocupar de cuidar do pensamento, da
verdade e da melhoria da alma (Apologia 29d). O emprego da encantacdo mitica visa
transpor a triparticdo de valores praticos exteriores para a triparticdo de valores psiquicos e,
com isso, re-significar o vergonhoso e o desonroso: a epimeléia da psykhe, valor supremo,
interioriza o afeto da vergonha. A vergonha e 0 honroso, cujo escopo € a alma, ndo depende
do olhar coletivo e de suas sanc¢Ges, mas referencia-se tdo somente no olhar da alma para
consigo mesma. Mas, o discurso revoluciondrio de Socrates é incompativel com a
brutalidade da constatacdo do fato de que as riquezas, a fama e o poder constituem o0s
maiores valores de todos os tempos. A sobrelevacdo desses valores ndo pode apoiar-se
numa tradicdo mitica cujo apanagio consiste em consolidar, mediante a crenca, os afetos
gue sancionam 0s esquemas psiquicos tradicionais.

No Gorgias, a mencao ao décimo trabalho de Héracles, ao mesmo tempo, justifica
a soberania natural do mais forte e define a exemplaridade para aquilo que é assimilado ao

disforme e vergonhoso. Calicles habilmente qualifica o processo de estabelecimento das

%9 8¢ tveEéotatog Plog ob Plwtog avOpdmm (Apologia 38a05-06).
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leis como encantacdes’® e sortilégios’* cujo fim é a subjugacéo da sobreexceléncia natural.
A inculcacdo das leis nos jovens é uma violéncia tdo antinatural como a domesticagdo dos
ledes. O mau uso da encantacdo, poténcia intrinseca do discurso, é assacado ao
estabelecimento das leis e ndo & retdrica. Mas a forca retorica das imagens miticas serve,
ainda, para desqualificar o anti-herdi encarnado por Sécrates:
Pois agora se fosses preso tu e todos os teus semelhantes e jogado
na prisao sob o pretexto de uma injustica ndo cometida, tu estarias
sem defesa, tomado de vertigem e com a boca aberta sem nada
dizer; depois levado diante de um tribunal, colocado diante de um
acusador sem talento nem consideragdo, tu serias condenado a
morrer, se ele quisesse se honrar com tua morte.
Gorgias 486a-b.
A falta de recurso de Socrates identifica-se com a auséncia do expediente divino que
intervém nos mitos de culpa. Destituido dos expedientes retoricos, Socrates esta na posicao
do anti-herdi que ndo pode superar as situacfes impedientes. A retorica é recurso divino,

sub-repticiamente associado a analogia entre 0 homem justo por Natureza e Héracles. Com

isso, Calicles extrai, da valoragdo mitica, a forca persuasiva da encantagdo, fundamento da

P&k VoV Aappdavovieg, domep AEOVTAS, KOTETEIOVTEG TE Kol YoNnTebovVTEg
KATAOOLVAOVUEDD... (Gorgias 484e05-06).

& Segundo Elizabeth Belfiore (1980), Platdo recorrentemente usa o vocabulario dos sortilégios
(Yyonfs, yonteta, KNANGLG), dos encantos (Em@oat), remédios e venenos (QApLLoka) para condenar um
inimigo (Sofista. 234c, 235a, 241b); (Republica 598d, 602d, 601b, 607c-d). Em outras passagens 0s prazeres
afrodisiacos sdo apresentados como enfeiticamento: (Fédon. 81b); (Filebo. 44c); (RepUblica 584a). Sdcrates é
apresentado, também, como feiticeiro encantador: (Ménon 80b); (Banquete 215c-d). A tese de Belfiore
consiste em identificar na Filosofia uma contra-magica e o papel de desfazer ilusées. Em Republica Il (412e,
413a), a yonrelia identifica-se com a exposicéo a ilusdo e ao fortalecimento da opinido. Ha trés meios de
privar-se da verdade de maneira ndo consentida (0tk00610¢): pelo roubo; pela forga e pela yonteia. Os que
sdo encantados mudam a opinido por prazer ou pelo medo (413c). O enfeiticamento muda as opinides; opera
por meio dos afetos, prazeres e do medo (pOBOC) e implica o abandono da opinido verdadeira de maneira néo
consentida k00G10G. Conforme ja notava Goérgias (Elogio de Helena 10), as encantagdes persuadem por
meio da yontelo, mas também podem causar 0 medo. O medo é um indice e um signo de reconhecimento
de que o corpo se mantém preponderante sobre o pensamento, apanagio da alma (Fédon 68c). E do medo que
derivam as dividas e as hesitacdes que paralisam as a¢des humanas (NUNES SOBRINHO, 2008, p. 51). A
Filosofia 1) afasta as falsas opiniGes por meio do élenkhos; 2) habilita a resistir contra o prazer e 0 medo; e 3)
capacita a agir sem compulsdo. N&o obstante, o discurso, como @ApLaKOV, ndo pode prescindir do concurso
das encantacOes que predispdem a alma a Go@pocvVT (Carmides, 155e05-08). As encantagdes afastam os
medos destrutivos, curam os afetos violentos e sdo condi¢des para 0 pensamento purificado (Fédon 66d).
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opinido justificada pela crenga, e inaugura, no didlogo, o emprego da narrativa mitica como
elemento integrado & argumentacé&o.

O processo de cinco etapas, estabelecido por Burkert, para descrever a sequéncia
universal de agdes que caracterizam as narrativas de situacdes impedientes emerge do
vaticinio de Calicles: i) surge uma experiéncia ameagadora inquietante do mal ou da
desgraga; ii) a calamidade suscita a procura da causa; iii) surge um mediador com
conhecimentos sobre-humanos, um vidente, areter, ou adivinhador; iv) um diagndéstico é
feito, a causa do mal é definida através do estabelecimento da culpa e da identificacdo do
erro cometido; v) uma vez definida a causa, expedientes para a salvacdo sdo prescritos,
como medidas expiatérias rituais que ndo excluem procedimentos de natureza racional:
uma arte dolosa é requerida para a salvacdo. (2001, p. 142.). Esta é exatamente a estrutura
do argumento que estabelece o anti-heroismo de Sdcrates. A causa é identificada, mas
faltam os recursos necessarios para a salvagdo. O argumento indica uma conexao entre
responsabilidade e punicdo, ou catastrofe. Ha um nexo causal entre culpa e castigo,
personificado na moira (DODDS, 2002 B, p. 41). O vaticinio de Calicles &, antes de tudo, a
afirmacdo de uma conexdo causal: Socrates acabard condenado a morte por ser o Unico
responsavel por sua préopria aporia. Falta-lhe o expediente encantatorio propiciador da
salvacdo.

Se a finalidade do discurso for Gnica e exclusivamente a persuasdo e a adeséo,
suscitados mediante a mobilizacdo afetiva e valorativa, a mestria de Calicles esboca outro
aspecto intrinseco aos 16goi, aos sortilégios e @ magica’® — todos enderecados & multidao:

eles sdo espetaculares. A hoplomakhia dos discursos cabe, por principio, estabelecer o bom

Zyontelag 68 kal payeiag... (Elogio de Helena, 10).
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e 0 mau uso dos seus efeitos: a encantagédo e o assentimento pela crenca. Este uso dos
efeitos determina o0 bom e 0 mau uso da retorica, em suma, a sua moralidade.

Kerferd sustenta a tese de que a posicao de Calicles ndo ¢ imoral, pois (a) “envolvia
a rejeicao do direito convencional em favor do direito natural como algo reivindicado como
mais alto, melhor e moralmente superior” e (b) Calices nao é culpavel de simplesmente
reduzir “deve” a “é” como resposta a questdo do que é certo, visto que simplesmente
constata que o que acontece na natureza deve ser melhor (KERFERD, 2003 p. 201).

Todavia, ao contrario do que afirma Kerferd, parece ser mais correto atribuir muito
mais argucia a Calicles e, com mais razdo ainda, a Platdo. Calicles, como demonstra
Demos, promove conscientemente uma inversdo no sentido de némos, conforme aparece
em Pindaro. Isso indica a mestria de uma presuncao que constitui um dos recursos retdricos
mais poderosos e que se tornaria perenamente valido no campo da argumentagédo
verossimil: o da alegacdo de que o habitual, por ser sempre esperado pela opinido comum,
continuara sempre ocorrendo. Calicles parece perfeitamente ciente de que pode alegar que
0 que é habitual torna-se normativo e, por isso, sem receios opera a passagem do é para o
deve.

A parte final da peca retdrica de Calicles constitui-se em exortacdo. A filosofia é
desqualificada como adestramento, disciplina que participa (metékhein) da educacao,
propedéutica que deve ser abandonada em favor das coisas maiores’. Tal adestramento é
semelhante ao dos animais que se pretende domesticar ¢ “¢ orientado no sentido de
extraviar e iludir sistematicamente as naturezas fortes e manter de pé o poder dos fracos”
(JAEGER, 1995, p. 668). O argumento aporta ao recurso da reprovacao pelo ridiculo

(katageélastos): o exercicio filosofico é uma desmedida punida pelo riso publico. Desajuste

Pav Eml ta pello ENOMG Edoag fden @liocoeiov (Gorgias, 484c).
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entre a prética particular e o que é aceitavel publicamente, extravagancia de um exercicio
indecoroso que se opBe ao que é conveniente e bem reputado (euddkimon) pela cidade, a
formacéo filosofica e o seu modo de vida correspondente sdo contrarios a natureza. O
resultado disso é a perplexidade, a irresolugdo (apragmosyne) diante da efetividade politica
e a incapacidade de prover defesa de si mesmo, o critério Ultimo para um modo de vida
calcado no conflito de interesses.

A Filosofia é desqualificada mediante a sua identificacdo com parte de uma Paidéia
mais ampla e voltada para as questdes politicas. A inclusdo, desvalorizadora, num conjunto
de disciplinas equivalentes exige a aplicacdo a um momento oportuno da formacdo do
homem. A excrescéncia é assimilada ao desajuste, ao despudor. A fala de Calicles promove
a reversdo da presuncao gue associa a sabedoria ao presbyteros, em vez de ser associada a
sabedoria do mais velho, Sécrates € comparado ao adulto que se porta com a conduta de
uma crianca balbuciante. O homem que age de modo infantil parece ridiculo (katagéelastos)
e desvirilizado (anandros) e deve, por isso, receber o mesmo tipo de correcdo que se aplica
a crianca e que Socrates faz por merecer: pancadas’® (MICHELINI, 1998, p. 55).

Toda a forca moral do golpe retdrico deriva do fato secular e lentamente cristalizado
na nocdo de que o maior principio de acdo para um homem bem reputado, euddkimon, ndo
¢ “o medo de um deus, mas o respeito a opinido publica, aidos” (DODDS, 2002 B, p. 26).
Tanto a atitude moral de Polos como a de Calicles expressam, simultaneamente, a boa
reputacdo como um objetivo social a ser atingido e a vergonha como fracasso, ambas

exploradas pela habilidade retérica (DODDS, 2002 A, p. 11, ss.). Nada mais insuportavel

" brav 8¢ avdpdg dkovorn Tig weliotopévou N mailovia Opl, KaToyELAGTOV

eaivetal Kol dvavdpov mANy®dv G&lov (Gorgias 485c).
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para um psiquismo coletivo fortemente impregnado pela “vergonha” do que a exposi¢ao ao
desprezo e ao ridiculo.

N&o é por acaso que a vergonha seja reconhecida como um leimotiv de toda a
encenacdo dramatica: a palavra aiskhyne juntamente com suas formas verbais e o adjetivo
aiskhrés ocorrem setenta e cinco vezes no didlogo. Por essa razdo, a estratégia de
desvalorizacdo da retdrica, promovida pela dialética socratica, implica o esvaziamento
ético-afetivo de principios de acdo tradicionais, baseados na reputacdo e na vergonha
publicas (RACE, 1979, p. 197ss), que sdo constituintes basilares da mentalidade
aristocratica ateniense. Gorgias e Polos foram vitimas. Sua derrota foi causada, sobretudo,
pelo constrangimento decorrente da propria vergonha, que os forgou a assuncao de que é
mais vergonhoso cometer injustica a ter de sofré-la (DODDS, 2002 A, p. 263). Essa
vergonha equivale a pudicicia que ndo deve despir-se ao olhar coletivo, a beleza natural das
partes intimas, a nudez. A contradicdo, que torna o discurso insustentavel, emerge a partir
de afeto insuportavel suscitado pelo discurso demagogico: o pathos da vergonha'™. Afeto e
discurso sdo congruentes, implicam-se e significam-se mutuamente.

Entdo, Gdrgias foi envergonhado, disse Polos, e admitiu ensinar (a
justica segundo o habito (eéthos) dos homens para que alguém nao
se indignasse se dissesse 0 contrario. Foi por causa dessa
concordancia que Gorgias foi constrangido a contradizer-se, o que
muito te satisfaz. Por isso, Polos te ridicularizou, corretamente,
segundo penso. Agora ele sofre 0 mesmo constrangimento
(épathen). E por causa disso, eu mesmo ndo admiro Polos, pelo
consentimento de que cometer injustica € mais desonroso (aiskhion)
do que cometé-la. Pois, por causa dessa concordancia, ele foi

enredado (sympodistheis) por ti nos argumentos e foi emudecido,
por se envergonhar de dizer o que pensa.’®

Kat vov tavta Snunyopels tabtov nadovtog Ildrov mabog dmep Topyiov katnyopet
pOg 6 MaOELY. Gorgias 482¢.05-07.
7 (Gorgias 482d03-e02), Tradugio modificada, a partir de Irwin (1979).
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Calicles fundamenta a divisao entre natureza e lei no afeto da vergonha: segundo a
lei (katd nomos) € vergonhoso cometer injustica, mas segundo a natureza ocorre
precisamente o contrario. H& dois sentidos para a vergonha concernentes a cada um dos
dois termos da divisdo’’. Qual das duas vergonhas deve fundamentar o respeito, a
reveréncia e a honra que possibilitam o critério para a escolha da melhor vida? Seré a
vergonha que emerge do olhar coletivo, longamente moldado na tradi¢cdo e nos némoi, ou a
vergonha aristocratica, que remete para a forca natural sem consideracdo para com as
convengdes? A disjuncdo entre natureza e lei sempre haure sentido na exterioridade.
Socrates subverte o sentido da vergonha ao vincula-la ao cuidado da alma e a virtude. O
critério para a escolha dos valores deriva da auto-sémasia: ele brota do olhar da alma para
consigo mesma.

Mas, para Calicles, physis e ndmos sdo incompativeis, e se a vergonha constituir um
impedimento para que, ousadamente, se fale aquilo que se pensa, necessariamente havera
contradicdo (482e-483a). O afeto da vergonha indica uma incompatibilidade entre as
crengas, 0 pensamento (noéa) e o discurso publicamente assumido. O principal elemento

que caracteriza as “amarras” da dialética socratica ndo ¢ meramente proposicional e nao

" Bensen Cain critica o procedimento refutativo de Sdcrates mediante a distingdo semantica do que é
moralmente vergonhoso e do que é mau ou prejudicial. Polos admite a existéncia factual de uma vergonha
convencional, mas ndo assente ao fato de que aces injustas sejam mas. Ao contrério, o exemplo de Arquelau
seria suficiente para provar que o homem mais injusto é o mais feliz. A refutacdo de Polos é de ordem
semantica e ocorre por identificar o vergonhoso com o prejudicial. Cain qualifica a falsa refutacdo socratica
como falacia de ambiguidade, um deslizamento (sliding) ou oscilacdo ambigua entre duas acepcdes
semanticas da vergonha (2008, p. 221 ss.). A andlise de Cain expde com bastante clareza o fato de que as
interpretacdes do élenkhos sdo insuficientes por ndo levarem em conta o exame semantico do afeto da
vergonha. Nao obstante, sua leitura, além de empregar a terminologia proposicional moderna de Vlastos,
pressupde o principio ndo explicitado de que a significacdo semantica faz referéncia a uma realidade objetiva
exterior. Cdlicles, personagem platdnica, aponta exatamente o problema da distin¢do seméantica dos dois
sentidos de aiskhrés, aiskhion, como expediente demagogico empregado por Sécrates. A questdo da
significacdo afetiva, todavia, deveria ser auto-referenciada no &mbito interno da alma.
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pode ser reduzido & consecuco de conclusdes que decorrem de premissas fracas’®. O inicio
da contradicdo aponta para uma dissociacdo psiquica: a oposicao entre a vergonha suscitada
pela reprovacdo coletiva e as crencas subjacentes ao pensamento’®. O préprio Célicles
afirma que néo seria presa da vergonha, em funcédo de discernir com exatiddo a distingéo
entre physis e némos. Esta auséncia de vergonha é inversamente proporcional a ousadia
(t6lmai) no falar que configura a sua “franqueza”. No tinir das espadas da palavra,
emergem os afetos e atributos psiquicos como principios da acdo e do género de vida
aceitdvel e honoravel: o apetite de ter mais, a vergonha e a honra, 0 pensamento, 0s
discursos e seus efeitos, o carater e a justica. A verdadeira contradicdo (enantia) é
contradicdo entre discurso, afetos, manipulacdo dos afetos (encantacdo e goéteia) e
pensamentos determinantes para a melhor vida, a vida de mais brilho, de maior valor, forca
e significacdo. A verdadeira contradigdo ocorre no ambito da complexidade da alma.

A divisdo entre physis e nomos implica uma oposicdo que procura reduzir a questéo
da justica a duas partes tornadas incompativeis pelos interesses em oposicdo, que
configuram a inteireza da cidade. A exaustividade das duas partes exclui a possibilidade de

qualquer outra subdivisdo e reduz o debate a duas posi¢Ges antagdnicas entre as quais se

® Irwin aponta o “escriipulo convencional” como base do diagnéstico do embarago em que se meteram
Gérgias e Polos, mas somente reconhece na passagem uma critica proposicional ao método refutativo
empregado por Socrates. Calicles teria oferecido duas obje¢des ao élenkhos: (i) Socrates muda as premissas
do argumento prévio; (ii) Socrates depende de premissas concedidas pelo interlocutor e, com isso,
simplesmente fia-se nos preconceitos do interlocutor, ou em visdes com as quais ndo concorda inteiramente
(1979, p. 170). O desenvolvimento da critica de Calicles, no entanto, indica que o embate dial6gico gira em
torno da questéo do género de vida e da decorrente significacdo do pathos da vergonha.

" Vlastos consigna ao élenkhos a fungao de testar ou provar o modo de vida e o caréter, ou a honestidade do
interlocutor mediante a afirmacdo de uma crenca que este efetivamente possui. O género de vida, nessa
perspectiva, seria somente uma garantia da veracidade das teses defendidas e da seriedade na busca da
verdade. Embora Vlastos reconheca que o élenkhos possua o duplo papel existencial de “mostrar como cada
ser humano deve viver e testar aquele ser humano Unico que esta respondendo, a fim de descobrir se ele vive
como alguém deve viver”, sua analise do élenkhos padréo possui um enfoque inteiramente proposicional,
segundo o qual, o esquema bésico seria a analise ad hoc de proposicdes g e r, ndo conectadas logicamente &
crenga p do interlocutor, a fim de se chegar & assun¢éo de ndo-p.

olympiodoro
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deve forcosamente escolher. O artificio retdrico de Calicles é paradigmaticamente
estratégico: apds reduzir o debate a dois pdlos excludentes, passa-se a desqualificar a
posicdo do adversario mediante a reducdo ao ridiculo para, logo em seguida, conferir
primazia para a Unica alternativa possivel. Por essa razdo, a exortagdo caricatura 0 modo de
viver filosofico num quadro em que Sdcrates passa o resto de seu tempo cochichando
(psithyrizdonta), sem que seja capaz de murmurar (phthénxasthai) o que é livre, grande e o
que vem a proposito (Gorgias, 485d-e).

Sob a aparéncia da disposicdo amigavel®

, @ admoestacdo segue impulsionada pela
alegacdo de um pathos de perigo iminente que enseja a estratégia de mais uma comparacao
depreciativa, segundo a qual a situagdo protagonizada por Socrates evoca aqueloutra
encenada na Antiope de Euripides®’.

Como o muasico Amphion, Sdcrates esquece o modo de conduzir as ocupagoes e
torna a natureza de sua alma pueril; ndo sabe cuidar de si; ndo é capaz de um l6gos reto em

conselhos de justica; ndo poderia apreender nem o razoavel (eikds), nem o persuasivo

(pithands) e nem poderia pbr a servico de outro um conselho decidido (bouleuma

8 1pog 68 EMEIKDG EY® QIAIKAG

81 Segundo M. Canto (1993, p. 333), o tema principal da tragédia de Euripides era a libertacdo de Antiope por
sues filhos gémeos: Zéthos e Amphion. O primeiro era pastor e Amphion, miisico. Na encenacio, Euripides
opde dois modos de vida conflitantes mediante a tipificacdo dos dois irmdos: ao deslocamento de um artista e
fil6sofo que se afasta das atividades publicas, se opfe a atividade pratica de um homem de acdo. Croiset
(2003, p. 284-285, n. 1) afirma que Zéthos era vigoroso e enérgico, se dedicava a caca e a criagdo de animais,
ao passo que Amphion desdenhava os exercicios violentos por possuir uma natureza mais fina e mais
sensivel. Amphion teria recebido de Hermes a lira com a qual se dedicava a musica e a poesia.

E. R. Dodds atribui a Euripides uma viséo anti-racionalista que vai de encontro com a concepgéo platdnica de
uma ordem racional que perpassa 0 KGsmos. Para Euripides, o homem é escravo da Necessidade e o divino é
muito mais um conjunto de poténcias irracionais do que a expressdo de uma racionalidade. A atitude de
Amphion em relacdo a politica torna manifesto o artificio da comparacéo desqualificadora usado por Calicles
na sua exortacdo. No Fr. 201 Amphion suplica: conceda-me o dom da mdsica e da afirmacéo sutil: ndo
permita de forma alguma que eu me meta nos destemperos do Estado. A alusdo a personagem da Antiope de
Euripides caricatura e desvaloriza Sécrates. N&o obstante, Dodds acentua as diferencas entre o poeta trégico e
Platdo: “O contemplativo platénico estd em casa no Universo, porque ele vé o Universo como sendo
penetrado por uma razdo divina, e, portanto, € acessivel a razdo humana também. Mas o0 homem de Euripides
€ 0 escravo, e ndo a crianca favorita dos deuses; e o nome da ‘ordem sem idade’ ¢ a Necessidade.
KPEWOGOV 0bdeV Avdvkag ndpov, chora o Coro na Alcestis. (DODDS, 1929, p. 101).
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bouletsaio)®. Ao comparar a sua exortacdo com a reprimenda que Zéthos dirige ao irméo
por causa de uma atividade lassa, Calicles coloca Socrates e Amphion num mesmo plano.
N&o hd modo mais direto de desqualificar o adversario do que compard-lo com uma
personagem reconhecidamente desprezivel. A contundente desqualificacdo é enderecada
simultaneamente ao homem e a sua atividade e possui o inegavel valor retérico de suscitar
a adesdo sem reclamar justificacdo, pois se vale do préprio processo mental com que o
homem comum forma a sua opiniéo.

A fala de Calicles deixa entrever que o tipo de racionalidade pretendida pela retérica
ndo se preocupa com a explicacdo e as causas de seu procedimento, mas tdo somente aduz
arrazoados que se valem das opinides arraigadas no quadro mental da cidade para forcejar a
persuasdo. A elaborada construcdo do discurso de Calicles torna patente o fato de que
Platdo ndo nega a eficAcia da engenhosidade retorica. Pelo contrario, é em funcdo da
eficacia de uma pratica que se vale de esquemas de pensamento que ndo sao explicitados é
que Platdo contrapbe, a retdrica, a Filosofia como a Unica racionalidade legitima. A
racionalidade genuina € aquela que ndao somente sustenta seu l6gos em causas, mas que
garante a exceléncia do éthos a partir de uma nogéo de justica que ultrapassa a efemeridade
das circunstancias e das conveniéncias.

A rhésis retoricamente bem acabada de Célicles, Socrates, sem detenca, evoca a
alma como a instancia na qual os seus efeitos se manifestam. A psykhé é a origem e o fim
do logos. Este, por sua vez, € um meio pelo qual os movimentos psiquicos interatuam e
influenciam-se mutuamente, engendrando inteligéncia ou ilusdo, miriades de afetos,

significacdes ou perplexidades. Se a alma fosse de ouro (khrysen), Calicles seria o lithos, a

8 Apekeie, & Zaokpateg, v 8l oe Emuerelchul, kot ¢OSIY Yoy hig ®de yevvaivo
UELPAKLMIEL TV SLOTPETELS LOPHDUATL, KAl &y dikng BovAaict &v opbmg Adyov, sikoc &v
Kot mBowor &y AdPoig, vrep dilov veavikov Bovievua Bovieboato (Gérgias, 485e.06-a.03).



121

pedra de toque abrasiva que prova a preciosidade. Assim como a pedra de toque prova o
ouro, a alma prova o 16gos.

A ordenacio da rhésis segue rapida a sutileza da eironeia: Bésanos &,
simultaneamente, a pedra de toque que prova o ouro e a interrogagédo sob tortura — a forma
mais brutal e desumanizadora de violéncia e de manifestacdo de poder®®. A exortacio
retorica de Calicles é pedra de toque ou tortura? Olympiodoro observa que a metéfora
ressalta o papel de teste do élenkhos: assim como uma pedra friccionada a outra provoca a
faisca que se torna chama, uma dificuldade friccionada & outra se torna a causa da
descoberta. Assim como a pedra prova 0 ouro, a pureza da alma é provada pela dureza do
carater de Calicles (OLYMPIODORUS, 1998, p. 194).

O emprego irbnico da ambiguidade enseja o estabelecimento de condicGes
diretrizes. Para provar (basaniein) suficientemente se uma alma vive retamente ou ndo é
preciso trés qualidades: o saber (episteme), a benevoléncia (eunoia), e a franqueza
(parrhésia)®*. Tais condicdes sdo determinacdes da alma e se contrapdem, discursivamente,

a divisdo bipolar postulada por Calicles entre physis e nébmos. A questdo da valoracdo das

acOes pressupde a esfera psiquica e essa triparticdo (tria) de determinacBes psiquicas

8 Michael Gagarin (1996, p. 1) mostra que a tortura era pratica corrente na democracia ateniense como
instrumento juridico usado nos tribunais: Uma norma bem conhecida sustenta que, na maioria dos casos, 0s
testemunhos dos escravos s6 eram admissiveis no tribunal se eles fossem levados sob tortura, e nos discursos
forenses de sobrevivéncia os oradores frequentemente descrevem as regras que regem BA.cavog e enaltecem
a pratica como a mais eficaz e até mesmo “mais democratica” (Lycurg. 1.29). Era um topos que a informacéo
mediante Bdoavog era preferivel ao depoimento de testemunhas livres. Sendo assim, um orador afirma
(Dem. 30.37): Certamente, vocés (jurados) consideram fdoavog como a prova mais precisa de todas em
ambos 0s casos, privado e publico; e quando escravos e pessoas livres estiverem ambas disponiveis, e vocés
precisarem descobrir algum fato sob investigacdo, ndo usem o testemunho das pessoas livres, mas sujeitem
0s escravos ao fdoavog, dessa forma procurem descobrir a verdade. E isso é bem razoavel, senhores do
jari, pois vocés sabem muito bem que no passado algumas testemunhas pareceram depor falsamente,
enquanto ninguém que se sujeitou ao fdoavog, comprovadamente, jamais falou falsamente sob fdoavog.
.. TOV péAAOVTO BACAVIELV TKAVAOG Yuyhs méPL OpdDg Te {ong Kal un, tpla dpa §
€1 £xelv, 6 oL mavTo £Yelg, EMOTAUNY Te Kol Evolav Kol mappnoiav (Gorgias 487a).
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aponta, a0 mesmo tempo, para um modo de unificacdo e um modo de dissociacdo ou de

fragmentacéo.

3.4.  Parrhésia e Epithymia
Polos — Por qué? Nao me € permitido falar o quanto eu quiser?
Socrates — Terrivel sofrimento terias, 0 excelente, se desde tua
chegada a Atenas, a cidade da Hélade onde a liberdade de falar é a
maior, tu fosses o Unico homem que tivesse essa falta de sorte.
Gorgias 461d.

A liberdade da fala reflete o igualitarismo ateniense e a expectativa de que o
cidaddo se engaja na assembléia mediante o discurso aberto. A participacdo direta na vida
civica pressupde a fala consonante com o pensamento de quem a profere. A parrhesia
constitui-se na abertura do discurso que revela o pensamento de quem fala. Qualquer
expediente que ofusque o pensamento, como a retérica®®, denota a prevaléncia dos
interesses particulares em detrimento do bem-estar da cidade.

Nesse sentido, a parrhésia aparece, inicialmente, como a fala aberta que revela o
pensamento e as verdadeiras crencas do proferidor. A parrhésia € a fala que desvela e
revela, € o tipo de discurso mediante o qual o cidaddo da democracia ateniense se engaja
com igualdade junto aos demais concidaddaos na assembléia deliberativa para expor, sem
impedimentos, o seu pensamento. Na democracia do V° século, as principais caracteristicas

da parrhéesia, prética distintiva da democracia de Atenas, como observa Arlene

Saxonhouse, sdo: i) a ousadia corajosa da préatica, que envolve o risco de afrontar os

8 (TIQAOS} Ti 84 ; ovk 8E€oton pot Aéyety omdoa dv BovAmpar ;

{ZQKRATES} Acwva pevtav néboic, @ Pértiote, gl AOvale dpucdpevoc, o tiig EALadoc mieiot
gotiv €€ovoia Tod Aéyewy, Emetta o EvtadBo TOLTOL POVOG ATVYNOIS.

8 No seu trabalho acerca da liberdade da fala na democracia ateniense, Arlene Saxonhouse afirma que a
parrhesia se opde mais do que suporta a prdtica da retorica, que obscurece e distorce a verdade em favor do
beneficio individual. O verdadeiro falante parresiastico repudia a arte da retérica. A retdrica, com seu
objetivo de enganar, ndo é uma expressdo de parrhésia, mas sua perversdo. (...) O contraste entre a retérica
e a parrhésia é um tropo familiar que perpassa as falas dos oradores do quarto século. A retorica, de acordo
com suas proprias promessas, obstrui a pratica da parrhésia e mina o papel da liberdade da fala, como uma
atividade que procura a verdade no regime democratico (2008, p. 92).
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principios legais e cultos civicos; e ii) o aspecto de desvelamento envolvido na prética, que
simultaneamente expde os verdadeiros pensamentos do interlocutor e sua resisténcia a
ocultar a verdade por causa da coercdo decorrente do olhar pablico, da vergonha coletiva
(SAXONHOUSE, 2008, p. 87).

A retorica aparece como técnica que promete a liberdade entre os homens e o poder
sobre o outro na cidade®’, o poder de dominar o olhar coletivo mediante a persuaséo —
encantacdo dos l6goi. A retdrica é a dynamis de dominacdo das grandes massas (en tois
pléthesin, Gorgias 457a.06). Seu ensino, intrinsecamente voltado para o espetaculo na
assembléia, ndo requer nem o conhecimento nem a verdade, mas o poder de mobilizar os
afetos e suscitar a persuasdo. A poténcia da retorica é a poténcia da ocultacdo, da iluséo e
da elisdo aos impedimentos derivados do olhar coletivo. Trata-se de um procedimento
discursivo que suprime a necessidade da verdade e torna a vergonha ineficaz pelo poder
encantatorio da persuasdo. No Gorgias, a parriesia aparece como condicao epistémica do
discurso investigativo. Fala do desvelamento e da abertura ao olhar, a parrhésia se opbe
encobrimento retorico, assim como a igualdade se opde a dominacgéo e a usurpacao, e assim
como a instrucdo (mathesis) se opde a crenca (pistis, Gorgias 454d).

Gorgias e Polos se contradisseram por causa da indiscricdo eléntica de Socrates, que
desnudou crencas e principios de acdo cujo papel, no ambito do jogo politico, deveriam
permanecer ocultas. Gérgias e Polos foram refutados por causa da vergonha que os impediu

de usar a fala aberta da qual os atenienses se orgulham®®. Estrangeiros, eles sdo

8 név éhevOepiog antoig Toig avOpdmorg, dua & Tod dAV dpyetv &v Tf adTod TOAEL.

Gorgias (452d.07).

% 10 8¢ Eévo 1thde, Topyiag te kol [IdAOG, Gopd P&V Kol GIl® £0TOV Eud, Evoeeotépm S8
TOPPNCILOG Kol aioyuvInpotép® UaAAOV ToD déovtog: TG yap ob; @ ye €ig ToGOVTOV aioyOVIG
gnAvbatov, dote 610 0 aioyvvesHor TOARR EKATEPOC AOTAY aTOG aVT® Evavtia Aéyewv vavtiov
TOAGV AvOpOT®V, Kol ToDTO TEPL TOV UEYIOTMV.
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considerados s&bios e amigos, mas, a0 mesmo tempo, deficientes de parriesia e
excessivamente envergonhados. Séo carentes de liberdade no falar e plenos de vergonha. A
vergonha que sofrem é tdo grande que os impede de ter audacia: ambos se contradizem sem
poder contraditar a multiddo dos homens acerca de questdes que, para Sécrates, sdo as
maiores. Ao contrario do cidaddo ateniense tipico, os estrangeiros Gorgias e Polos
suportam excessiva vergonha, mas ndo suportam a firmeza da palavra e de seus verdadeiros
pensamentos. Mas, ao contrario de Gorgias e Polos, Célicles € ateniense e pode falar
livremente (parrhésidzdesthai) sem se envergonhar (me aiskhynesthai, Gorgias, 487d.05).
Todavia, a parrhésia praticada nas assembléias publicas atenienses pressupde a fala aberta
entre iguais, isoi, ao passo que Calicles é apologista da exceléncia dos melhores dentre
desiguais. Em que difere o livre-falar de Calicles e a parrhesia isondmica ateniense? Quais
sdo as determinacOes que operam as distin¢des entre franquezas antagonicas?

A parrhésia aparece no Laques ligada a questdo da consonéncia entre o discurso e o
género de vida de quem o profere. J& no inicio do prélogo, Lisimaco estabelece o falar
francamente®® como condicdo prévia a discussdo que tera inicio. Os conselhos mais
importantes exigem consonancia entre o pensamento e opinido, ao contrario daqueles que
buscam conformar o discurso a opinido da maioria (Laques, 178b.01-03).

A questdo do cuidado (epiméleia) necessario para que os filhos se tornem excelentes
(aristoi) reclama a franqueza mutua (parresiasémetha) no falar®® (Laques, 179c.01). A
consonancia entre discurso e pensamento é condicdo sine qua non para o aconselhamento

conjunto (symbouletiomai) acerca de questdes importantes. A deliberacdo acerca do melhor

GoOrgias 486a.06-487h.05

¥ fiyovueba kap yphivar mpog ye bUag moappnoldiechal.

(L&ques, 178a.04)

% Emlyn-Jones interpreta o desejo de Lisimaco em ser franco como uma exposicao de si proprio ao potencial
ridiculo e sacrificio do prestigio social por fazer a revelacdo da incompeténcia paterna. Essa exposi¢ao ao
ridiculo seria uma demonstracao pratica do seu desejo reiterado de cooperacédo. (1999, p. 126.).
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pressupde ndo somente o conhecimento daquilo que vai ser ensinado (méthéma) e de seus
efeitos, mas a comunhao (koinonia) de fins que suscita um discurso veraz sobre o cuidado a
ser dado aos filhos (Laques, 179¢).

O cuidado (epimeléia) se opde a libertinagem dos que chegam a adolescéncia e
fazem o que querem™. A preocupacdo com o cuidado para com os filhos configura um
conflito dos valores proprios as atividades da democracia ateniense do V século: a
dedicagdo as atividades publicas dos homens bem reputados implica em negligenciar a
educacdo dos proprios filhos. As belas acGes empreendidas pelos euddkimoi, tanto na
guerra como na paz, na ocupac¢do das coisas dos aliados e da polis (179c), engendram,
como contrapartida, a corrupgdo da aristeia das geracdes subsequentes em razdo do
descuidar (amelein). Filhos de pais nobres e bons, Lisimaco e Melésias envergonham-se
(hypaiskhynomethd) diante dos proprios filhos por ndo terem acgdes valorosas a narrar. O
descuido implica uma vida de moleza (tryphan) cuja consequéncia é a licenciosidade.®* A
dedicagdo as coisas dos outros (ton dllon pragmata épratton) implica a ameleia,
negligéncia que torna a vida politica incompativel com a exceléncia e a nobreza que
configura 0 homem bem reputado (179d). O cuidado, epimel€ia, e terapéutica, exigidos
pela exceléncia, se opdem a ameleia e a vergonha. A encenacdo dramatica sugere que a
democracia aristocratica ateniense carrega em seu bojo a vergonha que emerge da
incompatibilidade interna de seus valores.

O prélogo do Laques encena a oposicao entre tipos de comunhdes excludentes. O
cuidado com as praticas politicas exige a comunhdo com a maioria e, consequentemente,

um género de discurso que se pauta pela opinido dos muitos, em detrimento do pensamento.

L Emedn pepdrio yéyovey, dveival abtovg 6Tt Bodrovtal motEly, 179a.06-07.
%2 Sobre Lisimaco e Melésias, personagens do Laques, ver introducdo de L. A. Dorion (PLATON, 1997, p.
15-20).
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O cuidado com os filhos exige a comunh&o e a atencdo simultanea de todos os pais e
reclama um género de discurso inteiramente consonante com o pensamento (Laques, 180b).
Essa consonéncia constitui a franqueza mutua (parrésiazomai) que possibilita o bom
conselho. H4, pois, a0 mesmo tempo, um vinculo entre o falar franco e o pensamento que
Ihe corresponde e um vinculo da licenciosidade no falar com os desejos da maioria. S&o
tipos opostos de franqueza. A franqueza mitua que instaura a comunhdo do bom conselho,
mediante o confiar (pistelesthai, 180b.06), se opde a fala livre empregada nas atividades
politicas.

A comunhdo gera a veracidade; a veracidade gera a boa reputacdo (181b.08) e a
confianga, a confianca gera a maior benevoléncia (eunoustaton, 181b.08) e a benevoléncia
mantém salva a amizade. A encenacdo dramatica do prologo do Laquesingressa,
simultaneamente, a conexdo entre o cuidado com o éthos e a investigacdo das maiores
questdes e entre a parrhésia, a eundia, e a episteme. A comunh@o dos pais em torno da
finalidade comum da formacdo e da exceléncia abarca a competéncia no ensino, a
franqueza mutua, a benevoléncia e a amizade — condicdes epistémicas da investigacao.

Laques admite que sua atitude diante dos 16goi € dupla, a saber, que ora é tomado de
paixdo, ora é tido como homem que os detesta. Seu amor pelos discursos € condicionado
pelo fato de haver uma harmonia entre o0 homem e seu discurso, homem que, em fungéo
dessa harmonia, ¢ “verdadeiramente um” (188c) e “musico completo”, ndo por tocar
instrumentos que divertem, mas por acordar suas palavras (l6goi) com seus atos (erga), sua
propria vida. Os discursos bem falados que ndo estdo em consonancia com o modo de vida
devem ser detestados. Sécrates poderia se permitir belos discursos e falar com toda
franqueza (parrhésias), pois seus atos eram suficientemente provados (189a). A

incompatibilidade entre 0 modo de vida e o discurso, entre 0s erga e os légoi, indica uma
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fragmentacdo no ambito da alma. S6 é verdadeiramente “um” aquele que harmoniza seu
I6gos com o0s seus atos que, em Ultima instancia, derivam de seus desejos.

Em outras passagens, a parrhésia aparece ligada aos apetites. No Banquete, ap6s o
veemente desabafo em que Alcibiades confessa seu amor erético por SAcrates diante de
todos os circunstantes, “todos riram da sua franqueza (parrhésias), por parecer que ele
ainda era apaixonado de Socrates” (Banquete 222c). Na Republica, apds a associacdo da
origem do governo democratico com a revolta da pobreza, as caracteristicas da polis
democrética sdo identificadas com a liberdade, licenca de se fazer o que se desejar® e
franqueza de falar (parrhésia), que permitem que cada um possa ter um género de vida
particular segundo sua propria fantasia. A polis democratica € caracterizada pela
multiplicidade, dispersdo de prazeres (hedeia), pela anarquia (anarkhos) e variabilidade
(poikile). O homem democratico é dominado pelos apetites (aphrodision), desejos
supérfluos, que ndo produzem nenhum bem, e prejudicam simultaneamente o corpo, a
alma, o discernimento e a temperanca (558c-559d). A parrhésia €, nesse contexto, o 16gos
licencioso que exprime o predominio dos apetites. No Fedro, a distingcdo entre o desejo de
prazeres € a aspiracao ao melhor determina tendéncias psiquicas que “ora se acordam, ora
se combatem” (237b). O descomedimento caracteriza o predominio do desejo que arrasta
em direcdo aos prazeres, e aquele que é dominado pelo desejo e escravo dos prazeres
(238e) procura obter do amado o maior prazer possivel ao preco dos maiores prejuizos para
0 corpo e para a alma. O ciime e a inveja incitam, no homem dominado pelo apetite, uma
vigilancia tiranica que se expressa em censuras insuportaveis e infamantes, “se o amante se
embriaga e fala com uma franqueza (parrhésia) grosseira e impudente” (240a). Mais uma

Vez, a parrhésia aparece num contexto em que se discorre sobre a escravizacdo aos apetites

% kol €ovoia v abth) motEly O Tt T1g Podretar (Republica, 557b).
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e um discurso licencioso que Ihes corresponde. No livro X das Leis, a parrhésia € associada
ao discurso licencioso em relagcdo aos deuses proferido pelos impios, cuja caracteristica é a
incapacidade de dominar o prazer e a dor (908c). De maneira geral, a parrhésia é
relacionada ao discurso desimpedido, sem peias, impulsionado pelo apetite, pelo vinho ou
excesso de liberdade (Leis, 649b; 806d; 829d-e).

No Gdrgias, a parrhésia € mencionada na ambiguidade irdnica com que Socrates
alude, a0 mesmo tempo, ao livre curso dos apetites de Célicles que engendram a violéncia
do seu 16gos, e a qualidade psiquica pela qual a investigacdo dialética, assimilada ao exame
da alma, pode chegar a bom termo. A franqueza ¢é a garantia pela qual o assentimento do
interlocutor a uma tese expressa, sem dissimulacdo, sua crenca e sua opinido, mas é,
também, um indicativo de que certa ordenacdo psiquica transpde seu movimento préprio
para o 16gos. O discurso sem peias reproduz de modo direto a trama que entretece os afetos
neste principio de movimento e inteligéncia que € a psykhé (Fedro 245d).

Célicles, independentemente da questdo de sua historicidade, congrega e personifica
uma ordenacdo de valores tipica. Ele é, como afirma Jaeger, a encarnacao perfeita de um
tipo de homem, o adulador (JAEGER, 1995, p. 682). Tal como Sdcrates e as grandes
personagens que protagonizam um papel de primeiro plano nos didlogos, Célicles torna-se
um mito, pois adquire a atemporalidade e a exemplaridade dos tipos psiquicos que sO 0
mito pode abarcar (DIXSAUT, 2001, p. 157-161). E justamente a atemporalidade mitica
que faz com que o tipo psiquico personificado por Calicles possa ser revivido em todas as
épocas como um tipo de homem.

Muito se tem discutido se a personagem de Calicles esconde uma adaptacdo
platdnica de uma ou mais figuras historicas da alta aristocracia de seu tempo (CANTO,

1993, p. 38-39) ou se a vivida imagem que Platdo faz do oponente de Socrates trai um
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“conflito que se passa dentro de uma s6 mente”, conflito que faria de Calicles um “retrato
do eu rejeitado de Platdo” (GUTHRIE, 1995 p. 102-103), mas que seria, também, integrado
a ele mediante a expressao de “sincero interesse pela seguranga de Socrates” (DODDS,
2002 A p. 13). Werner Jaeger afirma que Platdo se deu ao trabalho de “compreender
Célicles antes de subjuga-lo” e talvez tenha sentido “no seu natural essa ansia irreprimivel
de poder, com poder suficiente para, em Calicles, atacar uma parte de seu préprio eu”
(JAEGER, 1995. p. 666).

Que Platdo tenha tido a inteligéncia das fimbrias da afetividade humana mais
perversa, 0 demonstram a elogléncia e brilhantismo das falas antologicas de suas
personagens. Mas, no Laques, a incompatibilidade estabelecida entre o discurso e as acdes
indica que a questdo dos valores implica a harmonia ou o conflito na instancia da propria
psykhé. No Gorgias a mesma concepcao se repete: é preferivel tocar uma lira mal afinada,
ou dirigir mal um coro, ou, ainda, ndo estar de acordo com a maioria do que ndo estar em
consonancia consigo mesmo e contradizer-se (482c). A distingdo socratica de uma
triparticdo de determinacGes psiquicas sugere que o problema da ordenacdo dos valores
remete, sobretudo, para 0 modo como sdo ordenadas certas instancias da psykhé. A
triparticio de qualidades implica uma triparticdo funcional. E o conflito e a desarmonia da
propria psykhé que determina a incompatibilidade entre os valores professados e o discurso,
de um lado, e as acBes de outro.

Que o Gorgias retrata um conflito entre modos de vida e valores opostos, o atestam
0s combates eristicos das personagens e o seu mito de julgamento final. Mas Platdo foi
muito além de divisar um conflito entre seus valores e aspiracdes ocultas. A espantosa e

imortal vivacidade da personagem — que talvez tenha feito a mais mordaz e impactante
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apologia do poder e do apetite de todos os tempos — constitui o principal testemunho de que
Platdo est4 advertido de que na psykhé de cada homem vive um Caélicles.

A bela terapéutica da alma (kalds tetherapelstai tén psykhén) pressupe que o
assentimento as opinibes da alma (psykhé doxazei) seja tomado como principio
verdadeiro®. Para que se examine a quest&o do que é justo e, por conseguinte, do melhor
modo de vida € preciso que se examine a constituicdo psiquica a partir das opinides. Mas,
para isso, é preciso que se tenha a determinacgdo prévia da benevoléncia (eundia).

A eundia aparece no Protagoras™ como determinacdo prépria dos amigos que

entretém discussdo. Apds exortar SOcrates para que ndo abandone sua discussdo com

% Callicles néo tenciona assentir equivocadamente por causa de estupidez, embaraco ou insinceridade. Sua
franqueza assegura que ele defenda firmemente sua posi¢do anti-convencional. Assim, Sdcrates parece
exagerar quando demanda que tudo aquilo que for aceito de comum acordo seja verdadeiro... Ainda que ele o
prenda através de sua concordancia, o que garante a verdade das conclusdes? (IRWIN, 2003, p. 102). Dodds,
por sua vez, observa que a afirmacdo de Sécrates tem sido tipicamente vista como sinal do valor excessivo
que Platdo atribui ao método do élenkhos. A acidentalidade e a particularidade da opinido do interlocutor
implicaria um ‘defeito’ e inferioridade do élenkhos (Robinson) em relacdo a axiomética universal de
Aristételes (DODDS, 2002, p. 279-280). Todavia, como o proprio Irwin admite, Platdo ndo vé a posicdo de
Caélicles como sendo a de um excéntrico com um ponto de vista extremamente radical da justica
convencional. Trata-se, simplesmente, de uma declaragdo convincente de pontos de vista atraentes para
muitos contemporaneos de Socrates e Platdo. A concepcdo de uma virtude e de uma boa pessoa que ¢é focada
no poder individual, na riqueza, e no status é bem estabelecida no pensamento ético Grego, e coexiste
problematicamente com a concepcéo de virtude vinculada as outras obrigacdes concernentes a justica (ibid. p.
103).”

A identificacdo das teses assumidas pelo interlocutor com a verdade ndo constitui exagero nem do ponto de
vista da dialética socratica, nem do ponto de vista da retérica. Calicles representa ndo somente uma corrente
de pensamento que configura uma concepg¢ao de virtude e justica prdprias ao pensamento grego de entdo, mas
encarna certos valores e tipifica um tipo de carater que exerce um papel decisivo no jogo politico ateniense.
Por mais absurdas que possam ser as teses assumidas como “verdade”, o tratamento do €lenkhos possui o
objetivo justamente de conduzir o raciocinio até as Ultimas consequéncias dos postulados assumidos. Teses
verdadeiras ndo podem implicar conclusdes contraditorias e absurdas. A refutacdo, frequentemente, se faz
pelo absurdo ou incompatibilidade das conclusdes com um acordo inicial em torno de algum postulado. A
incompatibilidade denuncia mais um conflito entre valores e género de vida do que propriamente de
proposicOes contraditérias. Como nota Charles Kahn, o élenkhos é mais uma maneira de testar o0 modo de
vida do que de testar proposi¢des (KAHN, 1996, p. 98; 133).

Ademais, do ponto de vista retérico, ndo existe adesdo e, por conseguinte, persuasdo, sem o assentimento e o
acordo em torno de teses que demarcam o ponto de partida do arrazoado. De qualquer maneira, 0 acordo em
torno de opinides deve ser tomado como se fosse uma verdade. A dialética socrética é sempre hipotética em
seu inicio.

% Hipias de Elis estabelece, no Protagoras, a mesma distingdo entre physis e némos que é empregada no
argumento de Célicles. Mas, ao contrério da distincdo estabelecida no Gorgias, para Hipias os semelhantes
s80 iguais por natureza e as leis sdo as causas pelas quais se estabelece uma desigualdade arbitréria entre os
homens. Ver: KERFERD, 2003, 189-221.
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Protagoras, Prodico opera a distingdo entre “discutir” (amphisbethein) e “disputar”
(erizein):
As pessoas presentes a semelhantes discussdes devem ouvir
imparcialmente as duas partes, ndo, porém, de modo igual, o que
ndo é a mesma coisa; ambos devem ser ouvidos com a mesma
atencdo, mas ndo podemos conceder aos dois igual interesse,
porém maior ao que se revelar mais sabio, e menor ao de menor
preparo. Eu também, SAcrates e Protadgoras, pego que vos mostreis
mais condescendentes; cada um poderd dissentir (amphisbethein)
da opinido do outro, porém sem brigar (erizein). Entre amigos pode
haver discussdao com simpatia (benevoléncia; ‘eundia’); so brigam
adversarios e inimigos.
(Protagoras, 337a-b).
A disposicdo amistosa é diretiva na dialética, visto que o questionamento capcioso
ndo visa a busca da verdade, mas sobrelevar ao adversario (Ménon 75c-d). Na Republica a
eundia designa a disposicao amistosa que se contrapde a hostilidade e a cupidez que leva as
dissensdes e conflitos de gregos contra gregos. A benevoléncia impede o despojamento das
armas dos cadaveres (Rep. V, 470a), e constitui o designio amistoso de Glauco quando este
se propde a defender SAcrates da ira dos adversarios diante da estranheza provocada pela
tese de que a cidade nao pode ser feliz a menos que o Rei seja Filésofo (474a). No Teeteto,
a benevoléncia € a atitude socréatica associada a expurgacdo das falsas opinides mediante a
erotesis (Teeteto, 151c). O efeito da dialética é analogicamente um partejamento da alma,
que pode trazer a luz tanto fetos saudaveis, como imagens que devem ser rejeitadas. A
atitude de hostilidade de alguns, causada pela refutacdo, se contrapde a benevoléncia que
constitui o principio operador do procedimento catartico dialético. O desejo da verdade € o
principio de acdo que constitui a dialética e o desejo do bem € o principio de acdo de sua

aplicacdo préatica. Assim como nenhum deus é hostil aos homens, Sdcrates possui a

atribuicdo divina de ndo fazer concessdo a falsidade e de ndo enfraquecer o brilho da
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verdade (Teeteto, 151d). A operacdo dialética é impulsionada por benevoléncia, em
oposicdo a malevoléncia. No Fedro, a benevoléncia designa a manifestacdo pratica, em
relacdo ao amado, do Eros divino que se infunde no amante. Tal manifestacdo permite que
0 amado se dé conta da superioridade, acima de qualquer comparagdo, do amor er6tico que
supera todos os afetos reunidos que se Ihe possam devotar (255b).

Em todos esses contextos, a benevoléncia configura uma disposicdo e uma fungéo
psiquica conciliatoria entre instancias que, de outra maneira, estariam em conflito. Trata-se
efetivamente de uma mediacdo que promove 0 acordo, que harmoniza, reconcilia, que
opera amistosamente promovendo o bem; trata-se de uma funcdo que determina um modo
pelo qual se instaura a therapéia psykhé, funcdo que pressupde um saber prévio, um nods,
que ¢ a inteligéncia do bem.

No Gorgias, a eunoia €, sobretudo, exigéncia para o exame da alma e, por
conseguinte, exigéncia para 0 bom andamento da investigacdo discursiva. A eristica se
contrapBe a dialética, assim como a alma dissociada e fragmentada por conflitos se
contrapBe a alma harmdnica e unificada. A eundia assegura que o desejo seja orientado na
direcdo da epistéme. Ela é a funcdo mediadora entre o Eros e a inteligéncia, a funcédo que
permite que um se sobreponha ao outro, fecundando-se mutuamente, para gerar os belos
discursos. Mas €, também, a disposicdo altruista, a interacdo que faz com que o Filésofo
auténtico seja, antes de tudo, o amigo; que faz com que dialética e philia se pressuponham e
que o Filésofo veja-se, no amigo, como num espelho (Fedro, 255d).

A implacabilidade do élenkhos socratico no Goérgias evidencia, de maneira

inelutavel, que Calicles ndo é nem franco nem benevolente e nem tampouco ciente. 1sso
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implica que Célicles seja a imagem de uma fragmentacdo psiquica®. Por outro lado, o
movimento dramético do Gorgias real¢a a figura de Sdcrates, reluzente, como a imagem da
verdadeira franqueza, da verdadeira benevoléncia e da verdadeira paidéia (JAEGER, 1995,
p. 671).

As questbes de se saber qual é o tipo de homem que se deve ser e qual atividade
deve reclamar o primado da vida humana (Gorgias, 488a) ndo podem ser respondidas no
plano dos interesses em conflito. A questdo da justica reivindica um paradigma que esteja
acima do plano das relagdes praticas, um modelo absoluto ao qual sejam reportados os erga
e os légoi. Tal paradigma ndo pode ser circunscrito a uma esfera particular de tempo
cronoldgico e, por isso, a questdo do éthos e dos valores temporais deve ser aquilatada por
um modelo atemporal e absoluto que lhes sirva de norma e medida. Mas o atemporal e 0
que estd para além da reportacdo mutua dos valores humanos que configuram a
mentalidade da cidade, o modelo perenamente valido, exige um discurso proprio, com
estruturas homologas a grandeza das nogdes que ele pretende abarcar. A esse discurso,

Socrates chama de um belo logos (kalod 16gos), que &, também, um mythos.

% Qlimpiodoro interpreta as personagens do dialogo como personificacdes de tipos de caracteres. Assim, 0s
erros seriam cometidos por trés razdes: 1) uma opinido pervertida; 2) por causa da ira; 3) por causa do apetite.
O carater mal orientado foi refutado nos argumentos com Gorgias; o carater irascivel foi refutado com Polo; e
o carater apetitivo deve ser refutado na figura de Célicles (OLYMPIODORUS, 1998, p. 195).
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3.5. — A retorica da alma.

No Gérgias o recurso ao mito (que aparece em 492e ss) permite que a personagem
de Socrates discorra filosoficamente sobre esferas que ndo podem ser atestadas, ou
verificadas. A existéncia da alma como instancia que congrega faculdades distintas e da
equacdo soma/sema sdo postulados atribuidos a um engenhoso homem (kompsds anér),
Siciliano ou Italico. Nao se trata de um filésofo, mas de um mit6logo cuja identidade, como
0 demonstram Dodds (1986, p. 297), Burkert (1972, p. 248) e Huffman (1998, p. 404 ss.),
ndo pode ser conhecida. Segundo a alegoria da narrativa, a alma, € uma instancia complexa
e possui uma parte que é sede dos apetites (epithymiai) e que, em fungcdo do seu
desregramento, e da insaciabilidade é comparada a um tonel furado. No mundo invisivel, o
Hades, os miseraveis sao 0s ndo-iniciados, eternamente condenados a encher tonéis furados
com crivos. A alma dos irrefletidos seria como uma peneira que nada retém por causa da
descrenca e do esquecimento (493b-d).

Por que Sdcrates interrompe a linha argumentativa do élenkhos com imagens que
ele mesmo reconhece como algo estranhas (ti atopa)? Qual a razdo do emprego, em uma
argumentacdo complexa com um interlocutor resistente e hostil, de uma narrativa que o
proprio Socrates antecipa como impotente para persuadir Célicles de que uma vida bem
ordenada € preferivel a vida incontida e insaciavel?

A narrativa lanca mdo de um acervo tradicional de crencas que, segundo Burkert
(1972, p. 249), sdo semelhantes aos escritos do papiro de Derveni. Carl Huffman alega, por
outro lado, que a no¢do de uma alma que constitui a sede de todas as faculdades psiquicas e
do pensamento é posterior a Filolau de Crotona, cuja concep¢do de alma é muito mais
restritiva. Independentemente da fonte do mito, seus elementos remontam ao que Vernant

(1987, p. 89 ss.) chama de “misticismo grego”, uma corrente de grupos fechados associados
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a uma busca de imortalidade bem-aventurada obtida mediante a observagdo de uma regra
de vida pura reservada aos iniciados.

O uso filos6fico de um acervo mitico concerne a um estoque de crencas que
moldam o quadro mental da cidade e representa, segundo Brisson (1994, p. 28), um
“inventario indissociavel de um sistema de valores”, cuja importancia determina sua
conservacao em memdoria coletiva. Mas €, também, um meio que confere significacdo para
a atitude socrética que preceitua a regra de que é preferivel sofrer injustica a cometé-la.
Atitude incompativel com a expectativa coletiva de se fazer bem aos amigos e mal aos
inimigos.

A referéncia recorrente a uma antiga tradicdo, que aparece no Fédon, justifica a
inflexdo que o proprio Platdo opera na homologia entre a Filosofia e a inicia¢do, esbocando
modos concorrentes de interpretar e re-significar um acervo de saberes, poténcias, crencas,
afetos e imagens religiosas em uma transposicdo determinante para a mentalidade de um
novo género de vida e um novo tipo de éthos. A homologia entre o bios dos cultos de
mistério e suas correspondentes imagens miticas, exigidos para a iniciacdo, indica que a
significacdo ético-politica aportada pelo exercicio filosofico ndo encontra referentes no
mundo fisico, mas somente num acervo compartilhado de crencas e afetos que modelam os
quadros mentais de uma comunidade, valores coletivos que configuram o psiquismo
norteador para as percepcoes e o agir humanos (WINKELMAN, 2010, p. 14, ss).

Assim como na chamada antiga tradicdo (palaios 16gos - Fédon 70c) dos mistérios
h& uma transmissdo iniciatica para que os puros encontrem a bem-aventuranca no Hades, na
Filosofia ha o exercicio catartico da vida virtuosa e do pensamento depurado. A pureza

ritual é assimilada aos raciocinios isolados das sensacdes corporais: a alma raciocina mais
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belamente, quando despreza os sentidos e foge das sensagdes corporais e procura, 0 mais
possivel, isolar-se em si mesma e tornar-se si mesma (dzétei dé auté kath’autén gignesthai).

Este isolamento da alma através dos raciocinios (logidzesthai) € correlato ao modo
de aquisicdo do conhecimento e da manifestacdo da realidade daquilo que ocupa o
pensamento. A grandeza, a salde, a forca e a realidade (tes ousias) de todas as coisas e 0
que cada uma delas é em si mesma, exigem uma catartica das sensacfes (tas aisthétd).
Somente 0 pensamento em si mesmo (auté té didnoia), 0 pensamento sem mistura, isolado
e sem comunhdo com o corpo, pode sair a caca (epikheiroi théreiiein théreuein ton onton)
dos seres, da verdade e da inteligéncia purificada (phronésin). A purificagdo, anunciada por
um filésofo genuino (Fédon 65b-67¢), representa o sumario daquilo que ja representa uma
transposicdo em relacdo aos ritos purificatorios das seitas de mistério.

Pierre Boyance (1994, 85-95) correlaciona esta ascese filosdfica a um acervo orfico
cujo escopo seria a separacdo dos elementos titanicos da psykhé de sua parte divina. O
discurso, que Socrates consigna a um anénimo, descreve um caminho sagrado purificatério,
uma trilha (atrap6s) que demarca o itinerdrio da razdo e da investigacdo. O alvo da
investigacdo é identificado com a verdade e seu principio de acdo com um apetite pela sua
posse (me pote ktesometha hikands hou epithymotimen). Na prescri¢ao iniciatica do filésofo
genuino, ha uma concep¢do quase material de que a alma estd dispersa como sopro nos
elementos corporais € que a sua mistura com o corpo engendra toda sorte de males e
impedimentos para a aquisicao da verdade e a caga aos seres. A mistura da alma ao corpo
segue na esteira do mito de Dioniso Zagreu, esquartejado e devorado pelos Titds. Néo
obstante, a trilha iniciatica descrita no Fédon ndo promove a separacdo dos elementos
divinos do elemento corporal titdnico mediante ritos purificatorios. Em vez disso, a

exaltagdo iniciatica da lugar a um apetite pelo pensamento purificado: a phrénesis. H4 uma
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homologia entre o caminho sagrado dos ritos iniciaticos e a trilha filoséfica. Todavia, o
alvo deste itinerario ndo é mais a pureza ritual, mas a posse da verdade e 0 pensamento
isolado do corpo.

A purificacdo teléstica tem como finalidade a remocéo das faltas, do miasma que
determina o destino futuro apos a morte. Como afirma Vernant (1994, p. 107), “o miasma
se purifica sempre com uma lavagem, mas também ‘se consome’, ‘adormece’, ‘se
dispersa’. E uma mancha e também uma coisa que rouba, um ‘peso’, uma ‘doenga’ uma
perturbagdo, ‘uma ferida’, ‘um sofrimento’.

O vocabulario indica que Platdo se apropria de uma tradicdo filosofica associada as
praticas rituais de lustracdo, como os misterios de Eléusis e outras praticas iniciaticas,
comodamente rotuladas de orficas. Assim como as faltas, os crimes de sangue, ou a
impiedade transmitem-se numa cadeia de impureza, a purificacdo esta relacionada a
transmissdo inicidtica, a ritos que suscitam a passagem de um estado para outro mais
elevado. Essa transmissdo consolida todo um género de vida modelado por exercicios
espirituais. A iniciacdo, tal como o miasma, pressupde uma cadeia de transmissdo que
remonta a antiga tradicao, o principio e a fonte da pureza.

No seu comentario as laminas de ouro orficas, Giovanni Carratelli, observa que as
instrucdes mortuarias objetivam servir de guia para que a alma do iniciado seja liberta das
faltas mediante a iniciagdo (myésis). Os ritos compreendem instrucGes, formulas de
reconhecimento (synthéma), ou palavras de passe, 0 segredo, provas dolorosas
(pathématha) e a referéncia constante a Mnémosyne, personificagdo divina da memoria. Ha
0 importante papel do guia, 0 mystagogos, na conducdo de estatutos diversos entre 0s
recipiendarios: os Backhoi sdo superiores aos mystai. A palavra de passe, ou a formula de

reconhecimento, pressupde o exercicio menemdnico que faculta o conhecimento da origem
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divina, anterior a vida terrestre. As expiacdes e as lustracBes catérticas suscitam a
prevaléncia do elemento divino da alma. Na lamina mortuéria encontrada na necropole de
Hipdnio em uma tumba datada no fim do séc. V. encontram-se as instruces:

Tu iras na morada bem construida de Hades: a direita hd uma

fonte,

ao lado dela se ergue um cipreste branco;

é la que descem as almas dos mortos e onde elas se refrescam.

Desta fonte tu ndo te aproximaras

Mas, mais adiante, tu encontraras uma agua fria que corre

do lago de Mnemosyne; acima dela se encontram guardas.

Eles te interrogarédo, em seguro discernimento,

porque tu exploras as trevas de Hades obscuro.

Dize: ‘Eu sou filho da Terra e do Céu estrelado.

Eu queimo de sede e desfaleco. Dé-me rapido

De beber da agua fria que vem do lago de Mnemosyne .

E eles te interrogaréo pelo querer do rei ctonico.

Eles te daréo de beber do lago de Mnemosyne.

E tu, quando tiveres bebido, percorreras a via sagrada,

Sobre a qual também os outros mystai e backhoi avangcam na
gléria. °'(1 A 1. 9-11.)

Como observa Radcliffe Edmonds (in: CASADIO, 2010, p. 72 ss.), as referéncias a
Persefone, a Mnemosyne e a Dioniso tem levado os historiadores da religido grega a rotular
as instrucdes iniciaticas, contidas nas laminas funerarias de ouro, como 6érficas, baquicas,
egipcias e pitagoricas ou ainda eleusinas. Embora alguns editores correlacionem as
instrucdes das laminas de ouro a uma katabasis que remontaria a um poema orfico, ou a um
livro dos mortos pitagérigo, Edmonds salienta que, infortunadamente, o0s textos
escatologicos sdo excessivamente vagos para identificad-los precisamente com alguma
vertente religiosa.

Muitos eruditos esforcam-se no sentido de encontrar um estema de influéncias que
permita delimitar suas origens em certos contextos. Mas, as imagens miticas e alusdes ao

misticismo grego que aparecem em Platdo sugerem um emprego caleidoscépico de

°" Tradugdo de Giovanni P. Carratelli (2003, p. 35).
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elementos tradicionais, que varia segundo o movimento de cada dialogo. Para o intérprete
dos didlogos, o contexto é a suma tradicional das seitas de mistério gregas.

Para Giovanni Casadio, se ha uma fronteira — e isto est4 além de questdao — que
demarca os limites entre Dionisismo (uma realidade concreta) e o Orfismo (uma realidade
muito mais nebulosa), nés somos incapazes de determinar precisamente onde esta fronteira
se encontra (CASADIO, 2010, p. 36-37.). Mais do que estabelecer distincGes candnicas
entre dionisismo, orfismo ou pitagorismo, cumpre focar oS esquemas invariantes de
pensamento nas seitas de mistério e as homologias correspondentes que emergem no
movimento dramatico-dialogico dos mitos platdnicos.

A personificacdo da memoria relaciona-se com o rito de purificacdo pela agua que
permite 0 acesso a via sagrada. A purificacdo propiciada pela memdria ressalta a primazia

do pensamento, ndus, na experiéncia iniciatica que ascende o aspirante a alétheia. A

formula de reconhecimento eu sou filho da Terra e do Céu estrelado identifica o aspirante
com a estirpe divina e sugere sua purificacao ritual prévia: ela serve como palavra de passe
que garante o acesso a divindade. A katabasis descrita na lamina funeraria alude ao
cumprimento de uma purificacdo prévia pressuposta, a prova da passagem e ao esforco
vinculado a uma poténcia psiquica personificada em Mnemosyne. Platdo se apropria desse
acervo da antiga tradicdo com a finalidade protréptica de apresentar a Filosofia como um
exercicio de morte e a katharsis como purificacdo do pensamento.
A verdade, a realidade da sabedoria, da justica, da coragem,
consistem sem duvida em uma purificacdo de todas as coisas e 0
proprio pensamento (phronesis) ndo é sendo um meio de
purificacdo. Ha uma grande chance de que aqueles que
estabelecerem entre nos as inicia¢cbes ndo tenham sido homens
fracos. Mas a realidade dos seres deve ser oculta em enigmas

(ainittesthai) quando eles dizem que “aquele que chega no Hades
sem ter conhecido os mistérios, sem ser iniciado, aquele sera
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deitado na lama, mas aquele que foi purificado e iniciado, uma vez
la chegando, habitara com os deuses. De fato, como dizem aqueles
que tratam das iniciag¢des, “numerosos sd0 0S portadores de tirso
(narthekophdroi), raros os Bakkhoi.

(Fedon 69b12-c2.)

A distin¢do hierérquica entre os impuros e os puros de um lado, e entre os mystai e
os bakkhoi de outro, indica a tese protréptica de apresentar a Filosofia como um exercicio
iniciatico de ascensdo ao principio Gltimo da realidade dos seres. A purificacdo é transposta
para a purificacdo do pensamento e das virtudes por meio da phrdnesis. A homologia entre
0 segredo e a realidade, posta sob forma enigmatica para evitar a apropriagdo por aqueles
que ndo passaram pelo longo exercicio catartico € mantida: ndo ser puro e se apossar do
que € puro, e de fato, é preciso temé-lo, é algo interdito (ou themitén, Fédon, 67b01).

Todavia, a mengdo aos portadores de tirso e bakkhoi, no Fédon, suscita
controvérsias. A qual tradicéo se refere 0 passo? Quais sdo 0s ritos e qual é o contexto que
suscita a analogia entre iniciacdo aos mistérios e iniciacdo filosofica? Ana J. Cristobal, em
um instigante estudo acerca do campo semantico das expressdes bakkhos e bakkhedein,
indica que os termos possuem significados diferentes entre os circulos reconhecidos como
orficos e o culto a Dioniso. Bakkos e bakkhoi sdo denominagdes daqueles que passaram por
ritos purificatorios ou extaticos vinculados a Dioniso. Tais ritos induzem a um estado
mistico, de intensa afetividade decorrente da exaltacdo e entusiasmo provocado pelo deus.
Bakkos é o atributo de um seguidor de Dioniso Bakkhos. O verbo bakkhelein, por outro
lado, denota a possessdo divina e, dentre todos os testemunhos, somente Euripides o
emprega no sentido de adoracdo a Dioniso. A acdo de bakkhelein descreve
simultaneamente os afetos experimentados no transe delirante e a performance ritual que

envolve procissdes, carregar e agitar tirsos ornamentados, gritos sacrificiais (eyof), danca e

vinho (CASADIO, 2010, p. 46-60).
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A terminologia empregada na inscricdo da lamina de Hiponio evidencia que as
expressdes mystai e bakkhoi pertencem a um acervo cultural comum de imagens que
configura o mesmo pano de fundo para a classe geral dos cultos de mistério. As instrugdes
funerarias evocam uma ascensao iniciatica na via sagrada para que o recipiendario seja
acolhido entre os bem-aventurados: gloria reservada aos puros que passaram pelas provas.
Somente 0s puros possuem a poténcia psiquica unificadora da memoria, condigdo para o
proferimento da palavra de passe, 0 syntema, e o conhecimento da alétheia, reservado aos
bakkhoi mediante o inaudito — os aporrheta. Como salienta Boyancé, as purificacdes
orfico-pitagoricas referenciam-se no mito de Dioniso Zagreu, desmembrado pelos Titas, e
podem perfeitamente coexistir com rituais baquicos de livramento, com hinos, dangas,
coros e a alegria extatica, as paidia hédonon, censuradas por Platdo como um tipo de
orfismo baquico:

Eles produzem uma multidéo de livros de Museu e Orfeu, filhos da
Lua e das Musas, diz-se. Eles regram seus sacrificios sob a
autoridade destes livros e fazem acreditar ndo somente aos
particulares, mas a cidade, que se pode, pelos sacrificios e jogos
prazerosos (paididas hédonon), ser absolvidos e purificados de seu
crime, enquanto vivo e mesmo ap6s sua morte. Eles chamam
iniciaces, estes ritos (teletas) que nos livram de males no outro
mundo e que ndo se pode sacrificar sem esperar terriveis suplicios.
(Republica, 364 e — 365 a).

Boyancé assimila as teletai com os mistérios de Eléusis. Mas, como evidencia a
exegese do comentador de Derveni, a critica a degeneracao do vinculo entre longas praticas
de exercicio espiritual e do papel da inteligéncia na busca pela verdade com o segredo e a
transmissdo oral de uma sabedoria, ja fazia parte da reflexdo filosofica pré-socratica. No
Teeteto (155e-156a), Platdo adverte, en passant, que o jovem olhe em derredor, para que

ndo aconteca que algum ndo iniciado ouvisse 0 que era dito. Este cuidado indica a

transposicdo filoséfica do estatuto iniciatico para a investigacdo terapéutica operada pela
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Filosofia, que exige a preparacdo da alma. A separacdo dos elementos titanicos operada
pela encantacdo musical e da harmonia de afetos coexiste com as praticas cultuais de
exaltacdo baquica dionisiaca e com a ventura eleusina.

A tensdo entre a multiddo dos portadores de tirso e os poucos bakkhoi sugere uma
gradacédo entre narthékophdroi e iniciados. No Gorgias, a oposicao entre os ininteligentes,
ndo-iniciados, (anoétous amyetous, Gorgias, 493a07) e 0s mystai aponta para uma
polarizacdo radical entre seres irrefletidos, que se entregam aos apetites, e aqueles que
buscam a propor¢éo harménica da alma.

A tradicdo pitagorica vinculada a Alcméon de Crdtona define a saude como
isonomia e como mistura simétrica de qualidades (tén symmetron ton poion krdsin). A
harmonia resulta de um equilibrio ao mesmo tempo espacial e temporal e, nesse sentido, ha
uma equivaléncia semantica kair0s-symmetros, 0 momento oportuno num arranjo
ordenado. Kair0s, symmetria e eurythmia configuram uma percepcdo refinada de
harmonia. A nocéo de symmetria se desdobra entre os pré-socraticos como proporcao, ou
uma identidade de relacbes. A transposicdo de semelhanca de relacGes se desdobra na
analogia: identidade ou semelhanca de l6goi. A funcdo da analogia consiste em remeter
uma multiplicidade de 16goi a uma unidade. Func¢édo unificadora, a proporcao geométrica e
a expressdo matematica da identidade de relacdes designam outro aspecto correlato da
harmonia: a no¢do de mediania, 0 méson, 0 meio-termo — mésaotes — que se estende para o
ambito da psykhé como metrética dos afetos. A medida do tempo e o esforco de conciliagdo
entre 0 periodo lunar e o solar engendram o problema matematico e geométrico da
comensurabilidade. A harménica pitagorica conecta simultaneamente no¢oes qualitativas e
quantitativas, temporais e espaciais, ritmo e consonancia musical com o equilibrio de

opostos, no corpo, na alma e na cidade. (PERILLE, 2005. p. 24-65).
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A menc¢do ao Hades, indica que os mitos escatoldgicos discorrem sobre o invisivel
(Fedon 81c, Cratilo 404b), sobre a natureza da alma, seu destino futuro e seu papel na
economia cosmologica. Em particular, a passagem do Gérgias postula o fato de que a alma
é complexa e que os apetites sdo atributos psiquicos e ndo corporais.

Segundo Olimpiodoro, o mito filoséfico é elaborado para que o invisivel seja
inferido a partir do visivel e aparente. Como a alma ndo é constituida somente pelo
pensamento, mas também pelos afetos e desejos, o discurso deve ser multifacetado de
modo a corresponder a cada esfera psiquica. Uma estrutura psiquica complexa exige uma
inteligéncia complexa que, por sua vez, pressupde uma estrutura discursiva complexa.

Conforme a tese classica de Pierre Boyancé, adotada pela maioria dos intérpretes
que abordam os mitos platonicos, o principal efeito da narrativa mitica ¢ a “encantacao”
(epoidé), o efeito catartico e terapéutico irresistivel do charme. O mito filosdfico é o
discurso que expressa um pensar por imagens que € enderecado a parte afetiva da psykhé.
Em funcdo de sua acdo eficaz sobre os afetos, 0 mito exerce uma agdo persuasiva que
consolida os postulados inverificaveis que conferem significacdo para as acdes préticas.

A alegoria do tonel furado, como nota Vernant, é uma alusdo a condenacdo infligida
as Danaides. Segundo Apolodoro (11, 1, 5), na sua noite de nlpcias, as filhas de Danao, em
colusdo com o pai, decapitam seus maridos e primos, filhos de Egito. Por causa disso, 0s
juizes divinos condenaram-nas a encher eternamente tonéis furados no Hades.

Carl Kerényi alude ao fato de que o casamento &, para 0S gregos, um importante
télos que demarca um rito de passagem (1998, p. 46). As penas eternas indicam uma falta
vinculada a auséncia de télos, de completacéo ou iniciacao.

A iniciacdo é transposta por Platdo em exercicio filoséfico, no esfor¢o que culmina

na phronesis, no pensamento puro que implica o isolamento psiquico. No Gorgias, as
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almas dos ndo iniciados sdo como tonéis furados que nada retém, por descrenca e
esquecimento (493b). A auséncia de télos é, segundo Vernant (1990, p. 146 ss.)
indissociavel do esquecimento que implica o ciclo do devir e da necessidade. O
esquecimento representa a imersdo no eterno ciclo do tempo, o eterno recomego, a roda do
nascimento que faz com que a alma tome o breve instante da vida como se fosse totalidade
do tempo. O mal supremo para a alma consiste em tomar a causa de um afeto violento
como se fosse a realidade mais verdadeira (Fédon 83c).

A transposicdo filosofica, operada por Platdo, insere o esquecimento e a meméria
numa teoria do conhecimento que sera desenvolvida a partir do Ménon e do Fédon. A
améleia ou auséncia de inquietacdo configura o estado psiquico da vida voltada para os
apetites em detrimento da anamenesis, que suscita o exercicio filos6fico que culmina na
inteligéncia das verdades eternas. A anamenesis tende para o telos que implica a visao
unificada da totalidade do tempo, pas khrénos.

Na transposicao platdnica, meléte thanatou € o exercicio de morte, mencionado no
Fédon, pelo qual o pensamento puro é isolado da inconstancia do devir e da eterna
insaciabilidade dos apetites. A mencdo breve do Goérgias anuncia postulados ingressivos
que compordo, ao longo das obras centrais de Platdo, uma visdo cosmoldgica unificada na
qual as questBes éticas sdo abarcadas no dominio mais amplo de uma epistemologia e
psicologia que, por sua vez, sao alicercadas numa ontologia.

As imagens subsequentes correlacionam modos de vida excludentes com o
regramento e desregramento. Um género de vida é representado por um homem que possui
tonéis repletos de conteidos valiosos e que, por isso, ndo se preocupa e se aquieta; o outro é
representado por um homem cujos tonéis sao furados e que, por isso, € forcado a atividade

penosa de preenché-los incessantemente. O género de vida é determinado pela constituicéo
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psiquica que define um tipo de homem. A alma temperante possui a inteligéncia da ordem e
do regramento. A inteligéncia institui ordem naquilo que é desregrado. A alma epitymética
é aquela inexoravelmente voltada para a replecdo do vazio, para 0 movimento sempre
renovado de uma saciedade que é continuamente relancada na efemeridade do tempo
(DIXSAUT, 2001, p. 138). Desejo que nenhum recipiente pode conter, esquecimento de
todo télos, o apetite € um estado penoso (Gorgias, 496d) que nunca se aquieta com a posse
do alvo desejado e que, por isso, reclama auséncia de limites.

Por conseguinte, mesmo que alguém seja de outro ponto de
vista, na verdade, aquele que realmente é tirano, é realmente
escravo, vive no cumulo da bajulacéo e da escravidado e e adulador
dos maiores malfeitores. Ele ndo satisfaz de nenhum modo seus
desejos, mas apareceria inteiramente desprovido de todas as coisas
e pobre, se pudéssemos considerar a inteireza de sua alma. Ele
extravasa de medo ao longo de toda a sua vida e € repleto de
sobressaltos e sofrimentos, se de fato se assemelha a disposicdo da
cidade que dirige.

(Republica, 579¢)*

Mas como pode se justificar a conexao entre a inteligéncia e o regramento? Somente
a ordenacdo e o regramento podem, segundo Socrates, modelar uma visdo unificada que
vincula o céu, a terra, os deuses e 0s homens num conjunto articulado, numa comunidade
cingida pela amizade, ou amor da ordem (Gorgias, 507e-508a).

A lei universal que governa todas as esferas do kosmos, que dirige, a0 mesmo
tempo, o plano ético-politico e a physis é a igualdade geométrica — todo-poderosa (mega
dynatai) tanto entre os deuses como entre 0os homens. O género de vida filos6fico norteia-se

pelo postulado de que hd um principio unificador que cinge todo o kosmos, 0 humano e o

divino, segundo uma ordenacdo matematica.

% Trad. de Pierre Pachet (1993. p. 466.).
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Walter Burkert (1972, 78, n. 156), Dodds (1959, 339), Vlastos (1981, 195 n. 119) e
Irwin (1979) concordam que Platdo esta fazendo uma referéncia direta a Arkhytas de
Tarento nas passagens em que sao mencionadas a geometria e a propor¢do no Gorgias. De
acordo com Carl Huffman, um proeminente tema do final do pensamento do séc V a.C.
conecta a ambicdo, pleonexia, com o que é por natureza em contraste com o que é por
convencdo. Para Arkhytas, a pleonexia é a maior causa de discdrdia e instabilidade politica
do seu tempo. A pleonexia € associada com o abuso de poder tanto por um tirano quanto
por uma oligarquia rica. Para combaté-la é necessario ndo somente a lei, mas a logistiké a
ciéncia do célculo e da geometria.

No Gorgias, a pleonexia de Calices ¢ explicada em termos da negligéncia da
geometria e da igualdade geométrica. No fragmento 3 (Stobeu e Jamblico), da edicdo de
Huffman, a igualdade que resulta do célculo das propor¢des como cura para a pleonexia €
notavelmente paralela a do Gorgias.

Pois é necessario tornar-se ciente, sendo insciente, ou aprendendo
de um outro ou descobrindo por si mesmo. Aprendendo a partir de
outro pertence a outro, enquanto descobrindo por si mesmo
pertence a si mesmo. Descoberta, enquanto ndo investigada, é
dificil e infrequente, mas enquanto investigada, facil e freqlente,
mas se alguém ndo sabe <como -calcular> (logizdestai) €
impossivel investigar.

Uma vez que o célculo foi descoberto, impede a discordia e
aumenta a concérdia. Pois ndo procuram ganancia desmedida
(pleonexia) e igualdade existe, uma vez que isto veio a ser. Pois por
meio do célculo (proporcdo) veremos reconciliagdo em nossas
transacGes com 0s outros. Por causa disso, entdo, o pobre recebe
do poderoso e o rico da para o necessitado, ambos crendo que
havera igualdade. Isto serve como um canon e um impedimento
para a injustica. Impede aqueles que sabem como calcular antes
que eles cometam injustica, persuadindo-os que eles ndo poderdo
ficar ocultos, sempre que eles aparecem para ele (o canon). Impede
aqueles que ndo sabem como calcular de cometer injustica, tendo
revelado a eles como injustos por meio dele (do calculo).
(STOBEUS 1V 1.139, IAMBLIKHUS, Sobre a ciéncia matematica
geral 11 44.10-17 apud: HUFFMAN, 2005, p. 183).
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O verbo pleonektéo significa ter mais, levar vantagem, ter ganancia e o substantivo

pleonexia indica o impeto de possuir mais do que o devido, ambicdo, vantagem injusta,

arrogancia. Mas, Platdo se apropria do vinculo estabelecido por Arkhytas entre a
organizagdo politica e a matematica para promover uma generalizacdo que ascende a uma
visdo unificada do kosmos e usa o termo “igualdade geométrica” num sentido muito mais
geral, como equivalente a proporcdo, ou regramento geométrico.

A pleonexia, a negligéncia do regramento geométrico que unifica o kosmos,
constitui a fonte de todas as injusticas. A investigacdo sobre a origem dos apetites e a
relacdo destes com a inteligéncia estabelece a alma como principio de agdo e causa da
justica e da injustica. Ao postular um vinculo entre o dominio da praxis e o da Natureza
pelo regramento geométrico, Platdo estabelece o primado da alma como causa e da
inteligéncia como condicdo da kosmia.

O desenvolvimento da concepg¢édo de que a alma configura uma instancia complexa
cuja causalidade € intrinseca a natureza desejante estende o acervo conceptual pitagdrico
concernente a harmonia ao postulado fundamental de que a harmonia é uma inscricdo a
posteriori de modalidades diversas de arranjo psiquico, conferidas pelas proprias escolhas.

Em Platdo, a alma é causa de sua propria natureza e principio de harmonizacéo.
Essa subversdo nocional sera decisiva na causalidade platdnica e no estabelecimento da
funcdo mediadora da alma entre o devir e a realidade inteligivel.

No Fédon, Platdo inaugura a concepcdo de que uma harmonia de elementos
materiais pressupde a possibilidade de gradac6es diversas, segundo 0 maior ou menor grau

de consonancia dos elementos. Quanto maior for a combinacdo, maior sera a harmonia.
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Se a alma fosse uma harmonia de elementos materiais, uma alma carregada de
vicios seria menos harmoniosa do que uma alma virtuosa e, por conseguinte, seria menos
alma, o que ndo pode ser admitido. Em contrapartida, se ndo ha uma alma que seja menos
alma que outra, entdo ndo hd harmonia que seja mais intensa que outra, ou seja, uma
mesma harmonia ndo pode participar, a0 mesmo tempo da harmonia e da auséncia de
harmonia. Além disso, a alma ndo pode ter um estatuto secundario em relacdo ao corpo. A
alma n&o deriva nem obedece aos processos corporais, mas, como sede da razéo, regra, pelo
dominio dos desejos, as necessidades corporais. Como a alma ndo segue aos impulsos
determinados pelos elementos em tensdo no corpo, mas 0s domina e tem mestria sobre eles,
a sua natureza é diferente das dos elementos do corpo e, por isso, a alma ndo pode ser uma
harmonia: ela possui harmonia. Platdo transpde o conceito material de harmonia para a sua
concepcao de consonancia e afinidade com o divino. Essa transposicdo enseja 0 argumento
de que a alma é principio de regramento e tende a assemelhar-se com as Formas.

Toda a discussdo acerca das causas que da origem a concepcdo das Formas esta
calcada numa critica a concepgdes pitagoricas, sobretudo as de Alcméon e de Filolau. Ha
causas necessarias e causas Ultimas verdadeiras. Os quatro elementos da physis e as
relacBes numéricas inteligiveis sdo necessarios para a inteligéncia, mas nao se identificam
com o inteligivel. As verdadeiras causas sdo as “coisas em si mesmas” ordenadas e
harmonizadas segundo o Bem. O meio de inteligibilidade do kosmos é a phronesis, cuja
sede é a alma. As relacbes numéricas, indispensaveis para a inteligibilidade ndo sdo
intrinsecas as coisas, nem a harmonia configura uma consonancia de coisas, mas estao no
ambito da psykhé e constituem uma consonancia com as Formas, causas fundamentais de

todas as coisas.
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3.6 . Julgamento e nudez.

O mito de julgamento do Gérgias alude ao tempo primordial de Krénos no qual a lei
da justa retribuicdo foi instituida. O destino futuro da alma depende da natureza de suas
acOes pregressas. A conexao causal infrangivel, que rege até mesmo os deuses, estabelece a
correspondéncia entre o0 estado psiquico e a praxis ético-politica. A bem-aventuranca ou 0s
sofrimentos, a felicidade ou a infelicidade, derivam dos principios da acdo. O estado
cadtico representado pelo Tartaro, prisdo das poténcias cdsmicas da violéncia e da
desordem, reflete a propria natureza da alma. Assim como ha uma homologia estrutural
entre a alma do tirano e as disposi¢des da cidade que governa, ha uma homologia entre a
desordem cdsmica e a natureza psiquica do agente injusto.

Todavia, neste tempo primordial que remete ao primado do Intelecto, nods, 0s juizes
vivos referenciavam seus critérios no mesmo plano da vida e do devir e seus decretos eram
promulgados no proprio tempo das a¢Ges submetidas a julgamento. A auto-referéncia dos
juizos, em que o vivo era a medida do vivo, implicava o erro e a destinacdo incompativel
com a natureza das almas. Uma situacdo impediente catastréfica é anunciada: a ameaca a
validade universal da lei de Kronos. Zeus astucioso, dentre todos os mediadores, 0 mais
privilegiado, diagnostica a causa do mal: os julgamentos sdo distorcidos pelas aparéncias
das roupagens que ocultavam a verdadeira condicdo das almas e interditavam a
perscrutacdo de sua natureza pelo olhar.

A justica € recoberta pelas roupagens dos valores que norteiam a vida pratica e 0s
sinais visiveis, testemunhas oculares das sanc@es que determinam os bens — o prazer, as
riquezas e as honrarias —, impedem o conhecimento da verdade. Para que os julgamentos
possam se desprender dos sinais materiais e possam discernir segundo o melhor valor é

preciso referenciar a vida em outra coisa que ndo seja ela mesma. Todas as técnicas
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discursivas e persuasivas, todos os signos de valores fundados na opinido coletiva séo
empregados para forcejar a adesdo dos juizes a uma imagem iluséria de justica.

Os proprios juizes ndo possuem outro acesso a investigacdo que ndo sejam
mediados pela falibilidade dos sentidos. Diante do diagndstico, Zeus prescreve 0
expediente astucioso que remediara o mal:

Primeiro é preciso, diz Zeus, que os homens cessem de
conhecer de antem&o a hora da morte. Pois agora eles sabem
em qual momento ird&o morrer. Ora, eu acabo de dizer a
Prometeu para que lhes retire este conhecimento. Em seguida
é necessario que os homens sejam julgados nus, despojados
de tudo o que eles ttm. E por isso que se lhes deve julgar
mortos. E seus juizes devem estar igualmente mortos, nada
além daquilo que uma alma vé em outra alma. Que desde o
momento da morte, cada um esteja separado de todos 0s seus
proximos, que deixe sobre a terra todo este decoro — este é 0
Gnico meio para que o julgamento seja justo.

(Goérgias 523d-e)*°.

O expediente elucubrado por Zeus € pélo simétrico ao expediente instrumental do
mito de Prometeu no Protagoras. A previsdo propiciada pela inteligéncia utilitaria,
representada pelo fogo furtado, deve ser retirada dos homens pelo filantropo Prometeu. A
capacidade de engenho técnico garante ndo somente a provisao e a compensacao para as
caréncias humanas, mas ocasionam a violéncia e a injustica enddgenas. Se a vida do género
humano s6 pode ser assegurada pela inteligéncia instrumental engenhosa, a existéncia da
comunidade politica depende da participacdo no par aidos-dike, sem a qual ocorre a
desumanizacdo inevitavel. A retirada da capacidade projetiva implica uma divisdo no plano
cronolégico em que se estabelece a consecucdo entre acdo e consequéncia. A separacdo

entre o tempo cronoldgico da vida e o tempo ap6s a morte representa a dissociacao entre o

visivel e manifesto e o invisivel oculto.

% Trad. de Monique Canto (PLATON, 1993, p. 304.).
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O corte radical impede a eficacia dos signos exteriores de justica, mediados pelas
técnicas do engano e da ilusdo. Todos os recursos sao inelutavelmente abandonados, todos
0s apegos afetivos sdo impotentes apoOs a travessia. A remissdo a paradigmas absolutos
exige o postulado de que a morte é a separagdo entre o e a alma. E preciso crer na alma
separada e isolada para que se vislumbrem os paradigmas da vida de maior valor.

A verdadeira natureza psiquica revela-se em funcdo de suas causas remotas e nada
pode violar a lei causal ético-psiquica de Kronos. A nudez remove 0s sinais exteriores do
engano e inverte a relacdo entre a ocultacdo e a vergonha, entre a exposicdo e o juizo. A
vergonha ndo depende mais da coercdo do olhar coletivo, das gestas reputaveis e
censuraveis que configuram os valores da cidade e os nébmoi humanos. A vergonha é o
afeto que revela a inadequacdo da natureza psiquica com sua destinacdo final, afeto que
deixa de ser prospectivo e passa a ser retrospectivo acerca dos males que poderiam ser
evitados sem a tirania dos apetites.

Na planicie invisivel, em que as hierarquias da vida sdo equalizadas no mesmo
meétron, as formulas de reconhecimento, as palavras de passe e a memorizacdo de
prescricdes rituais dos antigos cultos de mistério sdo transpostas pelo escrutinio imediato
do “olhar da alma” que vé€ outra alma. O discurso sagrado ndo expressa a natureza propria
do recipiendario e por isso, o sentido enigmatico do discurso polissémico perde a
finalidade. Somente o olhar perscrutador, desembaracado de qualquer obstaculo, pode
apreender a verdade dos seres e determinar o l6cus consonante a cada alma. Os verdadeiros
bakkhoi ndo sdo os que declaram ser puros, mas sdo aqueles que, puros, resplandecem em
sua prépria natureza psiquica as ordenac6es da justica efetivada em vida.

A feilra do debochado Tersites (Goérgias, 526¢), a chaga do voluptuoso, os conflitos

e sofrimentos do tirano apetitivo e as desmedidas dos ndo-iniciados configuram uma nova
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acepcdo da vergonha, na qual o feio e o vergonhoso necessariamente implicam-se
mutuamente.

No movimento da transposi¢do iniciatica, operado pelas imagens miticas, a
auténtica hyponoia consiste em apreender as grandes verdades que se ocultam subjacentes
aos signos aparentes. O fildsofo é aquele que investiga o regramento c6smico e a propor¢do
geométrica e os aplica ao regramento dos principios de acdo e inteligibilidade da alma. A
alma justa é a alma bem ordenada, consonante com a harmonia cdsmica (Gorgias, 507a).

Segundo Monique Dixsaut (2001, p. 171-173), a Unica verdade que o filésofo pode
crer € aquilo que o logos Ihe significa e ndo a vida. Este 16gos indica que hd uma maneira
de viver que é a melhor porque concede tempo a busca da verdade. Todavia, as imagens do
mito final apontam para o fato de que a catéartica eléntica do logos filosofico possui a
eficacia de desnudar o interlocutor de suas falsas ilusdes e envergonha-lo, mediante a
contradicdo entre as crencas professadas e o género de vida efetivamente praticado. N&o
obstante, o ldgos é inoperante diante da hostilidade, da violéncia e da ignorancia
(apaideusia, 527e). O discurso filos6fico ndo assegura a salvacdo diante de juizes
desonestos e ndo evitam o ridiculo e a violéncia.

Mas, o verdadeiro filosofo € como o piloto, cujo papel €, simultaneamente, o de
conduzir em seguranca os tripulantes, os valores e a si mesmo ao bom porto (Gorgias,
511c-512a). Sua funcdo é a de preservar dos males, as almas dos seus concidaddos. Para
tanto, é necessaria a retérica da alma, que ultrapassa a significacdo discursiva, para
culminar na inteligéncia da visdo direta de uma alma para outra. Quando uma alma observa
outra, sem qualquer das mediacbes sensiveis, ela compreende 0 modo como o tempo,
devotado a certo género de vida que ela julgou digno de ser vivido, a afetou e quais marcas

imprimiu em sua qualidade propria (Goérgias, 524d).
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Se 0s 16goi suscitam o refugio e o mergulho na verdade dos seres (Fédon, 99e), a
qualidade propria da alma s6 € determinada pela instauracdo pratica da justica politica. Para
exercitar o saber, é preciso, também, crer, mas, como dizia 0 exegeta de Derveni, ainda que
se esteja vendo, é impossivel crer ou aprender, sem que se leve em conta as coisas terriveis
(deind) do Hades. Néao se pode exercitar o saber, sem que este seja vivido, pois mesmo as
melhores naturezas estdo sujeitas a perversdao do pior género de apetites. Tais sd0 0sS
apetites que se manifestam em sonhos e suscitam replecdo recondita daquele que possui
disposicOes doentias para empreender unir-se a propria mae, a qualquer homem, deus ou
besta e de manchar-se de qualquer crime por causa da deméncia e da rendincia a vergonha
(Republica, 571d). Assim como a qualidade propria de um ser, artefato ou da alma néo
resulta do acaso, mas do modo como cada um é regrado, assim também a qualidade prépria
da alma s6 pode regrar-se através da consonancia com a propor¢do geomeétrica,
indissocidvel da acao virtuosa que muda as disposicOes da polis (Gorgias, 506e).

Ao fim e ao cabo de todos os discursos, é preciso prestar a maior atencdo ndo tanto
em evitar sofrer a injustica, mas em ndo cometé-la. E necesséario ndo se aplicar em parecer
bom, mas em sé-lo verdadeiramente, tanto em privado como em publico (Gorgias, 527b).
Nenhum mal pode sobrevir ao homem de bem, se ele pratica a virtude (527d), nenhum
ultraje pode envergonhéa-lo, nenhum sofrimento corrompé-lo — a nao ser a possibilidade de
que ele mesmo pratique o mal. Toda modalidade discursiva, seja a retdrica, seja o élenkhos,

deve servir para a perenidade do justo (527c).
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IV - NECESSIDADE E ESCOLHA

4.1 Imagens e causas no mito de Er.

No espetéculo de imagens narradas no mito de Er, hd uma proclamacdo majestosa
de um Prophétes que, em nome da virgem Laquesis, anuncia a coexisténcia simultanea de
nog¢des contraditorias: de um lado, ha a necessidade inelutavel da ligacdo de cada alma com
a vida, de outro, a radicalidade da escolha, como fonte de virtude e imputabilidade.

Como conciliar a necessidade inevitavel do periodo de nascimentos e mortes com a
escolha mais determinante? Como conceber a sorte e a liberdade radical da escolha, como
principios causais simultaneos da natureza da psykhe? O intérprete da Moira anuncia o
desconcerto da unificacdo de polos opostos, entre o irrefragavel e o indeterminado, entre o
lote infalivel e a autodeterminacdo desejada:

Logos da virgem Laquesis, filha da Necessidade. Almas efémeras:
ireis iniciar novo periodo de nascimentos na condi¢cdo mortal. Nao
¢ um daimon que vos escolheu a sorte, sois v0s que escolhestes
vosso daimon. O primeiro que a sorte designar escolhera primeiro
a vida a qual sera ligado em toda necessidade. Pois, virtude ndo
tem déspota. Segundo a honrar ou desonrar, cada um a tera mais
ou menos. Responsabilidade (aitia helouménou) é de quem escolhe.

O deus n&o é responsavel (theds anaitios) .
Republica X, 617d.06-617e.05.

E um espetéaculo curioso observar de que maneira as diferentes almas escolhem suas
vidas: nada mais lamentével, ridiculo e assombroso, diz o panfilio Er ***. A maioria é

guiada em suas escolhas pelos habitos adquiridos em suas vidas anteriores; habitos que

190 Adoto traducdo de Pierre Pachet, com ligeiras modificagdes.

Andnkhes thygatros kores Lakhéseos 10gos. Psykhai ephémeroi, arkhé dlles periddou thnetoil génous
thanatephdérou. Oukh hymds daimon Iéxetai, hymeis daimona hairésesthe. Protos d’ ho lakhon prétos
haireistho bion hoi synéstai ex| Andnkhes. Aretée dé adéspoton, hén timdn kai atimazon pléon kai élatton
autés hékastos héxei. Aitia heloménou theos anaitios.

101 oleeinén te gar idein efnai kai geloian kai thaumasian (Republica X 620a .01-02).
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acabam por condicionar uma homologia entre a natureza psiquica e o género de vida.
Quando o género de vida estd em questdo, emerge o primado da escolha.

Sendo assim, na travessia em que consiste a vida, quais s&0 0S meios e por quais
modos de viver poderemos conduzir a existéncia da melhor forma possivel até o seu termo?
Tal é a questdo crucial levantada pela imagem exemplar do Livro VII das Leis:

Um construtor de navios, no momento em que comega a construgado
do navio, pde em primeiro lugar a carena e esboca, assim, a
estrutura do navio. Parece-me que eu fago a mesma coisa quando,
tentando distinguir a estrutura dos modos de vida em funcéo dos
caracteres das almas, eu coloco realmente em lugar as carenas
destes modos de vida, examinando por quais meios, por quais
maneiras de viver, conduziremos o melhor possivel nossa existéncia

até o fim desta travessia que consiste a vida.
Leis VII 803a-b

A questdo da investigacdo da natureza da alma é explicitada a partir de uma
analogia: o Estrangeiro de Atenas alvitra que assim como o construtor de navios inicia a
construcdo pela carena e eshoca a estrutura do barco, assim também devemos tentar
estabelecer o delineamento dos esquemas de vida por meio dos géneros de almas'®.

O problema da indeterminacdo do modo de vida conjuga-se com a questdo mais
fundamental do Gérgias: Qual é o melhor género de vida que é preciso ter'®? A mais
fundamental de todas as questdes da vida consiste em se determinar a natureza do proprio
modo de viver. Dentre toda a gama infinita de escolhas, a vida filosofica postula o principio
de que ha uma hierarquia entre os afetos e uma escolha que é a melhor possivel:

Pois esta vida, esta vida unica, seja ela longa ou curta, é o que de
fato um homem, verdadeiramente homem, deve deixar de lado. N&o
¢ a isso que ele deve devotar o amor de sua alma. Ao contrario, no
que diz respeito a sua longevidade, deve remeter-se somente ao

deus e crer somente no que dizem as mulheres: que ninguém
poderia escapar ao seu lote. Ndo, o que antes se deve procurar

102 5 ton bion peirdmenos skhémata diastésasthai kata tpépous tous ton psykhén, (Leis VII 803a06-07).
103 gntina khré tropon zén, (Gorgias500c.03).
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examinar é: qual a maneira que se deve viver a vida para que ela
seja a melhor possivel.
Gorgias 512 d-e.

A vida, esta vida Unica que equivale a uma travessia, articula dois opostos
inseparaveis: a determinacdo incontestavel de uma longevidade que escapa ao poder
humano e o poder inalienavel do modo como esta travessia sera feita. Se a nenhum homem
cabe determinar a duracdo da prdpria vida, a cada homem cabe decidir como ir& viver a
vida que lhe cabe, pois o viver é fruto de escolhas. Se o género de vida é determinado pelas
escolhas, o que delimita o &mbito das escolhas, por sua vez, é a natureza Ultima dos desejos
e do carater. Ndo ha escolha que ndo seja resultante do movimento dos desejos. A
orientacdo dos desejos determina os valores, os critérios de discriminacédo e hierarquizacao
do preferivel, que, por sua vez, norteardo o modo como a vida € vivida. Esta orientacdo
natural dos desejos €, por conseguinte, prévia a percepcao da realidade vivida.

O discernimento da estrutura psiquica pressupde, por sua vez, a distingdo da
multiplicidade e da natureza dos desejos. Trata-se de uma correspondéncia biunivoca em
que o pensamento discerne o desejo e o0 desejo se exprime num modo de vida. Pensamento,
desejos e modo de vida articulam-se numa relacéo de implicacGes e consequéncias mutuas.
Pensamento e desejos acarretam consequéncias inevitaveis sobre o género de vida, de modo
a urdir a trama gue entrelaca necessidade e liberdade na tecedura que compde o viver.

Todavia, os pathémata da alma configuram impulsos, agogés, contrarios (Republica
X 604 a-b): Quando num mesmo homem, em relacdo ao mesmo elemento e ao mesmo
tempo, dois impulsos contrarios coexistem é necessario que haja nele duas partes*®*.

Os impulsos antitéticos da alma determinam acdes opostas e, por conseguinte,

implicam a diversidade de partes, ja que efeitos opostos ndo podem provir da mesma causa

104 Enantias dé agogés gigndmenes en tdi anthrépoi peri to auto hama, dio phamén em autdi anankaion
efnai.
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(Republica 1V, 439bss). Tal postulado transpde para a esfera do psiquismo a
impossibilidade de que haja contradi¢cdo, numa mesma instancia e num mesmo instante, de
principios de acdo, que fazem com que a psykhé seja uma causa (REIS, M. D., 2000, p.
114). As pulsdes conflitantes e opostas da psykhé indicam a necessidade de sua
complexidade.

Na complexidade de principios de acdo opostos, a aflicdo, ou os afetos violentos,
impedem a alma de discernir o melhor, aquilo que ha de bem e mal (tod agathod te kali
kako() nas dificultosas sobrecargas (en tais xymphorais) que sobrevém ao homem. A
tristeza e a aflicdo, uma vez dominantes, fazem obstaculo a inteligéncia dos expedientes
(todtoi empodon gigndémenon to lypeisthai) e, por essa razdo, nenhuma das coisas humanas
merece grande reveréncia (oute ti ton anthropinon axion on megales spoudés, Republica, X
604b.09-c.03). A natureza da psykhé é determinada pela similitude com sua ocupagéo
ordinaria (Fédon, 82a). Por isso, a experiéncia de um prazer ou pena intensos suscitam o
mal supremo: a psykhé é conduzida a tomar o que causa o afeto mais intenso por aquilo
que possui a maior evidéncia e a realidade mais verdadeira, enquanto ele ndo é nada
(Fédon, 83c.05-08). A realidade dos sofrimentos intensos € ilusoria e 0 mais belo consiste
em manter a maior quietude diante deles (malista hesykhian agein, Republica, 604b.09).

No Fédon (99b), Platdo distingue duas ordens de causas: (i) as causas verdadeiras e
(ii) as causas sem as quais nenhuma causa seria causa. As verdadeiras causas identificam-se
com o nods e exigem que se postule a faculdade psiquica da inteligéncia, discriminadora do
melhor (béltiston). A complexidade de impulsos faz da psykhé, principio de movimento e
causa:

Concluamos: € principio de movimento aquilo que se move a si

mesmo. Ora, ndo é possivel nem que ele se anule, nem que comece
a existir, do contrario, o céu inteiro, a geracdo inteira vindo ao
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ocaso, tudo isso pararia e jamais se renovaria. Uma vez posto em
movimento em um ponto de partida para sua existéncia. Agora que
é evidente a imortalidade daquilo que € movido por si mesmo, nao
se fara escrupulo de afirmar que isto é a esséncia da alma e que
esta € sua natureza. De fato, todo corpo que recebe de fora seu
movimento é um corpo inanimado. Um corpo é animado, ao
contrario, por algo de dentro e que tem em si mesmo o principio,
uma vez que é nisto que consiste a natureza da alma

Fedro 245d.

A esséncia da nocdo a qual corresponde 0 nome alma é ser principio de movimento.
Um principio ndo pode ser engendrado, visto que sua existéncia, nesse caso derivaria de
outra coisa. Tudo o que é engendrado é necessariamente engendrado sob o efeito de uma
causa, pois sem a intervencdo de uma causa, nada pode ser engendrado; eis a relacdo
necessaria que a nocdo de principio de movimento expressa: ha um vinculo infalivel entre
efeito e causa (Timeu, 28a). O principio € aquilo cuja existéncia € intrinseca a si mesmo
(ROBIN, in: Fedro, p. 83). Nesse sentido, 0 movimento da alma a torna causa e principio.
Em Platdo, a alma €, ao mesmo tempo, movimento, impulso e causa.

Somente a inteligéncia pode regrar 0 acaso, pois a opinido, a presciéncia
(epiméleia), o nols, a arte e a lei sdo anteriores aos elementos da Natureza. (Leis X 892b).
A questdo do melhor (béltiston) e das escolhas pressupde a configuracdo psiquica e a
economia de seus impulsos. Nesta economia, 0s desejos determinam o alvo em que
terminam. Todo desejo € orientado e aponta para um fim.

No Gorgias, Sécrates afirma que de todos os preparativos humanos (paraskeuai),
alguns visam somente o prazer e desconhecem o melhor e o pior, outros conhecem o Bem e
o mal:

Eu dizia, se tu te lembras, que ha certos preparativos que querem
somente atingir o prazer e se ocupam somente disto, numa

ignorancia total do que é melhor ou pior. Mas, existem outros que
conhecem o bem e o mal. Gorgias 500a.
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A questdo ética da melhor escolha exige o plano epistemoldgico da distingdo do
Bem e do melhor. O conhecimento do Bem e do mal deve fundamentar a préxis ético-
politica.

Platdo subordina as escolhas a questdo: “qual o melhor género de vida que se deve
ter?”. Escolhas pressupdem desejos, como impulsos para a acdo. Neste sentido, 0 psiquismo
é causa e, por isso, a Filosofia deve existir como Eros, como orientacdo natural do desejo
para 0 melhor. Somente a inteligéncia pode discriminar diferencas e discernir o melhor,
somente 0 movimento do pensamento, apanagio da psykhé, configura e inteligibilidade do
Bem (DIXSAUT, 2001, p. 130).

A escolha do alvo, que € o fim do desejo, determina simultaneamente: os valores; a
poténcia do discurso e a realidade do real. A realidade é determinada pelo modo como se
escolhe vé-la. Instancia complexa, a natureza psiquica determina o modo de inteligibilidade
pelo qual a realidade é apreendida.

Mas, para discorrer filosoficamente acerca de instancias que ndo podem ser
justificadas logicamente, Platdo emprega o registro da narrativa mitica. As nocOes
multivocas que compdem a realidade e ndo possuem justificacdo ldgica exigem a pistis,
como consolidacgéo.

4.2. — Mito e psykhe.

Da ordem da mousiké, os mitos platénicos esbocam, mediante um pensar por
imagens, um modelo de visualizacdo de realidades inverificaveis e sdo enderecados aos
pathémata com a finalidade de consolidar uma crenca. No Fédon (77e-78a) a encantacdo
mitica (epoidé) é reclamada como meio de afastar o medo crucial da morte. O medo é um

indice, um signo de reconhecimento, de que o0 corpo se mantém preponderante sobre o
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pensamento (Fédon 68c). Do medo, derivam as duvidas e as hesitagdes que paralisam as
acOes humanas e impedem a atividade filosofica

A encantacdo mitica possui simultaneamente: (i) a funcdo pedagdgica de esclarecer
e de propiciar a crenga e (ii) a funcdo epistemoldgica de engendrar no¢des que ndo possuem
referentes verificadveis (NUNES SOBRINHO, 2007, p. 186 ss.). Ademais, como toda
estrutura musical, a estrutura mitica implica ressonancias psiquicas: ha uma homologia
estrutural entre masica, mito e o psiquismo™®.

Os mitos platonicos fornecem modelos exemplares para o comportamento humano e
constituem um referencial que confere sentido e orientacdo para as acbes. A estrutura
mitica possui uma homologia estrutural multivoca e profunda: com a estrutura do
psiquismo, com a estrutura politica e com a estrutura de determinagdo das realidades.

Além disso, a estrutura imageética do mito suscita, a partir de imagens familiares
visiveis, a inferéncia de estruturas inevidentes'®. Assim como o Ser esta para o devir,
assim também a verdade esta para a crenca, afirma Timeu de Locri (Timeu 29c). A analogia
se estende para o plano das relagGes: assim como se pode inferir o inteligivel a partir de
relacBes invariantes observadas no devir, assim também se pode inferir a verdade a partir
das imagens que lhes servem de postulados.

Narrativas miticas filosoficas possuem a pretensdo de tornar comunicavel uma
realidade complexa. Quando a complexidade € excessiva para ser abarcada pela

inteligéncia, o mito faz ver. Os grandes mitos de julgamento operam a transposicdo de

105 hgs philosophias mén ouses megistes mousikés, emodl dé tolito préttontos (Fédon 61a.03) . A Filosofia é a
mais alta musica, inextricavel do pensamento puro (phronesis) e da aspiragdo as realidades mais verdadeiras.
No Timeu, a alma participa da raz&o, da harmonia e do ndmero, o que faz com que possa engendrar o melhor
dos seres que sempre sdo: auté dé adratos mén, logismo( dé metékhousa kai harmonias pykhé, ton noetbn aef
te 6nton hypo tod aristou ariste genoméne tdn genethénton (37e.06-a.02).

196 Wwith regard to nature and task of demiurge, one must note that the invisible is inferred from the visible

and the incorporeal from the bodily (OLYMPIODORO, 1998, p. 290).
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imagens familiares visualiziveis para uma teia de rela¢fes invisiveis que sdo fundamentais
para a unificacdo da experiéncia humana maltipla com uma cosmologia™®’.

Como falar filosoficamente daquilo que € inverificavel, como a alma e a morte? A
significacdo aportada pelo mito filosofico indica a possibilidade de transposicdo de um
registro de realidade para outro, de modo a se consolidar o primado e a inscricdo da
inteligéncia naquilo que € destituido de ordem (akosmia), ou de regras, naquilo que é
desregrado (akolasia). Como diria Dixsaut, toda ontologia é mitica e todo mito pode servir
como justificativa ontoldgica (DIXSAUT, 2001, p. 130). Por essa razdo, quando a
argumentacao chega ao impasse e ao limite, para ndo se cair na misologia (Fédon, 89d ss),
€ preciso contar com a perspectiva dos discursos divinos para se afrontar o risco (kindynos)
da travessia da vida (Fedon, 85d). Para se evitar a misantropia, € preciso compreender que a
bondade e a maldade completas sdo raras e as misturas s&o muitas'®®. Para se evitar a
misologia, € preciso empregar todo o ardor em fazer o discurso parecer verdadeiro, nao
para 0s que ouvem, mas tdo somente para si mesmo (Fédon, 89e-90a).

Como o plano da vida e do devir é o plano da mistura (metaxy), € preciso identificar
aquilo que, no real, sé pode ser justificado miticamente. Eis ai o belo risco da Filosofia:
crer que a alma € imortal, no pas kronos, eis o risco que deve correr aquele que cré que é

assim. Pois este risco é belo... (Fédon, 114d).

197 Segundo Lévi-Strauss, realidades demasiado complexas exigem, para sua inteligibilidade, uma reducéo a
relacdes compreensiveis, mediante a busca de invariantes em suas relag@es internas. As relacdes internas de
certo nivel de realidade s@o suscetiveis de aparecer a outros niveis. Nesse sentido, é possivel analisar, no
ambito do psiquismo, relagbes que sdo observadas na Natureza. Os mitos possuem a funcdo de apresentar,
mediante suas rela¢@es internas, a inscri¢do de ordem numa aparente desordem. A inscri¢do de ordem naquilo
que se apresenta cadtico implica, precisamente, a funcdo psiquica por exceléncia e consolida a propria no¢do
de significado. O que significa significar? Segundo Lévi-Strauss, a significacdo representa a possibilidade de
traducdo ou transposicdo de um registro de realidade para outro. Por essa razdo, os mitos platénicos sdo
portadores de significacdo, pois traduzem, para o &mbito imagético da narrativa, nogbes que sdo somente
penséveis. Sua operacionalidade é, nesse aspecto, dianoiética. (LEVI-STRAUSS, 1978, p. 22 s).

198 totis mén khrestous kai ponerotis sphédra oligous einai hekatérous, tods dé metaxy pleistous.
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O mito propicia a ultrapassagem da condicdo temporal e da ignorancia (apaideusia),
que constituem o quinhdo de todo ser que se identifica a si mesmo e ao Real com sua

prépria situacdo particular.

4.3. - ER: O DECRETO DE LAQUESIS

A questdo da escolha do melhor género de vida é apresentada no mito de Er como
risco inerente a mistura em que consiste o breve instante que vai do nascimento até a morte.
O breve tempo que separa a infancia da velhice nada é em comparacdo com a eternidade.
A correta valoracdo deve levar ser posta na perspectiva da totalidade do tempo, pas krénos,
Que pode haver de grande em um intervalo que tempo téo restrito? Pois todo o intervalo
que separa a infancia da velhice é muito pouco em comparagdo com a eternidade.
(Republica X, 608c). Um ser imortal ndo deve dedicar tanto esfor¢o por um tempo téo curto
e negligenciar a eternidade’®. A oposicdo entre tempo da vida e a totalidade do tempo
indica a necessidade de uma re-valoragdo dos valores humanos na perspectiva de um
paradigma atemporal.

O espetaculo narrado pelo panfilio Er evoca uma estrutura cosmica tripartite: as
almas encontram-se num prado, (leimon), lugar demoénico, tépon tina daimonion
(Republica X, 614c), que media a regido superior do céu e a inferior, da terra.

Todo lugar, nos mitos platénicos, toda geografia e cosmologia do invisivel
concernem ou a estrutura psiquica ou dizem respeito a estruturacdo de planos de realidade

diversos. A triparticdo refere-se, ao mesmo tempo, a condi¢do psiquica e a estruturas de

199 Mas aquele de pensamento superior que contempla a totalidade do tempo e a totalidade do ser, supdes que
¢ capaz de ter em grande opinido a vida humana?

“Hi otin hyparkhei dianoiai megaloprépeia kai theoria pantds mén khrénou, pases dé ousias, hofon te oiei
toutoi mega ti dokéin efnai ton antrépinon bion;

Republica VI, 486a 09-10.
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realidades. N&o € outra a razdo pela qual os tiranos, como Ardieu, sdo arrastados e jogados
no Tartaro — imagem do caos turbulento. Suas almas s&o cadticas e por si mesmas suscitam
a imagem da realidade que se lhes assemelha. Por outro lado, O Fédon apresenta uma
estrutura fisiografica tripartite (109b-110a), que indica planos de realidade com
determinagdes variadas. Ha uma “verdadeira terra”, invisivel, mais pura, cristalina ¢ bela do
que a cavidade na qual habitam os homens. A verdadeira Terra estd para a nossa
“cavidade”, assim como a nossa cavidade est4 para as profundezas marinhas''®. H& uma
simetria de proporgdes entre planos com diferencgas de determinacéo.

Apos haver passado sete dias no prado, Er deveria partir no oitavo dia e chegar a um
lugar onde se estende do alto através de todo o céu e da terra uma luz, como uma coluna***
(phos euthy, hoion kiona), muito semelhante ao arco iris (malista té iridi prosphére), mas
mais brilhante e mais pura (lampdteron deé kai kathardteron). Esta luz era uma cadeia que
prendia o céu (xyndesmon tol ouranod) tal como as cordas de uma trirreme (Republica,
616b-c).

A mediacdo entre planos de realidade distintos é representada pela imagem de uma
coluna de luz que encadeia o késmos. A cosmologia constitui o paradigma de toda
atividade criadora porgque o Késmos é o modelo divino de todo fazer. O Kosmos é poiésis
divina e sua estrutura serve de paradigma para todo fazer que se pretende harmonioso,
ordenado e ornado, numa palavra: cosmicizado (ELIADE, 1978). Mas, como atribuir um

sentido mais preciso a imagem da coluna de luz?

10Auten dé tén gén katharan em kathar kefsthai t6i ourand en hoipér esti ta astra hon dé aithéra onoméazein
Fédon 109b.07.08.

1 Wilda Richardson (1926, p. 117, ss.) defende a tese de que a coluna de luz, envolve circularmente as
esferas cosmicas e, simultaneamente, atravessa o eixo central que passa pela terra. Tal imagem teria filiacdo
na concepcao pitagdrica de que um circulo de fogo abarca 0 KGsmos.
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No Cratilo (408b) o nome de Iris é associado a eirein, dizer, e, por isso, ela é
mensageira''?. No Teeteto (155d) Iris é apresentada como filha de Thadmas:

Pois, este sentimento de se espantar é inteiramente de alguém que
ama o saber. Ndo ha outro ponto de partida para a procura do
saber além deste e aquele que disse é nascida de Thaumas™® ndo
esbocou mal sua genealogia.

(Teeteto 155d)™*.

13 [ris é mensageira portadora do Légein, e, por conseguinte,

Como nota Narcy
constitui uma personificacdo do papel mediador da Filosofia. A busca pela sabedoria é a
atividade divina mais prépria e a mediacdo entre o plano da divindade e o plano humano se
expressa pela imagem do arco-iris, ponte entre o céu e a terra*'®. Universal antropolégico, a
imagem da coluna, ou pilastra, que liga planos diversos de realidade, o celeste e o terrestre,

indica que o espago mitico possui um referencial absoluto, um eixo césmico, axis mundi‘*’,

112 Homens, aquele que maquinou (emésato) a palavra (efrein), nés deveriamos chaméa-lo Eiré-més; e
presentemente, crendo haver-lhe adornado o nome, o chamamos Hermés. Em todo caso, Iris foi
verdadeiramente chamada assim a partir de eirein (dizer), porque ela é mensageira.

Trad: DALMIER, C. in: PLATON, Cratyle,, 1998.

113 Espanto & filha do Oceano de profundo fluir

desposou. Ambarina. Ela pariu ligeira iris

e Harpias de belos cabelos: Procela e Aligera

que a passaros e rajadas de vento acompanham

com asas ligeiras, pois no abismo do ar se langam.

(HESIODO, Teogonia, 265-269. Trad. : Torrano, J. 2003).

De Pontos et Ge, naquirent Phorcos, Thaumas, Nérée, Eurybia et Céto. De Thaumas et Electra, naquirent
Iris et les Harpyes, Aelld et Ocypéte; puis de Phorcos et de Ceto, les Phorcides et les Gorgones, dont nous
parlerons lorsque nous en seron & Persée. (APPOLODORE, |, 2, 10. in: CARRIERE; MASSONIE, 1991).
4 Trad: NARCY, M. in: PLATON, Théététe, 1995.

134, n.t 121, p. 325.

118 Chantraine afirma a possibilidade de que itys e itea, arco, circulo de arco, sejam derivadas de iris.
(CHANTRAINE, 1999, p. 469).

17 proclo (2005, 200, p. 149.) empreende uma interpretacdo alegorica da passagem, afirmando que a imagem
ndo designa uma figura em forma de coluna, mas consiste num sentido funcional de suporte firme e constante
para os moveis celestes. A interpretacdo alegdrica leva Proclo a rejeitar o pensamento de seus predecessores,
segundo o qual a luz representa o eixo do mundo. Embora Hilda Richardson (1926, p. 115) confira um papel
estritamente poético ao mito, sua interpretacdo aventa a auséncia de dificuldades em correlacionar a luz e a
imagem da coluna com a nogdo matematica de um eixo coésmico: It is hardly necessary to say that Plato qué
mathematician rightly conceived of the axis of the celestial sphere as na imaginary line and not as a material
body whether of light stuff or any other stuff. But this is no real objection to his representing the axis
otherwise in a passage which is not scientific exposition but myth, where he has a particular poetic and
imaginative purpose in view.
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que é o modelo exemplar que opera a mediacdo entre o celeste e o terrestre, entre o divino e
o0 plano do devir. A nog¢do de um eixo cosmico que vincula planos diversos é reforcada pelo
passo do Timeu:
Quanto a terra, nossa nutridora, girando-a em torno do eixo que
atravessa o todo, o deus a estabeleceu para ser guardia e demiurga
da noite e do dia, a primeira e a mais antiga das divindades
nascidas no interior do céu.
Timeu 40b-c.

Por que Platdo se vale de um rico acervo de imagens que aludem a um referencial
fora do devir e que implica uma evasdo do tempo humano cronoldgico? No Fédon, 96¢-
97b, Socrates denuncia a perplexidade diante da tentativa de se aquilatar os particulares da
physis uns em relacdo aos outros, o0 que o leva a empreender o dedteros plods e empreender
a hipdtese das Formas. No contexto do livro X da Republica, Socrates aponta a contradigdo
como condicao epistémica do devir:

Os mesmos objetos parecem quebrados ou retos, segundo se 0s
observa na agua ou fora dela, concavos ou convexos, segundo
outra ilusdo visual produzida pelas cores, e é evidente que tudo isso
perturba nossa alma.

Republica X, 602c.

O socorro contra a ilusdo e a contradicdo é o célculo, a medida e a pesagem, de
modo que o que deve prevalecer é a faculdade da alma que Ihes propicia (Republica X,
602d). O paradigma para estas operacdes da alma deve estar fora do plano do devir, no
inteligivel, para escapar a contradi¢do. Por essa razdo, os mitos filos6ficos recorrentemente
aludem a um referencial absoluto que sirva de norma, a0 mesmo tempo, para as acdes
ético-politicas e para a inteligibilidade da physis.

Toda a estrutura cdsmica, representada pelo fuso da Necessidade, gira nos joelhos

de Anankhe. Brisson (1994, 469-513.), em sua andlise de Anankhe vincula, de maneira
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geral, a noco a causalidade e & explicacdo causal™'®. No Timeu, o principio geral da acéo
da necessidade é indicado no fato de que a geracdo do Kdsmos tem por principio uma
mistura de necessidade e razdo. A razdo domina a necessidade persuadindo-a a orientar a
maior parte dos elementos do devir para 0 melhor. O Kdsmos € constituido pela vitéria da
persuasdo sobre a necessidade, configurando uma mistura.

H4, pois, um elemento de resisténcia a acdo ordenadora da inteligéncia, intrinseco a
constituicdo césmica. Tal acdo faria da Necessidade pura uma causa errante,
ontologicamente anterior ao Koésmos, que implica a inexorabilidade da auséncia de
regramento e de inteligéncia caracteristicos da Khora, ou do meio espacial, cujo movimento
é desarmdnico e indeterminado. A acdo da Necessidade neste plano indica o caréater
randomico e desordenado inerente ao meio material. Depois da constituicdo do Kdsmos,
Anankhe permanece como auséncia de inteligéncia, residuo de resisténcia a acdo de
determinacéo ordenadora da razao.

No mito de Er, Anankhe é mae das Moiras e, como tal, poténcia divina causal. Na
estrutura imagética, apontar a causa implica em designar o genitor e a acdo de engendrar.
Segundo Proclo, no mito de Er, Andnkhe comanda o dominio cdsmico e preside o ciclo das

almas. Mantenedora da ordem, Anankhe vincula necessariamente os géneros de vida com as

118 Brisson identifica trés momentos distintos que caracterizam a necessidade: (i) causa errante que configura
uma resisténcia a acdo do Demiurgo; (ii) causa coadjuvante que coopera com a razdo do Demiurgo e (iii)
causa segunda em relacdo a alma do mundo. O primeiro momento ocorre antes da modelagdo proporcional
operada pelo Demiurgo (Timeu 56¢). Trata-se da Necessidade como causa errante, ou necessidade pura,
anterior & formacdo do Kdsmos que se identifica com o movimento cadtico e auséncia de agdo racional. No
segundo momento, a Necessidade passa a cooperar com a razdo mediante a persuasdo e se torna causa
coadjuvante. Trata-se da razdo persuadindo a Necessidade. Todavia, nem a necessidade nem a razdo
desaparecem apo6s a constituicdo do Késmos. Sua influéncia continua a se exercer em um terceiro estagio: o
demiurgo se retira e seus ajudantes terminam seu trabalho e a acdo da razdo se perpetua. A razdo se mantém
no Késmos através de sua alma. O seu corpo, por outro lado, é submetido & lei de necessidade que dirige a
geracdo e a corrupgdo. Essa lei implica uma cadeia causal infalivel, consequiéncia da figura, da relagdo e do
movimento préprio de cada elemento. A necessidade se torna uma causa segunda submetida & alma do
mundo, de modo que a mistura entre razdo e necessidade é constitutiva do universo.
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escolhas e a necessidade inelutavel de que cada alma seja ligada a vida corporal (Republica
X, 617e). Como poténcia causal e mde das Moiras, Anankhe, no contexto do mito de Er,
representa a geracdo da lei inflexivel de retribuicdo e implica a transferéncia do estatuto
divino do némos para as distribuidoras das sortes.

Ela € a poténcia regedora da ordem cdsmica, da manutencao de todas as coisas e do
lugar préprio para cada elemento da physis e para as almas. Sua ac¢do abarca a composicao
total do Késmos e, como afirma Proclo (que assimila Anankhe a Thémis), seu dominio
soberano sobre todas as coisas no mundo implica uma ordem inevitvel e uma guarda sem
remissé&o.

Poténcia divina primordial, a acdo de Anankhe alude ao fato de que a Republica
coésmica jamais é subvertida e que o universo é guardado por meio de estatutos
indissoluveis. Ela € o garante da causalidade primordial e preside a ordem inerente ao
kosmos e arranjo dos seres vivos. Através das Moiras, Anankhe preside todos o0s
movimentos celestes e 0s movimentos que configuram as acles praticas. Sua imagem
personifica a infalibilidade dos vinculos de arranjo harmdnico que regem a physis e da
necessidade ineludivel que vincula as escolhas e 0s géneros de vida com a condicdo e a
natureza das almas. Mas, Anankhe implica, também, a tykhe como elemento fortuito
inelutavel no Kosmos e inalienavel as escolhas e a mistura dos paradigmas de vida.

As Moiras sdo as filhas de Anankhe. Suas acbes remetem para uma poténcia
unificadora e uma causacdo Unica. Isso significa que hd um vinculo causal que abarca,
simultaneamente, as conexdes fisicas e a tecedura dos destinos. As Moiras sdo mediadoras
entre os movimentos inelutaveis dos circulos celestiais. O fuso que liga as esferas celestes,

mediante uma luz em linha reta como coluna, phds euthy, hoion kiona, e sua acdo tanto
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sobre as esferas como sobre os lotes de tipos de vida, indica uma triparticdo cosmica da
causalidade.

Essa triparticdo indica dominios de causalidade diversos que séo abarcados por uma
causalidade universal e unificadora. Causantes e causados diferem pelos tragos: uno e
multiplo; universal e particular; inteligivel e devir. A unificacdo é operada no dominio da
causalidade inteligivel. Nenhum dominio causal escapa a Anankhe. As Moirai sdo as
repartidoras das porc¢des relativas a cada ser porque elas mesmas sdo participes do dominio
causal primordial de Anéankhe.

Em nome de Laquesis, a filha da Necessidade, o profeta proclama que a necessidade
é de viver, mas a escolha cabe ao género de vida e esta escolha introduz taxis e nOmos na
necessidade. Guardida do passado, Laquesis € autora do decreto, pois o passado é
determinante da configuracdo presente e, por isso, mais compreensivo numa perspectiva
causal.

Na distribuicdo das vidas ha uma mixdrdia de uma miriade de elementos
miscigenados segundo a sorte e nos mais variados graus possiveis (Republica X, 618b).
Mas, € possivel escolher a melhor vida em funcdo de um célculo que permite o
discernimento das consequéncias de cada uma destas misturas e de seus componentes
(Republica X, 618c-d). O mito de Er, tal como ocorre no Fédon, alude a um risco, a um
perigo (Republica X, 618b): o de escolher mal um género de vida sem avaliar as
consequéncias.

O perigo, tal como no Fédon, indica a necessidade da encantacdo, da persuasdo que
mova os afetos, e suscite a crenca de que ha algo que remanesce ap6s a morte, de que ha
algo para além da evidéncia, apontada pelo senso da maioria, do fato bruto do apetite e de

que todo valor temporal deriva do amor a riqueza, do amor ao poder e do amor ao prazer. A
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filosofia ndo constitui garantia absoluta para a felicidade: hd um elemento fortuito,
contingente inextrincdvel da tykhe implicada por Anankhe: € preciso que a sorte ndo
designe os ultimos lugares na hora da escolha. As mas escolhas sdo feitas por aqueles que
ndo foram suficientemente treinados nos sofrimentos (ate ponon agymnastous). Platdo
confere, no mito de Er, um valor positivo ao sofrimento, como se fora um treinamento.
Segundo Dixsaut (2001, p. 177), para bem viver, ndo basta pensar e ter prazer na
atividade de pensar. Ao pensamento leve, é preciso acrescentar a forca de encaminhar
para o alto o lote de fardo pesado, de desgraca e de infelicidade que é o lote de toda vida,
ja que toda vida é uma mistura.

N&o ha vida sem mistura de alegria e dor, felicidade e sofrimento. Tudo ser vivo
tem seu lote misturado de felicidade e dores. E, no entanto, a ascensdo da alma para o alto,
pressupde um pathos: o Eros filosofico.

No Gorgias (507e-508) Socrates lembra um sabio que afirma que o céu, a terra, 0s
deuses e os homens, sdo vinculados por philia®, respeito & kosmia, & sophrosyne e a
justica, e por essa razdo eles sdo chamados Kosmos e ndo akosmia e akolasia. Todos 0s

planos de realidade sdo mantidos juntos por philia. H4 uma lei que cinge o universo: uma

119 Canto afirma que a mencdo a philia é uma referéncia a Empédocles, em funcéo da importancia atribuida a
amizade como principio cosmico (M. Canto, in: PLATON, 1993, nt. 189, p. 347). Dodds, por outro lado,
observa que ndo ha nada que implique o fato de Platdo ter Empédocles necessariamente em mente, sobretudo
porque a doutrina da “igualdade geométrica” ndo seria empedocleana. A koinoia indica a comunh&o, condicdo
necessaria para a philia, ambos, principios necessarios para o governo tanto do Késmos como das relacoes
politicas e pessoais. Tais no¢les sdo firmemente aceitas como heranca pitagorica. Os pitagoricos teriam sido
0s primeiros a chamar o universo, Késmos e certamente foram os primeiros a correlaciona-lo com leis
matematicas regradoras (E. R. Dodds, in: PLATO, 1990, p. 337.).

Irwin, por sua vez, foca sua analise na explicitacdo argumentativa da tese de que a comunhdo e a amizade séo
pré-condicOes para a virtude e distingue alguns problemas suscitados pelo argumento. Socrates argumenta: se
A é amigo de B, entdo deve haver comunhdo entre A e B. Se B é intemperante, entdo B ndo pode ter
comunhdo e, por conseguinte, amizade com A. Segundo Irwin, a intemperanca de B ndo implica
necessariamente sua incapacidade de ter amizade com A e tampouco a falta de amizade de A implica um
prejuizo necessario para B (Irwin, in: PLATO, 2004, nt. 507e, p. 225.). A pontualidade da analise
argumentativa, nesse caso, deixa na sombra a primazia fundamental estabelecida nas inimeras passagens
correlatas que sugerem a homologia estrutural entre regramento cosmolégico, politico e psiquico. A oposi¢do
entre kosmia e akosmia € congruente a oposi¢ao entre sophrosyne e pleonexia.
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lei que alude a um péathos e que se harmoniza com o regramento geométrico do Kdsmos.
Péathos e regramento matematico constituem um arranjo harmdnico.

Este arranjo é reafirmado no Timeu: a modelagdo do Késmos manifesta um acordo
resultante da proporcdo geométrica; e as relagdes instauradas por esta proporcao lhe
conferem philia, de modo que, tornado idéntico a si mesmo, ele ndo pode ser dissolvido a
ndo ser por aquele que estabeleceu seus vinculos (Timeu, 32¢). A menc¢do a philia indica
que os pathémata, juntamente com relacbes geométricas invariantes, sdo constitutivos de
uma cosmogonia. A inteligéncia é indissociavel dos desejos; o inteligivel, indissociavel da
inteligéncia. Os mitos filoséficos possuem esse eixo invariante, cuja distingdo primordial
consiste no estabelecimento do primado da inteligéncia como for¢a ordenadora e regradora,
que suscita a unificacdo de planos opostos e dispares: o ético-politico com o cosmologico, o
fisico com o psicoldgico, a Natureza com a Lei.

Mas, inteligéncia e as escolhas exigem prudéncia e coragem para que se evite a
precipitacdo. A precipitacdo é incompativel com o discernimento prudente propiciado pela
Filosofia. Os sofrimentos sdo, a0 mesmo tempo, resultado da justa retribuicdo a faltas
pregressas e uma exigéncia paidéutica: trata-se de um exercicio que faculta a maior
capacidade e o maior discernimento nas escolhas. Como os sofrimentos sdo uma partilha
comum de todas as almas, todos os seres tém de passar por eles. Eles fazem parte da
Necessidade, Anankhe, elemento intrinseco ao Kosmos e, por isso, sdo agentes de
desenvolvimento. Por constituirem uma funcdo epistemoldgica, os sofrimentos permitem
que as escolhas ndo sejam precipitadas (Republica X, 619d).

Mesmo diante do desfavor da tykhe, aquele que se dedica ao estudo da Filosofia tem
mais chances, segundo o que se diz em relacdo ao Hades, de viver mais feliz nesta vida e de

retornar através da rota celeste (Republica X, 619e). Mas para isso é preciso vencer o
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Grande Combate, mégas agon, que se trata de se tornar bom ou mau e ndo se deixar
arrastar pela gloria, pela riqueza e esquecer a justica e a virtude.
Disse também, grande, é o combate, 6 amigo Glauco, um combate
maior do que se pensa: 0 que se trata de tornar-se bom ou mau.
N&o é preciso deixar-se arrastar nem pela gléria, nem pela riqueza,
nem por nenhuma dignidade, nem Pela poesia mesma, e
negligenciar a justica e as outras virtudes'%.
Republica X, 608b 04-08.

O grande combate consiste em escolher o genuino valor entre as coisas e saber que
os sofrimentos do tempo presente sdo derrisorios diante da totalidade do tempo e ndo valem
muita coisa, nem séo algo terrivel (Gorgias 527d). O zénite da exortagéo filosofica consiste
em procurar, contrariamente ao combate no qual todos se engajam, o prémio do mais belo

combate que existe'?!: a poténcia (dynamis) da alma, cuja beleza é proporcional & gravidade

do mal a ser combatido™?.

A Filosofia propicia a phrdnesis, que permite a distin¢do e a hierarquizacao de todos
os valores que se referem a vida e ao conhecimento. Os males sdo frequentemente
associados a dor sensivel e aos afetos. A Filosofia, como género de vida virtuoso, permite
viver a vida de maior valor e sair vitorioso do grande combate. Todavia, ha sempre um
elemento de incerteza que remanesce e ha a grandeza do risco. Somente a encantacdo
mitica e seu efeito crucial de afastar o medo permitem superar o fardo da mistura em que

consistem todos os lotes de vida. E preciso a crenca como condic8o que suscita a coragem

para vencer a mistura de dores e prazeres.

120 Mégas gér, éphen, ho agén, 6 phile Glatikon, mégas, oukh hésos doket, to khreston & kakon genésesthai,
hoste oute timéi eparthénta oute khrémasin olte arkhéi oudemidi oudé ge poietikéi &xion amelésai
dikaiosynes te kai tés &lles aretéis.

121 kai ton agdna todton, hon egd phemi anti pantdn ton enthade agénon efnai

(Gérgias 527e.03-04.)

122 hos hekastou kakol mégethos péphyken, holté kai kallos tod dynaton einai hékasta boethein kai aiskhyne
toli mé.

(Gérgias 509c.03-04.)
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A necessidade da vida implica a necessidade da mistura e a necessidade da
pluralidade de afetos. Mas, nem a dor nem a virtude possuem déspota. Cabe a cada um ter
sophrosyne sobre os afetos proprios que acompanham cada lote de dor e sensa¢des. A alma
discerne a realidade segundo a propria constituicio de seus afetos. Esta é grande
significagdo da narrativa do deus marinho Glauco. A exposic¢éo continuada ao ambiente das
profundezas marinhas resultou na identificacdo e assimilacdo de Glauco ao ambiente do seu
viver. A incrustacdo de algas, conchas, pedregulhos e a agdo das vagas acabaram por
desfigurar sua natureza primitiva até que ele se tornasse mais semelhante a uma fera.
Analogamente, os males que se incrustam na alma acabam por desfigura-la, desumaniza-la,
até que se torne irreconhecivel na aparéncia bestial (therig) que resulta da identificacéo
com o ambiente do seu viver (Republica X, 611c-612a).

A alma pura e sabia discerne a realidade de modo diferente da alma impura. A
nocdo de felicidade muda conforme a natureza psiquica. A alma dotada de phronesis
encontrard a felicidade no pensamento elevado, na virtude, na obra bela e até no sofrimento
contingente, que ela vé como askesis. As aspiracdes humanas ligadas ao devir perturbam e
obscurecem 0 pensamento, 0 que, por sua vez, traz uma proporcdo de desventuras
equivalente. (Republica X, 619c: a escolha do tirano).

Para quebrar os vinculos que prendem a psykhé aos apetites, é preciso a excisao
cirurgica do sofrimento. Os afetos engendrados pelo sofrimento, desde que postos na
perspectiva da totalidade do tempo, predispdem a inteligéncia a apreender realidades nédo
vistas e ndo percebidas.

Na medida em que se obscurece a realidade do devir, abre-se a realidade do
pensamento purificado. O filosofo é aquele que a tudo tendo sofrido, pode voltar-se para as

realidades mais verdadeiras. Ele é o coroamento de um itinerario de sofrimentos. Em meio
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a desordem dos modelos de vida, ele pode, como afirma Dixsaut (2001, p. 178.), inscrever
ordem no decreto e hierarquizar os modos de vida mediante a articulagio da inteligéncia
com a Necessidade. Por essa razdo, o filésofo pode converter o aparente caos da
multiplicidade em uma inteligéncia, segundo o paradigma da ordenacdo cosmica.

Nos grandes mitos de julgamento, a inexorabilidade da justa retribuicdo da praxis se
conjuga com a causalidade, de maneira que responsabilidade e causalidade cdsmica

infalivel sejam aspectos diversos de uma mesma kosmia.
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