Antonio Luiz Cardoso de Figueiredo

Significados éticos, politicos e
gnosiolégicos da homoaiosis theoi

na Republicae no Teeteto

Tese de Doutorado

Tese apresentada como requisito parcial para obtencédo do
grau de doutor pelo programa de pés-graduacdo em filosofia
do departamento de filosofia da PUC-Rio.

Orientadora: Profa. Dra. Luisa Severo Buarque de Holanda
Co-orientador: Prof. Dr. Renato Matoso

Rio de Janeiro
Setembro de 2023



U Cone, 9

Antonio Luiz Cardoso de Figueiredo

Significados  éticos, politicos e
gnosiolégicos da homoiosis theoi na
Republica e no Teeteto

Tese apresentada como requisito parcial para
obtencdo do grau de doutor pelo programa de
pés-graduacdo em filosofia do departamento de
filosofia da PUC-Rio. Aprovada pela comissao
organizadora abaixo:

Profa. Luisa Severo Buarque de Holanda
Orientadora e presidente da banca - PUC-Rio

Prof. Renato Matoso Ribeiro Gomes Brandéao
Co-orientador - PUC-Rio

Prof. Felipe Ramos Gall
UNB

Prof. Richard Romero Oliveira
UFSJ

Prof. Bruno Loureiro Conte
PUC-SP

Profa. Maria Aparecida de Paiva Montenegro
UFC

Rio de Janeiro, 20 de setembro de 2023



Todos os direitos reservados. A reprodugéo, total ou
parcial do trabalho,é proibida sem a autorizacdo da
universidade, do autor e da orientadora.

Antonio Luiz Cardoso de Figueiredo

Graduou-se em filosofia pela Universidade Estadual
do Ceard no ano de 2.000. Também nesta mesma
instituicdo obteve o titulo de mestre em filosofia no
ano de 2.005. Atualmente, na Universidade
Estadual Vale do Acarad, é responsavel pelo ensino
das disciplinas relacionadas a filosofia antiga.

Ficha Catalografica
Figueiredo, Antonio Luiz Cardoso de

Signififados éticos, politicos e gnosioldgicos
da Homaiosis Theoi na Republica e no Teeteto/
Antbnio Luiz Cardoso de Figueiredo;
orientadora: Luisa Severo Buarque de
Holanda; co-orientador: Renato Matoso. —
2023.

173f.;30cm

Tese (doutorado) - Pontifica Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro, Departamento de
Filosofia, 2023.

Inclui bibliografia

1. Filosofia — Teses. 2. Filosofia Grega. 3.
Platdo. 4, Homodiosis theoi. |I. Holanda, Luisa
Severo Buarque de. Il. Branddo, Renato Matoso
Ribeiro Gomes. lIl. Pontificia Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro.Departamento de
Filosofia. IV. Titulo.

CDD:100



Agradecimentos

A professora Luisa Severo Buarque de Holanda e ao professor Renato Matoso pelas,

respectivamente, orientacdo e coorientacgéo.

A Sulli Sales pelo apoio irrestrito a todo momento.

A PUC-RIO pela oportunidade de obtencéo do titulo de doutor. Ao departamento de

Filosofia da Universidade Estadual VVale do Acarad.

Aos trabalhadores cearenses.

“O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacdo de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Codigo de Financiamento 001”



Resumo

Figueiredo, Antonio Luiz Cardoso de; Holanda, Luisa Severo Buarque de.
Significados éticos, politicos e gnosioldgicos da homdiosis theoi na Republica
e no Teeteto. Rio de Janeiro, 2023. 173p. Tese de Doutorado — Departamento de
Filosofia, Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro.

A sondagem dos significados latentes da expressao homaoiosis theoi nos dialogos
Republica e Teeteto se constitui como o interesse central desta pesquisa. Todavia, a
explicitacdo de tais significados depende da inclusdo do eidos e da psyché no campo
semantico do divino. Trata-se de novas divindades filosoficamente justificadas por Plat&o.
E é com elas que se torna possivel a descoberta de significados éticos e politicos, assim
como lbgicos e epistemoldgicos, que envolvem a expressdo homoiosis theoi,
respectivamente, na Republica e no Teeteto. No dialogo sobre a justica, as relagdes entre
alma e ideia divinas pavimentam as condi¢Ges éticas e politicas que efetivam a
semelhanca a deus tanto no individuo quanto na cidade. Por sua vez, no dialogo sobre a
ciéncia, alma e ideia divinas estruturam as exigéncias epistémicas requeridas a assun¢ao

da vida e experiéncia deificadas.

Palavras-chave

homaoiosis theoi; psyché; eidos.



Abstract

Figueiredo, Antonio Luiz Cardoso de; Holanda, Luisa Severo Buarque de.
Ethical, political and gnosiological meanings of homoiosis theoi in the
Republic and Theaetetus. Rio de Janeiro, 2023. 173p. Doctoral Thesis -
Department of Philosophy, Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro.

The probing of the latent meanings of the expression homoiosis theoi in the
dialogues Republic and Theaetetus constitutes the main interest of this research.
However, the explicitness of such meanings depends on including eidos and psyche in the
semantic field of the divine. These are new deities philosophically justified by Plato.
Furthermore, it is with them that it becomes possible to discover ethical, political, logical,
and epistemological meanings involving the homoiosis theoi concept, respectively, in the
Republic and the Theaetetus. In the dialogue on justice, the relations between the divine
soul and idea pave the way for the ethical and political conditions that give rise to the
likeness to god in both the individual and the city. In turn, in the dialogue on science,
divine soul and idea structure the epistemic requirements required for the assumption of

deified life and experience.

Keywords

homoiosis theoi; psyché; eidos.
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1° Capitulo: estado da questéo

We will not stop exploring, and at the end of
our exploration we should reach the starting
point and get to know this place for the first
time®

T. S. Eliot

1) Introducéao

Qualquer leitor atento do corpus platonicum deveria fazer reveréncia a
maneira surpreendente de exposicdo da sua mensagem filoséfica. Abrimos
nossa pesquisa com esta adverténcia a titulo de lisonjeio a sua inspiracdo
fundamental, isto €, o0 objeto de nossa analise dependeu, em seu recorte, da
peculiaridade expositiva e dos recursos expressivos da escrita platonica.
Sobretudo, chamou atencao o fato de que nela se apresentam e reapresentam
algumas identidades teméticas, mas sempre com nuances e relevos novos e
sem, aparentemente ao menos, motivacées sistematicas em suas exposicdes?.

De um modo geral, em seguida a denominada fase aporética

testemunha-se, inclusive como digresséo, a composicdo de um quadro® de

! N3o deixaremos de explorar, e ao fim de nossa exploragdo deveremos chegar ao ponto de

Eartida e conhecer esse lugar pela primeira vez.

Pode-se afirmar que isso ocorre também com todas as categorias reiteradas em toda a
extensdo do corpus. Isto é, ndo h4 tratamento sistemético de nenhum dos temas propostos por
Platdo. Sobre este ponto, Havelock aborda a questdo em termos de “processos mentais”
cognitivos: “E justo portanto dizer que o platonismo exibe uma exigéncia constante de que
pensemos em entidades ou abstracdes mentais isoladas e de que empreguemos a linguagem
abstrata na descricdo ou explicacdo da experiéncia. Que tipo de abstracGes Platdo, no ponto
em que estava quando escreveu a Republica, tinha em mente? Em lugar algum ele fornece
uma relagdo sistematica, mas sua resposta a essa questdo pode ser como que compilada de
uma série gradativa de contextos, em cada um dos quais ele esta se dirigindo a algum aspecto
desse processo mental’(HAVELOCK, 1996, p. 272).

*E um ponto demasiado controverso o de definir as sequéncias e paralelismos entre o
desenvolvimento cronoldgico e tematico dos textos. Entretanto, nesta pesquisa, adotamos a
sugestdo de Trabattoni: “A obra platbnica pode ser dividida aproximadamente em trés grupos:
1) Diédlogos do primeiro periodo, predominantemente polémicos em relagdo a cultura tradicional
e a sofistica, muitas vezes aporéticos (ou seja, em aparéncia incapazes de resolver os
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nocdes especulativas pacientemente urdidas sejam em didlogos com contextos
e personagens destoantes ou mesmo com interesse investigativo, a primeira
vista, estranho ao conteldo filoséfico destas reiteragdes topicas. E assim que,
por exemplo, o tema das formas inteligiveis reaparece com assidua frequéncia
a partir de dado ponto de elaboracao das obras (Féd., 78c-d, 79d; Banq., 210e;
Tim., 27d-28a; Fed., 247c; Pol., 275b; Rep., VI, 509d-511e). Do mesmo modo,
poderiamos argumentar quanto a no¢do de alma, que ndo por acaso adquire
aos poucos acentuada relevancia em sua caminhada textual (Féd., 69e-70a;
Fedro, 245c — 246a; Rep., 608c — 611a; Tim., 36e; Leis, 98c — 894b).
Igualmente, a questdo da dialética - seus problemas e aplicagcbes - comparece
em uma sequéncia de composi¢des (Cra., 390c; Rep., VI, 532a; Fil., 16e —
17a; Pol., 258b — 264e). E notavel como tais categorias exercem uma funcéo
articuladora, Isto €, em certo sentido, “suturam” uma série de problemas e
solugdes orientando a interpretacdo dos diadlogos tal qual uma hipotese
unificadora, algo similar ao que Cherniss atribui a “teoria das formas” ao
comentar que esta executaria no interior e na totalidade do corpus a “conexao
entre as separadas fases da experiéncia™. Todavia, igualmente notavel, porém
desconcertante, foi 0 ostracismo reservado a um tema que julgamos merecer
tanta deferéncia quanto as categorias mais pesquisadas, dado possuir grande
flexibilidade na extracdo de angulos insuspeitos acerca de algumas das mais
importantes contribuicdes filoséficas dos dialogos. Trata-se da questdo da

semelhanca ao divino que Platdo explora amiide em torno da expresséo

problemas propostos), muito ligados ao método e a temas dos ensinamentos socraticos; 2)
problemas tematizados; 2) Didlogos da maturidade, predominantemente construtivos, nos
quais se reconhece a presenca de verdadeiras doutrinas atribuiveis a Platdo; 3) Dialogos da
maturidade e da velhice, nos quais Platdo se confronta, sobretudo, com dificeis problemas
dialéticos (razdo pela qual encontramos a classificacdo de “dialogos dialéticos” atribuida a
algum deles) e reelabora suas doutrinas politicas” (TRABATTONI, 2010, p.14).

* Em certo sentido, propomos operar internamente ao corpus o mesmo que, segundo Cherniss,
Platao reservara a sua filosofia. Ou seja, “as complicagdes dos movimentos planetarios tinham
de ser explicadas, afirmava Platdo, através da hipétese de um nimero definido de movimentos
fixos e regulares que pudesse « salvar os fendbmenos ». A mesma atitude é expressa no
Fédon, onde Sdcrates explica 0 método de « hipéteses », que ele usava para justificar o mundo
aparentemente desordenado dos fendmenos; o resultado desse método, diz ele, foi a “Teoria
das deias”. Os fendbmenos que Platdo precisava explicar eram de trés tipos: ético,
epistemolégico e ontolégico. Em cada uma dessas esferas desenvolveram-se teorias téo
extremamente paradoxais no século V que ndo parecia haver qualquer possibilidade de
reconciliacdo entre elas, ou entre elas e os fatos observaveis da experiéncia humana. Creio
gue os didlogos de Platdo fornecem evidéncias para mostrar que ele considerava necessario
encontrar uma hipétese Unica que simultaneamente solucionasse o problema dessas diversas
esferas, e que também criasse um cosmo racionalmente unificado, estabelecendo a conexao
entre as separadas fases da experiéncia” (CHERNISS, 1990, p.109).
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homdiosis theoi® ou em passagens textuais que conotariam um processo de
assemelhacdo a deus. Como restard demonstrado quando tratarmos da
pesquisa contemporanea, este tema atravessa e é atravessado pelas mais
caras intuicbes politicas, éticas, ontologicas, gnosiologicas, psicoldgicas,
cosmoldgicas etc. contidas na filosofia de Platdo. Entretanto, o siléncio a que
fora submetido - apés um brilho intenso entre os antigos® - ofuscou o dado
simples e promissor de sua regularidade nos escritos com o0 mesmo “padrao de
comportamento” de outras categorias que aceitamos serem pontos
imprescindiveis a uma abordagem minimamente “orgénica” do corpus. Em
outros termos, seria licito atribuirmos a homaisis theoi a mesma funcéo de eixo
e “ponto de encontro” categorial reconhecida nas nogdes de forma, alma,
dialética, bem etc., ou seja, ndo seria 0 caso de também atribuirmos a
homodiosis theoi o papel de “hipétese unificadora” sugerido acima por Cherniss
em relacao a “teoria das formas”™?

Por outro lado, além de aferirmos o que pode declarar acerca das
conexdes entre os elementos especulativos mais importantes do corpus, a
homdiosis theoi também sera inquirida sobre sua capacidade de expandir os
proprios limites da pesquisa e do conhecimento do contetdo dos didlogos.
Portanto, ocupamo-nos também com o valor heuristico da homaoiosis theoi e,
consequentemente, com a reavaliacdo do lugar que |he cabe no monumento
filosofico que é o corpus. Nosso empenho hermenéutico ir4 orientar-se em
funcdo destas e outras indagacdes fundamentais que seréo explicitadas ao fim
do capitulo. Porém, antes de iniciarmos a analise do tema, detenhamo-nos, a
guisa de introducdo, numa breve andlise dos textos da pesquisa e dos termos

que compdem a expressao homaiosis theoi.

°0 adjetivo hémoios (arcaico: homos) significa semelhante; o verbo homoid/tornar semelhante;
o sufixo -sis indica acdo. Essa nocdo se impbs sob influéncia do orfismo, cujos discipulos
deviam esforcar-se por assemelhar-se a Dionisio, dilacerado pelos Titds, imagem do auto-
sacrificio. Ndo deve surpreender o fato de encontrarmos aqui Pitdgoras, que era adepto do
orfismo. Segundo esse mestre, “a filosofia € uma assimilagdo a deus”; homoiosis théou
(Estobeu, Ecl., VI, 3; Plutarco, De supertitione, 9; Jamblico, Vida de Pitagoras, 86)” (Gobry,
2007, p.75).

® Segundo Brisson, assemelhar-se & divindade tornou-se entre os antigos platénicos o “slogan”
de suas aspira¢fes(2010, p. 32).
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2) Diade hermenéutica

Neste subcapitulo apresentaremos, em nivel introdutério, além dos
didlogos centrais nos quais a questdo sera desenvolvida, uma breve avaliacéo
semantica dos termos componentes da expressao homoiosis theoi e algumas
de suas valéncias que nos apoiardo na pesquisa. Comecemos com uma
adverténcia: j& aludimos que gravitam ao redor do tema alguns dos mais
intrigantes  aspectos  éticos, politicos, epistemoldgicos, psicolégicos,
eudaimonoldégicos etc. do platonismo, tal como ocorre com os membros mais
conhecidos do seu quadro categorial. Todavia, precisamente por comportar-se
tal seus pares - € inevitavel e previsivel que o conceito também sofra das
mesmas debilidades. Isto é, seja 0 que for que Platdo indique com a expressao
homoiosis theoi decerto ndo conhece uma definicdo autbnoma em relacdo ao
contexto e interesse central do didlogo no qual se apresenta’. Assim é que nos
didlogos eixos da pesquisa - designados de “diade hermenéutica” (Republica e
Teeteto ) - ja nos deparamos com o tema circunscrito ao “teor” dominante do
didlogo, respectivamente, ético-politico e gnosiolégico. Mais ainda, nestes
dialogos, o tema j& apresenta uma notavel variagdo em sua expressao textual.
Por exemplo, em Teeteto 176 b, a expressao é apresentada na integra quando
se diz “e fugir é assemelhar-se a deus tanto quanto possivel’(Fygi dé
homoiosis theo kata té dynatén). Na Republica em 613 b, por sua vez, Platéo,
referindo-se a relagcdo entre o homem virtuoso e deus, escreve que “é natural
que tal homem ndo seja desprezado por seu semelhante”(eikds g’, éfi, ton
toiodaton mi ameleisthai yp6 tod omoiou). Isto €, mesmo sem uso da expressao
pbe a questdo em outros termos.

Portanto, salta aos olhos - mesmo numa breve introdu¢do ao tema na
diade - a auséncia de uma “regularidade” terminolégica a referir a questao.
Somente no Teeteto a expressdo aparece inteira ao passo que na Republica é
0 contexto completo da citagdo que tece indiretamente a apresentacdo do

tema. Some-se a isto a prolixidez semantica - mesmo quando individualmente

" Nao por acaso, 0 conjunto textual de cada um dos didlogos supracitados ndo nos fornece
seguranca conceitual acerca do que constituiria essencialmente a homaiosis theoi, Entretanto,
nem mesmo € isso 0 que nos interessa e sequer julgamos possivel, embora alguns interprétes
atuais apostem nessa possibilidade.
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analisados - dos proprios termos que compdem a expressao, algo que nos
obriga a desenvolver um breve estudo preliminar dos seus elementos
constitutivos analisados a luz de algumas de suas valéncias inscritas nos
didlogos. Assim faremos por julgarmos tal iniciativa de grande relevancia a
compreensao mais acurada do tema nos textos, uma vez que teremos a nossa
disposicdo um primeiro suporte semantico em apoio as investidas

interpretativas.

2.1) Otermo homdiosis

ApOs essa breve apresentacdo do tema importa agora ressaltar a
propria nogao de “semelhanga” para em seguida nos debrugarmos sobre o
“divino” com o qual nos assemelhamos. Como foi notado, nem sempre nos
textos a expressao homoiosis theoi figura plenamente exposta e até mesmo
com seus termos diretamente relacionados. Porém, o vocédbulo homoiosis
relacionando-se direta ou indiretamente com o divino ndo deixa de ser menos
problemético. Devemos isto & auséncia em Platdo de um conceito univoco e
técnico de semelhanca como amilude ocorre com outras categorias.

Para ficarmos em poucos exemplos, na Republica (476 c) Soécrates
intenta coibir qualquer confusdo entre semelhanca e identidade. Ja no
Parménides se Ié que semelhantes sdo objetos que possuem um traco idéntico
(cf. 139e, 148c, 158e). Todavia, semelhanca pode significar igualdade
completa ou “0 mesmo” (homoios e ho autos; Timeu, 39 b) como também
convergéncia de uma ou mais caracteristicas entre objetos, o que implica
presenca simultanea de identidade e diferenca, exceto na igualdade plena do o
mesmo. Ainda no Parménides a semelhanca assume um status metafisico
central figurando - juntamente com a copia - como um dos polos constitutivos
da relacao de participacdo das coisas nas ideias (132c-d). Esta compreenséo

de uma estrutura metafisica fundamental que ordenaria o real segundo uma
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dada semelhanca entre modelo e copia também é indicada em outros
dialogos®.

Como se nao bastasse, o problema torna-se mais complexo ao
evocarmos o artigo de Michela Sassi® no qual a partir do vocabulo €oikwg é
mapeado o desenvolvimento no pensamento grego da nocdo de semelhanca
tratada reverentemente como “procedimento embrionario do raciocinio
analdgico”. Esse artigo dispde de alguns preciosos contributos a pesquisa. Nele
Sassi analisa o emprego de eoikés em Xendfanes, Parménides e Platdo sem
perder de vista 0s respectivos arcaboucos epistemoldgicos e metodoldgicos que
lhes concerne. Informa que o termo possui um “primeiro sentido bem claro,
assegurado por sua proximidade etimolégica com eikalelv que qualifica alguma
coisa como sendo “semelhante” a outra”(p.97). Entretanto, desde os poemas
homéricos £olkwg exibe no minimo duas acepg@es distinguiveis, quais sejam,
semelhante e conveniente (adequado a; apropriado a).

Em primeiro lugar, Sassi aponta em Xenofanes um uso coalescente
dos sentidos, isto €, segundo afirma sobre os fragmentos, Xeno6fanes os teria
formulado com a intencdo que fossem tanto “semelhantes” quanto
“convenientes” a verdade da natureza e do divino (p.105). Por outro lado, em
Parménides, Sassi, através de uma série de paralelos, condiciona a incidéncia
de €oikwg ao conteldo das opinides dos homens. Ou seja, a deusa ao
discorrer sobre 0 mundo cambiante dos fenbmenos somente pode fazé-lo
“como “plausivel” ndo (ou ndo apenas) enquanto “semelhante” em algo ao Ser,
mas sobretudo como “apropriado” ao programa didatico da deusa”
(p.109). Teriamos em Parménides, de acordo com Sassi, a predominancia do
sentido de “adequacao a” do vocabulo. Quando finalmente investiga o uso do
termo no Timeu, observa que €oikwg ja pertence a um modo posterior de
pensar a semelhanca num ambito ontolégico e epistemoldgico novo e, no
entanto, construido sobre as bases lancadas por Xenofanes e por Parménides

(p. 111). Neste sentido, Sassi escreve

® Cf. Eutif. 6e; Féd. 74a-76a; Fedro 249e-250b.

° Maria Michela Sassi: a légica do eikés e suas transformacdes: Xenéfanes, Parménides,
Platdo. Anais da filosofia classica, vol. 10 n°® 19, 2016 ISSN 1982-5323, traducao de Luiz Otavio
Mantovaneli.
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Podemos observar que os vetores da semelhanca concentrados no
emprego que Platdo faz da palavra €ikwg sdo multiplos e convergem
para o sentido de conveniéncia, que é propri¢ a palavra desde os
tempos de Homero. De fato, a plausibilidade do discurso sobre a
physis provém de diversos fatores: (a) assemelha-se a seu objeto
(trata-se de um objeto que escapa a visdo, como os étyma de
Xenofanes); (b) o objeto, por sua vez, assemelha-se a seu modelo,
devido ao pressuposto teleolégico que governa o Timeu (o demiurgo
quer construir um mundo o mais semelhante possivel ao ser vivente
inteligivel), p. 113.

Segundo Sassi - como se |é neste pequeno esbo¢o de uma légica da
semelhanca no Timeu - Platdo teria conjugado e expandido, assim
entendemos, os dois sentidos de semelhanca e “conveniéncia” do termo €ikwg
quando compds sua narrativa cosmologica, e argumenta a favor apontando
que o proprio Platdo designa sua “estéria” como uma espécie de discurso fraco
ontologicamente, porém, “conveniente” ao objeto sensivel sobre o qual se
predica. Esse argumento persuade, uma vez que sobre este grande “ser
vivente” que € o mundo, queiramos ou nao, os discursos fracos sdo os unicos
disponiveis e é Platdo, mais uma vez, que pede a palavra e nos adverte que
“convém ndo buscarmos nada além desse limite”(Tim. 29b3-d3), pois se assim
fizermos nos aproximamos demasiado do erro em nossas pretensiosas
investidas discursivas sobre o mundo fisico. Alias Platdo, ainda mais uma vez, é
guem nos ensina no mesmo Timeu que os erros nos discursos dependem da
falibilidade insita dos nossos mecanismos cognitivos condenados a produzir
apenas “mitos verossimeis” com base em “imagens infiéis” das coisas que, por
sua vez, sdo sempre representadas em relacdo a um modelo perfeito com o
qgual se assemelham e para o qual tendem teleologicamente.

E aqui que Sassi oferece seu maior contributo & nocdo de semelhanca
e por extensdo a pesquisa. Ou seja, acima se diz que sem a semelhanca
privariamos de plausibilidade até mesmo nossos “mitos verossimeis” sobre o
mundo fenoménico. Dito de outro modo, falar ou escrever sobre a physis
somente faz sentido se endossados pela i) semelhanca do discurso com o
objeto, isto é, objeto cambiante e discurso também e ii) semelhanca do objeto
cambiante do discurso com sua matriz ideal e eterna para a qual tende. Sassi,
neste sentido, ao menos no Timeu e através da andlise do que denomina de
“multiplos vetores de semelhangca” que convergem para a oOrbita semantica da
“conveniéncia” no emprego do vocabulo e€ikwg, amplia consideravelmente o

campo hermenéutico da homoiosis theoi enquanto processo fundado na
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semelhanca. Por fim, se estiver mesmo certa - e acreditamos que sim - é
metodologicamente responsavel adotarmos a precaucao semantica a que Sassi
parece nos induzir em relagdo a complexidade terminolégica do emprego da
expressao no corpus, como ficou patente nesta breve andlise da semelhanca no

Timeu.

2.2) O termo theoi

Nao menos do que semelhanca, os termos “deus” ou “divino” sdo de uso

complexo em Platdo e aqui, nessa aproximacao inicial*

, trataremos o assunto
nesta perspectiva: a “guem” ou a “qué” a semelhanca é referida, devida ou
ativada. Em outras palavras, qual o predicado da semelhanca ou o que é isso
que torna o filésofo - homem que contempla o divino (Sofista, 254b) - alguém
semelhante a deus como se diz em 500c-d na Republica? No corpus o Teeteto
é o mais explicito sobre o assunto. E nele que na célebre passagem 176 a-b
Sdcrates, transtornado com a inevitabilidade do mal no mundo, pois “forcoso é
haver sempre o que se oponha ao bem”, prescreve a fuga para o alto e
explicita seu significado que consiste em ficar alguém justo e pio com
sabedoria. N&o bastasse o grau de complexidade que cerca somente a nogao
de semelhanca como lembrado por Sassi, ainda se diz aqui que o divino
abrangeria tais valores. Em outros termos, o comum da intersecao entre deus e
a condicao humana, além da piedade, sao a justica e a sabedoria atribuidas ao
primeiro e reproduziveis na segunda. Ora, lidamos com categorias centrais a
producdao filosofica de Platdo. Ecos sobrevindos de outros didlogos lembram as
multiplas fontes que geraram seus significados que agora convergem na
expressdo homoiosis theoi no contexto preciso do Teeteto. Entretanto, como
resultado de uma primeira aproximacdo, assumimos que no Teeteto a
semelhanca com o divino bem cabe ser explicitada em alinhamento com o que
observou Schafer, comentando o que chama de “formula da assemelhagéo a
deus”. Isto é, trata-se de uma sintese em que “estdo reunidas diferentes

caracteristicas do sophos (por exemplo, a posse de uma determinada relagéo

1% Reservaremos a este tema uma maior atengdo no 2° capitulo dedicado as relacdes entre o
objeto da pesquisa e as questdes fundamentais postas na Republica.
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com a realidade, certa estrutura psiquica e uma estrutura holistica de
conhecimento)”**.

Por sua vez, na Republica - em comparacdo com o Teeteto - o divino é
dito em um registro muito mais variado. Todavia, esta condicdo do dialogo, em
verdade, nos apresenta um obstaculo dos mais sensiveis. Trata-se do
problema da ambivaléncia do emprego da expressdo na Republica e que
também reaparece no Fedro de modo acintoso, porém, concentrado em um
mito (246a—249d). Contudo, é a disposicdo do tema na Republica que mais
dificulta a producdo de uma identidade conceitual minima em relacéo ao divino
implicado na homoaiosis theoi. Assim, por exemplo, em 500 b-c, ficamos a
saber que quem se ocupa da filosofia e convive com a “esséncia” divina torna-
se também divino nos limites humanos. Noutro momento, em 613 a-b, é a
pratica da virtude aquilo que - na precariedade humana - nos assemelha a
deus. E por essas e outras que a ambivaléncia ideia/deuses que acompanha a
homaiosis theoi no corpus aparece com vigor especial na Republica e incita,
inclusive, a penséa-la neste dialogo em termos meramente alegoricos ou mesmo
destituido de interesse epistemologico proprio. Todavia, consideramos que tal
imprecisdo na verdade resultou de uma critica a religido tradicional que teria
conduzido Platdo ao tensionamento da representacdo antropomorfica e ao
inevitdvel embaralhamento conceitual da natureza do ente divino nos escritos.
Na Republica o divino mostra-se escorregando entre a velha e uma nova
teologia - retornaremos a essa questao adiante.

Posto isto, feitas a introducédo, a apresentacdo da diade de pesquisa e
as pontuacfes semanticas minimas que o assunto exige, desse momento em
diante, abordaremos o estado da questdo num arco de pesquisa que se
estende da antiguidade aos nossos dias com énfase nos comentadores mais
relevantes e sugestivos da pesquisa atual em lingua inglesa, como veremos a

seqguir.

! SCHAFER, 2012, p.127
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3) Estado da questao

Até aqui aferimos, numa breve introducdo aos dialogos da pesquisa, 0
grau de dificuldade que Platdo dispensa a qualquer esfor¢co de interpretacéo
sistematica do tema da homoiosis theoi (ou qualquer outro) no corpus. Na
breve analise semantica dos termos constitutivos da expressao averiguamos
algumas camadas de significados que precisam ser consideradas quando do
enfrentamento da questdo nos dialogos. Entretanto, ndo obstante sua
complexidade terminologica, um sentido primario do tema ja é passivel de
identificagdo nestas aproximagfes iniciais. Isto €, a homoiosis theoi se
constitui, antes de tudo, como processo cujo desfecho sela uma semelhanca
entre um individuo e algo que é “divino”. Trata-se, fundamentalmente, do
mesmo movimento de “conversdo” que Platdo na Republica a partir de 514 a
descreve e atribui como causa os “transtornos” gradativos que a alma enfrenta
antes de “mirar” o “bem” pelo pensamento “puro”. Teriamos, assim, uma
primeira convergéncia intertextual acerca do significado da homoiosis theoi
enquanto dinamica de transformacdo. Tomemos, entdo, o carater processual
da homaiosis theoi como dado primario e elementar a referirmos a questao na
diade ou mesmo onde quer que se apresente no corpus. Mais ainda,
entendemos que em torno deste dado elementar se desenhou as principais
guestBes levantadas pelo pioneirismo dos primeiros hermenéutas. Ou seja,
para onde aponta tal processo e a sorte que Platdo reserva ao individuo que o
conduz a termo, figuram como as questdes conexas que, de modo geral,
inspiram as primeiras interpretacdes entre os antigos. Isto posto, iniciamos a
analise dos primeiros esforcos hermenéuticos que, com base no dado
alementar, operam um primeiro desvelamento da idéia e da aspiracdo que a
homoaiosis theoi vincula gerando, desse modo, a histéria ou o caminho inicial da
interpretagdo e conquista do seu contetdo doutrinario e significado filosofico

para o corpus e suas questdes nucleares.
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3.1) Hermenéutica antiga

Na antiguidade muito se escreveu sobre o significado da expressao e
sua importancia doutrinaria. Entretanto, o debate antigo foi polarizado por uma
decisiva clivagem tedrica. Por um lado, platonistas antigos teriam forcado
Platdo a identificar a semelhanca a deus com algum tipo de prética
purificadora, cujo desfecho transbordaria os limites da vida sensivel ordinaria e
se dissolveria na propria individualidade. Estas interpretagcdes constituem um
modelo de abordagem do tema que poderiamos denominar de “paradigma da
evasao do mundo” - sobre este ponto nos deteremos mais adiante. Por outro
lado, cava trincheira oposta a esse modelo explanatério a autoridade filosofica
de Plotino. Nas Enéadas, ao tratar da questdo, empenha-se em preservar o
mundo nas pretensdes filoséficas da homadiosis theoi a que Platdo se refere no
Teeteto. Segundo Plotino, assemelhar-se a deus nao significa abandono do
sensivel, mas sim certo modo de nele proceder'?. Trata-se de um apelo ético
gue nos resguardaria da desfiguradora escraviddo aos males. Assim, € preciso
fugir dos vicios e ndo do mundo, “uma vez que para ele [Platdo] os males sdo o
vicio e tudo que resulta do vicio”.

E visivel como Plotino desembaraca a expressdo da obsessdo
soteriolégica dos velhos platonistas e a aproxima do solo da virtude pela qual a
alma tangencia com deus no mundo mesmo. E esta decisdo de, digamos,
“‘mundanizar” a homoiosis theoi, temperou-a com um interesse simpatico a
dimensdo “empirica” e “social” da experiéncia. Poderiamos identificar em
Plotino o registro de um tipo novo de pressuposto explanatdrio que pode ser
designado como “paradigma da imersdo no mundo” e aceito, obviamente,
como franco concorrente ao modelo dos primeiros hermenéutas. Em certo
sentido, observa-se que desta breve historia do conceito entre os antigos

herdamos muito mais uma pesquisa cindida em termos de transcendentalidade

12 “Mas, quando se diz que “é preciso fugir daqui”’, ja ndo se trata das coisas sobre a terra.
Porque a fuga, diz ele [Platéo], ndo é afastar-se da terra, mas, mesmo estando na terra, “ser
justo e piedoso com sabedoria”, de modo que é dito que é preciso fugir dos vicios, uma vez
que para ele os males sao o vicio e tudo que resulta do vicio®, Enéadas, 51 [l 8], 6, 8 — 14) 11
(PLOTINO, 2007).
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do que generosa em resultado analitico, embora o problema da
evasao/imersdo ndo seja secundario, muito pelo contrario.

Entretanto, neste quadro limitado da disputa hermenéutica a solucao
‘imanentista” de Plotino é derrotada, e isto tem um custo. Isto €, uma vez
consolidadas, as antigas teses escapistas, além de negligenciarem, minaram o
interesse sobre como se integraria a homaiosis theoi no corpus, uma vez que o
escopo ambicioso dos seus autores a tornara um excesso alheio a seriedade
dos dialogos. Assim € que, ap0s a antiguidade, o efeito mais drastico da vaga
transcendentalista foi o recalque histérico do tema que produziu um hiato de
pesquisa somente superado no ultimo século, como veremos. Neste siléncio
sobre a questdo calou-se a curiosidade sobre seu significado ético assim como
as perguntas acerca do seu valor episttmico e condicdo de sintese
“doutrinaria”. Contudo, também é certo que as passagens fundamentais que
pavimentaram as exegeses antigas - sobretudo a do Teeteto - e que se
tornaram referéncias sobre o tema, sdo parcas em definicbes e subsidios
textuais que permitissem uma intervencao analitica mais acurada. Este quadro
estimula e facilita o olhar displicente sobre o objeto dando origem as
interpretaces de evasdo que Jullia Annas'® ndo demora em tratar como
arrebatamento retérico fantasioso derivado em parte, assim entendemos, do
efeito hipnético do “fim ético” que parece mesmo elemento constitutivo ndo sé
do significado da expressao homaiosis theoi como também de toda a obra
platénica'®. Entretanto, esta situacdo muda por forca da exegese moderna,

como explanaremos nas paginas seguintes.

** ANNAS,1999.

4 “Os interesses de Socrates, o tema dos primeiros didlogos, o tom « pratico » ao longo de
todos os escritos de Platdo, tornam altamente provavel que os problemas éticos do seu tempo
tenham sido o seu ponto de partida. E desnecessaria qualquer elaboracgéo sobre o fato de que
ele considerava fundamentalmente importante estabelecer um padrao ético absoluto”
(CHERNISS, p.110). Também, segundo Abbagnano, “é possivel, desde Aristételes, reconhecer
pelo menos dois sentidos fundamentais que emergem do corpus. Um sentido ontoldgico-
epistemolégico e outro ético-politico. No primeiro, as “ideias” seriam objetos do conhecimento
cientifico e possuiriam um modo de ser distinto do dos objetos naturais € mesmo artefatos,
caracterizando-se pela unidade e imutabilidade. Sendo assim, o conhecimento sensivel é
destituido de seu valor de verdade e até mesmo considerado obstaculo a aquisi¢cdo do saber
auténtico. Quanto ao sentido ético-politico, este consistiria no propésito politico da filosofia
platbnica empenhada em realizar a justica nas relagdes sociais e em cada individuo”
(ABBAGNANO, 1998, p.765).
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3.2) Hermenéutica hodierna

Primeiramente, importa observar o erratico percurso do tema da
semelhanca a deus desde os antigos até nosso tempo. Como ja aludimos, a
trajetoria histérica das interpretacées da homoiosis theoi comeca evocando-a
como “chave” reveladora do significado total da filosofia contida no corpus para
adiante reduzi-la ao estado de quase nulidade ou ponto batido e
hermenéuticamente superado. Quer dizer, o tema até entdo objeto de maxima
deferéncia entre os antigos, “lugar comum” segundo Sedley, verteu-se em
seguida numa questdo despida de potencial heuristico. Entretanto, apds seu
“recalque” historico, retorna por obra de David Sedley e Jullia Annas seguidos
de outros estudiosos™. Antes de tudo, sobre estes, poderiamos, apesar da
riqueza de enfogques e conclusdes, tragar as linhas nucleares do
desenvolvimento de suas reflexdes nos seguintes termos: a condicdo humana
do aspirante a sabedoria tem em sua constituicdo o privilégio de possuir uma
alma imortal, contudo, “deformada pela unido com o corpo e com tantas
misérias”, como lamenta Platdo em Rep. X, 611b-c.

Por outro lado, e esta é a outra linha nuclear, para os atuais
hermenéutas, também é aceito que Platdo equilibra e compensa esta lamuria
com o reconhecimento de qué, apesar do seu débil estado, a alma quando
devidamente educada pela faculdade racional conduz o homem a uma
semelhanca com deus que lhe confere, em certo sentido, a imortalidade propria
deste. Porém, tratar-se-ia de uma imortalidade que de forma alguma significaria
a sobrevida do individuo®®. Isto &, ndo se trata de conquistar e “desfrutar’ da
imortalidade do deus propriamente dita, mas sim conhecer certos aspectos
racionalmente atribuidos a sua condi¢cdo assim como as vantagens advindas
da adocao desse tipo de conhecimento, no sentido de serem pedagogicamente
aproveitaveis a melhor (dis) posicdo da alma diante dos limites corporais e de
outras “tantas misérias”. Mais ainda, o saber e a aproximagé&o do estado divino

dar-se-ia por intermédio da funcéo intelectiva da alma também pressuposta de

> SEDLEY 1997 e 2008, ANNAS 1999, RUSSEL 2004, ARMSTRONG 2004, MAHONEY 2005,
LAVECCHIA 2006, SILVERMAN 2007 e 2010.
'® BRISSON, PRADEAU, p.32.
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linhagem superior. Em outros termos, a natureza “divina” e “imortal” da alma,
mesmo encarnada, logra reconhecer-se como tal e viver atualmente sob a
autoridade de um conhecimento superior, desde que apazigle a convivéncia
conflitante e decisiva com outras forcas psiquicas de natureza desmedida e
perecivel (Tim., 69c-d, 89d — 90d).

Eis, pois, o quadro geral no qual expusemos as questdes nucleares
que orientam a hermenéutica de nosso tempo e que agora é nossa tarefa
avaliar detidamente. Salientamos que, além de David Sedley e Julia Annas,
dispensaremos especial atencdo as analises de John Armstrong e Allan
Silverman, posto julgarmos estes Ultimos igualmente indispensaveis a
compreensdao da hermenéutica contemporanea e de sua fundamental
contribuicdo a “ressurrreicdo” e expansdo do significado filoséfico do tema da

homodiosis theoi que Platédo, parece-lhes, ter autorizado.

3.3) John Armstrong e a homodiosis theoi enquanto principio

“teocratico-juridico”.

Comecemos, num primeiro momento, com o artigo After the ascent: on
becoming like god'’ de John Armstrong que se inicia com um pars destruens.
Antes de tudo, Armstrong recusa a supracitada chave “ascética” de
interpretacdo da homoiosis theoi tdo comum entre os antigos®®. Admite, sem
mais, ter sido o impacto da passagem do Teeteto o responsavel pelo filtro
“xamanico” das leituras que findaram por inibir o apetite da pesquisa posterior a
antiguidade. A apresentacdo da imagem da fuga para o alto, sobretudo,
revestiu de um apelo “iniciatico” a mencao da semelhancga no texto. Leiamos na

integra a apresentacdo do tema no Teeteto

Porém ndo é possivel eliminar os males - forcoso é haver sempre o
gue se oponha ao bem - nem mudarem-se eles para o meio dos
deuses. E inevitavel circularem nesta regio, pelo meio da natureza
perecivel. Daqui nasce para nés o dever de procurar fugir o quanto
antes daqui para o alto. Ora, fugir dessa maneira € tornar-se 0 mais

' ARMSTRONG, 2004.

18 “Desde os antigos platonistas como Eudorus, Philo e Alcinous, a nogcéo de Platdo de "tornar-
se como deus" ou "seguir deus” foi entendida como um voo desse mundo para um nivel mais
elevado”’( ARMSTRONG, 2004, p.172)
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possivel semelhante a deus; e tal semelhanca consiste em ficar
alguém justo e santo com sabedoria (176 a-b)"

Certamente, as leituras ascéticas que se inspiraram nesta passagem
nao esgotam o potencial heuristico da mencdo a um deus a ser assemelhado,
como demonstraremos. Por ora, e por prudéncia, o que podemos sustentar até
agui é que o Teeteto foi pouco explorado fora do registro escapista da
antiguidade. De todo modo, bem lembra Armstrong, a leitura do Teeteto
exerceu uma influéncia poderosa sobre o0s pioneiros na investigacdo do
conceito, inspirando comentérios nos quais a homaoiosis theoi € lida enquanto
aspiracao, sobretudo, moral-ascética e salvifica. E Platdo muito contribuira ao
enviesamento sacerdotal do tema, uma vez que a imagem da fuga para o alto
também encontra respaldo textual em outros dialogos de reconhecida
envergadura “doutrinaria”. Segundo Armstrong

In Republic 6 Socrates says that ‘by consorting with what is divine and
ordered [i.e. the Forms], the philosopher becomes as ordered and
divine as is possible for a human being’ (500 c—d). After knowing the
Forms, the guardians think that ordinary human affairs are trivial and
must be compelled to rule the city (519 c). In the Phaedrus our pre-
mortal souls are said to have seen the Forms ‘because we were pure
and unmarked by this thing we are carrying around now, which we call
a body, imprisoned like an oyster in its shell’ (250 ¢ 4-6). The
philosopher’s thought takes flight, remaining aloof of ordinary human

pursuits and recollecting the realities that his soul once beheld when
following a god around heaven’s circuit (249 c—d)?°

N&o é dificil observar que tanto na Republica quanto no Fedro, o
conhecimento das formas e o déja-vu do “circuito do céu”, respectivamente,
inspiram prima facie um registro “mistico”, cujo padrao de satisfacéo - tornar-se

ordenado e divino como as formas ou retornar ao cortejo do deus - somente

19 AN 00T dToAécBal Ta Kakd duvaTdv, B Oeddwpe UTrEvavTiov yap T T Ayad®m dei ival
avayknouTt' év Beoic alta idplobal, TV d& BvnNTV QUOCIV Kai TOVOE TOV TOTIOV TTEPITIOAET €€
avaykng. Ao kai treipdoBal xpry €vBévde ékeioe @elyelv 0TI TaxioTa. Duyr d¢ Opoiwaoig Be®
KOTa TO duvaTov: duoiwolig d¢ dikalov Kai 6olov PETA @povioews yevéoBal. Tradugdo de Carlos
Alberto Nunes, Editora Universitaria UFPA, 2001.

20 “Na Republica, Sécrates diz que “associando-se ao que é divino e ordenado [ou seja, as

formas], o filésofo se torna o mais ordenado e divino possivel para um ser humano” '(500 c—d)
Depois de conhecer as formas, os guardides pensam que assuntos humanos comuns sao
triviais e devem ser obrigados a governar a cidade (519 c.). No Fedro, diz-se que nossas almas
pré-mortais viram as Formas, porque éramos puros e nao marcados por essa coisa que
estamos carregando agora, que chamamos de corpo, preso como uma ostra em sua concha
(250 ¢ 4-6). O pensamento do fildsofo levanta vb6o, mantendo-se distante das atividades
humanas comuns e recordando as realidades que sua alma uma vez viu ao seguir um deus ao
redor do circuito do céu”, p.173.
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pode ser atingido por um esforco de auto-segregacao da alma em relacdo ao
corpo avaliado como objeto de desconfianca®. No mesmo Fedro mencionado
por Armstrong o corpo confirma seu “status” de problema em um perceptivel
incOmodo ascético presente na metafora que se I1€é apds o lamento da perda da
pureza e do aprisionamento inelutavel da alma no corpo, descrita como “uma
ostra em uma casca”. Ou seja, na base das argumentacdes e imagens que
descrevem a semelhanga a deus em termos “esotéricos”, € sempre prudente
considerarmos o tipo de tratamento tedrico a que Platdo submete o corpo e que
descreve exemplarmente no Fédon em 67 ¢, quando se define a filosofia como
disciplina ou exercicio para a morte (melété thanatou, 250 c 4-6).

E 6bvio nestes testemunhos filosoficos uma intransigente suspeicio
em relacdo ao corpo cuja dindmica aponta para o “voo” do pensamento além
da cidade e o gradativo alheamento do filésofo das atividades humanas
ordinérias. Politicamente estes textos comporiam uma espécie de “introducéo
ao exilio da alma” haja vista estimularem o abandono dos processos sociais e
participativos, além de uma renuncia in toto da esfera sensivel natural.
Contudo, adverte Armstrong, as conclusGes escapistas além de precipitadas
sdo contrabalancadas por generosas avaliagcbes sobre o mundo e o homem
mesmo no Fédon (109 a — 111 a) e no Fedro (250 b — 252 d, 253 c). Por que
entdo o modelo da “fuga para o alto” seduziu tanto a exegese? Devemos isso,
a auséncia de definicbes precisas e acessiveis por parte de Platdo acerca do
deus e do processo de divinizagéo:

The Republic sometimes speaks of becoming like morally upright
Olympians, but at other times of becoming like the Forms (Rep. 383 c,
500 b—c; cf. Phaedo 65 d). The Theaetetus mentions god as the ideal,
but says nothing about god’s properties except that he ‘is never and in
no way unjust (176 b 8—c 1), leaving it open as to whether god is a
soul, a Form, or something else. In the Phaedrus we follow the
wellordered [...] if Plato would have us assimilate ourselves to god, he

should provide a clearer notion of what god is and what it is about god
that we should follow or emulate.?*

! No Fédon, Socrates denomina a filosofia de “pratica de morrer” (64 a) pela qual os filésofos
purificam suas almas da influéncia do corpo enquanto buscam conhecimento do que é puro,
sempre existgnte, imortal e imutavel (79 d 1-2). .

“A Republica as vezes fala em nos tornar olimpicos moralmente retos, mas em outros
momentos em nos tornar como as formas (Rep. 383 ¢, 500 b-c; cf. Fedro 65 d). O Teeteto
menciona Deus como o ideal, mas néo diz nada sobre as propriedades de Deus exceto que ele
nunca e de maneira alguma é injusto” (176 b 8-c 1), deixando em aberto se Deus é uma alma,
uma forma ou outra coisa. No Fedro, seguimos os olimpicos bem-ordenados ao redor do céu,
mas nossas almas estdo mais impressionadas e nutridas pelas Formas na planicie além (246 a
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Armstrong deixa claro, os didlogos nos quais se assentam tais
interpretacdes - além da Republica e do Fedro, também o Fédon e o Teeteto -
carecem exatamente de uma descricdo de deus suficientemente soélida para
gue possamos com razoavel seguranca interpretar a semelhanca. Ou seja,
Platdo ndo fornece uma definicdo clara ao oscilar entre as formas e a
representacdo antropomorfica da tradicdo mitico-poética. Por sua vez, os
didlogos supracitados confundem mais ainda o problema ao invés de
esbocarem conceitua-lo. Entretanto, Armstrong conduz a questdo a um
enquadramento conceitual apoiando-se em outros textos que lhe permitiram
superar o tratamento aleatério do tema e efetivar uma “sutura” definicional
acerca do deus:

In particular, | argue that Plato’s identification of god with nous or
intelligence in the Timaeus, Philebus, and Laws influences his
conception of assimilation to god. Rather than fleeing from the
sensible world, becoming like this god commits one to improving it. In

the Laws especially, following god requires an effort to unify the city
under intelligent law and to educate the citizens in virtue.?

ApOs uma espécie de “cerco hermenéutico” Armstrong dispensa aos
dialogos Filebo, Timeu e Leis uma consideracdo pelo tema bem mais diligente,
a medida que acredita que Platao reitera nesses textos um deus definido como
inteligéncia (nous). Mais precisamente no Filebo, se descreve a inteligéncia
como comprometida com toda a realidade, o que permite Armstrong ampliar o
alcance da semelhanca, uma vez que a inteligéncia atua em diversos niveis.
Todavia, como opera a inteligéncia nessas mdultiplas esferas da realidade, ou
seja, como deus age na constituicdo do real? Quanto a isto, Armstrong repete a
licdo do Filebo

We do find such an account, though, in the Philebus, where Socrates

himself posits intelligence as one of four fundamental categories of
being (23 c—d). Intelligence’s role in this new ontology is to mix limit
with the unlimited to produce harmonious and well proportioned things

— 248 c). E se Platéo nos faria assimilar a Deus, ele deveria fornecer uma no¢&o mais clara do
ue é Deus e 0 que é, a respeito de Deus, que nos devemos seguir ou emular”. p.174.

% “Em particular, argumento que a identificacdo de Platdo de deus com nous ou inteligéncia no

Timeu, Filebo e Leis influencia sua concepcdo de assimilacdo a deus. Em vez de fugir do

mundo sensivel, tornar-se como este deus compromete-se a melhora-lo. Especialmente nas

Leis, seguir a deus requer um esfor¢co de unificar a cidade sob leis inteligentes e educar os

cidaddos”, p.171.
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such as the most perfect forms of music, the seasons, health in the
body, and virtues in the soul (25 d—26 b).**

Neste diadlogo Platéo atribui a inteligéncia a habilidade de produzir - urbi
et orbi - ordenamentos ou proporcionalidades harménicas. Isto €, todos os
niveis da realidade - natureza, cidade e individuo - dependeriam da acéo da
inteligéncia de modo estrutural. E o que deixa claro Socrates quando observa
na conversagdo que a inteligéncia de que dispomos para produzir saude,
musica e outras formas de ordem em pequena escala, € apenas parte da
inteligéncia que ordena o universo em sua totalidade (30 a-c). O Filebo ainda
apresenta a inteligéncia como (i) causa eficiente sempre comprometida com o
melhor (26 e 6, 27 b 1, 28 d-—e, 30 d 10—e 1) (ii) governo eterno do universo e
autoridade suprema tanto do céu como da terra (28 ¢ 7-8; cf. 28 a 4-6, 33 b 7)
(iii) sinbnimo de sabedoria (cf. 28 a 4,59 d 1, 66 b 5-6).

Esta prolixa descricdo da inteligéncia no Filebo indica uma primeira
aproximacdo da homoiosis theoi com a cidade, uma vez que, como deus,
podemos, mutatis mutandis, engendrar aperfeicoamentos na realidade (Timeu
89a). Isto €, como humanos somos capazes de intervir no real - e em nos
mesmos - nos credenciando a melhorar sob a orientacdo da inteligéncia. Em
certo sentido, arremedos do nous que somos, podemos limitadamente e
eventualmente reproduzir seu poder e atenuar precariedades. Por isto 0 nous
age politicamente através e entre os homens produzindo instituicbes que
tutelam os processos e conflitos da polis. Bem contrariamente as teses
escapistas, o deus que Platdo exorta emular mobiliza-se e cria conhecimento
aplicavel no plano concreto da experiéncia social, e o faz também produzindo
misturas harmoniosas do limite e do ilimitado. Em certo sentido, trata-se de
planejar a cidade com o traco e zelo organizativos que o nous performa noutros

contextos ontolégicos.

24 “Encontramos esse relato, porém, no Filebo, onde Sécrates ele mesmo coloca a inteligéncia

como uma das quatro categorias fundamentais de ser (23 ¢ — d). O papel da inteligéncia nessa
nova ontologia € misturar limite com o ilimitado para produzir coisas harmoniosas e bem
proporcionadas, como as formas mais perfeitas de musica, as esta¢cdes do ano, saude no

corpo e virtudes na alma (25 d — 26 b)”, p. 173-174.
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Entretanto, apds realcar no Filebo a versatilidade “plastica” da
inteligéncia divina, Armstrong parece extrair do Timeu uma versdo da
homaoiosis theoi que, por um lado, ainda sustente a defesa socratica do nous
divino como modelo do sensivel e das atividades humanas e, por outro, realce
em noés a condicdo contemplativa com a qual tangenciamos o divino, como
estabelece o préprio Timeu no que segue:

E tanto quanto € permitido a natureza humana participar da
imortalidade, dessa condi¢cdo ndo deixe de lado a minima parte. Ao
cuidar sempre da parte divina que hd em si, tenha em ordem o
daimon que habita dentro de si, bem como seja particularmente feliz.
Para todos os seres had somente um cuidado a ter em atencéo:
atribuir a cada coisa os alimentos e os movimentos que lhes séo
proprios. Os movimentos congéneres do que ha de divino em nos sao
0s pensamentos e as Orbitas do universo. E necessario que cada um
0s acompanhe, corrigindo, através da aprendizagem das harmonias e
das orbitas do universo, as 6rbitas destruidas nas nossas cabecas na
altura da geragéo, tornando aquilo que pensa semelhante ao objecto
pensado de acordo com a natureza original, e, depois de ter feito esta

assimilacdo, atingir o sumo objectivo de vida estabelecido aos
homens pelos deuses para o presente e para o futuro (90 c- d).25

Antes desta passagem quase oracular do didlogo deus € descrito como
o0 demiurgo cosmico e ndo mais como inteligéncia. Contudo, o nous divino do
Filebo ecoa em suas paginas e Armstrong garante sobrevida a inteligéncia
divina como definicdo sélida do deus, uma vez que o teceldo do universo
presente no Timeu fez as coisas para se tornarem o0 mais possivel parecidas
com ele, impondo ordem sobre o que seria cadtico, isto é, estruturando o in-
forme com inteligéncia. Também o demiurgo imprime ordem dotando os corpos
de alma e a alma de inteligéncia de modo que esta possa ordenar a realidade
perceptivel através da alma do mundo (29 e; 30 a-b; 69 b).

Em certo sentido, razoavelmente a vista, é uma “proliferacédo” do nous
no mundo - sob auspicios do demiurgo - o que se descreve no Timeu. No

contexto do didlogo, participar do divino exige cuidar da parte divina da alma

2 pMvaopévw @pouctiu Yéu abdvarta kai Beia, avirep dAnBeia £@aTTnTal, TAoa avaykn Tou. Kad'
6oov O' aupeTaoyeiv auBpwTriun uoel abavaaia evoExeTal, TOUTOU PUNOEV EPO ATTOAEITTEIV, ATE
0¢ daei Bepatretovra 16 BelOU €XOUTA TE QUTOV €V KEKOOUNUEVOV TOV daiova GUUOIKOU £auTy,
dlagepduTWG cudaipoua gival, Bepatreia d€ O TTavTi TTAVTO Wia, TAG OIKEIag EKAOTW TPOPAG Kai
Kiviioeig ammodiddval. Twd' €u Auiv Beiw ouyyeveig gioiv Kivoel ol ToU TTavtog diavonoeig d Kai
TEPIPopai- TalTtaig Off ouveTropevov €KaoTov Oel. TAG TIEPi TAU YEVEDIV v TR KEQPAAR
dlepBappéva nuwv TTePIddou £EopBoluta dia 16 KaTapauBAaueiu TG ToU TTavTdg appoviag Te Kai
TTEPIPOPAG, TwW KATAVOOUMEVW TO Katavooiv £Eopoiwaoal Katd Thv dpxaiau @uoiu, duolwoauTta
0¢ TEAOG €xelv TOU TTpoTEBEUTOG AuBpwWTTOIG UTTG Bewv apioTou Biou TTPOG TE TOU TTAPAUTA Kai
1OV €meira xpovov (90 c-d). Tradugdo Rodolfo Lopes, Centro de Estudos Classicos e
Humanistico, 2011, ISBN: 978-989-8281-83-8, ISBN Digital: 978-989-8281-84-5.



28

através da disciplina do corpo e das paixdes (44 b, 86b — 89c). Todavia, 0
controle somético operaria apenas enquanto propedéutica do “amor ao
aprendizado e a verdadeira sabedoria” (90b 6-7), esta sim objetivo precipuo do
controle das paixdes e do cultivo da alma divina. S8o estas condicbes a
divinuizacdo que permitem Armstrong desenvolver no Timeu uma analise da
semelhanca que mais parece - sob a rubrica da homaoiosis theoi - um encémio
a vida contemplativa do intelecto. Nos termos de Armstrong
This account of assimilation differs from the one inspired by the
Philebus’ conception of god. Rather than imitating god’s causal
activity by producing well-proportioned mixtures ourselves, the
immortal part of the soul is to imitate the motions of the world soul by
coming to understand them. Trying to understand the principles of
cosmic order is different from applying them to the world of becoming.
Hence, the Timaeus emphasizes contemplating the cosmos as our

end - perhaps in lieu of trying to improve it. Was Plato an escapist
after all??°

Aperfeicoar o mundo ndo parece ser mais o0 telos da divinizacdo no
Timeu. Ao contrério, a contemplacdo do cosmos e seus principios inteligentes
€ promovida ao nivel de sumo objetivo da vida. Sendo assim, Platdo teria dado
um passo na exposicao conceitual e gradual do tema revelando da assimilacéo
uma interface intelectualista insuspeita, porém, esbocada no Filebo? Armstrong
responderia afirmativamente e poderia evocar em sua defesa o congénero
divino do pensamento e das orbitas do universo que Platdo descreve em 90 c-
d. A homoiosis theoi no Timeu parece depender desta equacgéo de origem, uma
vez que a alma intelectual para reacender sua chama divina deve dispor-se “a
aprendizagem das harmonias e das Orbitas do universo”. De modo categorico
diriamos: somente conhecendo os movimentos celestes é que a alma recupera
sua verdadeira natureza que co-participa - com 0s astros e seus movimentos -
do género divino. Em certo sentido, o alinhamento do nosso pensamento as
Orbitas divinas do universo “tornando aquilo que pensa semelhante ao objeto
pensado de acordo com a natureza original”, seria a apresenta¢do sumaria do

meio e da finalidade da semelhanca no Timeu, mas também a exposicédo de

%% “Essa explicacdo da assimilacéo difere daquela inspirada na concepcéo de deus do Filebo.

Em vez de imitar a atividade causal de Deus produzindo misturas bem proporcionadas, a parte
imortal da alma imita os movimentos da alma do mundo, para entendé-los. Tentar entender os
principios da ordem césmica é diferente de aplicd-los ao mundo do devir. Por isso, o Timeu
enfatiza contemplar o cosmos como nosso fim — talvez ao invés de tentar melhora-lo. Afinal,
Platdo foi um escapista?”, p.176.
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seu temperamento intelectualista. Isto é, no diadlogo, assemelhar-se a deus
seria uma realizacdo da espécie intelectual da alma pressuposta compartilhar
geneticamente a divindade e imortalidade das érbitas perfeitas do universo.
Todavia, a espécie intelectual da alma - e isso é exegeticamente
decisivo - cabe apenas produzir inteligibilidade sobre o mundo, uma vez que,
nas palavras de Armstrong, “trying to understand the principles of cosmic order
is different from applying them to the world of becoming”®’. Tal assertiva deixa
escapar que o intelecto contemplativo além de necessario seria também
suficiente para produzir a semelhanca. Ficamos sem nada saber sobre que tipo
de beneficio prético teria e traria a polis o filésofo nesta condicdo. E isto ndo
parece pouco pra Platdo?®. Contudo, a sutura conceitual de Armstrong ainda
ndo deu seu ultimo ponto. Somente nas Leis € que sua interpretacdo se
consuma conciliando os aspectos praticos e contemplativos da semelhanca
antes isolados, segundo entende, no Filebo e Timeu respectivamente. Sobre

este ponto escreve:

the divine men of the Laws imitate on the social level what god does
at the cosmic level. As the demiurge of the Timaeus looked to an
eternal model before creating our world (Tim. 29 a), the guardians too
combine knowledge and practice. Contemplation and action are
harmonious aspects of the ideal life.”®

O “homem divino” ao qual se refere Armstrong ndo € outro se ndo o
guardido. A prerrogativa do guardido da lei é ser divino e ser capaz de meditar
sobre a natureza dos deuses (966 c-d). A exegese de Armstrong deu um passo
adiante na aproximacdo com a cidade. Suas relacdes se aprofundam porque é
da alcada do guardido imitar no nivel legal e social o que deus faz no nivel
césmico. Pelas maos legiferantes dos guardides a Instituicdo da lei representa

na cidade a acéo do deus na escala ampla. Porém, h4 uma novidade. Para os

2" “Tentar entender os principios da ordem césmica é diferente de aplica-los ao mundo do

devir’, p.176.

*® “Os interesses de Socrates, o tema dos primeiros dialogos, o tom « pratico » ao longo de
todos os escritos de Platdo, tornam altamente provavel que os problemas éticos do seu tempo
tenham sido o seu ponto de partida. E desnecesséria qualquer elaborag&o sobre o fato de que
ele considerava fundamentalmente importante estabelecer um padrdao ético absoluto”,
CHERNISS, p.110.

9 “Os homens divinos das Leis imitam no nivel social 0 gue Deus faz no nivel cosmico. Como o
demiurgo do Timeu olhou para um eterno modelo antes de criar nosso mundo (Tim. 29 a), os
guardides também combinam conhecimento e préatica. Contemplagdo e agdo sdo aspectos
harmoniosos da vida ideal”, p.178.
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legitimos guardides das leis - além do conhecimento da verdade de todas as
coisas - deve-se exigir serem capazes de interpretd-la na fala e segui-la na
acao (966 b 5-7). Ou seja, a verdade divina que no Timeu parece divinizar no
ato contemplativo, reivindica nas Leis o ‘mundo da vida” e se pGe como
exigéncia pratica de natureza social e “psicolégica”, no sentido de que a
semelhanca também se justifica como governo das rela¢des sociais e dominio
de si do individuo, como veremos. Antes, precisamos realcar o toque “inclusivo”
- levemente presente no Filebo - com o qual Armstrong, nas Leis, preenche
com tintas “democraticas” o quadro da homobiosis theoi. Trata-se da
disponibilidade horizontal da semelhanca que Platédo teria descrito na cidade

ficticia de Magnésia:

Magnesia does have guardians, however, and they must understand,
explain, and defend the city’s laws. This, along with their obedience to
the law, is their contribution to the good of the whole and is the way in
which they become like god. Ordinary citizens do not supervise the
city’s institutions in the way that the guardians do. Their ordering
activities are more focused on their own souls and so their
assimilation to the divine is more limited. They nonetheless contribute
to the city’s order, and this contributes to the order of the universe,
which is the aim of god’s creative efforts.*

Neste comentario Armstrong submete definitivamente a semelhanca a
gramatica do mundo social e politico. No Timeu ela parece reservada aqueles
que alinham o pensamento as Orbitas divinas. Mas ndo ha explicitamente
nenhuma mencao no dialogo sobre qual individuo seria capaz de contemplar o
divino nos céus, embora o “amor ao aprendizado e a verdadeira sabedoria” nos
remeta ato continuo a figura do filésofo. De todo modo, é inegavel a dificuldade
em se fazer uma analise politica do tema - a ndo ser em sentido alusivo - em
uma narrativa cosmoldgica. Todavia, nas Leis, € possivel reconhecer o “papel
social” que a homoiosis theoi performaria no seio de uma sociedade ordenada
e educada, embora ao custo da “vulgarizacdo” de sua ocorréncia. Porém, ao

fim e ao cabo Magnésia se aproxima mais de uma “teocracia juridica” da

% “Magnésia possui guardides, no entanto, eles devem entender, explicar, e defender as leis
da cidade. Isso, juntamente com sua obediéncia e contribuicdo para o bem do todo, é o
caminho para que eles se tornem como deus. Cidaddos comuns ndo supervisionam as
instituicbes da cidade da maneira que os guardides fazem. Suas atividades ordenadoras séo
mais focadas em suas proprias almas e, portanto, sua assimilagdo ao divino é mais limitada.
N&o obstante, contribuem para a ordem da cidade, e isso contribui para a ordem do universo,
que é o objetivo dos esforgos criativos de Deus”, p.182.
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inteligéncia divina na qual a semelhanca a deus de cada individuo firma-se
consoante o lugar que ocupa na heterogeneidade estamental da cidade.

No estamento superior, reserva-se aos guardides a tutela e explicacéo
da lei protetora plasmada como imitagédo citadina do nous césmico. Assim, a
observancia da lei e a contribuicdo ao bem do todo comporiam no guardido sua
especifica semelhanca a deus. Por outro lado, ao cidaddo comum do
estamento inferior encontra-se em oferta uma semelhanca restrita. Antes de
tudo, o cidaddo torna-se deus ordenando sua alma pelo disciplinamento dos
apetites sensiveis através das leis porque estas sdo boas na proporcdo que
incorporam inteligéncia (714 a 1- 2, 890 d, 957 ¢ 3 - 7). Ao estamento inferior
resta a obediéncia a lei. Este ato é suficiente a constiuicdo da semelhanga no
nao-guardido e dele deriva a virtude de uma alma ordenada pela lei ou pela
melhor referencia possivel a disposicdo do homem, qual seja, seu proprio nous
cuja confiabilidade é dividida com o proprio principio noético divino que a tudo
dispde medida (714 a; 890 d; 957 c).

Enfim, parece-nos que na avaliagdo de Armstrong, Magnésia
assinalaria a mais potente formulagéo platdnica acerca do tema da homaoiosis
theoi. Isto faz crer que, levada as Ultimas consequéncias, a busca conceitual de
Armstrong iniciada no Filebo o conduzira a acentuar da semelhanca a deus um
sentido quase que exclusivamente juridico-politico. Em outros termos,
aprofundar a compreensdo de deus definido como inteligéncia Ihe permitiu
pensar a homoiosis theoi como processo que se desdobra em diversos niveis
ao ponto de atingir na cidade o papel de fundamento da estrutura juridica. Isto
€, a semelhanca a deus (ou semelhanca a inteligéncia) se constitui fonte tanto
da harmonia da alma individual como também de toda a cidade na forma da
observancia a lei forjada pela emulacédo da inteligéncia divina. Neste sentido,
teriamos, assim, um tipo de teocracia juridica como resposta de Armstrong as
guestBes sucitadas pelo tema. Cabe frisar, que constituiremos um quadro
sindptico - ao final do capitulo - com o que consideramos essencial em seu
artigo e em carater dialégico com outros comentadores supracitados que agora
seguir-se-do. Por ora, nos ocupemos com um inspirador artigo de Allan

Silverman.
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3.4) Allan Silverman e a homoiosis theoi enquanto paidéia filosofica da

cidade “anarquica”

Comecemos com uma adverténcia. Embora seu artigo Ascent and
descent: The philosopher’s regret®! ndo forneca uma anélise direta do nosso
objeto de pesquisa, Allan Silverman exibe nele algumas sugestbes promissoras
sobre o tema, além de subverter certa interpretacdo candnica relativa a cidade
ideal descrita na Republica, como exporemos adiante. Entretanto, o que lhe
ocupa, de inicio, € enfrentar a indignacdo de Glaucon diante da coercédo que
sofre o filésofo quando este atinge o 4pice de uma existéncia dedicada a
pesquisa. Exclama Glaucon: “isso parece muito injusto! Sera que vamos fazé-lo
ter uma vida pior quando esta em seu poder viver uma melhor?” (Rep. 519 d 8-
9). Consternado, Glaucon se refere a contemplacéo pelo filosofo da forma do
Bem quando atinge a abobada do cosmos noético. Parece licito indagar: a
felicidade que disto resulta pode ser de alguma maneira barganhada? Por que
o filosofo abandonaria 0o que sempre aspirou retornando a condicéo ilusoria e
inferior de onde partiu e que agora pode reconhecer como tal?

A argumentacao de Silverman pretende demonstrar que o filésofo, sem
decréscimo de sua felicidade, retorna com pesar ao ethos publico movido por
justificativas racionais e empatia. Todavia, ndo obstante a relevancia dos
sentimentos do filésofo ao decidir descer, a nossa pesquisa interessa bem mais
com o qué se depara o fildsofo, segundo Silverman, no termo de sua ascenséo,
assim como seu compromisso pos-contemplacdo e em que medida o estado
experimentado o deifica e ipso facto ilumina sentidos da homodiosis theoi
heuristicamente promissores. Antes de tudo, semelhante a John Armstrong,
Silverman resiste as apreciacdes “beatificas” do tema e considera que
equivocos exegéticos de plotinianos® teriam obscurecido sua mensagem
nuclear e apresentado como saldo negativo o estere6tipo reducionista da fuga.
Esquivando-se da literalidade precipitada com que julga ter sido lida a

passagem do Teeteto, Silverman sugere uma fecunda analogia da homaoiosis

31 SILVERMAN, 2007.
2 |dem, p.41.
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theoi como aquisicdo de uma harmonia psiquica que mimetiza o inteligivel em

sentido estrutural pois

The precise form of Plato’s teleology aside, the good that one
acquires by coming to know the Good is the proper arrangement of
one’s soul (parts). This arrangement is itself an image of the order
among the Forms, and it too is kata logon, here “according to Reason”
(now in a different sense than kata logon as it applies to the Forms),
and as a result the soul is kosmios and theios (ordered and divine), to
the degree possible for a human soul (Rep. VI.500c9—d1)*

Silverman sugere que a alma experimentaria uma expansao interior
encetada pelo conhecimento do bem cujo efeito faria brotar em si um tipo de
réplica psiquica da estrutura inteligivel urdida de acordo com a razéo.
Entretanto, tal acordo, assim entendemos, bifurca-se em dois sentidos
fundamentais. Em primeiro lugar, kata logon pode significar um estado interior
que diria respeito a harmonia das forcas expressivas®* da alma em cizania e
disputa por soberania®*(Rep., 442 a-b), cujo triunfo racional implicaria
acréscimo qualitativo em sua condicao e lhe auferiria vantagens praticas, posto
estar de acordo com a razdo produzir o regime natural da alma®*. Neste
aspecto, a alma tornou-se deus, ordenada e bem composta porque participa da
felicidade do divino o tanto quanto possivel para uma alma humana. Em
segundo lugar, kata logon igualmente pode significar uma “imagem” que o
intelecto contempla entre as idéias e suas multiplas combinacbes e
separacoes. Aqui, entendemos, a alma contempla conexdes e interrelacoes
gque tomadas em seu conjunto operariam como modelo dialético de
racionalidade aplicavel a diversos contextos. Esta contemplacdo que converte
a alma em cosmos a presenteia na forma de um ganho de natureza intelectual,
a medida que implica necessariamente uma relacéo da alma com o inteligivel e

especialmente com a idéia do bem, primus inter pars do sistema eidético.

3« parte a forma precisa da teleologia de Platdo, o bem que se adquire por vir a conhecer o

Bem ¢ a boa disposicao da alma (partes). Este arranjo € em si uma imagem da ordem entre as
Formas, e isso também é kata logon, aqui “segundo a Razao” (agora em um sentido diferente
de kata logon como ele se aplica as Formas), e como resultado, a alma é kosmios e theios
(ordenada e divina), na medida do possivel para uma alma humana (Rep. VI1.500¢9-d1)”, p.47.
% “Mas ja é dificil saber se executamos cada acdo por efeito do mesmo elemento, ou cada
agao por meio de seu elemento, visto que séo trés. Aprendemos (pavBavouev), gragas a um;
irritamo-nos (¢mOupoluev), por outro dos que temos em néds; temos apetites, por um terceiro,
relativo aos prazeres da alimentagdo, da geracdo e quantos ha irmaos destes (Tv Tepi THV
TPOPRAV TE Kai Yévvnaolv RdovVQY Kai 6oa TouTwv adeA@d); ou entdo praticamos cada uma destas
acoes com a alma inteira, quando somos impulsionados (61av 6puriowuev)” (Rep., 436a-b).

*® JAEGER, 2001, p.810.

% |dem, p.935.
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Para nosso propésito no momento, este segundo sentido permite
desenvolvimentos mais alvissareiros, uma vez que obtemos aqui a inspiragéo
de uma leitura na qual a homoiosis theoi- prescindindo do proselitismo
doutrinario sempre disposto a oferecer felicidade ou salvacdo - pode também
ser pensada como recurso “alegorico” que proveria ao filosofo certa referéncia
formal do procedimento da razdo. O que o filésofo conquista ao ascender com
0 pensamento as formas seria também, em algum sentido metaférico, o modus
operandi da racionalidade “em si”, porém, ndo no sentido de se referir a uma
forma ou eidos da razdo, uma esséncia identitaria. Antes disso, seria algo que
permitiria a visdo inteligente dos inteligiveis ou das esséncias. A analogia com
a visdo merece ser mais explorada.

Sob certo aspecto, contemplar o espetaculo do sistema das formas
seria analogo a adotar o ponto de vista de deus e, neste sentido, tornar-se
semelhante a ele consistiria em “v&” como ele “vé&”, algo como arraigar na alma
o que foi concedido a ela pela visdo do bem apdés rigorosa e gradual educacao
dialética®’. Trata-se-ia, como vimos, da conquista pela alma do dialético de um
padrao racional de organizacao sistematica e coerente de contetdos, algo que
assegure a inteligéncia algum tipo de garantia de inteligibilidade em cenérios
de multiplicidades conflitantes, seja o campo simbdlico e passional da alma
individual, o material da natureza e seus processos ou 0 social e juridico da
cidade. Obviamente ndo se trata de um a priori kantiano, uma vez que
dependeria da educacédo dialética da alma. Muito menos seria uma forma, uma
vez que permite conhecer as préprias formas e suas relacdes reciprocas assim
como uma “imagem” geral das relacdes racionais que as vinculam, algo que
Silverman denominara adiante de “imagem da razdo”. Por enquanto tratemos
rapidamente da descida do filésofo cuja alma tornou-se kata logon.

Em termos gerais, o filésofo declina da permanéncia porque o préprio
‘bem” o compele a empatia advertindo a alma quanto ao deleite complacente
da nova condi¢cdo, mesmo se tratando de uma experiéncia que a preenche por
completo. Silverman se encarrega em clarificar exatamente em quais
condi¢cdes a alma do filésofo abre m&do de sua relagdo direta com o bem

metafisico para ocupar-se com o0s bens transitérios da cidade, cujo campo

37 Cf. Cratilo, 390c e Republica, VI, 532a.
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especifico de disputa é a politica introduzida por Silverman no tema e de modo
indireto nos seguintes termos:
The philosopher-ruler thus focuses on individual souls. His model is
the fully intelligent, completely virtuous soul, a soul whose motion and
direction, as it were, are in accord with its complete and constant
knowledge of the Forms. To put it differently, but, | think, equivalently,
he takes to heart the idea of homoidsis thed: he uses his knowledge of

the Good and other Forms, along with his self- knowledge, to recreate
in others, to the best of his and their ability, an image of reason®

Silverman deixa claro o cerne politico da semelhanca a deus pelo
fildsofo. Afinal, como ele recriaria uma “imagem da razdo” nos outros sendo por
meio de uma educacao estatal e, portanto, politica? Igualmente poderiamos
afirmar que o prémio que lhe é concedido ao tornar-se kata logon vem
acompanhado de uma obrigacdo. Sua felicidade pessoal vale menos que o
bem e unidade da cidade. Empenha-se entdo o fil6sofo em, descendo,
assemelhar toda a cidade. Ou seja, o filosofo assemelhado - que emula deus
porque possui 0 saber das formas e de suas relacdes - credencia-se a fundar a
cidade como reflexo da “imagem da razdo” ou kata logon. Todavia, e isto é

muito importante, apenas pressupondo que:

True education recognizes that everyone has the power to reason and
that reason is such that, by its very nature, it is always capable of
coming to understand the Good. Anyone is thus metaphysically
capable of becoming a philosopher. This too, then, is something the
philosopher also recognizes, and it becomes part of his understanding
of the Good.*

Sem maiores explicagdes Silverman sugere que a semelhanca impacta
o filésofo de tal sorte que este repentinamente compreende a capacidade de

conhecer o “bem” presente nas almas (Rep. VII.518b6 ff.,). Em outras palavras,

80 fildsofo-governante se concentra, portanto, sobre as almas individuais. Seu modelo é a

alma totalmente inteligente, completamente virtuosa, uma alma cujo movimento e direcdo, por
assim dizer, estdo de acordo com o seu conhecimento completo e constante das Formas. Para
coloca-lo de forma diferente, mas, eu acho, de forma equivalente, ele leva a sério a idéia de
homoibsis theoi: ele usa o seu conhecimento do bem e outras formas, juntamente com o seu
auto-conhecimento, para recriar em outros, com o melhor de sua capacidade, uma imagem de
razéo”, p.60.

% «A verdadeira educacédo reconhece que toda a gente tem o poder de razao e essa razao é tal
que, por sua prépria natureza, € sempre capaz de chegar a compreender o Bem. Qualquer um
€, portanto, metafisicamente capaz de se tornar um filésofo. Isso também, entéo, é algo que o
fildsofo também reconhece, e torna-se parte de sua compreenséo do Bem”, p.48.
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constitui a semelhanca tanto o reconhecimento da reflexibilidade inata da
estrutura metafisica da alma quanto o impulso do filésofo assemelhado em
assegurar a cada cidadao seu quinhdo de divindade em conformidade com o
desenvolvimento de sua razdo. Esta adverténcia de conformidade é crucial
porque, apesar da universal capacidade metafisica da alma em tornar-se
filosofa, poucas efetivamente se tornam ou raras sdo as almas que
contemplam o “bem” e sdo agraciadas com o kata logon e/ou a imagem da
razdo que as invade. Quer dizer, embora as almas dos cidadaos estejam
estruturalmente aptas a filosofia, poucos de fato se dispbéem a pratica-la. Mas
mesmo esse reconhecimento ndo faz fraquejar o filésofo, ao contrério, este se
sente mais fortalecido e ndo se exime da descida, entre outras motivacoes,

porque

The philosopher recognizes that, given his circumstances and those
of the other citizens, it is better to go down to rule. Why is it better? |
think that the answer is that the philosopher recognizes that the very
same means needed to create a prospect for anyone to become a
philosopher will also make for the most good even for those who will
not make it — and this means is education. Now this is a persuasive
line of thought only if the philosopher can see how his intervention will
actually produce an imitation of the Good even in those who are not
philosophers*

Sob outro ponto de vista, Silverman nos confronta com a mesma
consternacéo presente em Glaucon avido em saber por que seria melhor para
o filésofo abandonar o regozijo contemplativo. A resposta chega na forma de
um argumento, digamos, pedagodgico. O filésofo abandona o estado
contemplativo porque - ordenado pelo “bem ”e agindo sempre em funcdo do
melhor - aceita que é melhor descer para aumentar a quantidade** de bem no
mundo do que nao fazé-lo, e isto implica atingir filosoficamente todos os néo-
filésofos, a medida que estes sendo melhores com a filosofia do que sem e

sendo também mais numerosos, ampliam demasiado a presenca da filosofia e

490 filsofo reconhece que, dadas as suas circunstancias e as dos outros cidadaos, é melhor

ir para baixo e governar. Por que € melhor? Eu acho que a resposta é que o fildsofo reconhece
gue 0S Mesmos meios necessarios para criar um projeto para alguém se tornar um filésofo
também véao fazer bem para a maioria, mesmo para aqueles que nao vao realiza-lo - e esse
meio € a educagdo. Agora, esta é uma linha de pensamento persuasiva somente se o filésofo
puder ver como a sua intervencdo vai realmente produzir uma imitagdo do Bem mesmo
naqueles que ndo sao fildsofos”, p.65.

“L1dem, p.52.
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do “bem” na cidade. Para garantir a extensao do “bem” na cidade o filosofo
pode contar com uma educacao estatal pronta para lhe servir ordenando o
campo psiquico dos cidaddos segundo uma logica da imitacdo do bem ou da
imagem da razao distribuida em funcdo da variagdo dos tipos “psicologicos”,
algo préximo do que sugeriu Jaeger*’. Entretanto, h4 um énus ao encargo do
nao-filosofo, qual seja, a restricdo moral de sua semelhanca. Com efeito, a
assimilacdo para este consistiia na autonomia moral da alma frente aos
desejos, mesmo que lhe falte o conhecimento intelectual do “bem”. A “imagem
da raz&o” que a educacdo filosdfica do estado faz sua alma digerir o torna kata
logon na medida que |lhe é adequada e proporcional. Por outro lado, o
conhecimento do “bem” seria a distincao entre a semelhanca do filésofo e a do
cidaddo comum, além da “imagem da razdo” do primeiro ser, digamos, colhida
na fonte, enquanto o segundo a experimenta de modo mediado. O mesmo
pode-se dizer da justica e felicidade que a alma goza. Curiosamente, a
planificacdo racional da cidade para onde desaguam as analises de Silverman,
assim como Armstrong, garante a felicidade ao alcance de todos. Porém, bem
mais interessante é o inusitado paradoxo que esta planificacédo revela, uma vez
que aprofunda ainda mais a politizacdo de sua exegese e cobra o sacrificio da
polis tripartite como padrdo politico concebido em logos na Republica.
Acreditamos que Silverman nao pode furtar-se a esta destituicdo, uma vez que a
estrutura da cidade tripartite contradiz o propésito politico do seu filésofo
assemelhado e, portanto, lhe interessa usurpar da pélis do filésofo-rei sua

posicao candnica na teoria politica do fundador da Academia.

Silverman inicia o exame da cidade descrita por Sécrates lembrando nao
haver uma forma ou um eidos da cidade*®*. Descarta-se, portanto, a
responsabilidade por alguma autoridade ou normatividade formal da cidade
tripartite, esta ndo se constitui enquanto arquetipo do politico em Platdo. Mas isto
ndo impediu a tradicdo de pesquisa de reputar a cidade tripartite com seus
estamentos, suas virtudes, fungdes etc., o privilégio tedrico de ter, no conjunto

do corpus, melhor representado idealmente a funcdo espiritual** da polis

2 JAEGER, 2011, p.802.

3 De acordo com Burnyet em Utopia e Raz&o o “paradigma nos céus” (592b2) n&o é uma
forma, p.42.

* JAEGER, p.751.
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pensada por Platdo. SOcrates teria apresentado em discurso a mais nitida
formulacéo ideal da preocupacédo central da filosofia politica, qual seja, o que
estrutura justamente uma comunidade de homens?

Contudo, em um melhor exame, a cidade tripartite, a julgar por
Silverman, ndo mereceria a alta idealidade reservada pelos comentadores.
Pelo contrario, ao discurso de Socrates falta idealidade suficiente por ser
parcialmente racional. Por um lado, porque ndo € produto da razdo pura, uma
vez que Platdo recorre a varias instituicbes concretas para temperar
historicamente seu quadro soécio-ideal e, por outro, ndo pressupde 0 mesmo
desenvolvimento racional para todas as classes por causas que nao consegue
mudar, embora ofereca a mesma educacgdo aos jovens. Esta ultima, no quadro
da cidade tripartite, acentua Silverman, resulta em uma comunidade com
poucos adultos totalmente instruidos. O sentido psiquico desta instrucédo
completa, a crermos na argumentacdo de Silverman, somente poderia consistir
no ordenamento da alma de "acordo com a razdo”. Mas ndo caberia exatamente
aos poucos instruidos pela razdo governar, como setencia a conhecida analogia
entre alma e cidade presente na Republica?

Até mesmo a analogia simbolo da cidade justa e eixo da narrativa
socrética se revela vacilante, analisa Silverman. Embora a cidade tripartite se
apresente expressamente na Republica como imagem ampliada da alma justa
(368 c-d; 435 b-c), o valor hermenéutico deste engenhoso paralelismo psico-
politico é objeto de controvérsias. Podemos citar como exemplo Cornford®
advertindo sem cerimbénia que poderiamos simplesmente esta diante de um
“‘esquema artificial” e falso. Jaeger, por seu turno, faz do que denomina

“concepcdo organica do estado™®

na Republica um episodio subalterno a teoria
da alma também ali contida. Silverman também lembra que mesmo na

Republica encontramos alusfes a uma comunidade melhor que a tripartite

% “The new and peculiar feature of this psychology is the invention of the part called to (...)
intermediate between Reason and Desire (...) this view of the genesis of his triple psychology
will became more probable, if we can show that the scheme is artificial and false, and not such
as a philosopher working independently by direct introspective analysis would be likely to
reach”, Cornford, 1912.

“ “E na teoria das partes da alma que desemboca a investigacdo do problema do que é justo.
O Estado de Platédo versa, em Ultima analise, sobre a alma do Homem. O que ele nos diz do
Estado como tal e da sua estrutura, a chamada concepc¢éo organica do Estado, onde muitos
véem a medula da Republica platbnica, ndo tem outra fungao sendo apresentar-nos a ‘imagem
reflexa ampliada’ da alma e da sua estrutura reflexiva”, p.751.
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(VII1.543d1-544al), uma vez que esta cindi-se em classes rigidas e controladas
ao ponto de serem justificadas com uma “nobre mentira”. Sem mais nos
alongarmos - voltaremos a este tema em outro momento - 0 exposto parece
suficiente a desqualificacdo da cidade tripartite de alguma funcéo explanatéria
mais crivel do que outras referéncias acerca da engenharia social da cidade
justa.

Sendo assim, parece justo, e até consequente, limitar o consenso de
que o filésofo desce pra criar a kallipolis tripartite (Rep. VI1.519b7-521b11). Em
outros termos, o filosofo tem escolha, pois “given the philosopher's full
understanding of the nature of soul, and the Forms, and the inherent conditions
of his raw material, there is an alternative to the tripartite state, namely, a “state”
in which each soul is philosophical™’. Observem que o poder de escolha do
filosofo depende ndo apenas do seu conhecimento perfeito do divino - alma e
formas - mas também da condicdo educavel das almas racionais encarnadas e
da possibilidade destas cederem a ignorancia - abandonando a filosofia e a
aprendizagem - tanto quanto realizarem a propria natureza profunda. E certo que
estes dois tipos psiquicos — o ignorante e o fildsofo — parecem nédo poder jamais
interagir no mesmo estado sem que a corrupcdo dos nao-filosofos mais
numerosos em algum momento desoblitere 0 mal em seu seio. Silverman pb6e
esta questdo nos seguintes termos e aponta as alternativas disponiveis

Given the nature of his material, the soul, he can conceive of
alternatives: a state of philosophical anarchy in which every person’s
soul is in a condition resembling his own, namely good; and the
tripartite state where the presence of ignorance, owing to the presence

of souls who have acted out of desire and spirit without understanding,
introduces evil into the state®

Sob este ponto de vista a imaginacao politica de Platdo na Républica se
revela bem mais rica. O fildsofo assemelhado parece dispor de mais cidades a
espera de seu impulso benevolente e, surpreendentemente aponta Silverman,

0 compromisso politico que o atrai é o da criacdo da cidade da “anarquia

" “Dada a compreens&o completa da natureza da alma do filésofo, e as formas e as condicdes
inerentes de sua matéria-prima, ha uma alternativa ao Estado tripartite, ou seja, um “estado”
em que cada alma é filosofica”, p.62.

8 “Dada a natureza de sua matéria-prima, a alma, ele pode conceber alternativas: um estado
de anarquia filos6fica em que a alma de cada pessoa estd em uma condi¢do parecida com a
sua propria, ou seja, boa; e o estado tripartite onde a presenca de ignorancia, devido a
presenca de almas que agiram fora do desejo e do espirito sem entender, introduz o mal no
estado”, p.68.
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filoséfica” descrita no artigo como uma variacdo® da “cidade dos porcos”
(11.369b5-372e1). Em termos claros, quer o filésofo superar a cidade das almas
gue cederam a ignorancia em vista de uma que reproduza o conhecimento por
ele obtido e que pode agora ser apresentado como posse comum pelo sistema
de educacédo. Segundo Silverman, a cidade tripartite ainda seria um exemplo
da primeira, posto nela ainda testemunharmos a presenca da ignorancia que
introduz o mal na cidade, ndo sem antes produzir uma legido de escravos que
desejam e se encolerizam sem entendimento.

Em tal polis, a maioria ainda se encontra sequiosa por realizar seus
apetites reduzindo a raz&o e a justica a valores instrumentais. Ndo a toa, na
narrativa, a cidade que antecede a tripartite e exige a intervencdo normativa do
filosofo é a desmesurada cidade pletorica, cuja origem remonta a “cidade dos
porcos”. Silverman se vale desta Ultima para extrair o que sup8e consistir a
cidade ideal de Platédo, no sentido de ser integralmente constituida em logos e
simile de uma “anarquia filoséfica”. Esta concepcéo de cidade ideal requer ter
seu significado analisado, pois constitui uma indicacdo promissora a
exploracdo do nosso tema.

A “cidade dos porcos” € o ticket de entrada para a cidade da “anarquia
filosofica”. Acompanhemos a narrativa da linha evolutiva da formacéao ideal das
cidades®®. Embrionariamente, assenta Soécrates, a cidade comeca porque
ninguém ¢é autosuficiente e, portanto, uma rede de auxilio mutuo se faz
necessaria (Rep. 369 b). Todavia, o agrupamento inicial de pouquissimos
individuos (369 d) transforma-se numa cidade de complexidade média com
comércio externo desenvolvido, uma vez que 0 seu crescimento a obriga
produzir além do suficiente para trocar com 0os outros o que nao produz e
necessita (371 a). Porém, Sdocrates atribui a cidade um modo de vida frugal, o
que conduz Glaucon - depois da chacota de denomina-la um grande chiqueiro -
a exigir de Sécrates mais generosidade e conforto aos individuos “para néo
levarem vida miseravel recostados em leitos” (372 d). O chiste de Glaucon
inicia a narrativa da formagéo da cidade pletorica que se sobrepde a anterior

com o aumento exponencial do sistema de necessidades produzindo muito

9 |dem, p. 43-57.

® Com base em Silverman sugerimos o seguinte esquema do desenvolvimento logico da
cidade ideal na Republica: embrido social — cidade dos porcos- cidade pletdrica- cidade
tripartite — cidade da anarquia filoséfica.
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além do necessario e introduzindo o luxo entre os habitantes (373 b-c).
Socrates alega que ja estamos a descrever uma cidade farta e lembra que a
cidade sadia ou verdadeira € aquela que Glaucon comparou a um chiqueiro
pela vida simples dos seus habitantes (372 e). Mas o pior é 0 que segue,
ocorre que a cidade pletérica, para garantir a sobrevivéncia do seu estilo de
vida, deflagra uma corrida pela aquisicao de bens e surge a expansao territorial
acompanhada da guerra (373 e) e de soldados profissionais e, assim, emerge
a proto-figura do guardido, prenuncio do advento da “cidade tripartite’(374 a-e).
Obviamente, nenhum desses modelos de cidade narrados possui as condi¢cdes
para o tipo de cidade ideal platbnica que Silverman tem em mente, de algum
modo todos sdo débeis em acolher o ambicioso propésito politico do filésofo.
Entretanto, a cidade dos porcos, considera Silverman, com certa adptacao faria
despontar no horizonte do dialogo o ideal politico do filésofo da academia>".

A adaptacdo se faz necesséria porque, segundo Silverman, a “cidade
dos porcos” também é apresentada na Republica como a representacdo da
polis com poucos adultos educados, e isto é decisivo aos planos do filésofo.
Estas cidades narradas ao longo do livro Il que gestam a tripartite tém em
comum nao serem constituidas de cidaddos em sua totalidade educados no
sentido platbnico, isto €, cujas almas controlando os apetites estariam de
“acordo com a razao” ou kata logon. Em termos de, digamos, educabilidade, a
“cidade dos porcos” se situaria no extremo de uma linha em cujo meio se
encontra a tripartite e no outro extremo a pletérica. Enquanto nesta vige a
ignorancia completa de homens submetidos aos apetites, na tripartite a
ignorancia nao assola todos os cidaddos, alguns sdo educados, mais
precisamente a classe filoséfica dirigente.

Todavia, embora a “cidade dos porcos” também seja apresentada com
poucos adultos educados, nela subsiste a possibilidade de educar todos.
Quanto a isto, a cidade pletérica ndo tem a menor chance, ela € apenas a
hipérbole distépica da frugal “cidade dos porcos” e o reino da devassidao
gquando comparada a racionalidade da tripartite. Nem mesmo a esta Ultima
Silverman admite o desabrochar pleno e universal da educabilidade, pela razéo

Obvia de que a cidade tripartite repousa exatamente na distincdo da funcdo de

°L Cf. Claudio William Veloso no artigo “A verdadeira cidade de Platéo”. Kriterion [online]. 2003,
vol.44, n.107, pp.72-85. ISSN 1981-5336.
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cada individuo/classe pelo aparelho educativo estatal e, precisamente por isto,
ainda reserva a apaideusia a classe produtora. Em outros termos, somente a
“cidade dos porcos” detém a possibilidade de acolher uma comunidade
universalmente composta de adultos educados, leia-se, filosofos.

Para tanto, torna-se necessario converter a cidade “sadia” ou
“verdadeira” de restrita educabilidade em outra plenamente educada. E a partir
desse marco que Silverman extrai da “cidade dos porcos” o que denomina
“anarquia filosofica”, ou seja, na “cidade dos porcos”, a producdo econdmica -
ao contrario do nosso tempo - sob orientacdo moral ndo ultrapassara os limites
do necessario, embora possa também produzir além do que consome para
trocar com outras cidades pelo que necessita, permanecendo ainda no reino da
necessidade e, como decorréncia, a vida frugal dos habitantes que resulta do
controle da producéo facilita a educagao, eleva o grau de educabilidade dos
individuos, uma vez que vicejam ainda as necessidades béasicas e nédo o luxo,
ou seja, os individuos ainda podem ser educados a luz da filosofia do bem
desde a infancia, suas almas ndo se encontram completamente envolvidas e
enrijecidas com os bens aparentes como ocorre em toda a cidade pletérica e
com o segmento produtor da tripartite. Portanto, a cidade “anarquica” é uma
variacdo da cidade dos porcos, no sentido de ser, ao contrario desta ultima,
completamente educada. Somente esta cidade seria capaz de cumprir o
maximo projeto politico da cidade dos sabios, da cidade dos homens mais
semelhantes a deus e na qual todo cidaddo € filésofo e, como tal, a razdo
extraira o melhor de cada um. E aqui aportamos no cerne “anarquista” da

cidade sugerida por Silverman, posto que:

the ideal circumstance is one in which everyone is a philosopher.
While we might describe such an outcome as a community of
philosophers, such a circumstance is one in which there is no need of
rulers, for each can rule him or herself. The state evaporates. Plato,
then, is committed to philosophical anarchy, the condition in which
each soul rules itself. Philosophical anarchy is the ideal nonpolitical
condition sought by reason®

5 “Daqui resulta que a circunstancia ideal € aquela em que todo mundo é um filésofo. Embora

possamos descrever esse resultado como uma comunidade de fildsofos, tal circunstancia é
aquele em que ndo ha necessidade de governantes, pois cada um pode governar a si proprio.
O estado evapora. Platdo, portanto, estd comprometido com a anarquia filoséfica, a condicao
em que cada alma governa a si. A anarquia filosofica € a condicao apolitica ideal procurada
pela razdo”, p.63.
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Ora, sabemos que a tarefa politica do filésofo € produzir uma
sociedade encarnada pela “ordem do bem”, por isso ele retorna a cidade.
Contudo, nos termos de Silverman, consumar esse proposito implica na
eliminacao da propria politica. Com efeito, na cirscunstancia ideal pensada por
Silverman todos os cidaddos sao educados como filosofos e, por isto mesmo,
impdem a si mesmos um regime de autonomia frente aos desejos e paixdes
prescindindo de qualquer coercéo estatal ou social para o controle de suas
condutas. Isto constitui um paradoxo, pois neste quadro maximamente politico
no qual o assemelhar-se a deus cobriria toda a cidade, a politica perde sua
razdo de ser. Isto significa que as instituicdes indispensaveis ao
aperfeicoamento moral e intelectual da alma em seu ciclo transmigracional®
desaparecem e, assim, obstam o decurso e o objetivo do seu encarne. Por fim,
nesta condicao, polis e governante sdo desnecessarios, a medida que cada um
governa a si proprio. Contrariamente a cidade tripartite na qual brilha o filésofo-
rei, na “anarquia filoséfica” reluziriam os filosofos-cidad&os, individuos regrados
desde a infancia no controle racional de suas almas e, de certo modo, a
homodiosis theoi também nesta exegese se comportaria como divisa de valor
instrumental aos moldes de “modelo” de formagdo humana que engendraria

através da paideia filoséfica o florescer da cidade dos sabios.

3.5) David Sedley e a homoiosis theoi enguanto “sincronia intelecual

divina”

Entre os comentadores contemporaneos, também destacamos David
Sedley como autor de uma leitura proficua da homoéiosis theoi. Em seu artigo
The ideal of godlikeness®*, assim como John Armstrong, apresenta uma anélise
do tema a partir da premissa segundo a qual Platdo teria distribuido ao longo
do corpus as pecas do quebra-cabeca da semelhanca a deus que, segundo
lembra, era universalmente aceita na antiguidade como objetivo platénico

oficial antes de se render ao ostracismo até mesmo na pesquisa moderna>>.

°3 Cf, Condicao transmigracional da alma no “mito de Er” no livro X da Republica.

> SEDLEY, 2008.

*® “Tente pedir a gualquer cidaddo moderadamente instruido do império romano para citar o
objetivo moral oficial, ou telos, de cada corrente principal dos sistemas filoséficos. Entre outros,
vocé ouvird que Platéo é a homoiose theoi kata to dunaton, 'tornar-se como Deus na medida do
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Sedley igualmente fornece direcdes inspiradoras a pesquisa com as quais
dialogaremos.

Antes de qualquer consideracdo, Sedley se detém no que significaria a
expressdo homoiosis theoi kata to dunaton com especial énfase em sua
duracdo e setencia, “the goal of 'becoming like god so far as is possible' falls
strictly within the confines of an incarnate life, and governs the way in which that
life is to be led. We are urged to achieve assimilation to god, if at all, within our

present lifespan”®.

Diferentemente dos comentadores examinados, Sedley
distingue uma semelhanca de longo prazo e outra de curto. A primeira seria
caracteristica dos filésofos de tendéncia pitagérica que preconizam um lento
processo de depuracdo da alma humana através de um ciclo reencarnatério.
Trata-se de uma semelhan¢ca que abrangeria demorado progresso da alma,
cujo fim aponta para restauracdo da sua condicdo divina corrompida em uma
queda originaria que dera inicio a errancia. Todavia, Sedley também argumenta
que essa divinizagdo de longo prazo n&do constituiria o principal interesse de
Platdo. O que denomina de homdiosis theoi de curto prazo ocuparia, isto sim, o
centro da atencdo, visto ser realizavel na breve existéncia terrestre, ou seja,
seu contexto crucial e a possibilidade de seu significado recuam aos limites de
uma vida encarnada e ao modo de conduzi-la ou, em termos contemporaneos,
ao stilo de vida. Como adiantamos, Sedley demonstra sua tese acompanhando
a evolucao do conceito ao longo do corpus.

No Banquete ocorreria sua estréia (207c; 20 g e). A sacerdotisa
Diotima - convicta de que o desejo de imortalidade € uma necessidade
derivada do medo de que a morte seja nosso fim - instrui Socrates sobre os
ardis da vida querendo viver para sempre como os deuses. Primeiro, tenta

convencé-lo de que a criatura mortal através da procriacdo frui seu quinhdo de

possivel'. Poucas pessoas hoje, mesmo aqueles bem informados sobre Platdo, teriam a
mesma resposta. Homoiose theoi, universalmente aceita na antiguidade como o objetivo
platdnico oficial, nem aparece no indice de nenhum estudo moderno de Platdo conhecido por
mim, ou até onde sei, faz parte de qualquer reconstrugdo do pensamento de Platdo”, p. 309.
Lavecchia, sem distinguir entre uma homoiosis de longa e curta duracdo, também sustenta ser
o relacionamento assimilativo com o divino o proposito fundamental da filosofia platonica,
apesar de ndo encontrarmos nos textos uma exposi¢do doutrinaria ou sistematica sobre o tema
gIG_AVECCHIA 2006, p. 27-28).

“O objetivo 'tornar-se como Deus na medida do possivel' cai estritamente dentro dos limites
de uma vida encarnada e governa a maneira pela qual essa vida deve ser conduzida. Somos
instados a alcancar a assimilagdo de Deus, se é que existe, dentro do nosso tempo de vida
atual”, p.310.
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imortalidade na “medida do possivel“(207d1). A sacerdotisa foi clara, ao menos
biologicamente (geneticamente, diriamos hoje) todo individuo vivo - por
intermédio de sua ascendéncia e descendéncia - participa de uma cadeia
“filogenética” e “ontogenética” de imortalidade. Entretanto, ndo satisfeito, o
desejo de imortalidade espraia-se também sobre a cultura abrangendo valores,
legislacdes e, no limite, tudo que o homem toca. Sedley aceita que “this
profound analysis of living creatures' aspirations picks out what might seem an
essentially negative drive, the animal kingdom's ubiquitous fear of death, and
reinterprets it as a positive striving towards a higher ideal, the immortality which
god alone can fully possess™’. Surpreendentemente Platdo teria - no andncio e
inicio do amadurecimento do conceito no corpus - expandido maximamente o
seu alcance tornando deus imitavel por todas as formas de vida inferiores, de
tal maneira que basta se manter vivo e procriando para assemelhar-se a ele, o
medo da morte faria o resto. Esta € uma grande novidade em relacdo a
Armstrong e Silverman. Contudo, estamos apenas no preambulo de uma
exposicao gradativa do significado da semelhanca a deus. N&o por acaso sua
incipiéncia textual nos apresentou somente a determinacdo da imortalidade®®
tipica da religido tradicional, tal como se acompanhdssemos o momento
simples do processo de complexidade crescente de um organismo-conceito.
Todavia, ap6s a universalidade organica da semelhanca proposta no Banquete,
0 tema ressurge renovado no Teeteto e circunscrito ao horizonte moral:
To become like god is to become 'just and holy, together with wisdom'.
This should make us sit up and take notice. In his early dialogues
Plato had portrayed Socrates as operating with a fivefold list of
cardinal virtues: justice, moderation, wisdom, courage, and holiness.
As he moved out of his Socratic phase, starting perhaps with the
Meno, he had quietly dropped holiness from the list, reducing it to the
familiar four virtues of the Republic. The sudden reappearance of
holiness in the Theaetetus digression should confirm that this is above

all Plato's attempt to establish what his master Socrates had been in a
position to say in response to moral relativism®®

* “Essa andlise profunda das aspiracdes dos seres vivos capta o que pode parecer um impulso

essencialmente negativo, o onipresente medo da morte no reino animal, e o reinterpreta como
um esforco positivo em direcdo a um ideal superior, a imortalidade que somente Deus pode
Esossuir plenamente”, p.310. _ _ _ _
Argumenta Sedley que Platdo convencera-se de que a imortalidade seria um atributo
inerente a alma humana, o que o fez relegar a um segundo plano a questdo de como nos
tornamos imortais, isto €, ninguém busca o que ja € dado. Todavia, o tema da imortalizagédo
enquanto imita¢@o de deus retornaria no Teeteto e no Timeu ap6s o Banquete.
% “Tornar-se como Deus é tornar-se "justo e pio, juntamente com a sabedoria”. 1Isso deve nos
fazer sentar e prestar atencdo. Em seus primeiros dialogos, Platdo retratou Sécrates como
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Sedley sugere que Platdo teria retomado e esgrimido - na digressao do
epistemoldgico Teeteto - as virtudes proeminentes da pregacao moral socratica
na resisténcia ao relativismo moral. De algum modo, o tema personifica-se na
figura de Socrates como a Unica alma encarnada cujo regime de vida e
sondagem obssessiva do problema da virtude mais se aproximou de um “tipo”
humano legitimado como divino e reivindicado numa “guerra” entre “ideais de
cultura®.

Duas razfes parecem tornar plausivel essa interpretacdo, quais sejam,
a passagem abrupta da ancoragem bioldgica do tema no Banquete a
cirscunscicdo moral no Teeteto, como também o0 suspeito reaparecimento da
virtude da piedade neste dialogo. E perfeitamente crivel que a semelhanca
agora se refira a personalidade de Sécrates como o portador e comunicador da
paidéia filoséfica. Seria como se no didlogo o “tornar-se justo e pio, junto com a
sabedoria” - Socrates é o modelo do sbio - fosse ao mesmo tempo a
apresentacao da estrutura moral da assimilacdo e sua personificacdo pratica.
Com a volta da piedade esta estrutura estaria completa e a homoéiosis theoi
nas predicacdes socraticas constituiria-se enquanto defesa publica de certo
quadro axiolégico.

Em suma, no Teeteto, a digressdo moral estranha ao contexto
epistemoldgico lograria apresentar a herangca moral socratica como porto
seguro em um horizonte de tormentas, revestindo a semelhanca de um sentido
moral®?, contudo, personificado. Mais ainda, Platéo teria apresentado o tornar-
se divino como emulacdo de um acervo de virtudes, tomado como um

paradigma moral indefectivel do qual Sécrates seria sua forma viva mais

operando com uma lista quintupla de virtudes cardeais: justica, moderacdo, sabedoria,
coragem e piedade. Quando ele saiu de sua fase socrética, talvez come¢ando com o Menon,
ele baixou silenciosamente a piedade da lista, reduzindo-a as quatro virtudes familiares da
Republica. O subito reaparecimento da piedade na digressao do Teeteto deve confirmar que
esta é acima de tudo a tentativa de Platdo de estabelecer o que seu mestre Sécrates estivera
em posicao de dizer em resposta ao relativismo moral”, p.313.

0 JAEGER, 2001, p 1001-1413.

61 “Variagdes sobre esse tema da assimilagdo moral a deus séo proeminentes em dois textos
que podem ser datados perto do Teeteto. Na Republica 10 (613a-b) Platdo desenvolve a outra
metade da histéria, a de Deus como nossa superintendente moral e lhe confere uma dimensédo
escatologica. Como um chédo pela confianga de que o justo ser4 recompensado no futuro,
Sécrates observa que ser justo € 'tornar-se o mais semelhante a deus possivel', e que Deus
dificilmente negligenciaria os interesses daqueles mais parecidos com ele”, p.314.
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cintilante. Em certo sentido, no Teeteto ocorre o0 que designamos de
“socratizacao” da homaoiosis theoi. Todavia, Sedley segue no encalco desta.

A préxima aparicdo do tema ele identifica no Fedro do qual revela-se
uma, digamos, eclética e variada leitura da semelhanca a deus. Entretanto,
esta abordagem do tema no Fedro - também ética segundo Sedley -
exatamente por sua polifonia, encerra uma seria dificuldade hermenéutica ja
detectada na Republica

A very different ethical application of the 'homoiosis theoi theme is
evident in the Phaedrus (252c-253c). Here the emphasis is on
assimilation to this or that god. Individual gods-Zeus, Hera, Apollo,
and each of 'the other gods who have led human souls in the
procession described earlier in the myth-represent eleven different
and conceivably even incompatible ideals of character[...] It might
seem hard to imagine that Plato would ultimately endorse so radical a
form of polytheism (one more reminiscent of Euthyphro's theology,
which accepts the Homeric picture of gods morally divided against

each other). But the myth has made it clear that all these different
gods are alike guided by a complete grasp of the moral Forms.”

No Fedro temos uma imaginativa interpretacdo da semelhanca a deus.
O cidadao teria a sua disposi¢cdo um leque de semelhancas a escolher. Sedley
comeca no Banquete com a semelhanca irrestrita do reino animal, no Teeteto a
pensa como um quadro de multiplas virtudes, porém, instanciadas numa
personalidade atipica, e agora no Fedro tém-se novamente uma pléiade de
modelos de semelhanca agora, porém, exclusivos da alma humana. De
qualquer modo, reencontramos no Fedro a mesma polivaléncia que se atribui
ao deus na Republica, contudo, num nivel de embaralhamento mais
acentuado. Nesta Ultima, por vezes, somos instados a crer que a natureza de
deus seria a mesma das formas, mas o didlogo também alude aos olimpicos
(383c, 500b-c). Todavia, no Fedro o problema se agrava. Nele se I1é que é
proprio dos deuses e dos daimones a contemplacdo do inteligivel (246d —

247b). Mais ainda, observa-se huma mesma cena mitica a figuracao do divino

2 «“Uma aplicagédo ética muito diferente do tema da 'homoiosis theoi' é evidente no Fedro (252c-

253c). Aqui a énfase esta na assimilacdo a este ou aquele deus. Deuses individuais - Zeus,
Hera, Apolo e cada um dos outros deuses que lideraram almas humanas na procissao descrita
anteriormente no mito - representam onze ideais diferentes e concebivelmente até
incompativeis de carater (...) pode parecer dificil imaginar que Platdo acabaria por aprovar uma
forma tao radical de politeismo (mais uma reminiscéncia da teologia de Eutifro, que aceita a
imagem homeérica de deuses moralmente divididos entre si). Mas o mito deixou claro que todos
esses deuses diferentes sao igualmente guiados por uma compreensdo completa das Formas
morais”, p.315.
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olimpico, das formas e também das almas humanas, uma vez que estas
acompanham os olimpicos no cortejo do céu, cuja apoteose se consuma ha
visdo compartilhada das formas (246a — 248c). Quer dizer, deuses e almas
humanas parecem necessitar das mesmas formas para se divinizarem, a
medida que “all these different gods are alike guided by a complete grasp of the
moral Forms™. Parece absurda a sugestdo de que o ja divino e perfeito
precise das formas para ser guiado, algo apropriado apenas a condicdo da
alma humana. Estas ambiguidades fazem declinar o valor cognitivo da
passagem em relacdo ao seu poder de esclarecimento sobre a homoiosis
theoi. Além de ficarmos na duvida quanto ao deus com o qual nos
assemelhamos, também temos a impressao que Sedley investiu no caminho
errado pra explorar a semelhangca no Fedro. As luzes deveriam se projetar
sobre o discurso do homem assemelhado e ndo-assemelhado como também
ao receptor da retérica, mas o que se viu foi um painel a la carte das antigas e
novas representacdes dos deuses, um tipo de prateleira filosofica de padrées
divinos oferecidos ao gosto moral® ou “cultural” do fregués.

Por outro lado, no Timeu, Sedley parece-nos bem mais inspirador, pois
tenta responder a pergunta se haveria existéncia fenoménica atribuivel ao pélo
divino no processo de assemelhacdo. Isto €, no Timeu, importa a Sedley a
determinacdo do arcabouco cosmoldégico ou mesmo o quanto de substrato
“fisico” em sua narrativa Platdo teria dotado a homodiosis theoi. Para tanto,
inicia sua analise com uma “adverténcia metodologica” na qual sugere
complacéncia com uma leitura “sensista” ou metaforicamente escassa e até
mesmo a flor da pele do texto, a medida que Sedley considera que a
deliteralizagdo € um dispositivo legitimo para lermos o Timeu, mas néo
podemos abusar®. Se iremos usar com cuidado tal dispositivo, entdo leiamos
completa e novamente a consagrada e controversa passagem do Timeu

E tanto quanto é permitido a natureza humana participar da
imortalidade, dessa condicdo ndo deixe de lado a minima parte. Ao

cuidar sempre da parte divina que ha em si, tenha em ordem o
daimon que habita dentro de si, bem como seja particularmente feliz.

® “Todos esses deuses diferentes s&o igualmente guiados por uma compreensado completa

das formas morais”, p.315.

% «A evidéncia do Teeteto sugeriu que foi através da reavaliacdo de sua heranca socratica que
Platdo primeiro apreciou completamente o significado de Deus como um paradigma moral”,
idem.

®® |dem, p.317.
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Para todos os seres had somente um cuidado a ter em atencéo:
atribuir a cada coisa os alimentos e os movimentos que lhes séo
préprios. Os movimentos congéneres do que ha de divino em nds séo
0s pensamentos e as 6rbitas do universo. E necessario que cada um
0s acompanhe, corrigindo, através da aprendizagem das harmonias e
das érbitas do universo, as 6érbitas destruidas nas nossas cabecas na
altura da geracgéo, tornando aquilo que pensa semelhante ao objecto
pensado de acordo com a natureza original, e, depois de ter feito esta
assimilacdo, atingir o sumo objectivo de vida estabelecido aos
homens pelos deuses para o presente e para o futuro.®®

Se no Teeteto obtivemos o elenco das virtudes sem as quais é
impossivel a semelhanca, na classica passagem do Timeu sucede a
apresentacao do esquema no qual intelecto humano e divino se assemelham.
Entretanto, o encontro entre o intelecto da alma encarnada e o intelecto de
deus se desenvolve numa narrativa cosmologica e em relacdo a qual a
homaiosis theoi parece ajustar-se ao plano geral do acontecimento e, sendo
assim, conquista alguma densidade fenoménica. Talvez isto explique o apelo
de Sedley a literalidade, isto €, a semelhanca intelectual com deus em um
contexto cosmoldgico, € passivel de ser interpretada e melhor compreendida

cosmologicamente, assim:

By following this path, we can come eventually to assimilate the
disordered revolutions of thought within our own heads to the perfect
celestial revolutions of the divine intellect. In other words, the divine
world-soul and our own souls, akin in their very origins, are structured
in such a way as to enable us, via the study of astronomy and
mathematics, to share god's own thoughts.®’

De maneira geral Sedley reproduz o que ja havia argumentado John

Armstrong e, assim como este, suas conclusdes supdem a mesma origem

66 pMvaopévw @pouctiu Yéu abdvarta kai Beia, avirep aAnBeia £@aTTnTal, TAoa avaykn Tou. Kad'
6oov O' aupetaoyeiv auBpwTriun uoel abavaaia evoExeTal, TOUTOU PUNOEV UEPO ATTOAEITTEIV, ATE
0¢ daei Bepatretovra 16 BeIoU £XOUTA TE QUTOV €V KEKOOUNUEVOV TOV daiova cUUOIKOU £QUTy,
dlagepduTWG eudaipoua gival, Bepatreia 6¢ O TTavTi TTAvVTO pia, TaG OIKeiag EKAOTW TPOPAG Kai
Kiviioeig ammodiddval. Tyd' €u fuiv Beiw ouyyeveig gioiv kivrioel ol ToU TTavtog diavonoeig d Kai
TepIpopai- Taltaig O ouveTropevov €kaoTov Oel. TAG TIEPT TAU YEVEDIV €V TR KEQAAN
diepBappéva nuwv TTePIddou £EopBoluTa dia 16 KaTapauBAaueiu TG ToU TTavTdg appoviag Te Kai
TEPIPOPAG, TwW KATAVOOUMEVW TO Katavooiv £Eopoiwaoal Katd Thv dpxaiau @uoiu, duolwoauTta
0¢ TEANOG €xelv TOU TTpoTeBEUTOg AuBpwWTTOIG UTTO Bewv apioTou Biou TTpog Te Tou TTépauTta Kai
1OV €meira xpovov (90 c-d). Traducdo Rodolfo Lopes, Centro de Estudos Classicos e
Humanistico, 2011, ISBN: 978-989-8281-83-8, ISBN Digital: 978-989-8281-84-5.

o7 “Seguindo esse caminho, podemos chegar eventualmente assimilar as revolucfes
desordenadas do pensamento dentro de nossas proprias cabecas para as revolugdes celestes
perfeitas do intelecto divino. Em outras palavras, a alma divina do mundo e nossas proprias
almas, semelhantes em suas proprias origens, sdo estruturadas de forma a permitir-nos,
através do estudo da astronomia e da matematica, compartilhar os pensamentos de Deus”, p.
316.
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divina do intelecto da alma humana e do intelecto da alma do mundo, como
Platdo deixa claro na passagem recorrendo mais uma vez a uma analogia,
desta vez, porém, ndo entre alma e cidade, mas entre alma intelectual e
cosmos. A mesma geracao divina do homem e do mundo demonstra-se no
seguinte arrazoado: o demiurgo operaria do mesmo modo ao criar o corpo e a
alma do homem e o corpo e a alma do mundo. Assim, do mesmo modo que o
homem, ele cria a alma do mundo, depois o corpo do mundo e, por fim, a alma
€ posta no centro do corpo do mundo e dai se difunde e atua integralmente
sobre o universo. E também do mesmo modo que o demiurgo dotou a alma
humana de capacidade intelectual, o fez com a alma do mundo. E, finalmente,
tanto para a alma do homem quanto para a alma do mundo, o intelecto
corresponde ao que ha de divino e imortal. Entretanto, diferentemente da alma
intelectual/divina do homem, a do mundo se expressa fenoménicamente nos
movimentos circulares dos astros. As trajetérias destes ultimos seriam, de certo
modo, os aspectos “visiveis” do intelecto divino do mundo porquanto tais
movimentos serem considerados perfeitos e eternos. Em certo sentido,
disporiamos aqui das condi¢des “fisicas” da homaiosis theoi preparadas pelo
demiurgo no Timeu. Todavia, igualmente sdo apresentadas as premissas
psico-fisiolégicas que viabilizam “compartilhar os pensamentos de deus”.
Segundo Sedley
In physical terms, human intellectual development is viewed by
Timaeus as follows (43aff.). The immortal, rational soul-part, housed
in the head, has naturally circular motions like those of the heavens,
but from the moment of birth these are bombarded and disrupted by
the rectilinear motions associated especially with perception, which

run in all six directions: up-down, forwards-backwards, left-right (43a
ff.) passing through eyes, ears, and throat®®

O nosso intelecto possui naturalmente (por origem) movimentos
circulares, isto é, perfeitos, eternos e divinos que no ato de encarnagdo da
alma sofrem o “assédio” do corpo e das senso-percepcdes, tornando a alma

avessa a propria natureza e privando-a da perfeicdo, etenidade e divindade

% “Em termos fisicos, o desenvolvimento intelectual humano é visto por Timeu da seguinte

forma (43a). A parte imortal e racional da alma, alojada na cabega, tem movimentos
naturalmente circulares como os dos céus, mas a partir do momento do nascimento eles sao
bombardeados e interrompidos pelos movimentos retilineos associados especialmente a
percepcao, que ocorrem nas seis direcdes: para cima e para baixo, para frente e para tras,
esquerda e direita (43a e segs.) passando pelos olhos, ouvidos e garganta”, p.316.



51

gue constitui seu intelecto. Contudo, haveria um modo de “renaturalizar” esses
movimentos tornando-os novamente circulares, eternos, perfeitos e divinos, e
esta reconversdo a natureza originaria do nosso intelecto seria a propria
descricdo da homoiosis theoi que contaria, inclusive. com dispositivos
bioldgicos teleologicamente arranjados para facilita-la, pois se diz em 47 b no
Timeu que possuimos olhos para vé as revolu¢des dos astros. Por outro lado,
também contamos com “olhos” adicionais essenciais a consumacao do
processo de semelhanca. Trata-se da astronomia e da matematica que nos
fazem “v&” o movimento circular da alma intelectual do mundo, isto &, o saber
abstrato do movimento dos astros figura como condi¢cdo indispensavel a
sintonia da alma intelectual com os padrdes do intelecto divino do mundo (90c-
d).

Neste sentido, em termos gerais, a homdiosis theoi se definiria como o
encontro intelectual da alma intelectual do homem com a alma intelectual do
universo através da ciéncia, cujo propdsito seria repor o movimento circular do
nosso intelecto no lugar dos retilinios, condicdo que permite a nossa alma
intelectual reexperimentar sua natureza divina nos limites do corpo. Mais ainda,
Sedley também observa que na passagem do Timeu reflui a referéncia as
virtudes morais e a homoaiosis theoi constaria como experiéncia - embora sob

bases cosmoldgicas - de natureza e valor, sobretudo, intelectuais:

And a similarly unfavourable contrast of moral with intellectual virtue is
exactly the point brought out by the Timaeus passage. Moral virtue,
the harmony of the three soul-parts, is recommended in passing at the
outset, but supreme happiness is located not there but in the godlike
state of the rational soul-part taken in isolation. Even the assimilation
of our rational soul-part's revolutions to those of the world-soul is
advocated in terms which may suggest that practical ethical
deliberation is not on the agenda.®

Observamos que Sedley com a literalidade que reivindica apenas torna
a homodiosis theoi intelectualmente robusta no Timeu ao preco de seu

esvaziamento moral. Quer dizer, nos parece que a divinizagdo descrita néo

% «“Contraste desfavoravel da moral com a virtude intelectual é exatamente o ponto trazida pela

passagem do Timeu. Virtude moral, a harmonia das trés partes da alma, é recomendada de
passagem desde o inicio, mas a suprema a felicidade ndo esta localizada la, mas no estado
divino da parte racional da alma tomada isoladamente. Até a assimilagdo das revolugbes da
nossa parte racional da alma aquelas da alma do mundo é defendida em termos que podem
sugerir que praticas de deliberagdo ética ndo esta na agenda”, p.323.
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dependeria de toda a alma e muito menos do corpo, e ndo teria a ver com
deliberacéo pratica, pelo menos ndo como comumente esperamos em Platéo,
isto €, com referéncia a virtude e felicidade. Dito de outro modo, neste contexto
a felicidade parece prescindir da virtude, dependendo apenas da ativacdo do
intelecto divino da alma. Segundo Sedley, o que o Timeu oferece é muito mais
“the internal physics of happiness, analysing it in terms of right and wrong kinds
of motion in the soul, and the cosmological physics of happiness, explaining
how the very structure of the heavens permits and encourages man to emulate
god””®. Ou seja, o Timeu n&o trata precisamente da felicidade, mas sim das
condicdes psico-cosmologicas de sua efetivacdo. O que conta € a énfase na
interacdo entre micro e macrocosmos em termos de sincronia de movimentos
entre o intelecto do homem e o da alma do mundo de modo a se operar no
primeiro o “desabrochamento” de sua natureza divina.

Em certo sentido, estariamos lidando com uma “fisica” da felicidade na
qual a homoiosis theoi, no contexto do Timeu, indicaria a divinizacdo e
realizacdo humanas em termos de movimento fisico ou de uma “fisiologia” da
mente. O argumento é que a errancia retilinia da alma encarnada é arrastada
pela reminiscéncia da origem divina disponivel ao intelecto a céu aberto, e
apenas ao intelecto. E este que livra a alma da errancia dos movimentos
retilineos. Isto é, no Timeu, a semelhanca parece se apresentar como uma
experiéncia de natureza predominantemente intelectual em pelo menos dois
aspectos i) a abordagem do céu que abre caminho a semelhanca ¢ mediada
exclusivamente pela ciéncia ii) a abordagem n&do se relaciona com a
deliberacédo pratica sobre a virtude e, portanto, excluiria a questéo da felicidade
do individuo, embora forneca a condicdo estrutural cosmolégica do bem-estar
interno.

Entretanto, Sedley ainda fixa em sua exegese alguns pontos
interessantes acerca do significado da homdiosis theoi no Timeu. Primeiro, em
termos cosmolégicos, imitar deus é reminiscéncia genética, isto €,
oportunidade da parte racional da alma de vislumbrar sua origem e antecipar a

volta a sua natureza ainda no corpo. Segundo, o Timeu foi quem sancionou a

" “A fisica interna da felicidade, analisando-a em termos de tipos certos e errados de

movimento na alma; e a fisica cosmologica da felicidade, explicando como a prépria estrutura
do céu permite e encoraja 0 homem a imitar deus”, p.326.
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homéiosis theoi como a propria finalidade da filosofia platdnica ou seu telos™,
mas no sentido de “realizagdo suprema” e ndo objetivo a alcancar’> como se
consolidou na mediacdo aristotélica do tema. Terceiro, tornar-se deus na
medida do possivel € o marcador de uma diferenca instransponivel entre
homem e deus, uma vez que este Ultimo nesse contexto cosmolédgico tem
poder para “fragmentar unidades” e reagrupa-las, algo impossivel ao homem,
embora possa conhecer esse processo e imitd-lo pelo pensamento. Quarto, a
narrativa sobre o quadro moral da homaiosis theoi foi exposta no Teeteto,
reservando-se ao Timeu a exposicdo de sua condicdo fisica minimamente
tangivel e sua funcao restauradora da “fisica” psiquica. Porém, como vimos, no
Timeu soa estranha a idéia de felicidade sem virtude, uma vez que o
dispositivo intelecual da alma proporciona a eudamonia apenas tornando
circulares os movimentos retilineos da condicdo encarnada. Entretanto,
sugerimos que a questdo da felicidade também é abordada no Timeu sob a
forma de uma adverténcia velada. O nucleo da mensagem do didlogo é que a
conquista da eudaimonia no quadro precario de uma existéncia humana é
prerrogativa do quinhado divino ou verdadeiramente imortal da alma, qual seja, o
intelecto. Neste mesmo nudcleo também é possivel depreender uma espécie de
disjuntiva ética na qual somos postos frente a uma decisdo fundamental que
nos abre ou ndo as portas da semelhanca a deus. Trata-se da escolha da alma
entre experiementar uma condi¢do limitada com imortalidade ou outra sem
imortalidade. A diferenga entre uma e outra depende do exercicio do intelecto.
A todas as almas se apresenta tanto a imersdo escravizadora nas atividades
aguisitivas - cujas demandas sdo requisitadas por suas partes mortais e
insaciaveis - quanto a possibilidade do desenvolvimento da parte divina e
imortal. Finalmente, é através da busca por exceléncia intelectual que a

natureza originaria da alma reconquista o lugar ocupado pela identidade

™ Também nela lemos que - uma vez ocorrida a assimilacdo - se atinge o sumo objetivo de
vida estabelecido aos homens pelos deuses para o presente e para o futuro. Platdo exp6e aqui
0 préprio telos da vida humana, sua finalidade divina que, segundo Sedley, se pode associar a
i) a promessa de retorno a estrela e ii) a participagdo na imortalidade, uma vez que as estrelas
s&o imortais.

2" Aristoteles e sua leitura da homoioisis theoi influenciou isso. Segundo, é facil ver como esse
texto licenciou a viséo platbnica posterior de que a homoiosis theoi era o telos ou objetivo de
Platéo, pois tornar-se divino € aqui descrito como o telos da melhor vida. Ndo é exatamente o
que consideramos o uso aristotélico familiar do telos para significar o objetivo pretendido, mas
sim o sentido intimamente aliado e frequentemente sobreposto de "realizagdo suprema", p.
320-321.
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contingente e perecivel que resulta da unido com o corpo. Com isto

encerramos o exame do sugestivo artigo de David Sedley.

3.6) Julia Annas e a homoiosis theoi enquanto “reflexo da virtude”

Resta-nos analisar uma pesquisadora também responsavel pelo
resgate heuristico do tema entre os estudiosos contemporaneos. Trata-se de
Julia Annas em seu artigo Becoming like God: Human Nature and the Divine”>.
A pesquisadora igualmente considera digno de nota 0 pouco interesse por um
assunto tao disputado teoricamente e popularizado entre os antigos. Em seu
artigo lanca uma suspeita epistemolégica sobre o sentido dogmatico que a
homodiosis theoi adquiriu na famosa passagem do Teeteto. Todavia, suas
acusacfes ndo apontam para a propria semelhanca a deus, digamos.
Diferentemente dos estudos até aqui analisados, Annas interpreta a
semelhanca a partir do que se considerou lateral. Na passagem seguinte

esclarece o eixo de sua argumentacao:

Becoming like God, or assimilating oneself to God, is not meant as
alternative to the idea that we seek happiness, it is just a specification
of what happiness is. Moreover, the idea is also not intended as an
alternative to the idea that virtue is sufficient for happiness; for it is
explicated, in many of the passages in which it occurs, by the thought
that becoming like God is what becoming virtuous is. So we are still
talking about the life of virtue. But whereas most of the text already
indicated contain the idea that virtue transforms a human life, by
revising our values and priorities, we seem here to have the idea that
virtue turns a human life into something different in kind.”

\

Annas concorda que a referéncia a semelhanca no Teeteto se
relaciona com a idéia de virtude. Sedley a segue nisto, como vimos, embora
com tintas personalistas - quase um apelo feito a figura de Soécrates - e

significando também um momento da exposicdo do conceito, mais

* ANNAS, 1999.

" “Tornar-se semelhante a Deus, ou assimilar-se a Deus, ndo se entende como alternativa
para a ideia de que nés procuramos a felicidade, é apenas uma especificacdo do que é
felicidade. Além disso, a idéia também nado pretende ser uma alternativa a ideia de que a
virtude € suficiente para a felicidade; por isso € explicada, em muitas das passagens em que
ocorre, pelo pensamento de que tornar-se como Deus € o que tornar-se virtuoso €. Entéo,
ainda estamos falando sobre a vida de virtude. Mas, enquanto a maior parte do texto indicado
contém a ideia de que a virtude transforma uma vida humana, através da revisdo dos nossos
valores e prioridades, parece que aqui encontramos a ideia de que a virtude transforma a vida
humana em algo diferente em espécie”, p.53.
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precisamente, sua feicdo moral. Todavia, Annas radicaliza a relacdo da virtude
com a semelhanca descrita no Teeteto e sustenta que assemelhar-se a deus
significa pura e simplesmente a vida virtuosa, e este reconhecimento faz toda
diferenca metodoldgica. Isto €, diferentemente dos pesquisadores anteriores,
Annas enfrenta o tema de modo obliquo, néo trata diretamente o objeto, porém,
produz sua compreensao através da virtude que comumente se atribui ao deus.
Desse modo, investiga a semelhanca em funcdo do que escrevera Platdo
acerca da relacéo entre o filésofo e a virtude descortinando simultaneamente o
significado de tornar-se virtuoso e divino.

Antes de tudo, é importante acentuar que Annas, ao final da passagem,
denuncia a tor¢do a que impuseram o tema com base na premissa de que a
virtude nos faz ser outro diferente em espécie. Em outras palavras, a ma
interpretagédo do que seria tornar-se virtuoso redundou na fixagdo da homoiosis
theoi enquanto assuncdo de outra existéncia, algo como uma composi¢ao
hermenéutica caricatural de um processo de mudanca de natureza, como nas
ja criticadas exegeses da fuga. Ndo por acaso, Annas opera, dentre 0s
comentadores analisados, a melhor e mais detalhada desarticulagdo destas
interpretacfes. Executa seu propésito, como ja adiantamos, perscrutando no
Teeteto e outros dialogos os vinculos entre a condicdo do filésofo e a virtude.
Contudo, antes de mais consideracdes sobre seus resultados, leiamos a
litigiosa passagem do Teeteto:

Porém ndo é possivel eliminar os males - forcoso é haver sempre o
que se oponha ao bem - nem mudarem-se eles para o meio dos
deuses. E inevitavel circularem nesta regido, pelo meio da natureza
perecivel. Daqui nasce para nés o dever de procurar fugir o quanto
antes daqui para o alto. Ora, fugir dessa maneira é tornar-se o mais

possivel semelhante a deus; e tal semelhangca consiste em ficar
alguém justo e pio com sabedoria (176 a-b).”

Annas atribui o prestigio dessa passagem exatamente a evasdo do

mundo que ela prescreve com o proposito de nos tornar virtuosos. Ou seja, a

S AM' 00T amoAéoBal Té Kakd duvatév, W Oeddwpe UTrevavTiov yap T TM Ayad®d Gei ival
avayknouTt' év Beoic auta idpUobal, v && BvnNTAV QUCIV Kai TOVOE TOV TOTIOV TTEPITIONET &€
avaykng. Ao kai treipdoBar xpry €vBévde ékeioe gelyelv OTI TaxioTa. duyn & OpoiwaIg Be®
KOTa TO duvaTov: Ouoiwaolig &€ dikalov Kai 6alov YETA @povioews yevéoBal. Tradugéo de Carlos
Alberto Nunes, Editora Universitaria UFPA, 2001.
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inevitavel mistura de bem e mal que compdem a vida humana ca embaixo
obriga o filésofo “fugir da terra ao céu” para - assim como deus - tornar-se

“‘justo e pio com sabedoria”. Todavia, Annas alerta que:

The Theaetetus passage begins from a contrast between the
philosopher and the litigious man, who operates in politics and the law
courts [...] While the litigious man gets his own way efficiently, at least
in the short run, the philosopher is completely unworldly. He doesn’t
know the way to the agora or the law courts; he is oblivious to laws, to
political struggles, and to personalities which fascinate others. He's
not even aware of what he is missing; it is “only his body which lives
and sleeps in the city” while his mind takes off and wings its way
through the universe. As a result, he is helpless in practical matters.’®

A passagem do Teeteto parece ter sido deslocada ou lida a parte do
quadro epistemologico favorecendo distorcbes. Imagens de fuga se
sobrepuseram ao quadro comparativo - quase parodico - entre o lugar-comum
que associa o filésofo a inutilidade e a figura do homem “pratico”. Nao parece
legitimo inferir do reconhecimento da suposta incompeténcia pratica do fildsofo
gque este foge para assumir outro nivel ontolégico numa sublimacéo virtuosa.
Em outros termos, o fildsofo quer fugir da cidade do homem pratico para tornar-
se virtuoso como deus e n&o tornar-se deus. E, antes de tudo, a virtude que
interessa ao filésofo conquistar. Entretanto, Annas reforca o argumento
sugerindo que o filésofo que se refugia do mundo - a fim de tornar-se virtuoso -
nao tem presenca constante no corpus. Tomemos como exemplo o filosofo dos
dialogos socraticos. Impossivel pensarmos Socrates investigando a virtude
junto aos cidaddos endossar uma postura de indiferenca a cidade como
pretendem as narrativas escapistas, pelo contrario, “Socrates in the Socratic
dialogues emphatically knows his way to the agora, indeed spends most of his
time there, and fulfills his political obligations rather than being blithely unaware

7 4

of politics Portanto, € errbneo supor que na passagem do Teeteto a

semelhanca seria um tipo de conversao substancial ao invés de um padrao de

6N passagem do Teeteto comeca a partir de um contraste entre o fildsofo e 0 homem
litigioso, que opera na politica e nos tribunais [...] enquanto o homem litigioso faz o seu préprio
caminho de forma eficiente, pelo menos no curto prazo, o filésofo € completamente néo
mundano. Ele ndo sabe o caminho para a agora ou os tribunais; ele é alheio as leis, as lutas
politicas, e personalidades que fascinam outros. Ele nem mesmo esta consciente do que esta
perdendo; apenas o seu corpo vive e dorme na cidade”, enquanto sua mente decola e voa seu
caminho através do universo. Como resultado, ele é impotente em questfes praticas”, p.54.

" “Secrates nos dialogos socraticos enfaticamente sabe o seu caminho para a 4gora, de fato
passa a maior parte de seu tempo la, e cumpre suas obriga¢des politicas em vez de ignorar a
politica”, p. 55.
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virtude que atrai o filosofo sem que isso implique saturacdo do sensivel. Até
mesmo nas Leis Annas rechaca este tipo de hermenéutica “ressentida” com o
mundo para o qual j& reservara qualificacbes sarcasticas como “idéia
fantastica” ou “exagero retérico”. Comentando sobre o tema em Leis escreve
This passage of the Laws, much quoted and referred to in the ancient
world, begins with the resounding statement that God is the
beginning, middle, and end of all things. Happiness comes to the
person who follows God and justice in a “lowly and ordered way.”15
God loves what is like himself, since he is measured and moderate,
he loves people who are temperate and just. The actions which are
demanded by this are then spelled out: as often in the Laws, we find
that what is in mind are traditional forms of deference, deference in

particular to the gods and to one’s parents. There is much that is
disappointing about this passage’®

A interpretacdo da semelhanga neste Gltimo didlogo € um verdadeiro
balde de agua fria nos animos exegéticos dos antigos transcendentalistas. As
acOes temperantes e justas que fariam o filosofo semelhante a deus e que séo
descritas neste ultimo dialogo, indicariam tdo somente as formas prosaicas de
deferéncia moral e ndo uma fantasiosa transformacéao de condi¢cdo. Em outras
palavras, também no contexto das Leis, o tornar-se virtuoso que nos
assemelha a deus relaciona-se com o ethos religioso e historicamente
consagrado, ndo derivaria de uma reflexdo filoséfica comprometida com algum
tipo de ideal transmundano. Muito pelo contrario, escreve Annas, o fildsofo
“pleasing God by becoming like him just is being virtuous, where that does not
have any implications of unworldliness or with drawing from the world — indeed,
here virtue is conceived of rather unreflectively and in a completely traditional
way”"°.

No entanto, a passagem classica do Timeu ndo nos apresentaria uma
descricdo da homaiosis theoi na qual esta figurasse como aspiracdo a uma

existéncia superior, pelo menos? No Timeu, argumenta Annas, a natureza

® “Esta passagem das Leis, muito citada e referida no mundo antigo, comeca com a
declaracdo retumbante de que Deus € o comeco, meio e fim de todas as coisas. A felicidade
vem para a pessoa que segue a Deus e a justica de uma “forma humilde e ordenada.” Deus
ama o que € similar a si mesmo, uma vez que ele é medido e moderado, ele ama as pessoas
que sdo temperantes e justas. As acdes que sdo exigidas por este sdo entdo explicitadas
tantas vezes nas Leis, que descobrimos que o que se tem em mente sdo as formas tradicionais
de deferéncia, deferéncia em particular aos deuses e aos seus pais. Ha muito que é
decepcionante sobre esta passagem”, p.56.

9 “E de qualquer modo muito claro, no entanto, que agrada a Deus, tornando-se semelhante a
ele apenas em ser virtuoso, o que ndo tem quaisquer implicacbes de desapego ou de
revogacao do mundo - na verdade, aqui virtude é concebida irrefletidamente e em um caminho
completamente tradicional”, p.57.
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humana é concebida de tal maneira que ela pode compartilhar a imortalidade
do deus em certa medida, e isto traca o préprio fim Ultimo de nossas vidas
como também disto dependeria nossa felicidade. Mas em que consistiria esta
imortalidade que podemos compartilhar com deus de modo relativo? A
resposta estaria nos ecos da psicologia tripartite®® da Republica e ndo em uma
“escatologia” redentora. Naquela argumenta-se que o melhor estado da alma
constitui-se como tutela da razéo (logistikon) sobre a ira e concuspiscéncia.
Quanto a estas, quando dominam o campo psiquico submetendo a razéo,
enrijecem o nous em um circuito de bens mundanos e perversidades, algo
proximo do que escreveu Sedley. Na analise de Annas, é isto que Platdo tem
em mente quando aponta o aspecto mortal de nossas vidas. Todavia, a
assuncdo do pensamento pela razdo instaura outra lida com o0s objetos
considerando que as refinacbes abstratas que engendra suspendem nosso
ponto de vista particular, e é a esta condi¢do a que devemos imortalidade. Ou
seja, no quadro cosmoldégico do Timeu, a imortalidade outorgada pela
semelhanca é simples cifra da interioridade psiquica pacificada pelo filtro
universal da razdo. Sendo assim, o alinhamento do pensamento com as o6rbitas
divinas e perfeitas dos astros, como lemos no Timeu, nos fornece apenas a
representacdo de uma hierarquia benfazeja ao todo psiquico. Em seguida,
Annas reconhece tanto nas Leis como no Timeu o que julga o “sumo”
conceitual da semelhanca, embora compreenda serem dialogos com poucas
convergéncias:
The Laws and Timaeus passages seem to have disconcertingly little
in common. One points us to traditional religious behavior, the other to
abstract study of the movements of the cosmos. The idea they have in
common is that they are thinking of virtue as produced by the
dominance of the rational part of the soul. In the Laws this takes the
repressive form of keeping down desires and refraining from self-

assertion; in the Timaeus the rational soul is freed to engage in its
own appropriate activity of thinking.®

A semelhanca nestes didlogos corteja a virtude como comando natural

do logistikon, e somente nesses termos poderiamos interpela-la. Com isto,

8 Cf. Republica, 1V, 439a-441c.

8 “As passagens das Leis e Timeu parecem ter desconcertantemente pouco em comum. Um
nos aponta para o comportamento religioso tradicional, o outro para o estudo abstrato dos
movimentos do cosmos. A ideia que eles tém em comum € pensar na virtude como produzida
pela dominancia da parte racional da alma. Nas Leis isso toma a forma repressiva de refrear
desejos e abster-se de auto-afirmacao; no Timeu a alma racional é liberada para se envolver
em sua propria atividade apropriada de pensar”,p.58.
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compreenda-se, 0 elo entre nos e o divino € costurado pelos fios do intelecto,
porém, € a virtude que resulta do tragcado que nos assemelha a deus. Annas
também observa que estamos diante de duas concepcdes de divindades cada
uma com a semelhanca e o deus que Ihe concerne
If becoming like God is living according to your reason, then it need
imply no more than a very ordinary, indeed traditional, practice of
virtue, understood as a rational activity. God here is just reason,
understood as the divine in us, with no implication that reason is
actually different from what we already supposed it to be, namely
something which can guide practice as well as theory. But if becoming
like God is actually a flight from the mix of good and evil in our world,
then God is being thought of rather differently, as something perfectly
good outside human experience and not to be characterized in human

terms, but which nonetheless it makes sense for humans to try to
emulate.*

Contamos no minimo com dois padrdes de semelhanca a deus no
corpus. Ou a semelhanca nos é dada pela préatica da razéo e o divino é a razéo
em nds, ou se a obtém em termos ndo humanos e ndo sabemos ao certo a que
deus nos referimos. No primeiro caso, o que se observa é o emprego velado de
uma compreensao tradicional da virtude que a designa como atividade racional.
No segundo, a semellhanca engaja em fins ascéticos. Todavia, mesmo para
estes padrdes diferentes, Annas supde o denominador comum da virtude, isto
€, consideremos deus razdo em nds ou principio externo, ainda assim
estariamos falando de uma semelhanca chancelada pela virtude. Se é assim,
entdo algo como o padrdo ascético sequer possuiria valéncia moral como
pretende fazer cré, consistindo numa atitude mais préxima da religiosa ou
devocional, pois:

If we take seriously the idea that becoming like God is moving to
some quite other sphere than the ordinary human one, then ethical
responses like admiration lose relevance, for they simply stay on the
human level which the aspirant philosopher is trying to escape.What is

required is rather the recognition of a reality which transcends our
ordinary concerns utterly. If we follow this idea, we might conclude

8 “Se tornar-se como Deus é viver de acordo com a sua razao, entdo isso implica n&o mais do
que uma pratica muito comum, de fato tradicional, da virtude, entendida como uma atividade
racional. Deus aqui € apenas a razdo, entendida como o divino em nds, sem nenhuma
implicacdo de que a razdo seja realmente diferente do que ja supomos que seja, ou seja, algo
gue pode guiar a pratica e também a teoria. Mas se tornar-se como Deus é na verdade uma
fuga da mistura de bem e mal em nosso mundo, entdo Deus esta sendo pensado de maneira
bastante diferente, como algo perfeitamente bom fora da experiéncia humana e que ndo deve
ser caracterizado em termos humanos, mas que, no entanto, faz sentido para os seres
humanos tentarem imitar”, p.64.
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that the attitude being sketched here is more like what we would call a
religious or spiritual attitude than a moral one.*

Annas identifica astutamente um paradoxo despercebido pelos
hermeneutas da fuga. Se nos tornarmos virtuosos for o mesmo que emular
deus - e Annas esta convencida que sim - entdo a semelhanca nao pode
significar tornar-se virtuoso para o proprio padrdao explanatério da evasdo. O
argumento € o seguinte: a virtude da coragem requer no mundo situacdes de
medo para se desenvolver, assim, somente nos eventos do mundo reside a
possibilidade da virtude ser alcancada e a semelhanca consumada, logo,
evadir-se para o alto aspirando a virtude seria um contrassenso, a medida que
se dissipa na subida a Unica possibilidade de alcanca-la, o mundo mesmo.
Também se constitui ofensa a perfeicdo dos deuses supd-los virtuosos de tal
modo que devemos imita-los se desejamos a virtude. Digamos que a
prerrogativa do tornar-se virtuoso convém aos homens condenados que estao
a convivéncia com o bem e mal inextirpaveis de suas interacbes. E esta
inevitabilidade do mal que pode estar na raiz do desejo narcotizante de uma
experiéncia que transcenda a vida ordinaria, porém isto ndo pode ser
reivindicado e confundido como assunc¢dao da virtude e da semelhanca.

Na verdade, mais uma vez, e todos parecem ter razdo, a
responsabilidade pelos desvarios de evasdo é do proprio fundador da
Academia. S&o seus os estimulos que as fermentaram. Tratando-se de quem
se trata “the idea of virtue as becoming like God can be interpreted in different
ways, and Plato shows no awareness of the differences™®. Annas pontua
apenas alguns didlogos nos quais a virtude é tratada de maneira a estimular
leituras de evasao. Sobretudo, ocupa-se com Teeteto e Fédon. O primeiro ja
sabemos que exerce papel central na fixagcdo do ideario escapista. Porém, e
isto parece promissor a pesquisa, ambos convergem na ligacdo da virtude com

algum esforgo de liberagéo de uma condigdo. Sobre isto esclarece Annas:

% “Se levarmos a sério a idéia de que tornar-se como Deus é mover-se para outra esfera que

ndao a humana comum, entdo respostas éticas como admiracdo perdem relevancia, pois elas
simplesmente permanecem no nivel humano de que o fildsofo aspirante esta tentando escapar.
O que é necessario € antes o reconhecimento de uma realidade que transcende totalmente
nossas preocupagfes comuns. Se seguirmos essa idéia, poderemos concluir que a atitude aqui
esbocada é mais parecida com o que chamariamos de atitude religiosa ou espiritual do que
moral”, p.65.

8 A idéia da virtude como tornar-se semelhante a Deus pode ser interpretada de diferentes
maneiras, e Platdo ndo mostra nenhuma consciéncia das diferencas”, p.63.
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True virtue is presented here as an escape from all everyday
considerations such as pleasure and pain; the Phaedo presents it as a
release from the body. What Plato means by the body varies in the
Phaedo, correspondingly with the varying characterizations of the
soul, and is not uniform; but there is a real similarity with the idea in
the Theaetetus digression, that true virtue is a flight from, and a
getting-rid of, the mix of good and evil in the world, toward another
kind of state.®

O Fédon também é tratado como didlogo de base a formulacdo das
variacfes escapistas da semelhanca equacionada a vida virtuosa. De fato, a
verdadeira virtude neste didlogo, como também no Teeteto, ndo lembra, por
exemplo, o que € suposto ao homem fazer em nome de uma moral positiva.
Diz respeito a “outro tipo de estado” que inexoravelmente emerge ao fim de
uma liberacdo processual cujo inicio nos dois didlogos parece irromper de
algum tipo de insatisfacdo ante o valor ontolégico do sensivel que Annas
acredita prolongar-se inclusive no Fedro no qual “the soul that follows God and
becomes like him does seem to be escaping the conditions of human life [...]
escaping reincarnation in human form (at least until the next time around) and
association with a body”®. Entretanto, no livro X da Republica, o animo de
Platdo parece outro quando evoca o homem virtuoso como o mais comparavel
a deus na possibilidade humana (613a). Platdo j4 ndo parece produzir aqui, e
isto no livro final, uma imagem da virtude dependente da constatacao
impotente do mal radical incrustrado no sensivel. Frequentemente tal
testemunho se consuma na catarse moral do filésofo como solugdo que vem do
alto e convoca para o alto. Na Republica, ser comparado a deus parece néo
tratar-se disto, soa mais como prémio de uma vida virtuosa reconhecida sem
nenhuma conotacao superlativa e a-politica, ao contrario, também se diz que o
fildsofo semelhante ao reino divino deve fazer o bem aos concidadaos, jamais
fugir deles (500c-d).

% “A verdadeira virtude é aqui apresentada como uma fuga de todas as consideracdes
cotidianas, como prazer e dor; Fédon apresenta isso como uma liberagdo do corpo. O que
Platdo quer dizer com corpo varia no Fédon, correspondendo as diferentes caracterizacbes da
alma, e ndo é uniforme; mas ha uma semelhanca real com a ideia na digressao do Teeteto, de
gue a verdadeira virtude € uma fuga e um livrar-se da mistura de bem e mal no mundo, em
diregao a outro tipo de estado”, p.61.

8 «A alma que segue Deus e se torna como ele parece estar escapando as condi¢des da vida
humana]...]Jescapando a reencarnagdo na forma humana (pelo menos até a proxima vez) e
associagdo com um corpo”, p.63.
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Por fim, compreendemos, Annas nos presenteia com uma pluralidade
de semelhancas cada qual dependente da ideia de virtude que Ihe fundamente.
Seu mérito consiste em i) desarticular as infecundas narrativas de evasao, tais
exegeses apenas produziram hermenéuticas pitorescas i) sustentar
obstinadamente que em qualquer contexto dialégico onde se apresente a
expressdo homoiosis theoi ou alusdes de algum tipo, Platdo estara se
referindo a conquista da condi¢do virtuosa. Todavia, Annas também pondera
que ou bem essa virtude significa 0 dominio da razdo como viu no Timeu, e
aqui o divino € a propria razdo, ou bem essa virtude significa adeséao a moral e
ao divino da tradicdo, como nas Leis e no Teeteto.

Dadas estas consideragfes, Annas nao se exime em concluir que
haveria uma fenda (rift) percorrendo todas as incidéncias da homoiosis theoi
no corpus. E isto se deve fundamentalmente a disputa sem trégua de duas
gramaticas da virtude que Platdo faz soar nos dialogos. Engajamento ou
rejeicdo do mundo s&o suas cifras. Entretanto, como ja notado, as ascéticas e
pretensiosas hermenéuticas da evasao, e isto € uma séria objecdo a elas que
Annas consolida, sdo atingidas em sua premissa fundamental, qual seja,
alcancar a virtude e assim emular deus é tarefa que se realiza elevando-nos
acima do mundo. O olhar atento de Annas pode muito bem nos convencer de
que esta disposicdo ao abandono do mundo €, na verdade, o melhor meio de

esvaziar e perder a virtude e, assim, também a semelhanca a deus.

4) Consideracdes finais do capitulo

Até este momento o resultado da pesquisa nos permite condensar o
labirintico universo semantico que cerca a expressao homaiosis theoi em torno
de uma tensdo que parece emergir e atravessar as analises sobre o tema. Ou
seja, ao término do incurso introdutério do tema, parece-nos que o conjunto de
informacdes coletadas e analisadas indica um dilema hermenéutico sempre a

espreita nos textos comentados, qual seja, ou a interpretacdo se orienta no
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sentido de destacar uma funcao religiosa®’ no emprego da semelhanca a deus
ou esta associa-se, em certo sentido, a uma filosofia do homem e da cidade.

As primeiras intervengdes hermenéuticas sobre o tema da semelhanca
provavelvemente apostariam na compreensdo que Seu uso no corpus se deve
as motivacoes religiosas e salvificas do seu autor. Sobretudo a passagem do
Teeteto, segundo apontamos, presta-se a leituras desse teor agrupadas no que
designamos “paradigma da evasao”. Entretanto, Plotino, por sua vez, tornou a
alma semelhante a deus propondo a virtude como fator da relacdo de
semelhanca. Reconhecemos nesse ato uma inflexdo decisiva imposta ao rumo
histérico da pesquisa sobre o tema. Primeiro, porque permitiu o “expurgo” do
misticismo evasivo que, segunda a critica de parte da pesquisa atual, tutelou a
expressao condenando-a a apatia heuristica como se possuisse pouco valor e
merecesse 0 ostracismo analitico que lhe reservaram até a chegada dos
modernos comentadores. Segundo, exatamente por isto, Plotino “emancipa” a
expressdo vinculando-a a préatica virtuosa e suas interagcbes na cidade,
permitindo com isto abordagens tanto de matriz ético-politica quanto de teor
psicolégico e intelectualista, adiante retornaremos a este ponto.

De qualquer modo, Plotino foi, até onde sabemos, o autor que
desembaralhou o tema e inaugurou o que designamos "paradigma da imersao”.
Indicamos com este titulo o gesto plotiniano que abre a valéncia ético-politica
da homoiosis theoi. Entretanto, mesmo apos Plotino, o “paradigma da evasao”
impds longo jejum a pesquisa e debate sobre o tema que irdo ressurgir
apoiados em alguns consensos tacitos. Ao menos no universo dos
comentadores analisados, o “paradigma da evasdo” € ponto superado na
trajetéria historiografica do conceito. De um modo ou de outro as pretensfées
platbnicas em relacdo a expressdo ou se limitam ao proselitismo de uma
virtude ora traduzida como autoridade tradicional ora como exercicio racional,
como argumentou Julia Annas, ou se limitam a condicdao de preladio a algum
tipo de planejamento racional da sociedade que “in natura” coabita o corpus
com o modelo politico processado da Republica, como em Armstrong e

Silverman. De todo modo, estariamos lidando com o universo sempre

87 Festugiére, para quem a semelhanga e a fuga sédo uma sé coisa, considera Platéo o fildsofo
“cujo pensamento religioso coloriu a espiritualidade de todos os séculos vindouros”, 1954, p.7.
Na Apologia de Socrates, em 29d-30a, Platdo faz Socrates afirmar que a sua missao filoséfica
esta a “servigo” do deus.
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reformavel das instituicbes humanas. E assim, por exemplo, que Armstrong
parece apresentar deus como nous de modo a garantir a sua descida até os
homens pelo canal da inteligéncia que a divindade permite as almas
encarnadas em menor escala, mas o suficiente para através da lei emoldurar
racionalmente o psiquismo dos cidadaos. Com Armstrong, partindo do Filebo e
culminando nas Leis, acompanhamos um percurso exegético marcado pela
diluicdo das fronteiras entre filésofo e néo-filosofo cujo paroxismo - alcancado
nas Leis - converte a cidade inteira em ente assemelhavel. Algo analogo
propde Silverman na cidade “anarquica”, com a diferenca de que este logra
conquistar pela educacdo o que Armstrong atribui ao nous na forma da lei. Isto
€, segundo explica, a semelhanca dos cidadéos a deus depende da bondade e
inteligéncia com a qual o sistema de leis reflete a ordem da inteligéncia em
todos os niveis de constituicdo do real. Silverman, por seu turno, faz da
educacdo o vazo institucional pelo qual a cidade racional de Platdo é gestada
no interior dos individuos, o que significa garantir desde a infancia uma alma
familiarizada com a “imagem da razdo”, reflexo da ordem e harmonia
proporcionadas pelo “bem”. Na Republica deduz um quadro social no qual
todos séo filésofos semelhantes a deus sem que haja algum tipo de hierarquia
na cidade “anarquica”. Todavia, diferente de Silverman, nas Leis Armstrong
instaura uma hierarquia na semelhanca, atribuindo aos guardides um quinhdo
maior na absorcdo do divino e reservando ao cidaddo comum uma espécie de

“sub-semelhanca” que retira sua divindade da estrita obediéncia a lei.

Entretanto, ndo obstante as distintas posicfes entre os comentadores
guanto a distribuicdo da semelhanca na cidade, notamos uma convergéncia em
relacdo ao que parece ser um dos significados profundos inscritos no emprego
da expressdo no corpus. Isto €, apesar das diferentes estratégias quanto aos
meios de tornar a semelhanca a regra das almas na cidade racional, eles a
interpretam igualmente como um tipo de apelo civico irrestrito ou dirigido a
todos, cujo telos politico se sobressai em relagcdo a outro significado. Esta
convergéncia dos autores quanto ao sentido politico da expressao - que de
resto se pode aplicar a muitas categorias do corpus - nos permite a
identificacdo de uma sub-divisdo no “paradigma da imerséo”. Ou seja, embora

todos os comentadores recusem a escatologia redentora do “paradigma da
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evasao”, entre eles as andlises se bifurcam entre as que consideram a
semelhanca um meio - e assim possuiria valor instrumental que tem na cidade
seu fim - e as que parecem fazer da “eudaimonia” individual a meta de todo o
processo. Entretanto, tais analises podem, sobretudo, ser classificadas entre as
gue extraem ou priorizam em seus empenhos hermenéuticos um significado
politico na semelhanca, e as que enfatizam elementos de ordem psicologica e
intelectual. David Sedley e Jullia Annas, entendemos, se aproximam destas
altimas.

Sedley, tanto quanto Armstrong, apresenta uma analise da expresséo
construida na premissa de que Platdo dispensa maior visibilidade a questdo em
certo grupo de dialogos. Assim, desde o Banquete passando pelo Teeteto e
Fedro, Sedley finalmente sela a semelhanca pelos vinculos genéticos entre a
alma intelectual do homem e a alma intelectual do cosmos como se descreve
no Timeu. Faz, portanto, da atividade intelectual vetor da semelhanca, seja
como conhecimento matematico da manifestacdo empirica da alma intelectual
do mundo, seja por reconhecer a responsabilidade da alma intelectual divina e
imortal quanto a efetivacdo de uma vida feliz. Annas acompanha Sedley no
tocante ao significado da alma intelectual como peca de importancia
consideravel a quem aspira decifrar a semelhanca no Timeu. Contudo,
reconhece haver dois padrbes de semelhanca identificaveis nos dialogos.
Primeiro, a semelhanca adquire a forma duramente criticada de uma narrativa
isolacionista que ganha corpo no lastro religioso deixado pelo filésofo de modo
disperso nos textos, trata-se do obsoleto padrdo da evasédo. Por outro lado, o
teor psicoldgico e intelectualista de sua exegese também é observado em suas
assertivas sobre a dependéncia da semelhenca em relacéo a virtude. Ou seja,
Annas também destaca um tipo de padrdo de semelhanca assentado sobre,
segundo denomina, o sentido tradicional da virtude como dominio natural do
“logistikon” sobre a alma, pondo em termos racionais o que considera como
compromisso vital da semelhanca, qual seja, a assuncao da virtude, mesmo
que isto signifique por vezes a resignada submissdo ao ethos vigente. Sedley,
por seu turno, reserva uma analise da relacdo da semelhanca com a virtude
apenas no Teeteto e em um contexto que lhe parece desprovido de intencdes
tedricas por parte de Platdo. De todo modo, esses comentadores se valem da

psicologia platdnica, sobretudo da Republica, para lancar luz sobre o
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significado do emprego da expressdao no Timeu, com a diferenca de que a
Annas nao importam as bases psico-fisicas e epistémicas da semelhanca
devidamente apreciadas por Sedley no dialogo. Por fim, de modo sucinto
diriamos, o conhecimento abstrato como vetor da semelhanca em Sedley
confere um carater intelectual a sua analise, ao passo que em Annas devemos

isto a acepcao de virtude como comando natural do logistikon.

Encerramos aqui o ciclo introdutério da pesquisa abordando as
questdes que entendemos as mais promissoras ao “cerco” hermenéutico que
propusemos ao tema da semelhanca a deus. Assim, a partir desse ponto -
subsidiados pela hermenéutica contemporanea e advertidos das dificuldades
que exibem as nogdes de “semelhanga” e “divino” em Platdo - iniciamos a
avaliagdo do tema da homodiosis theoi no corpus. Todavia, tendo em vista o
rigor da pesquisa e o melhor desenvolvimento do tema, aceitamos a divisdo
textual que, segundo Sedley, teria sido sugerida pelo filésofo platénico
Eudoro®® para quem os sentidos da homéiosis theoi sdo “revelados” ética e
politicamente na Republica e logica e epistemologicamente no Teeteto. Nosso
propoésito fundamental consiste em extrair significados éticos, politicos e
gnosiolégicos da homoaiosis theoi considerando, como vimos, a Republica e o
Teeteto(diade hermenéutica) como didlogos fundamentais a serem explorados.
Entretanto, tais significados também nos permitirdo aferir respostas as
seguintes questbes que julgamos capitais ao tema da homodisos theoi e,
sobretudo, a sua redescoberta e ressignificagdo na pesquisa contemporanea:
teria a homoiosis theoi a funcao de “hipétese unificadora” de todo o corpus
operando como ponto de “fusdo” de suas categorias, em suma, qual o valor
conectivo da expressdo em relacdo ao logos e corpus platonicum? Por outro
lado, poderiamos atribuir a homoiosis theoi a fungdo de nucleo “doutrinario”
para o qual todas as aquisi¢cdes filosoficas do corpus devem convergir e de
algum modo subordinar a acéo, ou seja, a homaoiosis theoi se relacionaria com

algum tipo de ideal pratico-politico afiancado pelo saber filoséfico como sua

88 Sedley conta que “esse ponto crucial foi percebido perceptivamente pelo platénico que
Estobeu usa como fonte em 2,49. 18-22 - geralmente considerado o final do século I, fildsofo
platbnico Eudoro. Que o objetivo da homoiosis theoi, ele nos diz, é dito de acordo com a
triparticdo da filosofia na fisica, ética e légica. Ou seja, € dito 'fisicamente’ (phusikos) no Timeu,
‘eticamente’ na Republica e 'logicamente’ (ou seja, epistemologicamente) no Teeteto.” p.327.
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condicao fundamental e inalienavel? Perguntamos, em suma, pelos modos em
que se entrelacam no tema da homodiosis theoi 0s aspectos ético-politicos,
intelectuais e cosmologicos da mais importante das filosofias e pela
possibilidade de ampliar e rejuvenecer seus significados pelo “olhar” de uma
categoria durante muito tempo subestimada e considerada paria pela pesquisa,
pérem, tdo presente e inquietante quanto os membros mais destacados do
“mosaico” (mousaikon, “obra das musas”) filoséfico-categorial que o corpus, por

vezes, também sugere ser.



2° CAPITULO: A homdiosis theoi na Republica

A salvacédo do estado s6 poderia
vir por um milagre divino.

Platdo, Carta VI

1) INTRODUCAO

Antes de tudo, lembremo-nos que A Republica é o texto no qual Platéo,
segundo Eudoro, teria dispensado um tratamento ético e politico ao tema da
homdiosis theoi. Desse modo, observando a sugestdo do antigo platonista,
investigaremos em que sentido o ético e o politico podem ser referidos ao
problema da divinizacdo no contexto ambiguo e impreciso com o qual Platdo
trata a questdo na Republica, o0 que nos conduz a um elemento “pré-
compreensivo™ de capital importancia & nossa exegese. Trata-se da acerba
critica teolégica que encontramos neste diadlogo, cujo resultado serd em nossa
explanagao o fio hermenéutico condutor com o qual exploraremos os sentidos
éticos e politicos da homoiosis theoi. Em outras palavras, julgamos impossivel
compreendermos, na Republica, qualquer significado relativo a tal conceito
sem gque se considere como comporta-se Platdo frente a divindade tradicional e

0 que propde de novo ao discurso sobre os deuses. Assim, a luz da critica

8 Usamos o termo “pré-compreensdo” no sentido de Gadamer. Trata-se de um “horizonte
prévio de significados” pelo qual o intérprete de um texto extrai novos sentidos de seu
contelildo. Segundo entende, quem propde compreender um texto faz sempre um projeto, Isto
€, "antecipa um sentido do conjunto uma vez que aparece um primeiro sentido no texto”.
Gadamer indica-nos que a pré-compreensao (o “sentido do conjunto”) com a qual antecipamos
0 sentido apresenta-se como um “esquema habitual” de referéncia sem o qual o texto/objeto
nao se abriria primariamente ao intérprete. Desse modo, o sentido prévio que é a “pré-
compreensao” articula novas e mais profundas compreensdes ou sentidos acerca de um
contelido textual. Sendo assim, inspirados em Gadamer, recorreremos a determinadas pré-
compreensdes para extrairmos novos significados éticos, politicos e epistemolégicos da
homadiosis theoi latentemente contidos, respectivamente, na Republica e no Teeteto (Para uma
compreensdo mais aprofundada das categorias hermenéuticas gadamerianas conferir Hans-
Georg Gadamer in Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica,
1984).
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teologica, inicialmente, havera o exame da tipificacdo de novas realidades
divinas com as quais a semelhanca a deus assume nova fundamentacao. Isto
diz respeito, como veremos, a uma ampliacdo dos objetos a que podemos
denominar de divinos e a outra definicdo dada ao carater superior de alguma
realidade. Finalmente, em funcéo do resultado desta critica, investigaremos as
realidades que, sob a ética platonica, se apresentam como legitimas herdeiras
das qualidades divinas ou do que se convencionou adjetivar “divino”. Nosso
intuito € avaliar como tais realidades divinas concebidas por Platdo nos
permitem extrair definicdes e nuances éticos e politicos da homaiosis theoi na

Republica.

2) Critica teoldgica

Iniciaremos a analise da critica teoldgica a partir de uma dificuldade
hermenéutica que se sobressai quando investigamos ou simplesmente nos
deparamos com o tema da semelhanca a deus no enredo discursivo que
produz a cidade justa e virtuosa. O problema apontado diz respeito ao carater
ambiguo das referéncias platnicas relativas a natureza da divindade. Isto é, ha
diversas concepc¢des do divino em circulacdo no corpus e na Republica®
testemunhamos tal variacdo de modo exemplar®®. Entretanto, argumentaremos
gue esta ambiguidade e pluralidade explicitam-se em favor dum alargamento
conceitual do divino que Platdo pde em marcha e que julgamos imprescindivel
a compreensdo da semelhanca a deus e, consequentemente, dos seus

aspectos éticos e politicos no corpus e especialmente na Republica. Nesta,

% Todas as traducdes referentes a Republica expostas neste capitulo sdo de autoria de Carlos
Alberto Nunes a partir da edigdo da obra pela editora da Universidade Federal do Para em
2016.

°! particularmente na Republica, podemos agrupar a variagdo platénica sobre o tema em dois
momentos principais. Assim, por exemplo, nos livros Il e Ill, nos deparamos com uma
representacéo antropomorfica da divindade tributéria da religido publica tradicional. A partir de
364a Platdo critica tal concepgdo por entender que nela os deuses sao reduzidos a condicdo
de entidades moralmente cooptaveis por oferendas. Todavia, como veremos, tais narrativas
sdo mentiras contadas por Homero e Hesiodo que descrevem erroneamente a natureza dos
deuses (337d-e). Por outro lado, no livro IV, identificamos uma decisiva inflexdo no discurso
platdnico sobre os deuses na Republica. Com efeito, nesse momento presenciamos a
admissédo de uma divindade de tipo novo a medida que em 500b-c Platao refere-se a esséncia
como algo divino a quem o fildsofo pode tornar-se semelhante. Teriamos na Republica,
portanto, no minimo uma dupla representagdo da natureza dos deuses. Entretanto, como
argumentaremos, 0s aspectos éticos e politicos da homoiosis theoi na Republica dependem da
concepcao do divino enquanto realidade de natureza inteligivel purgada de elementos
antropomarficos.
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como explanaremos a seguir, as divindades olimpicas cedem lugar ao “deus-
medida” que instaura um novo padrao de semelhanga com o divino.

Antes de tudo, observemos que Platdo se inscreve numa tradicdo
critica a representacdo homérica e hesiodica do divino que remonta até
Xenéfanes (DK 21 B 11, B 12, B 14-16). Outro dado preliminar importante diz
respeito - como aludido acima - ao fato textual de que a teologia platonica
parece perder-se na rica e confusa perspectiva que brota dos didlogos quando
o assunto é a divindade®®. Entretanto, e entendemos ser este 0 ponto
fundamental, apesar das variagbes com as quais no corpus se representa o
divino, somente com a hipo6tese do ser inteligivel é que Platdo verdadeiramente
pde em cena algo novo e se distingue da, digamos, “critica” teoldgica
tradicional. O Fédon é o dialogo no qual podemos testemunhar a insercao de
outras representacdes do divino no panorama filoséfico. Neste escrito - logo
apos discernir os seres visiveis dos invisiveis (79 a) - Platdo discorre acerca da
semelhanca da alma com a forma em termos de divindade:

Bem; examina agora portanto, Cebes se tudo o que foi dito nos
conduz efetivamente as seguintes conclusdes: a alma se assemelha
ao que é divino, imortal, dotado da capacidade de pensar, ao que tem
uma forma Unica, ao que é indissolUvel e possui sempre do mesmo
modo identidade. O corpo, pelo contrério, equipara-se ao que é

humano, mortal, multiforme, desprovido de inteligéncia, ao que esta
sujeito a decompor-se, ao que jamais permanece idéntico (80b)93

Neste excerto transparece o quanto Platdo pressionou os limites da
representacdo teoldgica tradicional ao incluir simultaneamente a alma e o
inteligivel nos dominios do divino. A alma é descrita como uma espécie de

reflexo da eternidade da forma que conhecera antes de reencarnar (72e - 73a)

%2 Exemplos desta diversidade de deuses, inclusive hierarquica, no faltam. Em Timeu 40a o
demiurgo é descrito como o responsavel pela criacdo dos deuses do céu. Também nas Leis,
em 879b, se diz que os deuses dependem do nous que é, portanto, superior. No Fédon, por
seu turno, tém-se distinguidos os deuses inteligiveis dos da terra (81a, 63b, 62d). Portanto,
Platdo expde em seus escritos uma variegada representacdo da divindade que, a primeira
vista, parece dificultar o conhecimento de suas intui¢cdes teoldgicas mais profundas.Contudo,
nos interessa, fundamentalmente, ndo uma enumeracao das realidades a que Platdo atribui a
condigdo divina, mas sim algumas andlises que se descortinam em sua teologia vinculando
outra referéncia ontolégica a compreensédo da esséncia da divindade, como veremos. Sobre a
complexidade da teologia platdnica cf. Victor Goldschmidt: A religido de Platdo, Sdo Paulo,
1963.

%3165 NUiv oupBaiver, T pév Beiw Kol ABaVATW Kai vonT® Kai HovoeISeT kai aSIaAUTW Kai Agl Wo
auTWG KaTd TAUT EXOVTI £QUTM OUOIGTATOV Eival WuXH, TM 8¢ AvOpwTTivw Kai BvnNTG Kai TTOAUEID
€7 kai dvorTw Kai SIGAUTG) Kai undETTOTE KaTd TaUTd EXOVTI £aUT® OOISTATOV aU Eival o@ua. £X0
uév T Tapd TadTa BAAo Aévelv, @ @ile KEBNG, 1 oy oUTtwg £xel. Traducdo de Jorge Paleikat e
Joéo Cruz Costa, Os Pensadores, S&o Paulo, Abril Cultural, 1979.
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e pela qual torna-se homéloga ao divino®, ou assume a condicdo de
semelhanga ao que “possui sempre do mesmo modo identidade”, a saber, a
“forma” que, ao contrario do corpo, é provida de inteligéncia. Isto €, a alma e a
forma se assemelham a divindade por acolherem os atributos da inteligéncia,
permanéncia e indissolubilidade. Em outros termos, Platdo alude nessa
passagem ao que é indissoluvel e imortal como sendo proprio do divino e,
como tal, parametro da divinizacao tanto da alma quanto da forma.

Entretanto, embora o Fédon nos esclare¢ca acerca da divindade da
alma e da forma, dando-nos uma primeira indicacdo dos novos rumos da
teologia contida nos diadlogos, é na Republica que encontramos juizos sobre 0s
deuses com maior potencial transgressor em relacdo a religido publica
tradicional. Mais precisamente no livro Il do diadlogo, Platdo dedica-se a uma
revisdo contundente do patriménio teogdnico da poesia épica esbocando um
tipo novo de representacdo do divino (t6 theion). Nao por acaso, € neste
momento da Republica que se efetiva um ajuste de contas com Homero e
Hesiodo, denunciados como co-autores da deterioracdo antropomorfica da
condicdo superior da divindade. Assim é que ao longo do livro se desenvolve
uma critica “moral” (378 e) contra certos “criadores de fabulas” responsaveis
por oferecer uma “descricéo errbnea da natureza dos deuses” impingindo-lhes
a pratica do mal (377c-e). Porém, bem ao contrario, € preciso afirmar que “a
divindade é essencialmente boa e nunca prejudica” (379b). Sendo assim,
“afirmar que deus sendo bom € autor das desgracgas alheias precisa ser
combatido de todos os modos” (380b). Entretanto, da divindade ndo basta dizer
qgue é boa essencialmente, isto é, que o mal ndo pode estar contido em sua
natureza. E também imprescindivel postular sua imutabilidade, pois “sendo o
deus o mais belo e melhor possivel, manter4 sempre a mesma forma que lhe é
prépria” (381b-c). Platdo revela-nos simplesmente que o divino é tal porque nao
muda, consistindo em falacias e fabulas que deseducam qualquer associacao
entre a divindade e alguma variagao do seu estado fisico e “psicologico”.

Portanto, além da bondade, a imutabilidade essencial que Platdo
reivindica ao divino exorbita os limites das teogonias épicas, que sempre o

representam volatil e metamoérfico. Finalmente, em 509d - 511e observamos a

% A. J. Festugiére (Il, 103) afirma que a argumentacao final do Fédon indicaria que a alma
tornou-se ndo semelhante a uma ideia, mas uma ideia mesma (Fédon, 106d, a ideia de vida).
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transferéncia da imutabilidade divina para a ideia® (eidos), apresentada como
algo supostamente imutavel e absoluto, que o intelecto é capaz de apreender®.
Desse modo, teriamos na Republica representacdes conflitantes acerca do que
designamos divino, mas também alusbes a esta nova instancia “ideal” de
expressividade dos seus atributos. Mais ainda, segundo Jaeger, esta novidade
conceitual acerca da divindade igualmente consubstancia-se como um padré&o
de medida universal com o qual Platdo teria erodido o “personalismo”
individualizante das teogonias poéticas. Jaeger sugere ser esse padrdo a

prépria ideia do “bem™’.

Por outro lado, e este elemento pré-compreensivo € também
fundamental ao nosso propoésito, afirmar que o divino eidético se comporta
como “medida suprema” ideal significa outrossim definir sua identidade em
termos de unidade® harménica. Em outras palavras, encontramo-nos num
quadro teoldgico interpretativo no qual, segundo Hartmann®, “o universal se
torna unidade”. Mais ainda, esta nova divindade que é a ideia expressa sua
superior condicdo ontolégica na medida em que € unidade, ordem e
estabilidade operantes (Rep. 500b-c). Isto €, o divino é tal porque € e produz
ordenamento ao harmonizar numa unidade uma dada pluralidade, como
podemos inferir do papel cognitivo que o eidos, agora deificado, exerce no
corpus. Com efeito, a ideia fornece a cada individuo empirico-particular aquilo
que o faz ser ele préprio e pelo qual é cognoscivel como determinado (Féd.
75d, 78d, 100c-d; Bang. 210e-211b; Rep. 511d; Fedro 247d; Sof. 246b; Tim.

37d; Fil. 59a). E por essa razdo que as ideias devem ser referidas como

% Sobre as qualidades divinas da ideia cf. SCHAFER 2012, p. 155.

% No Fedro Platdo chega mesmo a afirmar que é préprio dos deuses e dos daimones a
contemplagdo do inteligivel permitida ao homem somente em condi¢cdes excepcionais (246d -
247b). Isto é, o inteligivel ndo parece ser meramente uma novidade teoldgica, mas também
uma realidade que de alguma maneira ostentaria proeminéncia sobre o divino da poesia épica.

7 “Platdo reestabelece a primitiva concepgdo grega das relagdes entre a polis, a lei e a
divindade. A esséncia da divindade, no entanto, mudou radicalmente. Ao invés dos antigos
gregos individuais aparece o deus medida. Este deus é o agathon (bem), forma primordial de
toda a areté; deus como pedagogo universal” (JAEGER 2001, p. 1342).

% A unidade ocupa no corpus um lugar proeminente em todas as dimensdes da realidade. Por
exemplo, ela é vista como condigdo da bondade (Rep. 433a, 453b, 588d; Leis 739d) como
também da estabilidade de um complexo (Leis 664 a). Embora Platdo a considere como algo
que se produz raramente (Prot. 322c) e com dificuldade e lentiddo (Leis 708d), também a
reconhece como uma necessidade universal para toda ordem do ser e toda realidade, isto &,
ela é incontornavel como condicao fundamental (Rep. 478b; Tim. 30d-31b)e, como tal, exerce
g)gapel divino.

HARTMANN 1965, p. 174-176.
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“unidade sobre a multiplicidade”® (Féd. 78b-d; Rep. 476 a, 507b, 596 a; Fedro
249b, 265d-e; Parm. 129b-d; Fil. 15 a-b; Leis 965b-966b), ou seja, como
unidade que vincula ontologicamente e classifica cognitivamente todas as
coisas multiplas e devenientes e, neste sentido, as ordena e pde em harmonia.
Portanto, a medida inteligivel divina e absoluta que é a forma, sobretudo a ideia
do bem', produz semelhanca a si mesma na proporcdo em que compde
unidade, ordem e harmonia, tecendo um equilibrio estavel, coeso e vantajoso
para e entre elementos distintos de uma dada realidade, seja esta a natureza, a
cidade ou a alma. Com a diferenca de que estas ultimas ficam a depender das
decisbes humanas para alcancarem a semelhanca a deus sob a forma de um
estado unitario e harménico de equilibrio.

Posto isto, devemos agora nos perguntar: como a alma e a realidade
inteligivel representadas como divinas, portanto, coesas, harménicas e
equilibradas condicionam os significados éticos e politicos da homdiosis theoi
na Republica? Para o enfrentamento desta questdo, a guisa de uma melhor
compreensao, dividiremos a nossa explanacdo em dois momentos. Primeiro,
comecaremos pela analise da psicologia platbnica de maneira a
compreendermos quais significados da homaoiosis theoi decorrem desta, assim
como em que sentido a alma divina se constitui na Republica como “vetor” da
assimilacdo a deus. Finalmente, num segundo momento, investigaremos de
gue modo o divino interpretado como forma e medida inteligivel condiciona a
assemelhacdo a deus tanto no nivel individual (psyché) quanto social (polis).
Contudo, para uma melhor avaliacdo deste segundo momento dividiremos sua

analise em duas secdes. Primeiro, no que tange a alma individual,

19 schafer descreve nos seguintes termos a participagdo da idéia na unidade e multiplicidade:

“A unidade de uma ideia se deixa subdividir, limitada por um nimero limitado de subespécies
cada vez mais particulares, até as coisas individuais infinitamente multiplas [...] uma ideia ndo é
composta de partes, mas, ndo obstante, € multiplicidade e nédo sé unidade. Toda ideia constitui
uma forma especial, delimitada e contém um numero finito de subdivisbes, mas, ao mesmo
tempo, uma quantidade potencialmente infinita de coisas participam nela” (SCHAFER, 2012, p.
310-311).

101 A relacdo do bem com as no¢Bes de harmonia e unidade Platdo a expbde em varias
passagens do corpus. Desse modo, denomina-se bem o que é capaz de ligar e manter unida
alguma coisa (Féd. 99c), como também o que completa e é suficiente (Fil. 20c), assim como o
que conserva e beneficia (Rep. 608e). Mais ainda, embora as ideias sejam consideradas os
fundamentos das determinacdes das coisas, elas ndo séo responsaveis pelo fato de haver
coisas que participam delas. Segundo Spaemann, a ideia do bem atua como esse fundamento
(SPAEMANN, LOW 1981). Neste sentido, o bem apresenta-se como principio ideal divino do
qual deriva a propria divindade das ideias e da qual depende a unidade e harmonia do real em
sua totalidade.
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exploraremos os significados éticos da semelhanca ao divino em funcdo da
teoria da “virtude-justica” que o didlogo apresenta. Por fim, perscrutaremos
alguns significados politicos da homoaiosis theoi em funcdo do que escreve
Platdo acerca das condi¢des institucionais ao advento da sociedade justa e
divina. Acreditamos que o exame de tais questdes - guiado pelo divino
inteligivel que resulta da critica teoldgica - nos proporcionard alguns elementos
essenciais e definidores da homoisis theoi, assim como alguns dos seus

significados éticos e politicos fundamentais no texto da Republica.

2.1) A alma divina e a homaiosis theoi

Como exposto acima, nesse primeiro momento, pretendemos explorar
em gque sentido a conceituacao platbnica da psyché enquanto realidade divina
nos ajuda a compreender o que Platdo indica como semelhanca a deus na
Republica. Também nos interessa aqui pensarmos de que maneira o divino
definido como ordem harménica tornaria a alma meio privilegiado de deificacéo
da personalidade no mesmo dialogo. Tal tarefa nos obriga, obviamente, ao
enfrentamento da teoria psicolégica que Platdo concebe na Republica.
Todavia, devemos antes advertir que o conceito de alma — do mesmo modo
que as categorias mais relevantes do corpus — encontra-se cercado de
indefinicdes'®, e o que pensa Platdo a seu respeito depende de cada contexto
dramatico-dialético. Seja como for, estariamos lidando, segundo Cornford*®,
com um dos “pilares gémeos” do platonismo, que se estruturaria em torno da
teoria das formas e da imortalidade da alma.

Entretanto, o que nos interessa fundamentalmente € compreender a
alma como uma entidade de expressividade plural que, como tal, pbe a
exigéncia de condi¢bes internas que acomodem em equilibrio as demandas
divergentes dos elementos que a compdem. E é precisamente na Republica
que Platdo, melhor do que em qualquer outro didlogo, estabelece as condi¢des

e 0s atores das cisdes internas que a alma experimenta. Podemos inicialmente

192 para muitos autores este conceito se encontra insuficientemente descrito no corpus

(ROBINSON, 1971; GILL, 1985; STEINER, 1992; IRWIN, 1995; SCHUBERT, 1995), enquanto
outros veem na dificuldade relativa ao tema simplesmente fases distintas de um saber sobre a
alma (GRAESER, 1969; SZLEZAK, 1976; BETT, 1986; KLOSKO, 1986; ROBINSON, 1995).

1% CORNFORD, F. M. The division of the soul. Hibbert Journal, 1929-30, p. 206-219.
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aferir isto em 604b, onde se estabelece que “impulsos contrarios e
simultaneos” quando referidos a um mesmo objeto nos obrigam a admitir a
diferenca de elementos na alma'®. Sécrates, neste ponto, os divide'® e
enumera em termos de uma particdo dual. Um deles € uma forca que impele a
alma a resistir e pode se identificar com a razdo e a lei (10 pév avriTeivelv
dlakeAeudpevov Adyog Kkai vouog £aTiv). O outro elemento, por sua vez, possui
o poder de arrastar a alma para a dor e afligdo (10 8¢ EAkov £TTi TG AUTTAG AUTO
10 Ta00¢). Até aqui lidamos com a concepgao dual ou plural'® presente nos
outros diadlogos, ndo obstante esta cisdo ser de natureza puramente psicoldgica
e ndo entre corpo e alma como observamos, por exemplo, no Fédon. O dado
conflitivo da pluralidade psicoldgica presente em outros textos igualmente é
mantido nesta distincdo socratica. Entretanto, temos uma novidade e uma
exposicao mais detalhada da rica e conflituosa diversidade animica na seguinte

passagem:

O dificil sera sabermos se fazemos tudo apenas por meio de um
Unico principio ou se cada um deles tem funcao diferente, a saber: se
aprendemos com um, encolerizamo-nos com outro e procuramos
satisfazer nossos desejos por meio de um terceiro, o da alimentacgéo,
da procriacdo e outros da mesma natureza, ou se sera com toda a
alma que realizamos cada um desses atos, quando nos dispomos a
isto? Eis 0 que se me afigura dificil decidir por maneira satisfatoria
(436a-b)'"’

108

Agora, a alma é dita tripartite™" e sua opuléncia incita a indagacao

sobre a unidade ou multiplicidade da fonte de suas motivacdes, isto €, a

1% “Mas, quando ha no homem impulsos contrarios e simultaneos em relagdo ao mesmo
objeto, dizemos que ha necessariamente nele dois elementos” (Evavtiag 8¢ dywyig yyvopévng
&V TG AvOPWTIW TTEPI TO aUTO dua, dU0 Gapév aluTw dvaykaiov ivai).
15 Os argumentos em favor da divisdo da alma aparecem organizados em dois momentos nos
quais cada argumento é abordado de forma distinta. Assim, no livro IV, a abordagem é
motivacional: a divisdo tem sua base na distincdo entre desejo e aversdo. Por sua vez, no Livro
X, a abordagem é cognitiva, ou seja, o conflito ocorre devido a opiniées opostas originarias de
ilusbBes sensiveis.
1% No Gorgias, por exemplo, se faz distingdo entre alma racional e irracional (493a). Por sua
vez, no Timeu, a alma consiste numa parte imortal e divina e noutras duas mortais e moveis
(69c-d; 89d-90d). Estas partes sdo cognitivamente ativas e com graus diversos de
racionalidade e cada uma contém formas diferentes de prazer, afetos e desejos.
197168 B¢ BN XAAETTOV, €i TG) QUTG) TOUTW £KAOTA TTPATTOHEV R TPIiV 0UaIv GAAO BAAW: paveav
OMEV PEV ETéPW, BupOUPEDD 5& BAAW TWV &V ATV, EmBOupoluey &' al TPITW TIVi TRV TTEPI TAV TPO
env 1€ Kai yévvnaiv Rdoviv kai 0oa TouTwy adeA@d, i 6An T Wuxf kad’ ékaaTtov alT@V TTPATTO
Hev, otav dpunowyev. TalT’ EoTal TG XOAETTa SlopicaaBal agiwg Adyou.

A triparticdo da alma (435b9 ss.) talvez seja a mais importante e notavel contribuicdo da
Republica a teoria psicolégica do corpus. Burnet (J. Burnet, 296 e n. 2,) e Taylor ( A. E. Taylor,
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diversidade da experiéncia interna — assim como as acdes que deflagram —
decorre da “alma inteira”, de um unico fundo comum, ou devemos admitir
tratar-se de principios diversos que correspondem a diferentes'® elementos
constitutivos da estrutura psiquica? Platdo admite a segunda hipdotese com

base no “principio dos opostos™*°

(436b) segundo o qual “é evidente que uma
mesma coisa ndo estara propensa a realizar e sofrer efeitos contrarios na
mesma relacdo e com respeito a mesma coisa ao mesmo tempo” (AfjAov OTI
TAUTOV TAvavTia TTOIEIV 1) AoXEIV KATA TAUTOV YE Kai TTPOG TaUTOV oUK £0eAAOEl
aua). Em termos gerais, as argumentagdes a favor da estrutura trina da alma
sdo desenvolvidas no livro IV em obediéncia a este principio e consagram o

que poderiamos denominar de uma triade®!

aitiolégica que compde e
classifica a alma em funcdo de experiéncias internas com caracteristicas
agrupaveis: respectivamente, razdo (logistikon), coracdo (thymos) e
sensibilidade (epithymia). Entretanto, ndo nos interessa a analise exaustiva e
em separado dos componentes psiquicos revelados por Platdo, mas sim o que

este nos diz especialmente acerca do prazer*'?

e desejo do que denomina
principio racional. Com efeito, devemos exclusivamente a este a divinizacao
possivel do individuo.

Dois momentos da Republica nos permitem lancar luz sobre o tipo de
consideracéo que Platdo dispensa ao principio racional. Inicialmente, no livro IX

em 581b Socrates especifica um dos desejos do racional admitindo que a

120, n. 1.) afirmam que essa teoria é extraida da ética popular. J& Stocks (J. L. Stocks, 214-21)
e H. W. B. Joseph (67-80) sustentam que esta andlise é prépria de Platao.

1% Burnyeat interpreta este problema em termos axiologicos:“each of which responds to some
kind of perceived value in the objects of their pursuit. Reason in Plato's sense pursues what is
good, spirit what is admirable, appetite what is physically pleasurable. The division of the soul
is, in effect, the thesis that we come into the world programmed to pursue these three types of
value, each of which in the appropriate circumstances will count as 'good’ in the dominant
modern broad sense of the word” (2005, p. 15).

110 ¢f. “principio dos opostos” em Robinson (1971), Woods (1987), Annas (1991), Irwin (1995),
Bobonich (2002), Lorenz (2004), Brown (2005), Ferrari (2007).

! Determinar o motivo da alma dispor de trés partes, assim como suas respectivas naturezas
ndo é algo simples e evidente sequer na argumentacéo platbnica. Nesta ndo se encontra uma
exposi¢do clara que justifigue uma alma tripartite. Na verdade, ndo ha para boa parte da
literatura platdnica uma explicacdo satisfatéria acerca desta condicdo da alma. Cf. Buttner
(2006), Moss (2005), Zingano (2008), Delcomminette (2008).

2 ainda com o fito de nos persuadir acerca da estrutura triadica da alma, Platdo também nos
apresenta o que poderiamos denominar de argumento do “prazer especifico”. Assim é que em
580d afirma: “se ha trés elementos, parece-me que havera também trés espécies de prazer,
cada um especifico de cada um dos elementos. E do mesmo modo com os desejos e
comandos” (Tpiv 6viwv TPITTAI Kai Rdovai pol gaivovTal, £évog €kaaTou Wia idia: émBupial Te
WwoalTwg Kai dpyai).
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verdade é um dos objetos almejados por este elemento (1Travti dijAov OTI TTPOS
10 €idéval THv aAnBeiav O1Tn Exel TTav aei T€tatai). No livro X, em 602e, por seu
turno, assinala que "tudo isso é trabalho da porg¢éao raciocinante da alma” (AAG
MRV To0T6 ye To0 AoyiaTikoU av €in To0 év Wuxi €pyov), referindo-se as “artes
da medida, do numero e do peso”, ou seja, aquelas que de algum modo
requerem célculo''®. Todavia, consideramos o que diz Sécrates em 518c o
ponto decisivo no qual nos é apresentada a tarefa crucial do logistikon, assim

como sua “indole” vocacionada a transcendéncia. Leiamos:

No entanto - continuei - nosso argumento vem provar que essa
faculdade é inata a alma, como também o érgdo do conhecimento; e
assim como o olho ndo pode virar-se da escuriddo para a luz sem
gue todo o corpo o acompanhe, do mesmo modo esse 6rgao,
juntamente com toda a alma, tera de virar-se das coisas pereciveis,
até que se torne capaz de suportar a vista do ser e da parte mais
brilhante do ser (518¢c)***

De certo modo, poderiamos dizer que nesta passagem Platdo expde
sucintamente o nucleo pedagdgico do programa ético e politico da comunidade
ideal, cujo objetivo consistiria em desviar a atencdo da alma da inconsisténcia
aflituosa dos entes sensiveis para a “visdo” inteligivel da estabilidade dos
objetos divinos. Em outras palavras, o principio racional se apresenta como
vetor de divinizacdo na Republica na mesma medida em que nele se
reconhece competéncia para evadir-se das “coisas que se alteram” para a
“‘parte mais brilhante do ser”, isto €, a ideia divina do bem. Trata-se, grosso
modo, de uma dindmica deificante, no sentido de que a conquista da
semelhanca a deus estaria relacionada de algum modo ao abandono do que é
irracional — constituido pelo dominio do mudltiplo e variavel (év TTOAAOIG Kai
TTavToiwg, 484b) ou da geragdo e corrupgao (yevéoewg kai @Bopdg, 485b) —

em beneficio do divino, na acepcao ja explanada de uma ordem que € propria

13 Sobre a relagdo entre calculo e elemento racional também afirma Platdo na Republica: a

racional é a parte calculativa (439d), ele confia na medida e no célculo (603a), e deseja seguir
o calculo (604d). O apetite € alogiston (439d), o irascivel irrita-se sem calculo (441c), a parte
gue cré nas ilusBes 6pticas forma sua opinido sem considerar o calculo (602e-603a), e a parte
emocional ndo calcula (604d)

196 8¢ ve vuv A6éyog, Av &’ eyw or]pouva Taumv Y evouoqv ékdaTou 6uvcxp|v &v TR Wuxf kai 10
dpyavov ¢ KaTapaquval £KaoTog, olov Ei oppo( un duvarov Av q)\)\wg | ouv OAw T owuaTi OT
pE(pEIV TTpog 10 cpqvov ¢k T00 0K01w60ug, oUTtw oUv 8AN TA Yuxi €Kk ToU yIyvouéVou TTEPIAKTEOV
elvou €wg av €ig 10 Ov kai To0 6vTog 10 PavoTatov duvaTh yévntal dvaoyéaBal Bewpévn: TodTO O

" givai Qapev.
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daquilo que se mantém sempre do mesmo modo e que também se afirma em
relacdo aquela esséncia que sempre “é” (Tfig oUaoiag TAg asi olong, 485b).

Entretanto, cabe-nos neste momento uma crucial indagacéo: o que
credencia este “0rgao” a esta capacidade, ou seja, por que ele e ndo o thymos
ou a epithymia verteria tdo radicalmente a visdo do homem tornando-o
contemplador do divino inteligivel? A razdo imediata disto € que este 6rgéo é o
divino™® que ha na alma. Na psicologia da Republica lidamos com uma alma
gue nao é integralmente divina, mas que invariavelmente na condicdo humana
possuiria uma faculdade que a proveria de comunicabilidade com o divino por
semelhanca de natureza (490a-b). Em termos gerais, Platdo atribui esta
possibilidade ao logistikon. Todavia, reserva exclusivamente a um elemento
desta fracdo da alma a estrita responsabilidade pela divinizacdo do individuo.
Ou seja, em termos psicologicos, sobressai-se 0 nous como 6érgao a ser
“‘desviado” para que a alma e o individuo tornem-se semelhantes a deus. Com
efeito, o nous é a faculdade que se relaciona com a ordem estavel da ideia. E o
gue observamos no simile da linha. Grosso modo, nesta analogia Platdo
divide® o real nos campos do visivel (to horaton, to horémenon) e do
inteligivel (to noéton, to numenon) articulando uma correspondéncia entre
plenitudes epistémica e ontolégica'’. Além disto, reservou a cada campo suas
possibilidades cognitivas fazendo do visivel to doxaston, isto é, aquilo referido a
opinido, e do inteligivel to gnéston, algo vinculado ao conhecimento (Rep.
510a).

Contudo, interessa-nos fundamentalmente nesta analogia o que diz
Platdo acerca do campo inteligivel e seus componentes, na medida em que

distingue nele o mais profundo vinculo do homem com a realidade divina da

5 Na Republica Platdo designara de “homem interior” o principio racional da alma (589a) e

dir4 dele que se ocupa exclusivamente com a contemplagdo do verdadeiro ser (582c), isto é,
com a visdo da ideia divina, e por isso mesmo se lhe aparenta (490b). Por seu turno, no Timeu
informa que esta realidade é a que faz com que o homem participe da natureza imortal por ser
ela uma entidade divina (41c-69c). O principio racional €, em suma, o divino em nds (90c), a
despeito das diversas designa¢cfes com as quais Platéo a ele se refere.

18 No Sofista, Platdo assinala esses ambitos recorrendo a dois grupos de fildsofos, dos quais
uns atribuem ser apenas as coisas corpOreas, outros apenas as ideias intelectualmente
apreensiveis (248e-249a).

" Em outras palavras, diriamos que o simile da linha é concebido com base na premissa de
gue o conhecimento s6 é possivel sobre aquilo que €, e é cognoscivel no sentido pleno aquilo
que é no sentido pleno (to men pantelés on pantelds gnéston) e o que ndo é é totalmente
incognoscivel (me on de médame panté agnostdn, 477a) e, por conseguinte, graus de
cognoscibilidade correspondem a graus de ser e vice e versa.
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ideia. Antes de tudo, nos informa que o inteligivel em relacéo aos seus objetos
se divide entre entidades geométricas (510c-511b) e as formas supremas que
a dialética atinge (511b). A cada um desses objetos se coordenam distintas
cognigbes ou “estados” (pathémata) identificados como, respectivamente,
dianoia e ndesis. Contudo, Platdo faz notar uma capital diferenga entre tais
modalidades de cogni¢do. Na primeira, aqueles que se ocupam com objetos
matematicos ainda fazem uso de imagens sensiveis, assim como empregam
hipéteses “conhecida de todos” e sem justificacdo (510c) operando-as como
inicio de conclusdes da “maxima coeréncia” (510d). Por sua vez, o movimento
da nbesis permanece sempre no ambito das ideias e explicita as hipéteses com
o0 intuito de alca-las a um principio verdadeiro e sem pressupostos (mechri tou
anhypothetou epi tén tou pantos archén, 511b) apreendido por intermédio de
uma intuicéo intelectual.

Neste sentido, no que tange ao simile da linha, a homoiosis theoi
efetivar-se-ia com base num escalonamento gnosioldgico da alma no qual suas
poténcias cognitivas sdo mobilizadas em funcdo do grau de perfeicdo
ontolégica’® dos objetos aos quais se vinculam. Por sua vez, também teriamos

descrita no simile da linha uma gradacdo*®

ontoldgica hierarquica que inspira
uma dindmica de assimilacdo a deus no sentido de que libera a possibilidade
de uma ascenséo em direcdo a perfeicdo da ideia divina. E isto é tal porque o
déficit ontolégico dos objetos sensiveis situados nos extratos inferiores da
hierarquia abre para as coisas do mundo um potencial de perfectibilidade, ou
seja, as coisas anseiam por ser como as ideias (Fédon 74e-75b) e, portanto, as
imitam tanto quanto possivel. Neste aspecto, tudo tende a divinizacao.
Contudo, o homem é um caso especial’® desta relacdo ontoldgica geral

precisamente porque sua alma é dotada — ao contrario dos outros entes — do

18 platio elabora no simile da linha uma rigorosa correspondéncia entre as faculdades

cognitivas da alma e o valor de verdade do campo ontol6gico com a qual se associam. Por um
lado, o campo ontolégico é avaliado conforme sua participacdo na verdade e no ser (510a-
511e). Sendo assim, em relacdo as coisas Platdo postula a seguinte hierarquia: imagens,
corpos, objetos geométricos e formas supremas. Por outro lado, quanto as faculdades
cognitivas e o alcance epistemolégico que apresentam, Platdo as distingue com base na
participagdo na “clareza e nitidez” (saphéncia, 511e). Desse modo, teriamos: eikasia (escasso
contelido de verdade), pistis (sem evidéncia produtora de saber, mas em alguns casos com
contelido de verdade suficiente), dianoia ou entendimento (com indireta evidéncia produtora de
saber) e nbesis ou intelec¢éo (com direta evidéncia produtora de saber).

119 Cf. Vlastos 1965 sobre os graus do ser em Platdo.

120" Cf. Van Ackeren 2003, p. 164.
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“6rgao” noético que Ihe confere, ao menos potencialmente, uma relagao
consciente e expansora com a fonte ideal da realidade. Tal relagéo transfere a

alma um suplemento'*

ontoldgico que no simile da linha corresponderia, assim
entendemos, a deificacdo da personalidade. Portanto, na Republica, ser
semelhante a deus indicaria 0 saber sobre a ideia perfeita por intermédio do
nous ao qual se segue, garante Platdo, uma inelutavel imitacdo do

ordenamento e harmonia que a caracteriza, como se |é nos seguintes termos:

A verdade, Adimanto, é que quem volve o pensamento para a
esséncia das coisas ndo tem vagar para ocupar-se com as atividades
dos homens [...] s6 vé as coisas imutaveis e bem ordenadas e se
compraz em sua contemplagdo. Aqui, ninguém prejudica 0s outros;
todos acompanham a ordem e a razdo e procuram imita-las e, tanto
guanto possivel, assemelhar-se-lhes [...] convivendo o fil6sofo sé com
0 que é ordenado e divino, torna-se, por sua vez, divino e ordenado
guanto o permite a natureza humana (500 b-c)'**

Notem que volver “0 pensamento para a esséncia das coisas”, pré-
condicdo para imitar a “ordem”, pode indicar, a nosso ver, a formula mais
simplificada da “pedagogia psicoldgica” proposta por Platdo na Republica. Seu
interesse fundamental consiste em conduzir a alma de um estado mudltiplo e
cindido pela diferenca para outro livre de dissensos e desordens, ou no minimo
menos vulneravel a incompatibilidade ocasional dos interesses de suas
funcbes. Por outro lado, aqueles que “acompanham a ordem e a razdo e
procuram imita-las” nada mais fazem do que viver sob a norma da esséncia,
Isto é, a natureza divina e ordenada desta faz a alma que a contempla ordenar
a si mesma emulando o modo de ser inteligivel. E assim que nesta perspectiva
a alma assume a condicdo divina expressando deus em si. Sendo assim,
indagamos: uma vez que a alma assemelha-se ao divino ao imitar a perfeigéo
da ideia guiando-se pelo nous, que significados éticos e politicos poderiam
advir desta condicdo? A resposta a tal questdo inicia o0 segundo momento de

nossa exposicao.

21 como nos indica Platdo em Rep. 585d, a alma humana preenchida pela ideia é sempre

mais real que outras coisas na medida em que esta € ser em medida total (teleds on, 597 a;
Pgntelés on, 477 q{), ou mesmo uma realidade maior (mallon onta) d70 que os sensiveis (515d).

oUd¢ ydp Tou, w AdeipavTe, oXoAn T ye WG AANBQG TTPOG TOTIG oual TRV didvolav EXovTl KATW
BAémrelv  eig AvBpwTiwY TTpaypaTEiag, Kai payxduevov autoig @Bovou Te Kai duoueveiag
guTTiuTTAacBal, GAN’ gig TeTaypéva ATTa Kai Katd TalTa dei Exovia 0pivTag Kai Bewpévoug ot
adikoUvra oUT’ adikoUueva UTT AAARAwv, KOOPw Of TTavta kai kata Adyov Exovta, TalTta
HIpEIoBai Te Kai &TI paAioTa Agopolodadal. f ofel TIVe unxaviyv sival, 81w TIG OUIAET AyAPevog, R
MIUEioBal ékeivo.
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2.2) Ointeligivel divino e os significados éticos da homaiosis theoi

Como assentado, avaliaremos de agora em diante em que sentido o
divino interpretado como ideia e medida inteligivel condiciona a semelhanca a
deus tanto no nivel psico-individual (psyché) quanto em escala social (polis).
Como também estabelecido, dividiremos esta secdo em dois movimentos
expositivos. No primeiro — relativo ao nivel psiquico — analisaremos o que € a
homoiosis theoi e seus significados éticos em funcdo da teoria da virtude-
justica que se apresenta no didlogo. No segundo — referente a dimensao social
— perscrutaremos algumas definicbes da homoiosis theoi e seus significados
politicos considerando o que informa Platdo acerca das condi¢des requeridas a
divinizacdo da polis . Quanto ao primeiro momento, 0 iniciamos com uma
adverténcia: os aspectos éticos que o texto permite relacionar com a
assemelhacdo dependem muito obviamente do que significa virtude (areté)'®
no dialogo. Na exegese contemporanea do tema exposta no primeiro capitulo
encontramos a afirmacdo de que tornar-se semelhante a deus supde pura e
simplesmente a imitacdo (mimesis) das qualidades morais atribuidas aos
deuses™® da tradicdo. Assim, a0 menos em termos formais, ser virtuoso e,
portanto, semelhante a deus, diria respeito a simples emulacdo moral do
superior pelo inferior, do deus pelo homem. Quanto a isto Platdo ndo diverge
da tradicdo moral. Contudo, na Republica, a relacdo do tema da semelhanca a
deus com a areté aparece sob outro enfoque na passagem que se segue:
De seguida, segundo penso, dando inicio a tarefa, a todo o instante

lancarao as vistas para os dois lados: o que por natureza € justo, belo
e temperante, e tudo o mais do mesmo género, e 0 que nos homens

'2® De acordo com Kramer a areté constitui-se como o conceito central da obra dialgica

(KRAMER 1959, p.37). Todavia, a areté no corpus pode significar desde a simples aptiddo de
objetos naturais e técnicos, sua usabilidade, sua exceléncia e sua qualidade relativa a
determinado fim (Rep. 353 b-c; Crit. 110e, 113c, 117 a-b) até a habilidade de animais (Rep.
335b) ou mesmo a areté de entidades mais complexas, como a alma (Féd. 93 e; Rep. 444 d -
554e). Contudo, nos interessa bem mais a profunda inflexdo que Platdo imp&e ao debate sobre
a virtude ao torna-la algo consagrado a certa disposicao cognitiva, como sera exposto adiante.
124 Como acompanhamos no capitulo anterior, Julia Annas reflete que em qualquer contexto
dialégico a expressdo homoiosis theoi estara se referindo a conquista da condicdo virtuosa.
Todavia, no corpus, sustenta, a virtude pode ser interpretada no sentido de dominio da razao —
como viu no Timeu, e aqui o divino € a propria razdo — como também indicaria adesdo moral a
divindade tradicional, tal como ocorre nas Leis e no Teeteto.
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for copia dessas virtudes, misturando e temperando as cores
humanas de acordo com as regras da arte e tomando por modelo o
gue Homero designa como divino e semelhante aos deuses, sempre
que o encontre nos homens (501b)**

Notem que aqui, referindo-se a constituicdo, Platdo parece reconhecer
duas fontes normativas a disposi¢do da elevada tarefa legiferante do filésofo.
Estariamos, nesse sentido, diante de um painel emblemético no qual
sucintamente se exibem distintos padrdes teologicos de fundamentacdo da
vida virtuosa e semelhante ao divino. Em outras palavras, a areté neste excerto
ja aponta para um terreno de justificacdo onde a semelhanca a deus obedece a
premissas estranhas ao que Homero designa “divino e semelhante aos
deuses”. A novidade em relagdo a este fica por conta duma virtude referida
também ao que é “por natureza justo, belo e temperante”. Em certo sentido,
prima facie, presenciamos neste momento a refundacao do tradicional tema da
areté no campo da epistemologia da ideia. Entretanto, em 353 a-b Platédo
acrescenta a questao da virtude outro dado novo na medida em que a areté se
apresenta na passagem vinculada a nocdo de “funcdo”?. Esta estratégia,
assim entendemos, logra inserir a questao da areté também no dominio da

técnica (techné)™®’

. Isto é, Platdo parece conceber que a ética € igualmente
uma questdo técnica e o aperfeicoamento moral do individuo deve buscar
amparo num campo onde a “justeza e a efetividade das operacdes humanas no
nivel ético e politico” possam se estruturar com estabilidade parecida com a do

ambito técnico-funcional da experiéncia.

125

£rreiTa oiyal ATTepyadOPEVOl TTUKVA GV EKaTEPWGS” ATTORAETTOIEY, TTPOC TE TO PUOE! SIKAIOV Kai KOA
OV Kai cQ@PoV Kai TTavTa Té ToIadTa, Kai TTPOG EKEV' al TO &V TOIC AVOPWITOIC EUTTOIONEY, GUHEI

YVUVTEG TE KaI KEPAVVUVTEG €K TAV ETTITNOEUNATWY TO AvdpeikeAov, aTT’ ékeivou Tekuaipduevol, O

6@ Kail "Ounpog ékaAeoev €v TOIG AvBPWTTOIG EyyIyvOpEVOV BeoeIdéG Te Kai BeogikeAov.

12 “Agora, tenho certeza, compreendes melhor o que eu queria dizer, quando te perguntei se a
atividade de uma coisa nédo € o que ela faz sozinha ou com mais perfeicdo do que as outras.-
Sim, compreendo, e creio ser essa, de fato, a atividade de cada coisa. -Muito bem- Ihe disse: e
ndo te parece também que cada uma tenha uma virtude correspondente a sua funcao peculiar?
Voltemos ao exemplo anterior: h4 uma funcdo propria dos olhos?-H&.-Por conseguinte,
também h& uma virtude dos olhos?-Também uma virtude” (353 a-b).

127 segundo Cambiano, “a tese central das éticas gregas, de Homero até o séc. V, teve seu
proprio nucleo na nogdo de areté, entendida enquanto exceléncia e eficiéncia de dotes
reconhecidos como importantes para o grupo social. Entdo a areté tem um valor
predominantemente competitivo. Platdo em seus primeiros dialogos ndo pde em discussdo
essa tese, mas amplia seus limites usando como parémetro de interpretacdo o conceito de
técnica [...] a alternativa socratico-platdnica dentro do problema tradicional da virtude consistiu
ndo tanto na admissdo de uma ou mais virtudes especificas, mas na conexao disto com a
tekhne, de forma que se garanta a justeza e a efetividade das operacSes humanas no nivel
ético e politico(CAMBIANO, 1991, p. 98-99).
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Todavia, e este é um elemento hermenéutico pré-compreensivo
fundamental, pensar a areté humana com base no padrdo da técnica nos indica
ser 0 saber um pressuposto inquestionavel a aquisicdo da vida virtuosa e,
portanto, divina. Ou seja, submeter a avaliacdo moral aos critérios da técnica
implica considerarmos a exceléncia ética também cognitiva no sentido de que
ser virtuoso ou moralmente excelente exige um conhecimento, tanto quanto se
requer para fabricar e amolar uma faca ou melhorar uma funcao natural. Assim,
se ha um saber que melhora o desempenho e a eficiéncia no ambito das
diversas areas abarcadas pelas técnicas, ha também um disponivel para se ser
virtuoso no sentido moral, para se ser melhor e mais justo, e este saber confere
ao seu possuidor um melhor desempenho na vida publica e privada (Rep. 500a
SS.).

Entretanto, nesse momento ndo nos interessa qualquer juizo acerca do
contetdo desse saber, mas sim o que nos diz Platdo acerca do seu estatuto
epistémico, algo que nos conduz brevemente ao Ménon*?®, Com efeito, neste
dialogo, as definicbes de areté ndo mais se baseiam exclusivamente no
conceito de técnica. Isto €, nele, a realidade ética € concebida tomando como
paradigma epistemolégico ndo mais as técnicas manuais, mas sim as
matematicas, que possuem objetos mais cognosciveis e definiveis em suas
conexdes causais e dos quais se pode dar razdo de maneira mais perfeita. Em
outras palavras, no dialogo, a virtude é pensada em termos de um saber
cientifico de natureza inteligivel ou, como observa argutamente Jaeger, “irradia
do conjunto da exposicdo do Menon a eficiéncia moral da aspiracéo
cientifica”?®. Sendo assim, estamos em melhor condicdo de compreender o
duplo padrdo de semelhanca a deus que se abre a atividade legiferante do
fildsofo-rei, como exposto acima. Isto é, tornar-se semelhante a deus tomando
como parametro o que € por “natureza justo, belo e temperante”, e ndo o que
diz Homero, parece-nos clara referéncia a ciéncia da ideia. Ou diriamos no

minimo que a avaliacdo da acao e virtude humanas nestes termos depende de

28 O problema acerca da aquisicdo da virtude e das competéncias disciplinares preencheu

grande parte do século V (Cf. BARNES 1991; BONAZZI 2010). Neste aspecto, o Ménon é a
contribuicdo platdnica para o debate, uma vez que o didlogo p8e exatamente a questdo da
ensinabilidade da virtude, ou melhor, se esta é ensinavel (didakton), adquirivel pelo exercicio
(askleton) ou a temos por natureza (physei) (Ménon, 70a). Sobre a transmissao da virtude cf.
Perin, 2012.

129 JAEGER 2001,p. 712
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uma ontologia™®® e isto, inevitavelmente, concede a teoria da justica da
Republica um importante significado no processo de divinizagao.

Em outros termos, a teoria da justica presente no dialogo, assim
interpretamos, constitui-se como o retrato mais sofisticado da areté pensada
sob critérios técnico e epistémico, a medida que exige da alma virtuosa o saber
cientifico do inteligivel e da ideia suprema, portanto, uma ontologia. Este ponto
separa radicalmente Platdo do universo moral de Homero. Isto também explica
0 tom severo de muitos juizos lancados por ele contra o poeta, dentre os quais
a acusagao de ser “um imitador de simulacros de virtude” sem nunca atingir a
verdade (600e), ou mesmo a adverténcia de que se quisermos guardas
semelhantes aos deuses devemos evitar o ensino de seus poemas (383c).
Neste sentido, a reflexdo sobre a vida justa na Republica é a apresentacao de
sua alternativa ética aos canones tradicionais e, por isso mesmo, nela
desembocam tanto a psicologia triadica do dialogo quanto a virtude pensada
em termos de funcdo e ciéncia. Sendo assim, somos obrigados ao exame da
teoria da virtude/justica e suas relacdes deificantes com o divino inteligivel se
quisermos aferir alguns significados éticos da homaiosis theoi na Republica.

Um primeiro dado relevante sobre a virtude-justica na Republica
encontramos em 611b-c, onde se afirma que somente distinguiremos com
maior nitidez se uma alma é ou nao justa acionando o componente filoséfico-
noético. Somente este nos faz ver o estado da alma e a condicdo de sua
“primitiva natureza”, que subjaz no estado de unido com o corpo, tal como o
monstro marinho Glauco descrito como todo quebrado, desgastado e
desfigurado por ondas, conchinhas, algas e seixos (611d). Platdo, contudo,
mesmo apds reconhecer a condicdo divina da natureza filosofica (611e), faz a
ressalva de que esta poderia despojar a alma dos empecilhos que a
atravancam na experiéncia terrena. Mas isso depende daquilo com o que se
ocupa e de ser capaz de atender ao “impulso natural” de sua primitiva
condicdo. Somente assim poderiamos saber se a natureza da alma desse
modo despojada € “uniforme ou polimérfica” (612a). Entretanto, em que sentido
este elemento filoséfico operaria a desobstrucdo da natureza primitiva da alma,

ou seja, com o que deveria se ocupar a alma noetica quando o impulso de sua

130 KAUFFMANN 1993, p. 52-58.
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primitiva natureza divina lhe convoca? Tratando-se da Republica, a resposta
mais intuitiva seria a justica. Todavia, ao invés de ocuparmo-nos diretamente
com a questao da justica, nos interessa inquirir, por um lado, a condicdo de
ciéncia que recebe de Platdo e, por outro, o estado interior que o filésofo atribui
a alma justa e que igualmente representa com as no¢des de kosmos e taxis.
Esta estratégia, a nosso ver, clarifica sentidos éticos da semelhanca a deus.
Tratemos entdo do primeiro ponto, isto €, a relagdo entre a justica e a ciéncia.
Assim faremos considerando inicialmente a poténcia divinizante da areté e da

pratica da justica como no-lo indica Platdo na seguinte passagem:

Precisamos, por conseguinte, reconhecer que se o homem justo se
vé a bracos com a pobreza, a doenca ou qualquer dificuldade
considerada infortanio, tudo acabard bem para ele, seja durante a
vida, seja depois da morte, pois nunca poderdo os deuses descuidar-
se de quem se esforca para ser justo e semelhante a eles, dentro das
possibilidades humanas, na pratica da virtude (613a-b)***

Ora, se os deuses velam o virtuoso, cabe-nos perguntar: o que seria
ser “justo” e semelhante aos deuses na pratica da virtude? A julgar pelo lugar
gue a citacao ocupa, devemos pressupor que a virtude aludida nesta altura do
didlogo somente poderia ser referida a virtude-ciéncia, cujo paradigma
indiscutivel € a propria virtude-justica estruturada pelo e dependente do
conhecimento cientifico da ideia do bem. Para melhor compreendermos isto
precisamos avaliar, inicialmente, uma inovacdo a que Platdo submete o tema
da justica na Republica.

No livro primeiro, ap6s Socrates examinar as nogfes correntes de
justica e se opor veemente ao brutal realismo politico de Trasimaco, para quem
a justica é coisa relacionada a forca, a questéo sobre o justo toma outro rumo.
Isto €, ao invés de interpretar a justica como adeséo “mecanica” aos estatutos
normativos contingentes sempre mantidos em alguma medida pela forga,
Platdo a supde como questdo que diria respeito bem mais a relacdo “organica”

da alma consigo mesma'®?. Portanto, a justica seria uma condigdo

Bloitwe Gpa UTTOANTITEéOV TTepi TOU SIKaiou avdPOC, VT £V TTevia yiyvntal EGvT’ év vOOOIC f TIVI
GAW TV doKOUVTWY KAKWV, Wwe ToUTw TalTa €ig ayadoév T TeAeuTAoEl CQOVTI A Kai ATTOBAVOVTI.
oU yap on Utré ye Betv TToTe ApeAeTTal 0¢ Av TTpoBuueioBal é0€AN dikalog yiyvesBal kai £mITNOEU
wv ApeTnV gig 6oov duvaTov avBpwTTw ouoloTcoBal Bew.

% Vale lembrar quanto a isto o que nos conta Platdo na lenda do “Anel de Giges” (359d ss).
Embora na lenda fiquemos sabendo que € o préprio anel que permite cometer impunemente
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primariamente psiquica no sentido de que ela nao resulta de um poder

extrinseco, mas € no interior da alma que brota. Todavia, como?
Respondemos: na relagéo cientifica da alma noética com a forma da justica ou
mesmo ha reminiscéncia desta, uma vez que a justica inteligivel — do mesmo
modo que qualquer objeto ideal — ja se encontra na alma. Entretanto, que efeito
provoca na alma esta relacdo cientifica com a forma divina da justica?
Inferimos que tal relagdo produz a restauragcdo de sua natureza divina na
medida em que a justica pode ser também representada como ordem
harménica que depende de um “perfeito acordo ente elementos”, como se |1€ na

seguinte definicdo candnica da dikaiosyne

De fato, ao que parece, a justica é desse jeito, porém, ndo com
respeito as acdes exteriores do homem, mas as interiores, em
verdade, que lhe refletem o imo ser nos seus elementos constitutivos,
e o leva, como a homem justo, a ndo permitir a nenhum deles fazer
nada do que lhe for estranho, nem interferir uns nos outros o0s
diferentes principios da alma em suas respectivas atividades, mas a
pér ordem em sua vida interior, disciplinar-se, tornar-se amigo de si
mesmo e harmonizar essas partes a maneira dos trés termos da
escala musical [...] considera justa e bela a acdo que mantém e
contribui para realizar esse estado de alma, tendo na conta de
sabedoria 0 conhecimento que determina tal norma de conduta, de
injusta a acdo que destréi esse estado de coisas, e de ignorancia a
opinido responsavel por esta Ultima orientacéo (443c-e)™**

Antes de tudo, logo de inicio, resta cristalina a condicdo psiquica da
justica pela qual Platdo combate os que tentam defini-la no marco das relacdes
interpessoais e das instituicoes “positivas” ou historicamente efetivadas.

Todavia, dizer da justica que ela reflete “0 imo ser nos seus elementos

injusticas dado o poder de invisibilidade que adquire quem 0 possui, podemos também
compreender a narrativa como descricdo de uma alma imersa na injustica porque incapaz de
recuperar a condi¢do que lhe é melhor. Isto €, em certo sentido, Platdo nos faz reconhecer que
a alma em seu estado natural ou divino (justica), com ou sem poder (anel), seria incapaz de
infligir mal a alguém ou aferir vantagens ilicitas porque se encontra interna e “organicamente”
numa condi¢cao autdnoma de harmonia, e assim permanecerd independentemente de qualquer
circunstancia em que se encontre e poder que possua.

133 16 8¢ ye AGANBEG, TOI0UTOV TI AV, WG EOIKev, N Bikaloouvn GAN’ ol Trepi THY EEw TTPGEEIV TV
auTtol, aAAG Trepi TRV  VTOG, WG AANBMC TTepl £auTov Kai T €autol, un édoavta TaAASTpIa
TPATTEIV EKACTOV €V aUTQW PNJE TTOAUTTPaAYUOVETV TTPOC GAANAA TG £V TR WUXA YEVN, GAAG TG OVTI
18 oikeia €U Bépevov kai dpEavta auTov aUTol Kai KOOPACAVTA Kai QIAOV YEVOPEVOV £QUTM Kai
ouvappdéoavta Tpia Ovra, WOoTep OPoUg TPEIG Apuoviag ATeXvG, VEATNG TE Kal UTTATNG Kai
péong, Kai €i GANa GT1Ta PETAgU TuyxAvel OvTa, TTavta TadTa ouvdnoavta Kai TTaviammaciv éva
yevouevov €K TTOAGV, ow@pova Kai Npuoouévov, oUTw dn TTpdTTalv AdN, £av TI TTPATTN N TTEPI
XPNUATWV KTACIV i} TTEPI owaTog Bepatreiav A Kai TTOMITIKGV TI A TTEPI Ta 1010 guPBOAaia, €v TTAoI
ToUTOIG fyoUuevov Kai ovoudgovta Sikaiav pev Kai KaANv Tpdgiv ij v tautnv tThv £EIv owdn Te
Kal ouvaTtrepyddntal, cogiav d¢ ThVv émaoTtatodoav Tautn 1A TPALel EMOoTAPNY, Adikov OE.
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constitutivos” assim como outorga ao individuo “pér ordem em sua vida interior,
disciplinar-se, tornar-se amigo de si mesmo” revela, a nosso ver, tanto o érgéo
cientifico capaz de apreender a justica quanto o carater de ciéncia desta.
Primeiro, porque o “imo ser” pode designar, assim entendemos, o nous divino
como o que ha de mais profundo entre os “elementos constitutivos” da alma.
Segundo, porque “pbér ordem em sua vida interior” pode muito bem indicar a
harmonia que qualifica uma realidade como divina. E é precisamente isto que a
virtude-justiga, objeto noético de uma ciéncia noética ou “sabedoria”, opera na
alma. Isto €, a justica inteligivel compele o campo psiquico a estruturar-se com
base em algumas propriedades essenciais da ideia e no tipo de ordem que ha
em sua natureza™* e nas relagées entre os inteligiveis. O que nos conduz
também a drbita semantica dos vocabulos taxis e kosmos no sentido de que
estes sdo principios que também garantem a cada entidade seu melhor

135

estado™ possivel de ordem (Gorg. 506e). Em outras palavras, taxis, Kosmos e

dikaiosyne referem-se a um mesmo estado harmbénico no qual uma realidade
qualquer encontra sua melhor disposicao®.

Na Republica esta nocao aparece relacionada ao que ocorre na alma
por intermédio da assunc¢do da vida justa. Por exemplo, em 443d-e se diz da

justica que ela é responséavel pela existéncia de uma ordem harménica na alma

13% “Para Platdo as caracteristicas da ordem sao: a unidade, a simplicidade, a completude, a
imutabilidade, a regularidade, a harmonia, a simetria ou a propor¢cdo matematica. Portanto, a
ordem é interpretada como estabilidade temporal, como imutabilidade estrutural e como uma
consonancia de partes distintas. Essas séo as propriedades essenciais das ideias” (SCHAFER
2012, p. 231). Sobre a relagdo da alma com a ideia de justica e sobre a nova figura do “justo”
gue dai decorre, Gigon supfe que a alma € justa ndo “porque se comporta de determinada
maneira com e em relacdo a outros homens, mas porque sua alma participa da idéia de justica”
g%IGON 1975, p.138 ss).

Assim é que Platéo, por exemplo, designa taxis no sentido de ordem legal (Pol. 294e), mas

também como instrucdo ou ordenacdo (Tim. 42e) e mesmo como sendo uma ordem que se
deve instaurar na alma e no estado (Rep. 577d). O mesmo ocorre com kosmos referido tanto a
ordem estatal ou juridica (Leis 758d-759a,764b-d) quanto ao céu (Féd. 108e; Rep. 509d; Tim.
92c) e, mais frequentemente, é atribuido ao universo (Lisis 214b; Gorg. 508 a; Crat. 412d; Pol.
270b-272e; Fil. 28d; Tim. 28¢-69c) ou a ordem natural (Pol. 269d, 273 a; Tim. 27a-28b; Leis
821a, 897c, 898a).
% No Goérgias Platdo descreve um sentido de ordem e harmonia que nos parece
completamente conversivel ao que diz sobre a condi¢do da alma justa ha Republica e o tipo de
ordem que julga refletir na alma o modo de ser da divindade eidética. No dialogo, referindo-se a
atividade do técnico, nos diz que este é o responsavel por “dar certa ordem ao produto de sua
atividade”, e o faz forcando cada parte do objeto de sua técnica a se ajustar a outra de modo
que o todo desta realidade se firme como algo bem estruturado (503e-508 a).
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e na polis™’. E isto, em termos estritamente psiquicos, ou melhor, quando
referido as poténcias da alma (ta em psyché gené), implica que cada uma
delas — como parte dependente de um todo — execute o que lhe & préprio
(idiopragia) em obediéncia a deliberacdo do componente noético e divino da
alma. O resultado € a composicdo harménica dos seus elementos numa
relacdo de mistura bela e apropriada (kéalos kai metriés krathé pros alléla), uma
vez que a dikaiosyne pode ser considerada uma “boa ordenacgéo das partes da
alma” (eutaxia ton tés psychés méron, 411d s.). Em suma, todas estas
figuracdes da harmonia de um modo ou de outro indicam, assim entendemos, a
divinizagcdo da alma no sentido desta tornar-se uma unidade harmonica. No
caso especifico da alma justa, tal harmonia se revela simplesmente como um
ordenamento que lhe inere quando em seu estado natural, isto €, numa
condicdo divina pré-encarnatoria. Neste sentido, ser ético e semelhante a deus
na Republica indicaria a propria retomada do estado natural da alma sob a
forma da unidade. Portanto, assemelhar-se a deus para a psyché significaria o
abandono da condicao polimorfa (613e) na qual é mantida pelo “mar” terreno.
Isto envolve no minimo dois significados éticos fundamentais que poderiamos
identificar, por um lado, nas condi¢cbes psiquicas internas da acéo reta e, por
outro, na indiscutivel associacédo que Platdo fixa entre virtude e felicidade (areté
kai eudaimonia, 576c).

Em primeiro lugar, quanto as condicdes psicologicas do agir retamente,
a semelhanca a deus pode ser compreendida como vetor incontornavel a
estruturagdo ética da personalidade e da acdo moralmente valida. Isto fica mais
claro se considerarmos o que Platdo descreve nos textos como sendo o mal
moral num contexto de vinculacédo entre virtude e saber. O erro no campo da
acdo, assim entende Platdo, € necessariamente antecedido pela ignorancia ou
por um conhecimento falho™*®. Ora, a superacdo desse estado de erro somente

37 Também observamos no livro IV a temperanca ser referida a harmonia individual e social

porque ela cuida para que haja uma ligacdo ordenada entre as partes da alma assim como do
estado (431e).

%% S0 muitos os contextos nos quais Platdo vincula saber e agcdo moral (Apol. 37a; Lisis 216c-
220b; Eutid. 278e-282a; Prot. 345d-e, 360b; Gorg. 449c; Mén. 78b; Rep. 412e-413 a, 589c;
Sof. 230a; Tim. 86d-e; Leis 860-864; Carta 7 336b). Por exemplo, no Filebo Platdo equipara
mal e ignoréncia (48c). Por outro lado, no Alcebiades | também reconhece que as faltas na
acdo se originam da ignoréncia que cré saber (117d-118a). No Protagoras, a virtude aparece
como saber a respeito do bem e do mal (360c). Finalmente, nas Leis encontramos que 0 nao-
saber (amathia) nos conduz ao negativo (Leis 688s), pois ele corresponde a perda da direcdo
do nous acarretando uma tendéncia pervertida da alma para longe do espiritual (732 a-b).
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faz sentido se supusermos o advento da ciéncia (episttmé) da ideia divina
posta como fundamento seguro para a conduta eticamente correta (Mén. 97b-
98a; Rep. 413b; Tim. 51e). Isto €, somente 0 conhecimento da estrutura da
idéia pode operar como condicdo a acdo ética, a medida que, argumenta
Platdo, sem unidade, concordia e harmonia nenhum complexo de elementos
torna-se operavel, e isto vale tanto para a acdo moral da alma individual quanto
para o empenho conjunto de almas que se conjugam para a pratica do mal
(Rep. 351c-d, 352a). Portanto, a exigéncia de uma, digamos, unidade psiquica
estavel sem a qual o agir padece de retiddo e funcionalidade torna a condicéo
harmdnica da alma, isto é, seu estado divino unitario derivado do saber sobre a
ideia, pressuposto incontornavel a acédo eticamente valida. Se assim €, entdo
ser virtuoso e agir eticamente ou semelhante a deus nestes termos indicaria a
acdo de uma alma que, harmonizada pelo conhecimento do divino ideal, se
recomporia enquanto unidade, totalidade e concérdia interna™®.

Por outro lado, o preco que paga uma alma por se manter imersa na
desordem néo diz respeito apenas a boa constituicdo do psiquismo e da acdo
que se privam de unidade moral-funcional sem a ideia, mas também significa
um custo alto a aspiracdo™ fundamental do agir e da experiéncia humanas
que em Platdo é ser eudaimon (Crit. 48b; Eutid. 278-279a; Bang. 205a).
Contudo, que relacéo haveria entre a semelhanca a deus e a aspiracdo a vida
feliz como mébil fundamental da acdo? Tal questdo abre-nos acesso a outro

significado ético da homaiosis theoi. Primeiramente, informamos que no corpus

Entretanto, além da ignorancia, também o poder sugestivo do fisico conduz a alma a perverséo
(Fedro 248 a-b). Assim, se |é no Fédon que o fisico é danoso espiritualmente (67d). Por sua
vez, na Republica se diz que o corpdreo é a malignidade prépria do cosmos (oikeia kakia,
609a) e o divino ndo tem nenhuma responsabilidade nisto (379ass., 391e, 617¢). Isto é assim
porque o involucro corpéreo pelo qual o “mortal se entrelaga nos seres”, que deveriam ser o
mais semelhante aos modelos imateriais eternos, fica atras do valor intangivel do inteligivel
gg:grét. 432c-d; Sof. 240 a-b; Rep. 597a).

Entre outras coisas, esta condicao confere ao individuo uma dose de emancipacao frente a

mixdrdia de eventos fisicos que assola sua alma na experiéncia terrena. Em certo sentido,
Platdo parece reelaborar a condicdo autarquica do sabio que no limite de sua vida terrena
aproxima-se da condi¢do de “perseidade” da ideia, isto é, a forma “em si e por si” prescinde da
existéncia do sensivel e na vida pratica cabe ao assimilado demonstrar uma maior e incomum
independéncia frente as necessidades de ordem sensivel e cotidiana, ndo obstante tocar
apenas levemente a completa autonomia do divino ideal que depende apenas de si mesmo.
Y Quanto a isto, é oportuno lembrar que no livro | da Republica, ap6s, como vimos, apresentar
a unidade, a concérdia e a ordem como condi¢do da acao, Platdo estabelece o assunto a ser
investigado em termos de vida feliz que corretamente deveriamos associar ao justo ou ao
injusto e termina lembrando que sera de muito proveito a conversacgao, pois trata-se de saber
“de que modo sera preciso viver’ (352d) para se alcancar a eudaimonia.
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Platdo associa eudaimon a “bem-viver’(eu zen; Rep. 354a) ou “bem-agir’(eu
prattein, Alc. | 116b; Goérg. 507c). Entretanto, para além destas indicacfes
genéricas do que representaria a eudaimonia no corpus, os vinculos desta com
a semelhanca a deus melhor se iluminam com a questdo relativa a sua
aquisicao, e em Platdo sabemos que o eudaimon se constitui necessariamente
em torno da posse’* da areté. Mais do que isto, poderiamos supor que a
felicidade € o produto que obtemos como efeito da pratica virtuosa. Isto
significa dizer que a areté pensada, como vimos, em analogia com a techné e a
epistemé aponta para o carater produtivo** da condic&o virtuosa e semelhante
a deus. Isto é, em obediéncia a analogia, esta condicdo devera também
produzir uma obra a partir de um conhecimento seguro, tal como ocorre com a
técnica que produz artefatos Uteis e com as inteleccbes que a atividade
epistémica concebe.

Nesta perspectiva, a obra que poderiamos apontar como resultante da
vida virtuosa e semelhante a deus sé pode ser a felicidade. Entretanto,
poderiamos instituir dois momentos nesse processo de producdo do eudaimon
nos quadros de uma areté pensada em termos técnicos e epistémicos. Num
primeiro momento, como ja exposto, a alma noética se ocupa com a forma
eterna e divina da justica com a qual imprime no campo psiquico a natureza
harménica do divino ideal. Digamos que aqui se tem uma felicidade e
semelhancga a deus ainda “incompleta” ou de menor “intensidade”, uma vez que
a forma da justica ndo se constitui como supremo objeto eidético na hierarquia
divina inteligivel. Algo que se supera no segundo momento com a
contemplacéo da ideia do bem ou da medida suprema pela qual a alma atinge
uma felicidade completa como reflexo de sua maior aproximacéo em relacéo a
fonte originaria e divina do existente. Este € 0 momento no qual as funcdes da
alma alcangam sua exceléncia ou virtude tornando-a plenamente feliz. Nesta

perspectiva, um sentido ético fundamental da homoisis theoi quando

1“1 “Tanto o homem como a mulher s3o, em Platdo, considerados felizes, isto &, portadores da

eudaimonia, contanto que sejam bons e nobres (kalos kagathos: Gorg. 470e)” (SCHAFER
2012, p. 125).

142 “Na filosofia platonica, a reflexdo sobre a técnica ocupa um lugar determinante e constante:
a técnica é o paradigma que o homem estabelece com todos o0s objetos. A técnica € uma
atividade de producgdo, de uso ou de cuidado, que pde em relacdo um agente e um objeto
Unico, aquele que o agente produz (uma ferramenta, uma escultura), de que ele cuida (um
corpo, um rebanho) ou que ele utiliza (uma flauta, um barco)” (BRISSON e PRADEAU 2010,
p.70).
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relacionada ao fim ultimo da ac&o pode ser identificado na exigéncia de que a
mais alta felicidade resida na forma de existéncia consagrada ao conhecimento
desse bem metafisico*® maximo, e a isto corresponderia a mais significativa
experiéncia da existéncia divina'** numa alma encarnada. De qualquer modo, a
questéo relativa a melhor e mais feliz vida ficaria insolivel na Republica sem a
contra-parte das instituicbes sociais e politicas que permitem ou inibem a
eclosdo do bem divino na alma, o que nos conduz ao exame de alguns
significados politicos da homaiosis theoi no didlogo como momento ultimo de
avaliacdo dos impactos do inteligivel sobre a concepcao platbnica de

semelhanca a deus.
2.3) O inteligivel divino e os significados politicos da homaiosis theoi

Deste momento em diante investigaremos as prerrogativas impostas
por Platdo ao exercicio do governo da polis na medida em que as julgamos
decisivas para a compreensdo dos aspectos politicos da semelhanca a deus.
Sendo assim, inquirimos: quais séo as condi¢cdes ao exercicio do poder politico
de que a Republica nos da testemunho? A resposta a tal indagacao exige-nos
primeiro o reconhecimento de uma das “trés ondas” expostas no livro V pelas
quais Socrates refere-se as mudancas mais escandalosas que pretende
instituir na polis racional que descreve no texto. Dentre elas a mais
surpreendente trata do vinculo entre filosofia e administracdo da polis, que
converte o fildsofo — contra a opinido corrente (para doxan) — em agente do
poder politico, sem o qual os “males da cidade” e do “género humano” jamais
serdo sanados (473d). Entretanto, para compreendermos bem qualquer

assertiva platbnica sobre a homoiosis theoi e a controversa figura do “rei-

4% Cf. R. FERBER, Platos Idee des Guten. Sankt Augustin, Academia Verlag, 1989, p. 49-148.
%4 Notem que esta forma de existéncia beatifica enucleada em torno da inteleccao noética do
bem, e que depende do exercicio excelente das fungfes da alma para ser alcancada, também
poderia descrever o estado de ordem divina e natural da alma que na Republica Platao
apresenta sob o titulo da justica. Em outras palavras, a justica tanto quanto a felicidade é uma
questdo interna de desobliteracdo do estado natural da alma e, neste sentido, perguntar se é
melhor a vida justa do que a injusta - leit-motiv do diadlogo - € 0 mesmo que indagar se a vida
divina, natural e pura é melhor do que a constrangida e composta condicdo humana, isto &,
ndo faz sentido algum. Por isso Platdo em 357b aponta para o valor intrinseco da
virtude/justica indagando sobre se pode “haver alguma espécie de bem que almejassemos
possuir, nAo por suas consequéncias, mas por apreciarmos em si mesmo”. Isto é, o estado
justo, virtuoso e feliz da alma ndo é tal que possamos ndo deseja-lo na medida em que
corresponderia a natureza propria da alma que subjaz no seu consorcio com o sensivel.
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fildsofo” devemos antes debrugarmo-nos sobre um significado politico da
semelhanca a deus, exploravel a partir do trecho 462b, no qual se I1é que ndo
se concebe ” maior mal para uma cidade do que tudo o que a desagrega’ e,
por conseguinte, “maior bem do que o que a deixa coesa e una”. Antes de tudo,
encontramos aqui o que poderiamos denominar de “principio social” da
semelhanca a deus com o qual a adequacgédo da comunidade ao bem € medida
pela maior ou menor unidade social do corpo politico. Em outros termos, a
unidade permite-nos distinguir o nivel de incompatibilidade dos estados'*®
empiricos em relacdo a norma divina. Neste sentido, entendemos que a coesao
e unidade comporiam o critério de mensuracdo — espécie de théometro politico
— que permite a Platdo observar a instanciacédo pela cidade da unidade
absoluta que somente o bem divino anipotético poderia plasmar.

Sendo assim, nesta perspectiva, divisamos um primordial significado
politico da homaiosis theoi na Republica. Isto €, em escala social a semelhanca
a deus pode significar politicamente uma totalizacdo harmonizadora de
elementos em torno da unidade de um principio. Trata-se da unidade
harménica que caracteriza a vida divina e sela a concérdia evitando a
desagregacao, e que agora parece ser suposta como a natureza da Unica e
verdadeira politica que poderia sanar os estados. Observem que a unidade
harménica da natureza divina que nos indica a semelhanca a deus na
experiéncia psiquica é também signo da assimilacdo na dimensédo politica, o
qgue de resto nos autoriza a analogia psyché/polis. Contudo, ao contrario da
alma, tal estado de unidade ou de equilibrio justo ndo se constitui como
condicao natural e divina da polis. Ndo ha nada que indique isto na Republica,
0 que nos conduz a concluir pela “artificialidade” da semelhanca a deus quando
esta envolve a experiéncia politica. Neste caso, poderiamos interpretar o
principio social da semelhanca em termos de melhor modelo de governanca
disponivel diante do problema da comunidade pletorica (373a ss.). Com efeito,
nesta, a auséncia de medida caracteristica da vida dos seus habitantes pode

ser o dispositivo desagregador que Platdo denomina de “maior mal” a acometer

1% Esta guestdo também se coaduna com a queixa platdnica de que nenhuma forma de

governo convém a natureza filoséfica (496b). Nao a toa refere-se a uma constituicdo divina
(497¢) pela qual a cidade deve tratar bem a filosofia caso ndo queira perder-se, uma vez que
tudo o que é grande corre perigo(497d). Como remédio a hostilidade sofrida pela filosofia
devera o filésofo, através da constituicdo, tornar os caracteres humanos tanto quanto possivel
agradaveis aos deuses (501c).
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uma cidade. Em contrapartida, a cidade justa aparece como aquela cujo
governo institui o maior bem, qual seja, uma unidade solidaria que a torna
“sadia” (372e) e se expressa na formula “a cada um de acordo com sua
natureza” (idiopragia) que define a justica na Republica.

Em outros termos, a cidade € tanto mais unitaria e divina quanto mais
for capaz de conduzir as misturas dos tipos psiquicos ao melhor equilibrio
possivel para beneficio geral, o que implica afirmar que leis e mesmo a
totalidade do ordenamento e da criacao institucionais sao feitos de modo a

refletir e assegurar a unidade do todo™*

e, neste sentido, quando isto
cumprem, elevam qualitativamente a experiéncia politica assemelhando-a a
divindade. Sendo assim, a semelhanca a deus pode significar politicamente a
conducdo racional para a melhor forma da vida comunitaria sob tutela de
instituicbes inspiradas na unidade da natureza divina. Por isso que nas Leis,
por exemplo, no contexto de um udltimo acerto de contas com o relativismo
protagoriano, Platdo nos fala de uma forma de constituicdo social que consagra
deus — ndo o homem — como medida de todas as coisas (716c). Diante disso,
agora, estamos em melhor condi¢cdo de compreender na Republica a especial
relevancia dada a definicdo e educacdo de uma aristocracia de filésofos
regentes interpretada como “ideal de integracdo dirigente”**’. Com o exame
dessa exigéncia completa-se o quadro fundamental de premissas com as quais
Platdo, a nosso ver, vincula o politico ao ambito da unidade divina inteligivel.
Com efeito, uma vez explicitada a unidade como norma de afericdo da cidade
“boa”, resta-nos lancar luz sobre o fildsofo enquanto operador politico da polis
virtuosa e semelhante a deus. Algum sentido politico da homodiosis theoi pode
ser extraido desta condicao exclusivamente concedida ao filosofo.

De inicio podemos examinar o que credencia o filésofo ao exercicio da
funcdo politica. Contudo, devemos antes reconhecer que a cidade virtuosa,
harménica e semelhante a deus, ndo poderia resultar simplesmente da
imposicdo de uma medida abstrata, mas sim do comprometimento de alguns

individuos dotados de natureza filoséfical*®. Estes encarnariam vitalmente o

18 OTTMANN 2001, p. 86-98

" SPAEMANN 1997

148 Curioso observar como Platdo concede certa moralidade e nobreza a mentira ao recorrer ao
mito da alma de ouro como justificativa da superioridade da natureza filoséfica que deve
governar. De qualquer modo, ele também reconhece a raridade de encontrarem-se
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modo de existéncia superior do arquétipo divino da justica e seriam capazes de

projeta-lo**°

na polis por razdes de diversas ordens. Por exemplo, lemos em
493b que a “facilidade de aprender, a memdria, a coragem, a magnanimidade”
comporiam os dotes proprios de suas naturezas. Entretanto, o decisivo, a
nosso ver, encontramos em 484c, quando Soécrates pergunta se compete
dirigir a cidade o filosofo que apreende o ser “eternamente imutavel” ou os nédo-
fildsofos perdidos na esfera do “multiplo e variavel”. A obviedade da escolha do
filébsofo faz Socrates comparar ironicamente esta duvida aquela de quem
pergunta se para cuidar das leis e instituicdes da cidade é preferivel um cego
em relacdo ao saber da forma ou uma pessoa de vista penetrante. Sendo
assim, o que credencia o filésofo ao governo da cidade é sua relagdo com a
ideia, objeto de sua “vista penetrante”. Neste aspecto, poderiamos referi-lo
como um “eidocrata” cujo exercicio do poder destoa radicalmente dos modos
tradicionais. Ora, sabemos que a relacao intelectual do nous com a forma gera
impactos éticos profundos na medida em que, como vimos, a harmonia
psiquica resultante do encontro da alma com a ideia mimetiza a bondade divina
e seu modo superior de existéncia. Neste sentido, a semelhanca a deus que se
pode atribuir ao governante eidocrata expressaria uma capital condicdo ao
exercicio do poder sob a orientacdo da ideia. Trata-se da natureza ética do
governante que se iguala aos deuses na protecao (epimeleia) dos cidadaos, e
assim o faz com base no saber das ideias pelo qual fornece um cuidado®*®
infalivel (Pol. 275e).

Entretanto, a natureza ética do governante institui certa condicdo a sua
expressdo. Assim, em 580b-c se I1é que “o melhor e mais justo é também o
mais feliz, a saber, o que for mais régio em tudo e reinar sobre si mesmo” ao
passo que 0 mais injusto e infeliz “tiraniza ao maximo a si mesmo e a cidade”.

Defrontamo-nos nesta passagem com outro efeito psiquico da relacdo nous-

coincidentemente todas as qualidades da natureza filos6fica numa s6 pessoa (503b), ndo
obstante confie que um ao menos que encontre uma cidade obediente baste para por em
pratica a constituicao perfeita que descrevera (502b).

19 projecdo na polis da forma da justica indicaria, a nosso ver, algo préximo do que
investigamos na histéria do tema. Como vimos, segundo Silverman, tornar-se semelhante a
deus implicaria a producdo na psyché de uma réplica da estrutura ontolodgica do inteligivel
urdida de "acordo com a razdo”. Trata-se da assuncdo de um padrdo racional de organizacdo
sistematica e coerente de conteldos. Em certo sentido, 0 mesmo vale para a polis. Isto é, o
filosofo imbuido de uma referéncia do procedimento da razéo também a tomaria como critério
do ordenamento socio-institucional de modo a organizar a vida social de “acordo com a razao”.
1% SCHENKE, 1997, p. 329-335.
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eidos que pode muito bem lancar luz sobre a condicdo divina do politico
eidocrata e se constitui também como prerrogativa ao seu exercicio do poder.
Referimo-nos ao autogoverno que deve experimentar todo aquele que aspira
governar outros. Portanto, politicamente, o filosofo-rei semelhante a deus e
apto a governar outro é aquele que, numa relacdo deificante com o
“‘eternamente imutavel”, produziu em si — por forga desse contato — o auto-
governo que se experimenta na contencdo dos elementos psiquicos a-logicos
pelo nous divino. Isto &, o filosofo-politico semelhante a deus indicaria a
personalidade mais aquinhoada em equilibrio, aquela que possui homeostase
interna porque se beneficiou da relacdo direta com a fonte divina e estavel do
ser.

Entretanto, ponto também fundamental ao exame da divindade da
funcdo politica e das condicbes do seu exercicio encontramos no tema da
"conversao da alma” (psychés periagbgé, 521c) por nos ja aludida.
Entendemos ser esta o nucleo fundamental de um projeto pedagdgico do qual
A Republica esta imbuida e concebe como condicdo mesma ao soerguimento
do estado homeostatico e justo que resulta do equilibrio entre naturezas
distintas. Em outros termos, a importancia da conversao da alma no quadro de
divinizagcdo do poder politico reside no fato de que ela somente ocorre por um
caminho determinado e possui sempre 0 mesmo objeto Ultimo. Isto é, tem na
dialética e na ideia do bem sua razao de ser. Todavia, em que sentido ambas
se apresentam como recursos centrais ao projeto do autogoverno e
altergoverno do fildsofo-rei convertido a divindade da ideia? Quanto a dialética
diriamos, antes de tudo, tratar-se do ultimo estagio no qual o futuro governante
divino aprende a reproduzir pela atividade néetica o préprio modo de proceder
no ato gerador, assim como a natureza harmonica do divino ideal. Por isto
mesmo, Platdo a considerara a pedra de remate (thrinkos, 534e) na educacao
do governante da qual os livros V e VI nos fornecem uma visao geral. Porém,
prima facie, devemos té-la como método pra se alcancar saber (epistémé,
533c-e, 534c). Entretanto, no curso de obtencédo desse saber detectamos um
processo que pode muito bem ser designado teomorfizante. Com efeito, a
dindmica cognitiva da dialética (Cra., 390c; Féd., 265c-266c; Rep., 531e-540c;
Sof., 253b-2544a; Pol., 285c-287b) de que os didlogos dao testemunho consiste,

grosso modo, num agrupar sob Unica forma (eis mian idean) coisas
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multiplamente dispersas (ta pollaché diesparmena) de modo a fornecer-lhes
definicdo que nos informe acerca do que sdo. O mesmo vale para as relacoes

somente entre os inteligiveis™*.

Isto é, a dialética também versa sobre o
entrelacamento de ideias (symploké eidon, Sof. 259e) assim como sua diviséo
(diairésis) em unidades eidéticas. Este processo é descrito por Hackforth como
“transmissdo genética da unidade a multiplicidade”®* e, a nosso ver,
apresenta-se primeiro no plano cognitivo, como empenho humano
reconstitutivo do modo pelo qual o divino eidético dispbe o ordenamento da
realidade com base na unidade que o constitui. Isto é, a dialética em todo caso
€ sempre a passagem da unidade da ideia até a unidade da coisa individual ou
da unidade da ideia até a unidade de outra culminando numa Unica ideia — o
bem. E isto com o que se familiariza o dialético, a saber, a unidade divina com
a qual se solidariza ao ponto de imitar*>°.

Por outro lado, na dimensdo ético-politica, o perguntar e responder
competente (erbtan te kai apokrinesthai epistémonestata, 534d) que € a
dialética conduz a psyché a restauracdo de sua identidade e unidade divinas
até entéo dispersas e despedacadas na multiplicidade empirica. Isto significa,
como ja vimos, a propria condicdo da pratica virtuosa que assemelha a alma a
deus na medida que Ihe garante unidade funcional, harmonia e integracao do
multiplo. Neste aspecto, a dialética permite ao filoséfo tornar-se semelhante a
deus tanto em seu ato produtivo quanto na experimentacao da bondade de sua
natureza, dado o efeito ético que o conhecimento da forma lanca sobre a
psyché e que se traduz na passagem da multiplicidade interna e desarmonica
da alma a condicéo de unidade e autogoverno.

Posto isto, clarifica-se um significado politico da homoiosis theoi na
Republica referido ao dialético; isto €, este — forjado na teomorfose metddica —

€ 0 Unico com competéncia para governar porgue capaz de imitar o ato

L cf, KUTSCHERA, 2002, Ill, p. 23 ss.

%2 HACKFORTH, 1958.

%% Esta seria, a nosso ver, a boa mimesis contrariamente aquela que Platdo denuncia nos
poetas. Ha aqui um principio segundo o qual cada realidade assimila-se aquilo com o qual
constantemente se relaciona. Neste aspecto, os deuses possuem uma existéncia privilegiada
porque encontram-se sempre préximos aos fundamentos inteligiveis do cosmos(Fedro, 249c).
O mesmo ocorre com 0s homens, isto €, assumem em si aquilo com o qual reiteradamente
entfram em contato. Por isto mesmo, porque participam também da natureza mortal, sao
conduzidos a um afastamento desses fundamentos devido as influéncias da matéria. Disto
resulta que ao se orientarem em fungdo da natureza inferior se tornam participes do seu ser
assumindo assim suas formas debéis de existéncia (Tim.42c-d; 90e-92c).
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produtivo de deus primeiro em si e, em seguida, no comando da cidade, de
modo a aproximar o contexto fenoménico da polis histérica da norma divina
transcendente. Contudo, torna-se inadimissivel a aceitagdo do dialético divino
no comando da cidade sem que este, com o “pensamento puro”, apreenda o
“‘bem em si mesmo” no “limite do cognoscivel” (532 a-b). Em outras palavras, a
psychés periagdbgé que torna a alma semelhante a deus capacitando-a ao
governo dos homens consuma-se na visdo noética do principio e medida divina
de todos os entes. Na verdade este € o conhecimento fundamental requerido
para a emulacdo da unidade harmoénica divina em qualquer ambito. Em certa
passagem da Republica, Platdo se refere a ele como sendo conhecimento
maior do que a justica e as outras virtudes, e ainda informa a necessidade de
um “longo desvio” para obté-lo (504 b-d), por tratar-se do mais elevado saber
(505a). Entretanto, notamos que o carater singular desse saber supremo se
distingue no minimo por duas caracteristicas que fazem do dialético o Unico
agente saneador que a cidade verdadeiramente necessita, assim como nos
abrem alguns significados politicos da semelhanca a deus. A primeira
caracteristica apontamos em sua universalidade, pois todos os demais
conhecimentos, posses e compreensdes se tornam verdadeiramente (teis e
vantajosos apenas por meio deste saber (505a-b). A segunda situamos na
dignidade ontoldgica do seu “objeto” (agathon) que — apesar de encontrar-se
além das esséncias (epekeina tes ousias, 509b) — prescreve o agir correto
tornando aquele que o contempla semelhante a si, isto é, a deus, na medida
em que exibe suficiéncia e perfeicdo (teleon)™*. Ambas as caracteristicas
concedem ao filosofo possuidor deste saber investidura divina para comandar a
cidade. No primeiro caso, o saber divino sobre o util e vantajoso de todo ente
(505b) torna-o Unico capaz de determinar o que para a cidade e os cidaddos
isto representaria. Sendo assim, um sentido politico da semelhanca a deus
seria 0 de que somente o fildsofo politico sabe e executa o que € de maior
proveito para a polis. Isto é, sua semelhanca a deus assinala — em termos
politicos — a posse de um critério universal de valoracdo que toda gente
reconhece somente de modo obscuro (505e). No segundo caso, O

conhecimento do bem retifica sua pratica e o diviniza tornando-o coerente em

1% KAUFMANN 1993, p.61.
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atos e palavras e selando o que Jaeger designa como “unidade entre ciéncia e
vida"'*°. Portanto, o que converte o fildsofo no homem e governante divinos é a
posse de um critério universal de governanca acompanhada da vitalizacdo
consciente deste saber no sentido de toma-lo como fundamento cientifico
também da pratica ética individual além da publica.

De qualquer modo, com a posse da ciéncia do bem com a qual modula
o campo de sua acdo, o dialético divino — antes de consagrar-se a tarefa
politica — dispde exatamente da unidade divina enquanto critério inconteste do
que é util e vantajoso, tanto para a realidade social quanto para a psiquica. Em
relacdo a psyché, a unidade como sendo o util e vantajoso ja foi
suficientemente explorada na andlise de sua divinizagdo. Sendo assim, resta-
nos inquirir: 0 que significaria na polis tal unidade divina capaz de verté-la em
expressao social da estrutura boniforme da realidade? Em outras palavras,
como opera o fildsofo com vistas ao Gtil e vantajoso para a cidade, isto €, como
produz a coeséo social que a diviniza?

A rigor seria como a alma justa dada a interface psico-politica que a
Republica apresenta. Entretanto, tratando-se do governo dos homens, a
proeminéncia da ideia do bem é inequivocamente sustentada por Platdo e,
neste sentido, n&o é a ciéncia da forma da justica’® que constitui o fundamento
unitario da experiéncia social, ndo obstante emular, como toda forma, a
unidade harménica da qual a ideia do bem é paradigma absoluto. No Politico
nos deparamos com alguns esclarecimentos acerca da ciéncia requerida ao
governo e seu modo de gerar unidade entre os diferentes. No dialogo Platdo
atribui ao governante sensato o poder de fazer tudo — inclusive sem as leis —
desde que distribua entre os cidaddos uma justica penetrada de razao e ciéncia
(297a). Tal ciéncia — por ele designada de “arte real” — cuida da comunidade
humana em seu todo e € uma arte do governo dos homens em geral (276c).
Por outro lado, o papel desta arte real consiste em congregar os distintos tipos
humanos unindo-os pela “concordia” e “amizade” numa “trama” capaz de

realizar um magnifico “tecido” (311b-c). A analogia com a tecedura lhe permite

%% JAEGER, 2001, p. 591.
1% A ideia do bem encontra-se acima da forma divina da justica e de todas as outras, o que
significa reconhecé-la como unidade harménica primordial da qual a prépria forma da justica
depende.Em outras palavras, é a ideia do bem que torna todas as demais virtudes Uteis,
vantajosas e justas (505a).
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descrever a unidade que o filésofo governante — que no dialogo é chamado de
“‘homem real” — implementa na polis. Contudo, também é muito significativo no
texto a insisténcia com a qual Platdo nos fala da unidade da ciéncia real com
o homem real (259d). Isto nos permite extrair um significado politico da
semelhanca a deus. Com efeito, em 266e Platdo outorga ao homem real o
direito de se apossar das “rédeas do Estado” porque tal figura possui a ciéncia
necessaria a isto. Porém, ndo qualquer ciéncia, mas aquela que Platao
equaciona a propria sabedoria, 0 que nos reconduz a Republica. E nesta onde
se assevera ser o filosofo divino possuidor do Unico conhecimento digno de ser
chamado sabedoria e capaz de garantir a unidade da cidade no seu todo
(428e). Neste aspecto, o politico divino a que Platdo trata de dar contorno na
Republica, assim como o estado harmdnico divinizado que estrutura, podem
ser interpretados como aqueles nos quais, imprescindivelmente, a boa pratica
individual e politica do primeiro e o ordenamento socio-institucional do
segundo, extraem suas determinacdes e justificacbes normativas do
conhecimento cientifico do bem, concebido como sabedoria acerca da raiz
ontolégica do existente.

Entretanto, uma Ultima observacdo relacionada a este saber nos
permite considerar, por fim, talvez o mais profundo dos significados éticos e
politicos da homdiosis theoi na Republica. Tal significado nos permite encerrar
este capitulo da pesquisa evocando o elemento pré-compreensivo fundamental
que a iniciara e guiara. Trata-se, mais uma vez, da revisdo teoldgica com a
qual Platdo, de certa maneira, subverte a critica consagrada e, como vimos,
exime os deuses de qualquer responsabilidade pelos males e erros humanos
(308a-c). Precisamente esta alforria moral concedida ao divino e a
consequente responsabilizagdo humana adicionam certo contorno a cidade
semelhante a deus que ndo poderiamos sonegar nesta tese.

Esta questdo nos conduz ao “mito de Er’ que encerra a Republica.
Neste se narra que as almas sao consideradas responsaveis pelos modelos de
vida que assumirdo ao imergirem novamente no sensivel. Ou seja, qualquer

experiéncia terrena futura é de inteira competéncia'®’ das almas e, mais

7 por isto mesmo, isto &, porque depende apenas do individuo, na vida postuma se espera

para o justo uma sorte bem-aventurada enquanto ao injusto sucede dores (614e-615 a). Por
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interessante ainda, Platdo reconhece que a escolha depende de suas vidas
anteriores (620a), assim como adverte que a alma deve se esforgar por adquirir
a sabedoria que a habilita tomar a decisao certa (618b). Pois bem, € aqui que
se apresenta, assim compreendemos, o principio mesmo que justifica em
Platdo a existéncia da polis e seu claro empenho de apoid-la em fundamento
divino. Isto é, a cidade existe porque, no agora imanente, deve fornecer a alma
do homem a sabedoria sobre o bem, tornando-o apto a realizar a melhor
escolha em seu retorno ao sensivel. Esta sabedoria Ihe confere, assim, antes
da imersao no corpo, separar neste mundo a vida superior da inferior (615 a-
621d) permitindo-lhe assumir uma existéncia sensivel compativel com sua
condicao moral e intelectual. Sob esta perspectiva, a purificacdo ética e politica
da polis mediante o critério do divino eidético, que a conduz ao melhor
objetivo'®® possivel (434c-455d) sob a tutela do governante divino, revela-nos
as funcbes escatoldgica e soterioldgica do ordenamento social pondo sob outro
prisma o sentido politico da semelhanca a deus e da prépria associacdo
comunitaria. Com efeito, eleva-se demasiado a expectativa em relacdo ao
governante e a cidade que imitam deus na medida em que estes lidam agora
com o mais alto valor concebivel a alma humana e que de maneira alguma é
suscetivel de ser alcancado num breve periodo de vida. Tal valor diz respeito a
sua salvacao definitiva que exige de quem a governa educé-la hic et nunc para
o0 eterno e a completa liberacdo do sensivel a consumar-se noutra vida.
Acreditamos que na perspectiva platdnica esta elevada funcdo da polis lhe
confere qualidade divina, uma vez que a educacdo da alma para o eterno é
tarefa juridico-educacional que o governante divino é requisitado a realizar
inspirado na medida divina que a ideia do bem fornece. Haveria, pois, um
sentido transhistérico na cidade semelhante a deus que Platéo pretende fundar
sobre um modo de existéncia superior. Por isso mesmo, sob este prisma, a
questdo politica fundamental é a de tornar virtuosos e semelhantes a deus
todos os cidadaos, uma vez que a vida virtuosa serd compensada, garante

Platdo, com a eternidade (608 c ss).

outro lado, o capitulo que trata das recompensas do justo nessa vida dividi-se na honra que ele
0za junto aos deuses (612e-613b) e nas que os homens lhe tributam (613 b 9-614 a).
*® HOFFE 1987, p. 222-260.
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Finalmente, a guisa de conclusdo, resta-nos retomar e relembrar a
condicao fundamental a realizacdo desta, digamos, politica do eterno. Trata-se
do rei-filosofo. Isto é, se uma politica para o eterno que ha em nés € possivel,
devemos isso a um homem divino que antes se ocupara com a polis tratando
de imitar na cidade o proprio principio divino também em sua acao criativa e
ordenadora (Tim. 29d7-30a2). Por fim, a razdo fundamental pela qual Platdo
justifica as concessdes do poder politico e o titulo de divino ao filésofo que
produz e ordena a cidade divina podemos divisar numa “distingdo crucial” que
Havelock reconhece haver entre o filosofo e o homem comum. Segundo
compreende, a diferenca fundamental entre estes € a mesma que ha entre “a
mente que aceita e absorve 0 que se passa acriticamente e a inteligéncia que
foi treinada para apreender férmulas e categorias que subjazem ao panorama
da existéncia”®®. Entretanto, assim compreendemos, se nesta consideracéo
Platdo distingue tdo claramente experiéncia empirica e apreensao intelectual
da forma é porque acredita que por meio das instituicdes € possivel aperfeicoar
a criatura humana, elevando-a da condicéo sensivel para a vida da inteligencia
racional paradigmaticamente instanciada no divino ideal. E aludindo a esta
possibilidade que Socrates encerra o mito de Er e, em certo sentido, a longa
dissertacdo sobre a divinizacdo da alma e da cidade que é a Republica. O
mestre de Platdo comeca nos convocando a mantermo-nos no “caminho
ascendente” que siginifica a pratica constante da justica e da virtude.
Finalmente, apontando para o futuro da alma, adverte: “s6 assim nos
tornaremos amigos de nés mesmos e dos deuses, ndo apenas durante o
tempo em que permanecermos nesta vida, como também depois de
recebermos a recompensa da justica” (621 c) que, acrescentamos, somente
sera outorgada ao individuo na eternidade através do reencontro definitivo

entre alma e ideia divinas.

9 HAVELOCK, 1996, p. 220.
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3) Consideracdes finais do capitulo

Como explicitamos no capitulo anterior, o tema da homoiosis theoi na
Republica ampliou seu contexto de significados sob pressdo da forma divina,
entendida como elemento pré-compreensivo ou elo mediador de signos
psicoldgicos, éticos, politicos e gnosiologicos da assimilagdo a deus no dialogo.
Podemos pontuar tais signos, a guisa de encerramento do capitulo, num breve
cotejo entre o resultado da hermenéutica atual por nés investigada e alguns
dos significados da homoiosis theoi expostos a luz no texto da Republica.

Antes de tudo, lembremos que na rica e variada histéria do tema
lidamos com dois modelos interpretativos fundamentais designados,
respectivamente, como paradigma da evasdo e da imersdo. O modelo da
evasao abrange os primeiros esforcos de interpretacdo do tema entre 0s
antigos e se inspira na inequivoca tensdo transcendente que atravessa a
producéo filoséfica exposta no corpus. Assim, nesta perspectiva, tornar-se
semelhante a deus indicaria, grosso modo, uma dindmica emancipatoria pela
qual se supera os limites da empeiria e de seus objetos mas que, contudo,
encontraria seu desfecho num estado psiquico retraido em relacdo a dimenséo
social e politica da experiéncia préatica, uma espécie de teomorfizacdo que
desengaja. Por seu turno, o modelo da imersao faz da semelhanca a deus
vetor do aperfeicoamento da experiéncia imanente da psyché. N&o por acaso,
em seus autores, a énfase recai sobre os efeitos éticos, sociais e politicos que
derivam da conquista do estado psiquico divinizado. Na histéria do tema este
modelo interpretativo atrela-se a pesquisa contemporanea e se sobressai no
curso de nossa investigacdo. Com efeito, a pesquisa recente, sobretudo a de
lingua inglesa, como vimos, tornou possivel a emergéncia de alguns
significados da homoiosis theoi, quando relacionada aos campos gnosiolégico,
psicoldgico, ético e politico que Platdo deslinda no texto da Republica. Assim,
por exemplo, John Armstrong, ao enfatizar a definicdo platénica do deus como
inteligéncia, fixa a pré-compreensao pela qual o governante divino pdde ser

reconhecido em nossa pesquisa como aquele que diviniza a polis na mesma
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proporcao em que atua imitando a habilidade criadora do deus cuja inteligéncia
€ capaz de compor uma unidade harménica em todos os niveis da realidade.

Por sua vez, a “imagem da razdo” pensada por Silverman como
aquisicao intelectual que diviniza a psyché nos auxiliou na identificagcdo da
homoiosis theoi enquanto saber harmonizador da experiéncia interna que
consagra exclusivamente ao fildsofo a tarefa da pacificagdo social sob
orientacdo do eidos. Nesse sentido, o fildsofo deificado desponta como Unico
governante legitimo na medida em que se arvora da condicdo exclusiva de
intérprete social e politico da atuacéo e dos procedimentos com 0s quais deus
gera sua obra. Vimos como gnosiologicamente o fildsofo se credencia a esta
tarefa porque se entrega a um desprendimento metddico e gradativo da
corporeidade em cujo termo 0 nous intui a presenca transformadora do objeto
divino perfeito. O efeito psicoldgico deste encontro se traduz na mimesis
interior das propriedades constitutivas da ideia, como ja relatado.

Entretanto, outro elemento interpretativo de capital importancia também
encontramos em Sedley. Isto €, a distincdo por ele efetuada entre uma
homdisis theoi de curto e longo prazo pavimenta hermeneuticamente um
importante aspecto politico do tema, que se relaciona, como vimos, ao carater
soteriolégico/salvifico da polis, quando esta se ocupa de tornar os individuos
semelhantes a deus, numa duradoura perspectiva que pode transpassar
sucessivos abandonos e retornos a condicdo sensivel ou encarnada.

Finalmente, Julia Annas, ao equacionar o tema ao problema da areté,
propicia a emergéncia de significados éticos e politicos relevantes, embora
desconsidere 0 contexto de inovacdo da questdo da virtude com sua
aproximacdo do campo da técnica e da ciéncia. Desse modo, 0 passo
hermenéutico seguinte a circunscricdo moral do tema pela pesquisadora
orientou-nos a significar a homoiosis theoi com base numa nocdo de virtude
toda ela penetrada pela filosofia. Assim, neste contexto inovador, tanto a
virtude quanto o comando politico da cidade nada significam sem o concurso
da epistemologia da ideia. Ou seja, a pratica ética individual que nos torna
semelhantes a deus, assim como o0 governo reto da cidade pelo filosofo
divinizado, sdo expressOes e efeitos de um saber sobre os fundamentos
divinos da realidade. Em outros termos, mais do que supusera Annas,

verificou-se na Republica que a relacdo entre areté e o tema da homoisis theoi
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nao se clarifica sem a consideracdo da ontologia e, sobretudo, da teoria
psicoldgica que o didlogo também encerra.

Entretanto, é a partir do que escreve Platdo acerca da alma que
podemos estabelecer na Republica um denominador comum hermenéutico a
que chegamos com o auxilio da exegese contemporanea. Trata-se, como
vimos, da recuperacdo da natureza divina da alma, exequivel a partir de uma
realidade imanente ao homem que Platdo identifica com o 6rgdo noético;
porém, transfigurando-o em forca divina ao alcance da alma porque incrustada
nela desde sua origem. O carater politico que marca a exegese contemporanea
e inspira novos significados do tema desagua neste, digamos, principio
integrativo da homoiosis theoi na Republica, na medida em que recuperar a
divindade da alma exorbita o ambito do esfor¢co pessoal, convertendo-se em
questdo de cunho politico-social. Arguimos isto porque na Republica o
assemelhar-se a deus que resulta do despertar do divino interior — leia-se o
nous — ndo pode ser pensado sem a articulagdo de uma pedagogia estatal que
nao faria sentido sem a premissa de que o cuidado da alma do cidadédo néo se
encontra somente sob sua exclusiva responsabilidade. Isto €, recuperar a
natureza divina na imanéncia € uma questao ético-politica enfatizada pelo
paradigma da imersdo que orienta a interpretacdo contemporanea e depura a
homoiosis theoi do transcendentalismo individual que marcara sobremaneira a
exegese antiga. Em todo caso, 0 que esta em jogo no gerenciamento do
aperfeicoamento psiquico do cidaddo sob o signo da homoiosis theoi é a
inducdo politicamente organizada a uma condicdo superior, aquela que
experimentamos ao sermos guiados pelo exercicio constante da filosofia num
contexto em que esta operaria como forca liberadora e rememorativa da
divindade psiquica obliterada pela matéria. Contudo, a producdo do divino
psiquico e também social orientada politica e dialeticamente confunde-se, por
assim dizer, com a prépria demarcacdo do campo cognitivo sobre o qual
reinara a filosofia, 0 que nos conduz ao momento seguinte de nossa exposi¢ao

sobre o tema da semelhanca a deus.



3° CAPITULO: A homaiosis theoi no Teeteto

S6 o saber do principio divino é ciéncia
Platdo, Rep. 533c

1) Introducéo

Na nossa leitura da Republica enfatizamos o0s aspectos éticos e
politicos da assimilacdo a deus levando em conta as realidades a que Platdo
atribui natureza divina, respectivamente, alma e ideia. Poderiamos a partir
desta mesma obra desenvolvermos conteudos ldgicos e epistemoldgicos da
homoisis theoi, 0 que em parte foi feito no capitulo precedente. Com efeito, a
analogia da linha (Rep. 511b-c) que investigamos no dialogo revela o que
consideramos a moldura geral do processo cognitivo que a alma deve percorrer
ao inserir-se na ascese divinizante guiada pelo nous. Até mesmo no simile da
caverna (514a) que abre o livro VIl presenciamos uma descricdo um pouco
mais imaginativa de como a alma deve proceder e quais obstaculos € chamada
a superar caso queira contemplar a fonte divina de toda cognicdo organizada,
isto é, a ideia do bem. Tanto nesta quanto naquela analogia trata-se de uma
dindmica de assimilacdo ao divino que pode ser também interpretada em
termos de processos de aquisicdo de conhecimento e/ou abertura ao objeto do
saber verdadeiro. Teriamos, assim, grosso modo, descritas na Republica, por
um lado, as condi¢cdes enddgenas ou psicoldgicas requeridas a contemplacdo
da verdade divina ideal e, por outro, a consagracao do inteligivel divino como
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objeto independente™" ou conteudo real e exclusivo do saber filoséfico, além

%9 Esta independéncia podemos aferir na condicdo excelsa da ideia do bem concebida na

Republica, primeiro, como esséncia em vista da qual tudo é feito (505d) e, segundo, como
fundamento situado além do ser (epekeina tés ousias) excedendo-o em poder e dignidade
(509b). Em termos mais simples, o “ideado”, isto €, o objeto interpretado intelectualmente, em
hipotese alguma pode existir sem o bem inteligivel e a ideia que Ihe corresponde ao passo que
esta em nada depende daquele na medida em que nao é algo referido ao pensamento
(noémata), mas sim o que é cognoscivel em pensamento (noéta, Parm.132 a-d; Féd. 65d-66 a;
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de aspiracdo existencial para o conjunto dos entes no sentido de que qualquer
objeto sensivel, em vista de sua autorrealizacdo ultima, “quer” (bouletai, Féd.
74d-e) ser tal como a ideia da qual “participa”.

Entretanto, por duas razées fundamentais, reservamos ao Teeteto™! o
momento de investigar o que Platdo ensina sobre as condicfes légicas e
epistemologicas que medeiam a teomorfose. Em primeiro lugar, por tratar-se
de um dialogo no qual Platdo esboca - ainda que em termos negativos - uma
definicdo do que é ciéncia e, consequentemente, qualquer empenho na
compreensao das relagdes entre o saber e a assimilacdo ao divino ndo pode
prescindir de avalid-lo. Em segundo lugar, mas ndo menos importante, porque
também nele encontramos a passagem mais reconhecidamente candnica
relativa a homaiosis theoi, uma espécie de cartdo de visitas do tema no corpus.
Mais ainda, foi exatamente a partir do Teeteto e do referido excerto candnico
que se constituiu uma primeira vaga historica interpretativa relevante do tema
da homoiosis theoi marcada, como vimos, por contornos mistificantes e
“escapistas” bastante acentuados, que identificamos e reunimos em torno do
modelo explanatdrio designado “paradigma da evasao”. Todavia, a nosso ver,
embora concepc¢des transcendentalizantes tenham se inspirado fartamente no
Teeteto, é possivel, em desacordo com tais interpretacfes e através da mesma
passagem candnica que as originou no dialogo, extrair certas condicdes légicas
e gnosiolégicas da semelhanca a deus sem que haja qualquer vinculo ou
enviesamento mistico e escapista que ocasionalmente o0 texto permita
florescer. Em outras palavras, ao tema da assimilacéo tal como o entendemos
e nos propusemos explicitar, interessa bem mais enfatizar a presenca do
“saber” como condicdo da ascese deificante como consta no préprio excerto

candnico que investigaremos.

Tim. 27d-28 a). No Eutidemo, por sua vez, ilustrando a independéncia do campo eidético,
Sdocrates refere-se as ideias existindo como um “animal na floresta” restando apenas ao filésofo
se comprometer em caca-las (290b-c). Para saber mais sobre a existéncia independente da
ideia em relacdo as coisas individuais conferir FINE, G. Forms as Causes: Plato and Aristotle.
In: ID. Plato on knowledge and forms. Oxford, 2004.

1 Como ja estabelecido, também optamos por acompanhar a esquematicamente simples
sugestédo de Eudoro acerca da divisdo tematico-textual da questao no corpus. Assim, segundo
0 antigo platonista, na RepuUblica Platdo expusera as condicbes éticas e politicas da
semelhanca a deus enquanto no Teeteto descrevera as epistemolégicas e, finalmente, no
Timeu teria tratado dos fundamentos cosmolégicos da divinizagdo. Salientamos, entretanto,
que nossa pesquisa ndo abrangera os aspectos cosmolégicos da divinizacdo no Timeu como
também sugere Eudoro. Isto €, nos interessa fundamentalmente as nuances éticas, politicas e
gnosioldgicas da homoiosis theoi, respectivamente, na Republica e no Teeteto.
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Entretanto, antes de analisarmos a passagem de referéncia direta a
homaoiosis theoi que ocorre no Teeteto, julgamos pertinente iniciar esta fase
expositiva com breves observacbes assaz relevantes a compreensdo do
encaminhamento geral das dindmicas metodica e argumentativa deste capitulo.
Primeiro de tudo, no Teeteto, 0 excerto no qual se faz referéncia & homaiosis
theoi aparece num momento do didlogo em que muitos intérpretes reconhecem

"192 _ entre

uma inadequagédo — comumente designada com o termo “digressao
0 topos epistemoldgico que demarca o texto e 0 que se Ié a partir de 172c,
onde ocorreria, apontam alguns intérpretes, uma abrupta inflexdo discursiva
que suspende temporariamente a questao central do dialogo impondo um hiato
teméatico de conteudo axioloégico. Ocorre que esta interpretacdo, assim
entendemos, gerou determinado efeito sobre o tema especifico da semelhanca
a deus no Teeteto e produziu, por assim dizer, certo vicio de origem em sua
abordagem no dialogo. Com efeito, por conta disto, isto €, por se apresentar
num momento de aparente interrupcédo do debate sobre a ciéncia, o excerto no
qual aparece o tema da semelhanca a deus conteria informacdes apenas de
teor politico/moral e ndo epistemolégico ou somente irrelevante e
secundariamente com este viés.

Ou seja, exatamente por se apresentar numa digresséo discursiva de
ordem politico-moral que ignoraria o contexto epistemoldgico, a semelhanca a
deus no dialogo nada ou muito pouco pode nos informar acerca de seus
significados gnosiologicos. Estariamos, assim, diante da sonegacdo de
informacdes epistemoldgicas sobre o conceito da homoiosis theoi huma das
suas mais diretas referéncias no corpus e, pior ainda, exatamente, e com
demasiado incongruéncia, num contexto dramatico-dialético no qual o assunto
central € a ciéncia. Por outro lado, neste mesmo excerto epistemologicamente
sonegador, constariam importantes e prioritarias informacfes éticas sobre as
condicbes da teomorfose. Em outras palavras, eis o vicio de origem, no

163

corpus, relativo ao tema da homodiosis theoi: 0 Teeteto™° pode e deve ser

182 Cf. RUE, R., The philosopher in flight: the digression in Plato’s Theaetetus, Oxford Studies in

Ancient philosophy, 11(1993), p. 71-100.

1% Todas as traducdes do Teeteto neste capitulo foram feitas por Maura Iglésias e Fernando

Rodrigues, Editora PUC-RIO, Rio de Janeiro, Brasil, 2020.
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considerado o didlogo no qual Platdo parece ter submetido o conceito a uma
exposicdo de teor moral, muito embora o texto seja amiude classificado como
um tratado dialético/aporético sobre a epistémé.

Entretanto, sob certa perspectiva, a partir mesmo desta interpretacao
moralmente circunscrita, isto &, considerando seus dados morais, tanto o
carater digressivo apontado pelos criticos quanto o déficit de informacdes
epistemologicas a que conduz o vicio de origem podem ser, assim
entendemos, atenuados. Ou seja, a0 menos de modo inquestionavel, nao
identificamos — em relacdo a digressdo e ao tema especifico da semelhanca
que nela é exposto — uma inadequacdo ou anomalia subversiva em relacdo as
questdes de natureza epistemoldgica que o didlogo celebra, ndo obstante
supostamente ceder lugar a um discurso moral e politico sem conexao
aparente com o seu interesse especulativo geral. Como demonstraremos, no
excerto do Teeteto relativo a homdiosis theoi, coabitam informacbes de
natureza moral mas também epistemoldgica, a despeito da suposta digresséo
e do vicio interpretativo que engendra. A favor desta afirmagdo evocamos,
como ja aludido, a presenca do “saber” que também consta na passagem como
elemento condicionante a divinizacao e pde a questdo da homoiosis theoi no
Teeteto sob uma perspectiva epistemologica ou ndo-digressiva, digamos. Em
outras palavras, na passagem em foco, o saber — enquanto fator da
semelhanca a deus — operard como chave em vista da qual informacdes logico-
epistemoldgicas sobre a semelhanca a deus serdo alinhavadas no Teeteto ou
neste estagio da pesquisa.

Para tanto, a fim de revelarmos que saber € este que diviniza,
demarcamos alguns momentos fundamentais do movimento explanatério deste
capitulo nos quais gradativamente elementos que o compdem se adensam e
informam sobre o conteldo légico-epistemolégico da divinizacao.

Assim, a caca de significacfes iniciais sobre a questdo, num primeiro
momento, convocaremos a hermenéutica contemporanea de modo a
extrairmos quais as suas condicfes e que saber divinizante é este a que o
Teeteto faz referéncia. Desse modo, a medida em que se insere na reflexdo
atual sobre o tema, partiremos da andalise de David Sedley para quem
assertivas e intencbes morais comporiam o conteudo nuclear da homodiosis

theoi no Teeteto, e assim faremos por tratar-se de um estudioso do tema que —
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apesar de pagar tributo ao “vicio de origem” — deixa margem a ilacdes
consequentes sobre o contetdo epistemoldgico da teomorfose que se pode
vincular ao saber do qual fala e aos propositos de Platdo no contexto especifico
da obra. Em outras palavras, pela analise de Sedley e no enfrentamento inicial
da questdo, a interpretacdo contemporanea comparecera como “indutor”
heuristico a partir do qual, neste tateamento primeiro, obteremos valiosos
esclarecimentos acerca da estrutura gnosiologica da semelhanca a deus no
Teeteto e nos serd especialmente proficuo na analise do quadro comparativo
que Socrates estabelece entre o filosofo verdadeiro e os embusteiros que
reivindicam esta mesma condicao.

Por sua vez, uma vez colhidas significagdes iniciais, comeca o0 segundo
momento expositivo. Neste, aprofundaremos ainda mais a compreensdo da
estrutura e condi¢cdes do saber divinizante através do que poderiamos designar
como uma analogia epistémica que Platdo desenvolve também no Teeteto.
Trata-se do tema da “fuga para o alto” que se apresenta no excerto candnico e
gue nos permite extrair outro conjunto de informacdes acerca dos elementos
constitutivos do que Platdo concebe como epistémé. Isto €, em certo sentido,
como veremos, a fuga para o alto decodifica alguns atributos que tornam divino
o saber pelo qual se empenha Sdcrates.

Finalmente, num terceiro e dltimo movimento interpretativo, a nocao de
saber divinizante que emerge tanto do primeiro momento expositivo quanto da
analise do tema da fuga para o alto também nos permitird pbér sob outra
perspectiva a prépria disputa discursiva sobre a ciéncia que o didlogo avanca.
Isto é, igualmente poderemos aferir o que é a ciéncia divina e no que ela se
distingue examinando algumas argumentacdes e criticas lancadas por Sécrates
ao que Platdo no didlogo considera gnosiologicamente relevante e equivocado
tanto em Heraclito quanto em Protagoras. Com efeito, ambos comparecem no
processo discursivo do Teeteto como divulgadores obstinados de uma nogéo
insustentavel acerca do que constituiria a condicdo fundamental do saber
epistémico, e assim se comportam, precisamente, como veremos, por
ignorarem o saber divino e seu objeto ideal assim como as mediacdes que nos
permitem conquista-los e comunica-los, isto €, desconhecem a funcao

epistemoldgica da alma, desdenham da dialética e da maiéutica assim como do
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eidos divino vetando ou obstruindo todos os caminhos filosoficos que
conduzem a conquista do fundamento inteligivel da verdadeira epistémé.
Nossa pretensdo é demonstrar que no embate dialético do Teeteto
indiretamente, isto €, mesmo sem uma definicdo positiva de saber, Platdo nos
legou informacgBes concernentes a estrutura do que entende por ciéncia
filoséfica e, por conseguinte, também acerca do arcabouco légico-
epistemologico da teomorfose. Posto isto, com este esquema geral em mente,

nos entregamos ao primeiro momento explanatorio do capitulo.

2) O filésofo divino e 0 homem dos tribunais

Como ja& delineado, neste ponto inicial de busca das primeiras
significacbes epistemoldgicas da homdiosis theoi nos ocuparemos em extrair, a
partir da analise de Sedley, certas condicées primeiras concernentes ao saber
postulado por Sécrates ante um tipo humano pragmatico e imediatista em
relacdo ao qual contrasta e se opfe. Posto isto, leiamos agora, entdo, a
candnica passagem acima e amiude referida:

Mas, Teodoro, ndo é possivel nem perecerem as coisas mas — pois é
necessario haver sempre algo oposto ao bom —, nem terem sede
entre os deuses, mas percorrem, necessariamente, a natureza mortal
e este lugar aqui. Por isso, também é necessario tentar fugir daqui
para la o mais rapidamente possivel. E fugir € assemelhar-se a deus

tanto quanto possivel. E assemelhar-se a deus é tornar-se justo e pio,
e isto com o saber (176 a-b)."**

Em nenhuma outra passagem do corpus parece haver uma definicdo
mais concisa e informativa do que esta que acabamos de ler quando o assunto
€ o0 que Platdo entende por semelhanca a deus. Entretanto, as interpretacées
do excerto raramente concederam importancia devida ao elemento do saber
gue se apresenta na passagem e parece ocupar papel decisivo no que Platdo
pretende significar com a expressdo homaiosis theoi neste momento do corpus

e em particular do Teeteto. Sendo assim, somos conduzidos a uma inquiricdo

184 AN oUT' atroAéoBal T KaKd duvatdv, () Oeodwpe UTTEVAVTIOV yap T TG) ayad® Aei ival
avayknouTt' év Beoic auta idplobal, v d& BvnNTV QUCIV Kai TOVOE TOV TOTIOV TTEPITIOAET €€
avaykng. Ao kai treipdoBal xpry €vBévde ékeioe @elyelv OTI TaxioTd. duyn d& OuoiwaIg Be®
KaTa 1O duvatdv- opoiwalg 3¢ dikalov Kai 0oIov JETA PPOVACTEWS yevéaBal.
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inicial: que saber é este que em conjunto com a piedade e justica torna o
individuo semelhante a deus? Uma vez que respondamos a esta questéo
estaremos em condicbes de também informar sobre a estrutura ldgico-
epistemoldgica da teomorfose. Uma primeira resposta nos esta ao alcance
através de David Sedley.

Todavia, 0 que este nos diz acerca desta figuracdo emblematica do
tema da semelhanca a deus no Teeteto? Antes de tudo, Sedley opera no
didlogo o que denominamos anteriormente de “socratizagdo”*®® do tema.
Indicamos com isto certa intencdo personificadora que Sedley parece
reconhecer ter inspirado Platdo neste momento®® de exposicdo do conceito.
Ou seja, especificamente em relagcdo ao ideal da assimilacdo, desfilariam no
excerto do Teeteto tanto as condicdes morais da experiéncia divina — justica e
piedade — quanto a apresentacdo vital ou humanamente possivel de sua
expressdo, Socrates. Mais ainda, e esta seria outra razdo da socratizagdo do
tema no Teeteto, a citacdo igualmente abrangeria um propésito politico'®’ e

1168

moral que muito caberia no que hoje denominamos de “guerra cultural”™". Isto

€, deve ser também interpretada no contexto mais amplo da disputa politica e
histérica que Platdo demandava frente a paideia sofistica e suas posicdes
relativistas®®, e ninguém melhor que Sécrates poderia — aos seus olhos —

empenhar-se filosoficamente neste quadro conflitivo. Portanto, estariamos

16 Na mesma linha segue A. A. Long para quem o Teeteto deve ser lido ndo apenas como um

debate relativo ao saber, mas também como um conjunto de referéncias ao modo de vida de
Socrates. Isto €, no didlogo Platdo retoma a problematica epistemolégica a partir da
experiéncia vital e filoséfica do seu mestre (LONG 1998, pp.113-136).

1%% gycintamente, em relacdo ao tema da semelhanca a deus no corpus, descreveriamos do
seguinte modo a trajetéria hermenéutica de David Sedley: no Banquete o autor enfatiza, em
certo sentido, a universalidade organica da homéiosis theoi numa espécie de ancoragem
biolégica do tema. J& no Teeteto, importam-lhe da homdisis theoi os aspectos apologéticos
com os quais Platdo faz frente aos saberes rivais. No Fedro, por seu turno, aponta uma
representacdo mitica da homodiosis theoi repleta de ambiguidades em relacdo a divindade,
porém, ao contrario do Banquete, trata-se de uma possibilidade adstrita ao homem.
Finalmente, no Timeu, Sedley busca determinar o arcabougo cosmolégico ou mesmo o quanto
de substrato “fisico” em sua narrativa Platado teria dotado a homaiosis Theoi.

187 Cf. sobre os aspectos politicos do Teeteto: STERN, P., Knowledge and politics in Plato’s
Theaetetus, New York, CUP, 2008.

1%8 JAEGER, 2001, p 1001-1413.

189 «To become like god is to become 'just and holy, together with wisdom'. This should make us
sit up and take natice. In his early dialogues Plato had portrayed Socrates as operating with a
fivefold list of cardinal virtues: justice, moderation, wisdom, courage, and holiness. As he moved
out of his Socratic phase, starting perhaps with the Meno, he had quietly dropped holiness from
the list, reducing it to the familiar four virtues of the Republic. The sudden reappearance of
holiness in the Theaetetus digression should confirm that this is above all Plato's attempt to
establish what his master Socrates had been in a position to say in response to moral
relativism”, p.313.



112

agora diante de uma edi¢do do tema da homaiosis theoi centrada na figura de
Sdcrates, no sentido de que Platdo no Teeteto refere-se ao seu mestre e sua
filosofia como caminhos abertos & aquisicdo da vida divina em radical
contraponto ao tipo de vida e homem que a abordagem politico-pedagdgica da
sofistica encetava. Isto €, em certo sentido, Sedley opera a questdo socratica
do melhor modo de vida como chave de interpretacdo do excerto e das
intencdes platénicas em relacéo a ele no contexto preciso do Teeteto.

Entretanto, entendida desse modo, isto &€, com finalidade moral e
politica, a socratizagdo do tema por Sedley no Teeteto também transporta, a
nosso ver, dados epistémicos disponiveis a extracdo heuristica, a medida que
tal abordagem converge para a questdo dos “modelos de vidas” e seus
respectivos saberes'’® que se apresenta na conversacdo anterior ao excerto
canbnico. O problema pode ser epistemicamente posto do seguinte modo:
quais notas elementares distinguiriam os saberes que pertencem a um e outro
modelo de vida? Tal indagacdo pode ser vista como o ponto de conversdo
hermenéutica das informacfes politicas e morais de Sedley para a forma de
dados epistemolégicos sobre o tema da semelhanca a deus. Em outros termos,
ao respondermos tal questdo extrairemos hermeneuticamente da abordagem
moral personificadora de Sedley informacdes de natureza gnosioldgica sobre a
homdiosis theoi no Teeteto. Para tanto, analisaremos a questdo em dois
passos reveladores ao longo dos quais Sécrates informa algo sobre que saber
€ este que diviniza e em quais condicdes ele se da. Inicialmente, o mestre de
Platdo conduz a questdo sob a forma da tipificacdo quase caricatural dos
modelos de vida assim como das possibilidades sociais de seus saberes
respectivos. Num passo seguinte, Soécrates submete a mesma questédo a Otica
do parametro cognitivo que corresponderia a vida filosofica.

O primeiro passo é o que inicia a passagem com conteddo moral-
politico do Teeteto e nele os modelos de vida e seus saberes sdo anunciados
num quadro comparativo que dispde em condi¢cdes opostas o filosofo e outro

tipo de figura humana que Platdo denomina “homem dos tribunais”. Desse

170 Burnyeat — refletindo sobre a chamada digresséo — conclui tratar-se da relagéo entre justica

e prudéncia na qual Platdo enfatiza a distingdo entre o saber socratico e outras modalidades de
ensino a disposi¢do dos atenienses, ou melhor, demarca a diferencga entre a forma de discurso
proposto por Soécrates e o uso dos logoi tal como se manifestam nas praticas publicas
(BURNYEAT 1999, p. 33). Dito de outro modo, a digressdo mostra que o saber filosofico é
oposto as atitudes tipicas dos tribunais (172d-173b).
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modo, lemos em 172 c-d que aqueles que passam muito tempo com as coisas
filosoficas mostram-se “oradores risiveis” quando confrontados nos tribunais.
Por outro lado, os que circulam nestes, em relagdo aos que filosofam, parecem
mais “servicais do que homens livres”. Com isto, Platdo parece querer nos
convencer que a pratica do nao-filosofo nos tribunais ndo € digna de um
homem livre que pode e deve, se assim quiser, mudar de assunto e estender
uma discussdo durante o tempo que desejar. Se quisermos, além de fazer
notar o embaraco do filésofo diante do menos importante e o despreparo do
nao-filbsofo com o mais importante, este primeiro momento pode ser
interpretado como aquele no qual Platdo expde as diferengas entre os limites
da comunicacdo e os ambientes nos quais operariam o saber do filésofo e 0 do
homem dos tribunais, e o resultado é decepcionante para este ultimo, pois
enquanto o fildsofo que vive sob determinado modelo de vida é livre nos
discursos e controla seu saber ndo devendo nada a ninguém, o outro tem sua
palavra manietada por regras processuais, entre outros constrangimentos.

O segundo passo se inicia em 175c, onde o contraste entre o filosofo e
o nao-filésofo se apresenta pela capacidade daquele de conduzir este para o
“alto”, onde as perguntas e 0s objetos realmente importantes estariam a
disposicdo do homem dos tribunais. Socrates, agora, convida este a abandonar
a pergunta “que injustica eu te fiz ou tu a mim?” em diregdo a quididade da
justica e da injustica. Mais ainda, levado para o alto, ao homem dos tribunais
nao cabera mais perguntar “se o rei é feliz, e ainda se quem possui ouro” seria,
isto é, a conversa no alto ndo versara com base em exemplaridades empiricas,
mas sim sobre a “investigacao acerca da realeza e da felicidade humana, de
modo geral” (175c5). Aqui resta claro, assim entendemos, a referéncia ao
dominio inteligivel da divindade ideal como parametro cognitivo sob posse do
adepto do modelo'™ de vida filoséfico. Se no momento anterior Platdo
circunscreve o0s limites sociais e o grau de autonomia dos logoi que
correspondem aos modelos de vida, aqui ja nos deparamos com uma distingdo
cognitiva que os diferencia. Isto €, ha um modo de “dizer” sobre as coisas

desconhecido pelo homem dos tribunais, porém familiar ao filésofo. Inclusive, &

' Neste sentido, a passagem mostra o quao € inabil o filésofo nos tribunais porque

desconhece os rituais do jogo politico. Isto €, ele vive sob o “paradigma divino” e cultua outro
tipo de realidade na medida em que o seu interesse, ao contrario do homem de tribunal, é
voltado para “aquilo que é” (tou ontos, Teet. 172d).



114

essa familiaridade que delega ao filosofo o poder de conduzir para o alto a
figura que circula nos tribunais. Em suma, Socrates, nestas argumentagfes
precedentes, pontua a condigdo hierarquicamente mais elevada do saber
divino que faz dele um tipo de cognoscibilidade, respectivamente, livre e
pronunciada sob um ponto de vista superior. Contudo, a estas primeiras
significagbes do saber divino se soma a sugestdo de Socrates sobre a partir do
“‘qué” ele se pronunciaria, algo que se vislumbra no tema da fuga para o alto no
qgual desaguam os momentos anteriores e com 0 qual iniciamos o segundo

momento de investigacdo dos atributos do saber divino.

2.1) Fuga para o alto

Socrates, como vimos, costura entre o filésofo e a sua contra-parte
social e intelectual argumentacdes comparativas que demarcam o carater
socialmente livre e intelectualmente desvinculado da particularidade empirica
que perfaz a vida e o saber filoséficos. Contudo, somente no passo seguinte €
que se pde a distinguir o que permitiria ao ndo-filésofo assumir definitivamente
o modelo filoséfico e divino de vida. Tal momento coincide exatamente com a
exposicdo candnica do tema da semelhanga no Teeteto. Revisitemos, pois, 0

excerto:

Mas, Teodoro, ndo é possivel nem perecerem as coisas mas — pois é
necessario haver sempre algo oposto ao bom —, nem terem sede
entre os deuses, mas percorrem, necessariamente, a natureza mortal
e este lugar aqui. Por isso, também é necessario tentar fugir daqui
para la o mais rapidamente possivel. E fugir € assemelhar-se a deus
tanto quanto possivel. E assemelhar-se a deus é tornar-se justo e pio,
e isto com o saber (176 a-b)'"

Antes de tudo, observemos com especial atengao o tema da “fuga para
o alto” presente no momento anterior, mas que neste ultimo se explicita

plenamente e foi amiide mal interpretado ao ponto de produzir sobre a

2 AN\ 00T atroAéoBal T kakd duvatdv, () Oeodwpe UTTEVAVTIOV yap T TG) ayad® Aei ival
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assimilacdo aquelas inuUmeras e superficiais hermenéuticas da evasao.
Contudo, em que sentido o tema da fuga para o alto decodificaria notas
epistemoldgicas sobre a homoiosis theoi nesse momento da exposicdo dos
diferentes modelos de vida? O inicio da citacdo nos propicia superar esta
davida. Com efeito, nele Platdo adverte sobre a impossibilidade dos “males”
estarem “entre” ou serem acolhidos no “alto” pelos deuses, uma vez que
agueles participam necessariamente da “natureza mortal”. Ora, se
considerarmos que em diversos contextos do corpus Platdo refere-se a algum
tipo de equivaléncia ou até mesmo uma relacdo de muitua determinacdo®”
entre o mal e a ignorancia, entdo o tema da fuga para o alto assume outra
tonalidade hermenéutica no excerto em questdo. Contrariamente as leituras de
evasao, para guem O processo ascensional representaria o0 gradativo
desinteresse do filésofo pelas coisas venais e corruptiveis com o consequente
abandono do mundo, nossa interpretacdo permite situar noutro registro o
movimento divinizante exposto no excerto, constituindo-o enquanto fuga da
ignorancia e ndo meramente dos males do devir “irreal” e de seus efeitos
negativos e contagiantes que deprimem a qualidade moral e ontologica da
alma. A nosso favor, evocamos o teor da conversacdo que precede
imediatamente este momento e no qual Socrates, como vimos, pontua o tipo de
angulacdo cognitiva a que o homem dos tribunais deve se adaptar ao ser
conduzido para o alto pelo filosofo.

Em outras palavras, a luz dos passos precedentes, neste momento a
fuga para o alto pode ser também reivindicada como escape epistémico para o
“outro” inteligivel em funcédo do qual Sdécrates obriga o homem dos tribunais a
modular seus discursos considerando as coisas do ponto de vista arquetipico e
“geral”. Sendo assim, sob esta perspectiva, a fuga nos revela um trago basico
do saber divinizante, ou seja, ele é de tal forma que em sua consumacéao esta
sempre implicada a emancipacéo cognitiva da alma frente ao fluxo empirico da
natureza mortal, com o intuito de prepara-la a inteleccdo da ideia e a
consequente assuncédo de sua universalidade — aquilo que o homem dos

tribunais ignora completamente e que, presente na alma do filésofo, o conforma

7% Cf. Apol. 37 a; Lisis 216¢c-220b; Eutid. 278e-282 a; Prot. 345d-e,360b; Goérg. 449c; Mén.
78b; Rep.412e-413a,589c; Sof. 230a; Tim. 86d-e; Leis 860-864; Carta7 336b; Filebo 48c;
Alcebiades 1 117d-118 a; Leis 732 a-b.
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a uma estrutura prévia'™ pela qual interpreta a realidade. Se quisermos, um
prisma pelo qual a alma do filésofo, através da intervencéo especular da ideia,
projeta luz divina ordenadora e definidora sobre o caos sensivel, sobre o
mundo para o qual os males lhe sdo coevos e inextirpaveis. Mais ainda, para a
condicdo humana, trata-se de considerar a ideia e sua universalidade como
Gnico objeto que em Platdo é capaz de suprimir a ignorancia da alma
encarnada, tornando-a menos suscetivel aos males que decorrem de uma vida
sem empenho filosofico.

Assim, no lugar do desencanto com o mundo que conflagra a fuga para
o alto, a homodiosis theoi pode indicar no excerto o anseio pela ideia que
mobiliza um processo de liberacdo de uma vida sem suporte epistémico veraz
e, portanto, falsa e erroneamente orientada. Em tons mais alegoricos, diriamos
gue ela admite a posse da ideia como algo que exclusivamente permite a alma
encarnada experimentar uma estadia temporaria no firmamento inteligivel
facultando-lhe ver o mundo pelo “desvio” da divindade eidética. Em outros
termos, “estar entre os deuses” no alto, isto €, experimentar ser deus, é o
mesmo que assumir a forma de certo olhar disciplinado sobre as coisas cuja
amplitude universal ndo estara jamais ao alcance de quem ndo se dispuser a
ser transportado pela alma noética no caminho ascensional, leia-se, pela ardua
e exigente pesquisa filosofica. A vantagem dessa leitura € que ela dispensa o
carater digressivo atribuido a passagem em geral e ao excerto em patrticular,
na medida em que sobre ambos incidem luzes epistemoldgicas, e o que antes
trathvamos como corpo estranho ao contexto discursivo ressurge como
momento singular onde Platdo no Teeteto, ao contrario do resto do dialogo, nos
pde em contato com o fulcro conceitual de suas especulacées gnosioldgicas.
Ou seja, neste contexto, a digressdo e 0 excerto se reconstituem como

oportunidades nas quais Platdo insidiosamente®”

apresenta a ideia — que da
“‘justica” e da “felicidade” o homem dos tribunais ndo da conta — enquanto
elemento crucial em sua estratégia discursiva no embate com as propostas

divergentes. Em outras palavras, a distingdo entre filésofo e ndo-filosofo que se

1" SCHAFER 2012, p. 153

”® Esta estratégia ndo se constitui exatamente como uma novidade, isto é, ndo apenas no
Teeteto Platdo priva-nos de uma exposicdo sisteméatica ou detalhada das ideias
“cumprimentadas como velhas conhecidas” (FREDE 1999, p. 22) e cujo saber é tido como
“facilmente compreensivel e sem necessidade de uma fundamentacdo detalhada” (WIELAND
1976, p. 20).
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deslinda no corpo da suposta digressdo pode ser posta em termos de,
digamos, “estilistica existencial’, no sentido de que indica proposituras que
reivindicam um modo de vida orientado ou por um modelo divino — o do fil6sofo
—, ou por outro modelo ndo-divino aplicavel ao homem dos tribunais. E é aqui
que o eidos faz toda a diferenca enquanto marcador indiscutivel do estilo e da
experiéncia de vida divinos. Isto €, é por ele — e somente por ele — que Platdo

pode apresentar Sécrates’’®

no Teeteto como a personificacdo vital de um
contraponto exemplar ao tipo de homem que nado participa da experiéncia
divina e, por isso mesmo, por ignorar a divindade eidética ao contrario de
Socrates, segue incapaz de entoar hinos a vida verdadeira dos deuses e dos
homens felizes (75e). Concisamente diriamos, a questdo acerca da vida
orientada ou ndo por um modelo divino nos confronta e informa, outrossim,
acerca do fundamento gnosioldgico das opc¢des existenciais. E para o homem
divino este néo pode ser outro se nao a ideia. Neste sentido, sob este prisma, o
controverso excerto do Teeteto pode ser também desvelado como passagem
na qual se apresentariam as estruturas fundamentais que distinguem o saber
divino da ideia dos outros saberes em circulacéo e disputa.

Tais estruturas, por sua vez, se revelaram nos passos precedentes que
executamos a caca do saber juntamente com o qual a piedade e a justica
vertem o individuo a condicédo de semelhante a deus. Assim, no encalco de tal
saber que efetiva a teomorfose, revelamos em cada passo respectivo que ele
é, i) livre, isto €, desconhece coacdo normativa ao contrario do que ocorre com
o do homem dos tribunais, também refere-se a ii) um tipo de objeto que tem
gue ser pensado e dito sempre em modulacdo universal e, por fim, € um saber
que iii) faz da ideia divina a Unica e insubstituivel realidade capaz de valida-lo
episttmicamente. Seriam estas, pois, as condicdoes ou determinagcdes
fundamentais do saber que nos torna semelhantes a deus que até agora

76 Tal como acertadamente compreende a hermenéutica sedliana. Isto é, a socratizacdo de

Sedley do tema da semelhanca a deus no didlogo parece justificar-se, pois quem senao
Sdcrates seria capaz de conduzir o homem dos tribunais para o céu das esséncias permitindo-
Ihe experimentar uma condicao divina por ele j4 conquistada? Mais ainda, Sécrates € o homem
divino que Platdo descreve no Teeteto, permitindo-lhe distinguir de outros saberes o
propriamente filoséfico assim como o tipo de vida que enseja, € ndo por acaso sua missao
fundamental consiste em educar os individuos inserindo-os nos caminhos do saber filosofico e
seus objetos divinos de modo a poupa-los das investidas do novo tempo relativistico e
desagregador
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circunscrevemos. Contudo, ha outras. Para tanto, isto €, para extrai-las,
precisamos mergulhar novamente no tema da fuga para o alto. Pretendemos
com isto demarcar o que ainda pode, aos olhos de Platdo e no excerto
especifico, se constituir como premissa fundamental de validacdo epistémica
da ciéncia divina.

Sendo assim, tensionando o tema da fuga e estimulando sua poténcia
reveladora do saber divino, também diriamos: o saber conducente ao divino e
préprio do fildsofo se consuma num movimento vertical na direcdo oposta a
“‘natureza perecivel”. Lidamos aqui com uma premissa fundamental
concernente ao saber divino. Se, por um lado, num primeiro momento, o tema
da fuga para o alto propiciou avistarmos a presenca da ideia como eixo
imprescindivel da distincdo entre o saber divino e outras formas discursivas,
agora, por outro, nos revela um traco estruturante do modo pelo qual opera a,
digamos, “mecanica” filoséfica em seu processo de produzir informacgdes.
Portanto, lida neste diapaséo, a fuga para o alto que nos assemelha a deus
pode também referir-se a um movimento ascendente que pretende figurar um
processo gnosiolégico hierarquico como em outros contextos dialéticos'’” do
corpus. Somente na Republica, testemunhamos anteriormente mais de uma
vez a pressuposicao gnosiolégica de que conhecer implica sempre algum tipo
de desprendimento ascensional de uma condicdo a principio definida como
baixa ou inferior. E assim que no “simile da caverna” somos convidados a
decidir entre perseverar confundindo imagens com objetos reais ou subir rumo
a luz solar do saber (515€e). Mesmo o “simile da linha” (511b-c), como vimos,
esboga uma “imagem” do conhecimento ultimo e anipotético como resultado do
afunilamento gradativo da organizacdo da complexidade empirica até a
conquista da ideia do bem pelo pensamento puro. Isto €, somente livre dos
resquicios do dominio inferior da realidade é que o0 nous pode consagrar-se ao
conhecimento do que integra as unidades eidéticas e a complexidade légico-
ontologica do inteligivel numa sintese ultima. No Fédon é explicita a

adverténcia de que os verdadeiros objetos do saber somente se anunciam ao

" De acordo com PHILLIP (1969, p.89 ss.) nesta estrutura hierarquica verticalizada um

significado decisivo e fundamental é atribuido a algumas “ideias supremas” (megista gene,Sof.
241d). A dialética é exatamente a disciplina — leia-se filosofia — que no final de uma “subida” na
hierarquia dos seres deve possibilitar a aquisicdo da ideia do bem como o mais importante a
ser apreendido (megiston mathéma, Rep. 505 a).
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pensamento quando este considera despir-se das coisas da terra para
conquistar a sabedoria (67d-e). Cada um desses exemplos logra clarificar
ainda mais, a nosso ver, o papel de alegoria epistémica que a fuga para o alto
e a semelhanca a deus que dela decorre assumem no contexto do Teeteto.
Neste sentido, no excerto estariamos lidando com uma idiossincrasia
do novo modo divino de representar a realidade para quem subida (anabasis) e
descida (katabasis) exprimiriam excelentemente a dinamica, por assim dizer,
cinético-operacional dos logoi filosoficos no interior das sofisticadas
articulacbes eidéticas do inteligivel. Trata-se, enfim, de uma breve e concisa
reiteracéo alegdrica do mesmo movimento da dialética que Platdo expusera em
tantos outros contextos, algo que integra mais uma vez o excerto no contexto
da “guerra cultural” enfatizada por Sedley, no sentido de que Platdo estaria
neste momento a separar o “joio do trigo” no leque de ofertas epistémico-
discursivas concorrentes. Isto é, somente este saber “ascendente” que se
propunha verdadeiramente epistémico representaria um modelo de vida
adequado ao homem e sua precaria condi¢cdo na regidao inferior do real, dado
que, entre outras razfes, 0s saberes rivais sdo marcados por uma relacédo de

exterioridade!’®

entre 0 saber e aquele que o possui. Este tipo de relagao
permite a Platdo acentuar ainda mais a especificidade do saber divino
representado pela filosofia da ideia. Todavia, em que sentido as idiossincrasias
do saber verdadeiramente filoséfico apresentariam uma relacdo “organica”
entre cognoscente e cognoscivel, compondo assim um saber de qualidade
divina que autorizaria o fildsofo a estar “entre os deuses”, no topos uranos livre
dos males do devir, ainda que provisoriamente?

Uma resposta a esta pergunta ja foi esbocada no capitulo anterior e
envolve, como vimos, o tema da psychés periagbgé. Porém, diferentemente da
Republica, na qual aparece como o0 braco pedagdgico fundamental a
implementacédo da cidade e individuo divinos e por isto mesmo Platdo dilui o

tema da converséo por todo o texto, no Teeteto nos deparamos com uma sua

" Queremos afirmar com isto que, contrariamente aos saberes que desconsideram o eidos,

no saber platbnico had entre alma cognoscente e ideia cognoscivel uma cumplicidade
ontolégica, de tal maneira que ndo podemos falar de um agente que conhece se apropriando
de algo externo a ele, algo que é préprio dos saberes que lidam ndo com o eidos mas sim com
suas copias empiricas, que ndo apenas devem 0 seu ser a ideia como também levam uma
existéncia externa a ela e com carater de sombra ou natureza iluséria (Rep. 534c; Tim. 52b).
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expressao bastante circunscrita. Isto é, a longa ascensdo a condicdo divina
descrita na Republica ressurge compactamente no Teeteto como fuga do devir
que — livrando-o do mal — premia o adepto do modelo divino de vida com todas
as vantagens ontologicas que, la no alto, oferece a existéncia superior da ideia.
Contudo, é preciso ser dito, o saber divino que preside a ascensao deificante e
a conversao da alma ndo se encontra a disposicdo do homem dos tribunais
adepto do modelo de vida ndo divino, porque é demasiado incongruente com o
pragmatismo imediatista das assembleias e tribunais. Consequentemente, o
saber divino que guia o filésofo é tarefa da vida toda porque, entre outras
razBes, 0 seu longo tempo de maturagéo e exercicio € compativel com o nivel
profundo de transformacdo que acarreta a decisdo de guiar-se por ele.
Entretanto, por que isto ocorreria por ele e ndo por outros saberes que |he
fazem frente, ou melhor, no que se funda a capacidade transformadora do
saber divino? Encontramos na resposta a tal indagacao outra idiossincrasia do
saber divino de Platdo que nem de perto pode ser avistada nos saberes de
seus adversarios intelectuais. Trata-se do que poderiamos designar de

“simetria ontologica™"®

profunda entre aquele que conhece e o conhecido, algo
gue escapa completamente a alguns corifeus que se apropriaram da filosofia
de maneira frivola e que Platdo julga combater (Teet.173c). Queremos indicar
com isto que — diferentemente dos saberes instrumentalizados e alardeados
como filosofia — o saber divino é tal que o seu objeto presume um 6rgdo
receptor cognoscente forjado na mesma natureza superior donde surgiu. E o
mesmo principio™® do vinculo genético entre alma noética e ideia que
testemunhamos desenrolar-se na Republica e que agora no Teeteto

reivindicamos como fiador da “organicidade” vigente entre o adepto do modelo

7 Como vimos, a aima humana é aparentada em esséncia com a ideia (syngenés, Féd, 79d) e

Pgoode, por isso mesmo, avancar na direcao dela.

Encontramos aqui ecos da “teoria da percepgdo” de Empédocles de Agrigento segundo a
qual vemos “terra pela terra, e pela agua a agua, pelo ar o divino ar; ja pelo fogo, o fogo
destruidor, e pelo amor o amor, e ainda o ddio pelo triste 6dio” (DK 31 fr.B109, DA 1.2,404b10-
15). Isto €, o semelhante capta o semelhante porque ha elementos comuns na natureza. Desse
modo, se a realidade natural é constituida das mesmas raizes das quais também é constituido
o homem, pode-se dizer que, no que toca ao que € comum a elas, havera uma relagdo de
reciprocidade. Sobre isto escreve Oosthout(1991, p.77): “de acordo com esta teoria, a
percepcgao € possivel apenas se 0 0rgao sensitivo e 0 objeto da percepcdo contém elementos
materiais idénticos”. Portanto, o igual é conhecido pelo igual (homoion pros homoion, Tim. 45
e).
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de vida divino e o préprio paradigma que o guia. Isto €, entre um e outro ha
uma relacdo de pertencimento muatuo de tal modo que conhecer o objeto é para
o individuo ipso facto autoconhecimento regenerador de si. Este poder
transformador da ideia s6 faz sentido se supusermos — algo impensavel a
sofistica, por exemplo — haver entre cognoscente e cognoscivel uma
transferéncia de vitalidade e elevacdo ontologicas admissiveis somente entre
seres que compartiham da mesma natureza espiritual e, portanto, se
complementam em nivel radical, ndo obstante estejamos a falar de uma
relacdo “organica” entre eidos e psychés na qual somente esta Ultima se
beneficia da ideia ao passo que esta ndo sofre nenhuma alteracdo neste
consorcio.

Contudo, no homem esta alteracdo € o proprio sentido da pratica
filosofica, e este reconhecimento nos conduz a outra idiossicrasia do saber
divino que podemos depreender da deificante fuga para o alto enquanto
analogia epistémica. Trata-se de uma nota bastante peculiar ao saber divino
que poderiamos designar de “distanciamento da imediatez”. Referimo-nos com
essa expressao talvez a mais determinante e distintiva caracteristica do saber
divino que o tema da semelhanca a deus como fuga para o alto poderia aludir.
Em outras palavras, o saber divino também se configura como abordagem de

“segundo grau”®

que faz o pensamento voar (Teet.173e) por sobre a cidade
ignorando as solicitacbes imediatas do real inferior. Tal distanciamento —
frequentemente confundido com abandono pessimista da cidade e até mesmo
motivo de chacota (Teet.174a) — institui um tipo de abordagem do mundo em
total desacordo com a aderéncia intuitiva a imediacdo da sensibilidade incapaz
de por si s6 efetivar uma interpretacao epistémica ou intelectual dos estimulos
sensiveis. Este erro crasso foi denunciado por Sécrates no Fédon quando,

decepcionado e frustrado com os physikoi, revela o abandono da relagéo direta

81 Neste sentido, somente apés mediacdes secundarias que suspendem nossas crencas

habituais € que a hip6tese das formas pode se constituir como horizonte paradigmético em
relagcdo a qual se extrai um padrdo de “declinagdo” aplicavel a multiplicidade dos entes
individuais que preenchem o mundo do vir-a-ser (Schafer, p. 154). Teriamos assim um
contraste epistémico bifurcado entre a “intuicdo” intelectual e secundaria de conteudos
eidéticos, de um lado, e, de outro, 0 ambito sensivel imediato impermeavel ao verdadeiro, isto
€, este ndo se encontra a disposicao dos sentidos que séo insuficientes e mesmo impeditivos a
sua apreensdo, restando-nos apenas o caminho mediato do pensamento como empenho
especifico de acesso e exposicdo da verdade (Féd. 65 a-67b).
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com o0s entes sensiveis e o firme propédsito de recorrer somente aos logoi no
afa de produzir para aqueles uma explicacdo mais filosoficamente satisfatéria
(99d-100a).

E precisamente este compromisso com os logoi que enseja, digamos,
um intersticio entre a alma e o mundo como condicdo preliminar da deificacdo
e, portanto, da profunda alteracdo que toma de conta do individuo. Neste
aspecto, fugir para o alto tornando-se tal qual deus figuraria no Teeteto o
necessario recuo frente ao mundo de modo a refleti-lo por intermédio dos logoi
e seus objetos ideais. Estariamos, pois, diante de um tipo de saber cujo
compromisso epistémico aponta para uma classe de objetos que nao se
apresenta as formas contumazes de recep¢do do mundo, e a ela 0 acesso
somente é possivel pelo espelhamento dos logoi, assim como por uma
inversdo radical do papel entre os polos da relacdo gnosiolégica — outro
atributo peculiar ao saber divino. Com efeito, ao contrario de outros saberes,
nesta moldura epistémica temos que é o objeto da ciéncia que se apossa do
investigador transformando seu estado existencial’®>. Ou seja, se estamos
autorizados a reconhecer a profunda mutacdo que o saber divino empreende
na alma, devemos isto a surpreendente no¢do platdnica de que a atividade
verdadeiramente epistémica é tal porque entre conhecedor e conhecivel ndo ha
relacdo de exterioridade — alma e ideia tém origem comum, ja sabemos —, e
muito menos de preponderancia do primeiro sobre o objeto do seu saber. Muito
pelo contrério, diante do melhor critério e da norma ontol6gica suprema, € isto
que conhece quem se dedica ao saber divino, 0 agente conhecedor é
inapelavelmente atraido pela gravidade da perfeicdo da ideia de maneira que
sua existéncia toda é monopolizada e torna-se “cativa” em sua hospedagem
divina auferindo beneficios em todos os sentidos. Por outro lado, o
distanciamento gradual da ideia reduz a qualidade ontolégica do agente e de
todas as coisas (Féd.74d-e). Esta forca de atracdo que o conhecido exerce

sobre o conhecedor ao ponto de intervir — por aproximagéo ou distanciamento

182 |sto fica patente no modo com que Platéo aborda a relagdo cognitiva da alma com a ideia do

bem. Isto &, o conhecimento do bem conduz a alma até um estado ordenado, como vimos na
Republica, pelo qual a luz do que foi conhecido (BEIERWALTES 1957, p. 61-79) o individuo
despreza 0 mal e assume a acao boa e exitosa (eupragia). Dito de outro modo, a ascenséo
dialética até o divino inteligivel assim como a contemplacdo do bem em seu limite significa uma
transformagdo profunda e implica necessariamente o desejo de encarna-lo na pratica
(BALLAUFF 1952, p. 41-52).
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— de modo ontologicamente impactante nas mais profundas fibras do seu ser,
ndo se pode atribuir a nenhum outro saber com o qual Platdo litigava. Isto €,
nem o saber comprometido com o “espetaculo” imediato do mundo que ofusca
e inibe em seu brilho, respectivamente, os segredos mais profundos da
natureza e o movimento autdbnomo®®® dos logoi, e muito menos o saber
eclipsado pelo jogo de interesses menores que costuma nos acompanhar com
mais frequéncia no mundo da politica, pressuporiam sobre si mesmos haver
algum tipo de subalternacdo existencial ou integral na lida com seus objetos,
tampouco descreveriam o0 contato profundo com o contetdo do que ensinam
como uma experiéncia “erotico-estatica™®*,

Enfim, Platdo, em seus esforcos para restituir e livrar a filosofia de
todas as deformacBes conceituais sofridas de modo a restaurar sua tarefa
devida (Rep.611c-e; Sof.242c-e), expde, a nosso ver, na suposta digressao e
no excerto nela contido, uma radiografia filosofica do saber divino e das
condi¢des pelas quais assume qualidade epistémica vertendo em divindade
guem se dispuser acolhé-lo. Trata-se, antes de tudo, de um saber que
prescreve uma pratica metddica de “abandono” provisério do mundo material
pela qual somos instados a adotar um ponto de vista explicativo
exclusivamente “espiritual”, isto é, inteligivel e superior, sobre os objetos
situados nos niveis inferiores da gradacdo ontolégica desenhada por Platéo.
Por outro lado, dissecar as condi¢cbes de acesso a este ponto de vista nos

permitiu divisar no Teeteto as mais relevantes idiossincrasias*®® do saber divino

'8 No Fédon, Sécrates anuncia que teremos de perscrutar minuciosamente as causas do vir-a-

ser e deixar de ser (95c -96a) recorrendo a uma “segunda navegacao” (deuteros plous, 99d)
como método de investigagdo que prescinde dos sentidos e faz uso exclusivo dos logoi. No
didlogo, Isto faz-se necessario a fim de evitar o perigo que ha nas contradicées (enantios logos,
101a) que surgem tanto na forma de explicagcdes contrarias para 0 mesmo fendmeno quanto
na mesma explicacdo para fendbmenos contrarios (10la-c), 0 que diminui nosso apreco em
relagdo ao logos em geral produzindo aversdo a razdo (misologia). Em sua autobiografia
intelectual que descreve no dialogo, Socrates considera seu método mais seguro
(asphalestaton,100d) exatamente porque evita as contradicbes que inerem ao sensivel
(KERFERD 1981) e também resultam da confianga excessiva posta na percepcao sensivel
(96b, 96e-97b, 99¢e, 100d, 101a), o que torna necessario o ensino da habilidade argumentativa
(tekhné peri tous logous) como meio pra se chegar a verdade (DELCOMMINETTE 2016).

% No Banquete, em 218b, a “mania” cognitiva do fil6sofo chega a ser comparada ao frenesi
bacantico.

%5 Em nossa andlise do Teeteto evitamos desenvolver aquela que é uma das mais notaveis
idiossincrasias do saber divino que resulta da revisdo programatica da filosofia tocada por
Platéo, qual seja, o vinculo entre ciéncia e ética, isto &, a doutrina da virtude-ciéncia. E assim
optamos porque julgamos este tema — e suas relagbes com a deificagcdo — suficientemente
desenvolvido no capitulo anterior, no qual revelamos aspectos éticos e politicos que cercam a
homaéiosis theoi na Republica. De qualquer modo, é esta idiossincrasia que lanca luz, inclusive,
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reveladas em seus elementos formais nos seguintes termos: como ja
demonstrado, o saber divino € livre, universal e depende da idéia, é, pois, de
ordem inteligivel. Mas também, o saber divino é tal que ele somente se efetiva
num movimento ascensional que poderiamos designar de “acrocinético”, como
bem sugere a fuga para o alto. Por outro lado, no saber divino, entre
cognoscente e cognoscivel, ha uma comunh&o de origem ou “simetria
ontolégica”. Formalmente tal saber também considera que seu conteudo n&o
coincide com a experiéncia espontanea e direta do mundo, exigindo para sua
efetivacdo um “distanciamento da imediatez”. Finalmente, o saber divino é
profundamente marcado pela tutela integral do conhecido em relacdo ao
conhecedor, de maneira que poderiamos denomina-lo de “objetal-normativo”.

A partir de agora, contudo, com este conjunto de significacdes acerca
do saber divino que emerge dos movimentos expositivos precedentes, iremos
lancar luz sobre a disputa discursiva que envolve a epistémé no dialogo. Desse
modo, neste derradeiro momento desta secdo pretendemos demonstrar que
algumas argumentagcfes desenvolvidas no Teeteto e dirigidas a Heraclito e
Protagoras sdo também indiretamente reveladoras do saber divino, e tal ocorre
na mesma propor¢cdo em que Socrates fustiga o principio epistémico que
orienta suas filosofias pontuando as inconsisténcias de diversas ordens que
dificultam sua aceitagcdo como base segura para a producdo da epistémé. Em
termos mais sucintos, da disputa em torno desta, extrairemos das refutacdes
socraticas o que ainda pode ser dito acerca da natureza e estrutura do saber
divino no dialogo Teeteto. Contudo, trata-se agora de ndo mais enfatizar o
déficit epistémico-cognitivo do vulgar homem dos tribunais e assembleias como

testemunhamos anteriormente, mas sim de por sob escrutinio uma elaborada e

sobre as informacgfes de ordem moral que Platdo insere no excerto candnico do Teeteto. Dito
de outro modo, o saber parece ser o elemento decisivo de estima e atribuicdo de validade ao
préprio conteido moral que se deslinda na passagem. Isto é, a prépria justica e piedade que
acompanham o saber no processo de deificacdo parecem depender deste, e é razoavel que
assim pensemos. Com efeito, o Teeteto € um escrito datado imediatamente apds a Republica
e, portanto, é plausivel afirmar que a nocao de justica presente no excerto presume 0 imenso
repertério de conceitos légicos e epistemoldgicos que se articulam na Republica em torno do
tema. Por outro lado, também a piedade a qual Platdo faz referéncia no excerto diria respeito
ao divino ja concebido eideticamente e corresponderia a uma crenca intelectual na ideia ao
invés de ritos de observancia com finalidades de autofavorecimento. Em termos concisos,
justica e piedade implicam o saber da ideia no excerto.
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aceita nocdo epistemologica comum a Protagoras e Heraclito, porém
incongruente com os pressupostos do saber divino da ideia e do seu objeto.
Entretanto, antes de qualquer analise, a guisa de uma melhor
compreensao, cabe-nos informar: na se¢do anterior, como vimos, Platdo — na
suposta digressdo e mirando a adesdo acritica ao “espetaculo” da empeiria
como observara no homem dos tribunais — faz referéncia ao carater inteligivel
do fundamento epistémico do saber do filésofo, algo que ndo ocorre quando
nos ocupamos com o debate propriamente epistemoldgico do didlogo Teeteto.
Todavia, o litigio tedrico em torno da episttmé que o texto encerra também
pode muito bem ser descrito, em termos sucintos, como uma exposi¢cao do
tipico modo socratico de refutar aplicado as posicfes de Heraclito e Protagoras
fincadas em torno da pressuposicdo de que a percepcao (aisthesis) seria
suficientemente confiavel*®® enquanto fundamento de um saber que se
pretenda verdadeiramente epistémico. Por outro lado, o saber divino com o
qual nos ocupamos, como explicitado, retira seu carater epistémico do
fundamento inteligivel da ideia. Sendo assim, as argumentacfes socraticas
referentes ao fundamento epistémico dos saberes naturalista e sofistico
somente revelam elementos estruturantes do saber divino teomorfizante se
tivermos em mente a presenca nado-declarada da ideia divina como parametro
cognitivo mais confiavel contraposto ao fundamento pretensamente epistémico
gue Heraclito e Protagoras atribuem a seus saberes. Em outras palavras, por
intermédio deste diapasdo hermenéutico, isto é, eidos pressuposto®®’ versus
aisthesis, é que lograremos extrair certos elementos Ultimos que de certa
maneira completam o conjunto de conceitos que compde o saber divino e que

— sob nossa angulacao discursiva — é tarefa do Teeteto anunciar.

186 A desconfianga em relagédo a percepgéo se inscreve no contexto da critica, como veremos,

dirigida a concepc¢éo disseminada entre certos heracliticos, para quem a processualidade das
coisas sensiveis exclui o conhecimento, algo que testemunhamos com bastante nitidez, por
exemplo, no Timeu (27d-28 a; 48e-52d). No Teeteto, Platdo retoma essa critica de modo
radicalizado, isto €, tudo imerge de tal maneira no fluxo ininterrupto que em relacdo a
percepcdo ndo somente o afetante (poioun) e o afetado (paschon) se encontram num
movimento incoercivel como também as qualidades que se originam no objeto sensivel pela
afeccdo (calor ou brancura, por exemplo) e a prépria percepcdo sensivel que se observa no
individuo sofrem mudancas qualitativas constantes (Teet. 82a-183c; Mén. 80e-81e; Féd. 245c¢-
257b; Tim. 61d-68b).

187 Seguiremos, neste aspecto, a compreensdo de Cornford para quem “a auséncia da teoria
das ideias (Teeteto) € uma estratégia deliberada de Platdo para forcar a aporia da
investigacdo, mostrando a impossibilidade de se chegar a uma concluséo sobre o
conhecimento sem se fazer apelo as ideias transcendentes” (CORNFORD 1979, p. 22).
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2.2) O que é, afinal, a epistémé?

Ao longo do Teeteto se alternam sucessivamente as seguintes
definicbes de epistémé: a ciéncia é percepcdo (151ess), opinido verdadeira
(200e) e opinido verdadeira acompanhada de logos (201c-d). Contudo, ndo nos
interessa uma avaliacdo pormenorizada’® de cada critica a que Sécrates
submete as definicdes de ciéncia com as quais se depara no curso do dialogo.
Julgamos bem mais relevante e propicio as nossas pretensdes heuristicas o
destaque da critica socratica relativa a primeira definicdo de epistémé enquanto
percepcao. Isto é, a critica da percepcdo como fundamento epistémico do
saber nos parece suficiente a extracdo de alguns significados que enriquecem
a nossa compreensdo das relacdes entre o saber divino e o tornar-se
semelhante a deus. Sendo assim, selecionamos algumas passagens
especialmente proficuas na qual Platdo tematiza exatamente as deficiéncias
cognitivas do ato perceptivo paralelamente a demarcacdo no objeto de certas
propriedades epistémicas alusivas a ideia e capazes de gerar cognoscibilidade
mais confiavel do que a percepcao e o objeto percebido. Em termos sucintos,
diriamos, com a critica da percepc¢ao se inicia um conjunto de argumentacdes
gue busca conduzir o interlocutor a crenca de que a percepcao induz a um
estado de confusdo mental e que, por isto mesmo, seria incompativel com a
epistémé, que deve obter do objeto uma maior clareza de visdo possivel. Por
sua vez, tal condicdo psiquica refrataria a ordem epistémica e produzida pela
percepcdo pode ser explicada, por um lado, pela prépria natureza da
percepcdo assim como pelo objeto sensivel que lhe corresponde e, por outro,
em funcdo de uma débil interacdo cognitiva entre formas, percepcao e
percebido. Sendo assim, com base no exposto, extrairemos 0 que mais pode
ser revelado acerca do saber divino no exame desses momentos que efetivam
a critica socratica as pretensdes epistémicas da aisthésis. Avaliemos, pois,
inicialmente, o que na natureza da percepcado e do objeto sensivel obsta a sua

aceitacdo como principio epistémico valido.

%8 para uma compreensdo mais detalhada dos argumentos socraticos relativos a tese

protagoriana, indicamos a leitura das 12 objecdes elaboradas por Chappel (CHAPPELL, 2004,
pp. 88-149).
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2.3) A percepcéo e seu objeto

Antes de iniciarmos, entretanto, tenhamos em mente que a inquiricao
acerca do que “sao afinal essas aparicbes em nés” (155a) se inscreve no
contexto do Teeteto também como denuncia das consequéncias danosas a
filosofia que derivam de um posicionamento acritico frente a natureza e as

possibilidades cognitivas da percepcdo®

, tal como Sdcrates enxerga em
Protagoras e Heraclito. Com efeito, referindo-se aos seus adversarios no
dialogo, Platdo informa que a tese para a qual ciéncia e percep¢do sao 0s
mesmos devemos tanto a Protagoras que afirma ser “o homem medida de
todas as coisas” quanto a “tribo de Homero e Heréclito para quem as coisas se
movem como correntezas”(160d-e). Isto é, Heraclito e Protagoras conceberam
suas filosofias e suas respectivas conclusdes sobre o “ente” sem examinarem
suficientemente as possibilidades cognitivas da percepcao e, por fim e por isso
mesmo, viram movimento e relacdo em tudo.

Desta imprudéncia resultam consequéncias filosoficas nada
despreziveis. Com Protagoras, isto significou a fragmentacdo da verdade no
individuo tornando impossivel a opinido falsa (167d), ao passo que em

190

Heraclito™™" a fluidez intransigente de todo ente torna até mesmo insustentavel

a nomeacao das coisas restando inviavel a propria epistémé. Mais ainda,
diriamos que o denominador comum a unir Protagoras e Heraclito e que urge

demolir pela critica da percepcdo é a afirmacdo do movimento'®* como a

189 A critica socratica no Teeteto trata, sobretudo, de descrever a percepcdo sensorial

constatando seus limites epistemoldgicos, isto é, como ela ndo tem acesso ao ser (ousia) dos
objetos é equivocado relaciona-la com a verdade, e por isso mesmo nenhuma definicdo
apropriada do saber pode-se conseguir através dela (Teet. 186¢-e), nha medida em que 0s
objetos da percepcao séo, por definicdo, mutiveis e claramente diferentes das ideias (Féd, 79
a; Tim. 28 a).

% Embora se atribua esta tese a Heraclito no contexto do Teeteto, ha controvérsias
relacionadas a se seria dele mesmo a sua autoria. Por exemplo, de acordo com Flaksman,
“somente na Ultima ocasido em que a teoria do fluxo universal € discutida no Teeteto, entra em
cena sua versao extremada, segundo a qual “tudo se move sempre em todos os sentidos”. O
texto do didlogo indica claramente que essa vers@o extremada esta sendo atribuida somente
aos heracliticos, e que apenas ela é criticada no didlogo, enquanto a concep¢do moderada,
esta sim atribuida a Heréclito, ndo é atacada” (2014). Tratar-se-ia, pois, da critica do fluxo
universal levado as ultimas consequéncias pelos discipulos de Heraclito e ndo por ele mesmo.
91 Na literatura sobre o Teeteto ha duas principais fontes de interpretacdo sobre as relagdes
entre as teses de Protagoras, Heréclito e Platdo no dialogo. Uma dessas fontes € Cornford
(2003, p. 5-101) para quem Platdo teria concordado com a tese do fluxo apenas quando
relacionada a realidade sensivel assim como teria feito uma “combinagao dialética” entre as
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determinacdo fundamental de todo ente (152d-e). Contudo, a mais drastica
consequéncia que essa cosmovisdo filosofica e seu fundamento epistémico
poderiam engendrar, a nosso ver, Platdo aponta na impossibilidade de que — a
partir das premissas de ambos — possa existir algo “em si e por si”. Isto é, de
tudo isso resulta que "nada € um ele mesmo por si mesmo, mas sempre surge
para algo, e o termo “ser” é preciso eliminar por toda parte”, apesar do seu uso
frequente (157a-b). Em dUltima analise, € esta consequéncia que importa
combater.

Para tanto, o campo do combate se desenha na analise da percepcao
enquadrada como pressuposicdo cognitiva fundamental pela qual Protagoras e
Heréclito disseram o que disseram sobre o ente. Em outras palavras, tanto um
quanto outro ndao oferecem boa descricdo do objeto do conhecimento
epistémico na medida em que, nos termos de tais pensadores, o0 ente sensivel
aparece necessariamente como relacional e mutavel'® dada a prépria
estrutura da percepc¢éo e do objeto sensivel, 0 que obriga Socrates a investigar
como estes Ultimos se relacionam. E com base neste arco de preocupacdes
que Sécrates, assim julgamos, interpela o jovem matematico Teeteto a definir
‘0 que €77, afinal, epistémé. E dele recebe a seguinte resposta: “assim sendo,
aguele que tem a ciéncia de algo parece-me perceber aquilo de que tem a
ciéncia e, a0 menos como parece agora, ciéncia ndo € outra coisa sendo
percepcao” (151e). Contudo, ndo obstante tratar-se de um matematico, Teeteto
ndo escapa da desconfianca socréatica em relacdo as primeiras definicdes dos
interlocutores que resultam geralmente da adesdo espontanea a resposta
irrefletida. Isto €, verter a episttmé em percep¢do seria algo de valor como

teses de Protagoras e Heraclito. A outra, € Burnyeat (1990, p. 7-10), segundo o qual e
contrariamente a Cornford, Platdo em nenhum momento do Teeteto condescende com
Protagoras e Heraclito.

92 Sobre o carater mutavel do objeto sensivel nos diz Brisson: “no Teeteto, Platdo procura
mostrar como e por que a percepg¢ao sensivel ndo pode constituir o fundamento do verdadeiro
conhecimento, que ele denomina ‘ciéncia’ ou ‘episteme’. Assim empregado, o termo sensivel é
sindnimo do termo ‘devir’ (a Genesis, Tim. 64 a, 92c). O devir se caracteriza pela geragéo e
pela corrupgdo. Toda realidade que pertence ao devir aparece, ndo cessa de se transformar,
de se deslocar de um lugar para o outro, e desaparece. Este é um postulado universalmente
aceito na Grécia antiga e € ele que constitui o ponto de partida da reflexao filosofica de Platdo
sobre as coisas sensiveis” (2010, p. 67-68). Por outro lado, o carater relacional do ente
sensivel atestamos no reconhecimento de Sécrates de que é no “comércio de umas com as
outras que todas as coisas vém a ser” (156e), isto é, qualquer agente e qualquer paciente se
determina numa relagdo, sendo assim "algo nem é agente antes de encontrar o paciente, nem
paciente antes de encontrar o agente” (Teet. 157 a).
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fizera Teeteto? (160d). Em outros termos, € consistente atribuir a aisthésis a
condicao de fundamento do saber epistémico?

Socrates, entdo, inicia 0 exame da percepcao, porém, nao sem antes
identifica-la ao objeto percebido, uma vez que, assim concorda, “aparecer &
perceber” (152b). A nosso ver, esta estratégia lhe permite inicialmente
descrever a tibieza epistémica da percepcdo em funcdo de como aparece o
objeto sensivel. Com efeito, se perceber é aparecer, entdo, a critica da
percepcao (capacidade de perceber) é a critica do percebido, do que aparece e
se da a perceber pela percepcéo, isto €, € a critica do objeto sensivel e sua
imagem'®®. Por sua vez, em Platdo, como sabemos, a condi¢do ontolégica do
ente sensivel é definidora de suas possibilidades cognitivas*®*. Assim, dizer do
gue aparece como ele aparece (em quais modos aparece) também explicita as
condicBes que definem o verdadeiro valor epistemologico da percepcao e do
percebido. E 0 que comeca a fazer SoOcrates ao desenvolver o curioso
argumento dos “seis ossinhos” (154c) no qual a percepgdo e seu objeto s&o
postos como contra-exemplos de uma cogni¢cdo epistemicamente confiavel.
Muito pelo contrario, serdo sempre responsaveis por um testemunho da
realidade sensivel no minimo confuso. E isto porque, como no singelo e
pitoresco exemplo, a confusdo se instaura Nno momento mesmo em que 0S

opostos coincidem ocorrer no mesmo objeto na medida em que a percepcao

198 Trata-se também, portanto, de enfrentar a problematica realidade da imagem (DERBOLAV

1972, p. 187-194; DORTER 1994, p.136-140). No Créatilo, por exemplo, Socrates afirma
constituir a imagem o fato dela ser semelhante e dessemelhante ao modelo, e que a
semelhanca perfeita tornaria a imagem um segundo modelo original (432a-c). Neste sentido, o
objeto sensivel e sua imagem sao incapazes de determinar seu contetdo de verdade restando
somente ao pensamento esta possibilidade. Sendo assim, a mais importante tarefa filoséfica
consiste em determinar se o0 pensamento toma a imagem como mera imagem ou
desavisadamente a considera a propria verdade (Rep. 476¢-d). Tal tarefa € premente porque é
da indistincdo entre imagem e verdade que despontam a ignoréncia e uma conducéo errbnea
da vida (Teet. 150e; Rep. 516¢-d). Por outro lado, a imagem néo é a verdade, mas aponta para
ela (Bang. 215a).

1% Como testemunhamos no simile da linha no capitulo anterior, ha em Platdo uma clara
relagdo, ndo apenas cognitiva, mas também axiolégica, entre os recursos cognitivos da alma e
distintas classes de objetos. Tal relacdo institui uma correspondéncia simétrica entre as
diferentes capacidades de evidéncias e graus epistémicos, de um lado, e, de outro, separadas
esferas do ser (Rep. 476e-478c). Desse modo, a percepgdo sensivel e ao seu grau epistémico
maximo da mera opinido verdadeira (doxa aléthés) correspondem as coisas sensorialmente
perceptiveis, ao passo que ao pensamento e ao grau maximo do saber correspondem as
coisas inteligiveis. No Sofista, Platdo assinala esses ambitos recorrendo a dois grupos de
filosofos, dos quais uns atribuem ser apenas as coisas corpéreas, outros apenas as ideias
intelectualmente apreensiveis (248e-249a). O transito dialético entre estes ambitos do ser € a
intencéo basica de Platéo, e isto significa, entre outras coisas, assemelhar-se a deus.
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registra que algo se tornou maior e menor — seis 0ssinhos — sem ser
aumentado (154c). Isto é, o “maior” e o “menor” aos seis ossinhos se
acrescentam sem que o objeto se altere na presente e imediata experiéncia
perceptiva.

Em nossa angulacéo, € possivel entrever, neste momento do dialogo,
uma contraposicdo fundamental entre a solidez e a qualidade ontolégica do
objeto divino da episttmé verdadeiramente filoséfica e a inconstancia da
percepcao e do seu objeto, algo que a torna incapaz de mediar a verdade. Mais
ainda, no exemplo dado, vislumbramos a presenca do objeto divino
discretamente apresentado sob a forma de algumas condi¢cBes que Socrates
sugere ausentes do objeto sensivel ao referir-se que se encontram em plena
luta certos principios que na alma irrompem quando esta se ocupa com aquela
condicao peculiar dos ossinhos e também de outras “miriades e miriades de
objetos” (155c). Primeiro, Socrates nos diz que “nenhuma coisa tornar maior
nem menor, nem em volume, nem em nlimero, enquanto for igual ela mesma a
si mesma”. Este principio que luta pela atencédo da alma € acompanhado por
outro, segundo o qual “aquilo a que nem se adiciona e de que tampouco se
subtrai, isto devemos afirmar nem aumentar nem diminuir jamais, mas ser
sempre igual”’. Finalmente, nos faz conhecer um terceiro principio que soa
como férmula geral do ente que devém: “é impossivel aquilo que nao era
tornar-se algo sem o ter-se tornado ou estar tornando-se” (155a-b). Com tais
principios — especialmente 0s primeiros — SOcrates parece querer convencer
Teeteto de que qualquer objeto perceptivelmente interpelado ferird certas
condicBes gerando necessariamente disfuncionalidade cognitiva sob forma de
contradi¢cbes insollveis pelo filtro da propria aisthésis que as gera. Por outro
lado, as condi¢Bes estipuladas nos principios que acorrem a alma em presenca
daquelas dificuldades, apontam o que precisa possuir o objeto para tornar-se
imune ao conflito predicativo que absorve o percipiente diante do dado
fenoménico. Assim, verter a interpretacdo do dado sensivel em cognicao
confiavel implica que a ele atribuamos uma qualidade sempre igual a si mesma
ou uma condicdo tal que seja refrataria a qualquer acréscimo ou subtracao.
Ora, ser sempre igual a si mesmo é uma condi¢cdo que poderiamos vincular

com elevado grau de confianca a propria férmula da ideia presumida existir “em
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si” e por si” (kath'auto)'®®, precisamente o0 que reiteradamente Sdcrates

"1% ge |evarmos muito a sério

sublinha como impossibilidade de algo “ser
Protagoras e Heraclito e seus modos convergentes de interpretacdo do objeto
sensivel nos limites da percepcéo.

Nesta perspectiva, predicar “maior” ou “menor” aos mesmos ossinhos
significa bem mais do que apenas ilustrar tais limitagcdes, ndo obstante o faca.
Também define e expressa, assim pensamos, uma espécie de aplicacdo
restritiva das formas divinas no sentido de que aponta para uma relacao
epistemicamente estéril entre estas e o objeto sensivel cujo efeito é a reducéo
do poder cognoscitivo do eidos e, consequentemente, da possibilidade de um
ordenamento da realidade fenoménica mais intelectualmente sélido. Por outro
lado, se na experiéncia imediata os ossinhos permanecem 0s mesmos, isto €,
se 0 que muda sdo as atribuicbes qualitativas, entdo a causa do disturbio
intelectual que emprega qualidades opostas no mesmo objeto outra nédo
poderia ser sendo a variabilidade'®” da prépria aisthésis interposta entre forma
divina e objeto particular-empirico.

Neste sentido, com o exemplo dos ossinhos, Socrates parece também
salientar a profunda incongruéncia que ha entre um saber fundado na
aisthésis e seu modo irrefletido de aquisicdo do objeto e outro dito divino que
somente se efetiva no atravessamento metdédico do objeto sensivel por uma
forma discursiva de segundo grau gradativa e demorada, algo que também
presume certo estado ontolégico do seu objeto que o credencia a
cognoscibilidade racional-epistémica. Entendemos que este estado ontolégico
esta dito nas entrelinhas dos principios evocados pela alma diante da confusdo
qgue lhe assoma devido a variacdo contextual e incerteza conceitual do objeto

sensivel e, em certo sentido, com tais principios, como vimos, também se

195 p expressédo kath’auto — “em si” ou “por causa de si mesmo” — caracteriza, junto com outras

determinag¢des, o modo de ser eidético. Assim, por exemplo, no Banquete (211b), o belo
eidético é definido nos seguintes termos: ele é “ele mesmo” (auto), “consigo mesmo”
(meth’auto), “sendo sempre uniforme” (monoiedes aei on), enquanto as demais coisas belas
dele participam (metechonta), sem que ele seja minimamente afetado.

% Testemunhamos no Sofista uma clara distincdo entre dois modos fundamentais em que
podemos nos referir ao ser ( 255c¢), isto &, “dos seres, um se chama ente em relagdo a si
mesmo (ton ontbn ta me auto kath'auto), e outro em relagcdo a outra coisa (ta de pros alla aei
legesthai). Obviamente, o modo legitimo de se dizer o ser que escapa completamente a
Protagoras e Heraclito outro ndo pode ser se nao o do primeiro tipo.

97 Tal variabilidade do ato perceptivo sequer poupa o proprio individuo que percebe, isto &,
nem para o proprio sujeito ele aparece como sendo o mesmo (Teet. 153 e; 154 a).
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anuncia o que a alma intui como sendo o enquadramento adequado a captura
epistémica do objeto, uma espécie de antidoto intelectual — pode-se dizer —
pelo qual evitamos distorcer indefinidamente o objeto e que pode muito bem
ser posto sob a forma do seguinte axioma: a cognoscibilidade racional do
objeto requer que este mantenha-se sempre igual a si mesmo, isto €, com
constancia, inalterabilidade e, por conseguinte, identidade’®®. Em termos
sucintos, contra o padrdo de inteligibilidade de Protdgoras e Heréclito
subserviente a percepcao e falseador do objeto do saber epistémico, pois vé
neste a instabilidade como determinacdo fundamental, alude-se ao modo

eidético de existéncia como unidade®®

e indissolubilidade pétreas em relacao
as quais nada se pode acrescentar ou subtrair. Entretanto, nenhuma férmula
poderia melhor e mais sinteticamente transcrever o que se diz aqui acerca do
objeto da epistémé do que, como ja indicamos, a denominagao “em si e por si”
(auto kath”auto), no sentido de ser um signo filoséfico que sintetiza nele mesmo
diversas determinacdes estruturais que instauram consistente fundamentacgéo
ontoldgica ao divino, tanto vertido em eidos quanto algcado a condicédo de objeto
da ciéncia do verdadeiro. Dispersa em alguns dialogos e expressa de modo
discreto no litigio tedrico que preenche a maior parte do Teeteto, tratar-se-ia de

~

uma férmula que denota a pureza®® do eidos frente a corruptibilidade do
sensivel, assim como estabelece as condicbes de acessibilidade ao objeto

divino eidético e o tipo de cognoscibilidade que se lhes corresponde em relacdo

1% Neste sentido, Platdo vincula o epistemicamente cognoscivel as propriedades eivadas de

valor e perfeicdo — imperecibilidade, imutabilidade, indivisibilidade — com as quais pensou-se
inicialmente o “ser” (Cf. PARMENIDES, DK 28 B 8; Féd. 80 a-c; Bang. 211 a; Rep. 508d, 527b).
Por isto mesmo, Platdo somente atribui cognoscibilidade superior ao que pode ser apreendido
como algo uno, idéntico, determinado, e ndo por acaso fara do eidos divino o ser por
exceléncia, recusando ao objeto sensivel qualquer atributo epistémico na medida em que este
ndo é ser em sentido pleno, encontrando-se entretecido pelo nao-ser e deslizando
constantemente entre uma condi¢do e outra (Rep. 479d).

° A ideia como unidade (monas) ndo pode ser interpretada como uma entidade em si mesma
trancafiada, mas sim como algo Unico e completo cuja existéncia “desdenha” das multiplas
coisas causadas por ela e que sdo sempre incompletas e insuficientes. Isso salienta a
“perseidade” da condicdo “em si e por si” da ideia em contraposicdo a existéncia por
participagdo das coisas individuais percepcionadas (Bang.211c). Por outro lado, e este é outro
contraste gritante entre eidos divino e objeto percepcionado, o fato de as ideias ndo ostentarem
partes — como unidades inteligiveis que sdo — as torna imunes ao perecimento, que nada mais
significa do que a desagregacéo das partes de um todo (Féd. 78b-c). Desse modo, a inteireza
da ideia como unidade deve ser vista como absoluta, isto €, como monoeidés uniforme no
sentldo de que ela é coincidente consigo mesma (Féd. 44b; Parm. 129 a-d).

% E preciso ter em mente que a cognoscibilidade prépria do eidos divino dimana de seu status
metafisico que prescreve a pureza ou a auséncia de mistura em sua natureza (Fil. 52d-53b,
58c-d, 59c), e é por isto mesmo que a ideia se credencia a atuar como paradigma indefectivel
(Féd. 69b-c; Rep. 510 a, 520c; Bang. 212 a; Sof. 240 a-b).
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a qual levantamos alguns elementos nas secfes anteriores. Assim sendo, do
exame primeiro de Sdécrates fustigando, em seus elementos nucleares, o que
prescreve a fina flor tedrica acerca do ente, inferimos uma sutil e etérea
representacdo de outro elemento estrutural que condiciona o saber divino e
dispensa seu objeto do céarcere relacional e mutavel com o qual a percepcao
torna o individual-empirico epistemicamente nulo ao enreda-lo em
contradicdes. Neste sentido, a condicao kath'auto do ser eidético se afigura, no
litigio teérico do Teeteto em torno da epistémé, enquanto dado estrutural®®* que
demarca o verdadeiro objeto epistémico exigido a efetivacdo do saber divino e,
portanto, da teomorfose. Todavia, em relacédo a esta, no Teeteto, ha ainda algo

mais a ser dito acerca de suas exigéncias epistemoldgicas.

2.4) A alma, mais uma vez, a alma

Na secdo anterior, a analise da percepcdo como fundamento
epistémico foi desenvolvida como critica do objeto da percepcao, isto é, se
desenhou com base naquilo mesmo que apresenta o percebido. Este, por sua
vez, se dermos suficiente atencdo ao modo como se comporta, exibe certas
deficiéncias intrinsecas atinentes também a percepc¢do, uma vez que Sécrates
justapde esta ao seu objeto. Em termos estruturais, o carater relacional e
mutavel do objeto sensivel — celebrado por Protdgoras e Heréaclito — deixa
claro, como nos mostram 0s o0ssinhos, as limitacbes e inconveniéncias de
tratarmos a percepgdo como epistémé. Muito contrariamente, daquela e do
modo pelo qual aborda o objeto sensivel, sé podemos esperar devaneios que
tornam indistinguiveis vigilia e sonho, mas também contradi¢cbes que resultam

de uma incompatibilidade fundamental entre objeto divino e percep¢ao. Trata-

21 Em termos estruturais a determinacé@o auto kath'auto se encontra em franca oposicdo as

limitagBes e relativizacdes a que estdo sujeitas as instanciagdes empiricas do eidos divino.
Desse modo, como ja apreciamos no Banquete (211e), o eidos do belo estruturalmente nao se
encontra submetido ao devir, perecimento, definhamento ou crescimento, isto &, ele ndo é belo
num aspecto e noutro ndo. Bem ao contrario, ele é inteiro (eilikrines), puro (katharon), e sem
mistura (ameikton). Em outros termos, ele ndo aparece em alguma outra coisa (oude pou on
heterd tini, 211 a) como existéncia subalterna, uma vez que ele é ele mesmo por causa de si
mesmo, e € exclusivamente e sem mistura aquilo que ele &, a saber, belo (211c). Ser
kath'auto, portanto, significa um ser sem dependéncia e relativizacdo, um ser que se absorve
completamente em sua determinacdo “quiditativa”.
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se da impossibilidade desta — dada sua estrutural mutabilidade — em gerar
vinculo congruente entre eidos (“maior’ e “menor”) e objeto da percepgédo —
igualmente mutavel e sempre em relagdo. Em outras palavras, a estrutura
kath’auto do eidos somente nos faz conhecer epistemicamente o objeto
sensivel em seus proprios termos, isto €, sem interferéncia da aisthésis, e,
portanto, mobilizando-se noéticamente. Sucintamente proclamamos, as
contradicbes indicam que n&do cabe a percepcdo mobilizar de modo
epistemicamente adequado o0s objetos divinos e, por isso mesmo, é impossivel
conceber o mundo como estrutura racional por meio de uma representacao
processual da realidade fenoménica que seja limitada ao e gerida pelo aparato
perceptivo. O individuo quando confinado a este — como Protagoras e Heraclito
reduzidos ao “homem do tribunal” — n&do colhe a epistémé, limitando-se a
contentar-se com a copia degradada do objeto verdadeiro. No fundo, é isto com
o qual se relaciona a percepgao.

Contudo, uma vez estabelecida a impossibilidade ou incongruéncia
estrutural entre esta e o eidos, € preciso apontar o que, afinal de contas,
vincularia Protdgoras e Heraclito ao verdadeiro objeto da episttmé ao invés de
aprisiona-los em sua contrafacdo percepcionada. Trata-se, outrossim, de
demarcar um tipo débil de interacdo cognitiva entre eidos, percepcdo e
percebido que se inscreve na base das filosofias de Protagoras e Heréclito,
mas também de indicar ao mesmo tempo o0 meio e as condi¢cdes de outra
vinculagdo epistémica entre esses elementos da cognicdo. E o que faz
Socrates, assim compreendemos, por intermédio de algumas consideracfes
sobre a relacdo das formas divinas com a percepc¢ao. Assim, com vistas a isto
e avaliando percep¢des auditivas e visuais ou o0 “som” e a “cor”, Socrates
institui o principio de que é “impossivel, as coisas que percebe por meio de
uma poténcia, percebé-las por uma outra” (184e; 185a). Isto €, € impossivel o
som ser visto ou escutarmos a cor. Em seguida Sécrates relaciona a percepcéo
com as formas, uma vez que som e cor “sdo”, e sdo “dessemelhantes” assim
como “sao dois, e cada um um”. Estabelece apds que nao € “nem por meio da
audicdo nem por meio da visdo que podes apreender o que € comum sobre
eles” (185b) e finalmente indaga a Teeteto se “a todos esses comuns, quais
instrumentos atribuiras, por meio dos quais aquilo de nés que percebe percebe

cada um deles?”(185c). De acordo com o principio estabelecido ndo pode ser
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uma percepcao responsavel pela apreensédo do “comum” presente nos objetos
sensiveis percepcionados. A questdo a saber € se haveria para as formas
divinas um elemento de sua apreensao do mesmo modo que ha a percepcao
como meio de perceber o objeto sensivel.

A resposta de Socrates nos confronta no Teeteto com outra
determinacdo do saber divino: “antes, parece-me que a alma ela mesma por
meio de si mesma examina os comuns referentes a todas as coisas”, uma vez
que “algumas coisas a alma examina ela mesma por meio dela mesma, e
outras por meio das poténcias do corpo”(185d-e). Em outros termos, e isto
também vale para juizos axioldgicos, a dureza do duro é por meio do tato que a
alma percebe assim como a moleza do mole. Contudo, ja o “ser da dureza e da
moleza e o fato de que ambas séo, e a contrariedade de uma em relacédo a
outra e, por sua vez, o ser da contrariedade, é a alma (186a) ela mesma que,
retornando a elas e comparando-as mutuamente, tenta fazer para n6s um
julgamento” (186b). A nosso ver, nestas consideragdes, Sécrates faz mencéo a
certas condi¢Bes fundamentais que podemos, ainda nas paginas do Teeteto,
vincular as exigéncias epistemologicas da homdiosis theoi.

Primeiro, na “gramatica” platonica, investigar o “ser’ da “dureza”, da
‘moleza” assim como do “belo”, do “feio”, do “bem” e do “mau” (186a), é o
mesmo que investigar de onde essas coisas adquirem existéncia, isto €,
significa remeté-las as suas respectivas formas e, portanto, presumir haver
uma realidade kath auto que, ao contrario da dureza e moleza percebidas, por
exemplo, ndo se encontra ao sabor das relacdes contingentes e muito menos
da incognoscibilidade gerada por objetos em constante mudanca. Teriamos
reafirmada aqui, pois, uma das condicbes fundamentais a cognoscibilidade
racional e manutenc¢do estrutural do modo de ser do objeto divino, algo por nés
ja explorado. Contudo, havemos de reconhecer que neste momento também é
dito algo mais acerca das condicbes da teomorfose. Trata-se, assim
entendemos, de mais uma vez estimar o papel da alma na dinamica
teomorfica; pérem, no contexto do Teeteto se exige dela que instaure com as
formas um tipo de relacdo pura ou livre da percepcdo. Uma relacdo dela
consigo mesma com a qual, dispensando os 6rgaos perceptivos, a alma “em si
e por si” pode acessar o que € “em si e por si” com base na simetria ontolégica

que existe entre psyché e eidos, como ja expusemos. Dito de modo conciso, no



136

Teeteto, referente ao objeto da cognicao, o saber divino estipula sua condig&o
kath'auto, ao passo que, referente ao individuo cognoscente, consagra a

alma?®?

como elemento mediador e corretor da percepcdo que, sem ajuste
cognitivo, condena aquela ao “espetaculo” contraditério e plural dos objetos
sensiveis confinados a esta.

Contudo, em que consiste essa funcdo mediadora atribuida a alma e
capaz de abrir o individuo a contemplagédo das formas divinas, isto é, do ser da
“‘dureza” e da “moleza” como no exemplo dado? Em outras palavras, como a
alma no Teeteto pode ser compreendida enquanto condi¢cdo epistemoldgica
fundamental a teomorfose ou de que modo devera ela lidar — estando em si e
por si — com a percepgao, tornando “visivel” o eidos “comum” dos objetos
sensiveis inacessivel a instantaneidade e imediatez da experiéncia perceptiva?
Na Republica, como vimos, Sécrates traca um painel complexo dos vinculos
éticos e politicos da alma com a teomorfose com base na pressuposicao de
que haveria uma relacdo isomorfica entre eidos divino e estado divino de
equilibrio que concerne a alma por sua natureza. Entretanto, no Teeteto, 0
papel da alma no processo de deificacdo do individuo carece de uma
exposicao tdo articulada como no didlogo sobre a justica. E bem mais modesto

1203

e proximo da “consciéncia unificadora que Burnyeat compreende ser a

posicdo platonica frente a tese que afirma ser cada sentido individual um

sujeito préprio®®*

. Isto é, diante do sentido individual que somente produz do
mundo mutavel representacdes inarticuladas bem ao gosto de Protagoras e
Heraclito, emerge no Teeteto a alma divina enquanto principio unificante e,
acrescentariamos, autossuficiente a conquista epistémica da verdade divina
ideal.

Principio unificante porque, corrigindo as percepgodes, apreende o “um”

M«

unico e sempre 0 mesmo subjacente aos “muitos” “uns” ou unidades concretas

292 Neste sentido, a percepcéo é reduzida a uma atividade da alma mediada por um sofrer ou

por afeccBes (pathémata, Teet. 186¢-d) dos diferentes drgdos corporais que requer uma agao
unificadora (Teet. 184c-e). Ou seja, alma é alcada a condicao de verdadeiro e constante sujeito
da percepcao sendo assim subtraida do fluxo total das coisas (184d). Portanto, apenas o ser
eidético psiquico totalmente isento de mudanca pode funcionar como base ontolégica de
producdo da epistémé, e ndo por acaso tanto na Republica ( 508b-511c) quanto no Teeteto
(186b-187a) Platédo opde a sensacdo — conhecimento do corpo — a ciéncia, saber proprio da
alma (GOBRY 2007, p.14).

203 BURNYEAT 1976, p.29-36.

2% 1dem, p.47s.
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com as quais se ocupa a percepcdo saltitante e escorregadia. Principio
autossuficiente porque, desviando-se dos 6rgdos sensoriais, trilha por si s6 e
em si mesma a senda noética que a livrara das contradi¢cdes que resultam da
adesao acritica e espontanea as impressdes sensiveis. “Trilhar por si sé”
significa, neste contexto, precisamente, apoiar-se na capacidade da alma em
manobrar simbolos desvinculados de instanciagdes empirico-perceptivas®®>.
Esta capacidade — que se ausente tornam inexequiveis a dialética e a
maiéutica — é uma condicdo epistémica de acesso aos objetos divinos e
verdadeiros, e € a ela que Socrates faz mencéo ao definir o pensar como “um
discurso que a alma ela mesma com ela mesma percorre sobre as coisas que
examina” (189 e). E isto a alma ndo faz a ndo ser no campo noético-eidético
gue encontra em si mesma e cujo objeto — com o qual compartilha a natureza
divina - € passivel de manuseio puramente abstrato. Mais ainda, poderiamos
também dizer que o campo noético-eidético €, definitivamente, o Gnico solo
epistémico seguro no qual a manipulacdo dialética das formas nega-se a
atribuir qualidades opostas ao mesmo objeto, ao contrario da percepcao.

N&do por acaso, pouco adiante, Socrates interpela Teeteto sobre
lembrar-se de em algum momento ter dito para si mesmo, “0 mais seguramente
possivel”, que “o realmente belo & feio ou o injusto, justo” (190b). Com mais
énfase indaga logo em seguida: “e acreditas que outra pessoa, gozando de
salude ou estando louca, ousa seriamente dizer para si mesma, disso
persuadindo-se a si mesma, que € necessario o boi ser cavalo, ou o dois, um?”
(190c). Ironicamente, nem mesmo a alma dos loucos é concedida a
manipulacdo errbnea das formas divinas quando estando consigo mesma
ocupar-se somente com raciocinios. Sao estes que, por assim dizer, conduzem
a alma na direcdo dos objetos divinos pelo atravessamento do objeto sensivel.
Diferentemente da percepcéo indissociavel do percebido e nele se esgotando,

a verdadeira episttmé se constitui como uma espécie de “ver” através do ente

2% platdo alude a esta capacidade na Republica quando, referindo-se a natureza do filésofo,

escreve que “devemos aceitar como fato irretorquivel que estes sdo apaixonados do
conhecimento capaz de revelar algo daquela esséncia eterna que ndo oscila entre o
nascimento e a destruicdo” (485 a-b) e, logo adiante, assevera ser o filésofo aquele que “se
esforca permanentemente para alcancar o conjunto das coisas divinas e humanas em
universal” (486 a). Ser filésofo, portanto, significa destituir as coisas de seu carater individual,
material e transitorio. Sem isso, ndo ha semelhanca ao divino possivel.
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sensivel e de a ele retornar determinando-o conceitualmente?®®

, 0 que é outro
modo de referirmo-nos ao saber divino enquanto retomada da compreensao da
existéncia dos entes sob outro ponto de vista, tal qual a precedente analise da
fuga para o alto expusera com mais detalhes e que aqui poderiamos
resumidamente expor nos termos de Schafer, para quem o ato da apreensao
intelectual da ideia — enquanto captura nado-discursiva — € 0 mesmo que
enxergar “0o mundo e todas as suas propriedades, todos os seus significados e

»207 |sto é, considerando as coisas

nexos complicados com os olhos de deus
do mundo reflexos sensiveis do eidos divino, de onde se depreende ser tarefa
do fil6sofo semelhante a deus — o “pastor” das formas divinas — induzir a alma
ao abandono da percepcao como fundamento epistémico do saber e engajar-
se na busca interior da verdade noetica, passivel de ser testemunhada pelos
caminhos ou mediacBes controladas e supervisionadas da dialética e da
maiéutica. Com efeito, ambas sdo modos para os quais Platdo frequentemente
chama a atengdo como caminhos conducentes a outro nivel de reelaboracéo
do real deviniente e da experiéncia imediata.

Contudo, a dialética e suas relagcbes com a teomorfose foi por nds ja
suficiente e diligentemente investigada na Republica no contexto da analogia
da linha na qual se descreve, entre outras coisas, a ascensdo dialética
teomorfizante pela qualidade ontolégica dos diversos objetos e seus vinculos
com 0s recursos psiquicos a disposicdo do individuo humano. Ja sobre a
maiéutica — descrita no Teeteto como dadiva e procedimento guiado por um

deus?®

(150c, 210c) — vale interpreta-la no sentido de Erler, que a julga “ em
estrita relacdo com a concepc¢do platbnica de transmissdo do saber, que se

distingue ndo pelo mero estudo e pela comunicacdo do saber, mas por uma

2% Exatamente por isso é que observamos no Teeteto a recusa intransigente da percepc¢ao

como veiculo do saber, isto é, ela ndo tem acesso as determinagdes conceituais
imprescindiveis a capacidade de verdade (184b-186€) reservada ao pensamento. Assim, por
exemplo, enquanto o sentido da visdo percepciona o “grande” e o “pequeno” sem determina-los
com maior precisao (synkechymenonti) tomando-os como uma Unica grandeza manifesta em
termos gradativos nos mais distintos objetos sensiveis, 0 pensamento, por sua vez e
contrariamente, discerne ambos como realidades conceitualmente separaveis (Rep. 524 a-c) e,
ortanto, distintas entre si (dihérismena).

9SCHAFER 2012, p. 153.

2% gocrates estimula os interlocutores com uma indagagao do tipo “o que é X?” (ti estin), que
requer uma resposta conceitualmente precisa acerca dos objetos. Assim, por exemplo, no
Laques, propde que “nossa primeira tentativa seja dizer o que é a coragem” (andreia ti
pot'estin, 190d-e). Para justificar esta préatica discursiva, Sécrates considera-se emissario de
uma tarefa divina, qual seja, examinar o pretenso saber de seus semelhantes (Apol. 20d-22e).
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"209 |sto nos permite, & guisa de conclusdo do

busca e um (auto)encontro
movimento narrativo deste capitulo da pesquisa, extrair uma Uultima nota
epistemoldgica sobre a homoiosis theoi no Teeteto. Isto é, a maiéutica —

enquanto esforco rememorativo (Mén. 8le; Fedro 72e-77a)*'°

com a qual
Socrates nada ensina, mas apenas questiona (Mén. 82d, 85b-d) — aponta, a
crer em Erler, para a unidade entre método e vida que marca epistemicamente
o0 saber divino, no sentido de que o “auto-encontro” da alma no processo
maiéutico outra coisa ndo € sendo, como vimos também na Republica, o
renascimento e reconquista da natureza ou da verdadeira identidade divina da
alma no sensivel. Em outras palavras, o caminho que conduz a ideia é também
um caminho de tornar-se ideia, de vitalizar ou experimentar ser ideia no
sensivel levando em conta a incerta medida humana necessariamente
condicionada pela matéria e ndo raro ludibriada pelos erros do aparato
perceptivo e por uma ma educacéo®’.

Neste sentido, a semelhanca a deus no teeteto também se qualifica
enquanto signo epistémico de um compromisso existencial com o
conhecimento que, em termos socraticos, ndo pode ou deve ser reduzido a
mera atividade analitica ou, mais grave ainda, a um expediente externo a alma
e comprometido com os interesses imediatistas do homem dos tribunais. Por
fim, se pudéssemos em poucas palavras sintetizar a mensagem de Platéo
dirigida no Teeteto ao pragmatismo acritico e as ilusées epistémicas do comum
dos homens, assim como de alguns intelectuais sofisticados incapazes de
definir adequadamente o que € a epistémé, diriamos: conquistar a verdadeira
episttmé requer o compromisso da alma em abandonar a percepgao na
avaliacao dos entes relativos e mutaveis e firmar-se na atividade unificadora e
interna dos raciocinios para “tocar” e “ver” o “ser” e a “verdade” (186d) que
subjazem ao objeto sensivel; e este gesto fundamental € o mesmo que tornar-

se divino. Mais ainda, S6crates — homem submetido ao modelo divino de vida e

*ERLER 1987 a, p.60s.

#%Sobre as relagbes entre maiéutica e anamnese conferir CORNFORD 1979, p. 27s,
BURNYEAT 1977, p. 9-13.

1 por isto mesmo, a alma apenas alcanca o saber divino da ideia corrigindo as percepcdes
através de um processo metédico que pressupde ndo apenas uma boa disposicao (physis,
Rep. 485a ss.) do individuo, mas também uma educacdo cuidadosa aliada a um ambiente
social e politico em relacdo aos quais a cidade concebida na Republica se constitui como
formulagdo emblematica.
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“sacerdote” do “oraculo” noético — € o0 unico capaz de apontar metodicamente
0 caminho de acesso ao objeto divino, assim como o fundamento adequado da
epistémé verdadeira, convocando o homem dos tribunais a reaver o que lhe
constitui essencialmente, mas que dormita sufocado em meio aos afazeres
mundanos e a consequente fragmentacdo empirica de sua personalidade
divina. Em suma, tornar-se deus ou retornar a ser deus, no Teeteto, pode
também significar o recompor-se ou recosturar-se da alma divina pelos fios

eidéticos da epistémé filosofica.

3) Consideracdes finais do capitulo

Antes de tudo, diriamos, a passagem candnica de exposicdo da
homoiosis theoi no Teeteto foi restituida sua significacdo epistemologica
integrando-se ao contexto tematico que a envolve antes e depois de sua
aparicdo. Este foi, digamos, o ponto de partida das argumentacdes
desenvolvidas, e tornou-se possivel em funcdo do “saber” que consta na
passagem como elemento requerido a tornar-se deus, além da piedade e
justica. Assim, desde o saber, tracamos a reacomodacao epistemoldgica do
excerto no todo temético do Teeteto. A intencdo era, a partir desta reinsercao,
extrair informacdes de carater l6gico-epistemoldgico da semelhanca a deus no
dialogo. E neste contexto que se inscreve a hermenéutica de David Sedley.
Com efeito, este, interpretando o excerto do Teeteto a luz da disputa ético-
politica e “ideologica” que faz da personalidade de Socrates o eixo de sua
analise, nos concedeu uma pré-compreensao valiosa pela qual significacdes
epistemoldgicas®? acerca da homoiosis theoi puderam ser geradas num
contexto que se supunha digressivo ou arredio ao enfoque gnosiolégico do
tema.

Todavia, tal estratégia mostrou-se particularmente fértii quando

aplicada ao quadro comparativo que Sdcrates traca entre o fildsofo e o homem

12 Obviamente, ndo se pode falar ou néo se & nos dialogos algum juizo moral auténomo ou

sem pressuposto epistemoldgico, e afirmar o contrario disto seria 0 mesmo que ignorar a tese
da “virtude-ciéncia” como a grande inovacgéo platénica em matéria de reflexdo ética e, por
conseguinte, demoli-la enquanto condi¢ao nuclear a efetivagdo da semelhanca com deus como
explicitada na Republica.
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dos tribunais, uma vez que o confronto moral-politico que entrincheira, de um
lado, o modo de vida socratico e, de outro, aquele referido ao ndo-filosofo, pde
também em evidéncia a necessidade, por parte de Socrates, de orientar a
conversacao para o problema da distingdo dos tipos de saberes nos quais se
assentam e se justificam suas praticas cognitivas e vitais. E Socrates assim o
faz quando sorrateiramente conduz o teor da conversacdo do campo da
reprimenda moral e social direcionada ao homem dos tribunais e suas
limitacOes para assercdes sobre o que lhe conviria conhecer caso fosse levado
ao alto pelo filésofo.

Esta é a oportunidade, assim entendemos, pela qual Platdo inicia no
Teeteto a exposicdo do carater divino da filosofia esgrimido como trunfo da
legitimidade e superioridade do fundamento epistémico que norteia sua
proposta de formacdo humana numa quadra historica de saberes concorrentes.
E com base neste propdsito que Soécrates concebe uma primeira imagem
razoavelmente consistente do saber divino através da exposicdo dos limites
sociais e epistemoldgicos do saber do homem dos tribunais. Inicialmente,
aponta que, contrariamente ao homem dos tribunais, o saber divino
desconhece limitagBes externas, isto é, atrela-se a liberdade e disposicdo do
seu possuidor em no minimo dois sentidos: requer condi¢des sociais propicias
ao seu livre?!® exercicio assim como seu possuidor decide sobre seu uso. Por
outro lado, tal saber também se reconhece como reivindicando certo modo de
designacdo do seu objeto, cujo traco marcante é o0 desvio da sua
particularidade empirica e a consequente assuncdo de uma perspectiva
universalizante que aspira apreendé-lo, determina-lo e comunica-lo as custas

de uma definicéo (horos)***.

213 Em certo sentido, diriamos, A Republica e a cidade em logos que prescreve fornecem a

imagem da cidade que ndo apenas convém ao filésofo e a filosofia como também por ele sera
governada, ao passo que na cidade efetiva onde ndo vige a liberdade requerida ao livre
pensamento resta ao fildsofo apenas empenhar-se em ndo ser por ela corrompido (496e), uma
vez que nenhuma forma de governo convém a sua natureza (497b). E é precisamente por isso,
isto é, dado o sentimento de ndo pertencimento que o aflige, que a liberdade exigida pelo
filbsofo somente se satisfara com uma constituicdo divina (497c) capaz de emoldurar
E)l%iquicamente 0s ho_mens de um modo tanto quanto possivel agradé\_/el aos deuses (501c).
Contra o fluxo universal de todas as coisas e 0 homem como medida de tudo, Platdo parece
propor a definicdo (horos) como marco delimitante do ato cognitivo epistémico. Para tanto,
dispbe do procedimento “dierético” que torna possivel a definicdo essencial de algo. Tal
método (Fedro 265c-266¢) consiste na reunido (synagdgé) num sé género superior € na
divisdo em suas espécies naturais. No Sofista encontramos uma exposicdo embleméatica deste
procedimento usado no contexto da definicdo da figura do sofista (267c-d). Por sua vez, no
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Aqui nos deparamos, a nosso ver, primeiro com uma referéncia indireta
ao eidos enquanto verdadeiro objeto da epistémé que diverge radicalmente do
conteddo dos saberes concorrentes jA& mesmo em sua forma de enunciacao.
Segundo, com uma concepc¢ao epistemoldgica hierarquica em razéo do qual se
exige da consciéncia nao filoséfica do homem dos tribunais um esforco
ascensional para fugir da ignorancia. Ndo é por acaso que Sécrates tenta
convencer o homem dos tribunais a se deixar conduzir para um ponto de vista
mais elevado do que aquele no qual se encontra e pelo qual acostumara-se a
tratar dos assuntos mais importantes pela o6tica diminutiva e fracionadora da
“‘exemplaridade” concreta, amiude colhida empiricamente ou de modo
desconexo e sem amarracao inteligivel. Socrates distingue qualitativamente,
pois, um “baixo” e um “alto” saberes.

Entretanto, posteriormente, esta figuracdo espacial da qualidade
epistémica dos saberes do filésofo e do homem dos tribunais mostrou-se
demasiado proficua na revelacéo de algumas estruturas do saber divino. E o
gue observamos no excerto candnico. Com efeito, apds o convite a ascensao
comunicado por Socrates ao incauto adorador de espetaculos, tal quadro
epistémico espacial e hierarquico ressurge com forca total no tema da fuga
para o alto que consta na passagem de referéncia direta a homaoiosis theoi que
encontramos no Teeteto. Aqui, Sécrates trata de propor uma fuga ascensional
como equivalente a homoiosis theoi e realizavel pela justica e piedade
condicionadas pelo saber.

Se, por um lado, anteriormente fez-se referéncia a um lugar superior
no qual o homem dos tribunais torna-se capaz de abarcar o objeto sob o
padrdo epistémico da ideia, agora, no excerto canbnico, por outro lado, é a ela

AN

que Sécrates, em certo sentido, parece remetermo-nos como o “qué” a partir
do qual se pronuncia o saber divino e aquilo que logrard o homem dos tribunais
conquistar ao ser conduzido para o alto. Isto é, a pretexto de livra-lo do mal, a
passagem indica que o lugar para o qual se sobe na fuga acomoda o individuo

“entre os deuses”, fazendo-o participar da divindade, leia-se, assumir o “ponto

Filebo (16c) o método € descrito como um presente dos deuses. Algo divino com o qual os
homens devem “investigar, aprender e ensinar uns aos outros” (17e). Este método resolve o
problema da participacdo de uma quantidade ilimitada de diversos casos individuais numa
unidade eidética imutavel (15b-c, 19b).
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de vista” da ideia. Neste sentido, com a fuga que deifica, estariamos diante de
uma analogia epistemoldgica presente noutros didlogos e que aqui se
apresenta como fuga do mal, que em Platdo é tdo somente outro nome para
ignorancia. E nesta analogia, como em qualquer outra apresentada por Platéo,
a subida é sempre premiada ou a ignorancia € sempre suprimida pelo encontro
transformador com a ideia.

Sob este prisma, a fuga para o alto faz da homoiosis theoi no Teeteto
uma condicdo fundamental a liberagdo proviséria da ignorancia
necessariamente incrustrada no nivel baixo da realidade onde circula 0 homem
dos tribunais e de onde ele extrai o que julga conhecer e compartilha das
mesmas vicissitudes com todos os outros objetos sensiveis. Mais ainda, no
excerto candnico se expde com a “fuga” a propria dinamica epistemolégica do
saber divino que se efetiva num processo de subida (anabasis) em direcdo a
ideia e descida (katabasis) de retorno a individualidade empirica situada no
topos inferior do real. Entretanto, esta dinAmica enseja certas condicfes sem
as quais o saber divino ndo se efetiva. Primeiramente, subir e descer implica
nao haver relacdo de exterioridade entre o saber e aquele que o possui, se
considerarmos que alma que conhece e a ideia cognoscivel compartilham
duma mesma origem ontoldgica, e isto, como vimos, se constitui como uma
das idiossincrasias do saber divino. Por outro lado, tal convergéncia de origem
também implica certo processo requerido para a “reapropriagcao” da divindade
por parte da psyché. Trata-se do ato filoséfico por exceléncia, por nos
designado como distanciamento da imediatez no qual se prescreve uma
dindmica de suspensao do valor e de recuo estratégico frente ao contetdo
sensivel da realidade imediata. Isto €, o divino somente se da a conhecer por
forca de uma cadeia de mediacOes racionais que exige isolarmo-nos em
relacdo aos modos habituais de assimilacdo do e consorcio com o mundo.
Entretanto, tal isolamento é acompanhado de uma transformacédo radical do
modo de se estar no mundo na medida em que a ideia divina a que a fuga e o
distanciamento dédo acesso imp8e como normatividade seu proprio modo de
ser, isto €, impera sobre a alma como padrdo de perfeicdo ontolégica a ser
replicado em todos os niveis da experiéncia do individuo. Lidamos aqui com
uma ressignificagdo do mundo e experiéncia sensiveis dependente de um

critério objetivo de natureza eidética cujo conhecimento também demanda
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obediéncia existencial, e esta € outra relevante e inconfundivel caracteristica
do saber divino quando comparado a outros.

Em suma, do confronto entre o filésofo adepto do modelo de vida divino
e 0 homem dos tribunais restrito ao dominio inferior da experiéncia assim como
do apelo a uma fuga como condicdo da teomorfose, esbocou-se, como vimos,
um quadro da ciéncia divina pelo qual Socrates parece sugerir 0 que deve
possuir um saber para que mereca o titulo de epistémé. Em outras palavras, a
partir da passagem candnica, o0 saber que aparece como condi¢cdo a tornarmo-
nos semelhantes ao divino e que requer uma fuga para um nivel ontolégico
superior habitado por deuses perfaz algumas condi¢cbes elementares a
cognoscibilidade racional de objetos e, ndo menos importante, insinua a ideia
como unico fundamento confiavel a producdo do conhecimento, algo que
Sdcrates, a nosso ver, prolonga sob outros modos na propria disputa sobre o
significado da ciéncia que anima o Teeteto. Com efeito, ndo basta oferecer
vislumbres sobre quais condigcbes precisam ser preenchidas para que
tenhamos epistémé, é preciso também pér sob perspectiva critica o0 proprio
fundamento dos saberes que reivindicam primazia intelectual sobre a
compreensdo de mundo concebida em torno da divindade eidética. E neste
contexto que Protagoras e Heréclito tém suas filosofias devassadas na mesma
propor¢cdo em que Socrates aponta o que lhes falta compreender acerca do
que seria uma verdadeira epistémé.

Contudo, algo é certo: antes de tudo, a ciéncia, seja ela o que for, ndo
pode estar contida no que dizem Protagoras e Heraclito. O primeiro divulga a
tese maliciosa segundo a qual toda opinido € verdadeira ja que todo individuo

encerra em si a verdade®'®.

O segundo, por sua vez, propugna o fluxo
constante e ininterrupto do ente como dado nuclear de sua existéncia. Porém,

ambos concordam que este carater movedico é a razdo fundamental que o

15 Entre outras coisas, 0 que o Teeteto deixa claro sdo as implicacdes do fluxo universal de

Heraclito também, segundo Platdo, aceito por Protagoras. Tal compreensao institui uma
oposicao entre objetividade e relatividade subjetiva. Ndo poderia ser outro o resultado do
conhecimento definido como percepcédo (152 c). Com efeito, é justamente isto que promove
Protagoras, para quem é verdadeiro para um individuo tudo aquilo que Ihe parece verdadeiro
(152 a-c). A consequéncia inevitavel desta distor¢cdo perceptiva € que, como vimos, nada
possui status de um ente “em si e por si” (ouden einai hen auto kath auto, 157 a) e tudo adquire
0 carater de um processo deveniente (tini aei gignesthai, 157b), dissolvendo qualquer
possibilidade de um conhecimento objetivo e transpessoal. Entretanto, como assinala Cherniss,
somente a condicdo kath’auto das ideias pode operar como base objetiva do conhecimento
(CHERNISS 1957).
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explica e, portanto, ao ser ndo corresponderia nenhum tipo de estrutura
“substancial”.

A partir desse ponto, assim entendemos, as argumentagdes tomam
rumo no sentido de desqualificar o conteldo da ciéncia de Protagoras e
Heraclito pela avaliacdo do fundamento que Sdocrates julga compartilharem.
Trata-se de conspurcar o que ambos consideram como epistémé denunciando
uma mesma ma origem, isto €, o sofista e o filosofo naturalista confundem
episttmé com aisthésis produzindo da ciéncia uma reles e volatil miragem.
Entretanto, no confronto critico com a aisthesis Socrates anuncia o que falta a
compreensao de ambos para darem a episttmé e ao seu fundamento uma
definicAo adequada. Pode-se dizer que, primeiro, falta-lhes certos principios
que a alma perplexa intui diante dos aspectos contraditérios pelos quais a
percepcao e o objeto sensivel a impactam. Com eles, de um modo ou de outro,
Socrates sugere uma condicdo estrutural capaz de assegurar
epistemologicamente a apreensédo de um objeto. Este, reconhegamos, seja ele
qual for, enquanto for interpretado pelo aparelho perceptivo nada dira de si, a
nao ser sobre sua mudanca ininterrupta e acerca do arcabouco de relacfes
gue condiciona e perturba as atribuicbes de seus significados pela alma.
Contudo, noutro nivel de cognoscibilidade — para o qual a alma parece ser
induzida pelos principios — o objeto € decodificado sob o registro da
permanéncia auto-centrada tipica do eidos divino, que ndo admite que a alma a
ele, diferentemente do objeto sensivel, adicione ou subtraia o que quer que
seja. Em outras palavras, a “cientificidade” do objeto divino sob
responsabilidade do saber superior € extraida tanto da pressuposicdo de sua
inalterabilidade quanto de sua independéncia relacional. Isto significa, em

Gltima andlise, a condicdo kath auto®'®

gue caracteriza a ideia facultando-lhe
objetalidade normativa e prescritiva. Neste sentido, ser “em si e por si”
descreve o que ndo esta ao alcance de Protagoras e Heréaclito e que possui
poder para esvaziar de valor epistemoldgico os pontos nucleares de suas
filosofias, cuja dependéncia da aisthésis como fonte primaria e imediata de

dados destinados a reelaboracdo cognitiva ensejou assertivas doutrinarias de

1% Outra caracteristica da ideia que se vincula a sua condicdo de kath'auto, é sua constancia

(hésautbs kata tauta echein, Féd. 78d), gracas a qual ela se subtrai a mudanga ou ao “fluxo
permanente do mundo fenoménico”’. A cognoscibilidade exige exatamente a constancia do
objeto e, com isso, uma transcendéncia em relagdo ao fluxo sensivel.
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teor “solipsista” e “monadico”, que ameacam ferir de morte nossas pretensdes
a um entendimento consensual do mundo e da acéo. E que, ademais, leva a
consequéncias hostis, derivadas da relacdo entre percepgdo e verdade
indevidamente entrelacadas por Protagoras através da ética, politica e
epistemicamente perigosa compreensao de que a “percepgao € sempre do que
€, e sempre ndo falsa, como ciéncia que seria” (52c). Contudo, e eis 0 que
sugere Soécrates em suas argumentagdes, o qué “€”, como tal, deve exibir
necessariamente a estrutura kath'auto como condicdo mesma de sua
existéncia e cognoscibilidade. Sendo assim, a percep¢do ndo € ciéncia, uma
vez que nao lida com o que “é”, ou seja, engana-se Protagoras (152a) quanto a
capacidade da percepcdo em recolher e comunicar o ser e a verdade. No
fundo, eis 0 que se descobre, ela obsta completamente a possibilidade de
registrar adequadamente o objeto sensivel pelo padrdao normativo do eidos
divino, concebido como Unico “ser” verdadeiro, “real” e idéntico a si mesmo®’.
Isto é, seja por incompatibilidade estrutural com o eidos e até mesmo por
prerrogativa de funcédo, a aisthésis jamais “toca” o ser e a verdade, cuja
presenca diafana no dialogo Socrates sutiimente faz transparecer na
conversagao ao reclamar do desaparecimento de qualquer realidade em si e
por si, como se vé no quadro mental de Protagoras e Heraclito. Estes, na
verdade, em suas especulacbes, condenam-se a desdenhar da condicao
kath'auto precisamente porque de modo acodado equacionaram aisthésis e
epistémé, esgotando no ou reduzindo a ciéncia ao seu ponto de partida®*®.
Entretanto, ndo é suficiente sugerir em relagdo aos adeptos da
percepc¢ao-ciéncia o total desconhecimento que exibem de certos principios e
da representacdo adequada do objeto epistémico. E preciso continuar

desnudando-os em sua ignorancia acerca do profundo significado da epistémé

270 que pretende convencer Socrates € que nao possui ciéncia uma pessoa quando “o

mesmo algo lhe parece pertencer ora a uma coisa ora a outra, ou também quando opina que a
um mesmo algo pertence ora uma coisa ora outra” (Teet. 207d). Em outras palavras, no objeto
perceptivel ndo consta nenhuma determinacdo pura e objetiva capaz de satisfazer uma
condicao nuclear para que haja conhecimento epistémico, qual seja, 0 objeto ndo pode ser e
néo-ser ele mesmo, isto é, ndo pode encontrar-se desfigurado de identidade. E assim com o
objeto sensivel exatamente porque sua unidade — ao contrario da do eidos divino — € sempre
confusa (synkeehymenon ti, Rep. 524c) e misturada com o0 ndo-ser, ou seja, € sempre alguma
outra coisa diferente de si mesma (Rep. 479a ss.).

280 papel da sensagao € de meramente desencandear a “reminiscéncia”. “A especificidade da
doutrina platnica decorre de ela ndo fazer da sensacao a fonte Ultima do conhecimento: a
sensacao € apenas um operador que desencadeia o Unico conhecimento verdadeiro, o das
formas inteligiveis” (BRISSON, PRADEAU 2007, p. 67).
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agora, no entanto, por intermédio duma comparacéo entre percepcao e juizo
racional (Teet.184a ss.). Ocorre que esta comparacdo permite a Socrates
refutar definitivamente a tese da ciéncia/percepcéo, revelando a Protagoras e
Heraclito outra condicéo epistémica que lhes escapa completamente e que, por
isto mesmo, os compromete com um pseudo-saber compativel com a
debilidade cognitivo-ontologica do objeto sensivel com o qual se relacionam a
revelia de um padréo inteligivel de cognoscibilidade. Trata-se exatamente da
alma como meio incontornavel de acesso ao topos eidético do saber superior
que retorna no Teeteto no papel de elemento de ajuste da percepgédo que,
contudo, quando bem analisado, nos permite acompanhar Socrates delinear
um campo cognitivo no qual a clareza que o -caracteriza derroga
definitivamente a percepcdo de qualquer funcédo epistémica verdadeiramente
relevante. Mais ainda, Protdgoras e Heréaclito ndo somente ignoram a alma
como também — é forcoso que assim seja — 0os modos pelos quais ela vincula-
se ao objeto divino e efetua o saber que justificadamente contém a verdade e
merece o titulo de ciéncia.

Por outro lado, interessa-nos também notar que o delineamento desse
campo cognitivo toma corpo a partir de uma ousada estratégia de “confisco” da
fundamental defesa protagoriana dos limites individuais da verdade, isto €,
como quer o sofista, a verdade esta em cada um, e € coerente que assim seja
para quem pressupde aisthésis como fundamento epistémico. Porém, ela ndo

se encontra no individuo sob os termos pensados pelo sofista®*?

, € aqui o génio
platdnico brilha especialmente. Com isto queremos afirmar que
protagorianamente permanece o individuo como lugar da verdade (Teet.160c),

todavia, a interioridade individual converte-se em “recipiente” do eidos divino

1% Entendemos que em contraposicdo a “internalizag&o” antropocéntrica da verdade proposta

por Protagoras, Platdo concebe outra na qual o acesso a verdade situada no interior do
individuo vincula-se a um conjunto sofisticado e complexo de premissas metafisicas, dentre as
quais a mais saliente € a hipétese da reminiscéncia segundo a qual a alma imortal obtém dos
deuses antes da “incorporacédo”(Tim. 42e-43a) a possibilidade da visdo das ideias no lugar
supra-celeste (hyperuranios topos, Fedro 247c; Tim. 41d-e). Em outras palavras, esta
estratégia platdnica de combate a relativizacdo do verdadeiro somente se sustenta com base,
por um lado, na anamnese (WALDENFELS 1961, p.129 s) como fundamento da imortalidade
da alma (Mén. 85d-86¢c; Féd. 76d-77 a) e, por outro, na propria concepcao do eidos divino
enquanto estrutura metafisica que alberga o verdadeiro. Ou seja, a anamnese se orienta
sempre pelas ideias na medida em que se constitui como reminiscéncia da alma na forma de
uma visdo interior das ideias (HIRSCHBERGER 1980, I, p. 91). Trata-se, em suma, da
anamnese enquanto critério de legitimacgao racional e filoséfica de sua propria internalizagao
psiquica da verdade que implica e mobiliza a totalidade da filosofia platonica.
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enquanto fundamento objetivo da verdade epistémica ao invés de continuar
como “cenario” de um exilio “solipsista” no qual somente caberiam o individuo
auto-centrado e sua verdade incomunicével. Portanto, se o individuo é a norma
que produz e mensura a verdade e seu valor, entdo que isto ndo signifiqgue a
pulverizacdo individual do verdadeiro, mas sim o compartiihamento do seu
fundamento ou conteudo eidético pela psyché de cada um. Contudo, o0 acesso
individual a este contetdo capaz de divinizar exige da alma uma capacidade de
pensar 0 objeto sensivel sem o0 inconveniente epistémico de sua
“‘materialidade”. Assim, tal como o eidos divino que Ihe acena a partir de dentro,
a alma também é capaz de experimentar-se “em si e por si” no ato cognitivo
epistémico, e assim o faz por intermédio do raciocinio puro. Para tanto, esta
capacidade tem a sua disposicdo formas regradas de desbravamento do
“cosmos” eidético interior com as quais sequer sonham Protagoras e Heréclito.
E neste contexto que a maiéutica socratica torna-se de extrema relevancia para
a compreensao da relacédo entre ciéncia e teomorfose no Teeteto, na medida
em que opera como ponto de intersec¢cdo entre a alma como condicdo
estrutural do saber divino e a clareza mental tipica do campo eidético que
Protagoras e Heraclito solenemente ignoram. Expliqguemo-nos. Antes de tudo, a
alma é estruturalmente vinculada ao saber divino e seu conteudo, porque é a
Gnica realidade, como vimos, capaz de assumir a mesma condi¢cao daquilo que
conhece, isto €, o divino é em si e por si e assemelhar-se a ele
epistemicamente requer da alma recolher-se em si mesma e confiar somente
nos raciocinios como via a sua apreensdo. E a maiéutica, neste sentido, é
proposta por Socrates, assim entendemos, como espécie de exercicio
introdutorio que visa mobilizar e aprimorar tal capacidade da alma até que ela
dialeticamente possa raciocinar por si mesma, ou seja, por conta propria
mover-se no campo interior eidético. Por outro lado, é também através dessa
mesma arte “divina” de parturicdo da verdade que a alma comeca a relacionar-
se diretamente com as formas, prescindindo da aisthésis e abolindo
definitivamente as contradicdbes que outrora a perturbavam. Trata-se da
maiéutica também enquanto iniciacdo a clareza do campo epistémico eidético,
no qual o uso das formas depende exclusivamente do logistikon sem o

concurso da percepcédo e dos demais recursos corporeos.
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Observemos que o campo da aisthésis — no qual reinam Protagoras e
Her&clito — é o da coisa episodicamente isolada do mundo fenoménico onde
qualquer determinagdo encontra-se sempre na co-presenga de seu oposto
(Rep.479a-b), como pitorescamente aponta o exemplo dos seis ossinhos. Aqui,
nenhuma determinacgdo do objeto € dada “puramente” (eilikrinGs, Rep.477a), e
por isso mesmo as contradi¢cdes pululam quando tentamos mobiliza-las no ato
cognitivo. Contrariamente, a maiéutica nos prepara para o reconhecimento de
que a dimensao ontolégica do verdadeiro objeto do conhecimento comporta
aquilo que “é”, e conhecer epistemicamente é conhecer como é determinado o
que € (episttmé men epi td onti pephyke, gndnai hés esti to on, Rep.477b-
478a), sem mistura e confusédo conceitual tal como nos deparamos em NOsSSo
relacionamento imediato com o0s volateis ou instaveis objetos do mundo
fenoménico.

Entretanto, noutro aspecto a maiéutica também parece lancar luz sobre
a relacéo entre o saber divino e algumas de suas estruturas que se deslindam
no Teeteto. Isto é, poderiamos afirmar que ela igualmente € uma propedéutica
a dimensao da clareza cognitiva também porque educa a alma para o auto-
dialogo mediado pelas determinagfes puras das ideias divinas. Neste sentido,
deparamo-nos no Teeteto com um surpreendente aspecto do saber divino
concernente ao modo pelo qual deifica o individuo. Ou seja, tornar-se divino no
ato cognitivo também se constitui enquanto dialogo da alma consigo mesma
pelo qual as contradi¢des judicativas sao superadas e a dissonancia ontoldgica
que ha entre a personalidade divina e sua existéncia empiricamente
condicionada €é provisoriamente suspensa e atenuada pelo poder da ciéncia
filosofica. Contudo, nenhuma definicdo da maiéutica seria capaz de superar em
fertilidade hermenéutica aquela proposta por Erler que a concebe — tal como a
transmissdo do saber platdnico — enquanto “auto-encontro”, algo que a faz
transcender demasiado sua funcdo meramente cognitiva de “assepsia”
intelectual do campo psiquico ao mesmo tempo em que clarifica no Teeteto
outras nogdes relacionadas aos vinculos solidos e solidarios que unem ciéncia
e tornar-se deus no dialogo. Assim afirmamos porque tal definicdo nos permite
aferir no Teeteto tanto o papel epistemoldgico central que a alma e a ideia

cumprem no processo de teomorfose quanto a unidade indissociavel entre
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pensamento e vida que faz do saber divino bem mais do que atividade
cognitiva ou instrumento de sucesso pessoal e politico.

Com efeito, o auto-encontro ndo seria possivel sem a mediacdo da
alma enquanto realidade capaz de orientar conscientemente as faculdades de
que dispbe, e tampouco ocorreria sem o eidos divino devidamente incrustado
na interioridade psiquica e com o qual a psyché divide a natureza divina
‘numenal”. Por outro lado, este mesmo auto-encontro também nos permite falar
do saber divino como unidade entre método e vida, entre ciéncia e “mundo da
vida”, filosofia e pratica ética, pensamento e eupragia, na medida em que sua
conquista interior implica inapelavelmente o compromisso da alma de tornar
externo o conteudo epistémico do saber divino, num tipo de “forma de vida” que
rompe os limites da simples curiosidade intelectual e do “Util” no sentido do
homem dos tribunais. Trata-se, outrossim, de consagrar a existéncia humana
como um compromisso vital e total com a verdade eidética e sua
comunicabilidade transformadora.

Por fim, também poderiamos considerar o auto-encontro da alma como
uma ultima representacdo epistémica da homoiosis theoi no Teeteto. Ou seja,
tornar-se deus pelo olhar da ciéncia € o mesmo que conhecer a si mesmo
como natureza divina num movimento combinado de, respectivamente,
interiorizacdo e verticalizacdo, que permite a alma emular o estado de
autossuficiéncia do eidos divino facultando-lhe acesso a sua verdadeira e
superior identidade. Esta, portanto, no auto-encontro do individuo consigo
mesmo, aparece triunfante e poderosa ao termo duma ascensao interior que
lancara a alma no rumo dos principios divinos do mundo, que resguarda
inconsciente em si mesma. E é este o Unico movimento que realmente
interessa, e ndo aquele de Protdgoras e Heraclito, que no fundo significa
somente manter-se no mesmo lugar, a saber, o sensivel. Finalmente, deste
movimento sO teremos noticia através da personalidade divina de Socrates,
que verdadeiramente nos movimenta qualitativamente na gradagédo ontoldgica
dos seres. Isto é, nos faz deuses na medida humanamente possivel ou torna

consciente em nos o divino que nos habita e constitui em profundidade.
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4) Concluséao

Esta manha, antes do alvorecer, subi numa
colina para admirar o céu povoado, E disse
a minha alma: Quando abarcarmos esses
mundos e o conhecimento e o prazer que
encerram, estaremos finalmente fartos e
satisfeitos? E minha alma disse: Nao, uma
vez alcancados esses mundos
prosseguiremos no caminho

Walt Whitman

Antes de tudo, diriamos, é licito também atribuirmos a homadisis theoi a
funcdo de “ponto de encontro” categorial reconhecida nos tépicos mais
‘ruminados” e visitados do corpus platonicum. Isto €, no¢cdes como ideia, alma,
dialética, bem etc. ndo podem ser compreendidas sem um complexo jogo de
referéncias mutuas no qual cada uma nao sobrevive filosoficamente sem a
outra. Seria 0 corpus, pois, um tipo de “organismo” conceitual onde os diversos
elementos que lhe sdo constitutivos requerem-se ou sao reivindicados a
compreensao “isolada” de cada um. Neste sentido, todas as categorias que o
compdem reanem e resguardam em si as outras. O mesmo podemos afirmar
quando o assunto é a homoiosis theoi. Tal conceito — de complexidade
negligenciada ou mesmo ofuscada pelo brilho intenso de outras categorias —
guando circunscrito analiticamente exige necessariamente a mobilizacdo dos
eixos tematicos mais significativos e relevantes que se reiteram ao longo da
producao filoséfica de Platdo. Sendo assim, podemos considera-lo — tal como
se refere Cherniss a "teoria das ideias” — uma “hipétese unificadora” de todo o
corpus na medida em que opera ao modo de ponto de “fusdo” e convergéncia
categoriais de elevado valor conectivo. Por outro lado, do conceito de
homoiosis theoi podemos dizer tratar-se igualmente de um fundamento
“doutrinario” que aspira — sob a égide da imitacdo da divindade — ocupar e
estruturar todos os ambitos da experiéncia do individuo compondo um tipo de
visao integral da condicdo humana cuja expressao pratica dependeria do saber
filoséfico como sua condicdo fundamental e inaliendvel. Desse modo, a

despeito de interpretac6es acodadas acerca de sua presenca nos dialogos, o
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assemelhar-se a deus — na moldura total do corpus — longe de se encontrar na
condicao de figura categorial preterivel e insignificante e, portanto, in6cua para
a compreensdo dos pontos mais intrigantes e impactantes do corpus, aparece-
nos exatamente como elemento de grande poder articulador capaz de garantir
acréscimos semanticos aos campos categoriais da psicologia, da ética, da
politica, da ontologia, da antropologia, da epistemologia e até mesmo a propria
concepcgao platbnica de filosofia.

Este juizo geral com o qual abrimos a conclusdo da pesquisa € o que
fomos obrigados a aceitar ao submetermos o conteido da Republica e do
Teeteto a uma interlocucdo com o conceito de semelhanca a deus. Todavia, a
tal juizo ndo chegariamos sem o concurso da hermenéutica contemporanea
sobretudo de lingua inglesa. Foi a partir desta que logramos engendrar alguns
dos sentidos éticos, politicos e gnosiolégicos com os quais Platdo revestiu de
densidade heuristica o conceito de homodiosis theoi nos didlogos supracitados.
Em outras palavras, todos os significados aferidos tanto na Republica quanto
no Teeteto acerca do tornar-se divino nas multiplas acepc¢des que Platdo atribui
a esta possibilidade, de um modo ou de outro, explicitaram-se a partir de
andlises pré-existentes que demarcam as multiplas camadas de composicéo
do conceito. Assim é que, por forca de tais andlises, ficamos a conhecer uma
camada “teocratico-juridica” da assimilacdo a deus; outra que a substancia
enquanto projeto de uma cidade "anarquica” povoada de individuos educados
para o controle racional de suas existéncias; outra pela qual a homaiosis theoi
€ certificada como uma espécie de “sincronia intelectual divina” na qual se
harmonizam alma e cosmos divinos pela mediagdo do conhecimento
matematico-astronémico; e, por fim, uma ultima camada na qual a semelhanca
a deus assume claros contornos éticos que a figuram como “reflexo da virtude”
ou signo de retiddo moral. Entretanto, tais camadas de sentidos da homodiosis
theoi deixaram claro — antes mesmo de qualquer consideracdo sobre o tema
extraida diretamente da Republica e do Teeteto — a existéncia de dois padrdes
hermenéuticos pelos quais a questdo pode ser interpretada. Para um desses
padrdes, trata-se de interpreta-la com base em alguma aspiracdo escatologica
ou solicitacdo mistica e até mesmo religiosa em sentido estrito. Por outro lado,
para o outro padrdo, o conceito também é permeavel a exegeses de teor

politico, ético e gnosiolégico autbhomas em relagdo a um possivel
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enquadramento, por assim dizer, infra-filosofico. De modo sucinto, o conceito
inspirou leituras de fuga e permanéncia na cidade com claras e distintas
implicagbes a compreensdo da mensagem filoséfica de Platdo em suas
multiplas dimensfes. Todavia, tanto na Republica quanto no Teeteto, se
confirmou a maior fertilidade hermenéutica das leituras, digamos, imanentes
que se propBem a considerar 0 conceito como reserva de signos éticos,
politicos e gnosioldégicos — tal como verificamos nas analises acima referidas de
modo breve. Contudo, que signos sdo estes que irrompem de uma leitura
compromissada com a condicdo humana situada e sitiada na cidade mesma?
Comecemos por dar-lhes uma dltima visibilidade, primeiro na Republica.

Antes de tudo, em relacdo a este didlogo fundamental a compreenséo
do tema da semelhanca a deus, diriamos que as extracdes dos sentidos éticos
e politicos da homodiosis theoi dependeram de um fundamental elemento pré-
compreensivo identificado com um alargamento conceitual do divino que passa
a incluir em seu espectro semantico aquilo que Platdo denomina alma e ideia.
Entretanto, tal dilatacdo da representacao do divino veio acompanhada de uma
“transubstanciagcado” qualitativa de sua natureza da qual sdo removidos os
tracos antropocéntricos e metamorficos com 0s quais as teogonias miticas
falsamente a descreviam. Assim é que de uma critica a representacdo
tradicional da divindade se distingue racionalmente outro quadro definicional
gue pressupde possuir o deus uma condicdo inexoravelmente boa e imutavel,
algo que o aproxima do campo ontolégico no qual Platdo situa os objetos
matematicos e finalmente o eidos. Em suma, opera-se simultaneamente o
ocaso da divindade olimpica e o advento do deus-medida da filosofia cuja
superioridade ontolégica se mensura e se identifica enquanto capacidade ou
poder de operar estados harmonicos em condi¢des conflitantes marcadas pelo
dissenso e, portanto, pela presenca de forgcas mdultiplas e antagonicas. Isto é,
dos escombros de divindades imersas em constantes conflitos e alteracdes
circunstanciais avulta-se um deus cujo modo de existir e produzir realidade se
equivalem ao equilibrio de uma multiplicidade em razao de uma unidade. Este
novo deus e seu modo proprio operam uma funcdo hermenéutica capital que
nos permitiu distinguir ndo somente o proprio processo de teomorfose como
também as determinacdes éticas e politicas que na Republica concorrem a

efetivacdo da semelhanca a deus tanto em nivel intra-psiquico quanto civico-
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social. Em ambos os dominios, trata-se sempre de deifica-los impondo-lhes
certa condicao de controle e pacificacdo da desmesura ou do excesso que Ihes
acarreta. Num e noutro contexto, por intermédio de um agente divino, seja este
0 hous como no primeiro caso seja o filésofo-rei como no segundo, articula-se
a teomorfose respectivamente nas esferas psiquica e politica através duma
ordem ou ajuste adequado entre elementos que as constituem e, nao por
acaso, taxis, kosmos e dikaiosine séo alguns termos dos quais podemos nos
servir para juntamente com Platdo selar como divina uma realidade.

Entretanto, como isto ocorre e em quais condicbes se consuma a
divinizacdo da alma e da cidade e as qualidades éticas e politicas requeridas
as suas elevacdes ou promocdes ontolégicas? Antes de qualquer coisa,
diriamos: na Republica, os termos de consumacdo da teomorfose interna e
externa sdo o nous, a unidade e a dialética. Desses recursos e de suas
relagbes é que gradativamente se articula no didlogo uma dindmica de
deificacdo psico-social que reproduz o préprio percurso cognitivo que a alma é
obrigada a trilhar quando envolvida com o saber filoséfico. Entretanto, o didlogo
— em relagdo ao tema da homoiosis theoi — ndo deve ser lido como obra de
exposicdo analitica das condi¢cdes epistémicas que efetivam a assuncédo da
experiéncia divina; na verdade, nenhum didlogo o é. Nem mesmo o Teeteto.
Isto €, o que encontramos nestes didlogos quando o assunto € a semelhanca a
deus sdo vinculos plausiveis entre o tema e 0 que escreve Platdo acerca do
conhecimento e da experiéncia moral. Estes vinculos, por seu turno, para se
revelarem, necessitaram do auxilio de outras categorias estruturantes do
corpus além de certas “pré-compreensdes”, como acompanhamos. Contudo,
isto ndo nos exime de um juizo comparativo entre os didlogos quando o topico
€ o0 quanto de informacdo gnosiolégica sobre a homaiosis theoi poderiamos
divisar num e noutro. Assim, asseveramos, enquanto no Teeteto encontramos
as condi¢cBes formais deste saber que diviniza e deve adequadamente receber
o titulo de epistémé, na Republica lidamos com distintas exposices das etapas
ou “esferas 6nticas” que a alma é compelida a atravessar caso queira apossar-
se, ou melhor, ser possuida pelo supremo objeto divino que a aguarda na
fronteira do inteligivel. Na verdade, a nés, bem mais interessante pareceu
extrair destas exposicdes um fundamental efeito teomorfizante que esta

travessia faz incidir sobre a experiéncia social e individual da alma encarnada.
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Trata-se da conquista da perfeicdo divina a que chega a alma quando uma
unidade é constituida em si mesma e refletida na cidade. Para tanto,
primeiramente, credencia-se o nous enquanto condicdo a operacionalizacao
intelectual da unidade, porquanto relacionar-se exclusivamente com os objetos
que ao juizo de Platdo ostentam maior refinamento ontolégico porque, entre
outras coisas, sdo sempre aquilo que sdo, a saber, unidades estaveis.

Foi o que aprendemos com o processo da teomorfose consubstanciado
na analogia da linha. Com efeito, neste simile Platdo descreve o que entende
por conhecimento vinculando alma, cognicdo e objeto num processo cognitivo
estruturado em proporcionalidades geométricas e nos tipos de objetos com o0s
quais a alma relaciona-se por intermédio das diferentes faculdades ou forcas
que a coabitam. E dentre estas, Platdo indiscutivelmente privilegia o nous
enguanto Unica poténcia psiquica para quem o divino eidético faz aceno e,
mais importante, sua tarefa e responsabilidade no processo teomorfico consiste
em conduzir a alma a contemplacdo da perfeicdo eidética que desponta
majestosa ao término do, por assim dizer, auto-mapeamento da alma em
funcdo dos diferentes tipos de objetos com os quais se relaciona e nos quais
distingue graus de perfeicdo ou aproximagédo do melhor estado. Neste sentido,
a semelhanca a deus, em relacdo a analogia da linha, pode ser interpretada
como assuncédo da perfeicdo que devemos reconhecer pertinente somente ao
divino e que agora se encontra a disposicdo da alma que se dispunha a
filosofar num contexto de inovacgéao teoldgica no qual lidamos com um deus que
“calcula” e “mensura”, embora antropomérfico ndo mais se represente.
Contudo, muda-se o deus, muda-se o modo de apreendé-lo. Ou seja,
conquistar a perfeicdo da ideia — sucedanea dos deuses — constitui-se como a
Unica possibilidade aberta ao homem de experimentar um nivel divino de
existéncia cuja condicao insubstituivel, sem a qual ndo se cumpre tal elevacéo
ontoldgica, consiste em distinguir o nous como Unica garantia de consorcio com
a estrutura eidética que gera, mantém e torna o real cognoscivel — algo
notavelmente descrito na “analogia do sol” que segue a saida da alma do jogo
de ilusbes a que se acostumara na “caverna”. Portanto, neste sentido, tornar-se
deus pode também significar viver sob o império do que Platdo julga ser a
faculdade da verdade e seu compromisso inadiavel e intransferivel com uma

nova expressao da perfeicao divina.
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Trata-se, outrossim, duma alma que experimenta viver sua divindade
na condicdo humana sob a forma do controle do logistikon sobre as outras
forcas que nela se acotovelam e reivindicam primazia. Lidamos aqui com a
Gnica possibilidade que possui a alma para o enfrentamento filoséfico de sua
complexa e nao raro belicosa composicdo, o que nos leva a conclusdo de que
divinizar-se implica necessariamente a contencdo de for¢cas animicas cuja
auséncia de controle ou autonomia arrasta a alma na direcdo do caos ou da
“‘informidade”. Todavia, contra esta condicdo de anomalia ontolégica nenhuma
medida poderia ser melhor e mais adequada do que a producdo da unidade,
isto €, a teomorfizacdo mesma. Com efeito, na Republica a alma, a cidade e
até mesmo o conhecimento (dialética) encontram na unidade o esteio e o
critério fundamental a formulacéo de suas melhores condicdes, isto €, de seus
estados divinos. Na alma a unidade significa simultaneamente a condicdo do
éxito funcional e ético do individuo assim como o eixo sobre o qual apdia o
governo de si mesmo. Na cidade, por seu turno, a unidade ¢é
incontestavelmente o selo que denota o maximo equilibrio possivel entre as
classes sociais que a sustentam. Entretanto, quanto a isto, isto €, relativo a
unidade deificante, e de acordo com o paralelismo psico-fisico que atravessa a
Republica, destacamos uma certa proporcionalidade concernente ao papel que
o nous e o filésofo divino governante performam no empenho de producédo da
unidade deificante, seja ela interna ou externa e institucional. Isto €, na
producdo da teomorfose, 0 nous esta para a alma assim como o filosofo-rei
esta para a polis no sentido de que aquele comporta-se tal qual o filosofo-rei da
cidade interior psiquica, ao passo que este cumpre o papel de nous da alma
externa e ampliada que é a polis. Em outras palavras, o nous € o filosofo-rei
que habita e comanda a cidade interna ou psiquica e, mutatis mutandis, o
filésofo dirigente € o nous que habita e comanda a grande alma que é a cidade
externa. Todavia, esta equacdo da deificacdo ndo se sustenta sem acolher
outra fundamental coordenada que a completa. Referimo-nos a dialética como
fator de mediacdo a unir nous e eidos numa assimilacdo total do modo de
existir da divindade eidética. Com efeito, na Republica Platdo faz depender da
dialética a totalidade do seu projeto ético-politico e, consequentemente, a
viabilidade da divinizacdo psiquica e social. E isto porque a dialética —

enguanto itinerario metdédico conducente a unidade da ideia — cumpre papel
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primordial tanto em relacdo a producéo da personalidade ética quanto no ajuste
adequado das relag@es e atribuicdes das classes sociais, & medida que nédo ha
possibilidade de equilibrio interno e externo sem a mimesis psiquica e social da
estrutura ontologica una-mdultipla da ideia. Neste sentido, o dialético divino
opera divinizando tanto o individuo quanto a cidade através de um projeto de
reconstituicdo consciente pela atividade noética do modo pelo qual o real em
todas as suas dimensdes adquire existéncia e inteligibilidade a partir do seu
fundamento inconcusso, a saber, a ideia do bem ou a unidade divina suprema.
Trata-se, pois, de inscrever ou reproduzir na alma e na cidade a mais alta das
realidades vertida a um s6 tempo em fundamento ontolégico, gnosioldgico,
psicoldgico, ético e politico.

Entretanto, na Republica, a relagdo entre dialética e homdiosis theoi
em sua dimensao estritamente politica aponta para uma dinamica escatolégica
na qual a cidade concebida em logos pelo e para o filosofo divino propde-se a
tornar o ordenamento politico bem mais do que o resultado de uma técnica de
governo cuja responsabilidade se limita ao amparo da existéncia material dos
cidaddos. Ha4 uma funcédo, digamos, de cuidado “espiritual” que se atribui a
polis. E ela & central as pretensbes platdnicas relativas ao conceito da
semelhanca a deus. Isto é, seja pela educacdo sob comando do estado seja
pela lei promulgada pelo filésofo-rei divino, o papel harmonizador e, portanto,
divinizador da polis tem como escopo, em ultima andlise, romper o ciclo de
reencarnacdes que faz a alma abandonar de tempos em tempos sua condi¢ao
divina. Em outras palavras, cabe a estrutura estatal garantir um quadro juridico-
educacional capaz de produzir um tipo de arremedo da existéncia que a alma
experimentava antes de sua encarnacao e para a qual deve ser preparada para
um retorno definitivo. E nisto a filosofia cumpre papel decisivo. Ou seja, ela
seria 0 vetor dessa imitacdo limitada e encarnada da propria condicdo
originaria da alma, e sua intencédo fundamental ao ser incorporada a cidade por
intermédio do filésofo-rei consiste em evitar que a alma volte a reinserir-se no
circuito das conexdes e relagbes empiricas com a consequente declinacdo
ontoldgica que isto acarreta a sua condigéo pura e divina, leia-se, intelectual ou
noética.

Por fim, recorrendo a analogia da tecedura amiude explorada por

Platdo e como ultimas palavras sobre o tema da homdiosis theoi na Republica,
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diriamos: de toda complexa trama que o tema exige ser urdida a sua
compreensao no contexto especifico do dialogo, poderiamos enfatizar certos
fios fundamentais que comandam a costura dos mudltiplos significados da
semelhanca a deus em seu “tecido” heuristico. Chamamos de “fios” duas
nocdes centrais que parecem acompanhar e orientar a exploracao do tema em
todo o curso do didlogo compondo o eixo hermenéutico que — juntamente com
o divino convertido em ideia — sustenta o desenvolvimento das nuances éticas,
politicas e gnosiolégicas implicadas nas teomorfoses psiquica e social. A
primeira dessas noc¢des diz respeito ao compartihamento do genes da
divindade tanto pela psyché quanto pelo eidos e ja foi suficientemente
deslindada, significando a semelhanca a deus neste contexto, grosso modo,
um processo de despertamento em si do divino obliterado pela condicdo
encarnada da alma. A segunda nocdao, por sua vez, faz da semelhanca a deus
um estado intelectual equacionado ao melhor estado existencial e, portanto,
tornar-se deus, neste contexto, pode também designar um novo padréo de
exercicio intelectual compativel com uma inovadora representacao da condicao
superior da divindade.

Todavia, tal nocdo sugerida nas paginas da Republica também nos
permite encaixar logicamente o Teeteto na dinAmica expositiva dos significados
epistémicos do tema da homoiosis theoi na diade hermenéutica. Isto é, em
relacdo a teomorfose, o didlogo sobre a ciéncia opera como texto
complementar a Republica no sentido de descrever as condi¢cdes cognitivas
que nos dao acesso epistémico ao divino-medida. Em outras palavras, na
Republica, Soécrates informa sobre a tessitura ontolégica de um novo deus,
enquanto no Teeteto nos diz como e em que condicdes ele se representa e
permite ser intelectualmente conquistado, revelando-se ao longo do dialogo,
desse modo, os proprios fundamentos epistémicos da ciéncia filoséfica
concebida por Platdo enquanto via racional da qual depende a experimentacéo
possivel da plenitude existencial do eidos divino pela alma em condicdo
encarnada. Em certo sentido e no fundo, € isto que interessa a Socrates
desenvolver na conversacdo. Todavia, no Teeteto, se pudéssemos condensar
com maximo poder explicativo o tema da homodiosis theoi e os significados
epistémicos que fomos capazes de extrair, diriamos: a pretexto de comparagao

dos modos de vidas que iniciam assertivas de teor moral e politico no didlogo
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e, em certo sentido, culminam no excerto canbnico, o que Socrates delineia —
de acordo com nossa leitura — € a afirmacdo da soberania do divino ideal
também na experiéncia do conhecimento e o papel que exerce na producao do
individuo a ele assemelhado. Em outros termos, na Republica, grosso modo,
ficamos sabendo da completa dependéncia da compreensédo da semelhanca a
deus em relacdo a soberania da ideia tanto na cidade quanto na alma.

Por sua vez, no Teeteto, teriamos a exposicdo da soberania do eidos
no ato cognitivo intelectual acompanhada da apresentacdo das condicdes
gerais que formalmente nos permitem distinguir a epistémé relacionada ao
modo de vida divino de qualquer outra proposta de fundamentacao cognitiva
que almeje uma ou a melhor condicdo humana no mundo. Todavia, de tal
exposicao destacamos a maestria com a qual Socrates sutiimente nos leva a
reconhecer que somente o “dito no n&o-dito” poderia satisfatoriamente
contornar as aporias que envolvem a crucial pergunta pelo conhecimento que
ocupa os dialogantes. Isto é, os vinculos da semelhanca a deus com a
capacidade humana de conhecer que o didlogo nos permite depreender com
alguma seguranca, seriam impossiveis de revelacdo sem a presenca tacita ou
presumida da ideia divina com a qual Platdo fornece a Socrates a “pedra de
toque” que distingue e dispde em condic¢des inconciliaveis os modos de vida
divino e ndo-divino e seus respectivos fundamentos cognitivos.

Neste sentido, a partir desta distingdo, o Teeteto nos pde frente a uma
questao crucial acerca da semelhanca a deus, que nos parece percorrer as
suas paginas desde o quadro comparativo que SAcrates traca entre o filosofo e
o homem dos tribunais até suas investidas contra o quadro mental difundido
por Protagoras e Heraclito. Trata-se — eis 0 que a nés ficou claro ao
percorrermos o didlogo — da clivagem entre a aisthésis enquanto fundamento
cognitivo do modo de vida nédo-divino e o eidos concebido como critério
absoluto da vida filosofica e mais proxima da perfeicdo ontolégica que
concerne ao deus. Em certo sentido, devemos a tensao que Socrates provoca
ao cotejar sobre o “qué” se fundam cognitivamente as vidas filoséfica e néo-
filosofica, o subsequente desvelamento das fundamentais condi¢cdes que
viabilizam o saber divino e, consequentemente, geram a possibilidade da
teomorfizagdo. No campo objetivo, isto €, no que concerne ao objeto da ciéncia

divina, Socrates trata de propor a “identidade” daquilo que ela conhece como
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elemento estruturante de sua cognoscibilidade e existéncia apreensiveis. Isto
é, diferentemente do modo vacilante e contraditério pelo qual o objeto da
aisthésis confunde o individuo no ato judicativo, o objeto da ciéncia divina nao
se deixa apreender ora assim ora assado. Muito pelo contrario, dele se estipula
tratar-se duma realidade cuja existéncia e cognoscibilidade s&o,
respectivamente, estruturada e garantida pelo atributo divino da perseidade, ou
seja, 0 objeto divino da ciéncia divina é “em si e por si” e, como tal, para ser
conhecido despe-se da dependéncia contextual que enreda o objeto sensivel
numa seérie ininterrupta de contradicbes que decorrem de sua condicao
relacional e particularizada. E aqui, os limites da aisthésis séo claros. Mais do
que isto e pior, SAo perigosos ndo somente para as nossas pretensoes
epistémicas como também sociais. E isto porgue nos privam do contato
intelectual ou noético com a unidade do divino eidético imprescindivel tanto
para a personalidade ética e a associa¢do politica superior — como vimos na
Republica — quanto para nossa capacidade de investigar e interpretar
racionalmente o mundo como debatida no Teeteto. E precisamente esta
unidade que a aisthésis ignora, algo que Sécrates cobra ao matemético
Teeteto sob a forma da pergunta pelo “comum” que a percepgéo — por principio
— ndo é capaz de extrair dos objetos sensiveis que se Ihes apresentam.
Entretanto, para que isto ocorra, isto é, a unidade invisivel a olho nu
torne-se visivel aos olhos vestidos de racionalidade, Socrates obriga-se a por
em relevo as razfes da fragilidade epistémica da aisthésis e, assim, orienta a
conversagao para o momento da revelacdo de outro pilar epistémico que no
Teeteto subscreve a divindade do saber que reivindica. Em outros termos, ao
fim das argumentacdes que gradativamente proscrevem a aisthésis do campo
cognitivo epistémico legitimo, o jovem matematico Teeteto é questionado por
Socrates acerca de um elemento articulador do qual dependeria por alguma
ordem nas miriades de estimulos sensiveis, porquanto ndo caberia este papel
a percepcdo, como naquela altura restava claro. Pois bem, este elemento outro
nao é sendo a alma concebida como realidade capaz de corrigir as falhas e
inconsisténcias da cognicdo perceptiva e para a qual o “comum’
exclusivamente da-se a apreensdo.. Sendo assim, teriamos, como acima
expusemos, na esfera objetiva, a condicéo kath auto e a unidade da ideia como

determinacdes fundamentais do saber divino, ao passo que nos limites do



161

agente cognoscente Socrates atribui a alma papel insubstituivel requerido a
efetivacdo da teomorfose, algo que também se afirma na Republica.

Entretanto, relativo a homoiosis theoi, enquanto nesta temos uma
complexa psicologia que visa fundamentalmente revelar e relevar o elemento
noético enquanto condutor da divinizagcdo, no Teeteto sequer temos algo que
possa se aproximar de um tratado sobre a alma. Isto é, no didlogo sobre a
ciéncia pouco se diz sobre a alma; todavia, concernente a teomorfose, é
inegavel o quao decisivo € o papel que nele exerce. Dito de outro modo, na
Republica, a alma recebe um tratamento minucioso; contudo, para o tema da
semelhanca a deus o0 mais significativo € o destaque dado ao nous enquanto
expressdo da alma que ombreia com o divino e, por isto mesmo, conduz e
efetiva a teomorfose porque capaz de conhecer algo em relacdo ao qual
compartilha da mesma natureza superior. No Teeteto, por sua vez, 0 conceito
de psyché nado recebe nenhuma atencdo privilegiada; porém, quando
analisado a luz da teomorfose apresenta-se como ator cognitivo central ao
propdsito de esterelizacdo epistémica da aisthésis e, portanto, da justificacédo
cognitiva da vida ndo-divina. Poremos esta questdo central a divinizacdo no
Teeteto do seguinte modo: no transito da vida ndo-divina a divina — é para isso
que serve a filosofia — se interpde a alma como Unica realidade apta a efetivar
a subversdo existencial que deve significar a pratica da ciéncia filosofica
enquanto aspiracdo a mimesis do divino. Mais do que isto, € a ela que se dirige
o convite lancado pelo filésofo ao homem dos tribunais com o intuito de fazé-lo
assumir a via ascendente do saber divino ao termo da qual converte-se numa
espécie de prisma psiquico capaz de absorver o multiplo e dele derivar ou
extrair uma unidade. O resultado disto € que a alma conduzida pelo saber
filoséfico até a altura do olimpo eidético finda por assumir a forma divina como
mediacdo estrutural de sua relacdo com o mundo material inexoravelmente
condenado a conviver com o0 mal, e isto €, propriamente dito, 0 que podemos
no Teeteto designar de semelhanca a deus.

Todavia, quais condigdes se exigem da alma para que enfim cumpra
esta processualidade teomoérfica, mesmo muito pouco se dizendo sobre ela no
dialogo? Entendemos que a primeira destas condi¢cfes diz respeito a propria
capacidade ativa e reflexiva da alma que enquanto elemento pensante é capaz

de por sob suspeicdo o valor cognoscitivo da aisthésis, assim como reorientar
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as faculdades animicas no ato de conhecer um objeto. Trocando em miudos,
as poténcias do corpo devem se submeter as da alma que operam, sobretudo,
como elementos decodificantes e sintetizantes dos multiplos estimulos que a
percepcdo absorve separada e caoticamente. Contudo, 0 mais importante
papel que a alma performa na passagem da vida ndo-divina a divina e filosofica
se inscreve em sua prépria constituicdo ontoldgica. Trata-se de um poder insito
que Platédo reserva a psyché e pelo qual esta é capaz de emular cognitiva e
existencialmente a perseidade e unitariedade que perfazem ontologicamente a
estrutura do eidos. Ou seja, 0 que credencia a alma a contemplar o “comum”
que escapa a percepcao tornando-se assim divina, é que ela — tal qual aquilo
que é capaz de contemplar — pode também experimentar ser ou estar em si e
por si mesma.

A crucial importancia da alma acerca da compreensdo do binémio
teomorfose/ciéncia no Teeteto, embora ela ndo seja objeto de analise diligente
no dialogo, também pode ser aferida a partir desta espetacular e exclusiva
habilidade ontoldgica que Socrates atribui ao elemento pensante. Isto €, a alma
ao pensar filosoficamente atinge o objeto pretendido somente na medida em
gue mimetiza a condicdo de perseidade deste. Entretanto, o que pode nos
dizer no Teeteto esta habilidade da alma quando relacionada aos aspectos
epistémicos da teomorfose e a desqualificacdo cognitiva da aisthésis? Antes de
tudo, tal capacidade se constitui para a alma como condicdo de acesso ao
patrimonio epistémico divino que carrega em si e que, conhecendo, realiza a
funcdo educadora ou teomorfizante da filosofia. Neste sentido, a alma em si e
por si pode também significar: primeiro, a capacidade do raciocinio “puro” que
permite a alma atingir o “ser” e a verdade das coisas compondo um quadro
coerente do real que prescinde do érgao perceptivo. Em outras palavras, a
funcdo unificadora e o poder teomorfizante da alma sé&o sustentados por sua
capacidade de raciocinar recorrendo somente as formas divinas ou a estrutura
eidética prévia que subjaz em si. Por outro lado, a alma em si e por si pode
também significar a condicdo do dialogo da alma consigo mesma pelo qual
Platdo define o pensamento no Teeteto e a capacita a lidar com o contetdo
eidético livre das contradicbes judicativas que emergem da aisthésis.
Finalmente, a alma em si e por si também se constitui como condi¢cdo do seu

autoencontro enquanto realidade divina que sela pela via intelectual o propésito
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mesmo da vida filoséfica. Isto €, somente a alma em si e por si lidando
cognitivamente com o eidos divino sem nenhuma interferéncia da aisthésis
facultaria ao individuo apropriar-se de sua profunda e radical natureza. Tornar-
se em si e por si, portanto, é para a alma fundamental condi¢cdo epistémica a
assuncao do seu estado divino e, invariavelmente, podemos associar esta
possibilidade a longa e diligente analise a que Sécrates submete as pretensées
epistémicas da aisthésis em boa parte do Teeteto. Em outras palavras,
epistétmicamente, tornar-se deus para a alma € o mesmo que reativar a
isomorfia entre ela e o eidos divino por nds designada “simetria ontologica”, no
sentido de que o ato cognitivo deificante que opera a experiéncia filosoéfica e
divina separando-a da vida sem reflexdo do homem dos tribunais — é disto que
trata o Teeteto quando o assunto é a homdiosis theoi — requer a constricdo do
elemento pensante em relagéo a realidade ontologicamente periférica do corpo.
Para tanto, se faz necessaria a critica prévia da percep¢do ndo somente por
ser nosso filtro cognitivo primario mais fiel ao corpo do que a alma, por assim
dizer, mas, sobretudo, por se constituir, por isto mesmo, enquanto impeditivo
cognitivo ou empecilho que dificulta e inibe a conquista pelo homem dos
tribunais do modo de vida divino, Unico compativel com a profunda natureza
divina de sua alma e identidade. Todavia, a contrapartida a aisthésis e o modo
de vida que lhe € compativel, mas inadequado ao homem, SdAcrates anuncia no
Teeteto descrevendo — direta ou indiretamente — a prépria disciplina, ou
melhor, o peculiar ethos epistémico do pensamento que define a filosofia e,
sendo assim, o tornar-se semelhante a deus nas mais diversas, inventivas,
inovadoras e conectadas acepc¢des que fomos capazes de extrair de dois dos
textos fundamentais relacionados ao tema no corpus.

Por outro lado, e por fim, este singular modus mentis que estrutura o
ethos epistémico da ciéncia divina e divinizante depende fundamentalmente
dos conceitos de eidos e psyché, como acompanhamos nas paginas da
Republica e do Teeteto. Isto é, sem a articulagdo entre alma e ideia se
desvanece qualquer compreensdo do tema da homoiosis theoi tanto num
guanto noutro didlogo. Pérem, destas relacbes entre eidos divino e psyché que
tecem a divinizacdo na Republica e no Teeteto, ainda podemos extrair uma
derradeira nota relevante que se encontra no cerne semantico da homaiosis

theoi na diade hermenéutica e se constitui como determinagao axial do sentido
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fundamental da pratica filosofica divinizante tal como entendemos que Platao a
concebera. Referimo-nos a afirmacéo da filosofia como préatica e pensamento
emancipatorios que dependem de aceitarmos a alma enquanto realidade de
natureza divina que possui em si mesma tudo o que precisa para elevar-se e
refinar-se ontologicamente e assim melhorar seu presente encarnado e projetar
sua futura condicdo de estado divino puro. E disto Platdo nos convence por
intermédio de um complexo e multifacetado processo de “psicologizagao” e
“verticalizacdo” da verdade sobre o ser — no sentido explanado — pelo qual a
experiéncia divina nos é facultada e que, principalmente, ocorre na, beneficia a,
e depende todo ele da propria alma. Em termos mais precisos, tem seu lugar
exclusiva e totalmente na psyché noética interpretada como remanescente da
origem divina do individuo, contudo rebaixada e contida em suas habilidades
superiores tanto pela matéria corruptivel quanto pela desmesura de outras
poténcias animicas infra-intelectuais ou aldgicas. Entretanto, ainda que
constrangida e limitada por esta condi¢do contraditéria, a alma resguarda e
acalenta em si o eidos divino consolidado como critério absoluto de sua
verdadeira identidade e lembranca constante do seu lugar de origem e destino.
Trata-se, enfim, de reconhecer a pratica emancipatoria e divinizante da filosofia
como resgate noéticol/intelectual do ja possuido embora esquecido e disponivel
em estado de laténcia, cujo eco programatico longinquo encontramos
surpreendentemente nas seguintes palavras de Hesse que encerram esta tese
e em relagdo as quais ndo estranhariamos se tivessem sido ditas pelos labios
de Sécrates para serem devidamente recepcionadas nos ouvidos de Teeteto
em tom de adverténcia iniciatica:

Nada lhe posso dar que ja ndo exista em vocé mesmo. Nao posso

abrir-lhe outro mundo de imagens, além daquele que ha em sua

prépria alma. Nada lhe posso dar a ndo ser a oportunidade, o
impulso, a chave. Eu o ajudarei a tornar visivel o seu préprio mundo,

eisso é tudozzo.

220 HESSE 2020.
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