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APRESENTACAO

O presente numero da revista AnaLogos retne a primeira parte da selecao dos
trabalhos apresentados na XXVI Semana dos Alunos de Po6s-Graduagao em Filosofia
da PUC-Rio (SAF), realizada entre 22 e 26 de setembro de 2025.

Os sete artigos aqui publicados retomam, entre outras, questoes classicas como
a alma, a amizade, a arte, a cultura e a politica, a0 mesmo tempo em que propoem
novas formas de abordagem e interpretacao.

A Comissao Editorial agradece aos autores pelas submissoes, aos pareceristas

pela avaliacao dos textos e a todos os envolvidos na realizacao desta edicao.
Boa leitura!
Izabella Tavares Simoes Estelita

Editora-chefe
Rio de Janeiro, 10 de abril de 2026
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LISIAS E O “CASAMENTO GAY” NO FEDRO DE PLATAO
LYSIAS AND “GAY MARRIAGE” IN PLATO’S PHAEDRUS

Felipe Ayres de Andrade

Doutor em Filosofia pelo PPGLM da UFRJ
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Resumo: Neste artigo, defenderei que o discurso de Lisias no
Fedro apresenta uma concepcao de relacionamento entre dois
homens que pode ser aproximada a um casamento. Para tanto,
mobilizarei a compreensao de Adkins (1996) do conceito de
“amizade” (@W\ia) e me atentarei para o contexto das relacoes
amorosas na Atenas classica. Em seguida, compararei a relacao
entrevista no discurso de Lisias com aquela perfilada no segundo
discurso de Socrates, a palinédia, argumentando que, na
palinddia, ha uma transformacdao ainda mais radical dessas
relacoes, que vai além da institucionalidade almejada por Lisias
e desafia as estruturas sociais vigentes de entao. Chegarei, dessa
forma, a uma compreensao mais clara do problema do amor,
evitando os anacronismos que soem acompanhar a sua recepcao.

Palavras-chave: Amor; Casamento; Lisias; Fedro; Platao.

Abstract: I shall advance here that Lysias’ speech in the
Phaedrus presents an account of the relationship between two
that can be likened to that of a marriage. To do so, I shall turn to
Adkins’ (1996) understanding of the concept of “friendship”
(pwia) and consider the particular context of erotic relations in
classical Athens. Then I shall compare the relationship displayed
by Lisyas’ speech to the one made by Socrates in his second
speech, the palinode. I shall make the case that in the palinode
there is an even more radical transformation of erotic relations,
going beyond the institutional aspect desired by Lysias, and
challenging the then current social structures. I shall thus arrive
at a clearer understanding of love in the Phaedrus, avoiding the
anacronisms that often accompany its reception.

Keywords: Love; Marriage; Lysias; Phaedrus; Plato.
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FELIPE AYRES DE ANDRADE 7

Introducao

Adkins (1996) propoe uma leitura heterodoxa do discurso de Lisias sobre
o amor no Fedro. Resgatando um matiz da “amizade” (¢p1Aia), pouco explorado
nos estudos sobre o didlogo, ele defende, em linhas gerais, que (i) Lisias defende
uma reforma da pederastia e (ii) Platao a rechaca por seu elitismo aristocratico.
Neste artigo, partirei de Adkins para elaborar a tese (i) e qualificar a tese (ii).

Mais concretamente, pretendo argumentar, indo além de Adkins, que o
que Lisias sugere, em tltima instancia, é uma forma de “casamento” nos limites
das instituicoes da Atenas classica: uma espécie de “uniao estavel”, mutuamente
benéfica, s6 que entre dois homens, regida nao por contratos e certidoes, mas pelo
acordo tacito deles e de seus pares, eles mesmos envoltos em arranjos similares.
Assim, torna-se possivel entender a oposicao de Socrates a Lisias diversamente e,
a meu ver, de uma forma que melhor contribui para a compreensao da posicao
do dialogo, como um todo, sobre o amor.

Nesse sentido, trata-se menos de uma discussao aprofundada sobre a
instituicdo do casamento e de uma possivel aplicacdo sua a pessoas que
atualmente poderiamos compreender como “gays”, e mais de uma forma de
chamar atencao para a tendéncia precipitada da literatura especializada de fazer
de Lisias uma espécie de libertino cioso de corromper jovens impressionaveis (em
um gesto que aparenta remeter a sensibilidades e preconceitos mais proprios de
agora do que da época em questao). Em suma, o anacronismo do “casamento gay”
visa combater aquele presente nos pudores da recepcao de Lisias e seu discurso,
nao passando de uma forma de ilustrar mais didaticamente, por um lado, que é
possivel ler Lisias diferentemente e, por outro, situar mais adequadamente o
horizonte a partir do qual o problema do amor serd explorado no Fedro: nao
apenas como um embate entre a libertinagem e a castidade (o que arrisca ser
anacronico), mas como um embate entre duas diferentes formas de viver (onde
essas coisas podem até estar incluidas, mas nao constituem o cerne da questao).

No caso, costuma-se entender o contraponto de Sécrates a Lisias de forma

~ %

simplista: Socrates o “mocinho” e Lisias o “vilao”, Sécrates que quer o bem de
Fedro, e Lisias que deseja manipula-lo ou seduzi-lo. No entanto, segundo a leitura

de Adkins (1996), Lisias da voz a uma critica procedente a instituicao ateniense
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da pederastia, a qual Platao acudiria com todo seu arsenal filos6fico por meio do
segundo discurso de Socrates no Fedro, a famosa palinédia ou retratacao.

Mas, ao contrario de Adkins — que faz de Platdo uma espécie de
“conservador”, cioso de preservar as instituicoes aristocraticas —, defendo que
Platao, em vez de salvar a pederastia, termina por subverté-la e, quica, dinamita-
la no Fedro.

Como os casamentos da época, o de Lisias nao celebrara suas nupcias
motivado pelo “amor” ({pwg), mas por uma nocdo mais forte e quase
institucionalizada de “amizade” (¢p1Aia). Transformados os amantes e amados em
“amigos”, Lisias terminara os aproximando de conjuges, funcionalmente
membros de uma mesma familia a lutar por interesses comuns.

Mas Socrates nao esta preocupado em aliancas politicas e ampliacao de
patrimoénio. No cerne da sua visao sobre o amor, encontra-se uma inovacao: a
admissao da reciprocidade do amor e do desejo entre dois homens (Halperin,
1986). Rompido o tabu constitutivo da pederastia, da assimetria do poder e do
desejo, e falta de reciprocidade do amor, esses namorados viverao eternamente a
loucura (pavia) apregoada pela palinddia, desprezando a riqueza e a honra
mortais, em prol dessa calida intimidade que lhes permite filosofar e se voltar
para o divino.

Para dar conta disso, dividirei este artigo em duas secOes. Na primeira
secao, tratarei do discurso de Lisias, introduzindo a leitura de Adkins,
contextualizando a pederastia ateniense, e apontando as limitacoes filoséficas do
discurso. Na segunda secao, tratarei da palin6dia, mostrando a forma sutil com
que Socrates solapa os alicerces constitutivos da pederastia e abre caminho para
uma vida a dois que passa ao largo das preocupacgoes que tanto ocupam o discurso
de Lisias, aludindo a proépria caracterizacdo de Soécrates no didlogo para
corroborar esse ponto. Concluirei que o contraponto de Socrates a Lisias no Fedro
revela nao s6 o valor do amor e da filosofia na vida mortal (como se costuma
corretamente apontar), mas também a importancia da construcao de formas de
relacionamento novas, capazes de contornarem as tensoes proprias da vida em

sociedades hierarquicas e desiguais.
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1 A amizade (@uwia) no discurso de Lisias

No discurso de Lisias, um homem se dirige a um jovem para corteja-lo. O
homem tenta seduzi-lo, afirmando que nao o ama e que, precisamente por essa
razao, sera melhor para o jovem ceder as suas investidas do que aos pretendentes
que o amam. Ao longo do discurso, o homem passara por diversas situacoes em
que o amor vertido pelo amante se volta contra o amado apés o término da
relacdo.

Nao reconstruirei integralmente aqui o discurso em virtude do seu carater
repetitivo.! Em vez, comecarei me detendo em passagens que me permitam exibir
sua logica geral. Em seguida, destacarei as necessarias para introduzir e
encampar a leitura de Adkins. Por fim, apontarei as limitacées daquilo que
chamei de “casamento gay”. Ao longo desse percurso, contextualizarei a
instituicao ateniense da pederastia, a fim de aclarar as pressuposicoes do discurso

de Lisias, que abre assim:

Dos meus assuntos, voceé ja sabe. Da mesma forma, ja ouviu de
que maneira considero que vamos nos beneficiar disso. Mas
estimo nao sair prejudicado por causa disso, de nao calhar de ser
seu amante (ovx £paotng), como aqueles que depois se
arrependem do bem (&v) que fizeram, quando acaba o desejo (tfig
é¢mbvpiag) — embora, para estes, ndo haja tempo em que o
arrependimento seja cabivel. Pois, ndo é pela necessidade (o0 yap
VI AvAYKNG GAN’ ékovteg), mas de bom grado que, querendo o
melhor dos interesses proprios (dplota mepi 1V oikeiwv), fazem
o bem (e0) na medida das suas capacidades (Platdo, Fedro,
230e6-231a62).3

De partida, o homem, que se identifica como um “nao amante”, estabelece
que ha algum grau de intimidade entre ele e o jovem, que pelo menos, ja ouviu
uma versao desse apelo. Amante e ndo amante fazem o bem (e0) para o jovem,

mas apenas o amante se arrepende de té-lo feito, porque o amante age

1 Sobre o poder persuasivo dessa estrutura repetitiva ou “periodica”, cf. Robin (1933, p. Ixv-Ixvi).
2 JIEPL UEV TOV UGV TPAYUATOV EMIoTAoN, KAl O¢ VOUI{w CUUEPEPEY LAV YEVOUEV®OV TOVTWV
aknkoag- a&d 8¢ pn S1d TodTo dTVYHom OV SEopar, HTL OVK EPACTHE BV 0OV TVYXAV®. OGS EKEIVOIg
HEV TOTE PETAUEAEL OV GV €V TOW|0WoLY, Sedav Tig srmbupiag tavownvtar:

3 Os trechos citados em portugués de textos originalmente em outros idiomas foram traduzidos
por mim.
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constrangido pelo desejo (émbBupia) e o ndo-amante nao. Como observa Rosen
(1969, p. 433), 0 ndo-amante nao esta negando aqui que esteja sob influéncia do
desejo, mas afirmando que seu desejo esta livre do poder que o amor (8pwg) tem

de nublar o entendimento:

Pois também eles [os amantes] concordam que estdo mais
doentes (vooeiv) do que em sa consciéncia (cw@poveiv), e sabem
que raciocinam mal (kak®¢ @povodolv), mas nao conseguem se
controlar (o0 dUvaocBar avtdv kpateiv). Dessa maneira, como
considerariam, j4 com o senso recuperado (g0 gppovrjoavteg), que
essas coisas sao aceitaveis, quando as desejaram nesse estado?
(231d2-5).4

O nao-amante esta livre dessa doenca das faculdades mentais que é o amor
e, por isso, ele dispoe do autocontrole que, via de regra, falta aos amantes. Por
conta disso, para cada falta do amante com relacao ao antigo amado, o nao-
amante pode fornecer (ou deixar entrever) uma boa explicacao do que porqué

jamais faria isso, conforme listado abaixo:

1. O amante descuidara dos seus negocios e depois culpara o antigo amado por
isso (231a7-b3). O nao amante nao descuidara dos seus negobcios e, por isso,
nao tera motivos para se queixar ou culpar o jovem (231b2-7).

2. O amante expora abertamente sua associacdo com o amado para provocar a
inveja ((nAodobal — 232a1) alheia (231e1-2a3), ao passo que o nao amante
conseguira resistir a tentacao de contar vantagem (232a3-5).

3. Ainda quando nao tiver a intencdo de publicizar a relacdo, o amante nao
conseguira ser suficientemente discreto e as pessoas ficarao sabendo do caso
(232a6-b1) — o0 que, novamente, o ndo-amante conseguira evitar (232b1-4).

4. Os amigos do amante notardo que ele vem agindo contrariamente aos
proprios interesses, dominado pelo amor (234b2-3). Como o ndo amante nao
perdera o juizo, ele nao se prejudicara e, portanto, ninguém tera razoes para

pensar que ele esta envolvido intimamente com alguém (234b3-5).

4 kol yop avtol OHoA0YoDOl VOOETY UGANOV | Ow@POVETY, kai eideéval §T1 Kakdg ppovodoty, AN’ oV
SuvaoHal TGV KpaTEIv- HOTE IO AV €V PPOVI|CAVTEG TADTA KAAGE EXEIV YT OAVTO TTEPL MV 0VTW
Slakeipevor BovAevovtay,
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5. O amante se voltara contra um antigo amado para agradar um novo (231c1-
6). Mas, como o nao-amante consegue se controlar e manter a discricdo, um
novo parceiro nao teria como saber de um anterior.

6. O amante tecera falsos elogios por medo de indispor o amado (233a6-b1).
Mas, por nao ter perdido a razao, o nao amante nao vera o proposito de bajular
o jovem.

7. O amante isolara o amado, privando-o da amizade (¢piAwv — 232d2) de outros
(232c4-d3) — esta tultima serd melhor examinada quando Adkins for

introduzido na discussao.

Tomado no seu mais imediato, o grande trunfo do nao amante é desejar o
jovem sem ama-lo, o que lhe permite manter a cabeca no lugar antes, durante e
depois do interesse sexual dele pelo jovem acabar (ao contrario de um amante).
No entanto, é curioso que esse autocontrole sirva quase que exclusivamente para
preservar a discricdo do relacionamento e impedir que o nao amante se
transforme em um inimigo do jovem. O quao fulcral é essa preocupacao para o

jovem fica claro na passagem abaixo:

E, na verdade, se o temor te toma, quando vocé acha que ¢ dificil
conservar a amizade, e que uma desavenca pode surgir por
alguma razao diferente, arruinando aos dois em comum, é,
contudo, depois de ter aberto mao daquilo que mais tem valor,
que voce incorrera no maior dos prejuizos. Sendo assim, € claro
que voce receara mais aos amantes, uma vez que eles sofrem de
muitas coisas e estimam que tudo acontece para o prejuizo deles

(232b5-c4).5

No discurso de Lisias, o ndo amante ndo se furta de observar o quao
custoso o amor € para o patrimonio do amante. Nao obstante, é o jovem quem
corre mais riscos. Por mais desagradavel que seja uma relacao terminar mal e um
amigo ou parceiro virar um estranho, ou até mesmo um inimigo, o tom do nao

amante parece demasiado exagerado, quando nao melodraméatico. Mas, para

5 kai ugv 61 €1 001 5€0¢ TapPEoTNKEV NYOLUEVE XAAETTOV elval GIAAY GUUUEVELY, KOi GAAG PV TPOTT®
S10popag YEVOUEVNC KOWVIV <BV> GUPOTEPOIS KATATTHVAL TV GUUPOPAV, TPOEUEVOL §E 0OV &
nepi MAEIOTOV TO1f] peydAny &v oot BAAPNV dv yevéoBay, €ikOTwg dv ToVG EpdVTAG GOV av
@oPoi0* TOAAGL YOp AOTOVG £0TL TG AVTTOTVTA, Kai TavT' &7t T avTdv PAAPn vopidovot yiyveobat
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entender a pertinéncia das promessas do nao amante, serd necessaria
contextualizar um pouco das relacées de que o discurso de Lisias trata, a saber,
das relagoes proprias da pederastia.

A pederastia na Atenas classica era uma relacdo fundamentalmente
assimétrica e rigidamente codificada entre dois parceiros que dividiam entre si
papéis e objetivos distintos. De um lado, encontrava-se o amante (épaotf|g),
geralmente um homem mais velho, o parceiro ativo na penetracao (quando e se
ela ocorresse). Do outro lado, o amado (épwuevog), geralmente um adolescente
menor de idade (Dover, 1978, p. 16), o parceiro passivo na penetracao.

Ao buscar um parceiro mais novo passivo, o amante buscava satisfacao do
seu desejo sexual, aflorado pela beleza do amado. No entanto, nao se esperava
que o amado, enquanto homem, buscasse prazer na penetracao (Dover, p. 67-68)
— ou, a0 menos, que o admitisse abertamente (Winkler, 1990, p. 78).6 Na verdade,
era dado ao amado almejar uma vasta gama de benesses advindas da associacao
com um homem mais velho, desde bens materiais até vantagens politicas (Dover,
1978, p. 87). Por conta disso, a pederastia assumia um aspecto fortemente
transacional: o amante precisava “compensar” de algum modo o amado pela sua
sujeicao sexual. O assujeitamento sexual, porém, configurava um risco politico
vultuoso para o amado.

As relacoes de poder atravessavam o ambito publico até alcancar e
determinar o privado: o amor reproduzia as diferencas significativas entre
homens e mulheres, ou, ainda entre cidadaos, escravos, estrangeiros e quem mais
nio detivesse poder politico (Dover, 1978, p. 84). A primeira vista, a assimetria
constitutiva da pederastia se conforma facilmente a essa dinamica: ao amar um
rapaz, ainda que de “boa familia”,7” o homem mais velho submete um jovem,
alguém destituido de poder politico, ao seu desejo sexual (ainda que tal nao se

expressasse necessariamente pela penetracdo). O jovem, no entanto, era

6 Para um estudo mais detido sobre o prazer masculino na passividade sexual a partir do Gérgias
de Platao, cf. Freitas (2018).

7 O exercicio de tamanha cautela e vigildncia quanto as agdes proprias e as dos outros
pressupunha naturalmente o tempo livre peculiar as elites bem-nascidas, cf. Rodrigues (2015, p.
134). Existiam aqueles que ignoravam esses co6digos de conduta e adotavam estilos de vida
alternativos, por assim dizer, dos quais infelizmente se sabe quase nada, cf. Winkler (1990, p. 63-
64).
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potencialmente um cidadao: seu estatuto subalterno era apenas uma condicao
temporaria a ser superada em uns poucos anos. Logo, o amado que demonstrasse
entusiasmo pelo que era percebido como subserviéncia sexual tinha a sua
masculinidade comprometida: era um devasso, um “efeminado” (kivaiSog), por
oposicao ao ideal masculino vigente de virilidade guerreira (Winkler, 1990, p.
90).

Em casos mais extremos, um cidadao que, mais jovem, tivesse colecionado
muitos amantes, poderia ser, ele mesmo, acusado de prostituicdo e, assim,
defenestrado da vida publica e, quica, condenado a morte: “se um homem que se
prostituiu, depois disso, dirigir-se a assembleia, ocupar um cargo administrativo
etc., entdo uma acusacao, chamada ‘acusacao de étaipnoig’, pode ser feita contra
ele, e se for condenado, ele pode vir a ser executado” (Dover, 1978, p. 27). Um
cidadao que se “vende” ou se “vendeu”, portanto, compromete seu futuro politico,
ainda que a prostituicao, ela mesma, nao fosse ilegal (Dover, 1978. p. 30-32).

O amado se encontrava em uma situacao quase insustentavel: por um lado,
ele ndo podia buscar prazer algum do seu enlace com o amante e, por outro, ele
nao podia usufruir muito abertamente das benesses materiais ou politicas dessa
associacao, sob o risco de arruinar toda a sua pretendida carreira. A corte de um
amado nao era, portanto, compreendida como a mera conquista de um namorado
ou, ainda, a fria contratacao de um servico, mas, antes, como uma cacga: o amante
deve perseguir obstinadamente o seu amado, o qual deve resistir até esse elusivo
momento, em que a sua capitulacdo nao revelaria nem o gosto pela submissao,
nem o calculo de um profissional do sexo (Dover, 1978, 87-88).

Muitos comentadores, atentos a transacionalidade peculiar as relacoes
pederéasticas, alegam que o nao amante ou bem tenta enganar o jovem quanto as
suas verdadeiras intencoes (seduzi-lo para depois largi-lo como os amantes de
que fala em seu discurso), ou bem tenta convencé-lo, com certa perversidade, a
abracar esse quid pro quo e basicamente praticar uma forma discreta e aceitavel
de prostituicao8. No entanto, essas leituras desconsideram o papel determinante

que a amizade (@\ia) desempenha na argumentacao do nao amante:

8 Cf. exemplos de tais leituras em Taylor (1960, p. 302); Rosen (1969, p. 432-433); Griswold
(1986, p. 46); Ferrari (1987, p. 91); Hackforth, (2001, p. 31); Buccioni (2007, p. 17);
Giannopoulou, (2010, p. 152); Bradley (2012, p. 104); Nembrot (2018, p. 58), entre outros. H4,
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Mas, entdo, se vocé chegou a esta conclusao, de que nao pode
nascer uma amizade (@Aiav) forte, a menos que alguém esteja
amando, vocé deve ponderar que nao fariamos muito caso dos
filhos, nem dos pais e das maes, e sequer adquiririamos amigos
verdadeiros (mmotovg @idovg): nenhuma dessas relagoes proveio
de um desejo (€ émBupiag), mas de outras ocupacoes (233¢5-
ds).s

A amizade que o amante nutre pelo seu amado é tao efémera quanto o
amor e o desejo. O ndo amante, entao, precisa recorrer a outras relacoes baseadas
na amizade que sejam duradouras. Mas se o ndo amante ndo é da familia do
jovem, nem é um dos seus amigos que nao o desejam, de onde nasceria essa

amizade forte, cuja existéncia e solidez ele pretende afirmar?

E, na verdade, muitos dos amantes cobicam o corpo antes de
conhecer o direcionamento [do amado] e se inteirar dos seus
interesses, de modo que é nebuloso para eles se ainda desejarao
ser amigos quando aplacarem o desejo. Ja para os que nao amam,
e que ja eram amigos antes disso acontecer, dificilmente as boas
sensacoes advindas disso fardao a amizade enfraquecer: ao
contrario, elas serdo lembrancas daquilo que o futuro reserva

(232e1-3a4).1°

Nos amantes, o amor e a amizade que sentem pelo jovem estao
condicionados pelo desejo. Nos nao amantes, porém, a amizade preexiste o desejo
e, por isso, independe dele. O jovem dispoe, entao, da oportunidade de comparar
o nao amante e a amizade que eles tém com as demais relacoes estaveis da sua
vida que também independem do amor a fim de avaliar a proposta.

Adkins (1996, p. 232) salienta que, embora @w\ia possa ser aquilo que

contemporaneamente compreendemos por “amizade”, isto é, uma afeicao

porém, aqueles que leem no discurso de Lisias uma alegoria politica (Burger, 1980, p. 26; Bentley,
2005, p. 236; Arruzza, 2016, p. 212), ou, ainda, uma representacdo de Socrates, como personagem
de Platao, de Xenofonte, ou mesmo histoérica (Thompson, 1868, p. 150; Nussbaum, 2001, p. 202;
Bryan, 2021, p. 10).

5

9 TadTA YAP £0TL PLALAG TTOADV XPOVOV 00UEVNC TEKUNPLA. €1 & dpa 001 TODTO TAPETTNKEY, OGS OVY
010V Te ioyvpav @Mav yevéoban éav un Tig épdv Tuyxavn,évvueicbo xpr 6T 0BT dv Todg VEIg
mept TOANOD émolovueba ol Gv ToLg MaTEPAg Kai TAC UNnTEpag, odT’ dv MoTovg @PiAoug
gkextnueda, ol ovk £€ émbupiag Toalg yeyovaoty dAN’ €€ Etepwv émtndevpdtwy. .

10 mAeiwV EATTIG PAiav avToig £k Tob mpayuatog §j £xOpav yeveoOat. kai pev 8 tdv piv £paviny
TIOAOL TTPOTEPOV TOD OOUATOC &rteBVUNoav §| TOV TPOTOV £Yvwoay Kai ThV MA@V oikeiwv Eumelpot
gyévovto, Gote &dnlov avtoig ei Tl tote BouvAnooviar @idol eival, émeldav Tiig dmbupiag
TAVOWVTAL:
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desprovida de desejo sexual, para os antigos gregos, ela abarca uma gama maior
de relagcOes cooperativas. Em outras palavras, se iAol podiam ser grandes
amigos, eles também poderiam ser aliados que, embora nao nutrissem particular
afeicao um pelo outro, nao deixariam de defender seus interesses comuns (ou
atacar inimigos comuns) — o que Adkins chama de um “célculo caloroso”.

No contexto especifico do discurso de Lisias, Adkins propoe que a @iq,
em torno da qual o ndo amante procura erigir sua relacao com o jovem, é similar
aquela que, naquela época, unia um marido a mulher (Adkins, 1996, p. 233), isto
¢, uma amizade duradoura e mutuamente benéfica, por oposicdo aquelas
associacoes notoriamente instaveis e ruinosas entre homens maduros
apaixonados e jovens inocentes e imberbes (Adkins, 1996, p. 235). Mais
sucintamente, o ndo amante reformula a base da pederastia, colocando a @ila
como fundamento da relacao entre amante (é¢paotiig) e amado (¢pwuevog), no
lugar de £pwg, por mais paradoxal que isso possa soar.

Para os comentadores mais céticos, a amizade a que o nao amante apela é
um sentimento que, a principio, pode ser tao fugidio quanto o amor ou o desejo.
Suas promessas de que eles tém interesses comuns que podem ser cultivados a
longo prazo seriam galanteios vazios. Mas, se considerarmos que a amizade nao
¢é apenas uma forma de afeicao ou carinho, chegando a ser quase uma relacao de
porte institucional, como os lacos familiares ou de matrimonio, as palavras do
nao amante ganham outra dimensao.

Esse homem vé no jovem uma afinidade e estabelece relacoes cordiais com
ele. Contudo, ao nascer o desejo, vé a oportunidade de levar as coisas adiante. Na
Atenas classica, o casamento nao era uma instituicao romantica: a constituicao
de familia visava ampliacdo do patriménio que seria conservada pelos filhos
gerados pela unido e, assim como o discurso de Lisias, nada tinha a ver com o
amor (£pwg), como recorda Adkins (1996, p. 233). Por conseguinte, um
casamento entre dois homens seria despropositado. Logo, o que o ndo amante faz
¢ propor uma unido potencialmente tdo estavel e duradoura quanto um
matrimoénio sem, contudo, desrespeitar as convenc¢oes que imperavam sobre esse

tipo de relacao:
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E, se vocé se deixar persuadir por mim, em primeiro lugar, nao
me unirei a vocé, para tratar do prazer presente, mas, sim, em vez
disso, das vantagens futuras. Nao serei debilitado pelo amor, mas
dominarei a mim mesmo; nem dedicarei uma forte inimizade por
coisas mesquinhas, e coisas maiores s6 me deixarao um pouco
encolerizado. Perdoarei as faltas involuntirias, mas tentarei
evitar as voluntérias. Essas sao as evidéncias de uma amizade que
perdurara por muito tempo (233b5-c5).1*

O nao amante aborda o jovem porque vé um futuro com ele. Ele nao
promete necessariamente desejar o jovem para sempre ou nutrir por ele os
sentimentos ternos que hoje em dia associamos as relacoes com tal grau de
intimidade. Ele mantém as promessas e expectativas proprias do ambito social
que praticava a pederastia (aliancas politicas, talvez uma sociedade comercial),
mas as articula a partir de um horizonte distinto, livre da presenca destrutiva do
amor. Nesse sentido, desenha-se uma relacao sui generis, em que, a uma amizade
inicial, segue-se um periodo de intimidade sexual de duragao indeterminada, que
depois se transforma em uma alian¢a mais robusta que também pode se estender
indefinidamente — nao muito distante de um casamento para os padroes de

entao.

2 Amor e contra-amor (avtépog) na palinodia

A reacao de Socrates ao discurso de Lisias € curiosa. Fedro lhe pergunta o
que achou do discurso (234c7-d1) e Socrates desconversa (234d2-6). Fedro
insiste (234d7) e Socrates revela certo desprezo: discurso repetitivo, sem grandes
inovacgOes e mal organizado (234d8-5a7). Mais adiante, a reprovagao adota um
tom mais moralizante: o discurso de Lisias é terrivel (6ewvov — 242d4) e
irreverente, impio (doefi — 242d7). Mas o cerne da critica de Socrates é o fato de,

ao falar mal do amor, Lisias também injuria o deus Eros (242e1-4). Nada ¢ dito

11 8av 8¢ pot meifn, tpdTov pgv od v mapovoav HSoviv Bepamebwv cuvécouai oot, dAAG Kai TV
ueAovoav a@eliav £oecbal, ovy VI EPWTOG HTTOUEVOG GAN’ SpavTod KpaTdV, 000E 510 oHIKPX
ioyupav &xBpav avaipolpevog dAAG S10. peydia PBpabewmg OALynv Opyfyv TOIOVUEVOC, TAV UEV
axovoiwv ouyyvaouny £xwv, td 88 £kovo1a TEPOUEVOS ATTOTPETELY-



10.17771/PUCRio.ANA.76128

d

FELIPE AYRES DE ANDRADE 17

claramente a respeito da proposta do nao amante, das preocupacoes que ele tenta
aplacar, ou ainda, da visao de g\ia que ele apregoa.

Para Ferrari (1987, p. 53-55), a recusa ou incapacidade de Socrates
aprofundar suas desavencas tedricas com o Lisias seria uma forma de Platao
ilustrar a incomensurabilidade entre a filosofia e a retoérica. Ja4 Adkins (1996, p.
237) identifica a origem dessa hostilidade no proprio Platao que tomaria as dores
da aristocracia que Lisias esta criticando.

Uma consequéncia interessante da leitura de Adkins é que ela ajudaria a
entender por que Platdo inseriu Lisias no didlogo. Em primeiro lugar, nao se sabe
se esse discurso foi composto originalmente pelo Lisias histérico e reproduzido
fielmente por Platao,'2 ou, ainda, se Platao teria parodiado algum discurso similar
de Lisias.’3 Além disso, como tudo de que dispomos de Lisias sao discursos
forenses, o quao bem um discurso que nao ¢ forense se aproxima do estilo comum
dele nao é o melhor dos indicios para atestar legitimidade (Dover, 1968, p. 69-
71). Em relacao ao conteido, Nembrot (2018) tenta aproximar o discurso de
Lisias do Fedro ao Contra Simao, discurso forense considerado legitimamente de
Lisias, argumentando que ambos apresentam, por meio de relagdoes tumultuosas
entre homens enamorados, uma visao negativa sobre o amor.

Por mais promissor que isso possa soar a primeira vista, a propria
Nembrot (2018, p. 64) aponta que essa era uma visao comum a época, de modo
que fica dificil entender por que Platao enxergaria em Lisias um teoérico rival a
altura para polemizar a respeito do assunto. Logo, a saida de Adkins (1996, p.
236) explicaria por que Platdo teria feito de Lisias o seu alvo no Fedro: nao se
trata de uma desavenca tedrica, como apostou Ferrari, mas de uma “luta de

classes” — o estrangeiro democrata4 contra o aristocrata nato, o meteco contra o

12 Na antiguidade, ndo parece ter tido davidas de que o discurso tinha sido composto por Lisias
(Dibgenes Laércio, 111, 25; Dioniso de Halicarnasso, A Cnaios Pompeu, 1.10; Hérmias, 35.20).
Nos ultimos séculos, porém, a autoria do discurso passou a ser questionada e muitos passaram a
supor que se trata de uma criacdo platénica (Todd, 2008, p. 5, n. 16; Lamb, 1967, p. ix, n. a; Robin,
1933, p. Ixii).

13 Ha exageros de certos tracos estilisticos de Lisias, sugerindo um exagero ou parddia de Platao
(Dimock, 1952).

14 Sobre a caracterizac¢ao de Lisias como democrata no Fedro a partir da mencao de sua estadia
na casa de Epicrato (227b4), cf. Nails (2002, p. 139-140), Philip (1981, p. 455) e Thompson (1868,
p. 2).
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cidadao. No entanto, se Ferrari nao dispoe de uma explicacdo tao satisfatoria
quanto a de Adkins para a presenca de Lisias no dialogo, sua proposta nao deixa
de explicar melhor a sequéncia da discussao. Para Adkins, a palinddia socratica,
o discurso que expressa a visao definitiva do Fedro sobre o amor (1996, p. 235)
consiste em um elogio da pederastia tal como era entendida e praticada. Contudo,
uma leitura mais atenta mostra que esse nao é o caso.

Como visto na secao anterior, a pederastia reproduzia as muitas
assimetrias proprias da sociedade ateniense na relacdo amorosa entre dois
homens. O mais velho deseja o corpo do mais novo e o mais novo tolera a
intimidade com o parceiro com vistas ao seu interesse politico ou econémico.
Lisias nao mexe nisso: a amizade entre o nao amante e o jovem nunca deixa de
apontar para essas “vantagens futuras”. A desigualdade entre os dois parceiros
nao some: ela é apenas mais bem acomodada. A palinddia, porém, rompe com

esse paradigma:

E quando o amado, depois de [admitir a companhia do amante],
passa tempo e se aproxima dele, pelo contato no ginéasio e nas
outras agregacoes, entdo a fonte desse fluxo — a qual Zeus
chamou de desejo ao amar Ganimedes — que muito ja despejou
na direcao do amante, em parte se dirige ao interior e em parte
jorra para fora. Como um sopro ou um eco ricocheteia do liso e
do duro até o lugar de onde se originou e partiu, assim o fluxo da
beleza retorna ao jovem belo, passando através dos olhos [...]
enche agora a alma do amado de amor (£§pwtog). Ele, entao, ama
(¢pd), mas nao sabe o qué. E nem sabe o que sente, nem como o
p6r em palavras. E como quem pegou de outrem uma oftalmia, e
nao sabe dizer o que tem: nao percebe que é como se estivesse
vendo a si mesmo no amante por um espelho. E quando o amante
esta perto, cessa a dor do amado como a do amante, mas, quando
se separam, o amado também sente a falta como o amante sente,
possuindo o amado um contra-amor, imagem do amor (gidwAov
EpwTtog avrepmta Exmwv). Nao acha que é amor, mas que se trata
de amizade (ofetan odk Zpwta dAAd @Aiav eivan), e o chama
assim. E aproximada mas mais debilmente deseja (¢mBuped) ver,
tocar, beijar e se deitar com o amante (255b6-€3).15

15 étav 8¢ xpovidy 1o0To Spdv kai ANl uetda Tod drteobon v te yvuvaoiolg kai év taig dAAaig
OuAiang, TOT’ 6N M Tod peduatog ékeivov iy, 6v fuepov Zevg Favoundoug £pdv dVOUAOE, TTOM
QEPOUEVT TTPOC TOV EpaoTnyV, N HEV eig avtov &6v, | & dmoueotovuevou EEw dmoppei- kai oiov
mvedpd f Tig Yo 1o Aeiwv e kai otepedv aAhouevn maAy 60ev o pundn epépetal, obtw T TOd
KOAMOUG pedpa v €ig OV Kahov S TdV Opudtov idv, 1| TEQUKEY & TV Yoy Eva
GPIKOUEVOV KA AVATITEPHOAV, TAG S1080V¢ TV TTEPOV GPSEL TE KAl HPNOE TTEPOPUETV TE KA TV
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Na palinodia, ainda é o amante quem detém a iniciativa: é ele quem ama
primeiramente o jovem. Mas, conforme a convivéncia avanca, o que o amante
sente pelo amado “volta” para ele, e 0 amado passa a amar. E, se 0 amante ama o
amado, entdo o amado, de algum jeito, ama a si mesmo. De certa forma, ele
mesmo € alcado a posicao de amante por meio desse espelho que é seu parceiro.
E um amor mais fraco do que o do amante, mas é amor ndo obstante e
acompanhado de desejo. Em primeiro lugar, em que pesem as ressalvas, a
admissao desse “contra-amor” é uma novidade linguistica que nao se pode

desprezar:

Se um homem esta enamorado de uma mulher e ela reciproca seu
gpwg, € dito que ela avtepav (Xenofonte, Banquete, 8.3, com
referéncia a um jovem marido e sua mulher) e que o £pwg que ela
sente engendra amor (cf. o argumento em Platao, Banquete,
179b, de que Alceste ultrapassou os pais de seu marido, Admeto,
‘em amor, por conta de seu £pwg’, de modo que ela, ao contrario
deles, dispos-se a morrer em seu lugar). Em uma relacao
homossexual, entretanto, ndo se esperava que 0 &pWUEVOG
reciprocasse o £pwg do épaotrg; a palavra avtepaotng significa
‘amantes rivais’, nao aquele que devolve &pwg por &pwg, e é
notavel que em Platao, Banquete, 192b, o homem
predominantemente = homossexual, quando n3ao um
nadepaotrg, fosse um @uiepaotng (i.e. ‘afeicoado ao seu
épaotc’). (Dover, 1978, p. 52).

O amado da palinodia, ao contrario do jovem no discurso de Lisias, nao
esta pensando em vantagens futuras, aplicando algum “calculo caloroso”. Em vez
disso, ele esta sentindo algo, uma imagem daquilo que seu parceiro nutre por ele.
Ele rompe o tabu da pederastia e reciproca o desejo pelo contato com o corpo do
outro homem. Ao mesmo tempo, porém, em que Socrates admite que um homem
pode amar outro como uma mulher amaria, correspondendo ao desejo erotico
dele, ele também cuida de formular as coisas de um jeito que preserva o jovem da

pecha de “efeminado”:

TOD £PWUEVOL A WPLXTV EPWTOC EVEMANOEV. £pd LEV 0LV, STOL 82 dmopel- kai ob0’ 6T meémovhey
0idev 008’ &xel ppaoal, GAN’ olov i’ dANoL dpBaAIIag ATTOAEAQUKAOE TPOPACTY eV 0VK EXEL,
hoTep 68 &v KATOMTP® £V TG EPAVTL EALTOV OpAV AEANDOev. kai Stav psv keivog mapt, ANyel kata
TavTa 8Keive Tig 68VVNE, Stav 6 drtij, kata Tavte ab obel kai obeital, e{6WAOVEPWTOG AVTEPHTA
EXV- KOAET 8 adTOV KOd ofeTa 00K EpwTa GG @My gival. EmmBupel 68 ékeive TapamAnoiwg pév,
aoBeveotepng 8¢, 0pav, dmrteobal, PpiAelv, ouykatakeiobat: .
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Socrates afirma que o jovem belo vem a participar do desejo
apaixonado do seu amante por ele mesmo. O jovem parceiro nao
mais sente mera honra ou estima por seu amante, mas é dito
retribuir seu desejo — embora mais debilmente, acrescenta
Sécrates rapidamente, a fim de alinhar sua descricdo com os
padroes morais de entdo e as regras tacitas do comportamento
social. [...] Compreensivelmente, um jovem se desnorteia por
essa sensacao: nada, em sua criacdo ou treinamento social,
preparou-o para isso. Nao obstante, ele, de fato, compartilha da
paixao eroOtica que sobrepujou seu amante, ou assim insiste
Socrates. A razao para a énfase de SOcrates nessa passagem,
deriva, em parte, da novidade de sua anélise. [...] A doutrina
platonica escapa da escandalosa acusacdo de aplaudir a
passividade sexual [...]. Ao contrario, a abordagem platonica
praticamente apaga a distin¢do entre amante e amado, entre o
parceiro ativo e o passivo [...] segundo Socrates, ambos os
membros da relacdo se tornam amantes ativos, desejosos;
nenhum deles permanece apenas um objeto passivo de desejo.
(Halperin, 1986, p. 67-68).

Na palinodia, ocorre um deslocamento importante na relacao amorosa, o
qual s6 poderei contextualizar minimamente aqui. Grosso modo, os amantes no
discurso de Lisias se atraiam por corpos belos e na palinédia isso se mantém, mas
¢ expandido. No caso, os amantes amam a esséncia da beleza que veem
instanciada nesses corpos belos (250e1-2). Dentro da palinédia, corpos belos,
como o do amado, irradiam um fluxo que chega a alma do amante e a percorre
(251b2-3). Assim, o contra-amor que o jovem da palinoédia chega a sentir se
origina de um “excesso” de beleza que ele irradiou para o amante e se voltou para
ele proprio. Nada indica que essa diferenca de grau entre o amor do amante e o
contra-amor do jovem seja também uma diferenca qualitativa importante: para

todos os efeitos, ambos amam e desejam um ao outro.
Consideracoes finais

Neste artigo, apresentei uma leitura sobre o amor no Fedro por uma
perspectiva ndo muito explorada na literatura secundéaria. Nao s6 li o discurso de
Lisias com certa simpatia, na esteira de Adkins, como, também, chamei atencao
para o tipo de vida intima que se pode entrever tanto no discurso de Lisias, quanto
na palinédia (o que é desafiador sem entrar nas mintcias desse intricado

discurso). A guisa de conclusao, passarei brevemente por algumas questoes que
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os comentadores levantam ao abordarem o Fedro e o problema do amor e as
responderei no intuito de aclarar ainda mais os resultados obtidos aqui.

Vlastos (1973, p. 31-32) identifica corretamente na palinédia o
deslocamento que Socrates prevé na relacdo amorosa: deixa-se de amar as
pessoas, para ama-las enquanto imagens de entidades como a beleza ela mesma.
Vlastos se questiona até que ponto isso pode ser chamado de amor, uma vez que
passa inteiramente ao largo da individualidade daquele que seria o amado.
Respostas como a de Griswold (1986, p. 129) e de Sheffield (2011, p. 260), que
tentam respectivamente mitigar e refutar Vlastos, sdo pertinentes, mas ainda
escapam ao cerne do problema.

No Fedro, o problema do amor nao € um problema “interno”, de alguém
que sofre por nao ser correspondido, ou, ainda, de um jovem incauto que é
enganado por promessas de uma raposa velha (embora obviamente tais
problemas nao fossem estranhos aos antigos gregos).’® Antes, € um problema
institucional e o embate entre Lisias e Sdcrates aponta para isso: um quer torcer
a instituicao, reforma-la sem alterar o status quo; o outro a dinamita. O
pragmatismo do discurso de Lisias e a ternura poética da palinédia nao devem
ser lidos apenas como indicativos do estado emocional dos seus autores ou das
suas “personagens”, mas em funcao dessa tensao entre o amor e a (alta) sociedade
da época: o que se pode admitir no limite do aceitavel, do respeitavel, e o que se
ousa dizer quando se aceita essa “loucura”, nao obstante as perdas financeiras e
sociais que ela pode acarretar.

Em uma dire¢do parecida, vai a escolha pela caracterizacao provocadora
da proposta do discurso de Lisias como um “casamento gay”. Muito da literatura
secundaria se preocupa com o quao sexual é a vida descrita na palinddia.
Griswold (1986, p. 135), por exemplo, sugere que nao se trata de um casal, mas
de um fil6sofo e seu pupilo, dando a entender que uma tal relagcdo seria necessaria
e completamente casta. Ele (1986, p. 129) e Yunis (2011, p. 151) chegam a afirmar

que h4 uma condenagao do sexo entre homens, porque uma mencao en passant

16 Cf. Winkler (1990, p. 82-83) para ver como, mesmo naquela sociedade, os problemas amorosos
provocavam reagoes extremas, como a depressao e o suicidio.
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a um prazer “antinatural” (mapa @Oy, 251a1) claramente s6 poderia se referir a
algo desse tipo.

Leituras desse tipo costumam ignorar que a atracao por qualquer género
era considerada uma mera “compulsao natural” (Dover, 1978, p. 61) e que o cerne
das criticas ao prazer na palinddia, por exemplo, é dirigido a “busca por prazer
corporeo que nao vai mais além [do que isso]” (Dover, 1978, p. 163). O discurso
de Lisias e a palinddia estao de acordo aqui: ambos os discursos condenam os
amantes que meramente usam seus parceiros para satisfazerem caprichos
sexuais e nao entabulam relacées mais duradouras com ele.

Em outras palavras, tentei mostrar neste artigo como nossa perspectiva
atual sobre o amor e a individualidade e nossa preocupacao com o0 sexo e
sexualidade, por vezes, dificultam entender o quao mais concreta e coletiva é a
lente pela qual o problema do amor é trabalhado no Fedro. Mas se tentarmos
entender o problema nos seus proprios termos, nao deixamos de ver algo que
curiosamente nao deixa de ser relevante para o nosso contexto histoérico, no caso,
a influéncia da sociedade, do coletivo, na forma que estabelecemos relacoes e

institucionalizamos lacos com vistas as nossas ambicoes mais intimas.
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Resumo: O presente artigo tem por objetivo discutir o tema da
amizade politica e sua relacio com o modelo de cidadania
adotado nas Leis. Pretende-se defender que, nas Leis, a amizade
ou philia permeia a relacao entre a cidade e o cidadao e entre os
cidadaos. A cidade é caracterizada como mae e nutriz dos
cidadaos, educando-os, ou melhor, nutrindo-os através das leis.
Por sua vez, os cidadaos sdao considerados como amigos ou
irmaos, isto é, eles estao envolvidos em uma relacao de afeicao e
cooperacao reciprocas. Essa caracterizacao se evidencia pela
nocao de sedicdo como um conflito entre pessoas da mesma
familia ou da mesma origem (628a). Além disso, nas Leis, ha
diversas prescricoes legais que tentam fomentar a cooperacao
entre os cidadaos, a fim de promover a amizade politica. Diante
desse quadro, pretende-se, por fim, argumentar que a cidadania,
baseada na amizade, implica uma relacao de empatia e cuidado
mutuo entre a cidade e os cidadaos e dos cidadaos entre si.

Palavras-Chave: Platao; Leis; Amizade; Cidadania.

Abstract: This article aims to discuss the topic of political
friendship and its relationship with the citizenship model
adopted in the Laws. We intend to argue that, in the Laws,
friendship or philia permeates the relationship between the city
and the citizen and between the citizens. The city is characterized
as the mother and nurturer of the citizens, educating them, or
rather, nourishing them through the laws. In turn, the citizens
are considered as friends or brothers, that is, they are involved in
a relationship of reciprocal affection and cooperation. This
characterization is evidenced by the notion of sedition as a
conflict between people of the same family or of the same origin
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(628a). Furthermore, in the Laws, there are various legal
prescriptions that seek to foster cooperation among citizens in
order to promote political friendship. Given this framework, we
finally intend to argue that citizenship, based on friendship,
implies a relationship of mutual care between the city and the
citizens and between the citizens themselves.

Keywords: Plato; Laws; Friendship; Citizenship.

Introducao

Nas Leis, a amizade (philia) surge como um bem a partir do qual o
legislador divino modela as leis da futura colonia, em contraposiciao a guerra,
meta associada a politeia dorica (625c-d). Nesse sentido, as leis buscam
promover a amizade mutua entre os cidadaos (743d). No campo politico, a philia
se revela no modelo de cidadania adotado por Platao ou pelo Ateniense na obra.
Dito de outra maneira, os cidadaos sao considerados como irmaos e amigos uns
dos outros (628a-d). Por sua vez, a sedicao, que se caracteriza nas Leis como o
contrario da amizade, mostra-se como o maior mal da cidade (628a-d).

Dito isso, o presente texto busca discutir, ainda que perfunctoriamente, o
papel da amizade como base da teoria da cidadania nas Leis. Desse modo, a
primeira secao abordara a metafora da cidade como uma familia desenvolvida no
dialogo. A segunda secao se centrara na discussao acerca da sedicao, na medida
em que a definicao de sedi¢cao na Repiiblica e nas Leis permite, a contrario sensu,
uma melhor abordagem da relacao de philia politica entre os concidadaos. Apos
essa discussao, estardo assentadas as bases sobre as quais é possivel analisar a
teoria da cidadania nas Leis. Dessa forma, a terceira se¢ao discorrera acerca do
modelo de cidadao e da teoria da cidadania presentes na obra platénica. Por fim,
na conclusao, buscar-se-4 mostrar que o modelo de cidadania, adotado nas Leis,
baseia-se na no¢ao de empatia e no dever de cuidado, que sdo cruciais para a
consecucao da amizade politica na cidade.

Antes de adentrar no tema do artigo, cabe elucidar alguns conceitos. O
primeiro deles concerne a definicio de némos. Em linhas gerais, segundo
Ostwald (1969, p. 20), o termo “ndémos” consiste em um tipo de ordem

considerada valida e vinculante por quem vive sob tal ordem. Assim, ainda de
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acordo com Ostwald (1969, p. 33-54), 0 némos pode aludir a uma lei positiva, a
um costume ou até mesmo ao modo de vida de um grupo. No presente artigo,
utilizar-se-4 os termos “lei” e “norma” para se referir a némos.

O segundo concerne a amizade. Designa-se por philia nas Leis, sobretudo
a politica, arelacao que une as diversas pessoas que habitam um mesmo territério
e possuem uma mesma origem comum (Repiiblica 470b-d e Leis 697a-c). Essa
relacdo se fundamenta no compartilhamento dos mesmos costumes, valores
morais e na busca pela virtude (662d-663a e 837a-d) e pressupoe a moderacao
econdmica e a reta distribuicao de honras pela cidade (744d). A philia politica nas
Leis se alicerca na participacao politica dos cidadaos, por meio de magistraturas
eleitas ou por sorteio (757c-758a). Ademais, ela é instilada nos cidadaos através
das leis e se expressa no cuidado para com a cidade e para com os cidadaos (627e-

628a, 757c-a, 813¢).

1 Teoria da cidadania: a cidade como familia e os concidadaos como

amigos

O primeiro indicio de que a relacao entre os cidadaos é uma relacao de
amizade se encontra na discussao acerca dos fins da legislacao doérica, baseada
em um modelo de luta e competicao (625c-626d).! Esses valores agonisticos
pervadem todo o ambito de acdo humana, pois sdao considerados insitos a
natureza humana e a configuracao da propria cidade (626c-627a). Com o fim de
se contrapor a esse modo de vida guerreiro, o Ateniense formula uma tese sobre
arelacdo entre governantes e governados a partir da metafora da familia, em que
todos os membros tém os mesmos progenitores (627c). Além disso, essa familia
€ composta por uma maioria injusta e uma minoria justa (627c). Esse combate de

tipos morais distintos (injustos e justos) resulta em conflito. Entdo, como

t Logo no inicio das Leis, o Ateniense indaga a seus interlocutores doricos, Clinias e Megilo
“segundo o qué” (kata ti) as leis doricas instituiram as refeicbes comuns, a ginastica e os
armamentos militares (625¢). Clinias, o personagem cretense, informa que todos os costumes
déricos foram forjados para atingir a vitoria na guerra (625e-626b). Mais ainda, ao ser indagado
pelo Ateniense, Clinias afirma que em todos os dmbitos da vida humana, ptblico ou privado,
vivemos em uma guerra constante de uns contra os outros, inclusive contra nés mesmos (626c-
d). Esse estado de guerra permanente é “segundo a natureza” (kata physin), ou seja, a natureza é
um estado de guerra generalizado (625e-626¢).
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solucionar os conflitos entre eles? Ora, a melhor maneira seria através do
estabelecimento de um juiz (627d). Mas qual seria o melhor juiz? (Leis 627¢3-
d10).

Entao, qual desses é o melhor [juiz]? Aquele que destréi os maus
e deixa os melhores governarem a si mesmos? Ou o que entrega
0 governo aos bons e permite que os inferiores vivam desde que
se submetam voluntariamente ao governo dos bons? Ou,
devemos mencionar, um terceiro que seja juiz da virtude, nao
destruisse ninguém e reconciliaria dai para o futuro,
promulgando a eles normas que fossem capazes de protegé-los
deles mesmos, uma vez que sao amigos (Leis 627d11-628a3).2

Ao introduzir a figura do juiz, o Ateniense expoe a necessidade de um
principio, funcao ou pessoa que tenha a capacidade de solucionar os conflitos
existentes em uma comunidade. Ora, esse juiz pode agir de trés maneiras. A
primeira consiste no uso da violéncia fisica ao eliminar os maus e criar uma
comunidade somente de pessoas boas. A segunda maneira se funda na coercao ao
obrigar os maus a escolherem entre a submissao ao governo dos melhores ou a
morte. Ressalta-se que, no segundo caso, distintamente do primeiro, o juiz
proporciona algum tipo de opgao, qual seja, a subjugacao ou a destruicao. Em
terceiro lugar, o juiz dirime a disputa através da promulgacao de normas. Esse €
o arbitro escolhido por Clinias como aquele que é capaz de reconciliar a familia,
sem destruir nem ameacar ninguém e, através de néomoi, assegura que eles sejam
amigos. Strauss (1975, p. 5) observa que o segundo juiz, como acata a regra
aristocratica em sentido estrito, ou seja, a regra dos melhores sobre os piores, ele
é, de fato, o melhor arbitro e nédo o terceiro, o escolhido por Clinias. Contudo,
parece que nao assiste razao a Strauss, pois, como observa England (1921, p. 202-
203), a superioridade do terceiro juiz se revela ao ele substituir a regra pessoal

pelo némos. Destarte, esse juiz ndo opina segundo suas proprias conviccoes

2 [1otepog odV aueivav, 60TIg TOVE PEV GITOAEoeIEY avTdV G001 kakol, Todg 68 Peltiovg dpyetv
avTovg aTAV mpootalelev, §| 68e 0g¢ Gv TOLg uev ¥PNOTOvg ApXeELY, Tovg Xeipoug &' doag Ciiv
GpyeoBal Ekovtag motroeiev; Tpitov §€ mov SikaotVv Tpog dpetv elnwuey, el Tig £in T0109T0g HOTIG
maporafov ovyyévelav piav Stagepopevny, unte amoAéoeiev pundeva, Stadhafag 8¢ eig tov
gridoutov Xpovov, vopovg antoig Oeig, tpog dAANAovg Tapaguidttely SUvarto dote eivan @iAovg
(Leis 6277d11-628a3). Cumpre observar que, todas as traducoes das passagens do dialogo Leis ao
longo do presente artigo sdo minhas, mas foram cotejadas com as tradugGes inglesa de Pangle
(1988), com a francesa de Brisson; Pradeau (2006) e com a brasileira de Bini (2010).
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pessoais, mas fornece um conjunto de regras (orais ou escritas, leis positivas ou
costumes) para a resolucao de conflitos e para propria regulamentacao dessa
familia. Dessa forma, ele é reconhecido como o mais excelente. Ademais, ao
permitir que todos (bons e maus) integrem a comunidade, ele facilita a obediéncia
de todos a essas normas, uma vez que dadas as opc¢oes é melhor para os maus
obedecerem a perderem suas vidas ou serem subjugados.

A exceléncia do terceiro juiz se revela também no seu proposito, qual seja,
a promocao da reconciliacao (5taAA\doow) e da amizade entre os envolvidos que
é, em ultima instancia, o que permeia a elaboracao dos némoi (628 ai1-3). O fim
do conflito, a paz e a amizade, todos considerados como sin6nimos ou 0 mesmo
bem é o objetivo dltimo e nao a exclusao da maioria nem o governo dos melhores.
Ademais, segundo England (1921, p. 202-203), a producao de némos pelo juiz faz
com que o identifiquemos com a figura do legislador, pois ao instituir os némoi
para reconciliar e tornar os membros da familia philéi uns dos outros, o texto
sugere que a preservacao, a tranquilidade e a felicidade da pélis depende de um
certo estado ou condicao de seus cidadaos, a saber, a de philos.3

Nessa passagem, como nos ensinam Blundell (1989, p. 40-41) e Fraisse
(1974, p. 40), a condicao de philos se revela por meio do vinculo da suggeneia,
que une todas as pessoas do mesmo nicleo social em torno de uma delas (pai ou
mae), da qual os philoi dependem social e/ou economicamente.4 Alids, como
aponta Meyer (2015, p. 88 e 91), o termo suggeneis e afins abarca tanto as
relacoes familiares quanto as relacoes entre os cidadaos. Bailly (2000, p. 1806)
menciona, além dos significados relativos a familia, parentalidade, também
“natural, inato”, “mesma origem”, “afinidade, semelhanca”. Desse modo, parece
que a metafora familiar serve, entdo, para expressar certas caracteristicas da
philia ou da condicao de philos que podem ser transpostas para um vinculo mais

amplo, a saber, o da cidade e de cidadao. Essa relacdo de dependéncia, que

3 Dessa maneira, concordamos com Lisi (1987, p. 202-203) de que o exemplo do juiz serve para
mostrar a verdadeira finalidade da politica, a saber, desenvolver a philia entre os cidadaos e a
unidade na cidade.

4 Como referéncias, pode-se citar os versos 167-172 do canto XII da Iliada, em que Asio compara
os aquivos a vespas e abelhas que cuidam e defendem o nicho construido ferozmente, além do
Canto XVI versos 264-274.
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compoe essa nuance do termo philds, ao ser aplicada a cidade, transforma a lei e
a politeia na figura autonoma da qual os cidadaos, como philoi, dependem.

Assim, a metafora da familia, em razdo da relacao de amizade a ser
instilada entre seus membros parece articular um modelo de cidadania. Nas Leis,
esse modelo de cidadania comeca a ser delineado pela descri¢ao da politeia dorica
pelo Ateniense. No convite feito aos trés ancidoes para que percorram o caminho
até a gruta de Zeus discutindo sobre leis e constituicoes (625a), o Estrangeiro de
Atenas alude ao fato de Megilo e Clinias terem sido educados em modos de vida
acerca de normas, ou seja, eles foram nutridos, criados (trophé) nas melhores
legislacoes da época (625a5), como é possivel perceber a partir da citacao a seguir:
“E como tu e ele fostes educados nesses tipos de costumes relativos as normas,
suponho que nao seria desagradavel estabelecer uma conversa, falando e
escutando, sobre constituicoes e normas, ao mesmo tempo que caminhamos”
(625a5-b1). Nesse sentido, cabe notar o uso de “teBpage” (“tpépw” no perfeito
do indicativo) (625a5) tem o sentido de “nutrir, criar, cuidar de educar, formar,
prover as necessidades de” e outros significados de mesmo espectro.5 E preciso
salientar que ambas as cidades tomam a educacao como um assunto publico e
nao privado, como Aristoteles (Politica 1337a30-32) bem observa; isto é, é a
cidade quem organiza as disciplinas a serem ensinadas as criancas e a sua
duracao. Dessa forma, a passagem indica uma das tonicas do didlogo, a saber, as
leis ou normas, praticas, costumes e habitos fundantes de uma cidade e da sua
politeia educam o carater da pessoa e formam seu papel de cidadao na pdélis.
Ademais, o Ateniense aponta que as cidades educam seus cidadaos a partir da sua
legislacao e esses némoi constitutivos da cidade apresentam no que concerne aos
seus cidaddaos uma relacdo de nutriz (a cidade e suas normas) e nutrido (os
cidadaos), ou seja, uma descricao comumente associada a mae e filhos.

Assim, a escolha da metéfora da familia por Platdo e a busca pela unidade
significam a busca pela paz e amizade na cidade, ou seja, a unido de todos e o fim
dos conflitos. Esse empenho na promocao da philia na cidade implica a auséncia

ou o fim da sedico. Contudo, o que exatamente Platdo concebe como sedicio? E

5 Conforme as licoes de Malhadas, Dezotti e Neves (2010, p. 140).
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o que se pretende discutir na proxima secao a fim de que seja possivel delinear

uma teoria da cidadania informada pela amizade.

2 A sedicao na Republica

A definicao de stdsis se encontra na passagem 469a-47d da Reptiblica, em
que é perceptivel o uso de um vocabulario muito similar ao que encontramos nas
Leis e que caracteriza, principalmente, as relacoes entre os cidadaos ou entre
pessoas de mesma origem, como as pessoas que nascem na mesma cidade.s Desse
modo, acreditamos que o tratamento da sedicdo na Reptiblica corrobora a
metafora familiar usada nas Leis para expor a nocao de cidadania como um
vinculo afetivo, de empatia e cuidado entre as pessoas de mesma origem.

Dito isso, voltemo-nos para o livro V da Repuiblica, cuja interlocucao se
centra nas regras que regerao o comportamento dos soldados na cidade,
sobretudo em relacao a guerra (469a-471d). Diante disso, Socrates distingue

entre guerra e sedi¢do, como poderemos perceber na citagao a seguir:

Parece-me que, assim como se dao a estas coisas dois nomes,
guerra e discordia civil, assim também sao duas as realidades,
pois sdo aplicadas a discordancia entre dois objetos. Esses dois
objetos que eu digo sdo, por um lado, o que é doméstico e
aparentado, por outro, o alheio e o estrangeiro. Por conseguinte,
a designacao de discordia civil aplica-se ao doméstico, a de
guerra ao estrangeiro (Republica 470b4-9, traducao de Maria
Helena da Rocha Pereira, 2010).”

Nessa passagem, como ja mencionamos, Socrates procura distinguir a
guerra externa e a interna com base nos seus objetos. Desse modo, a guerra
externa se refere a tudo o que ¢ alheio as coisas de mesma origem ou ovyyevng
(vocabulario usado na metafora da familia e do juiz em 627e-628a), ou seja, a

tudo aquilo com que ndo se tem nenhum tipo de relacio de semelhanca,

6 Bertrand (1999, p. 210) aponta para a percepg¢ao de que, no mundo grego, os helenos eram
considerados como uma familia ou como uma cidade comum, por isso o uso do termo stdsis para
caracterizar o conflito entre os gregos, haja vista as passagens 469a-471d, 575d, 579a.

7 @aivetal pot, Homep kai dGvouddetar Svo Tadta dvouata, TOAEUOG Te Kai 0TAo1g, 00T Kai etval
600, dvta £l Suoiv Tivory Srapopaiv. Aéyw 82 T SV0 O piv oikeiov kai ovyyeveg, 0 68 GAAGTPIOV
kai 00veiov. &mi pév ovv Tij Tod oikeiov ExOpa 0TAO0G KEKANTAL, £7mi 82 Tf ToD dAoTpiov TOAEUOG
(Reptiblica 470b4-9).



10.17771/PUCRio.ANA.76130

d

LUCIANA VALESCA FABIAO CHACHA 32

pertencimento e familiaridade. J4 a guerra interna ou discérdia civil ou sedicao
se refere a todo e qualquer conflito que ocorra com o que nos é semelhante,
familiar, de mesma origem. Nesse sentido, a guerra e sedicao tém dois referentes
opostos (o alheio e o similar, respectivamente). Os helenos sao considerados
como familia (470c1-3),8 distintamente dos barbaros, que sao estrangeiros e sem
nenhuma relacao de parentesco. Portanto, se a peleja é entre helenos e barbaros,
isso é uma guerra (470c5-6) e eles sao “inimigos naturais” (470c6-7), pois eles
nao pertencem de nenhuma maneira 8 mesma comunidade. Essa distincao é
caracterizada nesse passo como uma distincao de origem e costume. Por sua vez,
se os helenos pelejam entre si, ha uma divisao, uma discoérdia e a Hélade sofre de
uma doenca (470c7-d1), pois, como eles tém a mesma origem, a mesma lingua e
costumes semelhantes, eles sdo “amigos naturais” ou “@Ooel pév @ilovg eivar”
(470c¢8-9). Ora, assim, a sedicao ¢ uma doenca, em algo que nao funciona bem,
ou melhor, que esta dividido ao invés de funcionar como uma unidade ou um todo
ordenado, e ela é tanto da cidade, quanto do individuo, quanto de cidades com a
mesma origem. Mais ainda, o seu contrario ou oposto é a philia ou serem amigos
naturais (470c). E importante ainda salientar, a partir dessa perspectiva, nessa
passagem, os termos 0ikeiog e ouyyevrg aparecem como termos quase sinénimos,
com campos proximos de aplicacao no sentido de que oikeiog se refere a casa, ao
ambito doméstico, intimo ou familiar, ao que é proprio ou privado de alguém,
inato, natural, conforme as licoes de Bailly (2000, p. 1355). Ademais, tanto
oikeiog quanto ovyyevig podem e sdao empregados para se referir a alma, aos
cidadaos da mesma cidade ou de cidades distintas, mas com as mesmas origens.
A partir desse contexto, elucida-se a razao pela qual o Ateniense usa com muita
desenvoltura metaforas familiares ou de parentesco para se referir a cidade e vice-
versa, e seus argumentos concernentes a cidade sao validos também para a alma.

Ora, dado o exposto, as mesmas consideracdes podem ser feitas com

relacdo aos conflitos dentro da cidade (470d3-e2). Citemos a passagem:

8 Opa 61 kai ei 108e TPOG TPOTOL ALyw. PNui yap To pev EANviKov yévog antd antd oikeiov eivat
Kal ovyyeveg, 1@ & PapPapikd 00veidov te kai aAAoTplov (Republica 470 c1-3). Entdo, se vé
também te parece interessante a seguinte: o que afirmo é que os povos helenos sdo aparentados e
consanguineos, enquanto para eles os barbaros sio estranhos e sem nenhuma relagio de
parentesco (traducio de Carlos Alberto Nunes, 2023).
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Observa, pois — prossegui eu - que naquilo que, tal como as coisas
agora se encontram, se aceita denominar sedigdo, quando surge
uma situacao dessa espécie e a cidade se divide, se cada uma tala
os campos da outra e lhe incendeia as casas, parece criminosa a
sedicao, e que nenhum deles é amigo da sua cidade — ali4s nao
ousariam ferir assim a sua alma mater —; mas afigura-se razoavel
que os vencedores tirem as colheitas dos vencidos, pensando que
um dia se reconciliarao e nao guerrearao para sempre (Reptiblica
470d3-e2, traducao de Maria Helena da Rocha Pereira, 2010).9

Na passagem acima citada, o conceito de sedicfio se volta para a cidade. E
possivel perceber que a nocao de sedicao se centra na divisao em polos opostos,
em que um polo considera o outro como inimigo. Essa hostilidade reciproca se
revela em varias condutas inadmissiveis entre pessoas da mesma origem. Alias,
nao por outra razao, Socrates qualifica essa acdo como contraria a ser GIAOTTOAIC
(470d7), ou seja, essas acoes nao revelam “amor a cidade”, pois quem ama a sua
cidade nao a destréi nem danifica uma parte dela (470d7-e1). Essa ideia tem por
base a concepc¢ao de que a cidade exerce o papel de mae e nutriz dos cidadaos
(470d7-8). Desse modo, ao devastar o seu territério e as casas dos seus
opositores, estar-se-a, na verdade, dilacerando a propria mae e nutriz (470d7-8).
Ademais, esse conflito é percebido como a particao de algo que deveria estar
reunido e é, portanto, uma doenca (470c7-d1). A cura consiste na unificacao ou
reconciliacao (§taAA\doow) das partes em conflito a fim de se restaurar a philia
natural. Nesse sentido, por ser uma enfermidade, a sedicao nao é um estado
pleno (e natural), ao contrario, parece ser considerada como uma auséncia de
amizade. A plenitude ou completude da cidade é alcancada pela reconciliacao que
une o que antes estava cindido e restaura a philia. Destarte, ainda que haja
discérdia, ela nao pode extrapolar certos limites, como a devastacao de uma parte
da cidade, o uso de violéncia, o incéndio de casas e plantacdes, nem a subjugacao
dos vencidos, pois, como irmaos, deve-se buscar sempre a reconciliacao (470e-
471b) e, em casos de escravizacao dos vencidos e violéncia, certamente essa

reconciliacdo se tornara impossivel ou improvéavel.

9 Tkomel 61, elov, éT &v Tij VOV duoAoyovuévy oTdoel, $7Tov &v Ti TodToV yéviTal kai S1a0TH
no}ug, €0V EKATEPOL EKATEPOV TEUVWOLY GYPOVS KAl 0iKiAg EUTUTPOOTY, 1S GALTN p1w611g te Sokel
1 omcng etvan Kai ouSetepm AOTOV PLAOTTIOABEG — OV Yap GV TTOTE ETOAUWVY THV TPOPOV TE Kai
UNTEPA KEIPEWY — GAAL LETPLOV ETVAL TOVG KAPITODG Apapeiofat Toig KpAToTol THV KPATOVUEV®YV,
kai Stavoeioban ig StaAhaynoouévav kai 00k del todepnooviwy (Republica 470d3-e2).
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3 A cidadania na Magnésia

Nas Leis, o modelo de cidadania é alicercado na empatia e no cuidado. Dito
de outro modo, o cuidado perpassa tanto a relacdo entre os cidadaos como
também é empregada no sentido da cidade em direcao aos seus cidadaos e vice-
versa.

Ademais, em Magnésia, a cidadania é considerada uma técnica como as
artes politica e legislativa (650a). As leis magnetas ou magnesianas preceituam
que os cidadaos se dedicarao unicamente ao cultivo da terra (846d-847a). Todas
as outras atividades, como a pratica da artesania e do comércio ficarao ao encargo
dos nao cidadaos e seus respectivos servos (846d-847a e 919d-e). Segundo
Morrow (1993, p. 322), Meyer (2003, p. 213) e Prauscello (2014, p. 21-22), isso
ocorre em virtude de a atividade principal dos cidadaos da Magnésia sera a “arte
da cidadania” (846d4-7) e nao, como defende Klosko (2006, p.224-225), a busca
pela virtude, ainda que a exceléncia seja necessaria para o exercicio da cidadania
(846d2-7).10 Nesse sentido, ela exige tempo para estudar e praticar o que se
aprendeu e, por isso, os cidadaos nao podem exercer qualquer outra técnica,
exceto a agricultura para sua subsisténcia e a da cidade (846e3-847a3). Em
outros termos, o cuidado da cidade é sua atividade primordial, sendo todos os
outros oficios considerados secundarios em relacdo ao zelo e a busca pela
preservacao da cidade, isto é, a cidadania é a arte do cuidado da cidade a ser
exercida pelo cidadao (846d5-6). Esse desvelo em relagao a cidade se revela no
plano politico, ou seja, concerne as decisdes que afetam a comunidade, no plano

militar, ou seja, na participagdo no exército, e no plano religioso.* Mais ainda, ao

10 IPGTOV HEV EMYWPL0g UNdeig £0Tw TdV mept T Snuiovpyka texvinata diamovolviwy, unds
0iKETNG AvOPOg Emywplov. TEXYVNV Yap iKAVNV, TOAATG GOKNOENS dUa Kai HaBNUAT®V TOAGY
Seopévny, KEKTNTAL TTOATNG GVIip TOV KOWOV THG TTOAEWS KOOUOV 0(LmV KAl KTOUEVOG, 0DK &V
mapepyo Seopevov émndevewv: (Leis 846d2-7). Primeiramente, nenhum dos nativos ira cultivar
a técnica da demiurgia manual nem nenhum dos servos da casa, pois é suficiente o exercicio da
técnica da cidadania, em que é necessario muito exercicio e muito aprendizado para o cidadao
adquirir a expertise de organizar os interesses comuns da cidade, ndo estando em segundo plano
a necessidade de cuida-la. (Leis 846d2-7).

11 Mossé (1999, p.51), ao explanar sobre a no¢ao de cidadania na Grécia Classica, enfatiza que o
oficio de cidaddo extrapola a simples integragdo a uma “entidade nacional”, mas se manifesta em
uma participa¢ao na vida comunitéria que, abarca a tomada de decisoes (politica), a participacao
na defesa e nas incursdOes militares realizadas pelo exército da cidade (militar) e o seu
envolvimento nas festas religiosas da cidade.
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estabelecer a cidadania como um oficio a ser exercido de forma exclusiva ou quase
exclusiva, a educacao para virtude implica a philophrosyne, isto é, o exercicio da
amizade politica.

Dito isso, os fundamentos da teoria da cidadania presente nas Leis se
encontram, sobretudo, na prescricao das regras sobre a educacao das criancas no
livro VII, passo 804d-805b. Nessa passagem, o Ateniense, além de incluir as
mulheres como cidadas a serem educadas, ele é taxativo ao determinar que toda
a crianca, menina ou menino, recebera a educacao para a guerra e em relacao a
musica. A educacao deve ser provida pela cidade e € uma obrigacao de todos para
com todos, isto é, ndo é uma decisao ou escolha dos pais e é uma responsabilidade
de cada membro da cidade (804d3-4). A justificativa para essa obrigacao é a
progenitura. A crianca é mais filha da cidade do que de seus pais (804d4-6).
Nesse sentido, a universalidade da educacao é uma expressao da relacao de
cuidado da cidade para com os seus cidadaos.

Uma outra passagem que enseja interpretacao semelhante é a que versa
sobre a distribui¢cdo das terras na Magnésia. Na segunda melhor politeia, nem o
cultivo da terra nem as moradias sao comuns (739e-740a). Ao contrario, a cidade
distribui um lote de terra para cada familia cultivar, onde a familia tem a sua
moradia privada (739e8-740b1). Como em ultima instancia, a porcao de terra
pertence a cidade e nao ao homem nem a sua familia, a relacao entre essa pessoa
que recebeu o lote de terra e a cidade é equiparada a de uma mae para com seu
filho (740a5-6).

Contudo, talvez, o melhor fundamento seja a passagem 859a, que
apresenta a importancia da escrita dos legisladores para a felicidade dos cidadaos
(858d). Os escritos dos legisladores devem ser considerados os mais belos e
melhores e devem servir de padrao ou critério de afericao para todos os outros
tipos de discursos, ou seja, se os discursos devem estar em consonancia com a lei
ou moldados no que a lei prescreve, mas se estiverem em desacordo, serao

desprezados (858e). Citemos:

Nao é necessario que seja correto que de todos os escritos na
cidade, aqueles que versam sobre as normas prescritas, quando
divulgados, revelem-se, em grande medida, mais belos e mais
nobres? Os outros escritos ou acompanharao o que esta nas
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normas ou, se em desacordo, serao tidos como ridiculos? Assim,
pensemos sobre se é necessario que as leis escritas nascam nas
cidades parecer que foram escritas de maneira gentil e racional
por pais e maes ou foram impostas e dadas como ameacas por
um tirano ou déspota que escreve em um muro da casa e depois
é removido? (Leis 858¢e4-859a6).12

Na passagem, ha dois modelos pelos quais se edita leis. Esses modelos sao
baseados em acoes que, por sua vez, exprimem disposicoes. A primeira se refere
a pessoas cujo principio motivacional é a philia e o notis, ou seja, o amor € a
racionalidade tal como um pai e uma mae. Em outros termos, as leis sao
elaboradas a partir daideia de que elas sao responsaveis pela educac¢ao do cidadao
tal como um pai ou uma mae (643c-e) e motivado pelo amor ou pela gentileza e
pela racionalidade. O outro modelo é o do tirano, ou seja, a lei simplesmente
impoe uma ordem, sem tentar persuadir os governados do beneficio de tais
prescricoes (722a-c). Esses dois modelos refletem a relacao da cidade e das suas
leis para com os governados e cidadaos, mas também dos cidadaos para com a
cidade. Ambos sao movidos pela philia e o amor/amizade implica cuidado,3
como demonstra o passo 650b6-9, em que a arte politica é concebida como uma
therapeia, ou seja, ela cuida (therapein) da alma dos cidadaos. Isso parece estar
demonstrado, como nos ensina Prauscello (2014, p. 85-86), na primeira definicao
de educacdo presente no livro I. Na passagem 643c8-644a, ainda segundo
Prauscello (2014, p. 85-86), a throphé é vista como a paideia ou educacao que
nutre as almas dos cidadaos a fim de que eles se tornem virtuosos e a virtude é
identificada como o desejo de se tornar um cidadao perfeito (643e). Destarte, o
desejo de se tornar virtuoso e cidadania coincidem nas Leis, ou melhor, a

cidadania se funda no desejo de se tornar “um membro perfeito da comunidade”

2 i 10 ye 6pBov, TAvtov Sel YPAUUATOV TV &V TG TOAECL TG TTEPL TOVG VOLOUS YEYPALUEVA
paiveoBal SramTutTopeva HOKP® KOAIOTA Te Kai dplota, o 68 1OV dMwv §i kat gkeiva
ovvendueva, § Sapuvodvia adtoig eival kataythaota; obtw Swavompeba mepi vouwv Seiv
ypagiig yiyveoBat taig toAeo1y, 8V TATPOG TE KAl UNTPOS OXTILA0T PIAOVVT®OV TE KAl VOTV EXOVIWV
paiveoOal ta yeypaupeva, §j kata topavvov kai Seomdmy tafavta kai dreiinoavta ypdpavia £v
Toiyotlg amnAAayBay; (Lets 858e4-859a6).

13 Tgualmente, o passo 813c6-8 parece ser mais uma evidéncia do carater colaborativo e do
cuidado intrinseco a cidade da Magnésia. Na passagem apontada, o diretor de assuntos infanto-
juvenis pode ser ajudado por outras pessoas (homens e mulheres) na tarefa de supervisao e
direcdo da educagéo.

14 Nas palavras de Prauscello (2014, p. 95).
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ou virtuoso. Nesse sentido, a educacao pelas leis e, por conseguinte, a obediéncia
as normas é crucial para se atingir essa meta (698b, 715¢c-d). Mais ainda, todo o
esforco do legislador a fim de tornar as pessoas virtuosas significa que essa
virtude almejada é a exceléncia do individuo enquanto membro de uma
comunidade politica. Dito de outro modo, essa virtude deve beneficiar a cidade
ou a comunidade e nao exclusivamente a pessoa, ou seja, a virtude deve ser
compartilhada entre os varios membros da comunidade (7730¢€).

Dessa maneira, ¢ imperioso as Leis impingir na sua audiéncia e nos
habitantes da cidade em geral (ndo somente nos cidadaos) a “concordia mutua
(homonoia) e a amizade (philia) entre todos eles”, de acordo com Prauscello
(2014, p. 23). Em outros termos, o legislador deve educar os cidadaos para que
eles se tornem amigos uns dos outros de modo a cooperarem para o bem da
comunidade, de si mesmos e uns dos outros (693b-d). Esse fim é corroborado a
partir de todo o esforco legislativo com vistas a evitar a sedicdo, como ja

demonstrado.

Consideracoes finais

No presente artigo, tentou-se defender que, nas Leis, a cidade é vista como
uma familia (628a). Nessa familia, a figura do juiz remete ao legislador que
promulga regras para dirimir os conflitos entre os irmaos e, com isso, promover
a reconciliacdo entre as partes e os tornar amigos uns dos outros (627c-628a).

Essa metafora da cidade como familia e dos cidadaos como amigos e
irmaos também se fundamenta na descricio da sedicdo presente tanto na
Republica quanto nas Leis. A sedicao se encontra definida como a discérdia no
ambito familiar ou doméstico, em contraposicao a guerra, cujo referente é o
estrangeiro (Repiiblica 470b4-9). Em outros termos, a sedicao é a quebra da
philia, separando o que antes se encontrava unido e em harmonia. Na analise do
conflito interno, percebe-se, tanto na Repiiblica como nas Leis (627d-628a), o
uso do vocabulo suggeneia para se referir ao que é familiar ou proprio, ou seja,
pessoas com a mesma origem e com os mesmos costumes ou némoi (Republica

470c6-d1) como também a cidade é considerada como ama e nutriz (Repiiblica

470d7-8).
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A medida que se elucida as bases sobre as quais a relaciio entre os cidaddos
se compoe, € possivel delinear com mais clareza a teoria da cidadania adotada no
didlogo. Assim, se a cidade é como uma mae e os cidadaos sao como amigos e
irmaos, a cidade cuida dos cidadaos ao educa-los através das leis (804d, 858e-
859a) de modo a torna-los virtuosos, ou seja, cidadaos perfeitos (643c-€e). Isso
implica também o cuidado dos cidadaos para com a cidade, que se expressa no
exercicio das magistraturas e no compartilhamento da virtude (846d, 804d). Em
ultima instancia, a cidadania exige a dedicacao para com todos, isto é, para com

a cidade e para com os demais cidadaos (650b, 730e, 846d, 804d).
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Resumo: Este artigo propoe a reflexao acerca das condicoes
filosoficas em torno do género paradoxografico a partir de um
paradigma na tradicao aristotélica: Os Prodigios Escutados (do
grego, mepi Bavpaocinv dkovopatwv) — texto frequentemente
negligenciado do Corpus Aristotelicum. Nesta proposta, se
apresenta a compilacdo de 178 relatos maravilhosos nao mais
descartada como mero almanaque de curiosidades, mas sim
dentro de sua tradicao textual especifica: a paradoxografia. Para
tal, sao apontados um conjunto de quatro principais vetores
estruturantes do género paradoxografico (como manifestacao
lexical da maravilha, concisao narrativa, modelo testemunhal e
organizacao), demonstrando a perfeita conformidade formal dos
Prodigios Escutados. Na sequéncia, se examina a intersecao
singular desta obra com o pensamento peripatético, notando sua
relacdo de canibalizacdo dos tratados naturais de Aristételes em
seu processo de fabricacdo da maravilha. Assim, a provocagao
fundamental é de que a paradoxografia talvez funcionasse, no
contexto do Liceu, como uma ferramenta propedéutica. Ao
catalogar disrupcdes dos padroes da physis (@voig), a obra
operaria como um repositorio de impulsos ao thaumdzein
(Bavpadew), a afeccao fundamental do filésofo, que o proprio
Aristételes identifica na Metafisica como o ponto de partida
fundamental para a investigacao filoséfica e cientifica.

Palavras-chave: Paradoxografia; Filosofia; Aristoteles;
Maravilhas; Physis.
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Abstract: This article proposes a reflection on the philosophical
conditions surrounding the paradoxographic genre based on a
paradigm in the Aristotelian tradition: Marvelous Things Heard
(in Greek, mepi Oavpaoinv akovopdatwv) — a frequently neglected
text from the Corpus Aristotelicum. This proposal presents a
compilation of 178 marvelous accounts that are no longer
dismissed as a mere almanac of curiosities, but rather within
their specific textual tradition: paradoxography. To this end, a set
of four main structuring vectors of the paradoxographic genre (as
a lexical manifestation of wonder, narrative conciseness,
testimonial model, and organization) are pointed out,
demonstrating the perfect formal conformity of the Marvelous
Things Heard. Next, the singular intersection of this work with
Peripatetic thought is examined, noting its relationship of
cannibalization of Aristotle's natural treatises in its process of
manufacturing wonder. Thus, the fundamental provocation is
that paradoxography may have functioned, in the context of the
Lyceum, as a propaedeutic tool. By cataloging disruptions of the
patterns of physis (@voig), the work would operate as a
repository of impulses to thaumazein (Oavuadewv), the
fundamental affection of the philosopher, which Aristotle
himself identifies in Metaphysics as the fundamental starting
point for philosophical and scientific investigation.

Keywords: Paradoxography; Philosophy; Aristotle; Wonders;
Physis.

Introducao

E curioso pensar como parece haver um lugar até mesmo para aquilo que
ha de mais estranho na compreensao humana do mundo. Alias, curioso é,
também, observar como o proprio critério de determinacdo do estranho e da
norma variam conforme condicoes proprias de seu tempo. A cada repeticao
numerosa, cada padrao identificado, para onde sera que escapam os espécimes
desviantes? Para o estranho, enquanto elemento que escapa a regularidade de sua
compreensdao de mundo especifica, a cultura da Grécia Antiga parece ter
reservado um lugar narrativo igualmente peculiar: a paradoxografia. E se
considerarmos — sob a 6tica de um transeunte ficticio qualquer e apenas para fins

retoricos — a famosa anedota de Tales de Mileto que cai no buraco diante de si ao
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se distrair com a observacao dos astros, temos no oficio do filésofo outro lugar
singular aos estranhos.

Este artigo propoe um breve olhar sobre o género paradoxografico, a partir
de um paradigma peripatético, para pensar suas eventuais relacbes com a
atividade filos6fica ou o inicio do filosofar sob os moldes de sua época. A estrutura
geral do raciocinio exposto se organizara, entao, em trés momentos. No primeiro,
serdao apresentadas as condicoes de compreensdao e identificacao do género
narrativo paradoxografico, sua definicao e singularidade formal. Em seguida, o
escopo recaira sobre uma obra paradoxografica exemplar segundo os critérios de
adequacao formal, o pequeno tratado de maravilhas preservado entre as obras de
Aristoteles, intitulado Os Prodigios Escutados (em traducao portuguesa). E, por
ultimo, experimentar a hipotese de haver nesse tratado, com base em sua conexao
ao ambiente intelectual do Liceu, além do mero entretenimento, também, uma
propedéutica ao filosofar — como um possivel treinamento dos sentidos,
sobretudo visao e audicdo, para a afeccao considerada originaria da filosofia: o
espanto.

Minha intencao, entdo, € mostrar como a paradoxografia nos coloca numa
encruzilhada que tensiona os limites entre Literatura, Filosofia, Ciéncia e Cultura.
Apresenta-la como um convite a experimentacao de maravilhas e, entao,
questionar como a curiosidade, esse motor fundamental do conhecimento, talvez
fosse cultivada e organizada no mundo helenistico.

O surgimento das paradoxografias é atribuido ao recorte cronologico que
abrange o fim do século IV a.C. e o inicio do século III a.C. Esse momento cultural
reine um conjunto de fatores historicos, sociais e intelectuais que propiciaram as
condi¢Oes para a ebulicio de um género narrativo dedicado ao extraordinéario e
ao exotico, dentre os quais estdo, principalmente, as campanhas de Alexandre ao
Oriente; o impacto das producdes da escola peripatética sobre as cidades gregas;
e a figura de Calimaco e a Biblioteca de Alexandria.! Espelosin chega a afirmar
que a “ebulicdo de saberes” alcancada nesse periodo se repetiria novamente

apenas com a chegada dos europeus ao continente americano, e continua:

t Para uma exposicdo mais detalhada acerca das condigbes culturais que viabilizaram e
favoreceram a formacao da paradoxografia, cf.: Dodds, 1951; Jacob, 1983; Schepens; Delcroix,
1996; Espelosin, 1996; Leyra, 2011; Bollito, 2014; Schliesser et al., 2021.
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Um novo universo natural, de dimensoes insolitas e qualidades
extraordinérias, aparecia agora diante dos olhos de um publico
helénico maravilhado, disposto a ouvir com satisfacao qualquer
tipo de noticia sobre esse mundo diferente e estranho que agora,
pela primeira vez, podia ser contemplado pelos olhos de muitos.
(Espelosin, 1996, p. 7 — em traducao livre).2

Segundo Pereira (2016, p. 215, n. 10), o conjunto das obras
paradoxograficas nao resistiu por completo a acao do tempo, ja que a maioria das
obras se perdeu para além de sua mera mencdo em manuscritos medievais.
Dentre os principais representantes desse género, o nome que recebe maior
destaque entre os comentadores é, sem davidas, o de Calimaco de Cirene (305-

240 a.C.), a quem muitos atribuem a posicao de primeiro paradoxografo.s

1 O género paradoxografico

Antes de tudo, é interessante observar como parece haver, ja na
nomenclatura deste género narrativo, i.e. “paradoxografia”, a possibilidade de
certo estranhamento sonoro para o interlocutor. Ao buscarmos uma definicao de
paradoxografia, julgo interessante experimentarmos suas veredas etimolégicas.
Nesse caso, como o nome grego ja indica, para-doxa#4 carrega o sentido de algo
que esta além da crenca ou que é contrario a opiniao comum. Ou seja, o termo
paradoxografia pode ser compreendido como o nome da escrita de ocorréncias
contrarias ao senso comum ou, como bem definiu Leyra (2011, p. 23): “lista de

noticias curiosas”. E, antes que a familiaridade sonora nos induza a compreensao

2 Originalmente, Espelosin, 1996, p.7: “Todo un nuevo universo natural, de insélitas dimensiones
y cualidades extraordinarias, aparecia ahora ante los ojos de un asombrado auditorio heleno,
dispuesto a escuchar con complacencia cualquier clase de noticia sobre este mundo diferente y
extrafio que ahora por vez primera habia podido ser contemplado por los ojos de muchos”.

3 Cf. Flashar, 1990, p. 51; Giannini, 1964, p. 99 (apud. Sanchez, 2016, p. 238); Espelosin, 1996, p.
21; Schepens; Delcroix, 1996, p. 410; Wenskus, 2000, p. 311; Leyra, 2011, p. 23; Geus; King, 2018,
p. 433. Alguns comentadores ampliam a no¢do de paradoxografia incluindo autores anteriores a
Calimaco. E o caso de Pereira (In: Trales, 2019, p. 14-17.), que afirma que a forma ja existe um
século antes, sintetizando um primeiro periodo composto por, no século IV a.C., Eforo de Cime e
Teopompo de Quios; e, nos séculos IV/III a.C., Teofrasto e Estratdo de Lampsaco. Para o
estabelecimento do corpus mais tradicional, ver Giannini, 1965; Espelosin, 1996.

4 Segundo o LSJ, a preposicao mapd normalmente assinala a ideia de concomitancia, porém,
podendo também denotar, a ideia de “estar além”. Cf. Schepens; Delcroix, 1996, p. 410; Leyra,
2011, p. 46; Eleftheriou, 2020, p. 127; Paléfato et al., 2016, p. 152.
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erronea, ressalvo: as paradoxografias nao tratam de paradoxos, ao menos nao em
sentido moderno l6gico-matemaético. No limite, o sentido paradoxal expressa
apenas um escape, ou desvio, da cadeia normativa da cosmovisao de seu tempo.5
Trata-se, entdo, de um género narrativo em prosa concisa, especializado em
compilar e difundir relatos de disrupcao da physis, quando ela (ou parte dela) se
manifesta & revelia do que se compreende como a norma. E com base na
ambiguidade entre a norma e a natureza que os paradoxografos constroem suas
narrativas (Eleftheriou, 2020, p. 128). Em outras palavras, paradoxografia é um
estilo narrativo de apresentar coisas extraordinérias.

Sendo assim, embora cada obra reserve suas tendéncias proprias, o corpus
paradoxografico de que se tem conhecimento parece seguir uma estrutura
padrao, que se evidencia principalmente segundo quatro critérios de
identificacao: (1) nocao de “maravilha”, lexicalmente manifesta; (2) brevidade do
fenomeno relatado, que evita explicacoes e contextos; (3) modelo testemunhal,
que distancia o publico do relato e canibaliza fontes; e (4) frequente organizacao
tematico-sequencial dos causos.®

A onipresenca da maravilha ou do extraordinario é, sem davidas, a marca
fundamental da forma paradoxografica. Ela atua como o fio que tece a narrativa,
evidenciando na trama as ocorréncias que a natureza comporta de bizarro. Esse
elemento assombroso, quando nomeado explicitamente, costuma seguir um
conjunto lexical, tal como thaiima, idios e o préprio paradoxon.

Outro traco de identificacao formal do género é a concisao do relato. No
geral, as obras paradoxograficas helenisticas sdao compostas como um conjunto
de narrativas curtas, algumas até curtissimas, quase como verbetes de uma
enciclopédia de bizarrices. Elas deliberadamente evitam explicacdes causais
profundas e, por vezes, até as omitem. O relato é concentrado objetivamente na

maravilha sem suas circunstancias, apenas apontando-a como digna de

5 Para a compreensao de “paradoxo” como desvio da norma, segundo o jargio aristotélico, cf.
Haddad, 2025.

6 A preferéncia por “causos”, em detrimento de “casos” ou “histdrias”, se da com base na conotagio
popular e informal do termo, que reforga o possivel aspecto incrivel, inacreditavel ou duvidoso do
caso narrado.
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maravilhamento. A finalidade, entdo, nao é explicar, mas apenas expor o
fendmeno em seu aspecto espantoso.

O terceiro indicio relevante para identificar uma paradoxografia é o
modelo testemunhal indireto ou a canibalizacao de fontes. Nesse estilo narrativo,
a autoridade do narrador quase nunca é direta, o que gera um distanciamento
importante entre o relato e o publico, o que inviabiliza a afericdo dos causos.
Nessa etapa, o compilador de maravilhas, frequentemente, canibaliza fontes
estabelecidas ou livres de suspeita. O modelo evidencia, ainda, o carater de
gabinete do oficio, que se favorece da cultura de biblioteca como recurso de acesso
a obras e autores ilustres, extraindo de seus contextos originais apenas a pepita
do maravilhoso.

A respeito da organizacao tematico-sequencial, as maravilhas, além de
concisas e retiradas de seus contextos originais, apresentam padroes de
organizacao dos causos, que variam principalmente por afinidade tematica. Parte
da composicao do eventual efeito de maravilhamento sobre o leitor-ouvinte
passa, também, pela disposicao ou gradacao dos causos que, até entao coletados
e tratados, recebem também um direcionamento.

Vale salientar que o universo das narrativas paradoxograficas comporta,
como em outros tipos textuais, alguma heterogeneidade entre suas obras a
depender da finalidade de cada composi¢ao, o que se estende, também, a propria
nocao de ‘maravilha’. As obras paradoxograficas, portanto, resultam de um
processo poético de confeccao do espanto com base na curadoria de quem as
elabora. Assim, a especialidade de cada composicao varia, e com ela, a propria
nocao de maravilha. Mas esses quatro vetores nos proporcionam uma base geral,

sélida, de identificacdao do género.”

2 Os Prodigios Escutados — um caso peripatético

Os Prodigios Escutados (ou Peri Thaumasion Akousmaton, do grego,

IMept Oavpaciov Axkovopdtwv) representam um caso paradoxografico

7 Para maiores detalhes sobre as caracteristicas formais do género paradoxografico, ou as
especializacoes de outras obras, cf.: Jacob, 1983; Schepens; Delcroix, 1996; Espelosin, 1996;
Leyra, 2011; Eleftheriou, 2018.
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preservado no conjunto das obras de Aristételes. Segundo a paginacao Bekker, os
PE aparecem entre os textos da Geracdo dos Animais e dos Problemata, isto é,
de 830a-847b. E, embora, hoje os comentadores a considerem uma obra espria,
sua autoria nao pode ser completamente afastada do Liceu. Isso significa que seja,
provavelmente, se ndo do proprio Aristoteles, talvez de Teofrasto ou Eudemo
(Zucker; Mayhew; Hellman, 2024, p. 1).

Assim, valendo-se do ar intelectual da escola peripatética, os PE seguem
adequadamente os quatro critérios paradoxograficos mencionados acima ao
reunir 178 causos breves, de maravilhas naturais, narrados em testemunho
indireto, segundo léxico e organizacao tematica, dentre os quais, 50% da obra é
dedicada a maravilhas do mundo animal, entre humanos (36%) e nao humanos
(14%), enquanto a outra metade, mais fragmentada, é subdivida em areas como
agua ou fogo (15%), pedras ou minérios (14%), topografias (8%), plantas (8%),

mel (4%) e, até, veneno (1%).

14% 15%

178 MARAVILHAS

H HUMANOS

H ANIMAIS

E AGUA OU FOGO
EPEDRAS OU MINERIOS
O TOPOGRAFIAS

14%

36%
OPLANTAS 8%

OMEL
O VENENO 1% 4%

8%

Grafico 1: Os PE segundo os temas

A especializacdo majoritaria em causos extraordinarios da zoologia alinha
os PE aos interesses da escola peripatética e, principalmente, dos tratados de
Aristoteles, como Histéria dos Animais, Geracdo dos Animais e Partes dos
Animais. Essa semelhanca temética nao decorre do acaso, visto que os tratados
biologicos do Liceu sao, de fato, frequentemente canibalizados como fonte de

coleta das maravilhas. Esse processo fica mais palpavel com o cotejo de exemplos
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que demonstram a canibalizacao de Aristoteles, da Histéria dos Animais para os
PE.

Neste primeiro exemplo, a confeccao do maravilhamento decorre da
aparente relacdo de colaboracao mutua entre animais de espécies distintas — que
a biologia moderna identifica, justamente, como mutualismo —, nesse caso entre
um tipo de ave e crocodilos. O que se deve notar na comparacao entre ambos os
trechos, dos PE e da HA, é a diferenca tipica de cada obra para retratar uma
constatacdo empirica. Quero dizer, parece haver um processo de lapidacao da
observacao empirica em um suposto estado bruto (cientifico), para que esta
assuma um traje de maravilhamento (estético), concentrado tdo somente na

maravilha:

No Egito, dizem que os borrelhos voam para dentro das bocas dos
crocodilos e limpam os seus dentes, retirando com os bicos os
bocados de carne que ficam neles retidos. Os crocodilos gostam
disto e nao lhes fazem mal (Aristoteles, PE, 7, 831a10. Traducao
portuguesa de Reina Marisol Troca Pereira).8

UsS.

Quando os crocodilos tém a boca aberta, os borrelhos enfiam-se-
lhes 14 para dentro, em pleno voo, e limpam-lhes os dentes; dessa
forma, eles arranjam alimento, e os crocodilos que percebem que
eles lhes sao tuteis, nao lhes fazem mal. Bem pelo contréario,
quando os querem fazer sair, sacodem o pesco¢o para os nao
morderem (Aristoteles, HA VIII, 6, 612a20-23. Traducao
portuguesa de Maria de Fatima Sousa e Silva).?

Com o exemplo da fuinha talvez a confeccdo do maravilhamento se
evidencie um pouco melhor. Aqui, o paradoxégrafo descontextualiza algumas
frases de Aristételes, na HA, conduzindo a perspectiva ao aspecto mais estranho

do trecho inicial:

8 PE, 831a10: 'Ev Ayt 8¢ Tovg TpoYiAoUG (paGiv i0TTETOUEVOUG €I TA OTOUATA THV KPOKOSEIA®V
kaBaipev avTdV ToVG 6SOVTAG, T TapKia TO svexoueva TOig PUYXETLY sEeAkovTag Tovg &' fjdeoban
kai undv AduTTElY A TOvC.

9 HA, 612a20-23: Tdv 8¢ kpokoSeilwv xaokovtwv ol tpoyirol kabaipovov eiometouevol Tovg
680vtag, kai avtoi pgv tpopnv Aaufavovoty, 6 8' apelovuevog aiobBavetal kai oo PAdsttel, GAN'
Stav £6eABelv foLANTAL, KIVET TOV avyeva, tva pr ouvoakn.
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O oOrgao sexual da fuinha diz-se que nao é semelhante em
natureza ao dos outros animais, sendo sempre duro como um
0sso, qualquer que seja o estado em que esteja. Diz-se que esta
entre os melhores remédios para a estranguria e é dado em forma
de poé. (Aristoteles, PE, 12, 831b1-4. Traducao portuguesa de
Reina Marisol Troca Pereira).©

US.

A fuinha é do tamanho de um cachorro de Melite, dos pequenos;
mas pelo pélo, pelo aspecto, pela mancha branca que tem no
ventre e pelo mau génio que possui, é parecida com a doninha. E
facil de domesticar, mas prejudica as colmeias, porque gosta de
mel. E também consumidora de aves, como os gatos. O 6rgao
genital desta espécie, como atras dissemos, é um 0sso, € o do
macho parece constituir um remédio para a estranguria. Raspa-
se antes de o ministrar (Aristoteles, HA, IX, 6, 612b10-17.
Traducao portuguesa de Maria de Fatima Sousa e Silva).™

Agora, mais um exemplo de comportamento peculiar entre animais de

espécies distintas, agora com homens e aves no processo de caca:

Na Tracia, acima de Anfipolis, dizem que acontece algo
prodigioso e incrivel para quem nao tenha visto. Os rapazes, ao
virem das aldeias e das localidades das redondezas para cacar
passarinhos, trazem com eles falcoes e procedem do seguinte
modo: quando chegam a um lugar conveniente, gritam pelos
falcoes, chamando-os pelo nome; ao ouvirem a voz dos rapazes,
eles vém e assustam os passaros; estes, aterrorizados, refugiam-
se nos arbustos, onde os jovens os apanham, batendo-lhes com
paus. Mas ha ainda algo mais espantoso nisto - quando os
proprios falcoes apanham algum passaro, largam-no para os
cacadores; e os rapazes, depois de darem uma parte de tudo o que
foi apanhado aos falcoes, vao-se embora. (Aristoteles, PE, 118,
841b15).12

10 PE, 831b1-4: To Tig iktiSog Aéyetan aiboiov givar 0dy SHO10V Tf| PUOEL TOV AOWTdY {HWV, GAAGL
otepedy S mavtog olov d0Todv, dmwg &v moTte Srakeluevn TOUXN. @aoci 8¢ otpayyovpiag avtod
@apuakov eivat &v Toig apiotoig, kai §idoobar émEuopevov.

1 HA, 612b10: ‘H &' iktig éoti pév 1o péyeBog niikov Mehtaiov kuvidiov 1oV pikpdv, v 68
SaoUMTa Kai TV SYiv kai 10 ASUKOV TO DITOKAT® Kai 10D §00vg v kakovpyiav SHolov Yo, kai
TBaooov 8¢ yivetar o@odpa, T 8¢ ounvn kakouvpyel- @ yap pEMTL yaipel. “Eott 8¢ kai
dpviBoayov domep ai aihovpor. To &' aiboiov avTiig éom pév, domep eipntat, 6otodv, Sokel §' elvat
papuakov atpayyovpiag to tod dppevog d186aot &' smEvovteg.

12 PE 841b15: Iepi 8¢ v Opdxnv v O7tEp AppimoAv gpaoi yiveoBal Tt tTepat®ddeg kai dmotov
Toig UM teBeauévorg. £€10vteg yop ol maideg ék 1@V KwUAV Kai TV 8yydg Xwplwv &mi Onpav tdv
opviBapinv cuvBnpedey mapaiapfavovol tolg igpakag, kai todTo molodov obtwg. &meldav
npoeABwaoty gig ooV &t Se1ov, KAAODO1 TOVG iEpakag dvouaoTi KekpayOoTeg: 018’ dtav dkoLowat
OV Taldwv ™V vy, mapaywvouevol katacgofodol tovg SpviBag: oi 8¢ Sedioteg ékeivoug
KATag@evyovowv eig todg Bauvovg, dmmov avtovg oi maibeg ELAoig Tomtovteg Aappavovorv. d &¢
TAVTOV &v TIg pdiota Bavpdoeiev- ol pdv yap igpakeg 6tav avtol tiva AdBwot tdv dpvibBwv,
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LS.

Na Tracia, na regiao outrora chamada Cedripolis, nos pantanos,
as pessoas cacam aves pequenas com a ajuda dos falcoes. Os
cacadores, de pau na mao, sacodem o0s canaviais e as arvores,
para a passarada levantar voo; ai os falcoes, em voo picado,
atacam-nos. Eles, assustados, voam outra vez para o chao, e as
pessoas batem-lhes com os paus e apanham-nos. Os falcoes
recebem uma parte da cacada: atiram-se para o ar algumas aves
e eles apanham-nas. (Aristoteles, HA, IX, 36, 620a35-620b8.
Traducdo portuguesa de Maria de Fatima Sousa e Silva).!s

Nesses exemplos é possivel reparar como o processo de selecdo e
compilac¢ao de causos paradoxograficos €, também, um processo de depuracao do
seu potencial maravilhoso. Quero dizer, ao extrair intencionalmente trechos
especificos de um tratado aristotélico de zoologia, por exemplo, o autor-
compilador elimina o contexto original dessas partes, por vezes até explicativo e,
entao, as incorpora numa sucessao de outros enxertos. Assim, a paradoxografia
pseudo-aristotélica fornece pequenas doses de maravilhamento potencial a partir

de excecoes do curso ordenado da natureza.

3 A paradoxografia aristotélica como impulso ao filosofar

Se os PE sao um provavel produto do Liceu e da tradicao aristotélica, a que
tipo de proposta atenderiam? Seria algum tipo de exercicio ou método iniciatico-
pedagobgico? Por que razao um representante da tradicao dedicada a investigacao
sistematica e causal da realidade se ocuparia da produciao de uma obra notéria
por reunir ocasioes extraordinarias? Longe de tentar responder com convicgao as

perguntas anteriores, interessa pensar a relagao entre o género de maravilhas e a

katafarrovot toig Bnpeviovoty, 0i 8¢ maideg GmIAVTIOV OV GAOVTWV HEPOC TL TOTG iEpALy GToSoVTeg
amepyovral.

13 HA, 620a35-620b8: 'Ev 8¢ Opdxy Ti kadovpevy mote Ke§peutoder év 1 EAer Onpevovov oi
avOpwrtol Té opvibia Kowifj LETH TdV iepakwV- ol PEV Yap Exovteg EVAA cofBodotl TOV KaAauov Kai
v DAy, tva mEtovtal o opvibia, oi &' iEpaxeg dvwBev Hrtepparvopevol katadiwkovowv- Tadta &g
pofovueva KATw TETOVTAL TTAALY Jtp(‘)g ™V Yijv- 0i 8' EvBpwrot Tvmtovteg Toig ELAOIC Adaufdavovot,
xad g O pag petadiboacty avtoig: pintovotyap tév opvibwv, oi §' hrorapfavovorv. Kai mept myv
MagTiv 62 Aipvnv todg Aokouvg gpaoci ouvreig eivat TOlc_; JTOIOVUEVOILG THV BN pav tev ix0vwv- dtav
8¢ un petabiddon, Sla(peelpew adT®V o Siktva Enpaavopeva év T yij. Ta pdv ovv mepi tovg dpvibag
TODTOV EXEL TOV TPOTOV.
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propria concepgao aristotélica de maravilha (ou assombro) como origem do
filosofar.

E no minimo oportuno que, no corpus conservado do mesmo filésofo que
definiu o espanto (ou maravilhamento) como o inicio da filosofia, encontremos,
também, uma obra especializada em listar maravilhas. Aristoteles menciona o
maravilhamento em alguns momentos de sua obra. Dentre estes, a passagem
mais célebre estd na Metafisica, onde ele explicitamente atribui o inicio da
filosofia ao maravilhamento, enquanto estopim (ou gatilho) para a investigacao

das causas de um problema desconhecido:

De fato, os homens comecaram a filosofar, agora como na
origem, por causa da admiracao (thaumazein), na medida em
que, incialmente, ficavam perplexos (thaumasantes) diante das
dificuldades mais simples; em seguida, progredindo pouco a
pouco, chegaram a enfrentar problemas sempre maiores, por
exemplo, os problemas relativos aos fendmenos da lua e aos do
sol e dos astros, ou os problemas relativos a geracao de todo o
universo. Ora, quem experimenta uma sensacao de duavida
(aporon) e de admiracao (thaumdzon) reconhece que nao sabe;
e é por isso que também aquele que ama o mito é, de certo modo,
fil6sofo: o mito, com efeito, é constituido por um conjunto de
coisas admiraveis (thaumasion). De modo que, se os homens
filosofaram para libertar-se da ignorancia, é evidente que
buscam o conhecimento unicamente em vista do saber e nao por
alguma utilidade pratica (Aristoteles, Metafisica, 982b11—21.
Traducao de Marcelo Perini). 4

Para Aristoteles, é a partir da aporia, da perplexidade que deriva a
admiracao, evidenciando a ignorancia que, por sua vez, gera no individuo o desejo

de saber. O espanto seria, entdo, a afeccao primeira, motriz da investigacao que

14 Metafisica, 982b11—21: 'O11 §' 00 o Tk, SFHAOV KA £K TOV TPOTOV PIAOCOPNCAVIWV: 51 Y
0 Bav po@aw oi gvBpwrtot kai vuv Kai 10 TPATOV fipEavto (pl}\ocoq)aw £€ apyfig UV o TPOXELPA
OV 4TOMOV QGUHGO'CIVTSQ, €A KAty WKpoV obtw mpoidvteg kai mepi TV peddovwv
Sramoproavteg, olov mepl Te THV TiHg oeAvng madnudteoy kai Tdv mepi oV HAoV kai dotpa kai
MEPL THiQ TOD TMAVTOG YEVEDEWS. O &' dmopdv Kai Bavpddwv oietatl dyvoeiv (610 kai 6 puouvbog
PUO00POG TG 0TIV* O Yap udbog oUykertal ék Bavpaciov): dot' einep 810 16 pevye TV yvolav
g@ooco@noav, avepdv 6’0t §' o tomtikr, SHA0V Kal £K TOHV TPOTOV GIA0COPNTAVTIOV: 10 Yip
0 Bav po@ew oi gvBpwrtot kai vnv Kai 10 TP®TOV fipEavto (pl}\ooocpew £€ GApYRg UV T TTPOXELPA
OV ATOMOV Oompaoowreg, ETa Katd WKpOV obtw mpoidvteg kai meplt TtV peldovwv
Samoproavteg, olov mepl Te THV TiHg oeAvng madnudtov kai Tdv mepi oV HAoV kai dotpa kai
mePl Tig TOD MAVTOg YeEVEDEWS. O &' dmopdv Kai Bavuddwv oietal dyvoeilv (610 kai 6 @ouvbog
PUO00POG TG 0TIv* O Yap udbog oUykertal 8k Bavpacinv): dGot' einep S0 1O pevye Vv yvolav
g@\ooco@noav, eavepov 6Tt d14 o eibévar o rmiotacbal é51mwKov kai oV P oemg TIVOg EVEKEV.TL
610 10 €ibévan 10 émiotacBan £5iwkov kai 0V XPTIOEMS TIVOG EVEKEV.
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visa o conhecimento — ou o pathos (td6og) do filésofo peripatético. Além disso,
na Retorica, o maravilhamento e o aprendizado aparecem mais uma vez

diretamente associados, listados entre as coisas mais prazerosas:

De igual modo o aprender e o admirar (thaumazein) sao
geralmente agradaveis; pois no admirar (thaumdzein) esta
contido o desejo de aprender, de sorte que o admiravel
(thaumaston) é desejavel, e no aprender se alcanca o que é
segundo a natureza (Aristoteles, Retérica, 1371a31—34. Traducao
portuguesa de Manuel Alexandre Junior, Paulo Farmhouse
Alberto e Abel Do Nascimento Pena).!s

Ja na Poética, o maravilhoso é mencionado como elemento fundamental
para o deleite estético da tragédia: “E o assombro apraz; signo disso é que todos,
quando narram, acrescentam algo com o propoésito de agradar. (Aristoteles,
Poética, 1460a17. Traducao de Paulo Pinheiro). Quer dizer, para Aristoteles, o
espanto nao é uma afeccao trivial, ¢ uma experiéncia fértil e agradavel, tanto
cognitiva quanto estética.

Assim, enquanto escrita de ocorréncias contrarias ao senso comum, a
paradoxografia cultiva a curiosidade. Ela treina a mente e os sentidos a estarem
atentos as anomalias, as excecOes a regra da natureza, aquilo que desafia a
explicacao facil. Ela representa uma série de convites a postura do fil6sofo, ou da
crianca questionadora, que estranha até mesmo as coisas mais corriqueiras. Por
que certos animais exibem comportamentos semelhantes aos humanos? Por que
acontecem coisas estranhas na natureza? Sera que, antes de efetivamente buscar
as causas dos problemas filoséficos, ndo seria necessario aprender a questionar,
a formular as duvidas, com o rigor da ciéncia aristotélica?

E na esteira dessas relacdes que eu faco minha provocacdo da
paradoxografia, e em especial os PE, como uma propedéutica ao filosofar sob os
moldes do Liceu. Digo, sera que a tradi¢ao preservou também uma obra capaz de

representar um conjunto de possiveis exercicios de introducdo a metodologia dos

15 Retérica, 1371a31—34: Kai 1o pavOavew kai 10 Bavpadev fi60 og £l 1O oAD" &v UV yop T
Bavpaderv 10 émBupeiv pabeiv otv, Hote 0 Bavpaotov EmBuunTov, év 8¢ 1@ pavBavelv <to> &ig
T0 KaTd Lo kabiotacHat.

16 Poética, 1460a17: 10 6¢ Bavpaotov N8V onueiov 8¢, mavteg yap mpootifevteg dmayyeAovov
Og xaplopevor.
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peripatéticos ja iniciados? Interessa pensar se o processo paradoxografico de
consulta, adaptacao e compilacdo de fontes previamente existentes poderia
representar, nao apenas um entretenimento erudito, mas, também, um
treinamento intelectual.

Olhar para os PE, portanto, permite trazer a tona a atividade intelectual e
as possiveis estratégias metodologicas do Liceu, revelando a possibilidade de que,
ao lado da busca rigorosa pela suposta verdade universal, haja espaco para a
compilac¢ao do singular, para o deleite com o inexplicado e, acima de tudo, para o
cultivo sistematico do afeto sem o qual nenhuma filosofia pode comecar: o

espanto (thaumazein).

Consideracoes finais

Sintetizando os pontos anteriores, temos, de um lado, uma obra, PE,
produzida no Liceu, que se dedica a catalogar brevemente anomalias empiricas
da natureza, sem oferecer explicacoes causais. De outro lado, temos Aristoteles,
o fundador do Liceu, afirmando que o ponto de partida de toda a filosofia é o
assombro (thaumazein) diante dessas mesmas anomalias. A intersecao destes
fatos nos permite formular uma hipo6tese sobre a funcao dos PE: seria a obra uma
ferramenta propedéutica ao filosofar peripatético? Segundo essa hipdtese, no
contexto pedagogico do Liceu, os PE nao seriam um fim em si mesmos. Eles nao
representariam o conhecimento filoséfico, mas sim a sua antessala, como um
exercicio de experimentacdo da curiosidade através das oportunidades de
maravilhamento. A brevidade dos relatos e a auséncia deliberada de explicacoes
sdo cruciais para esta funcao. O texto ndo entrega a solucdo; ele apresenta o
convite ao problema, o “quebra-cabeca”, a aporia.

Ao apresentar ao estudante 178 ocorréncias de disrup¢ao dos padroes da
physis, como plantas com propriedades medicinais, cooperagoes interespécies e
comportamento anémalo entre animais, o compilador peripatético estaria, na
pratica, instigando o maravilhamento (thaumazein) de forma controlada. Assim,
o catalogo de maravilhas serviria como um repositério de problemas empiricos
na pratica. E o interlocutor dos PE, confrontado com o relato paradoxografico,

como um suposto mito, seria entdo convidado a supera-lo, a mover-se para a
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Filosofia em busca do conhecimento. A explicacio ou fundamentacdo para
resolver essas aporias, por sua vez, extrapolaria os PE, trazendo a baila os
tratados mais cientificos do Liceu, como os Meteoroldgicos (onde Aristoteles
discute fendmenos atmosféricos).

Assim, os PE, longe de representar uma mera nota de rodapé no corpus
Aristotélico, revelam-se uma peca maravilhosa do quebra-cabeca pedagogico do
Liceu. Sua analise através do prisma da paradoxografia permite-nos
compreendé-los ndo como um produto filoséfico final, mas como um potencial
catalisador, uma ferramenta. A obra exemplifica perfeitamente os vetores formais
do género paradoxografico, mas o faz com um viés inconfundivelmente
peripatético, alicercado no profundo interesse da escola pela valorizacao e
investigacao da natureza.

A valorizacdo do maravilhamento (thaumazein) por Aristoteles como
génese da filosofia fornece o vetor hermenéutico decisivo para interpretar a
funcao da obra. Os PE sao a materializacao didatica desse assombro. Ao compilar
e difundir maravilhas plurais, o Liceu nao estava apenas entretendo, mas sim
treinando seus estudantes na habilidade fundamental de se maravilhar, o
primeiro e indispensavel passo na longa jornada em direcao ao conhecimento
sistematico da realidade.

A recente retomada do debate internacional sobre a paradoxografia
oferece, assim, uma oportunidade valiosa para conhecer os PE e, através deles,
obter novos vislumbres sobre a pratica cotidiana do ensino e da pesquisa na

escola de Aristoteles.

Referéncias

ARISTOTELES. Histéria dos animais. Livros VII-X. Traducdo, introducio e
notas de Maria de Fatima Sousa e Silva. Lisboa: Imprensa Nacional, 2008.

ARISTOTELES. Metafisica. Ensaio introdutorio, texto grego com traducio e
comentario de Giovanni Reale. Tradug¢ao por Marcelo Perine. Sao Paulo: Edicoes
Loyola, 2002.

ARISTOTELES. Poética. Traducdo, introduco e notas por Paulo Pinheiro. Sio
Paulo: Editora 34, 2015.



10.17771/PUCRio.ANA.76132

d

BRUNA TAVARES CARDOSO 54

ARISTOTELES. Retorica. Prefacio e introducdo de Manuel Alexandre Junior.
Traducao e notas de Manuel Alexandre Junior, Paulo Farmhouse Alberto e Abel
do Nascimento Pena. Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa. Lisboa:
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2003.

ARISTOTELES. Sobre os prodigios escutados. In: ARISTOTELES. Sobre as cores
e outros tratados pseudoaristotélicos. Introducao e traducao de Reina Marisol
Troca Pereira. Lisboa: Imprensa Nacional, 2018. p. 193-265.

BOLLITO, G. Il paradosso: appunti su un genere letterario. Mosaico, s/v, n. 1, p.
60-61, 2014.

DOODS, E. R. Os Gregos e o irracional. Traducao de Paulo Domenech Oneto. Rio
de Janeiro: Escuta, 1951.

ELEFTHERIOU, D. Pseudo-Antigono de Carystos: Collection d’Histoires
Curieuses. Vol. II: Commentaire. 2018. Tese (Doutorado em Linguas e Literatura
Antigas), Université Paris Nanterre, Nanterre, 2018.

ELEFTHERIOU, D. La biche aux bois: réflexions sur le genre dans le contexte
mythographique et paradoxographique. Polymnia, s/ v., n. 5, p. 126-149, 2020.

ESPELOSIN, F. J. G. (org.). Paradoxégrafos griegos, rarezas y maravillas.
Introduccidén, traduccion y notas de F. Javier Gomez Espelosin. Madrid: Gredos,

1996.

FLASHAR, H. Einleitung. In: ARISTOTELES. Aristoteles Werke in Deutscher
Ubersetzung. Begiindet von Ernst Grumach. Herausgegeben von Hellmut
Flashar. Band 18, Opuscula. Teil II. Teil III. Berlin: Akademie-Verlag, 1990.

GEUS, K.; KING, C. C. Paradoxography: wonder stories, tall tales, and the limits
of reason. In: KEYSER, P; SCARBOROUGH, J. (eds.). Oxford handbook of
science and medicine in the classical world. Oxford: Oxford University Press,
2018.

GIANNINI, A. (ed.). Paradoxographorum Graecorum Reliquiae. Milano:
Istituto Editoriale Italiano, 1965.

HADDAD, A. B. Acerca das Refutagoes Sofisticas, de Aristoételes, capitulos 1 e 16.
Classicos greco-latinos traduzidos por mulheres no Brasil. Cadernos de
Literatura em Traducado, s/ v., n. 30, 2025.

JACOB, C. De l'art de compiler a la fabrication du merveilleux. Sur la
paradoxographie Grecque. Lalies : Actes des sessions de linguistique et de
littérature, v. 2, n. 24, p. 121-140, 1983.

LEYRA, 1. P. Entre ciencia y maravilla. El género literario della paradoxografia
griega. Coleccibn Monografias de Filologia Griega, 21. Zaragoza: Prensas
Universitarias de Zaragoza, 2011.



10.17771/PUCRio.ANA.76132

d

BRUNA TAVARES CARDOSO 55

PALEFATO; HERACLITO; ANONYMUS. IIEPI AITIZTQON (Sobre os fendémenos
inacreditaveis). Traducao e organizacao de Reina Marisol Troca Pereira. Journal
of Ancient Philosophy, v. 10, n. 2, p. 140-302, 2016.

PEREIRA, R. M. T. Poltergeist: Quem Tem Medo de ®avtacpata? (Phleg. Mir.
1-3 Em Consideracao). Revista de Estudios Clasicos, 43, p. 211-232, 2016.

SCHEPENS, G.; DELCROIX, K. Ancient Paradoxography: Origin, Evolution,
Production and Reception. In: PECERE, O.; STRAMAGLIA, A. (org.). La
letteratura di consumo nel mondo Greco-latino. Atti del convegno
Internazionale. Cassino, 14-17 settembre 1994. Italie: Universita Degli Studi Di
Cassino, 1996. p. 376-460.

SCHLIESSER, B.; RUGGEMEIER, J.; KRAUS, T. J.; FREY, J. (ed.). Alexandria:
Hub of the Hellenistic World. Germany: Mohr Siebeck, 2021.

TRALES, F. Historia, Historias e Paradoxografia: Opera Omnia. Traducao do
grego, introducdo e comentario por Reina Marisol Troca Pereira. Coimbra:
Imprensa da Universidade de Coimbra, 2019.

WENSKUS, O. Paradoxographoi. I. Antike. In: CANCIK, H; SCHNEIDER, H. Der
neue Pauly: Enzyklopadie der Antike/hrsg. Bd. 9. Stuttgart; Weimar:
J.B.Metzler, 2000.

ZUCKER, A.; MAYHEW, R.; HELLMAN, O. (Orgs.). The Aristotelian Mirabilia
and Early Peripatetic Natural Science. Rutgers University Studies in Classical
Humanities. Abingdon & New York: Routledge, 2024.



10.17771/PUCRio.ANA.76134

d

EIKOQON E ATAAMA:
O ESTATUTO ONTOLOGICO DA IMAGEM
NAS ENEADAS DE PLOTINO
EIKQN AND ATAAMA:

THE ONTOLOGICAL STATUS OF IMAGE
IN PLOTINUS' ENNEADS

Victéria Milanés Alexandria
Mestranda em Filosofia na PUC-Rio
Bolsista da CAPES
https://orcid.org/0009-0003-7538-6817
http://lattes.cnpq.br/4851507638009008
victoria.milanes4@gmail.com

Resumo: Este artigo € uma investigacao inicial acerca do
estatuto ontolégico da imagem segundo os termos gregos eikmv
e dyaAua nas Enéadas de Plotino. Busca-se compreender em que
medida a imagem, longe de se reduzir a um simulacro,
desempenha uma func¢ado epistémica e mistica no percurso da
alma. Sua funcao epistémica se daria pelo modus operandi de
conhecimento proéprio a alma, que nao é exclusivamente
discursivo, mas também iconico, permitindo-lhe apreender o
real de modo imediato e simbolico. A fun¢do mistica, por sua vez,
manifesta-se na conducdo e unido da alma a uma realidade
noética, a saber, o dominio das formas e, em ultima instancia, o
Uno. A hipbtese central é que a imagem, longe de ser
exclusivamente opaca, pode ser compreendida como uma forma
de revelacao (arokdAuvyig), uma transparéncia de uma realidade
superior. Apesar de sua presenca significativa no corpus
plotinianum, esses dois termos ndo tém recebido a devida
atencao por parte das pesquisas recentes.

Palavras-chave: Ontologia da Imagem; Icone; Mistica;
Neoplatonismo.

Abstract: This article is an initial investigation into the
ontological status of the image according to the Greek terms
eik®v and dyaAua in Plotinus' Enneads. It seeks to understand
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the extent to which the image, far from being reduced to a
simulacrum, performs an epistemic and mystical function in the
journey of the soul. Its epistemic function would occur through
the modus operandi of knowledge proper to the soul, which is not
exclusively discursive, but also iconic, allowing it to grasp reality
in an immediate and symbolic way. The mystical function, in
turn, manifests itself in the guidance and union of the soul with
a noetic reality, namely, the realm of forms and, ultimately, the
One. The central hypothesis is that the image, far from being
exclusively opaque, can be understood as a form of revelation
(tokdAvyig), a transparency of a higher reality. Despite their
significant presence in Plotinus' corpus, these two terms have not
received due attention in recent research.

Keywords: Ontology of Image; Icon; Mysticism; Neoplatonism.

Introducao

Este trabalho tem como objetivo iniciar uma investigacao acerca do
estatuto ontologico da imagem no pensamento de Plotino, especialmente as
distincOes conceituais entre os termos gregos eikon (eikwv) e dgalma (&yaiua),
ambos traduzidos, geralmente por imagem, tanto nas traducdes de lingua
portuguesa e francesa que foram consultadas. A pesquisa parte da ideia de que,
embora a tradicao platonica frequentemente associe a imagem a ilusao sensivel e
a sombra do real, ha indicios de que, em Plotino, a imagem exerce um papel
revelador e mistico. A ambivaléncia atribuida as imagens é indicada,
aparentemente, nestes dois termos, eikon e dgalma. De antemao, a mistica pode
ser abordada de dois modos: primeiro, como contemplacdo do inteligivel e,
segundo, como experiéncia de unidio com o Uno (Brandao, 2007). E preciso
ressaltar que este artigo é o inicio do desenvolvimento de uma investigacao mais
ampla — minha dissertacdo de mestrado, ainda nao concluida.

O desenvolvimento da pesquisa parte de uma anélise interna ao corpus das
Enéadas, com o objetivo de identificar e comparar as passagens em que aparecem
os termos etkon e agalma, observando seus contextos, significados e funcdes.
Essa distin¢ao terminolégica parece indicar uma gradagao ontologica, bem como

uma possivel funcdo epistemologica e propedéutica das imagens: algumas



10.17771/PUCRio.ANA.76134

d

VICTORIA MILANES ALEXANDRIA 58

conduzem a verdade, outras a obscurecem. O uso do termo &yaAua para
descrever as imagens do mundo inteligivel — como ocorre na Enéada V, 8 [31] 5.
20-25 — contrasta com o uso de eikwv, associado por vezes a ilusdo ou a

lembranca sensivel.

1 Distincao terminologica entre eikowv e dyaipa

Na Enéada 1, 6 [1], Plotino insiste sobre a necessidade de fugir da beleza

das imagens pois nao podemos julga-las como o ser verdadeiro:

Avance e adentre quem é capaz, deixando do lado de fora a visao
dos olhos e sem mais voltar-se para as antigas fulgéncias dos
corpos. Pois, vendo as belezas nos corpos, de modo algum se
deve persegui-las, mas... entendendo que sao imagens
(eikoveg) e tracos e sombras, fugir para aquilo de que estas sdo
imagens. Pois se alguém as persegue, desejando apanha-las como
algo verdadeiro, acontecera com ele o mesmo que com aquele que
quis apanhar sua bela imagem corrente sobre a agua (oia
eidwAov karod £@' U8atog dyovuEvov) - como me parece
enigmar um certo mito [...] (Enéada I, 6 [1] 8. 1-10, traducao de
Junior Baracat, grifos meus).

Este parece ser um lugar comum nao somente em alguns trechos da
filosofia plotiniana, mas também dentro do corpus platonicum, sobretudo se
temos em vista a alegoria da caverna (514a-517b). Ao mesmo tempo,
diferentemente de seu mestre Platao?, na Enéada V, 8, o filosofo neoplaténico
nao rechaga, em absoluto, a beleza sensivel: “Se alguém despreza as artes sob o
pretexto desta ser uma imitacao da natureza, é preciso lhe dizer que as realidades
naturais também sao meras imitacoes.” (En.V, 8 [31] 1. 30-35).

Em outras passagens, percebe-se uma certa tensao no entendimento do

estatuto ontoldgico da imagem. Por um lado, deve-se fugir da sua beleza, tal como

1 Eimportante ter em vista que a tensdio entre o desprezo e o valor do sensivel também se encontra
em Platdo. Tomo como exemplo uma discussio sobre a alegoria da linha. E possivel interpreta-la
a partir da tradicional leitura dualista que separa radicalmente o mundo sensivel e 0 mundo
inteligivel — a teoria dos dois mundos —, criticada por Gail Fine. Além disso, outra leitura
possivel, defendida por Renato Matoso, é a dos graus de realidade, que nao aborda uma distancia
dramatica entre o sensivel e o inteligivel, mas destaca uma hierarquia ontologica: o sensivel
depende do inteligivel, assim como a minha sombra depende de mim mesma (Matoso, 2021).
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fez Ulisses ao fugir da magia de Circe e de Calipso2? (En. I, 6 [1], 8. 15-20). Além
disso, confere-se uma diferenca no texto em grego que designa as imagens que
podem remeter as sombras e ao engano, daquelas que de algum modo
transmitem o ser verdadeiro: para as primeiras, Plotino normalmente utiliza a
palavra “Eik®v”, para as segundas, “Ayaipa’s.

Apesar desta importante distin¢ao, nao constam muitos estudos que de
fato facam uma anélise exegética e filosofica dos dois conceitos. Dois autores
importantes procuraram trazer luz a este tema: Eugénie de Keyser, em um
capitulo da obra “La Signification de UArt dans les Ennéades” publicada em 1953
e Jean-Michel Charrue no artigo Plotin et 'ITmage, publicado em 2005, em uma
breve parte. Contudo, o modo como Jean-Michel aborda o termo "AyaAua é, em
certa medida, uma referéncia a obra de Eugénie. Além disso, um recente estudo
brasileiro (Oliveira, 2019) ressalta ainda diferentes matizes do proprio
significado de eikawv: segundo a autora, com base na Enéada 11, 9 [33] 4, 23-32, é
possivel compreender o mundo sensivel como uma bela imagem (eikwv) do
inteligivel. Na Enéada 111, 5 [50] 9, 30-34, como destaca esse estudo, a Alma é
repleta de belas imagens (gikdveg) do inteligivel.

Algumas pesquisas recentes4 se desdobraram sobre o estudo da imagem
nas Enéadas de Plotino, no entanto, ndo foram encontradas pesquisas que
abordaram as diferentes perspectivas ontologicas e filologicas acerca do estatuto
da imagem, como fora realizado por Eugénie de Keyser em apenas um capitulo
de sua obra publicada em 1953. O proprio Jean-Michel, ao mencionar a aparicao
do termo aydAupa na Enéada, V, 8 [31], 6, 1-9, afirma que nao lhe foi dada a devida

importancias.

2 K interessante notar que o nome da ninfa que prendeu Odisseu provém do verbo kaAvmT®, que
significa velar ou ocultar (Pinheiro, 2011). E quase como se o nome da ninfa fosse uma sugestao a
respeito de determinadas realidades que, apesar de serem visiveis, mais escondem do que
revelam.

3 Naturalmente, essas nuances sao perdidas tanto para a traducdo em lingua portuguesa, francesa
e inglesa que foram consultadas para a elaboracao deste trabalho.

4 Tenho em mente os seguintes artigos publicados recentemente: 1. Imagem e self em Plotino e
Jung: confluéncias (artigo de psicologia, autoria de Rafael Raffaeli); 2. Un acercamento a la
doctrina de la imago dei de M. Eckhart desde la Filosofia de Plotino (artigo de filosofia medieval,
autoria de Sandro Paredes Diaz); Metafisica Plotiniana de la luz: Perspectiva tebrica en el arte
Cristiano escoldstico (artigo de teologia, autoria de Valencia Marin).

5 "Todo mundo que fez um estudo sobre Plotino citou essa frase, ou quase todo mundo a saudou
de passagem, mas como um elemento anedético, algo que estaria ali como num canto da obra —
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Também é preciso ter em vista que o estudo de Eugenie aborda sobretudo
a Enéada V, 8. Em uma pesquisa preliminar feita a partir do Lexicon
Plotinianum, ¢é indicado que a palavra dyaAua aparece ao menos 18 vezes® nos
tratados, com distintas variacées. Enquanto eikav, por sua vez aparece cerca 54
vezes nas Enéadas.

Em uma passagem muito excepcional, Plotino afirma que a imagem
(dyarua) é a verdadeira ciéncia entre os egipcios (En. V, 8 [31] 6. 1-5). Estes nao
se expressavam mediante um discurso, mas mediante imagens. Ademais, a
propria descricao do dominio inteligivel é feita a partir de uma oposicao entre o

discurso e a compreensao a partir de imagens:

Por conseguinte, nao € preciso acreditar que 14 os deuses e os
seres <que estdo> la& — os quais sdo absolutamente felizes —
veem os principios das proposicoes, mas <ao contrario> cada
uma das coisas 14 ditas sao belas imagens (kaAd aydipata),
como aquelas que alguém imaginava estar na alma do homem
sapiente, imagens nao desenhadas, mas reais. (Enéada V, 8 [31]
5.20-25).7

O mundo inteligivel é descrito como belas imagens (kaAd aydipata),
onde ha um esplendor infinito e onde tudo é transparente. Esta experiéncia
contemplativa da beleza inteligivel é comparada, na Enéada 1, 6 [1] 8, a beleza
que habita no interior dos templos, sem se expor ao que é profano. No entanto,
na Eneada VI, 9 [9] 11, o autor torna a falar de um “santuério”, mas desde uma
outra perspectiva: aquele que experimentou a unido com o Uno deixou as
imagens (&dyaAupata) do templo para tras. Estas nao sao mais do que uma

contemplacao propedéutica e secundaria, sendo as imagens do templo uma

porém quase ninguém a considerou como importante." (Plotin et I'image, Les Etudes Classiques
73 (2005) p. 53, Jean Michel Charrue).

6 Enéadal, 6 [1], 9. 8 (Sobre o Belo); Enéada 1l, 9 [33], 8. 5; 9. 21 (Contra os Gnésticos); Enéada
II1, 2 [47], 14. 26 (Sobre a Providéncia); Enéada 111, 5 [50] 9. 12 (Sobre o Amor); Enéada 1V, 3
[27], 10. 28; 11. 2 (Sobre as Dificuldades Relativas a Alma); Enéada IV, 7 [2], 10. 45 (Sobre a
Imortalidade da Alma); Enéada V, 1 [10], 6. 14 (Sobre as Trés Hipostases); Enéada 'V, 5 [32], 1.
47 (Sobre o Intelecto); Enéada V, 8 [31], 1. 9; 4. 42; 5. 22-23; 6. 5-8 (Sobre a Beleza Inteligivel);
Enéada V1, 6 [34], 6. 41 (Sobre os Niimeros); Enéada V1, 7 [38], 2. 5; 22. 30-31; 35. 11 (Como a
Multiplicidade de Ideias se Estabelece); Enéada V1, 9 [9], 11. 19 (Sobre o Uno).

7 Todas as referéncias a Enéada V, 8 [31] sdo traducbes da Luciana Gabriela E. Soares, com
algumas adaptacoes minhas.
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analogia com o mundo inteligivel. O verdadeiro télos da alma nao é o deleite das
belezas sensiveis, nem a experiéncia contemplativa da beleza inteligivel, mas a
uniao com o Uno.

E preciso ressaltar que dydAua é uma palavra polissémica: pode ser
traduzida por “gléria”, “honra”, “deleite”, “escultura”, “imagem” e até mesmo
“hieroglifo”8, como se subentende na Enéada V, 8 [31], 6. 5-10, mencionada

anteriormente:

Parece-me que também os sapientes dos egipcios,
compreendendo — ou através de uma ciéncia (¢motun) exata
ou através de um conhecimento inato — aquelas coisas que eles
queriam ilustrar por meio da sabedoria (co@ia), usavam nao
os caracteres do alfabeto que acompanham as palavras e as
proposicgoes, as quais nem mesmo <sao capazes de> imitar sons
e prondncias de principios, mas desenhando imagens
(ayarpata) e entalhando uma imagem particular para cada
coisa nos templos, mostravam a auséncia de desenvolvimento
discursivo destas imagens. Pois que, de fato, cada imagem ¢é
uma certa ciéncia e sabedoria (@g dpa Tig kai {moTuN
Kai co@ida £kaotov éonv dyaiuna) [...], € ndo pensamento
discursivo nem deliberaciao. Em seguida, um simulacro?
(eidwAov) nasce daquela sapiéncia que € algo de reunido, um
simulacro que se desenvolve ja em outro e que exprime a si
mesmo em uma exposi¢ao discursiva e revela as causas através
das quais as coisas sao assim.

Diferentemente do capitulo 5 do mesmo tratado, em que Plotino descreve
uma contemplacao mistica das imagens (ayaAuata) do inteligivel, no capitulo 6,
a mesma terminologia é utilizada para designar uma certa funcao epistémica das
imagens. Quando aprendemos pela linguagem ou pensamento discursivo, é
preciso acompanhar o desfecho do silogismo. Pelo contrario, o conhecimento
obtido pelas imagens ¢ um conhecimento obtido de “um sé golpe”, como o
proprio autor argumenta no mesmo capitulo. Frederic M. Schroeder (2001) ao
comentar sobre a funcdo da imagem nas Enéadas, argumenta que é como se

nosso pensamento também tivesse uma natureza iconica e, a0 nos tornarmos

8 Segundo Eugenie de Keyser (1955), primeiro a dar essa traducao foi Marsilio Ficino, no entanto,
aparentemente Plotino seria o tnico a utilizar dydApa no sentido de hieroglifo.

9 Segundo a traducio de Emile Brehier, “image”. Nesse ponto, a traducio de Gabriela elucidou
ainda mais a passagem.
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conscientes dela, transcendemos o pensamento discursivo e entramos em uniao
com o Nous.

Ainda sobre o mesmo capitulo, Eugénie de Keyser, na tentativa de
compreender a passagem citada anteriormente, argumenta que a etapa discursiva
e deliberativa do nosso conhecimento é um idolo (£i6wAov) que nasce apos a
“manipulacao” na alma dessas imagens (aydApata). Essa manipulacao feita
pela alma humana é caracteristica de sua fraqueza (En. I1I, 8 [30], 6. 26). A partir
disso, o idolo pode ser compreendido nao como uma forca substancial, uma
entidade em si mesma, mas como uma producio da alma humana. E como se
houvesse “trés graus” distintos de imagens: €i6wAov, eikmv e dyaiua.

A tentativa de interpretacao de Eugénie dos termos que sao o centro desta
pesquisa, apesar de muito esclarecedora, nao esgota o assunto. Em uma
outra passagem, ao tentar descrever a experiéncia mistica de uniao com o Uno,
que é o anseio de toda alma, Plotino surpreende por nao utilizar o termo aydAua,
como fez na descricao do inteligivel, mas sim €ikova, que normalmente € utilizado

para as imagens do sensivel:

E o que quer dizer a proibicdo, feita nos mistérios daqui, de ndo
revelar aos nao iniciados; é porque o divino nao pode ser
revelado, e por isso se proibe mostra-lo a alguém que nao teve a
felicidade de o ver. Entdo, j& que nao havia duas coisas, mas
aquele que o viu se fez um com o que foi visto, — como se
0 que era visto nao fosse propriamente visto, mas estivesse
unido aquele que via —, pode se lembrar daquilo que se tornou
quando estava unido a ele <o Uno>, este guardara em si mesmo
aimagem (gixkova). (Enéada VI, 9 [9], 11, 1-5, tradugao e grifos
meus a partir da versao francesa de Francesco Fronterotta).

A imagem (eixova), que normalmente é utilizada para remeter as imagens
que sdo sombras ilusionistas e méagicas, neste momento, em uma tentativa de
descrever o vértice da contemplacao noética da alma, ela é utilizada para
designar a memoria da sua uniao e transfiguracao© com o Uno.

Como mencionado anteriormente, a hipdtese central da pesquisa
apresentada de modo sucinto neste artigo, € que a imagem pode ser vista de duas

formas distintas. Em primeiro lugar, poderiamos falar das “imagens opacas” do

10 Termo utilizado na nota de rodapé n. 174 da traducao de Francesco Fronterotta.
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dominio sensivel. Contemplé-las é reter o olhar como Narciso detém o proprio
olhar em seu reflexo®. Em segundo lugar, poderiamos falar de “imagens
transparentes” que conduzem o olhar da alma para uma realidade nao-imanente.
Talvez encontremos um bom exemplo desta imagem na Enéada V1, 9 [9], 11, 1-5,
mencionado anteriormente. Apds a experiéncia mistica, a alma guarda em si
mesma uma imagem de sua unido com o divino. Neste caso a imagem é, na
verdade, um dmokdAvyig2, uma revelacdo ou lembranca de uma realidade

verdadeira.
2 Imagem e Mistica

Na Enéada V, 8 [31], 11. 1-10, Plotino descreve uma experiéncia mistica de
unido com o divino, em que se contempla uma imagem (gikova) externa de si

mesmo, para em seguida abandona-la e unir-se ao deus:

Além disso, quem entre noés, ao contrario, € incapaz de ver a si
mesmo, quando possuido daquele Deus, traz a visao o objeto
visivel, leva para o exterior a si mesmo e olha uma imagem
(eikova) de si embelezada; ao contrario, deixando esta imagem
— ainda que seja bela — e chegando a unidade consigo mesmo, e
nao se separando mais, € um e tudo ao mesmo tempo, junto ao
Deus que esté presente em siléncio e esta com ele na medida em
que pode e quer. [...] No voltar-se <ao deus> héa este ganho: no
inicio, percebe a si mesmo até o momento em que é diverso do
deus; mas correndo para o seu proprio interior tem tudo, e,
deixando para tras a percepcao, por medo de ser diverso dele, é
uno com o ser de la.

Segundo o estudo de Schroeder, esta passagem é comparada a visao que
temos de nés mesmos em um sonho, conforme a interpretacio de Emile Bréhier.
No sonho, o sujeito vé a si mesmo como componente da paisagem onirica. E como
se 0 nosso eu fosse suspenso para ser também um objeto do sonho. Ainda sobre

este tema, Schroeder apresenta o comentario de Gurtler, que compara a referida

u Exemplo utilizado pelo proprio Plotino na Enéada I, 6 [1] 8. 1-10, mencionada no inicio deste
texto.

”» o«

12 Verbo cuja raiz designa “revelacio”, “desvelamento”, “tirar o véu de algo”. E preciso ressaltar
que nos trechos mencionados das Enéadas, Plotino nio utiliza este termo explicitamente.
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passagem com a experiéncia da apreciacao da arte bizantina, em que também o
self é incluido na atmosfera do icone.

Nesta passagem, o self, visto em um estado de consciéncia que precede a
total perda de consciéncia, € uma imagem bela. Essa perda de consciéncia é
justamente o anulamento da imagem de si mesmo, da consciéncia de si mesmo,
para se unir com o divino. Nessa experiéncia mistica, precedida pela
contemplacao de uma imagem, perdem-se as proprias nocoes de sujeito e objeto
— nocoes que também sao perdidas segundo a experiéncia mistica que nos é
narrada na En. VI, 9 [9]. 11. O sujeito é incluido na atmosfera do divino, a ponto
de confundir-se com o divino. Nao se tem a experiéncia do deus como um "outro".
E uma unido.

Outro exemplo muito interessante, esta no capitulo 4 da En. V, 8 [31], em
que o autor descreve o inteligivel como uma transparéncia luminosa, em que
todos sao tudo em todos. Talvez isso seja uma imagem (aydAua), enquanto

revelacao de uma realidade noética:

Ali esta ‘o viver facilmente’, pois a verdade € para eles geradora,
nutriz, ser e — e véem todas as coisas, ‘ndo aquelas as quais
pertence o vir a ser’ mas aquelas as quais pertence o ser e véem a
si mesmos nos outros: pois todas as coisas sao transparentes e
nada é obscuro nem resistente a luz, mas tudo é manifesto a tudo
[...] A vida la é sabedoria, sabedoria nao adquirida com
raciocinios, porque é sempre toda inteira e de nada carece. [...]
Todas as coisas 14 sdo como imagens (dydApata) vistas por si
mesmas, de maneira que € um espetaculo de espectadores
extremamente felizes.

O uso das imagens, em Plotino, ndo parece ter exclusivamente uma func¢ao
retorica. Na passagem citada anteriormente, o neoplaténico argumenta que, no
dominio do inteligivel, ndo hd uma sabedoria propriamente discursiva, dotada de
raciocinios. E também por essa razdo que Plotino elogia os hierdglifos dos
egipcios: trata-se de uma sabedoria apreendida de um sé golpe, sem a
necessidade da multiplicidade do raciocinio discursivo. Em Plotino, a imagem
nao serve apenas aos propoOsitos do pensamento discursivo, mas é um
instrumento contemplativo. E como se a imagem possuisse um “valor

sacramental”, como afirma Schroeder, pois ela conduz a alma a contemplacao.
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Poderiamos admitir, como foi mencionado no inicio do artigo, duas
misticas distintas em Plotino: a primeira, é a experiéncia da contemplacao das
formas inteligiveis ou das imagens (ayaAuata) do inteligivel, a segunda, é a
experiéncia de unido com o Uno. E com o Uno que a alma encontra o seu repouso
e nele ela encontra a verdadeira vida e o verdadeiro bem (En. VI, 9 [9], 9.15-25).

Mas quem é capaz de lhe mostrar este bem? Nas linhas 20 a 25 do mesmo
tratado e capitulo, Plotino ndo admite mais a beleza como guia, mas sim o amor
que esta na natureza da alma. Nao o amor vulgar, a Afrodite Pandémia, mas Eros
Celeste. Quem pode viver esta contemplacao ja foi conduzido para além do belo
e, seguindo a analogia de Plotino, adentrou no santuéario, deixando as estatuas
(dydApata) do templo para tras. As estdtuas nao sao mais do que uma
contemplacao secundaria, sao imagens do mundo inteligivel, enquanto o interior
do templo é uma imagem do Uno.

Talvez aqui nao se trata sequer de uma simples contemplacao do Uno, mas
de um outro modo de ver, de um éxtase (En. VI, 9 [9], 11. 15-20). Nao um modo
de ver no qual nosso olhar seja simplesmente alterado, mas a perspectiva do
nosso olhar passa a ser a perspectiva do Uno, pois se perdem as
proéprias nocoes de sujeito e objeto, como mencionado anteriormente. Mas
para isso, é preciso um desprendimento, um esforco (stovog), para se desprender
das proprias imagens. Segundo os estudos de Schroeder (2001, p. 72), a alma
precisa viver uma certa solitude, pois, quando o Uno se manifesta, ele nao tolera
nenhum limite que a alma possa impor. Apesar da uniao mistica com o Uno exigir
uma experiéncia mistica anterior com as imagens do inteligivel, paradoxalmente,
o proprio Uno é um iconoclasta, segundo a interpretacao de Schroeder.

Contudo, como ja observamos anteriormente, no Tratado Sobre o Uno,
Plotino descreve que a alma, ap6s sua unidao com o Uno, sendo incapaz de falar
sobre seu éxtase, guarda em si mesma uma imagem. Mas que género de imagem?
Se o Uno é iconoclasta, como aponta Schroeder, a alma guardaria uma imagem
de algo sem forma? Como o Uno poderia ser iconoclasta, dado que é a partir de
suas hipostases que o Nous imagético e o proprio cosmos sensivel e visivel foi
gerado? E fato que no mesmo tratado (En. VI, 9 [9], 3. 39) o filosofo descreve o
Uno como desprovido de figura (&uopgov), mesmo de figura inteligivel (noppfig

vonTiig), enquanto paradoxalmente argumenta, no mesmo capitulo, que o Uno s6
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pode ser apreendido mediante uma presenca. Procurar compreender melhor o
que significa essa “presenca” que simultaneamente é desprovida de imagens, mas
guarda na alma a lembranca de uma imagem, é um dos objetivos para esta

pesquisa no futuro.

Consideracoes finais

Para Eugénie de Keyser'3 (1955), a utilizacao, por Plotino, do termo ayaiua
serve para designar as imagens que tém um valor epistémico e noético superior,
enquanto eikov € utilizado para designar as imagens que sao passiveis de engano.
Dentro do escopo de seu estudo, que considera, sobretudo, as passagens da
Enéada V, 8, o estudo aparenta ser muito razoavel. Todavia, em um estudo mais
recente (Oliveira, 2019), eikwv é abordado com uma outra nuance: é a imagem
capaz de conduzir a alma para a contemplacao do inteligivel.

Contudo, é muito importante continuar a investigagao sobre o significado
de ambas as palavras no corpus plotiniano para verificar se de fato as distin¢oes
semanticas se confirmam, sobretudo se temos em vista que o estudo de Eugénie
¢ da década que cinquenta, e as ultimas edicoes criticas das Enéadas foram
publicadas em 1977 — incluindo a Enéada V, 8 — e em 1982 por Paul Henry e
Hans Rudolf Schwyzer. Além disso, o estudo de Oliveira também traz
importantes contribuicoes para a compreensao da imagem (eik®v) com uma
nuance mais positiva, embora nao contraponha com o significado do termo
dyaAua, que é pujante nas Enéadas.

A distingdo entre eikwv e dyaAua aparentemente permite entrever em
Plotino uma verdadeira ontologia da imagem, ao menos nas breves passagens que
foram analisadas. A imagem nao é apenas uma sombra do ser, mas uma de suas
manifestagoes graduais. H4 imagens que velam e imagens que revelam. Ambas
pertencem a economia do retorno da alma ao Uno, tema muito pujante nas
Enéadas. As primeiras parecem dizer respeito ao dominio sensivel, as segundas,
ao inteligivel. Este artigo procurou apenas delinear os contornos dessa ontologia

daimagem. As etapas seguintes da pesquisa visam aprofundar a anélise filologica

13 La Signification de ’Art dans les Ennéades de Plotin, p. 51-65.
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e hermenéutica dos termos no corpus plotinianum, bem como suas possiveis

ressonancias na tradicao neoplatonica posterior.
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Resumo: Este artigo propoe uma analise de um breve tratado
sobre as paixoes inserido entre os capitulos IV e V do Livro IX da
Cidade de Deus, nao por sua originalidade, mas pelo
deslocamento conceitual que introduz, revelando uma posicao
propriamente agostiniana acerca dos movimentos da alma. O
ponto de partida é uma provocacgdo retorica: citando Cicero,
Agostinho chama os peripatéticos, platonicos e estoicos de
“greguinhos” mais avidos pela disputa do que pela verdade,
aproximando assim suas posicoes para em seguida deslocar o
problema. O percurso argumentativo examina, primeiramente,
as traducoes latinas do termo grego maOn e, em seguida, as
posicoes atribuidas aos peripatéticos, aos platonicos e aos
estoicos que, na verdade, se reduzem a duas. A partir da
reconstrucdo da controvérsia sobre a impassibilidade do sébio,
relatada por Aulo Gélio, Agostinho conclui que as divergéncias
entre essas escolas sdo essencialmente terminolégicas. Essa
concordancia de fundo permite-lhe transferir o debate da mera
presenca ou auséncia das paixGes na alma para a questao da
ordenacdo moral das paixdes. Conclui-se que, embora sua
reconstrucdo seja retoricamente orientada e baseada em fontes
indiretas, o interesse de Agostinho recai menos sobre a
suscetibilidade do sabio as paixdes do que sobre o principio que
as ordena. E nesse ponto que emerge a nocio de misericérdia,
elemento decisivo na reelaboragao crista da vida afetiva.

Palavras-chave: Movimentos da alma; PaixGes; Agostinho;
Filosofia Antiga; Misericordia.

Abstract: This article proposes an analysis of a brief treatise on
the passions inserted between chapters IV and V of Book IX of
The City of God, not so much for its originality, but for the
conceptual shift it introduces, revealing a distinctly Augustinian
position regarding the movements of the soul. The starting point
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is a rhetorical provocation: quoting Cicero, Augustine calls the
Peripatetics, Platonists, and Stoics “little Greeks,” more eager for
dispute than for truth, thereby bringing their positions closer
together and reducing them, only to subsequently shift the
problem. The argumentative path first examines the Latin
translations of the Greek term mafn and then the positions
attributed to the Peripatetics, the Platonists, and the Stoics,
which, in fact, can be reduced to two. From the reconstruction of
the controversy on the impassibility of the sage, reported by
Aulus Gellius, Augustine concludes that the divergences among
these schools are essentially terminological. This underlying
agreement allows him to move the debate from the mere
presence or absence of passions in the soul to the question of
their moral ordering. Altogether, this shows that, although his
reconstruction is rhetorically oriented and based on indirect
sources, Augustine’s interest lies less in the sage’s susceptibility
to passions than in the principle that orders them. It is at this
point that the notion of mercy emerges as a decisive element in
the Christian reworking of the affective life.

Keywords: Movements of the Soul; Passions; Augustine;
Ancient Philosophy; Mercy.

Introducao

O que chamamos de “breve tratado sobre as paixdes” nao constitui
propriamente um tratado, mas uma argumentacao inserida em uma discussao
mais ampla do Livro IX da Cidade de Deus. Dando continuidade a um debate
iniciado no livro anterior, Agostinho critica a doutrina platonica que concebe os
demonios como mediadores entre deuses e homens. Embora essa critica nao seja
o foco deste artigo, ela é relevante, pois é nesse contexto que se delineia a reflexao
agostiniana sobre as paixoes.

Ao tratar dos demonios como supostos seres intermediarios, Agostinho os
apresenta como falsos mediadores: apesar de possuirem corpos sutis, proximos
aos deuses, suas almas permanecem agitadas pelas paix0es, o que os torna, em
muitos casos, inferiores aos homens sabios, capazes de submeter os impulsos a
razao e a justica. Assim, o valor moral e espiritual ndo se mede pela natureza do
corpo, mas pela ordenacdo da alma segundo a virtude. A posicao platonica é
representada por Apuleio, cuja obra Sobre o Deus de Sécrates afirma que os
demonios (daemones) estao sujeitos as paixOes. Segundo Agostinho, eles se

assemelham aos homens impios nao quanto ao corpo, mas quanto aos costumes,
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pois “flutuam a mercé das agitacoes do espirito, sem que qualquer parte da alma
encontre apoio na verdade e na justica”. Essa incapacidade de dominar as paixoes
os torna indignos de uma posicao intermediaria e, por vezes, sdo inferiores aos
proprios homens. Agostinho reconstroi a posicao de Apuleio ja reinterpretando-
a retoricamente, com o objetivo de demonstrar, ao final do Livro IX, que apenas
Cristo é o verdadeiro mediador. Ele chega ao ponto de propor a imagem dos
demonios virando-os “de cabeca para baixo”, a fim de sintetizar criticamente a
opinido de Apuleio e expor sua contradicdo central: como poderiam ser
mediadores seres que se encontram invertidos, que, pela alma — superior mas
viciosa — se assemelham aos humanos impios, e, pelo corpo — inferior mas aéreo
— se aproximam dos deuses? A partir dessa descricio da alma inquieta e
tempestuosa dos demonios, Agostinho introduz um novo passo argumentativo
para discutir, de modo mais geral, o que sao esses movimentos da alma, que os
gregos chamam a0, e os latinos perturbacoes, afetos ou paixoes, e se 0s sabios
estdo ou nao suscetiveis a eles. Para isso, Agostinho examina as posicoes dos
platonicos, peripatéticos e estoicos, que, embora aparentemente distintas,
revelam afinidades de fundo. Com ironia, observa que “hd muito tempo a
controvérsia de palavras atormenta esses pequenos gregos, mais avidos de
disputa do que da verdade” (Cidade de Deus, IX, 4; Agostinho, 1993, p. 832). Seu
objetivo, contudo, nao é acentuar as divergéncias, mas aproxima-las, preparando
o terreno para a formulagao de sua propria visao sobre as paixoes.

Dito isso, concentraremos nossa analise nos capitulos IV e V, nos quais
Agostinho examina as opinioes de filosofos gregos sobre os movimentos da alma.
Na primeira secao, apresentaremos a terminologia latina utilizada para traduzir
o termo grego pathé. Na segunda, reconstruiremos, por um lado, a posi¢cao dos
discipulos de Platao e Aristoteles, segundo a qual as paixoes atingem até mesmo
os sabios, embora de forma moderada; e, por outro, a dos estoicos, que afirmam
que o sabio é imune as paixOes. Para Agostinho, ambas partem de uma visao
negativa do mundo corpéreo, de modo que a diferenca ndao passa de
terminologica: “a meu ver, o sentimento dos estoicos é idéntico ao dos platonicos
e dos aristotélicos, se ndo quanto ao som das palavras, ao menos quanto ao fundo
das coisas” (Agostinho, 1993, IX, 4, p. 828). O argumento decisivo € ilustrado pela

célebre narrativa de Aulo Gélio, nas Noites Aticas, sobre uma viagem maritima
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realizada com um renomado fil6sofo estoico. Na terceira se¢do, apos reduzir as
duas posicoes a uma sO, mostraremos como Agostinho desloca a questao:
apresentando uma concepcao das paixOes coerente com o saber cristao,
fundamentada nas Escrituras, que, embora nao profundamente sistematizada,

aponta para uma abordagem inédita do problema.

1 As traducoes latinas de waOn

No primeiro paragrafo do capitulo IV, Agostinho examina a terminologia
adotada por autores latinos para traduzir o termo grego ma0n, preparando, assim,
o terreno para a critica que dirigira tanto as concepcoes dos discipulos de Platao

e Aristoteles quanto a dos estoicos acerca desses movimentos da alma.

Sao duas as opinides dos filésofos acerca dos movimentos da
alma a que os Gregos chamam 7ta0n e, alguns dos nossos, como
Cicero, chamam “perturbacgdes”; outros chamam-lhe “afec¢oes”
ou “afetos”, e ainda outros, como Apuleio, “paixdes” — termo que
melhor traduz a palavra grega (Agostinho, 1996, p. 827, traducao
modificada).

De inicio, observa-se que sao duas, e nao trés, posicoes, pois os platonicos
e os peripatéticos, segundo Agostinho, representam, de acordo com uma opiniao
antiga, uma mesma escola. Antes de abordarmos as duas posicoes que serao
objeto da critica agostiniana, convém examinar brevemente como Cicero,
Quintiliano e Lactancio — a quem Agostinho provavelmente alude ao empregar
os termos affectiones e affectus —2 e Apuleio traduzem o termo grego ma0n, bem
como os ganhos conceituais implicados em cada escolha. Importa também
considerar a oscilacao desses vocabulos e os sentidos que assumem nos diferentes

contextos da obra agostiniana.

t Optamos por traduzir affectiones como “afeccoes”, em lugar de “disposi¢des”, por considerarmos
essa opcao mais literal e tecnicamente precisa.

2 Nesse ponto, partimos da hipdtese de Anne de Saxcé, que identifica os termos affectiones e
affectus como usados, respectivamente, por Quintiliano (Institutio oratoria, VI, ii, 20) e por
Lactancio (Divinae institutiones, VI, 14-19), observando que, no caso de Agostinho, ambas as
traducoes aparecem predominantemente na Cidade de Deus. Cf. de Saxcé (2024, p. 17).
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Os livros III e IV das Tusculanas formam, em conjunto, um tratado sobre
a natureza e o dominio das perturbacées da alma.3 Cicero analisa primeiro o
sofrimento em sentido amplo e, em seguida, as paix6es em sua diversidade,
reunindo ensinamentos da tradicao grega tanto pelo debate filosofico quanto pela
experiéncia pratica, algo proximo a uma forma antiga de “psicoterapia”. Embora
vinculado a “Nova Academia”, apoia-se sobretudo na doutrina estoica,4 que
admira por coeréncia e rigor, confrontando-a ainda com posicoes peripatéticas e
epicuristas em um didlogo sistematico entre as escolas. A traducao do termo
grego s1aOn por perturbationes, ponto central para nosso estudo, surge no inicio
do livro III, quando se formula a questao daquele dia: estaria o sabio sujeito ao
sofrimento (aegritudo)?5 Para responder — e, por consequéncia, avaliar sua
exposicao as demais perturbacoes da alma — Cicero justifica a escolha
terminologica, rejeitando desde o inicio traduzir 7a6n por “doencas” (morbos),
mas comparando as perturbacoes da alma as doencas do corpo, como se 1€ na

passagem seguinte:

Porque a palavra “insania” (insania) se refere a uma enfermidade
ou doenca da mente (mentis aegrotationem et morbum), e

3 Nao ha davida sobre a influéncia dos Libri Tusculanarum disputationum de Cicero no
pensamento de Agostinho. Brachtendorf defende que tal influéncia “pode ser rastreada até os
escritos mais antigos de Agostinho, e pode-se argumentar que até mesmo a autodescrigcao de
Agostinho no livro central VIII das Confissoes é influenciada pela caracterizacdo de Alcibiades
feita por Cicero. Contudo, a discuss@o mais explicita sobre os ensinamentos de Cicero a respeito
das paix0Oes encontra-se nos livros IX e XIV da Cidade de Deus” (Brachtendorf, 1997, p. 295).

4 Como explica Margaret Graver, “Cicero nao é, ele mesmo, um estoico: professa adesao ao que
chama de ‘Nova Academia’, uma postura cética que exige apenas o estudo das opinides alheias e
a aceitacdo daquelas que parecam mais plausiveis. A posicdo estoica lhe parece extrema, a
primeira vista quase desumana. Ele sabe bem que alguns de seus leitores se sentirdo mais atraidos
por vises concorrentes, talvez pela dos peripatéticos, que defendem que as emocGes sdo naturais
e tém uma funcao 1til, ou mesmo pela de Epicuro, que formula todas as quest6es de valor em
termos de prazer e dor. Ainda assim, é a posicao estoica que ele recomenda a seus leitores nesses
livros, por considera-la a mais bem fundamentada, a mais adequada para os estadistas e a inica
capaz de conferir verdadeira felicidade aos que a seguem” (Graver, 2002, p. xii).

5 Seguimos mais uma vez Margaret Graver na traducdo de aegritudo por “sofrimento”,
entendendo-o aqui especificamente como sofrimento da alma, conforme propoe e explica em sua
traducao dos livros III e IV das Tusculanas para o inglés. “No livro III, o termo [aegritudo] é
usado sobretudo para designar o sofrimento diante da morte de um ente querido, aquilo que em
III, 81 é chamado de “aquela forma de sofrimento que é a mais dolorosa de todas”; j no livro IV,
contudo, aegritudo aparece apenas em seu sentido genérico mais amplo (como em IV,14), sendo
o sofrimento especificamente pelo luto denominado luctus. Por uma questdo de consisténcia,
optamos por traduzir aegritudo como “sofrimento” em ambos os livros, ainda que em algumas
passagens (III, 27 e III, 61) uma traducao mais especifica, como “dor” ou “luto”, pudesse se
adequar melhor ao contexto imediato”. Cf. Graver (2002. p. xxxviii).
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negam que algum tolo (stultum) esteja livre destas doengas. Mas
os que estao doentes, ndo sao sadios; e as almas de todos os tolos
estdo doentes. Portanto, todos os tolos estdo em estado de
insania. Pois ponderavam [os fil6sofos] que a “satide/sanidade”
(sanitas) da alma se fundamenta em certa tranquilidade e
constancia (in tranquilitate quandam constantiaque). Por essas
razoes chamaram a mente vazia de insania, porque a sanidade
nao pode existir em uma alma perturbada assim como nao esta
em um corpo perturbado (Cicero, 2012, p. 309).°

De Cicero, Agostinho nao herda apenas a traducao do grego swrafn por
perturbationes, mas também uma perspectiva depreciativa, vinculada ao sentido
negativo do termo latino, que designa movimentos turbulentos, contrarios ao
dominio da razao (motus animi rationi non obtemperantes).” Como observa
Anne de Saxcé, Agostinho emprega perturbationes pela primeira vez em A
Verdadeira Religiao, como equivalente de turbulentae, turbines e tempestas.8 O
termo reaparece em obras posteriores, como A Trindade e Cidade de Deus,
frequentemente associado a ira e, em alguns sermoes, a tristeza.9 Assim,
perturbatio, herdado de Cicero, conserva em Agostinho uma conotacao negativa,
ao menos nesses contextos, tornando necessario investigar outros termos que
descrevem os movimentos da alma sob uma perspectiva renovada.

Essa ampliacdo do vocabulario deve-se, em parte, a Quintiliano e
Lactancio, que em Instituicdo oratoria® e Instituicoes Divinas,'* propuseram
traduzir ;tabn por affectiones ou affectus, e a Apuleio, que em Sobre o Deus de

Sécrates criou o neologismo passiones.’> Como observa Bermon, somando-se a

6 Cicero (2012, III, iv, 8-9).
7 Cicero, (2012, I11, iv, 7).

8 O emprego desses termos ocorre no contexto da reflexao sobre os justos perseguidos no interior
da propria Igreja. Agostinho recorre a analogia da navegacao para descrever sua situacdo: a
intencdo desses homens é sempre o retorno a Igreja, comparada a terra firme, mas, enquanto nao
cessam as tempestades e agitagbes, permanecem como que a deriva no mar, suportando as
provacoes. De uer. rel. 6, 11. Cf. de Saxcé (2024. p. 17).

9 De ciu. Dei. XV, 25: “pois a ira de Deus nao é, como a do homem, uma perturbacao da alma
(animi perturbatio)”. Cf. de Saxcé (2024. p. 17).

10 O termo empregado por Quintiliano é adfectum e ndo exatamente affectus. Cf. Quintiliano
(2015, VI, 11, 20, p. 452): “Diuersum est huic quod pathos dicitur quodque nos adfectum proprie
uocamus”.

1 Lactancio (2007, VI, 14-19).

12 Apuleio (2022, XI1): “ab omnibus animi passionibus liber”.
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esses termos a frequéncia de libido na obra agostiniana, tem-se o conjunto de
equivalentes latinos utilizados por Agostinho para se referir as paixoes.!3 Embora
prefira passiones'4 — por considera-lo mais adequado e comum? —, ele nao se
prende a nenhuma traducdo de forma definitiva, usando a diversidade
terminolégica para sustentar seus argumentos e evitar uma condenacao uniforme
das paixoes.’® Com essa introducao terminolbgica, retornemos ao trecho citado
para acompanhar como Agostinho prossegue na reconstrucao das posicoes

filosoficas que pretende criticar em seguida.

2 As opinides sobre os movimentos da alma: platonicos,

peripatéticos e estoicos

Como mencionamos, Agostinho sustenta que platonicos, peripatéticos e
estoicos adotam essencialmente duas posi¢oes sobre os movimentos da alma, e
nao trés. Nesse sentido, Bermon explica que Agostinho, seguindo uma tradicao
antiga, considera os platonicos e os peripatéticos como representantes de uma
mesma escola.’” Assim, de um lado, os discipulos de Platao e Aristoteles afirmam
que as paixOes atingem até mesmo o sabio, embora de forma moderada e
submetida a razao (sed moderatas rationeque subiectas),'8 cuja autoridade lhes
impoe limites. De outro, os estoicos defendem que tais paixoes nao afetam o sabio

(cadere ullas omnino huiusce modi passiones in sapientem non placet).19

13 Bermon (2003, p. 174).

14 Seguindo essa orientacdo de Agostinho, optamos por designar, de maneira genérica em
portugués, os movimentos da alma como paixoes, atentando sempre para os casos em que ele
emprega outro termo e avaliando se tal variacio produz algum efeito conceitual. Anne de Saxcé
prefere o termo francés affects, enquanto Bermon, Brachtendorf e Bouton-Toubolic utilizam
passion (em franceés e inglés).

15 “Ora, essas quatro perturbagbes, como as chama Cicero, ou paixdes, segundo o termo
geralmente empregado a partir do grego (quibus quattuor vel perturbationibus, ut Cicero
appellat, vel passionibus, ut plerique verbum e verbo Graeco exprimunt)”. De ciu. Dei., XIV, 5.

16 Bouton-Touboulic (2016, p. 486).

17 Cf. Bermon (2003, p. 173).

18 De ciu. Dei., IX, iv, 1. (Agostinho, 1993, IX, 4, p. 828).
19 De ciu. Dei., IX, iv, 1. (Agostinho, 1993, IX, 4, p. 828).
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Agostinho reconstréi essas posicoes e conclui que, em dultima instancia, a

distincao entre elas é apenas terminologica:

Também a mim me parece que, quando se pergunta se as paixoes
do espirito podem afetar o sabio ou se este esta delas totalmente
livre, a discussao versa mais sobre palavras do que sobre
realidades. Parece-me, pois, que o sentimento dos estoicos é
idéntico ao dos platonicos e dos aristotélicos, se ndo quanto a
expressao pelo menos quanto ao amago da questao (Agostinho,

1993, IX, 4, p. 828).2°

O argumento decisivo é exemplificado pela célebre narrativa de Aulo Gélio,
nas Noites Aticas, sobre uma viagem maritima acompanhada de um filésofo

estoico:

Esse fil6sofo, como mais larga e copiosamente refere Aulo Gélio
e eu resumo aqui, ao ver o barco sacudido por um céu medonho
e um mar perigosissimo, devido ao medo comecou a empalidecer.
Isto foi notado pelos presentes, que, apesar da morte vizinha,
curiosamente perguntavam se a alma de um filosofo se
perturbaria (Agostinho, 1993, IX, 4, p. 828).

Durante a travessia, o filosofo estoico empalidece de medo. Interpelado
pelos demais, recorre aos ensinamentos de Epicteto para distinguir entre o
movimento involuntario da alma e o assentimento racional. Agostinho evidencia,
assim, a diferenca entre sabio e insensato: enquanto o insensato cede as paixoes
e lhes da assentimento, o sabio, embora as experimente, mantém imperturbavel
o0 juizo sobre o que deve ser evitado. Mesmo para os platonicos e aristotélicos, que
admitem certa suscetibilidade do sabio, a razao exerce papel regulador; para os
estoicos, a imperturbabilidade se manifesta na autonomia completa do juizo
racional frente as perturbacdes da alma. Agostinho utiliza o episédio de Gélio
para fundamentar sua concepcao das paixoes: elas sao inevitaveis, resultam das
phantasiae que afetam a alma independentemente do consentimento da razao. O
que distingue o sabio do tolo é o controle do assentimento, que impede que as

paixdes perturbem a razao e comprometam a vida moral.

20 De ciu. Dei., IX, iv, 1. (Agostinho, 1993, IX, 4, p. 828).
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Diferentemente de Cicero, que vincula as perturbationes a atividade
racional, Agostinho entende que elas precedem qualquer raciocinio,
configurando impactos imediatos das phantasiae, proximos de um esquema
fisiologico de estimulo e resposta. Como o surgimento das paixdes escapa ao
controle da alma, ndo podem ser extintas; tornam-se pecaminosas apenas
quando recebem o assentimento da razdo. S3o males naturais que desafiam a
razao e ameacam a tranquilidade, mantida apenas enquanto o assentimento lhes
for negado. Retendo do legado peripatético apenas a inevitabilidade das paixoes,
Agostinho ainda mostra que, se até mesmo os estoicos reconhecem essa
inevitabilidade, ndo podem negar a necessidade da salvacao e da vida futura,

inclusive para o sabio.

3 O deslocamento do problema e a reordenacao dos afetos

Até aqui, podemos afirmar que Agostinho identifica, entre as opinioes
examinadas, um ponto comum: a alma que ressente nao necessariamente
consente. Em outras palavras, nas regioes inferiores da alma podem surgir
movimentos afetivos involuntarios, mas o assentimento racional, que é o que
define a virtude, permanece sob o dominio da vontade reta. Assim, mesmo
quando o sabio experimenta uma perturbacao, sua razao e sua virtude nao sao
abaladas, pois nelas reside a verdadeira liberdade da alma. Nas palavras de

Agostinho:

Na alma do sabio nao prevalecem as paixoes, mas, ao contrario,
reinam a razao e a virtude. Assim, a mente em que esta convic¢ao
esta alicercada nao permite que em si possa prevalecer
perturbacdo alguma contra a razao, mesmo que essa perturbacao
se verifique nas regioes inferiores da alma; mais ainda: a razao
exerce sobre elas o seu dominio, e, nelas nao consentindo, mas,
pelo contrario, resistindo-lhes, faz com que reine a virtude
(Agostinho, 1993, IX, 4, p. 830).

Essa passagem retoma, de forma explicita, a distin¢ao entre o movimento
afetivo involuntario e o assentimento racional, presente tanto na tradicao estoica
quanto na leitura ciceroniana das paixoes. No entanto, Agostinho opera aqui uma

inflexao decisiva: a questao das paixOes deixa de ser apenas uma investigacao
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sobre a natureza e o dominio dos movimentos da alma e passa a situar-se no
campo moral e teologico. Com efeito, para Agostinho, nao se trata de erradicar
toda paixao, como queriam certos estoicos, mas de discernir o modo como a alma
reage e se orienta em meio a esses movimentos. O problema nao esta, portanto,
na afeccao em si, mas no uso que dela se faz. Como observa Bermon (2003), a
critica agostiniana a impassibilidade nao implica uma defesa das paixdes, mas a
recusa de qualquer moral fundada na sua supressao completa. O movimento da
alma ¢ inevitavel, faz parte da condicao humana e, nesse sentido, nao é em si
mesmo um vicio. O que determina seu valor moral é a direcdo que assume: se
conduzido pela razdo e pela caridade, pode tornar-se ocasiao de virtude; se, ao
contrario, resulta de um desvio da vontade, converte-se em desordem e pecado.
Essa direcao nao ¢é apenas uma finalidade externa que se acrescenta as paixoes
depois que elas surgem: ela descreve o eixo propriamente moral da antropologia
agostiniana, isto é, a ordenacao da vontade. A reordenacao dos afetos deve ser
compreendida, portanto, como ordenacao do querer e dos amores segundo uma
hierarquia de bens: amar o que deve ser amado e na medida em que deve ser
amado. E nesse sentido que a reorientacio dos movimentos da alma delimita o
campo ético-moral: nao se trata de eliminar os afetos, mas de educar a vontade
para que ela nao se fixe desordenadamente nos bens mutaveis, subordinando-os
ao bem supremo. Esse ponto ganha sua formulacao mais estrutural em De libero
arbitrio: é a vontade (voluntas) que responde moralmente pela vida afetiva,
porque ¢ ela que consente, recusa, prefere e estabelece o lugar dos bens na vida
humana (Agostinho, 1995, 11, 7, 21, p. 52). Nessa chave, a “reta razao” nao é um
instrumento neutro de regulaciao das paixoes, mas a propria forma virtuosa de
uma vontade ordenada; dai a equivaléncia entre razao reta e virtude (recta ratio
est ipsa virtus). E essa reorientacio que se torna patente na célebre passagem do

mesmo livro IX:

Em suma, na nossa doutrina nao se pergunta a alma piedosa se
ela se encoleriza, mas por que; nao se pergunta se esta triste, mas
de onde lhe vem a tristeza; nem se sente medo, mas por que teme.
De resto, irritar-se contra um pecador para corrigi-lo,
entristecer-se com um aflito para consola-lo, ou horrorizar-se ao
ver alguém em perigo para impedi-lo de perecer — refletindo
bem, nao vejo que haja nisso algo repreensivel (Agostinho, 1993,
IX, 5, p. 831).
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Agostinho introduz, aqui, uma nova medida do valor moral das paixoes: o
motivo e a finalidade que as orientam. A questdo deixa de ser “se” o sabio se
perturba e passa a ser “por que” e “em vista de que” ele se perturba. No horizonte
cristao, o critério moral supremo ja nao é a imperturbabilidade, mas a retidao do
amor. O préprio movimento afetivo pode, assim, tornar-se expressao da caridade,
desde que permaneca ordenado ao bem. Nesse sentido, a tristeza pode ser justa,
quando nasce da compaixao; a ira pode ser santa, quando visa corrigir o pecador;
e o0 medo pode ser salutar, quando preserva o homem do pecado. As paixdes,
portanto, nao sao erradicadas, mas redimidas pela caridade, que lhes confere
uma nova significacao. Agostinho preserva, assim, a distin¢ao entre o movimento
involuntario da alma e o assentimento da vontade, mas insere essa distin¢ao em
um quadro teolbgico: a virtude nao consiste mais em suprimir as paixoes, mas em
orienta-las conforme o amor de Deus. Essa dimensao de ordem nao é apenas
normativa; ela tem também um aspecto de reconstituicao da unidade da alma.
Em De ordine, Agostinho descreve a interioridade entregue a multiplicidade de
sentidos, impressoes e sentimentos como exposta ao erro e ao engano: dispersa,
ela se afasta da Sabedoria. O contrario disso, “afastar-se dos sentidos, refletir em
si mesmo e manter-se em si mesmo” (Agostinho, 2008, I, 1, 3, p. 98). A
reordenacao dos afetos pode entao ser lida como um movimento de recolhimento
e unificacdo, em que a alma reencontra um centro capaz de orientar seus
movimentos afetivos para a verdade e para o bem.

Em suma, Agostinho nao nega a presenca das paixdes no homem justo;
pelo contrério, reconhece sua inevitabilidade e até sua necessidade enquanto
expressao de uma alma que ama. O que distingue o sabio cristao do sabio pagao
é que, para aquele, a serenidade nao decorre da autossuficiéncia racional, mas da
confianca em Deus. Assim, a verdadeira tranquilitas animi nao é a apatia estoica,
mas a paz da alma reconciliada pela caridade, a paz que so6 se realiza plenamente

quando o amor esta ordenado ao seu fim ultimo, que é o préprio Deus.

Consideracoes finais

O exame do breve tratado sobre as paixdes, inserido entre os capitulos IV

e V do Livro IX da Cidade de Deus, revela que o interesse de Agostinho nao esta
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na simples classificacao dos afetos segundo as doutrinas antigas, mas no sentido
que esses movimentos assumem quando reinterpretados a luz da fé crista.
Partindo da controvérsia sobre a impassibilidade do sabio, ele mostra que, sob
diferentes formulacGes terminologicas, as escolas convergem quanto ao essencial,
a distincao entre o movimento involuntario da alma e o assentimento racional, o
que lhe permite deslocar o debate do plano psicol6gico ao moral. Ao reinterpretar
o episoddio relatado por Aulo Gélio, Agostinho demonstra que o surgimento das
paixoes é inevitavel e natural, mas que sua significacao ética depende do uso que
delas se faz: o sibio cristao nao se define pela auséncia de emocao, e sim pela
orientacdo reta da vontade, que submete os movimentos da alma a razio e a
caridade. Assim, a antiga exigéncia de imperturbabilidade cede lugar a busca de
uma ordem interior fundada no amor (ordo amoris), em que as paixées nao sao
extintas, mas integradas a vida moral. Em termos conceituais, trata-se de uma
ordenacao da vontade (Agostinho, 1995, III, 11, 27, p. 57) e de uma unificacao da
interioridade frente a dispersao do sensivel em que as paixdes nao sao extintas,
mas integradas a vida moral. A reducdo retorica das posicoes platonica,
peripatética e estoica a uma unidade serve, enfim, a um propoésito maior: abrir
espaco para uma nova compreensao da vida afetiva, na qual o critério moral nao
¢ a neutralidade da alma, mas a sua disposicao amorosa diante de Deus e do
proximo, sendo a misericordia a expressao mais alta dessa reconciliacao entre

razao e sentimento sob a primazia do amor.
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Resumo: Nos dois primeiros artigos da terceira questao da
segunda parte da Ars Logicae, integrante do Cursus
Philosophicus Thomisticus (CPT), Joao de Santo Tomaés (Joao
Poinsot, 1589-1644), fil6sofo da Segunda Escolastica, herdeiro da
tradicao tomista, influenciado pelo Cardeal Caetano (1469-1534),
evidencia a relevancia do problema dos universais para a
metafisica, a logica e a epistemologia tomistas. Considerando tais
artigos, propde-se aqui examinar a exposicao do filésofo de
Lisboa acerca da solugao proposta por Tomés de Aquino (1225-
1274) ao problema dos universais. Inicialmente, conforme o
primeiro artigo, serao analisadas as diversas acepcoes de
“universal” e a sua definicdo. Em seguida, no segundo artigo, sera
discutido se o universal pode ser considerado materialmente e
como sujeito a parte da coisa. Por fim, busca-se destacar a
originalidade com que Jodo de Santo Tomas defende a doutrina
tomista diante das criticas das diferentes escolas filosoficas
vigentes em seu tempo.

Palavras-chave: Universais; Jodo de Santo Toméas; Tomismo;
Metafisica; Logica.

Abstract: In the first two articles of the third question of the
second part of the Ars Logicae, which forms part of the Cursus
Philosophicus Thomisticus, John of St. Thomas (John Poinsot,
1589—1644), philosopher of the Second Scholasticism, heir to the
thomistic tradition, influenced by Cardinal Cajetan (1469-1534),
highlights the relevance of the problem of universals for
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thomistic metaphysics, logic, and epistemology. Considering
these articles, this study proposes to examine the exposition of
the Lisbon philosopher concerning the solution proposed by
Thomas Aquinas (1225-1274) to the problem of universals.
Initially, following the first article, the various meanings of the
term “universal” and its definition will be analyzed. Next, in the
second article, the discussion will address whether the universal
can be considered materially and as a subject apart from the
thing. Finally, the aim is to emphasize the originality with which
John of St. Thomas defends the Thomistic doctrine against the
criticisms advanced by the different philosophical schools of his
time.

Keywords: Universals; John of St. Thomas; Thomism;
Metaphysics; Logic.

Introducao

Tradicionalmente, temos como marco inicial do problema dos universais
a indagacao feita por Porfirio de Tiro (234-304/309) na introducao de sua
Isagogé, que tinha por objetivo responder a algumas duvidas sobre a obra
Categorias de Aristoteles (384-322 a.C.). Reconstruindo brevemente a questao,
Porfirio se pergunta se os géneros e as espécies seriam realidades subsistentes em
si mesmas, corporeas ou incorpdreas, separadas ou nas coisas sensiveis ou,
simplesmente, conceitos mentais, portanto, sem qualquer relacao direta com a
realidade sensivel (cf. Isagogé, §2). Ap6s a proposicao das questoes, Porfirio
revela que nao pretende respondé-las naquela obra, mas em outro estudo mais
aprofundado. Talvez poderiamos dizer que Porfirio responde a tais questoes em
uma obra menos conhecida, mas muito importante para compreender sua
doutrina sobre as categorias: Comentdrio as Categorias de Aristoteles em forma
de perguntas e respostas.:

Contudo, cabe considerar que esse questionamento sobre o estatuto
ontolégico dos universais é quase concomitante a exposicdo da doutrina

aristotélica (De Libera, 2015, p. 51). Ainda que didaticamente tenhamos elegido

t Para um estudo aprofundado dessa obra: cf. Porphyry. On Aristotle Categories. Traducao de
Steven K. Strange. Reino Unido: Gerald Duckworth & Co. Ltd, 1992.
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Porfirio como o criador do problema, nao ¢ dificil observa-lo em Platao (428-348
a.C.) e em Aristoteles, como veremos abaixo. De qualquer modo, esse problema
provocou um movimento de investigacdao filosofica notavel na Antiguidade
Classica e, sobretudo, na Idade Média.2 Na Antiguidade Classica, podemos
observa-lo, por exemplo, nos diversos comentarios neoplatonicos a obra
Categorias,3 proximos da época de Porfirio. Em sua grande maioria, esses
comentarios tentam uma aproximacao de Aristoteles a Platdo ou o abandono
completo da doutrina aristotélica das categorias, como no caso de Plotino (205-
270).

Na Idade Média, principalmente no inicio da Escolastica, temos um grande
aprofundamento, com solucées diversas, a partir do trabalho de Roscelino (1050-
1121), Guilherme de Champeaux (1070-1121) e Pedro Abelardo (1079-1142).
Entretanto, o auge das discussoes medievais ocorre apos o século XIII, a partir de
Duns Scotus (1266-1308) e Guilherme de Ockham (1285-1347), com solucoes
concorrentes ao que fora proposto por Tomas de Aquino anteriormente. De
algum modo, as diferentes solucoes, em muitos casos contraditorias, fomentaram
o surgimento de muitas escolas filosoficas nos séculos seguintes.

A partir do século XVI, com o marco histérico da Reforma Protestante,
temos o que se entende por Segunda Escolastica. Esse periodo é caracterizado
como um continuador das discussoes promovidas na Idade Média, com as escolas
filosoficas tomistas, scotistas, suaristas, ockhamistas e outras. Também ¢é
permeado pela revolucao causada pelo descobrimento das Américas, o chamado

movimento humanista de Salamanca, arraigado nas mais variadas discussoes

2 Inclusive, poderiamos mencionar uma influéncia contemporanea do problema dos universais
nos crescentes trabalhos sobre a teoria das propriedades. Cf. Fisher, A., Maurin A.-S. (eds.). The
Routledge Handbook of Properties. Londres: Routledge, 2024; Loux, M., Crisp, T. Metaphysics.
A Contemporary Introduction. Nova Iorque: Routledge, 2017.

3 Como, por exemplo, Dexipo (210-273), Bbecio (480-524), Amébnio (435/450-517), Filopono
(490-570), Olimpiodoro (495-570), Simplicio (490-560), Pseudo-Elias ou David (c. 600) e
Pseudo-Arquitas. Atualmente, quase todos esses autores, com exce¢io de Boécio, possuem uma
edicdo critica e traducido dos seus comentarios, sobretudo, pelo projeto britanico Ancient
Commentators on Aristotle.
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filoséficas.4 Da escola tomista, destaca-se Joao de Poinsot,5 mais conhecido como
Joao de Santo Tomas, autor do Cursus Philosophicus Thomisticus® e do Cursus
Theologicus Thomisticus, dois grandes compéndios da doutrina tomista.
Objetivamente, mesmo com a vasta producdo bibliografica sobre o
problema dos universais na Idade Média, sobretudo sobre os séculos XIII e XIV,
percebemos que nao ha muitos estudos sobre esse tema na Segunda Escolastica
(cf. Hieder, 2014, p. 18). Algo que, por um lado, nos motiva a realizar este
trabalho, ainda que nao de maneira exaustiva e, muito menos, esgotando o tema,
dado o espaco para tal. Propomos, entdo, uma breve introducao com referéncia
direta ao texto de Jodao de Santo Tomaés,” a fim de fornecer um arcabougo minimo
ao estudo sobre o problema dos universais, destacando a sua importancia nao sé
para a Histoéria da Filosofia Medieval, mas também a imprescindibilidade para a

metafisica aristotélico-tomista.

1 Artigo 1 da Questiao 3 da Segunda Parte da Ars Logicae do CPT

A abertura da questao 3 nos fornece uma explicagao geral que, todavia, ja

direciona ao tratamento dado ao tema por Joao de Santo Tomas:

A explicacdo do ente de razdo em comum exige recorrer as
explicacoes das intencoOes logicas, que servirao para conhecer e
ordenar os predicamentos, ou seja, os proprios universais e os
predicaveis. E, primeiro, é preciso considerar a nocao de

4 Principalmente, para o desenvolvimento do que conhecemos hoje como direito internacional e
diretos humanos. Com destaque para as discussoes de Bartolomeu de Las Casas (1484-1566),
Juan Septlveda (1489-1573), Francisco de Victoria (1483-1546) e Domingo de Soto (1494-1560).

5 Nao pretendemos aqui, dada brevidade de espaco, desenvolver uma exposigao biografica de Joao
de Santo Tomaés. Aos que interessarem, cf. Gomes, P. Jodo de Santo Tomdas na Filosofia do Séc.
XVII, Lisboa: Instituto de Cultura e Lingua Portuguesa, 1985; Gomes, P. Jodo de Santo Tomaz,
Antologia de textos, Lisboa: Instituto Amaro da Costa, 1985.

6 Em seu Cursus Philosophicus Thomisticus (CPT), temos a abordagem de duas grandes areas:
Logica e Philosophia Naturalis; sendo a segunda parte da Artis Logicae a que nos interessa.
Embora nao explicito, a metafisica tomista e suas discussoes principais se encontram em todo o
CPT.

7 Em sua maioria, nas citacoes ao texto de Joao de Santo Tomas, utilizaremos as tradugoes feitas
por Paulo Faitanin, publicadas na Revista Aquinate, referenciadas ao final deste trabalho.
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universalidade em si e em comum; depois, a nocao de cada um
dos predicaveis em particular® (CPT, 313a 23-32).

Para tal, a propria nocao de universal em si exige que se exponha, em
primeiro lugar, sobre a consideragdo comum da natureza ou esséncia, que, como
veremos abaixo, é o que é denominado universal. Em segundo lugar, sobre o
fundamento da universalidade, ou seja, aquilo que materialmente falando
possibilita que o universal seja abstraido de muitos e dito de muitos (CPT, 313a
40-47). Respectivamente, esses sao os assuntos abordados nos dois primeiros
artigos da questao 3 “sobre o universal em si”.

Desse modo, o inicio do artigo 1 nos apresenta as trés acepgoes sobre os
universais, que reduzem todas as demais acepcoes: o universal no significado
(universale in significando), o universal como causa (universale in causando) e
o universal como ente ou predicado (universale in essendo seu predicando).

Essas trés acepcoes sao modos ligeiramente diferentes daquilo que fora
proposto por Toméas de Aquino, como, respectivamente ao exposto por Joao de
Santo Tomas, universal depois da coisa (universale post rem), universal antes da
coisa (universale ante rem) e o universal na coisa (universale in re) (cf. Super
Sent., 11, d. 3, g. 3, a. 2, ad 1). Essa doutrina parece ter sido herdada por Tomas
de Aquino pela tradicao neoplaténica, como atesta De Libera (2015, p. 292).

O universal no significado tem a acep¢ao mais voltada ao nome ou sinal
utilizado para significar muitas coisas em comum, sem necessariamente
considerar a natureza ou esséncia das coisas (CPT, 313b 21-27). Nesse aspecto,
poderiamos incluir os casos de equivoco, por exemplo, quando dizemos o nome
ou o termo “c30” tanto ao animal quanto ao homem ou a constelacdo. O universal
como causa é o mais profundo e com aspecto mais metafisico, pois considera a
causa das coisas como principio da no¢do comum, sem que a causa dependa de

algo dos seus efeitos9 (CPT, 313b 28-35). Assim,

8 Semelhante a0 modo de referenciar as obras de Aristdteles, em que sua a edigdo critica de
Immanuel Bekker como referéncia, aqui fazemos referéncia a edigao critica do texto de Jodo de
Santo Tom4s feita pelo Beato Reiser, referenciado ao final deste trabalho.

9 Nesse aspecto, esta muito presente a nogao de participagdo da metafisica aristotélico-tomista,
muito importante, por exemplo, para a formulacgao das cinco vias (cf. STh., 1, q. 2) ou também a
nocao de natureza enquanto principio da geracao (cf. In Met., V, 1. 6).
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nota-se que a universalidade causa o mesmo em seus efeitos, pois
nao atinge neles s6 as no¢oes, ou predicados universais e comuns,
mas também cada um dos particulares. E, quanto maior for a sua
virtude como causa, tanto mais profundamente penetra no efeito
e atinge as nocoes de todos os particulares e causa neles isto que
faz com que todos participem daquela no¢ao comum e, assim, a
virtude que pode estender-se sobre toda aquela nocao,
consequentemente pode estender-se sobre todos que dela
participam. Assim como o céu, que é causa universal de todos
estes corpos, atinge todas as nocoes corpoéreas, inclusive as
diferencas individuais; também Deus, que ¢é causa
universalissima do ente, enquanto ente, causa toda a natureza
que, de algum modo, participa da entidade (CPT, 313b 32-314a
3).

E, entdo, o universal como ente ou predicado, também de aspecto
metafisico, considerando a natureza comum das coisas. Comparando-o ao
universal no significado, podemos dizer que o nome “homem” s6 tem predicacao
enquanto tal por efeito do universal como ente ou predicado. “Entendido como
aquilo que se refere a muitos nos quais ha ser e dos quais se predica, como animal
se encontra em todos os animais e homem em todos os homens”° (CPT, 314a 13-

17). A partir desse aspecto, decorre a definicao de universal:

Mas define-se o universal, aceito neste altimo modo: universal é
um em muitos e de muitos. Ou como Aristételes define na
Metafisica, VII, texto 14': O universal é o que é apto por
natureza a existir em muitos. Por isso, nota S. Tomas na Li¢ao 13
que o Filosofo nao disse existir o universal, enquanto exista em
muitos, mas enquanto é apto a existir em muitos, porque ha
muitos universais que de fato nao existem, exceto num singular,
como o Sol e a Lua*? (CPT, 314a 17-29, grifo do tradutor).

Em seguida, explica a primeira definicdo de universal dada, separando

cada um de seus elementos e identificando nela o sujeito, o fundamento, a relacao

1o Embora possa parecer, essa passagem nao é contraditoria ao exposto por Aristoteles em
Categorias, 2b20. L4, afirma-se que o acidente esta na substancia como parte inseparavel, mas
nao se nega a possibilidade de que a natureza de algo, um todo predicavel, ndo esteja na coisa da
qual é natureza de modo individuado.

u Cf, Metafisica, VII, 1038b 10-12.

12 Tsso porque considerando que os universais sao tomados a partir dos particulares, ou seja,
considerando a sua natureza, ainda que exista o universal Sol, na realidade concreta s6 existe um
Sol. Deve-se lembrar que aqui o Sol faz referéncia a relacio com a Terra, nao se deve confundir
com a nogdo atual do Sol enquanto estrela, pois ainda tenhamos varias estrelas no universo,
somente uma desempenha o papel de Sol em relagio a nos.
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com o termo e a prbpria paixao'3 (CPT, 314a 30-35), comparando-a com a
segunda definicio dada a partir de Aristételes. Afirma que o sujeito e o
fundamento sao expressos pelo “um” e estao diretamente ligados ao “que é apto
a existir em muitos”, uma vez que o que é um é real e, portanto, um sujeito,
também capaz de ser abstraido pelo intelecto, que é o fundamento da relacao do
universal (CPT, 314a 45).

A relacdo com o termo se expressa a partir da universalidade formal, ou
seja, da relacdo do universal com os seus inferiores, os singulares; o que se
expressa pelo “em muitos”. Bem como, também expressa a sua identidade, no
sentido do que hid de comum, com os seus singulares (CPT, 314b 5-12).
Decorrendo, entao, da identidade do universal com os singulares, o que justifica
a predicabilidade, a paixao do universal. Ap6s a comparacao das duas definicoes,
anocao real, e das acep¢oes do universal, a no¢ao nominal, faz-se necessario duas
coisas: a primeira ¢ distinguir a dimensao e atuacao do metafisico e do 16gico; a
segunda é distinguir as nocoes do estado da natureza considerada ao universal,
ao singular e capaz de ambos.

Dessa maneira, o metafisico considera a realidade da natureza das coisas
que sao abstraidas por acao do intelecto — o que se entende por primeira intengao
—, produzindo assim o universal metafisico. Por conseguinte, o légico nao
depende necessariamente da natureza das coisas, mas a pressupOe, pois
considera a relacao do que esta na mente com a razao — o que se entende por
segunda intencao —, relacionando-o ao universal l6gico. Em outras palavras, um
produz o conceito a partir da realidade e o outro o relaciona internamente com a
razao; o universal logico pressupde o universal metafisico como fundamento

(CPT, 314b 18 - 315a 3). Como nos diz Beuchot,

O universal metafisico — isto é, o universal que corresponde aos
objetos reais, segundo a intenc¢ao primeira e direta da metafisica
— é a mesma natureza, a que Jodo de Sao Tomdas chama de
"sujeito abstrato", porque recebeu a elaboracao abstrativa da
mente a partir dos individuos; nele se considera direta e
principalmente a natureza, e a abstracdo ou universalidade se
considera como condi¢cdo. Em contraste, o universal logico se
considera principalmente a intencao ou forma pela qual algo é

13 No sentido de poténcia propria do universal.
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chamado de universal, que é uma intencao segunda da mente, a
saber, uma relacao de razao (entre o universal e seus inferiores).
Assim, o metafisico e o l6gico atentam para o mesmo, mas de
maneiras diferentes: o metafisico para a natureza que subjaz ou
serve de fundamento ao universal, e o 16gico para a intencao da
universalidade (que é se predicar de inferiores)*4 (Beuchot, 1999,

p. 75).

A segunda distincao, que fizemos mencao anteriormente, corresponde a
doutrina expressa por Tomas de Aquino no capitulo quarto do De ente et
essentia,’s e é mais elaborada por Cardeal Caetano em seu comentario a essa
mesma obra, sobre a natureza absolutamente considerada. Essa doutrina foi
adquirida da distincao feita por Avicena entre a esséncia absoluta no singular e
na mente (cf. Avicena, Met., V,1 & 2, f. 86v a-87vb). Considera-se trés estados em
qualquer natureza: o estado da natureza em si; o estado segundo o ser que tem
nos singulares e o estado segundo o ser que se tem na abstracao do intelecto.

Em primeiro, o estado da natureza em si é a consideracao absoluta da
natureza, abstraida de todo ser, destacando somente o essencial ou quiditativo.
Portanto, nao incluindo nem excluindo nenhum acidente, universalidade ou
singularidade, pois é capaz de ambos. Por essa razao, é chamada de estado de
indiferenca ou estado de privacdao, como também negacdo comum.® Logo,
absolutamente nao esta em nenhum ser, mas é capaz de estar, de modo relativo,
em todo ser, no singular enquanto particular individuado, ou na mente enquanto
universal abstraido (CPT, 315a 13-24).

Em segundo, o estado de singularidade, que, como ja mencionamos,

refere-se a natureza individuada no singular. Em terceiro, o estado segundo o ser

14 “E] universal metafisico -i.e. el universal que corresponde a los objetos reales, segtin la intencion
primera y directa de la metafisica- es la misma naturaleza, a la que Juan de Santo Tomas
denomina "sujeto abstracto”, porque ha recibido la elaboracién abstractiva de la mente a partir
de los individuos; en él se mira directa y principalmente la naturaleza, y la abstraccién o
universalidad se mira como condicién. En cambio, en el universal l6gico se mira principalmente
la intencién o forma por la cual algo se llama universal, la cual es una intencién segunda de la
mente, a saber, una relaciéon de razén (entre el universal y sus inferiores). Asi, el metafisico y el
logico atienden a lo mismo, pero de diferente manera; el metafisico a la naturaleza que subyace o
sirve de fundamento a lo universal, y el 16gico a la intenci6n de universalidad (que es predicarse
de los inferiores)”.

15 A edicdo e traducdo aqui considerada foi feita por Odildo Moura, referenciado ao final do
trabalho.

16 De modo semelhante, ocorre com o género em relagio a espécie. Tudo o que esti na espécie,
esta de modo nao determinado no género, cf. Tomas de Aquino. De ente et essentia, c.4).
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que se tem na mente, abstraido da realidade concreta. Também é chamado de
estado de privacdo por desconsiderar aquilo que individua a natureza nos
singulares, ou seja, a materialidade. Esses dois estados, singularidade e na mente,
nao convém ao primeiro estado de nenhum modo, pois nenhum é predicado

essencial da natureza'? (CPT, 315a 25-35). Por isso,

se a natureza considerada em si mesma fosse universal, ela nunca
poderia ser singular, ou se a natureza considerada em si mesma
fosse singular, ela nunca poderia ser universal. E isto porque no
estado da natureza considerada em si mesma, todos que nao sao
predicados quiditativos dela, ser-lhe-iam negados (CPT, 315a 38-

44).

Logo, aquilo que se predica de qualquer ser humano é a natureza
absolutamente considerada, ainda que o nome utilizado para tal também
corresponda a espécie, que é universal na mente. Ainda assim, nao afirmo que
algum ser humano seja a sua espécie ou, em outras palavras, nao predico que
algum ser humano seja um universal, literalmente, como por participacao

platonica (cf. In De anima, I1, 12). Assim, afirma Tomas de Aquino:

E porque convém a natureza humana, segundo a sua absoluta
consideracdo, se predicar de Socrates, e porque a nocao de
espécie nao lhe convém segundo a sua absoluta consideracao,
mas ela é um dos acidentes que acompanham a natureza no ser
que ela tem na inteligéncia, por esse motivo, o termo espécie nao
se predica de Socrates, para que se diga: Socrates é espécie. Tal,
porém, aconteceria necessariamente, se a nocao de espécie
conviesse a homem segundo o ser que tem em Sdcrates, ou
segundo a sua absoluta consideracao, isto é, enquanto homem,
pois tudo que convém a homem enquanto homem, se predica de
Sécrates (De ente et essentia, c.4, §41).

Desse modo, Toméas de Aquino afirma que quando se diz de algum ser
humano algo que lhe é absolutamente conveniente, tal nao se faz mediante o ser
que se tem na mente ou nos singulares (cf. In De anima, II, 12, §8). A afirmacao
considera o que absolutamente é conveniente ao homem enquanto homem e, por

isso, é predicavel de qualquer homem. Isso se d4 porque ainda que o nome

170 homem enquanto homem néo é Pedro, Paulo ou José e, muito menos, o universal que tenho
em minha mente particularmente.
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“homem” seja uma espécie — isto €, enquanto acidente na mente —, quer significar
a natureza comum — e nao a intencionalidade universal prépria da espécie —, que
é aquilo que é absolutamente conveniente a qualquer homem (cf. In De ente et
essentia, c.4, §63).

Apos expor as diferentes acepgoes sobre o universal e sua definicao com
base na filosofia aristotélica, Joao de Santo Tomaés se propoe a contrastar a nocao
de universal a partir de doutrinas contrarias. Assim, construira um entendimento
sobre como poderia se dar o universal na realidade concreta — materialmente —,

sem a intencao universal formal, propria do intelecto.

2 Artigo 2 da Questao 3 da Segunda Parte da Ars Logicae do CPT

Com o propo6sito de investigar sobre a materialidade do universal, o artigo
2 comega por considerar alguns elementos da filosofia antiga e platonica, donde
procedem duas posicoes extremas: os nominalistas e os platonicos (atualmente,
realismo radical). O relato de Aristoteles na Metafisica (I, c. 6, 987a 30-35) afirma
que Heraclito (500 a.C. - 450 a.C) e seu discipulo Cratilo (500 a.C.) diziam nao
ser possivel ter conhecimento algum dos sensiveis, porque todos esses seres
estariam em continuo fluxo e movimento. Razao pela qual Platao foi forcado a
considerar que, para que haja ciéncia de algo, ainda que nao dos sensiveis, haveria
necessidade de algo em ato e imoével; por isso, entao, postulou as naturezas
separadas, chamadas ‘Ideias’ (CPT, 315b 36 - 316a 19).

Em seguida, afirma-se o ponto em comum dos nominalistas e platonicos,
de que, mesmo que por razdes completamente distintas, ndo consideram ser
possivel ter ciéncia dos singulares. Das duas doutrinas opostas, a mais favoravel
aos universais é a posicao dos platonicos (CPT, 316a 20-30), ainda que nao
compativel em sua totalidade com a doutrina aristotélica. Por forca de
autoridade, Jodao de Santo Tomas cita diretamente uma passagem de Anselmo de
Cantuaria (1093-1109) do tratado Sobre a Encarnacgdo do Verbo, em que diz que
se deve ter muita atencao com a “dialética dos heréticos” que ndo afirmam ser os
universais substancias, mas flatus vocis (CPT, 316a 33-39).

Disso decorrem dois postulados. O primeiro postulado, de carater

epistemolodgico, afirma que os conceitos universais tém obrigatoriamente alguma



10.17771/PUCRio.ANA.76140

d

ALFREDO VENCESLAU FIGUEREDO MORAN 92

relacdo com a realidade concreta da qual é abstraida a universalidade por meio
do ato do intelecto. Podemos fazer um paralelo dessa doutrina com a nocao de
verdade como adequacao em Toméas de Aquino; a adequacao entre o que é
pensado na mente e a coisa na realidade. Pois, se a coisa na realidade fosse
absolutamente assimilada pelo intelecto, deveria deixar de existir na concretude
(Cf. STh., 1, q. 16, a. 1). Assim, afirma que:

Os nomes e 0s conceitos universais, verdadeira e absolutamente,
correspondem a algum objeto, uma entidade ou natureza, que €
denominada universal: ndo, pois, que exista a parte da coisa, sob
aquele estado de universalidade e de abstracdo, mas que pela
propria abstracao do intelecto, atinja tal natureza no objeto, mas
nao atinge a singularidade; ou atinge os predicados superiores,
mas nao os inferiores (CPT, 316a 40 - 316b 7).

Desse modo, nao ha falsidade por parte do intelecto por nao considerar a
singularidade da coisa, assim como nao hé falsidade do sentido da visao por sentir
a cor e nao o gosto ou textura da maca. O intelecto, por sua natureza imaterial e
pela poténcia da razao, separa mentalmente aquilo que esta unido e concomitante
na realidade concreta (CPT, 316b 8-17). Para reforcar o argumento, cita a
autoridade de Tomas de Aquino na licao décima do comentario ao livro primeiro
da Metafisica de Aristoteles, considera-o cabal para refutar tanto os nominalistas

quanto os platonicos:

Ora, ao examinar atentamente as razoes de Platao, fica claro que
ele errou em sua opiniao, por crer que o modo de entender a coisa
no seu ser é o mesmo modo como ela mesma existe no real. E isso
porque descobriu que o nosso intelecto entende por duas
abstragoes: por uma, entendemos os universais abstraidos dos
singulares; por outra, entendemos os entes matemaéticos
abstraidos dos sensiveis. E alegou que cada abstracdo do
intelecto se refere a abstracdo nas esséncias das coisas. Dai
sustentar que existem separadas a matematica e as espécies. Mas
isso ndo é necessario. Pois o intelecto entende a coisa por
abstracgdo, e a torna simile a si pela espécie inteligivel, que a
coloca em ato, e ndo é preciso que aquilo seja aquela espécie
inteligida no real, pois tudo que existe em algo é pelo modo desse
em que existe. Por isso, pela natureza do intelecto, que é outra
natureza da coisa inteligida, é necessario que um seja o modo de
entender, pelo qual o intelecto entende e outro seja o modo de
ser, pelo qual a coisa exista. Apesar de existir no real, é preciso
que o intelecto a entenda de outro modo. Por isso, o intelecto
intelige a matematica sem inteligir os sensiveis, e os universais
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sem os particulares, mas ndo é necessario que a matemaética
exista além dos particulares. De fato, vemos que a visao também
percebe a cor sem o sabor, porém o sabor e a cor
simultaneamente existem nos sensiveis (In Met., I, 1. 10, §8).

Por isso, Jodao de Santo Tomas afirma que é possivel refutar a opinido de
Platao e dos nominalistas porque esses nao distinguiram entre o modo de
conhecer do intelecto e o modo de ser da coisa conhecida. Pois, de nenhum modo
a coisa conhecida a partir da abstracao pode existir a parte do real, uma vez que
ou se confundiria com Deus, ser singularissimo, ou nao seria nada (CPT, 317a 13-
33). A opiniao dos nominalistas também seria fortemente refutada, pois aquilo
que é afirmado na definicao do intelecto s6 pode ser algo sobre a propria coisa no

real, ainda que nao de modo singular e a parte da realidade:

E isto fica mais manifesto na propria composicao e definicao feita
pelo intelecto, pois, quando afirmo algo do sujeito que lhe
convém, nao se afirma senao algo que lhe esteja unido, como
quando digo ‘homem ¢é animal’, ndo se afirma que é ‘corpo’, ou
que ‘Deus é misericordioso’, que ‘o fruto é colorido’ e etc., tal
afirmacao ou ¢ falsa ou € verdadeira, mas nao pode ser falsa, se é
afirmado algo que nao lhe contradiz, mas lhe convém; ora, se for
verdadeira, entdo algo corresponderia aquele conceito obtido por
parte da coisa; se, pois, isto em nada correspondesse, a
afirmacao, de fato, nao poderia ser verdadeira (CPT, 317b 10-25).

Depois, propoe um segundo argumento nominalista a ser refutado, a
saber, sobre o conceito de universal nao ser uno, mas coletivo, e portanto, nao
existente, pois nao existe algo uno e coletivo na realidade concreta. Assim, afirma
que o nome “universal” ndo pode ser coletivo, pois significa algo uno abstraido da
unidade dos singulares e de modo semelhante ao ente, nao significa uma
agregacao de todos os inferiores, mas os inclui de modo implicito, mesmo que
confusamente (CPT, 318a 28-45).

Entao, temos o segundo postulado, que afirma que o universal enquanto
material pode ser algo real, como uma natureza dada a parte da coisa. Contudo,
nao como algo em ato nos singulares ou na mente, formalmente universal e
abstraido. Para reforcar esse argumento, cita a autoridade de Aristételes na
Categorias (2b 5-9), em que afirma que os géneros e espécies sao substancias

segundas, inclusive sendo sujeitos de predicados. Entretanto, para nao incorrer
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em erro, também cita Tomas de Aquino na licao 13 do comentario ao livro sétimo
da Metafisica de Aristoteles, em que, embora o Estagirita afirme que os
universais nao possam ser substancias, ele o faz em relacao aos platénicos e nao

da natureza nas coisas. De tal modo,

o universal pode ser considerado em dois sentidos. Primeiro,
considera-se o universal como a propria natureza, a qual o
intelecto atribui a intencdo de universalidade. E, assim,
universais, géneros e espécies significam as substancias das
coisas, enquanto sdo predicados na quididade. De fato, 'animal’
significa a substéancia da coisa, da qual se predica também e de
modo semelhante 'homem'. Segundo, pode-se considerar
universal enquanto universal, e em relacdo a referida natureza
sob a intencao de universalidade, isto é, enquanto se considera
'animal’ e 'Thomem' como um em muitos. E, assim, os platonicos
afirmaram que 'animal' e 'homem' em sua universalidade
sao substancias (In Met., V11, 1. 13, §5).

Novamente, faz-se presente a distincao inicial entre o universal na coisa
ou universal no predicado, referente a predicagao da natureza absolutamente
considerada, e o universal depois da coisa ou universal no significado, em que ja
se atribuiu a universalidade formal apos a abstracao do intelecto. Esse tltimo que
os platonicos quiseram afirmar universalidade formalmente separada do real.

Afirma, Joao de Santo Tomas, que

demonstra isto S. Tomas com varios argumentos, e diz que a
universalidade ndo é substancia ou algo real, mas acidente da
razao, que convém ao estado da propria coisa conhecida, que se
adquire disto que se conhece com certa precisdo, abstraindo da
individuacao. Disto, pois, a natureza que nao existe no real sem
condicdo individuante, subsiste no conhecimento do intelecto
abstraida dela. E isto convém ao estado da natureza no
conhecimento, porque a mesma natureza, fora do conhecimento,
posta no real, admite aquele modo de ser universal, retendo a
quididade da natureza (CPT, 318b 30-45).

Por fim, o artigo 2 traz trés solucoes para trés argumentos: o primeiro
sobre a opiniao de Platdo; o segundo sobre suposta opinido de Scotus e o terceiro
sobre a opiniao dos nominalistas. No primeiro argumento, o argumento platénico
recorre a impossibilidade de as verdades eternas e perpétuas se fundarem sobre

os singulares, pois esses sao corruptiveis e contingentes. Logo, tais verdades
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teriam de existir fora da realidade do singular, como ideia do qual o singular
participaria. A solucdo original de Joao de Santo Tomas atesta que aquilo que é
verdadeiro e eterno do conhecimento dos singulares, nao é assim chamado em
virtude de uma existéncia eterna, mas sim, porque qualquer intelecto, em
qualquer época é apto de conceber tais verdades, por meio das conexoes das
verdades essenciais dos objetos. Ja a participacao se daria ndo por naturezas
criadas a parte do real, mas como participacdo das ideias divinas causadoras
dessas naturezas nos singulares; novamente, recorre-se a nocao de universal
antes da coisa ou universal como causa (CPT, 319a 4-48).

No segundo argumento,'8 temos a opinido de Scotus que afirma haver
distincao de graus metafisicos na natureza da coisa, antes da abstracao da
natureza pelo intelecto. Como se pudesse dizer que a natureza ja existisse
formalmente a parte da coisa e sem inclui-la enquanto grau inferior. A solucao
proposta para esse argumento nao é completa e propoe, simplesmente, em
relevar um distanciamento da opiniao de Scotus da opinidao de Platao. Assim,
Scotus nao teria afirmado um universal separado da realidade formalmente,
como fizera Platdo, mas de que na distincao das naturezas formais dos graus
superiores e inferiores, a natureza que se toma a parte da coisa e antes da
operacao do intelecto, nao inclui nele a formalidade essencial do conceito que se
deixou pelo grau inferior (CPT, 319b 1-31).

No terceiro e ualtimo argumento, temos novamente a posicao dos
nominalistas?9 sobre a coletividade e agregacao do conceito objetivo de universal.
Por um lado, se o conceito universal for de muitos, nao podera ser uno e sera por
agregacao. Por outro lado, se for de um, enquanto é uno, nao podera ser real, pois
nao sera de outro. Disso decorreria trés inconvenientes: no primeiro, os
individuos possuiriam identidade com o universal abstraido deles; no segundo, a
natureza universal teria de descer de modo idéntico total ou em parte a todos os

singulares; no terceiro, o homem enquanto universal deve ser corruptivel ou nao.

18 Esse argumento exige uma sutileza mais profunda; tanto que sera abordado individualmente
por Jodo de Santo Tomas no artigo 3 e artigo 6 desta mesma questao 3.

19 De fato, ndo nos foi possivel identificar a qual autor caberia esse argumento nominalista.
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Ao primeiro, responde que a unidade do conceito universal nao é real,
embora seja uma unidade real enquanto nao é formalmente universal no
intelecto, mas materialmente, sob outro estado de natureza, na coisa. Ainda
assim, sua unidade formal se da por abstraciao, com unidade de similitude e
conveniéncia. Ao segundo, responde que a comunicacdo da natureza universal
nao é uma identidade da comunicacao de um todo integral com as suas partes
integrantes, mas do todo predicavel com as partes subjetivas, na qual ha
diversidade de naturezas por razdo da individuacao pela matéria. Ao terceiro,
responde dizendo que o homem em comum é corruptivel, porque é conveniente
ao homem enquanto homem ser corruptivel, mas nao em ato. A corruptibilidade
sO se realiza em ato nos individuos, pois, as paixoes proprias estao ligadas e
convenientes a natureza comum, mas so se realizam em ato nos individuos (CPT,

319b 32 - 321a 11).

Consideracoes finais

Em suma, propomos que o desenvolvimento do problema dos universais
parece destacar a dificuldade com que descrevemos o modo de conhecer as coisas.
Mais profundamente, ndao se reduzindo simplesmente a um problema l6gico ou
epistemologico, mas, sobretudo, psicologico. Essa dificuldade pode ser
sintetizada na antiga relacao entre aquilo que existe e aquilo que é pensado, como
foi expressa por Platao no Cratilo (440a - 440e€). Em outras palavras: pergunta-
se sobre o lastro veritativo daquilo que é pensado e se esse pode ser comunicado
a outro. A proposta de Joao de Santo Toméas merece destaque pelo cuidado com
que aborda essa dificuldade.

Em principio, ressaltamos nao s6 as distingoes das diferentes acepcoes de
universal, mas quais dessas mais se orientavam a defini¢do aristotélica, para
entdo distinguirmos a intencao logica do universal da inten¢ao metafisica, ainda
que a légica se fundamente pela metafisica e a metafisica se utilize da logica.
Assim, destacou-se os trés estados da natureza considerada: absoluta, singular e
abstraida.

Essas distincoes sao essenciais para as solugoes expostas pelo filosofo de

Lisboa aos argumentos platénicos e nominalistas, pois defendem a
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fundamentacao material do universal na realidade, mas com a sua formalidade
resguardada pela abstracao do intelecto. Objeta, portanto, a proposta de um
universal formalmente separado das coisas — como se fosse seu fundamento.
Considera, ao cabo, que o universal enquanto abstraido é um ente de razao, um
acidente cujo fundamento estd na realidade sob condicao de singular, isto é,
natureza individuada pela matéria.

Por fim, observamos a posicao conciliadora — dentre dois extremos, uma
solucao — de Joao de Santo Toméas para defesa e aprimoramento da doutrina
aristotélico-tomista acerca do entendimento sobre os universais. Ele apresenta
um modo perspicaz e elegante de se manter fiel a cada ensinamento de Tomas de
Aquino, mesmo que para isso precise apelar para solucoes, por vezes, muito

granuladas e de dificil compreensao num primeiro momento.
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Resumo: O artigo investiga a importancia da arte na renovacao
da cultura moderna alema, a partir do pensamento de Friedrich
Nietzsche em sua juventude. Para tanto, se baseia em obras como
O Nascimento da Tragédia (1872), Sobre o futuro dos nossos
estabelecimentos de ensino (1872), David Strauss: o confessor e
o escritor (1873) e Schopenhauer como educador (1874).
Nietzsche critica o sistema educacional alemao do século XIX,
influenciado pelos jornalistas e eruditos, defendendo que a arte
pode restaurar a cultura popular alema. Inspirado nos valores
culturais da Grécia antiga, o filosofo vé na arte uma forma de
afirmar a vida e resgatar as origens do povo. Desse modo,
Nietzsche elabora uma critica a cultura moderna na Alemanha e
propoe um resgate do passado mitico do povo, através da musica
dionisiaca. Para ele, a renovagao cultural dependeria do
engajamento dos individuos na preparacao de um solo cultural
adequado para a chegada do génio metafisico — a meta da cultura.

Palavras-chave: Cultura popular; Estética; Jovem Nietzsche;
Génio artistico.

Abstract: The article investigates the importance of art in the
renewal of modern German -culture, based on Friedrich
Nietzsche’s early thought. It draws on works such as The Birth of
Tragedy (1872), On the Future of Our Educational Institutions
(1872), David Strauss: The Confessor and the Writer (1873), and
Schopenhauer as Educator (1874). Nietzsche criticizes the 19th-
century German educational system, influenced by journalists
and scholars, arguing that art can restore German popular
culture. Inspired by the cultural values of ancient Greece, the
philosopher sees in art a way to affirm life and recover the
people’s origins. Thus, Nietzsche develops a critique of modern
German culture and proposes a recovery of the people’s mythical
past through Dionysian music. For him, cultural renewal would
depend on the engagement of individuals in preparing a proper
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cultural ground for the arrival of the metaphysical genius — the
ultimate goal of culture.

Keywords: Popular culture; Aesthetics; Young Nietzsche;
Artistic genius.

Introducao

O objetivo do artigo sera a investigacao da importancia da arte para a
renovacao da cultura moderna na Alemanha, segundo o periodo de juventude de
Friedrich Nietzsche. Para tal, partiremos de um recorte especifico da obra de
Nietzsche, como O Nascimento da Tragédia (1872), das conferéncias Sobre o
futuro dos nossos estabelecimentos de ensino (1872), David Strauss: o confessor
e o escritor (1873) e Schopenhauer como educador (1874). Nietzsche identifica
problemas na cultura e na educacao, que se manifestam nas instituicoes de ensino
do século XIX na Alemanha. Tais instituicoes se encontravam sob influéncia dos
interesses da elite intelectual alema, contraria ao crescimento da cultura popular.

Acompanhando os principais argumentos de Nietzsche, é importante
destacar que ele encontra no povo grego a referéncia de uma cultura nutrida pela
arte. Os gregos sao apresentados como um forte alicerce para pensar a renovacao
da cultura alema através da musica, um instrumento de resgate das origens do
povo e dos aspectos tragicos na cultura do século XIX. No seu projeto estético,
Nietzsche revela preocupacao com os rumos da cultura popular e realiza uma
critica a civilizacdo que desencadeia numa ampla discussao, buscando rever os
valores da cultura moderna através da arte helénica, a saber: na cultura dos
gregos, a arte se apresenta como a afirmacao da vida, uma justificativa estética
para a existéncia que se d4 na unido entre os impulsos naturais de criacao
apolineo e dionisiaco. A tragédia seria uma expressao maxima da arte grega, que
nasce a partir do conflito entre tais impulsos de criacdao. Por um lado, o impulso
apolineo representa a harmonia e, de outro, o dionisiaco corresponde a
desmedida. Recorrendo aos valores tragicos, Nietzsche encontra a importancia
do mito para o fortalecimento e a formacao da cultura, assim como uma busca

pelas origens do povo.
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A melodia ocupa uma posicao de destaque na formacao da tragédia grega,
em combinacao com o canto, a encenacao e a poesia lirica. Segundo Nietzsche, a
melodia é o fundo a partir do qual as palavras ganham vida e compdem o
espetaculo tragico. Sua leitura acerca da cultura grega, e a tentativa de uma
reapropriacao na modernidade, evidencia a tentativa de pensar uma renovacao
estética baseada nos valores e na musica grega. Na tragédia grega, a musica
representa uma forma de expressao artistica primordial, destacando-se
especialmente por meio do coro, elemento central da encenacao, que ressalta sua
importancia para a construcdo do drama tragico. E importante notar que
Nietzsche aponta os gregos como os guias para uma possivel renovacao da cultura
alema, a partir dos seus valores. Além disso, na secao 23 de O Nascimento da
Tragédia ele destaca o entrelacamento entre: “[...] a arte e o povo, o mito e o
costume, a tragédia e o Estado” (NT 23, p. 135), como uma base para o carater do
povo grego e em espelhamento, para a cultura do povo alemao. Desse modo, seria
possivel o renascimento do espirito alemao através da musica, o povo seria
conduzido pelo cortejo de “entusiastas dionisiacos” (NT, 23, p. 134).

Uma das questoes que chama a nossa atencao em O Nascimento da
Tragédia é a posicao que o artista ocupa no projeto metafisico de Nietzsche, a
justificacao da existéncia se da enquanto um fenomeno estético (NT 24, p. 139).
Nesse projeto, fica evidente uma critica a cultura e a educacao no século XIX. A
discussao no projeto de metafisica de artista gira em torno da critica a diversos
aspectos da cultura alema. Percebemos que Nietzsche se ocupa das mesmas
questOes que outros intelectuais de sua época: a preocupacao com o declinio da
cultura popular. Uma geracdo de pesquisadores acreditava que a memoria
popular estava em um processo continuo de desaparecimento, juntamente com a
identidade nacional. Tal questao levou Nietzsche a pensar o que seria uma cultura
popular renovada através dos seus mitos e da musica, uma cultura com unidade
de estilo.

Nesse ponto, podemos dizer que a critica de Nietzsche a formagao dos
homens e mulheres na Alemanha moderna busca pensar o resgate das bases da
cultura alema por meio de uma releitura da cultura grega, tomada como
referéncia para a elaboragdo de um ideal de formacao da humanidade. Ele destaca

o “renascimento da Antiguidade grega” (NT 20, p. 120) através da musica
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dionisiaca, que seria uma grande aliada contra o aniquilamento da cultura
popular, na medida em que a arte possui condi¢oes de possibilidade de restaurar
as forcas do espirito alemao. Na secao 19 de O Nascimento da Tragédia,
Nietzsche apresenta Dionisio como um transformador da cultura: “[...] tudo o que
chamamos agora de cultura, educacao, civilizacao tera algum dia de comparecer
perante o infalivel juiz Dionisio” (NT 19, p. 117).

Vale ressaltar que a secao 20 de O Nascimento da Tragédia também é de
fundamental importancia para as nossas andlises. Ao teorizar sobre o
enfraquecimento das instituicbes de ensino alemas, repletas de professores
adaptados ao estilo jornalistico, Nietzsche aponta que o jornalista, “a mariposa
serenojovial e culta”, contribui para a inviabilizacao do renascimento da cultura
helénica na Alemanha. Nota-se que, posteriormente, em Sobre o Futuro dos
nossos Estabelecimentos de Ensino, Nietzsche manifesta novamente o seu
interesse especial na critica contra o papel dos jornalistas e da imprensa nas
instituicoes de ensino da época. A influéncia do jornalismo estabeleceu a criacao

de uma “pseudocultura”, contraria aos valores helénicos.

1 A critica a cultura moderna na Alemanha

A essa altura, consideremos o que Nietzsche diz sobre a cultura moderna
na Alemanha: “Nao ha nenhum outro periodo artistico em que a assim chamada
cultura e a genuina arte tenham sido tao alienadas e distanciadas, uma em relacao
a outra, como o que vemos com 0s nossos proprios olhos no presente” (NT 20, p.
119). Em seguida, ele argumenta que a cultura moderna e os falsos educadores
temem a verdadeira arte pois ela representa o seu declinio. Um dos primeiros
sintomas que ele aponta neste texto é a renancia dos ideais helénicos — como o
ensino e o cultivo da lingua materna, por exemplo — nas instituicées superiores
de ensino alema3s, o distanciamento dos valores culturais gregos que operou uma
inversao nos propositos do ensino sobre a antiguidade. O estilo dos jornalistas,
adotado pelos professores das institui¢oes de ensino alemas, aniquilou as tltimas
esperancas de um renascimento dos ideais helénicos no ensino universitario.

Podemos dizer que, a partir desse exemplo, Nietzsche lanca uma critica ao estilo
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da figura do jornalista, o “escravo de papel do dia” (NT 20, p. 119), como sintoma
da decadéncia da cultura.

Em Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino, essa discussao
ganhara novas nuances. Como, por exemplo, as analises sobre a deterioracao do
ensino nos ginasios, que reflete nas universidades, provocada pelos interesses
econdmicos em torno da educacao. Como argumenta Nietzsche: “O ginasio, de
acordo com a sua formacao primitiva, forma nao para a cultura, mas unicamente
para a erudicao e, em seguida, que, nos ultimos tempos, ele toma como tarefa nao
mais formar sequer para a erudicao [...]” (EE 2, p. 70). Ele pensa uma critica
significativa a educacao submetida a ideologia do Estado, buscando o caminho da
libertacao do ensino das amarras dos interesses econémicos, uma cultura livre da
influéncia dos eruditos. A formacao ideal seria aquela que busca despertar a
criatividade, contraria aos interesses burgueses que visavam o lucro. A arte é
abandonada e substituida pela visao cientificista, comprometendo a formacao de
uma cultura genuina e ligada as manifestacoes tradicionais do povo. Chama a
nossa atencao a forma como Nietzsche conduz sua critica a cultura nas

conferéncias, por meio de duas correntes distintas:

Eis aqui minha tese: duas correntes aparentemente opostas,
ambas nefastas nos seus efeitos e finalmente unidas nos seus
resultados, dominam hoje os nossos estabelecimentos de ensino,
originalmente fundadas em bases totalmente diferentes: por um
lado, a tendéncia de estender tanto quanto possivel a cultura, por
outro lado, a tendéncia de reduzi-la e enfraquecé-la. (EE, 1
Prefacio p. 44).

Nota-se que na primeira delas, a cultura deve ser propagada em circulos
sociais amplos e massificada, ainda que esvaziada de contetido. Enquanto a
segunda corrente corresponde a cultura popular, enfraquecida e submetida aos
interesses do Estado. Podemos dizer que a cultura popular, genuina e soberana,
seria reduzida aos valores burgueses, que buscam o lucro e a producao cultural
voltada ao consumo em massa, sem prezar pela qualidade e a profundidade de
seu contetido. Essas duas tendéncias sdo contrarias aos designios da natureza
(EE, 1 Prefacio p. 44) e fundam aquilo que seria chamado de uma cultura

mentirosa, disseminada entre o maior nimero possivel de individuos.
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Vejamos agora como aparece a nocao de cultura em um trecho de David
Strauss, o confessor e o escritor, que fornece indicios para pensar o que o jovem
Nietzsche entende por cultura. Antes de tudo, Nietzsche critica abertamente o
filisteu, a figura burguesa do homem da cultura (DS 2, p. 11) que encontrava-se
nos meios universitarios em meados do século XIX. O filisteu era dotado de
interesses supérfluos, encontrava na educacao uma ferramenta para estimular o
acumulo de bens materiais. Ao longo do texto, nota-se que Nietzsche aponta que
esses homens possuiam uma rasa formacao artistica e nenhuma relacdo com
autores classicos da literatura alema (Paschoal, p. X/10). David Strauss seria um
tipico filisteu de sua época: o fruto de uma formacao que expressa a mais
completa decadéncia da cultura alema. Em sua critica, Nietzsche apresenta sua

concepc¢ao de cultura (Kultur) como uma unidade de estilo artistico:

Cultura (Kultur) é, antes de tudo, unidade de estilo artistico em
todas as expressoes de vida de um povo. Saber muitas coisas e ter
muitas qualificagOes nao é, por conseguinte, um meio necessario
da cultura, tampouco um sinal dela, e combina muito mais, em
caso de necessidade, com o contrario da cultura, com a barbarie,
ou seja: com a auséncia de estilo ou com a caotica confusao de
todos os estilos. (DS 1, p. 9).

Nesse trecho, Nietzsche aponta como a cultura é delimitada pelas
experiéncias coletivas de um povo. Outro ponto de destaque é a dentncia da
auseéncia de estilo na cultura alema moderna, que enfrentava uma confusao de
todos os estilos. Para Nietzsche, o acimulo de referéncias variadas e distintas
compoe a cultura alema daquele periodo, marcada pelos excessos. Havia um
problema de formacao (bildung) que atravessava as instituicoes de ensino da
época, prezando pela importancia do conhecimento cientifico, amplamente
baseado na racionalidade.

Em “Educar os educadores!” Nietzsche e o problema da educacdo, Scarlett
Marton (2022, p. 18) observa: “Antes, a cultura nao devia ter nenhum intuito
utilitario; agora, ela esté atrelada as exigéncias do momento, aos caprichos da
moda, aos ditames da opinido puablica.” A concepc¢ao de cultura que Nietzsche
critica era aliada a burguesia alema e aos interesses do Estado, submetida ao

maior numero possivel de pessoas. Desse modo, o consumo de cultura estava
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voltado ao trabalho, deveria visar a capacitacdo técnica e rapida, tendo como
objetivo preparar individuos para atender as demandas profissionalizantes. Além
disso, essa atmosfera cultural foi propicia a uma forte massificacao da cultura
pelo Estado, que distorce os propoésitos de uma cultura amplamente popular. Nas
conferéncias e extemporaneas, pode-se dizer que a cultura, segundo Nietzsche,
deveria seguir o modelo de uma unidade de estilo, concebida a partir das
miltiplas vivéncias de um povo e alicercada em sua expressao artistica. Nessa
altura do nosso artigo, é preciso destacar que, nessa fase, o termo que Nietzsche
entende por “cultura” era corrente no século XIX, uma perspectiva que reflete o
enobrecimento do carater (Marton, 2022, p. 20) e aperfeicoamento humano,
acima de todos os aspectos ordinarios da vida.

Dentre as extemporaneas, temos Schopenhauer como educador, que serve
como um forte referencial teorico para o tema do nosso artigo. Além de ser um
texto significativo para discutir o problema da formacao no jovem Nietzsche, uma
vez que apresenta investigacoes acerca da educacao e da arte. Podemos dizer que
Nietzsche encontra no filésofo alemao Arthur Schopenhauer um mestre e arauto
da cultura tragica entre os modernos. Schopenhauer seria capaz de libertar a
cultura moderna das amarras da filosofia universitaria, conduzida pelos filisteus
da cultura e pelos filésofos submetidos aos interesses do Estado. Em linhas
gerais, ele € um critico dos seus contemporaneos, da decadéncia da cultura alema,
o completo desenraizamento da cultura (SE 4, p. 48). Schopenhauer representa
o educador capaz de apontar os principais problemas e deficiéncias de seu tempo
“[...] todos nés podemos nos educar, por intermédio de Schopenhauer, contra o
nosso tempo — pois, por seu intermédio, temos a vantagem de efetivamente
conhecer esse tempo.” (SE 4, p. 37).

No mesmo livro, Nietzsche propoe uma nocao de educacao que favorece a
formacao de individuos livres, num percurso educacional auténtico, seguindo a
vocacao de cada individuo e sua propria trajetéria de vida (Peixoto, 2023, p. 165).
De acordo com esse ideal, os individuos devem ser estimulados a buscar o seu
proprio caminho, assumindo responsabilidade pela sua existéncia genuina (SE,
1, p. 15). E como se todos os seres humanos estivessem em uma busca constante
de reencontrar a si mesmos. Nota-se que, para Nietzsche, apenas o proprio

individuo é capaz de buscar suas motivacoes e singularidades. O verdadeiro
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educador, nesse percurso de formacao, reforca e orienta a busca pelas suas
inclinacoes, de modo que nao siga um padrao pré-estabelecido: “Seus educadores
nao podem ser mais que seus libertadores. E esse é o segredo de toda formacao
(bildung): ela nao prové membros artificiais, narizes de cera, ou lentes para os
olhos [...]” (SE, 1 p. 17).

2 A chegada do génio metafisico

Na primeira secao de Schopenhauer como educador, Nietzsche chama a
atencdo do leitor para a indisposicdo dos homens e mulheres de seu tempo,
acomodados e conformados com os rumos da massa. Nessa posicao, 0s
individuos traem a si mesmos e temem reconhecer suas proprias inclinacgoes,
aquelas que fazem de cada ser humano um “milagre tinico”. Para se libertar dessa
posicao, cabe a cada individuo seguir a sua propria consciéncia, buscar viver de
forma mais auténtica. Assim, Nietzsche aconselha: “O homem que nao quiser
pertencer a massa precisa apenas deixar de ser condescendente consigo mesmo;
que ele siga, entao, sua consciéncia, que lhe exorta: ‘Seja vocé mesmo! Tudo isto
nao é voce, o que voce agora faz, pensa, deseja” (SE 1, p. 14). Nesse sentido, pode-
se dizer que o individuo aprisionado necessita exercitar o autoconhecimento para
conduzir a sua vida, despertar das amarras de sua época. Na continuacao do texto,
ele declara: “Nao ha na natureza nenhuma criatura mais desolada e repugnante
do que o homem que, apoés se afastar de seu génio, espreita a direita e a esquerda,
adiante e a toda parte” (SE 1, p. 14). Nesse trecho, nos interessa particularmente
o uso do termo “génio”, que indica a heranca da nocao de carater adquirido de
Schopenhauer. Cada individuo possui um carater tnico a ser conhecido ao longo
da vida, revelado gradativamente no decorrer das mais variadas experiéncias.

Vejamos agora o que Schopenhauer entende por carater adquirido. O
carater inteligivel seria uma objetivacao imutavel da vontade, presente em cada
ser humano, que se torna conhecido no tempo e espaco através das manifestacoes
do carater empirico (Debona, 2016, p. 84). Apesar dessas manifestacoes, o carater
inteligivel ndo se mostra totalmente nas aparicoes fenoménicas. Assim, o carater
empirico se da nas aparicoes no tempo, espelhando o carater inteligivel. Tais

aparicoes sdo estabelecidas por meio dos motivos, orientando as agdes dos
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individuos no mundo e expressando o seu carater. Por outro lado, o carater
adquirido se refere ao carater do individuo, em relacao aos outros seres humanos.
Dessa maneira, o carater adquirido se desdobra nas experiéncias do individuo no
mundo, ou mais precisamente, em sociedade. O conhecimento adquirido por
meio das acdes e dos motivos conduz o individuo ao reconhecimento do seu
carater, buscando viver de acordo com aquilo que é adequado as suas
especificidades. Assim, a experiéncia conduz o individuo ao conhecimento da
vontade e das suas necessidades genuinas. Ele ndo mais buscara satisfacio em
escolhas equivocadas e contrarias aos seus dons, reconhecendo seus pontos fortes
e fracos (MVR S 55, 2015, p. 354). Schopenhauer mostra que o individuo buscara
agir de acordo com a sua natureza individual, a experiéncia ensina o que cada um
quer ou pode fazer, reconhecendo as qualidades do proprio carater em tudo que
faz, dessa maneira, ele argumenta: “Este nada mais é senao o conhecimento mais
acabado possivel da propria individualidade: logo trata-se do saber dos pontos
fortes e fracos da nossa individualidade” (MVR S 55, 2015, p. 353). Dessa forma,
cada pessoa poderia orientar com mais clareza suas escolhas na vida, conhecendo
suas proprias fraquezas e aptidoes, evitando ser conduzido por disposicoes
contrarias a sua natureza, que poderiam causar dor e desprazer.

Seguindo essa perspectiva, Nietzsche critica seu tempo e incentiva cada
individuo a conhecer seu proprio carater individual, numa época repleta de
homens e mulheres preocupados com a opinido publica, que se distanciam
gradativamente do conhecimento de si mesmos. Cada individuo deveria se
ocupar em viver de acordo com a sua “proépria medida” (SE 1, p. 15), de acordo
com o seu carater. Podemos dizer que o caminho para a libertacdo e o
autoconhecimento é dado unicamente ao individuo que ousa se responsabilizar
pela propria vida, desprezando aquilo que é dito pelos outros. A essa altura, cabe
perguntar de que maneira o individuo poderia alcancar as condi¢Oes favoraveis a
sua propria formacao. Nietzsche apresenta a figura do educador como alguém
que faz o papel de orientacdo nesse caminho de libertacdo e conhecimento de si.
O educador é aquele que serve de exemplo, capaz de inspirar os individuos a
romper com o comodismo e buscar uma formacao autonoma (Peixoto, 2023, p.
186). No entanto, homens e mulheres vivem uma “confusao na alma moderna”

que impede o florescimento das individualidades.
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Ainda em Schopenhauer como Educador, Nietzsche pensa o trabalho da
cultura como o engendramento de “grandes homens singulares” e a formacao do
génio. Nesse ponto, nos interessa o modo como Nietzsche se empenha na tarefa
de libertar os individuos de uma cultura moldada segundo os interesses do
Estado, visando o florescimento de uma verdadeira cultura, guiada pela natureza
ingénua em si mesma. A cultura deve se apresentar como uma expressao da
natureza, toma-la como um modelo para os seus fins (Kofman, 1985 p. 88). Tais
fins dizem respeito a producao de grandes exemplares, como o fil6sofo, o artista
e o santo. Por sua vez, a natureza encontra na cultura uma extensao, que
complementa tudo aquilo que ela tem de mais perfeito. Nas palavras de

Nietzsche, a formacao (bildung):

Ela é, na verdade, libertacao, extirpacao de todas ervas daninhas,
detritos e vermes que querem lesar o tenro germe das plantas, ela
¢ emanacao de luz e calor, o sussurrar afetuoso da chuva noturna,
a imitacao e culto da natureza sempre que esta se faz maternal e
piedosa, ela é o arremate da natureza, o momento em que esta
abdica de seus ataques cruéis e impiedosos e volta-se para o bem,
0 momento em que cobre com um véu as expressoes de seu
temperamento madrasto e de sua triste falta de compreensao.
(SE 1, 18).

Esse trecho elucida de que modo a cultura imita a natureza e lanca sobre
ela um véu, dando acabamento e expulsando os elementos que atrofiam a
formacao dos individuos. Nietzsche reconhece que, para o surgimento do génio,
torna-se necessario o cultivo de um solo fértil, propicio ao florescimento das
grandes individualidades. A formacao desses individuos alimenta a cultura,
sendo indispensavel para sua sustentacao e para a preservagao de uma unidade
de estilo — capaz de neutralizar a confusao e os excessos de uma época marcada
pelo adoecimento. Seria possivel dizer que os critérios estéticos e culturais de
Nietzsche em Schopenhauer como educador envolvem tudo aquilo que

possibilita a educacgao e a transformacao de si.

Cabe destacar que a concepc¢ao de cultura apresentada em Schopenhauer
como educador, marcada por uma tese metafisica, contrasta com a concepcao de
cultura popular, tal como Nietzsche a apresenta em O Nascimento da Tragédia.

Nota-se que o enaltecimento da criacao de individuos excepcionais como meta da
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natureza estabelece uma tensao com a visdo valorizada anteriormente por
Nietzsche, na qual a tragédia grega é pensada como uma manifestacao artistica
de origem popular, expressao do povo. A ideia de formacao de um sentido de
unidade para a cultura alema est4 associada, assim, a necessidade de estabelecer
as bases para a formacao de individuos inseridos em uma cultura popular, nutrida
pela profunda relacao do povo com os seus mitos e origens, elementos de grande
importancia para a compreensao da forca natural da cultura (NT 23, p. 133), que

se mostra através da busca pelas raizes populares.

Nietzsche critica a barbarie cultural representada pelo acimulo excessivo
de referéncias, que impede a formacao de um sentido de unidade. Nesse aspecto,
para Nietzsche o erudito seria o “inimigo da cultura, pois quer negar a doenca
generalizada, e se torna um empecilho aos médicos. Esses pobres bufoes
desvigorados se tornam amargos quando alguém fala de suas fraquezas e se opoe
ao seu espirito nocivo e mendaz” (SE 4, p. 48). Ele representa uma formacao
cultural repleta de excessos, possui um “carater informe” (SE 6, p.81), instruido
pelos interesses economicos e o acimulo de conhecimento. Em contraste com
esses valores decadentes, uma cultura saudavel exige o cultivo do conhecimento
artistico, o aprendizado da fala e o desenvolvimento de uma relacao profunda
com a escrita. Nesse sentido, Nietzsche se opoe a formacdao de uma cultura
meramente conteudista, fragmentada em maultiplos estilos e interesses voluveis,
moldados conforme o Estado. Esse modelo de cultura que Nietzsche critica é
destituido de cultivo no seu interior, um instrumento de autoengano. Kofman
(1985, p. 94) comenta: “E substituir uma cultura barbara desprovida de estilo,
mistura de todos os estilos, por uma cultura de grande estilo no qual os instintos
deixam de estar em guerra uns com os outros, pois sao disciplinados pela unidade
de um mesmo querer”. Dito isso, para Nietzsche, a verdadeira cultura é uma
prioridade, na medida em que propicia o desenvolvimento da sensibilidade

necessaria ao reconhecimento das necessidades individuais de cada ser humano.

E preciso acrescentar, ainda, que a predominéncia dos eruditos impede a
realizacdo da meta da cultura: a criacdo do génio. Nas palavras de Nietzsche: “Pois
suspeitamos que tais homens, com todo seu engenho, nao apenas deixam de

promover, como até mesmo entravam uma cultura em formacao e a produc¢ao do
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génio — ou seja, a meta de toda cultura” (SE 3, p. 38). O florescimento do génio é
o resultado de um solo cultural fértil e de uma formacao fecunda, que estimula a

libertagao e as inclinagoes dos individuos.

Podemos notar que Schopenhauer é tomado como um exemplo de
educador e grande conhecedor de seu tempo, capaz de pensar uma formacao
filosofica individual. Nietzsche enuncia: “Mas eu havia prometido apresentar
Schopenhauer, segundo minhas proéprias experiéncias, como educador [...]” (SE
5, p. 61). Em suas criacoes, Schopenhauer preza profundamente pela
originalidade, se destacando como um pensador excepcional e critico de uma
época. Conforme argumenta James Conant, para Nietzsche, Schopenhauer se
destaca como um educador, destituido de grandes virtudes. Assim, ele pode ser
considerado um exemplo pelas suas caracteristicas humanas, que refletem
aspectos comuns em todos nos, segundo Conant: “O retrato que Nietzsche faz de
Schopenhauer deve mostra-lo como humano; tanto suas forcas quanto suas
falhas devem se apresentar como conquistas e fracassos que refletem (e, portanto,
educam) nossas proprias capacidades” (Conant, 2001, p. 213. Traduc¢ao nossa). O
desenvolvimento da identificacao com a figura humanizada de Schopenhauer
inspira o engajamento dos individuos na producao do génio, reconhecendo nele
um “companheiro sofredor”, alguém que possui todas as imperfeicoes humanas.
Schopenhauer se apresenta como um educador destituido de privilégios, que
orienta a preparacao de um solo cultural fértil, encarnando um modelo do que
outros seres humanos poderiam ser - embora poucos, de fato, sejam. Assim
sendo, os individuos comuns reconhecem a importancia do seu proprio papel na
producao do génio, pois ele seria um acontecimento digno de culto e admiracao

coletiva.

Ainda na se¢ao 3, Nietzsche também revela que a raiz de toda cultura — a
verdadeira aspiracdo de todos os individuos — deve ser o renascimento como
génio ou santo. (SE 3, p. 38) Percebe-se que o génio é retratado como um
individuo singular, marcado por sua originalidade e pela capacidade de
compreender o todo. Ele se eleva acima das convengoes sociais de sua época,
recusando-se a seguir regras - uma postura essencial para a realizacao de cria¢oes

auténticas e unicas. Nietzsche cita o compositor alemao Richard Wagner como
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um exemplo do génio de sua época, pois Wagner teria trazido a tona a verdade
superior que vive nele (SE 3, p. 30). Esses tipos geniais sao figuras excepcionais
em suas épocas e alcancam a liberdade de espirito levando uma vida auténtica,

destacando-se dos demais por sua singularidade.

Na sexta secdo de Schopenhauer como educador, percebemos que
Nietzsche parte do pressuposto que a humanidade deve trabalhar para o
engendramento dos grandes individuos da cultura. Trata-se de uma tese
metafisica que sera posteriormente abandonada por Nietzsche a partir de
Humano demasiado humano (1878), embora ele continue a defender a
importancia de a cultura proporcionar condi¢oes adequadas para o surgimento
de individuos singulares. No entanto, neste artigo nos dedicamos exclusivamente
a tese metafisica presente em Schopenhauer como educador. Nietzsche sugere
que o trabalho e funcao da humanidade nao consiste em alimentar os interesses
do Estado, tao pouco acreditar no desenvolvimento da massa e no seu bem-estar;
a meta da humanidade é produzir condicOes favoraveis para o surgimento do
génio (SE 6, p. 71). O engendramento do génio seria a resposta ao desejo mais
intimo que cada individuo carrega no seu interior, esse anseio por uma
humanidade mais saudavel. De modo que Nietzsche nao dirige sua critica ao ser
humano comum, desprovido de certos dons, mas aquele que renunciou ao
desenvolvimento do seu proprio génio. De acordo com Nietzsche, os jovens
poderiam ser educados para se reconhecerem como uma obra da natureza e leais
a realizacao dos seus fins, a0 mesmo tempo em que reconhecem as limitacoes de
cada individuo e de si. Podemos observar que um individuo torna-se integrante
da cultura quando admite a existéncia de tipos mais elevados que si mesmo, para

os quais ele precisa se dedicar com compaixao e admiracao (SE 6, p. 47).

Consideracoes finais

Em conclusdo, neste artigo levantamos as questOes centrais da
investigacao: o que Nietzsche entende por cultura? De que maneira a arte seria
capaz de promover a renovacao da cultura alema? Estabelecido esse ponto de

partida, realizamos uma breve anélise do conceito de cultura (Kultur) no periodo
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de juventude da obra de Nietzsche, com o objetivo de analisar detalhadamente o
sentido amplo de seu uso, no modo como foi apresentada nas discussoes acerca

da cultura.

Vimos que Nietzsche se empenha em pensar de que modo seria possivel
realizar o resgate da cultura alema por meio do espelhamento dos valores
artisticos da Grécia antiga, que orientam seu pensamento como referéncia
cultural. Em O Nascimento da tragédia, ele sustenta que a arte teria o poder de
recuperar o espirito alemao. Por sua vez, Dionisio seria o guia para essa mudanca
significativa na cultura, uma vez que Nietzsche considera a musica dionisiaca a
expressao artistica adequada para indicar o caminho pelo qual o povo alemao
poderia reencontrar os seus mitos. Essa tentativa de reaproximacao da cultura
moderna com o nicleo metafisico da existéncia depende da reconexao do povo
com as suas origens, possibilitada pelo renascimento dos mitos. Assim, ao
espelhar a cultura moderna na Alemanha com os caracteres da antiguidade,
Nietzsche identifica, no transbordamento de vida que se da na arte tragica, um

caminho para pensar as bases de um solo cultural renovado.

Nesse sentido, para pensar a possibilidade dessa renovacao cultural,
destacamos a critica de Nietzsche as instituicoes de ensino de sua época e ao
chamado ensino jornalistico, em oposicao aos valores helénicos. Parte dessa
critica de Nietzsche se da gracas ao enfraquecimento da relacdo entre os
estudantes do ginasio e do ensino superior com a lingua materna — o alemao. Ele
argumenta: “[...] enquanto tratarem a lingua materna como se ela fosse um mal
necessario ou um corpo morto, eu nao poderei incluir estes estabelecimentos de
ensino entre as instituicoes consagradas a verdadeira cultura” (EE 2, p. 87). Nas
conferéncias Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino, Nietzsche
evidencia ainda o modo como a figura do jornalista contribui para o declinio da
escrita e a auséncia de estilo. Portanto, a renovacao da cultura exigiria também
uma transformacdo nos moldes do ensino no gindsio e nas universidades,

responsaveis pela formacgao de individuos para a cultura.

A luz do que foi exposto ao longo deste artigo, fica evidente que a
perspectiva de Nietzsche acerca da concep¢ao de cultura assume uma tese

metafisica, na qual o engajamento coletivo representa uma condigao
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indispenséavel para a chegada do génio — aquele que, nutrido pelo proprio povo,
sera o seu guia para a eternidade. Desse modo, preparar o solo cultural adequado
para a sua chegada n3o é uma tarefa secundéaria, mas uma necessidade
fundamental, pois é no seio da cultura que ele cresce e se forma (EE, 3 p. 106).

Por fim, podemos dizer que a cultura colabora na realizacao da meta da natureza.
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