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Apresentacao

Este livro nasceu inspirado pelas discussoes realizadas durante a XV Semana
de Estudos Cldssicos da FEUSP, de 21 a 25 de junho de 2021. Em plena pandemia de
Covid-19, professores e alunos, conferencistas e publico reuniram-se com o auxilio
das tecnologias de encontro remoto (que fomos todos obrigados a aprender a usar
em tempo recorde) para conversar sobre a Experiéncia e Formacdo no Mundo Antigo.
Um tema aparentemente tao distante, colocado tdo longe das demandas imediatas,
ainda mais urgentes pelo momento que entio viviamos - o risco de contaminacio, de
adoecimento, de morte - foi, na verdade, uma janela aberta e uma lufada de ar em nos-
so isolamento forcado. Ao contririo do que apressadamente possamos pensar, olhar
para o pensamento antigo pode ser uma excelente maneira de olhar para o presente e,
nio poucas vezes, mesmo para o futuro. Porque aquela abertura que nos convidou a
pensar em outras coisas também nos deu um fértil distanciamento, a propor¢ao capaz
de nos fazer ver, a partir de um ponto de vista privilegiado, a arquitetura de nossa lin-
guagem pedagdgica. Porque é do interior dessa arquitetura que falamos, e por meio de
sua linguagem, inevitavelmente, que efetuamos sua metacritica. Termos com os quais
lidamos cotidianamente carregam uma longa heranca semantica, desdobrada em inu-
meros sentidos dados através da Histéria. Compreender as articulacdes desse 1éxico,
suas figuras e sistemas, é uma forma de amadurecimento intelectual, de abandono da
ingenuidade que nos faz imaginar sermos falantes de uma linguagem inequivoca que
expressa valores evidentes. Olhar para os antigos nos dd a propor¢ao de tudo o que
ainda precisamos compreender, o campo vasto de nossa ignorancia e a limitacio de
nossos instrumentos, que pensivamos tao acurados.

A licao de modéstia que adquirimos convivendo com os textos antigos talvez
seja 0 que de mais formador possamos esperar dessa experiéncia. E este livro é um

convite para essa licao.

Os organizadores



Os Antigos sao vindouros
ou a importancia de escutar os mortos

Marta Varzeas

Impde-se comecar por esclarecer o titulo escolhido para encabecar as reflexdes
que se seguem. As duas partes em que ele se desdobra sao, respectivamente, a resposta
dada por George Steiner a pergunta “Porqué ler os Antigos?” (“porque nio sio antigos,
sdo vindouros”)'; e o eco de um verso de Francisco de Quevedo, pertencente a um

soneto, que reproduzo na integra:

Retirado en la paz de estos desiertos,
con pocos pero doctos libros juntos,

vivo en conversacion con los difuntos
y escucho con mis ojos a los muertos.

Si no siempre entendidos, siempre abiertos,
o0 enmiendan o fecundan mis asuntos;

y en miisicos callados contrapuntos

al suefio de la vida hablan despiertos.

Las Grandes Almas que la Muerte ausenta,
De injurias de los afios vengadora,
Libra, oh gran Don Josef, docta la Imprenta.

1 Jahanbegloo (2000).
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En fuga irrevocable huye la hora;
Pero aquélla el mejor Cdlculo cuenta,
Que en la leccion y estiidios nos mejora.

Sirvo-me destas expressdes como de uma espécie de mote que, de forma poética
e quase filosdfica, apoia e condensa a linha de pensamento que norteou a escrita do
presente texto. Ambas sio afirmacdes estranhas, paradoxais, mas que se iluminam
reciprocamente, até porque, em certa medida, os Antigos de Steiner se identificam
com os mortos de Quevedo. Num caso e noutro trata-se, em boa parte, ainda que nao
exclusivamente, dos autores e textos da Antiguidade Cléssica.

O paradoxo de Steiner, lapidar e provocatério, lembra o pensamento de Santo
Agostinho, nas Confissoes, segundo o qual é do futuro que vem o passado. Deste modo
paradoxal, Steiner parece afirmar que o tempo das obras literdrias nao é confundivel
com a linearidade cronolégica do calendario, isto é, ndo passa, estd sempre para Vir.
Por seu lado, o soneto de Quevedo afirma escutar e, de certo modo, propde que se
escutem aqueles que jd ndo podem proferir qualquer som, dai ter de usar aquela espécie
de sinestesia que transforma os olhos em ouvidos — escucho com mis ojos a los muertos. E
da leitura e do estudo dos autores antigos que o soneto fala, confiante na capacidade de
esse estudo nos melhorar.

De facto, grande parte do saber dos Antigos apresenta-se como textos, cuja
leitura assume a feicdo da escuta e da conversa, em adesdo total ao acto comunicativo
que qualquer discurso verbal implica. Nessa medida, ler é dialogar. O soneto nio
escamoteia, porém, o problema da distancia que nos separa desses mortos, o efeito de
estranhamento que a sua fala provoca: no siempre entendidos. Exigem, pois, depreende-se,
um esforco de compreensio, convocam a busca do sentido, ao trabalho hermenéutico:
siempre abiertos.

Como é préprio do sublime defendido por Longino” - que, decerto no enjeitaria
este soneto como exemplo de tal exceléncia —, o espantoso verso escucho com mis ojos
a los muertos, desafia razio e imaginac¢do, amplificando eticamente o efeito estético, e

mostrando ser muito mais do que uma arrojada perifrase para “leitura”. O significado

2 No tratado Do Sublime, Longino define esse conceito como aquilo que, numa obra literdria, em verso
ou em prosa, provoca espanto, terror, maravilha, propiciando uma experiéncia de éxtase e de elevacio
da alma. Vide Viarzeas (2015).
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do verbo extravasa o mero ouvir, enquanto faculdade natural que nada mais exige do
que ter ouvidos saudaveis. Escutar é estar atento, assimilar, interiorizar, reflectir. Resulta
de uma adesdo pessoal, configura um acto de juizo (crisis, em grego; iudicium, em latim),
um exercicio critico de liberdade. Ao contrario de uma ideia muito propalada em certas
cartilhas de pedagogia moderna, segundo a qual ouvir é uma forma passiva e acritica de
aprender, a escuta implica, antes, a capacidade de fazer siléncio, sem a qual dificilmente
se aprendera alguma coisa; implica uma atitude humilde, decorrente da consciéncia da
ignorancia, mas nao a passividade, nem qualquer ideia de sacro-santidade daquilo que
se ouve (ou 1é).

O esforco implicado na compreensio dos Antigos é, assim, uma experiéncia
a que nio se chega de maos vazias, mas com algo de seu — mis asuntos, diz o poeta. E
esta € uma ideia fundamental: a abertura a palavra dos outros acontece sempre a partir
de um lugar, de uma circunstancia histérica; contudo, a inevitivel tensio resultante
desse condicionamento, nio é incompativel com a aprendizagem e o didlogo. A cultura
antiga, sendo uma das nossas matrizes, nao deixa de ser outra, de representar um outro,
um passado que nos empurra para a frente e um futuro que nos empurra para tras, como
na parabola de Kafka, evocada por Hanna Arendt’. A nossa relagio com esse passado
ou tradicio nio é de mero reconhecimento de uma alteridade; é, antes, uma abertura
a sua verdade, uma verdade que fala ao nosso tempo e, por isso, requer interpretacio’.
Negar isto é pressupor o caricter absoluto de um presente fechado a possibilidade de
contestacdo. Pelo contrério, é preciso deixar que as obras do passado digam o que tém
a dizer, pois, como afirma Gadamer, aquele que permite que algo lhe seja dito abre-se, de um
modo essencial’. Dessa abertura dialogante resulta aquele conhecimento de si que, para

um poeta tao antigo como Pindaro, se aprende e conduz a uma transformacao: torna-te

3 Atente-se nas seguintes afirmacdes de Gadamer (1999: 532) a este respeito: Quando dois se compreendem,
isto ndo quer dizer que um “compreenda” o outro, isto €, que o olhe de cima para baixo. E igualmente, “escutar o
outro” ndo significa simplesmente realizar as cegas o que o outro quer. Ao que € assim se chama submisso. Salvas
as devidas distancias, ja Plutarco, no opusculo Como deve o jovem ouvir os poetas, em resposta a censura
platénica do papel educativo da poesia, defendia que os mais novos deveriam ser orientados no exercicio
da xpiog, isto é, do juizo ou discernimento, afirmando que aos poetas ndo se deve obedecer como a pedagogos
e legisladores, a ndo ser que os seus assuntos tenham uma razdo... Vide Varzeas (2022).

4 Arendt (2006: 21)

5 Porto-Carrero (1999: 515)

6 Gadamer (1999: 532).
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quem ¢€s pela aprendizagem™. Para Gadamer, esse conhecimento s6 se faz com o outro,
o estranho: Reconhecer no estranho o que € préprio, familiarizar-se com ele, eis o movimento
Sfundamental do espirito, cujo ser € apenas o retorno a si mesmo a partir do ser diferente®. Este
é o sentido profundo da formacao humana.

Por conseguinte, para voltar a linguagem metaférica de Quevedo (o enmiendan o
fecundan mis assuntos), os Antigos apresentam-se como sementes das quais nasce sempre
algo novo. E isso que significa fecundar: tornar fértil, tornar abundante, propiciar o
nascimento de outra coisa, nova e diferente. Nunca é demais a insisténcia neste ponto,
porque a pergunta sobre a validade da leitura dos Antigos frequentemente pressupde a
recusa do interesse ou do proveito que o passado possa ter para os homens e mulheres
de hoje. A defesa da sua inutilidade, implicita na formulacio — para qué ler textos escritos
hd quase trés mil anos? ou para qué aprender linguas que jd ningueém fala? — além de alinhar
numa visao utilitarista, tecnocrdtica e funcionalista do ser humano, parte da assuncio de
que os saberes humanisticos se vao formando por meio de um processo evolutivo que,
rumo ao progresso, rejeita o que foi sendo demonstrado errado. Vale a pena lembrar a

oportuna refutacdo de tal ponto de vista por Aguiar e Silva’:

... 0s textos literdrios, como todas as obras de arte, eximem-se a categoria histérica
de progresso (...) e por isso ndo sdo «desactualizados» por textos posteriores;
estdo relacionados com o seu origindrio contexto historico, social e cultural, mas
transcendem, no seu significado, no seu valor e no prazer estético que motivam nos
seus leitores, essa relacdo contextual, como Karl Marx reconheceu, na Introducdo a
critica da economia politica, relativamente a arte e a €pica gregas, e assim desvelam
horizontes sempre novos de significacdo; ndo restringem a sua semdntica a uma
drea particular da natureza e da accdo humanas ou a um dominio parcelar do
mundo e da vida, visto que a sua capacidade de representacdo e de modelizacdo
dos realia € omnimoda.

7 Pindaro, Piticas 2. 73.

8 Gadamer (1999: 54). A ideia da necessidade de abertura ao outro é reiterada em passos como este (p.
58): Considerar com maior exatiddo, estudar com maior profundidade ndo € tudo, caso ndo esteja preparada uma
receptividade para o que hd de diferente numa obra de arte ou no passado. Foi justamente a isso que, seguindo
Hegel, salientamos como uma caracteristica universal da formacdo, o manter-se aberto para o diferente, para outros
pontos de vista mais universais.

9 Aguiar e Silva (2010).

1
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De facto, se, no dominio das chamadas ciéncias exactas, podemos falar de
progresso do conhecimento, 0 mesmo nio se pode dizer das Humanidades. E evidente
que, 2 luz da Fisica moderna, as ideias de Aristételes sobre “a queda dos graves” estdo
completamente ultrapassadas. Mas serd que podemos dizer o mesmo das consideracoes
que o filésofo expende acerca da légica, da poesia, da retérica, da tragédia? E o mesmo
podemos perguntar acerca da ética, das nocdes de virtude, de bem, de justica. Esta
impossibilidade de aplicar a assuntos como os que acabei de mencionar as categorias do
falso e do verdadeiro, segundo critérios de objectividade e de rigor cientifico, verifica-se
também, e de forma ainda mais clara, relativamente aos problemas da vida e da morte,
da guerra, do sofrimento, do amor, que constituem as linhas de forca temdticas das obras
literarias e filosoficas do passado. Nao o reconhecer é cair no mesmo equivoco dos que
véem na histéria da humanidade um caminho de progresso continuo, ascendente, crenca
que, nio raro e com consequéncias muito nefastas, supoe a superioridade de quem vive
no presente e facilmente descamba na afirmacéo arrogante da autoridade moral de quem
se acha ‘do lado certo da histéria’, como é vulgar ouvir-se. Ora, neste aspecto particular,
temos mesmo muito que aprender com os Antigos.

Cito, a titulo de exemplo, a muito conhecida ode (estisimo I) da tragédia
Antigona de Séfocles, em que o Coro canta o progresso da Humanidade, celebrando as
suas conquistas civilizacionais':

Muitos prodigios hd; porém,

nenhum maior que o Homem.

O mar cinzento ele ultrapassa,

cortando ventos de tempestade,
atravessando abismos de ameacadoras vagas.
E a terra imortal, infatigavel,

gléria maior dos deuses,

ele revolve, ano apds ano,

com a raca dos cavalos

o arado volteando.

10 A excepcio dos dois primeiros versos — da autoria de Maria Helena da Rocha Pereira — a tradugio é
de minha responsabilidade. Varzeas (2011).
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As tribos das aves que voam ligeiras,
a raca das feras

e as criaturas do mar,

na malha das suas redes

com grande engenho faz cair.
Domina os bichos do mato,

que as montanhas habitam,

pde o jugo no cavalo de longas crinas
e no touro incansivel dos montes.

A fala, o alado pensamento

e as normas da vida das cidades

por si s6 as aprendeu; da chuva

e da geada, desabridas como dardos,

conhece o reftgio. E segue caminho

no seu talento apoiado;

s6 ao Hades ndo pode escapar,

mas até de terriveis doencas ja descobriu o remédio.

Com talento e arte subtil que excedem tudo o que se espera,
as vezes o mal, as vezes o bem tem alcancado.

Quando honra as leis da terra e a justica dos deuses

é grande na cidade; indigno dela se torna

quando tem a audécia de praticar o mal.

O Homem ¢é deinos, um prodigio, a coisa mais terrivel, mais espantosa de tudo
quanto existe. Na sua ambivaléncia semantica, o adjectivo deinos, usado logo no inicio,
antecipa, quase como uma prolepse, a afirmacio as vezes o mal, as vezes o bem
tem alcancado. Com a sabedoria que provém da experiéncia, o Coro de ancidos tem
plena consciéncia de que o bem e o mal nio sdo aferiveis pelo maior ou menor avanco
cientifico e tecnoldgico, para usar termos actuais; o bem nio progride a par com os
incontestaveis avancos civilizacionais alcancados pelo engenho humano. Note-se: os
trés ultimos versos talvez pouco digam a um leitor moderno, que pode até ser ateu
e, portanto, insensivel a ideia da justica dos deuses. Esse facto ndo impede, porém, a
necessdria reflexdao sobre a dimensao problemitica da existéncia humana, atravessada

pela grandeza e pela miséria, pela capacidade de criar e de destruir.

13
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Evidentemente, na Antigona, o convite a pensar no presente e no que ha
de intemporal no Homem nao se esgota nesta ode coral. A espessura tragica das
personagens — a complexidade que resulta das suas fragilidades, das suas contradicdes,
inclusivamente as da protagonista — interpela constantemente o espectador / leitor.
Creonte, por exemplo, é o governante, cujas iniciais boas inten¢des — de defender a
patria e assegurar igualdade de tratamento aos cidadaos - se vdo progressivamente
confundindo com uma prepoténcia e uma vontade de poder absoluto que as torna
qualquer coisa de insuportavel e brutalmente destruidora. A nossa histéria esta cheia de

exemplos de que o inferno pode nascer da formula¢io de muito boas intencdes.

Volto a ideia inicial. Os Antigos estdo, de facto, ainda para vir, porque podem
renascer a cada nova geracio. Estdao no futuro, porque falam daquilo que é constante na
existéncia humana e, por isso, tém algo a dizer a todos os seres humanos que em cada
nova geracao chegam ao mundo. Dada a universalidade e a permanéncia dos problemas
que levantam'', s3o textos sempre abertos, podendo ser repensados e reformulados
mesmo por aqueles que ndo sio herdeiros directos das culturas em que essas obras
nasceram. O trabalho de cada geracio é o de neles descobrir o novo, aquilo que fala a
sua circunstancia histérica e a sua necessidade de transformar o mundo.

Por outro lado, os textos antigos e os mitos fornecem-nos uma linguagem,
uma espécie de alfabeto, para usar uma imagem cara a Steiner, que nos dd amplas
possibilidades de fala e de pensamento. Precisamente porque sio linguagem - a morada
do Ser, na expressao de Heidegger — constituem um dos meios nos quais o mundo se

manifesta, nos aparece e nos desafia 2 compreensio transformadora.

As consideracdes que tenho vindo a fazer pressupdem uma forma de ver o
passado, o saber dos Antigos como algo inacabado, em construcio, e cujo “acabamento”,
por assim dizer, compete a cada nova geracao que surge no mundo. Tal saber possui uma

forca interpeladora, é essencialmente interrogativo, propde e ajuda a fazer perguntas,

11 Note-se, a este respeito, a definicio de cldssico, apresentada por Gadamer (1999: 432): ¢ uma consciéncia
do ser permanente, uma consciéncia do significado imorredouro, que € independente de toda circunstancia temporal,
0 que nos induz a denominar algo de «cldssico»; uma espécie de presente intemporal que significa simultaneidade
para com qualquer presente. Vide ainda o conhecido texto de Italo Calvino Porqué ler os Cldssicos?

14
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convida a pensar e intima a mudar. Um conhecido soneto do poeta Rainer Maria Rilke
— O torso arcaico de Apolo — fala disto de uma forma inexcedivelmente sublime. Cito-o na

traducao de Manuel Bandeira:

Nao sabemos como era a cabeca, que falta,
de pupilas amadurecidas. Porem
o torso arde ainda como um candelabro e tem,
s6 que meio apagada, a luz do olhar, que salta

e brilha. Se ndo fosse assim, a curva rara
do peito ndo deslumbraria, nem achar
caminho poderia um sorriso e baixar

da anca suave ao centro onde o sexo se alteara.

Nao fosse assim, seria essa estdtua uma mera
pedra, um desfigurado mdrmore, e nem jd
resplandecera mais como pele de fera.

Seus limites ndo transporia desmedida
como uma estrela; pois ali ponto ndo hd
que ndo te mire. Forca € mudares de vida.

Tal como o que resta da estatua de Apolo, os Antigos olham para nds; sao eles
que nos observam de todos os lados, pois ali ponto ndo hd que ndo te mire. E o passado
que nos interpela, nos interroga, que nao cessa de querer entrar pelo futuro. Nesse
acontecimento, quem escuta apropria-se dele como memoria, uma memoria definidora
de identidade e propulsora de mudanca: Tu tens de mudar a tua vida (du musst dein Leben
dndern).

Esta é uma proposta de encontro ético com os textos, de uma leitura em
didlogo, que s6 pode nascer de uma inquietacio, de uma necessidade fundamental de
busca de sentido. O encontro com eles é uma experiéncia de compreensdo, no sentido
da hermenéutica de Gadamer, uma compreensio que é também auto-compreensio,

precisamente porque, sendo dialogante, envolve-nos, faz-nos participar naquilo mesmo

15
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de que o texto fala. O conhecimento que resulta desse esforco de compreensao nio é
de ordem puramente intelectual, ndo é traduzivel em conceitos, ndo é mensurdvel nem
objectivavel, ele é experiéncia; uma experiéncia de perda e de ganho — perde-se uma
espécie de inocéncia ganha-se em profundidade, em iluminacao e alargamento da nossa
auto-compreensio como seres humanos inseridos na histéria e fatalmente limitados,
contingentes, provisérios. Gadamer dd o expressivo exemplo do famoso principio,
enunciado pelo Coro da tragédia Agamémnon, de Esquilo — pathei mathos, ‘aprendizagem

pelo sofrimento’. Vale a pena lembrar a sua reflexao'*:

Esta formula ndo significa somente que nos tornamos inteligentes através do dano
e que somente no engano e na decep¢do chegamos a conhecer mais adequadamente
as coisas. Assim compreendida a formula deveria ser tdo velha como a prépria
experiéncia humana. Porém Esquilo pensa mais que isso. Refere-se a razdo pela
qual isto € assim. O que 0 homem deve aprender pelo sofrer ndo € isto ou aquilo,
mas a percepcdo dos limites de ser homem, a compreensdo de que as barreiras
que nos separam do divino ndo podem ser superadas. No ultimo extremo, € um
conhecimento religioso - aquele conhecimento a partir do qual se dd a origem da
tragédia grega.

Deixar-se interpelar pela linguagem poética, literdria é, portanto, uma
experiéncia de crescimento, de elevacio da feritas, que também nos atravessa, a
humanitas, em que desejavelmente nos queremos transformar ao longo da vida. Esta era
jd a intuicdo de Hesiodo (séc. VII a.C.), quando, no proémio da Teogonia, narra o seu
encontro com as Musas, uma epifania com a qual procura explicar, em termos miticos,
a sua vocacdo. Conta o poeta que apascentava rebanhos no monte Hélicon, quando as

Musas lhe apareceram e proferiram as seguintes palavras:

«Pastores do campo, que triste vergonha, sé estomagos!
Nos sabemos contar mentiras vdrias que se assemelham a realidade,
mas sabemos também, se quisermos, dar a conhecer verdadesh"

12 Gadamer (1999:526-527)
13 A traducio é de Pinheiro (2013).
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Os versos seguintes falam de uma auténtica investidura poética: a oferta ao novo
aedo de um ceptro de loureiro em flor e a ordem de cantar os imortais que vivem sempre.
Censurando a vida dos pastores, dedicada apenas a satisfaciao das necessidades bésicas de
sobrevivéncia, as Musas chamam Hesiodo a poesia, implicitamente apresentada como
forma de superaciao de uma condi¢io animalesca, e meio de alcancar um patamar de
humanidade ja muito préximo das divindades. Esta foi, durante muito tempo, a visao

dos Gregos sobre a poesia e o seu poder humanizador.

A forca interpeladora dos textos antigos encontra também um esclarecedor
exemplo nos didlogos de Platio. E neles que claramente se percebe a necessidade de saber
fazer perguntas e o que se ganha em fazé-las. A via interrogativa do método dialéctico
de Sécrates exibe as suas virtudes préprias: de clarificar pontos de vista, de colocar os
assuntos em perspectiva, de desafiar criticamente o estabelecido, de problematizar e
dar corpo a simples intui¢des ou ideias feitas e de continuar em busca de formas de
responder a velhos problemas. Os didlogos aporéticos demonstram a importancia
do indagar, mas também a necessidade de se aceitar a impossibilidade de respostas
imediatas e definitivas; mostram a humildade de suspender a indagacio, mas nio a
desistir dela, pois s6 nesse questionamento incessante a vida tem sentido. Tal atitude
fundamental decorre do confronto primeiro com o apelo “conhece-te a ti mesmo” —
uma das maximas inscritas no santudrio de Apolo em Delfos, que se tornou o cerne do
filosofar socratico, mas se encontra sob outras formulacdes em poetas arcaicos como
Arquiloco' (“aprende a conhecer o ritmo que governa a vida”) ou o j4 citado Pindaro
(“torna-te quem és pela aprendizagem”). O exercicio de vigilancia sobre si préprio —
uma vida ndo examinada ndo merece ser vivida, diz SOcrates'® —, decorrente da vontade de
auto-conhecimento, acontece, como o préprio filésofo testemunha, a partir da relacao
com 0s outros, com os textos, as narrativas, as obras onde foram plasmadas sucessivas
tentativas de conferir sentido a existéncia. Este caminhar até ao fundo dos problemas,
esta radicalidade do perguntar sdo alguns dos desafios que os textos de Platdo lancam

aos leitores de todos os tempos.

14 Frg. 128 West. Vide Pereira, M.H.R. (2009).
15 Platdo, Apologia de Sécrates. Pulquério (2017).
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No caso dos textos poéticos antigos'®, é a beleza e a ousadia da prépria linguagem,
liberta dos limites da mera referencialidade informativa, que reclama a compreensao.
Na lirica, no drama, na narrativa, a experiéncia de viver a vida de outros alarga o nosso
conhecimento do mundo, permitindo-nos viajar, de forma segura, mas nio indiferente,
para lugares e tempos primevos a que a Histdéria e a Arqueologia nao dao acesso. O
sortilégio da literatura (da arte) é este: o de impedir que as accdes a que assistimos e os
sentimentos com que nos solidarizamos nos arrastem para o mesmo abismo em que
por vezes as personagens se encontram, precisamente porque entre elas e nds estd a
distancia protectora da fic¢ao e do seu universo simbdlico. Talvez seja esse o significado
da catharsis a que Aristételes se refere na Poética, ao dizer que o terror e a compaixao,
uma vez espoletados, conduzem a purificacdo dessas mesmas emocdes. No final, o

espectador / leitor é poupado, mas sai mais conhecedor, ou melhor, mais experiente.

Parece-me que estas s3o razdes mais que justas e suficientes para defender a
continuidade do didlogo com os Antigos e o seu estudo. Mas podem ser reforcadas,
no contexto educativo, pelo 6bvio reconhecimento de que, objectivamente, tal estudo
nos permite o acesso as raizes do nosso pensar e do nosso sentir, sendo, portanto,
um importantissimo factor de identidade. Muitas das ideias mais inspiradoras, mais
luminosas e mais humanizantes que foram sendo imaginadas, pensadas, criadas, ao
longo da nossa histéria cultural nasceram da reflexdao sobre esses textos inaugurais,
sobre essas formas de pensar mais antigas, sobre as intui¢des miticas primeiras. Marx,
Nietzsche, Freud, Kirkegaard, Heidegger, Arendt, Gadamer, Ricoeur, para ficar apenas
pela filosofia (e psicanilise) e apenas por alguns nomes, todos andaram 2 volta dos
antigos filésofos e poetas. A psicandlise talvez ndo existisse sem os mitos gregos e,
no caso particular do complexo de Edipo, sem a peca de Séfocles, com a qual Freud
manteve uma relacao quase obsessiva. Conhecé-los, estuda-los é, por isso, essencial para
o auto-conhecimento - individual e colectivo — e para o desenvolvimento da capacidade
de pensar por nés proéprios, que deve ser objectivo da formacao escolar dos jovens.
Estamos imersos no mundo e a escola é, para muitos, o Gnico lugar que permite aceder

a0 universo simbolico em que ele se nos revela. Além disso, a interpretacdo e fruicio

16 E n3o s6, evidentemente; tudo isto é aplicivel a literatura de todos os tempos. No entanto, parece-me
que, quanto mais antigo e distante de nés, mais um texto nos desafia e provoca naturalmente uma atitude
inquiridora.
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de uma boa parte das obras literdrias, pictdricas, escultéricas, musicais, filoséficas
dependem, em grande parte, da capacidade de nelas reconhecer os sinais do intenso e
ininterrupto didlogo com o passado, que, de alguma maneira, determina a sua prépria
condicio de legibilidade.

Dai que essas obras primeiras requeiram, exijam, um estudo continuo, uma
continua actividade filolégica, definida por Edward Said como a base de toda a pratica
humanistica, isto é, nas suas palavras, “uma atencio continua e um escrutinio detalhado
e paciente das palavras e da retérica pela qual a linguagem é usada por seres humanos
que existem na histéria™"’.

Esta é, pois, uma parte da nossa obrigacdo — estudar. A outra tem que ver com
a urgéncia do compromisso de transmitir esses conhecimentos, decorrente da nossa
responsabilidade em relacio asnovas geracdes. Os Antigos sé morrerao verdadeiramente
se nds 0s enterrarmos, se 0s esquecermos, se os escondermos aos mais novos, que nao
sabem da sua existéncia nem que eles estio ai, a espera de que os facam falar. Nao os dar
a conhecer é sonegar as novas geracoes — presentes e futuras — uma parte fundamental
do mundo sobre o qual temos a obrigacio de os informar. Hanna Arendt defende,
num texto brilhante sobre “a crise da educa¢io”, que o papel dos adultos — os pais,
evidentemente, mas sobretudo os professores, a escola — é dizer aos mais novos: “isto é

o mundo”:

No caso da educacdo, a responsabilidade pelo mundo toma a forma da autoridade.
A autoridade do educador e as competéncias do professor ndo sdo a mesma coisa.
Ainda que ndo haja autoridade sem uma certa competéncia, esta, por mais elevada
que seja, ndo poderd jamais, por si so, engendrar a autoridade. A competéncia
do professor consiste em conhecer o mundo e em ser capaz de transmitir esse
conhecimento aos outros. Mas a sua autoridade funda-se no seu papel de responsdvel
pelo mundo. Face a crianca, € um pouco como se ele fosse um representante dos
habitantes adultos do mundo que lhe apontaria as coisas dizendo: «Eis aqui o nosso
mundob

(...) Porque o mundo € feito por mortais, ele ¢ perecivel. (...) Para preservar
o mundo contra a mortalidade dos seus criadores e habitantes, € necessdrio
constantemente restabelecé-lo de novo. O problema ¢ saber como educar de forma a

17 Said (2004:59).
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que essa recolocagdo continue a ser possivel... A nossa esperanga reside sempre na
novidade que cada nova geracdo traz consigo. Mas precisamente porque so nisso
podemos basear a nossa esperanga, destruimos tudo se tentarmos controlar o novo
que nds, os velhos, pretendemos desse modo decidir como deverd ser. E justamente
para preservar o que € novo e revoluciondrio em cada crianca que a educacdo deve
ser conservadora. Ela deve proteger a novidade e introduzi-la como uma coisa nova
num mundo velho, mundo que, por mais revoluciondrias que sejam as suas accoes,
do ponto de vista da geracdo seguinte, ¢ sempre demasiado velho e estd sempre
proximo da destruicdo.

A educacio é uma espécie de passagem do testemunho e um incentivo a procura,
nas palavras e accoes alheias, passadas, de novos modelos de mundo. As sucessivas
geracOes precisam de saber como se chegou aqui, que problemas foram formulados,
que respostas foram tentadas, que solucdes (nao) se encontraram. O demais estd nas
suas maos e na sua resposta ao repto que lhes fazem os mortos: o de nao deixarem de

participar com eles na busca do sentido.
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Experiéncias herodotianas:
um périplo pela Citia

Maria Aparecida de Oliveira Silva

Introducio

Os citas habitavam a regiao hoje ocupada basicamente pela Russia e a Ucrania,
Herdédoto os trata como povos limitrofes, associados aos barbaros, uma vez que estavam
muito distantes do centro de onde vinha o historiador, da Hélade. Os citas invadiram
as estepes da Eurasia por volta de 700 a.C. e dominaram um territdrio antes ocupado
pelos cimérios; sobre este fato, Herédoto nos conta que: “depois da travessia do rio
Araxes, avancaram sobre a terra ciméria; pois os citas a ocupam agora.”! (dwfévrag
ToTapov Apdény et yiv ™V Kippepinv v yap vov vépovton Zxb0a) (Histérias, 4.11).
E, conforme lemos neste relato de Herddoto sobre a origem desse povo, os citas nao se

chamavam assim entre si:

Entdo, de Lipoxes nasceram dentre os citas uma linhagem dos que sio
chamados aucatas, do irmio do meio, Arpoxes, os que sio chamados de
catiaros e trispis, e do mais novo deles, o rei, os chamados paralatas. E
todos eles sao chamados de escolotos, o epénimo do rei; e citas é como os

helenos os nomeiam.? (HERODOTO. Histérias, 4.6)

1 Doravante, as traducdes que nio trouxerem o nome do tradutor ou da tradutora sio de minha autoria.
2 Anod pgv 8 Amo&diog yeyovévar TodToug @V Zkvbéwv ol Avxdtat yévog kaléovtal, and 6¢ 10D

péoov Aprnofdiog ol Katiapoi te kai Tpdomieg kaléovtal, amd 8¢ 00 vewtdtov adT@v Tod BactAéog
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Os citas estavam espalhados em diferentes partes desse territério e eram
formados por diversos povos, em sua maioria nomades’. O contraste com o sistema
poliade vivenciado por Herédoto o leva a sistemadtica comparacio da cultura cita com a
dos helenos e egipcios, estes também eram considerados muito desenvolvidos em sua
época. No quarto livro de suas Historias, entre outras investigacdes, Herédoto escreve
sobre as que fez sobre a origem dos citas e as especificidades dos povos que os compdem,
também descreve sua geografia, modos de vida, costumes e habitos, religido e ritos
finebres. Diante disso, o objetivo deste capitulo é discorrer sobre alguns aspectos da
percepciao herodotiana dos citas e da Citia com o intuito de analisar o olhar de um

heleno sobre um povo considerado barbaro.
Héracles, heréi fundador e educador dos barbaros

Os citas que Her6doto nos apresenta sio um povo que se encaixa no seu conceito
de barbaro: nio tém cidades, nem leis, nem campos cultivados. Os citas sio nomades,
repetem costumes bizarros de seus antepassados, agem conforme seus instintos, nao
possuem terras, um pensamento juridico, nem mesmo uma fonte permanente de
sobrevivéncia, leia-se, os frutos da terra, a agricultura, “pois eles nio aram, mas sio
nomades” (0d yap &poTou elot &AAL vopbdes) (Historias, 4.1-2). A Citia é o ponto extremo
do mundo habitado na descri¢ao de Herédoto, o que nos remete aos dois primeiros versos
de Esquilo em sua peca Prometeu acorrentado, quando Crato diz a Hefesto: “Chegamos
a0 longinquo solo da terra,/ na rota da Citia, no deserto sem mortais.” (X6ovog uév ég
™ Aovpov fxopev TEdov,/ ZxbBnv & olpov, &PpoTov &g épnpiav). O primeiro contato
direto que os citas tiveram com os helenos foi na sua prépria origem: Herédoto conta
como Héracles, o grande heréi da Hélade, chegou ao territério dos citas, a partir deste

relato dos helenos que habitam o Ponto:

ol kahéovtat ITapaddtat. Zopmact 8¢ elvar odvopa Zkohdtovg: ZkvBag 6" EAANveg dvopaoay, tod
Baotréog Emwvopiny.

3 O termo vopddeg (nomddes) vem de vopdc (nomas) significa “que vagueia com os rebanhos”, o que nos
remete a pratica do pastoreio entre os citas. Hi também um episédio sobre a ingestdo de leite vindo das
éguas (¢ TGV OnAéwv Inmwov) entre eles (Histdrias, 4.2), 0 que nos remete ao outro significado de vopéc
(nomds): “que pasta”, referindo-se ao cavalo, animal marcante na cultura cita. Ha um artigo de West em
que a autora discorre sobre o habito dos citas de beber leite apontado por Herédoto. Consultar: WEST
(1999, p. 76-86).
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Quando Héracles conduzia as vacas de Gérion, chegou nessa terra que era
deserta, a que os citas agora habitam. E Gérion morava fora do Ponto, ele
colonizou a ilha que os helenos dizem que é Eriteia, a que estd préxima
aos gadiros, fora das Colunas de Héracles, no litoral do Oceano; em teoria,
dizem que o Oceano comecava no lugar do Sol das regides orientais e de
onde comeca a correr em volta de toda a terra; na prética, nio demonstraram
isso. Quando Héracles veio de 14 para o territério que agora é chamado
da Citia - foi surpreendido por uma tempestade rigorosa e fria — e ele
estava envolvido na pele do leio quando dormiu, e as suas éguas estavam
posicionadas embaixo do carro, nesse decorrer do tempo, desapareceram
por um divino acaso.* (HERODOTO. Histérias, 4.8)

Herédoto refere-se ao episdédio em que Euristeu ordenou a Héracles que fosse
a Eriteia roubar o rebanho de Gérion, filho de Posidon e de Gorgo. Trata-se de um ser
fantastico que tinha trés cabecas, com triplo corpo a partir da cintura, cuja Ginica riqueza
era o seu sagrado rebanho. Entio, no decorrer do cumprimento de um dos seus Doze
Trabalho, Héracles aporta na Citia e, como se estivesse cumprindo um designio divino,
o heréi é envolvido por um ardil. Havia neste lugar uma vibora que, ao encontrar
Héracles dormindo, foi tomada pelo desejo e tramou para que o herdi da Hélade se
deitasse com ela, episédio que Herddoto assim relata:

Quando Héracles despertou, ele foi procuri-las, e percorreu todos os lugares
do territério; por fim chegou a terra chamada Hilea; e 14 ele encontrou
em uma caverna um ser de dupla forma que era metade mulher jovem e
metade vibora; a parte superior dos seus membros, a partir das nidegas,
era de uma mulher, e a parte inferior era de uma serpente. E depois de a ter
visto, espantou-se e perguntou-lhe se ela viu onde estavam as suas éguas
perdidas. E ela lhe disse que havia se apossado delas e que nio as devolveria
até que ele tivesse relacdes sexuais com ela; e Héracles teve relagdes sexuais

4 ‘HpaxAéa éAadvovta Tag [mpudvew Bodg amxéabo &¢ yijv Tabtnv coboav epnuny, Hvtve vov ZxbBou
vépovtat. Impudbvnv 8¢ oikeey E&w Tob Il6vrov, xatownuevov trv ‘EAAnveg Aéyovar Epbbeay vijoov, Trv
mpog I'mdeipoot Toiot 5w HpaxAéwv otnréwy émt TQ) ‘Qxeavi TOV 82 'Qxeavov Adbyw pev Aéyoval amod
NAiov avatoréwv apkapevov yijv mepl maoav péety, Epyw 8¢ odx amoderxvbouvot. Evlevtev Tov Hpaxiéa
wg amikeaBat £ TV VOV ZxuBixnv xWpnv xareopévny, — xaTaAafelV Yop adTOV YEUDVE Te xal xpupbdy, —
émelpuodpuevov [8¢] THv Acovtény xatumviioat, Tag 8¢ ol imoug Tag YO ToD &puaTog vepopévag ¢V ToHTW
TR Xpdvw apoviabijvan Bein TOXY.
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com ela por esse pagamento. Ela de fato ultrapassou o tempo da devolucio
das éguas, por querer estar junto com Héracles o maximo de tempo
possivel, enquanto ele queria livrar-se dela e levar embora as suas éguas.®
(HERODOTO. Histérias, 4.9)

Trata-se de Equidna, conhecida por “a Vibora”, pois £yi8iva significa “vibora”.
Equidna era um monstro com tronco de mulher e vibora na parte inferior. Segundo
Hesiodo em sua Teogonia, versos 295 a 336, Equidna era filha de Fércis e Ceto, os filhos
de Ponto e de Geia, e ela era metade uma mulher sempre jovem e outra metade serpente,

tal vemos nestes versos:

Ela pariu outro incombativel prodigio nem par

A homens mortais nem a Deuses imortais

Numa gruta cava: divina Vibora de animo cruel,
Semininfa de olhos vivos e belas faces

E prodigiosa semi-serpente terrivel e enorme,
Cambiante carnivoro sob covil na divina terra

Ai sua gruta 14 embaixo estd sob concava pedra
Longe dos Deuses imortais e dos homens mortais,
Al lhe deram os Deuses habitas inclito palacio.
Em Arimos sob o chio reteve-se a ligubre Vibora
Ninfa imortal e sem velhice para sempre.®
(HESIODO. Teogonia, 295-305)

5'Q¢ & eyepbiivar Tov HpaxAia, 8ilnobal, mévra 8¢ T yuopne enekeABOvTa TéAoC amixéaBon éc TV Y Aainv
XaAEOUEVNY YTV EVvOaDTa 88 aDTOV EDPETV £V AVTpw MEOTAPOEVOV TIve Exidvay Sipuia, TTiG TR PEV &vw AT
TGV YAOLTGV elvar yovouxde, T& 8¢ Evepbe 6@iog. ToovTa 8¢ xal Bwpdoavte erepéobout piv el xou ldev
immoue TAavwpévas. THv 8¢ @avat EwuThv Exelv xal 00X ATOSWOELY Exelv Tiplv 7| of uixOfj Tov 8¢ Hpaxiin
pOven emt T wobQ TodTw. Kebvy e 81) vmepPfariecBar v amddoorv TGV (nmwv, fovAouivnv wg
TAEIOTOV XpdVoV ovvelvou TG HpaxA£l, xal TOv xopaapevov é0elery anaiidoosobal.

6 N & Eter> dAdo TEAWpPOV dprxavov, 0ddEV tokds/ BwnTols &vBpuaTolg 00> dBavéTolol Beoiay,/ omHL
EvL yAapup®, Beinv xpotepbppovs "Exdvay,/ fipuov pév vopuenv Ewmde kel mépnov,/ fipov &> abte
TEALPOV By Sevov Te uéyay Te/ alddov dounothy, Labéng o xebBeot yaing./ EvOo 8¢ ol oméog éoTi xdTW
x0tAy b6 TETPY/ TNAOD &> dBavdTwv Te By BTGV T> dvBpwamtwv,/ EvE> Bpa ol SdoaavTo Beol xAuTé
Sopota vatew./ N & Eput> elv Aplpooty bmd xBove Avypn "Exidve.,/ &8bvatog vhpen xai dyrfpaog fuate
TavTA.

7 Tradugdo de Jaa TORRANO (1995).
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E Herédoto termina por esclarecer a finalidade da exigéncia de Equidna: a vibora
pretendia ter filhos com o herdi.

E finalmente, quando foi devolvé-las, ela disse: “De fato, quando as suas
éguas chegaram aqui, eu as salvei para ti, e tu me deste a recompensa por
elas, pois tenho trés filhos gerados contigo. Esses, quando forem criados, o
que preciso fazer, mostra-me tu, se os instalo neste lugar (pois eu mesma
tenho o poder sobre este territorio), se os envio para ti”. Ela entdo perguntou
isso, e dizem que ele lhe disse o seguinte: “Quando vires que as criangas se
tornaram adultos, faz isso que se segue e no cometerds um erro: se vires um
deles estendendo este arco, assim como eu o distendo, e com este cinturio,
do modo como uso o meu cinturio, torna-o um habitante deste territério;
e quem deixar de lado um desses trabalhos que eu realizo, expulsa-o do teu
territorio. E faz isso e tu prépria te alegraras e fards o que eu te instruo.”
(HERODOTO. Histérias, 4.9)

Notamos que a passagem de Héracles pelaregido foi decisiva paraaformacio de um
novo povo que aprendeu com o herdi heleno as artes e atividades que os caracterizavam.
Vemos, claramente, que Herdédoto ressalta o quanto Héracles desempenhou o papel de
educador de barbaros’:

Entdo ele estirou um dos seus arcos (pois Héracles carregava dois arcos o
tempo todo), mostrou-lhe como ele usava o seu cinto e entregou-lhe o seu
arco e o seu cinto com uma taca de ouro no alto do seu encaixe; depois de
entregi-los, ele livrou-se dela. E ela, depois que seus filhos nasceram e que
os meninos se tornaram adultos, ela colocou nomes neles: para um deles
deu o nome Agatirso, para o seguinte Gelono e de Cita para o mais novo; e
lembrou do ordenado e fez o que lhe foi ordenado. E dois dos filhos que tinha,

8 Tédog 8¢ amodidoboay abTv einely KIntmovg uév 81 TabTac amixouivas v0ade E0Wad ToL £yW, CROTPR
8¢ ob apéoyes Exw yap £x oo TaIdag TpelG. TobToug, Emedy yévwvTon TPOPIES, & TL xp1 ToLEeLY €10 0D,
glre adTob xaToilw (yopng yop THodE Exw TO xpdTog adTY) elTe dmomépuTw Tapd o> THv uév 7 TadTo
EMELpWTAY, TOV 8¢ Aéyoual Tpoc Tabta eimelv «Emedv avdpwbévrag 1dnou Tovg maidag, Téde moeboa obx
& apopTévog TOV pev &v Opas adTGV TOSE TO TOEOV WSt SlaTervdpevoy xal TG LwoTiipt TMdE xaTd Téde
Zwovvbpevov, ToDTOV uév THiode THE XWpnNG oikfTopa TolED O 8’ AV TOHTWY TRV Epywy TRV EVTEAAopal
et Ton, Exmepte éx THG xwpne. Kal Tabta moleboa ad T Te ed@povéal Kol TR EVTETAAREVR IO OELG.»

9 Em um escrito posterior, Hipdcrates escreve que os povos asiticos, dando como exemplo os citas, cos-
tumam ser mais rudes, impulsivos e irreflexivos (Dos ares, das dguas e dos lugares, 16.3).
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Agatirso e Gelono, nio foram capazes de cumprir a missdo estabelecida,
entdo foram expulsos por sua geradora e partiram, enquanto Cita, o mais
novo deles, completou a missio e permaneceu no territério. E de Cita, filho
de Héracles, nasceram os sucessivos reis dos citas; além disso, por causa
dessa taga, até esta época os citas carregam uma taga nos seus cinturdes. E
esta reminiscéncia foi um expediente tramado pela mae de Cita. E sio os
helenos habitantes do Ponto que contam isso." (HERODOTO. Histérias,
4.10)

Os citas eram conhecidos como eximios arqueiros; Herédoto nos apresenta aqui
uma versiao mitica dessa habilidade cita. No entanto, outra vez notamos que 0 nosso
historiador coloca os helenos como educadores dos barbaros. Como no encontro de
Sélon e Creso em que Herddoto nos revela sua percep¢ao de Sélon com um sabio que

leva preceitos da filosofia helena aos barbaros, para torna-los mais prudentes.
A Citia de Herédoto

A expedi¢io militar de Dario contra a Citia'' é o pretexto de Herddoto para
trazer ao seu leitor/ouvinte informacdes sobre este longinquo e quase desconhecido
territério da Citia, cujo patronimico os helenos associavam ao nomadismo. No entanto,
0s poucos citas que tiveram contato mais intenso com os helenos foram os que se
tornaram sedentdrios e viviam nas estepes, junto as colonias helenas do mar Negro.

Sobre a origem do povo cita, Herédoto conta que:

10 Tov pev 81 elpdoavta TGOV TOEWY TO Etepov (800 yap 81 popéewv Téweg HpaxAén) xal Tov {wotiipa
mpodeEavTa Tapadobvar TO TOEOV Te xal TOV LwoTHpa Exovra e’ dxpne THG oLUPOATC @AY YpLOENY,
dovta 8¢ amarrdooeoBar. Triv &, emel oi yevopévoug Tovg matdag avdpwbiival, TODTO pév oL obvbpaTe
B0, TG utv Aydbupoov adTiv, T® & Emopévey Fedwvov, TxbOnv 8¢ T vewTdtw TODTO 8¢ TG
ETUOTOATG RERVPEVNY A TNV Ttofjoon TA evteTaApéve. Kai 81 dbo pév ol v meidwv, Tov Te Aydbupoov
xal Tov [edwvov, odx olovg Te yevopévous EEixéaBat mpog TOV Ttpoxeipevov eBAov, oiyeoBal ex THe xwpne
ExPANBEVTOG OO THG yerapévng, TOV 8¢ VEWTATOV ATV ZxOONY émTeAéoavTa XaTapeval &V T xWpn-
Kai amo uév ZxbBew tob HpaxAéog yevéaBat Todg aiel faoidéas yrvopévous Zxvbéwv, 4o 8¢ THg @raing
ETL ol &6 TOSe Plarag ex TGV LwaThpwv popéery 2xhBac. To 8¢ uetvou unyavioacdbor Thv pntépa Zxoy.
Toavta 8¢ EAAfvwv ot Tov [IovTov oixéovreg Aéyovol.

11 Sobre o debate acerca da datacdo da expedicio militar de Dario contra os citas, consultar: BALCER
(1972, p. 99-132).
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E como alguns citas contam, o seu é o mais novo dentre todos os povos, e
esse se originou do modo que se segue. Um homem nasceu primeiro nessa
terra que era deserta, cujo nome era Targitau; e contam que os pais desse
Targitau, para mim nio dizem coisas confidveis, mas eles as dizem, era
Zeus e uma filha do rio Boristenes. Entdo, de tal linhagem nasceu Targitau;
desse nasceram trés filhos, Lipoxes, Arpoxes e o mais novo Colaxes. Na
época em que os trés irmaos reinaram, do céu vieram uns objetos de ouro:
um arado, um jugo, uma sagdris e uma taca, que cairam no territério da
raca cita, e dentre eles quem os viu primeiro foi o irmao mais velho que foi
se aproximando por querer pegar o ouro, mas o ouro se inflamou, e ele se
afastou. Depois de o ter abandonado, o segundo irmio se aproximou, € o
ouro novamente fez o mesmo. Entdo os dois se afastaram porque o ouro
se inflamou, e em terceiro lugar, quando o irmio mais novo aproximou-se
do ouro, o fogo se esvaiu, e ele o levou consigo; e os irmdos mais velhos
compreenderam os acontecimentos e entregaram todo o reino para o mais
novo.? (HERODOTO. Histérias, 4.5)

Ao registrar a versio em que a origem dos citas vem da relacio do grande deus
dos helenos com uma mulher local, Herédoto reafirma o epiteto de “pai dos deuses e
dos homens” (ratrp 4vdptv Te Beov Te) que Homero' dé a Zeus (Ilada, 22.167). E,
como vimos antes, a versao dos helenos que habitam o Ponto é a de que a raca' dos citas
¢ descendente de Héracles, o que retoma esta caracteristica de multiplicacio da espécie

e com isso a garantia de sua preservacio, pois o herdéi é o filho dileto de Zeus e o que

12 Q¢ 3¢ IxbBot Aéyovat, veldTaTOV ATEVTWY EBvEWY elvan TO OQETEPOY, TODTO 8¢ YevéaBauw Gde. Avdpa
yevéoBal mpTov €V TH YR TadTY 0007 Epripw TG obvope elvou Tapyitaov Tob 8¢ Tapyitdov TodTOL
TOVG Toxéng Aéyouot elvau, pol uév od moTa Aéyovteg, Aéyovot 8 wv, Ale Te xail BopuoBéveo Tob moTapod
Buyatépa. Téveoc uév ToodTov 81 Tvog yeveabou Tov Tapyitaov, Tobtov 8¢  yeveéoBou maidag TpEi,
Amoteiv xal Apmodaiv xal vewtatov KoAdEdiv. 'Emi TodTwY &pxdvTwYV £X TOD 00pavod gepbpsve xpboea.
TopaTa, &poTpby Te xai Luyov xal adyaplv Kol LaANY, TEoE &6 TRV Zxubixnv, xal TGV I86vVTa TpGTOV
TOV mpeaPbTaTov &ooov iévar ovAduevov adTé Aafelv, TOV 8¢ ypuoov émibvTog xaieabBot. ATailaybévroc
3¢ TodTOL TPOCIEVEL TOV dedTEPOV, Kol TOV adTIC TawTR Toléely. Todg pev 81 xoubpevov TOV Xpuoodv
amwoacBal, TPiTw 68 TR VEWTATW emeABOVTL xaTaoBiivar, xai piv éxelvov xopioat &6 EwVTOD xal TOVG
TPePUTEPOVE ABEAPEODG TIPOG TADTA GUYYVOVTAC TNV BaciAniny Taooy Tapadodval TG VEWTATW.

13 O prélogo de Herdédoto e comparado ao de Homero por Hartog, visto que ambos registram uma ca-
racteristica da poesia épica, que é apresentar a matéria e a fonte de suas informacdes. Sobre esse tema,
consultar: HARTOG (1999, p. 286 e ss).

14 Segundo Jones, £6vog (éthnos) e yévoc (génos), ou “etnia” e “raga”, sio usados do mesmo modo para
designar um determinado grupo étnico, consultar JONES (1996, p. 317).

28




experiéncias hetodotianas Maria Aparecida de Oliveira Silva

mais se assemelha ao pai. As duas versoes entdo apresentadas dao conta de uma origem
autéctone do povo cita e ambas falam de parentesco com os helenos, quer divino ou

semidivino. Herddoto afirma que acredita em outra versao dada pelos citas:

E existe também um outro relato que é o seguinte, que é mais contado e
estou mais inclinado a estabelecer. Os citas nomades que habitavam na Asia
estavam pressionados pelos massdgetas na guerra; depois da travessia do
rio Araxes, avancaram sobre a terra ciméria; pois os citas a ocupam agora
- contam que antigamente eram os cimérios. Enquanto os citas estavam
avancando, os cimérios estavam deliberando porque o exército que avancava
contra eles era numeroso; e além disso, eles estavam divididos entre duas
opinides e ambas as partes debatiam com veeméncia, e a melhor opinido
foi a dos reis; pois a opinido do povo conduzia a solu¢do do problema
para a sua retirada, porque nio deveria correr perigo enfrentando muitos
inimigos, e a dos reis era a de ir contra aqueles que os atacavam e travar
com eles um combate pelo seu territério. Entdo, o povo nio quis se deixar
persuadir pelos reis, nem os reis pelo povo. Eles entio deliberaram que
partiriam sem participar da batalha, abandonariam seu territdrio aqueles
que os atacavam, mas esses reis pensavam que seria melhor cair mortos em
seu proéprio territdrio e assim morrer e nio fugir com o povo, por terem
calculado quantas coisas boas eles experimentaram e quantas coisas ruins
eles experimentariam fora de sua patria e o perigo que haveria. Depois
deles terem pensado isso, separaram-se e se posicionaram em dois grupos
numericamente iguais para lutar uns contra os outros; e todos foram mortos
por eles e o povo dos cimérios os enterrou; foi ao lado do rio Tira (e ainda
é possivel ver o seu enterramento), e tdo logo os cimérios os enterraram,
sairam do territério. E os citas retornaram para se apossar do seu territério
que estava deserto.' (HERODOTO. Histérias, 4.11)

15 "EoTt 8¢ xal 8Alog Abyoc Exwv Gde, T pEAloTa Aeyouévy adTog TpdoKelpol Zxdbac TodG voubdas
oixéovtag ¢v Tfj Aaiy, morépw meobévrag vo Maooayetéwy, oiyeabaut dwfdvtac motapov Apdinv
éml yijv v Kipeplnv v yép vov vépovtor TxdBa, abtn Aéyetor 6 maiaov etvan Kippepiwv. Tovg 8¢
Kippepiovg embdvTwy Zxvbéwv PovAeheobat we oTpaTob EMOVTOG HeYdAonv xal 81 TAG YVWRASG OQEWY
XEYWPLOREVAS, EVTOVOUG PEV u@oTépas, petvuy 8¢ TNV TGV Baciiéwv TNV pév yap [81] Tod Svjpov @éperv
YVROUNY WG aTtaAAEooeaBo TTpTiypa €M PN 8¢ TTPOC TTOAAOVG 8£01 pévovTas KivuvebeLy, TRV 8€ TGV PactAcwv
dopbyecBar mepl TG xWpne Tolol émobatl. Odx Wy &1 E0édery melbeabou ofite Tolol Paciredol TOV dFjpov
obTe TG dMpw Tob¢ Paciiéac. Tovg pev 81 anaiidoosoBou foviedeaBon dpoymTi TV YLpNV Tapadidovtas
TOoloL £MI0D0oL, TOloL 8¢ Paoidebot 86Em év Tfj EwvTGV xeloBou amobavovtac undé ovpeedyely TG SMuw,
Aoyloapsvoug boa Te ayeda memdovhaot xal 6oa eedyovTag éx TH¢ TaTpidog xaxa emidoa xaToAauPavely.
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Embora afirme que confia mais nesta ultima versio, notamos que Herédoto nao
da conta da origem do povo cita, mas de seu territério, por onde vagam saqueando e
cobrando tributos dos que nele habitam. Para seguir com sua narrativa sobre a origem
dos povos citas, Herddoto serve-se de Aristeas do Proconesos, que compos trés livros
sobre as viagens que fez ao extremo da terra, conhecidos como Arismapeia, uma espécie
de Odisseia local. No entanto, vemos outra vez a questao do territério, nao da origem
do povo:

E Aristeas, filho de Cestrébio, um homem do Proconesos, compondo
versos épicos, chegou a terra dos issedonos por ter sido inspirado por
Febo, e acima dos issedonos habitavam os arimaspos que eram homens que
tinham um olho s6, e depois desses vém os grifos que sio os guardides
do ouro, e depois desses, vém os hiperbéreos que habitavam a regiio em
torno do mar; entdo todos esses, a excecio de os hiperbéreos, comecando
pelos arimaspos, sempre atacam os seus vizinhos; e os issidonos foram
expulsos de seu territério pelos arimaspos, e os citas pelos issidonos, e os
cimérios que habitam na costa do mar do sul foram pressionados pelos citas
a abandonar o seu territdorio. Assim, essa histdria sobre esse territdrio nio
concorda com a dos citas.'* (HERODOTO. Histérias, 4.13)

Por essa associacdo entre a origem dos povos citas e seus territérios, notamos
a relacio direta que Herddoto estabelece entre um povo e o territério que ocupa. Se
pensarmos que havia a edificacio de um santudrio e a purificacio simbdlica deste lugar,
o territério nao somente abriga uma linhagem humana, mas também zela por sua
divindade fundadora, que é sua protetora, além das outras que a tornam présperas pelos

Q¢ 8¢ 50k oL TaDTR, SleoTAvTaC Kol AptBroY loovg yevopévous pdyeabat Tpog dAANAOVG Kol TODG eV
amoBovovrac mévtag O EwuTdV Bdpar TOV Sfjpov TV Kippeptwv mapd motapov Topnv (xal o@ewv i
dfAOC €01 6 Thgoc), BawavTag 8¢ odTw THV EE0dov éx THig xWpng Totéeabal. TxhBag 3¢ EmeABovTag Aafelv
TV XW0pNY EpTiunY.

16 "Epn 8¢ Apwoténe 6 Koabvotpofiov avrp I[Ipoxovviolog, moitwv Emesa, amxéobou ¢ Toondoveg
poporauntoc yevbpevos, Taond6vwv 8¢ brepoixéely Apipaomods &vdpag povvoebapovg, Hep 8¢ TOOTWV
TOVG XpuoodAaxag ypbmas, ToOTWY 8¢ Todg YmepPopéous xaTixovTas mi Odlacoay TodTouG GV TAVTARC
AT YrepBopéwv, apEavtwy Appaom®y, aisl Tolol TAaloywpotot emitiBeabat, xal OTTO pev Appaomiv
gEwBéeabou x TTig yuwpne Toondovae, dTO 8¢’ Toondovwy ZxdBag, Kipuepiove 8¢ oixéovtac émi Tf voTin
Borboon OTTO Txvbéwv mielopévous ExAetmery TRV xwpnv. ObTw 008E 0OTOC TLpEEpeToL Ttepl THG YWPENG
TadTNG 2xhONOL.
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frutos da terra e do mar. O territério também ¢é o local onde a cidade enterra e cultua
seus mortos, e 0 mais importante: € no territério que se encerram suas memorias. Um
povo sem um espaco para crescer, defender e desenvolver carece de histéria, de lacos
que os unam em uma cidade. Porém, nem todos os povos citas eram némades; Herédoto
conta que existem os citas helenizados, os helenocitas (EAAnvooxd0at), cujas praticas e

costumes se aproximam das dos helenos:

A partir do entreposto comercial dos boristenitas (pois esse entreposto
estd no ponto mais central dos que estio na costa maritima de toda a
Citia), os primeiros a ocupar esse lugar foram os calipidas, que sdo citas
helenizados, e acima deles existe outro povo que se chamam alazones; estes
e também os calipidas cultivam em outros aspectos os mesmos costumes
dos citas: semeiam trigo, cebolas, alho, lentilha e milho. Mais acima dos
alazones habitam os citas lavradores, os que nio semeiam trigo para a sua
alimentacio, mas para a venda. E mais ao norte desses, habitam os neuros. E
do povo dos neuros em direc¢io ao vento norte é um deserto, sem homens,
na medida do que nés vimos. E esses sdo os povos situados as margens do rio
Hipanis em direcio ao poente do Boristenes."” (HERODOTO. Histérias, 4.17)

Portanto, nosso historiador no refuta a origem helena dos citas, visto que a arte
do arco e flecha foi ensinada por Héracles, o pai de todos os citas, nem mesmo a origem
divina comum aos helenos, que se consideram filhos de Zeus. E os povos citas que
mantiveram contato com os helenos desde a época das fundacdes das colonias helenas

dos séculos VIII e VII na regido do mar Negro'® sio os que se mostram mais organizados

17 Amd Tob BopuoBeveitéwv tumoplov (Tobto yap TV mapabalacoiwy peoaitatdv éott mhong THe
Zx0biciic), &mod TobTov mpdTol Kedmidar vépovrar dvreg EAAnvooxhBat, Omép 8¢ TodTwV dAlo EBvog
ol AlalGoveg xadéovton odTol 8¢ ket ol KaAAmiSon Ta pev 8Alo xata TadTd ZxdOn01 Emaoxéovot, oTTov
3¢ xat omeipovol xal orTéovTa, Kal xpbpuve Kol oxopode xal gaxods kol keEyypovs. YTep 88 Adalwvuy
olxéovot TxbBau poTiipeg, ol 0dx éml artriol omelpovat [Tov] aTrov AN émi mpvot. Tobtwv 8¢ xathmephe
oixéovat Nevpoi Nevpiv 8¢ TO mpog Popény &vepov Epnpog &vOpuomtwv, d0ov Nuel idpev. TodTa pev mopd
TOV Yoty motoudy 0Tt EBvea mpog EoTépne Tobd Bopuabéveo.

18 E interessante anotar aqui algumas conclusdes de Armayor, que coloca em duvida a veracidade das
informacdes herodotianas com o argumento de que Herédoto ndo poderia ter viajado sozinho no mar
Negro, pois este périplo estava circunscrito a poucos navegadores, que o faziam de empdrio a empdrio,
ou seja, era uma viagem demorada e com fins comerciais. De onde entdo Herddoto retirou suas informa-
¢des? De Hecateu, conclui o autor. Consultar: ARMAYOR (1978, p. 48-49).
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e desenvolvidos, a ponto de haver os que se denominavam olbiopolitas (OAfomoAitas),

ou “cidadaos da cidade feliz”, conforme lemos neste relato:

Mas atravessando o Boristenes, o primeiro a partir do mar, vem a Hilea,
e indo mais acima habitam os citas agricultores; os helenos que habitam
a regido do rio Hipanis os chamam de boristenitas, mas eles mesmos se
chamam de olbiopolitas. Portanto, esses citas agricultores ocupam um lugar
na direcdo da aurora que estd a um caminho de trés dias, quando chegam
a0 rio cujo nome ¢é Panticapes, e em direcio ao vento norte, sio onze dias
de navegacio acima do Boristenes. E jd mais ao norte desses territérios é
completamente deserto, e depois desse deserto habitam os andréfagos, um
povo que tem caracteristicas proprias e que de modo algum é de origem
cita.!” (HERODOTO. Histérias, 4.18)

Depois de apresentar os povos citas e os territérios que ocupavam, nosso
historiador segue sua narrativa com o registro dos povos vizinhos aos citas (4.21-27)
e as caracteristicas climdticas da regido (28-31). Herddoto registra dados importantes
sobre a geografia da Europa e da Asia (36-45) e ainda descreve a circunavegacio da
Africa (42-43), mas os rios que correm na Citia sdo os merecedores de um longo e
detalhado registro (46-58)%. Sobre estes, afirma:

E os citas descobriram essas coisas porque sua terra lhes é conveniente e
os rios sdo seus aliados de guerra; pois essa terra é uma planicie coberta de
pasto e abundante em 4gua, e os rios que correm através dessa terra ndo
sdo muito inferiores em numero aos canais do Egito. E quais s3o os seus
nomes e quantos sio navegiveis até o mar, esses eu nomearei: o Istro de
cinco bocas, depois dele, vém o Tire, o Hipanis, o Boristenes, o Panticapes,
o Hipiciris, o Gerro e o Ténais.' (HERODOTO. Histérias, 4.47)

19 Atap diepévti TOv Bopuabévea amo Bardoone mpitov pev 1Y Aair, amo 8¢ Tabtng dvw i6VTL oixéovat
TxbBa yewpyol, Tobe [oi] "EAANves of oixéovres émi T Ymdw moTapd xaAéovot Bopuobeveitac, oéas
3¢ adTode 'OABlomoritag. ObTol Gv ol yewpyol TxdBau vépuovtow TO pév Tpods TV AG Emi TElg Nuépog
080D, XATXOVTEG £l TOTAUOV T odvope xertan IlavTikanng, TO 8¢ Tpog Bopiny &vepov TAGOV &ve TOV
BopuoBévea Npepéwv Evdexa. "Hon 8¢ xatdTepbe ToOTWYV EpNpoG E0TL EML TOAAOY, pneTd 8¢ TNV Epnuov
Avdpo@éyol oixéovat, EBvog £0v 1810V xal 00dapic Txvbixdv.

20 Como bem aponta West, a descri¢io herodotiana do espaco ocupado pelos citas se pauta na localiza¢io
dos rios, pois estes servem de guia para apresentacio dos povos que os compdem e da descricio topogra-
fica dos lugares que ocupam (2002, p. 441).

21 E&ebpnton 8¢ o@L TabTa THG Te YHG £000MG EMITNENG Kol TGOV TOTOURDY EOVTWY TPl CURUEYWY ¥ TE
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Entdo vemos que Herddoto destaca o uso militar que os citas fazem de seus rios e
os compara com os vistos no Egito. De fato, os rios egipcios foram admirados e descritos
tal como o faz no quarto livro com os rios citas; porém, as atividades descritas do Egito
mostram que seus rios eram hd muito utilizados, principalmente, para o comércio:

Antigamente, Nducratis era o unico local de comércio maritimo do Egito.
Se alguém chegasse a qualquer outra das embocaduras do Nilo, era preciso
que fizesse o juramento de que nio fora voluntariamente para l4 e, depois
de ter feito o seu juramento, navegava em sua propria embarcacio em
direcio a embocadura Candpica; ou, se ndo fosse possivel navegar por ela
por causa dos ventos contrarios, as mercadorias deviam ser transferidas
para as barcas egipcias, passando em torno do Delta, até onde se alcancasse
a cidade de Naucratis.2(HERODOTO. Histérias, 2.179)

Entre outras semelhancas apontadas por Her6doto entre helenos e egipcios no
seusegundo livro, percebemos, especialmente, o uso de seus rios para o desenvolvimento

do comércio, a ponto de comparar o rio Nilo ao Aqueloo®:

pois os rios desses territérios, que formam aluvides, estdo nas embocaduras
do Nilo, que s3o cinco; nenhum deles é digno de ser comparado com a sua
magnitude. Ainda ha outros rios nio tio extensos como o Nilo, os quais sdo
produtores de obras grandiosas; dentre eles, eu posso citar os seus nomes,
mas o Aqueloo no é o menor deles, cujas correntes atravessam a Arcania e
desembocam no mar das [lhas Equinadas, e que ja tornou metade delas em
uma planicie.* (HERODOTO. Histérias, 2.10)

Yap Y7 coboa mediag e T TodNG Te el edudpoG 0TI, ToTapol TE 8 ADTHG PEOVOL 0D TOAAGR Tew &plOUOV
ENGooOVES TGV £V AlydTTw Siwpdywv.’Ocot 8¢ dvopaoTol T¢ eiot ad TGV xal TpooTAwTOL Ao Baddoong,
TOOTOVG OVopavEw ToTpog uév mevtaoTopoc, ueta 8¢ TOpng Te xal Yravig xai BopuaBivne xat llavtixdnng
xal Yrdxvpie xal ['éppoc xai Téveic.

22 "Hv 8¢ 10 maAawdv podvn Nadxpatic éumodplov xal &Alo obdev AlydmTov el 8¢ Tic & TV TL dAAo
oTopdTwy Tob Neidov amixorto, ypfiv Opdom pn uév Exdvta EABE, amopdboavTe 8¢ TH vNi adTH] AL &
76 KovwPucov A el un ye olé e €in mpoc &vépoug dvtiovg mAéew, Ta poptia Edee mepiayery &v Péplot mepl TO
AédTo, péxpic ob amixorto ég Nadxpativ.

23 A comparacio é um dos elementos constitutivos da narrativa herodotiana. Conforme notou Corcella,
essas comparagdes acontecem pela semelhanca de formas e dimensdes entre os elementos cotejados. Para
mais detalhes, consultar: CORCELLA (1984, p.68-91)

24 TGV yap TADTE TO Ywple TPOOYWOAVTWY TOTAURV Vi TV oTopdTwv Tob Neilov, 2b6vtoc
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Este famoso rio da Etoélia serve de fronteira para essa regido e a Arcania, local
de intensas trocas comerciais. Também era considerado o maior da Hélade e venerado
como um deus, filho de Oceano e de Tétis. E depois de descrever os rios da Citia,

Herédoto assim inicia seu registro etnografico sobre os citas:

Desse modo, os citas tém recursos abundantes que sio, de fato, os mais
importantes, e 0 que nos resta relatar é que entre eles se encontram os
costumes que se seguem. Os tinicos deuses que sdo cultuados em cerimonias
expiatdrias sio os seguintes: principalmente Héstia, e depois de Zeus e
Geia, porque consideram que Geia é esposa de Zeus, e depois deles, Apolo,
Afrodite Urania, Héracles e Ares; todos os citas os cultuam, e os chamados
citas reais também realizam sacrificios a Posidon. E os citas chamam Héstia
de Tabiti; e Zeus, que é chamado do modo mais correto, segundo meu
pensamento: Papeu, e Geia é chamada de Api, Apolo de Getosiro, Afrodite
Urania de Argimpasa, Posidon de Tagimasada. E eles ndo costumam fazer
estdtuas, altares e templos para esses deuses, exceto para Ares. E eles o
cultuam.” (HERODOTO. Histérias, 4.59)

Como ja fizera com os egipcios, Herddoto associa o panteido divino dos helenos
ao dos citas, o que nos mostra sua preferéncia por destacar os habitos e os costumes
daqueles que interagiram com a cultura helénica como se estivesse investigando até
onde o homem heleno chegou, pois, até esse ponto, o0 homem deixa de ser ndmade,
dedica-se a agricultura e ao comércio que esta e o pastoreio demandam, ou aprende

algo importante para o seu desenvolvimento. Um aspecto que deve ser ressaltado é

TEVTAOTOROY, 003el; adTGV TANBz06 TépL oG ovpPAnOTFval éoTL. Eiol 8¢ xal &AAol moTapof, ob xata TOV
Nethov £dvTeg peydBea, oiTves Epya amodekduevol peyda eiot TGV £yt @pdoon Exuw obvbpaTe ket GAAwY
xal 00x fixioTa AxeAwov, O¢ péwv U Axapvaving xal ¢fiels &g 0dAaoooy TV Extvadwy viowy tag fuoiac
781 fmewpov memoinxe.

25 Ta pév 8 péyloTta obTw oL edTOPG EOTL, T 8¢ Aotme: vopoua xaTe Téde ot Sidxertal. ©odg uév
pobvvoug Tobode iAdoxovral, Totiny uév udhiote, ént 8¢ Ale te ket T'Hv, vopifovtee t™v TR TOD Alog eivan
yovaixe, pete 8¢ TodToug ATOAAWVA Te xal Odpaviny Agpoditny ket HpaxAée xal Apeo TobTOVS EV
mévTes 2xhBat vevopixaot, ot 8¢ xarebpevol facidfior TxhBat xai TG Mlooadéww Bbovar. OvopdleTon 8¢
oxvboTiToTin uév Tafiti, Zede 8¢, 6pOoTaTA XOUTA YVOPNY Y TNV £V xakedpevog, [amaioc, T'H 8¢ Amd,
AmoAlwv 8¢ Tortbovpoc, Odpavin 8¢ Appoditn Apyluraoce, Hooadéwy 8¢ Oaypacddas. Aydipate 8¢
xad Buopods xal vnode o vopilovot motery TANY Apei TodTw 8¢ vopilovot.
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que Herédoto, apesar de colocar a cultura helena em primeiro plano, ndo deixa de
considerar produtivo a ado¢do de costumes ou de artes técnicas propicias a melhoria
de vida dos habitantes da Hélade, tal como fizeram seus antigos sdbios que viajaram em
busca de novos conhecimentos. A obra de Her6doto é marcada por este hibridismo que
apresenta ao seu leitor/ouvinte a face hibrida de um povo que se imagina autdctone e
uno sob o ponto de vista étnico, como é o caso dos atenienses?.

Herédoto elabora um extenso relato sobre os costumes dos citas, sua religiosidade,
suas habilidades guerreiras, os seus meios de adivinhacio e outros costumes relacionados
ao modo como faziam juramentos, enterravam seus mortos — particularmente, os seus
reis? (4.59-82). Sobre estes dltimos, Herédoto conta:

E as tumbas dos reis citas estdo no territério dos gerros, até o ponto em que
o Boristenes é navegavel. L4, quando o seu rei morre, cavam um grande
fosso quadrado na terra, e depois de o deixarem pronto, ocupam-se do
cadaver, cujo corpo ji estd coberto de cera, e o ventre aberto e purificado,
cheio de junca longa triturada, incenso, semente de salsa e anis, e cozido
de novo; eles o transportam em uma carroca até outro povo. E aqueles
que recebem o cadiver transportado fazem exatamente o mesmo que os
citas reais; eles cortam um pedaco da sua orelha, raspam os cabelos em
volta da cabeca, fazem cortes em seus bracos, esfolam sua face e seu nariz
e transpassam uma flecha na sua mio esquerda. E de 14 transportam o
cadaver do rei em uma carroca até outro povo dentre os quais comanda; e
eles sio acompanhados pelos povos que vieram primeiro. E quando todos
0s povos que transportam o caddver chegam ao territério dos gerros, os que
eles dominam e estdo dentre os povos que habitam os seus confins e neste
territério estdo os timulos. E depois, quando colocam o cadiver em uma
cimara funerdaria sobre um leito de folhagem, fincam lancas de um lado e
do outro do cadaver, e as prendem com madeiras e em seguida as recobrem
com canicos; e no amplo espaco restante da cimara funerdria, enterram
uma das suas concubinas, o escancio, o cozinheiro, um palafreneiro, um

26 A respeito da leitura etnografica hibrida como embasamento tedrico da narrativa herodotiana, con-
sultar: MCWILLIAMS (2013, p. 745-755).

27 Descobertas arqueoldgicas recentes revelam que a descri¢io herodotiana dos rituais de sepultamento
dos reis citas condizem com as pecas de ouro encontrada na regiao do Cducaso. Para mais detalhes, con-
sultar: Curry (2016, p. 26-32). Sobre as semelhancas entre o relato de Herédoto e os achados arqueolégi-
cos, consultar também: GOLDOLPHIN (1973/ 1974, p. 129-149).
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servo, um mensageiro, cavalos, primicias de todos os demais bens e fiales
de ouro; e nio utilizam nem prata nem ouro; e depois de terem feito isso,
todos o cobriam com grandes amontoados de terra, disputavam com
empenho fazer o maior monte possivel.? (HERODOTO. Histérias, 4.71)

Estes amontoados de terra nos fazem lembrar uma versio rudimentar das
piramides, locais em que os farads eram enterrados ao lado de seus pertences, o que
incluia aqueles que os serviam e alguns familiares. Findo o relato sobre os costumes,
habitos, mitos e histérias peculiares dos citas, Herédoto segue seu relato narrando os
preparativos da expediciao militar dos persas e sua travessia do Bdsforo alcancando a
Europa, onde vencem os tricios e os getas (4.83-96). O dado mais impressionante dessa

travessia € modo como ela ocorreu, segundo Herédoto:

E depois de Dario ter presenteado Mandrocles, ele fez sua travessia para a
Europa, mas antes ordenou aos iénios que navegassem para o Ponto até o
rio Istro, e assim que chegassem ao Istro, esperassem por ele 14, enquanto
sejuntavam para formar uma ponte que ligasse as duas margens; pois, nesse
momento, i6nios, edlios e helespontinos conduziam a frota. E o exército
niutico navegou atravessando as Ciineas e depois navegou direto para o
Istro, quando navegou subindo o rio durante dois dias, do mar até o estreito
do rio, a partir do qual se dividem as embocaduras do Istro, o exército
ndutico se juntou formando uma ponte, ligando as duas margens do rio.

28 Tagai 8¢ Tiv Pacitéwy v Téppoiai eiay, &g 6 6 BopuoBivne toti mpoomAwtode. Evbabta, émedy

oL amobavn 6 Paciieds, bpuype YTic péye OpHTCOVOL TETPAYWVOV, ETOLROV 8¢ TODTO TOLOAVTEG
avodopuPavovat TOV vexpbY, KATOKEKTPWIEVOY PEV TO oW, TNV 8¢ V80V dvaoylobeiony xal
xaBapbeioay, TAENY XUTEPOL KEXOUUEVOD Kol BOMUATOG Kot OEAIVOD OTEPROTOC Kol AvvTaov,
ovVEPPaPUEVTY OTtiow, xal xopilovot & apdéy ¢ arAo EBvoc. Ot 8¢ av Tapadéiuwvtol xopodivta TOV
VexpoOV, TOLEDOL TG Tep ol PaciAniol xbbar ToD WTOC amoTduvovTal, Tpixac Tepixeipovral, Ppayiovag
TEPLITAUVOVTAL, PETWITIOV Xal PTVe: XATOUDOO0VTAL 18 TG &ploTepiic Xelpoc 0iaTole dwfuvéovTal.
"EvOebTev 8¢ xopifovot &v T audEn Tod Pacidéoc TOV véxuv &g &AAo EBvog TGV &pxovaol ol 8¢ oL EmovTal
éc Tovg mpoOTEpOV AABOV. Emedrv 8¢ mhvTag mepEABwot TOV véxuv xopilovTee, v [éppoiot EoyaTo
xaToixnuévoloi elotl TV EBvEwv TGV dpyovot xal £V THiot Tagfiol. Kai érerta, eneav Oéwat TOV véxuv

¢v tfioL 0xnot émi oTiBddoc, Tapatigavtes aiypac EvOey xal EvBev TOD vexpod EbAa LTtepTeivoval xal
Emarto pupl xataoTeydloval, ev 8¢ TH Aoy edpuxwpin TTig Oxne TRV TaAlaxéwy Te plav amomviEavteg
BamTouo! Kol TOV 0lvoxboV Kol HAYELPOV Xal ITTOKOUOY Kal SIKOVOY Kol &yyeAm@opov xal itmovs kol
TGOV BAAWY ATEVTWYV ATapYas Kol QLaAas Ypuotas apydpw 8¢ 008EV 008E YaAx@® ypéwvTol TaDT 8¢
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E Dario, assim que atravessou o Bdsforo pela ponte de barcos, marchou
através da Tricia, e chegou as nascentes do rio Téaro, onde fez de seu
acampamento militar por trés dias.”? (HERODOTO. Histérias, 4.89)

Concluida a narrativa sobre a travessia de Dario, nosso historiador prossegue
descrevendo a Citia sob a perspectiva geografica, nio mais hidrografica, mas
topografica, quando apresenta os povos vizinhos e narra a tentativa frustrada dos citas
de té-los como aliados, que eram os tauros, agatirsos, neros, andréfagos, melanclenos,
gelonos, budinos e saurématas (IV, 102) e dos quais Her6doto registra alguns costumes.
Diante do irrefredvel avanco persa sobre a Citia, esses povos reunidos decidiram que
ndo guerreariam contra os persas a favor dos citas (118-119). Entre o apelo dos citas
aos povos vizinhos e a reuniio deliberativa que realizaram para decidir seu destino na
guerra de citas e persas, hd histéria das Amazonas®, de como elas chegaram ao territério
dos citas e formaram um novo povo com eles, os saurématas (110-117). De acordo com
Herdédoto:

E a respeito dos saurématas conta-se o que se segue. Quando os helenos
combateram contra as Amazonas (os citam chamam as Amazonas de
Eérpata; esse nome, conforme a lingua da Hélade, tem o mesmo valor de
“matadoras de homens”, pois edr é como os citam chamam “homem”, e patd
é “matar”), nessa época, o relato dos helenos é que, depois de terem vencido
a batalha as margens do Termodonte, eles zarparam em trés embarca¢des
com as Amazonas que conseguiram capturar vivas. E quando estavam em
alto-mar, elas atacaram e eliminaram os homens. E foram levadas conforme
a onda e o vento; e como elas nio conheciam a navegacio nem sabiam
utilizar os lemes, nem as velas, nem os remos; mas, visto que haviam
eliminado os homens, elas foram levadas conforme a onda e o vento. E elas

29 Acpeiog 8¢ Swpnodpevoc MavdpoxAén Siéforve é¢ v Edplamnv, TololTwol mapayyeilag TALew ég TOV
ovrov péxplloTpov ToTapod, émeay 8¢ arixwvtear £ TOVIoTpov, EvOabTa adTOV Tepipévely, Levyvovtac
TOV TOTapOY TO yap 81 vauTicov fyovTuwvés Te xal Alodées xal EAAnomovTion ‘O uév 81 vawTixog oTpatoc
tag Kvavéag SiexmAwaoag Emes 100 Tob ToTpov, dvartiwaoas 8¢ &ve TOTAUOV SRV MepEwv TAOOV &TTO
BoAdoong TOD TOTaPOD TOV abyéve, Ex ToD ayileton To oTOpaTe TOU IoTpov, elehyve. Aapeio 8¢ GG 16PN
Tov Bbomopov xata THv oxedinv, tropedeto S THe Opnixne, amixbpevos 8¢ emi Tedpov TOTAPOD TG
TNYOG E0TPATOMESEDOATO NUEPAS TPELC.

30 Para mais detalhes sobre a versdo herodotiana do mito das Amazonas, consultar o excelente artigo de
BROWN e TYRRELL (1985, p. 297-302).
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chegaram a Cremnos naregiao do lago Me6tis; e Cremnos faz parte da terra
dos citas livres. L4 as Amazonas desceram das embarcacdes e caminharam
pela estrada em dire¢io a um lugar habitado. E elas encontraram a primeira
manada de cavalos que levaram e nesses, cavalgaram e pilharam os
territérios dos citas.’! (HERODOTO. Histérias, 4.110)

Nalingua helena, oadpa (satira) também significa “membro viril”, especialmente,
de menino. Percebemos, entio, que o uso deste vocibulo nos leva a questao da
anterioridade dos povos, que Herédoto relaciona ao seu conhecimento acumulado -
quanto mais antigo, mais sabio. Por isso, o povo originado da unido de citas e Amazonas
é um povo viril e jovem, tal como Herédoto assinalara quando da origem dos citas: estes

sao mais jovens que os persas, helenos, egipcios, por exemplo.
Conclusoes

E a narrativa herodotiana continua com o registro das movimentacdes militares
dos persas em busca os citas e as do citas para se defender dos persas, e termina sua

narrativa com a tomada de Barca pelos persas:

Entdo, os persas fizeram o cerco de Barca por nove meses, enquanto
cavavam fossos subterrineos que os levavam para dentro da muralha
e faziam os mais violentos ataques. Entdo, um homem que era ferreiro
encontrou os fossos com seu escudo revestido de bronze, depois de ele ter
planejado o seguinte: ele levava o escudo por dentro da muralha em volta
dela e o batia no chio da cidade; ele batia o bronze do seu escudo em cada
um dos fossos, uns estavam mudos e outros tinham ressonincia; onde os

31 ZowpopaTiwv 8¢ mEpt e Aéyetan."Ote "EAANveg Apaldot tpayioavto (Tag de Apaldovas xariovot [oi]
Zx00at Oibprata, ddHvatar 8¢ TO obvopae Tobto xatd EAAASa yADooav avdpoxTdvol 0idp yap xeAéovot
&vdpa, TO B¢ matd xTetvew), TOTE Abyog Todg "EAAvas vixioovTas THf éml OgppuuiadovTt pdym &momAtery
&yovtog Tpiol TAolowol TV Apaldvuy doac eduviaTo (wypfioal Tag 8¢ v TG TeAdyel embepévac exxdpol
Tovg avdpac. ITAote 8¢ 0d yvwoxey abTag 0bde mndatioot ypaobar 0bde ioTiolol 0bSE eipeoin AAA> émel
gEgxopoy TOUG BVdpac, EPEPoVTo KT xDpa xal &vepov. Kai amixvéovton T#e Aipvne the Maurjtidog emi
Kpnuvotg oi 8¢ Kpnuvot eiot yfig Tfig Zxvbiwov Tév Exevbépwv. EvBabTta dmofacot &nd Tév mAoiwy ai
Apaloveg 68oimbpeov g¢ TV oixeopévnv. Evruyoboot 8¢ mpwaTw inmogopPiw TobTo Sifjpracay xal &mi
TobTWY immalopevar EAnilovro T& TV TxvBiwv.
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barceus escavaram fossos diante desses e mataram os escavadores persas.
De fato, isso foi inventado assim, e os barceus repeliram os seus ataques.
Durante muito tempo, de ambos os lados, muitos estavam se desgastando
e tombando, e ndo foram poucos dentre os persas; Amadsis, o estratego da
infantaria, tramou o seguinte: depois de compreender que os barceus pela
forca nio seriam capturados, mas sim pela astdcia [...].*> (HERODOTO.
Histérias, 4.200-201)

Por meio deste episédio, Her6doto demonstra que o poderio militar nem
sempre basta para que uma guerra seja ganha; é preciso ter astucia também - dado
que nos remete a0 mundo de Homero, ao heréi Odisseu, sempre astucioso, que vence
seus inimigos nao apenas com a forca, mas também com a sua inteligéncia. Para além
de descrever as conquistas dos persas na regido da Citia, intermedidria entre a Asia
e a Europa, no que hoje conhecemos por Eurdsia. O cruzamento destas fronteiras
representa a passagem de um mundo da pélis, leia-se, da dgora, das leis, da agricultura
e do pastoreio, do comércio desses produtos, incluindo os artesdos e suas artes, enfim,
de um mundo plural, diversificado em suas praticas e costumes, ordenado por leis, para
um mundo simples da caca, da pesca, da colheita de frutos silvestres, da guerra com
arco e flecha, com o uso da sua geografia, sem estratégias militares, sem arte. A Citia
aparece entdo como o contraponto da Hélade: povos que se distinguem, mas que se
assemelham quando interagem e se misturam, sempre sob a perspectiva de que o heleno
€ quem os tira da escuriddo da ignorancia e os traz para os primeiros raios de luz que é

o conhecimento de algum tipo de arte.

32 EvBabta 81 émoAidpxeov TRV Bapxnv emi pijvag évvén, pdacovTég Te OpbypaTa DOy PEPOVTE. ¢ TO
TE0G xol TPOOPoAdG KapTepac Toledpevol. Ta uev vov opdypatea avp XOLAKEDS QVeDpe ETIYGAKL OIS,
W empaobels Teplpépuav adTHY EvTog TOD Telyeog mpoaioye Tpog TO ddmedov THe mOAog T piv &1
BAAQ EOKE KWPAR TTPOG TO TTPOCTOXE, KATE 88 TA OPLOTOUEVR fiYEeaXe O YOAKOC THG AOTIOG AVTOPHOTOVTEG
& av TadTy ol Bapxaiol Extervov TG [epoiwv Tode yewpuyéovtas. Tobto pév 87 odTw Eevpebn, Tac
8¢ mpooPordg amexpobovto ol Bapxaiol. Xpbvov 8¢ 81 TOAAOV TpIPouéviv Kol TITTOVTWY GURPOTEPLIV
TOAAGDY kel 0dx foogov TV [epoiwv, Apacis 6 oTpatnyos Tod melod pnyovdtor Towdde pobusv Tode
Bopxaioug tag xate uév T6 loyupov obx aipeTol elev, 86Aw 8¢ aipetot [...].
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A relacao Nomos/Physis

Gazolla, em seu cléssico livro O oficio do fildsofo estoico, nos diz que, na Grécia
Arcaica:

E a divina Moira quem distribui nio sé6 o quinhio a cada um, desde o
nascimento, mas as esferas de vivéncia de deuses e homens, das quais
nada foge... Themis, deusa da ordem e distribuicio efetuada pelas Moirai,
garante, no que concerne aos humanos, a correcio do tracado da vida
[...] em ultima instancia, tudo se forma e se conforma por meio de uma rigida
norma que garante a ordenacdo do Todo, ordem mantida pelas Moirai e por
todas as divindades guardias dos limites, elas mesmas cumprindo suas atribuicdes
destinais em fungdo de seu préprio ser.. Nesse sentido, ser virtuoso € cumprir a
determinacdo da natureza, e cumpri-la € seguir as divinas Moirai, € respeitar
Themis e toda a génese dos deuses guardides dos limites [...] Dentro do genos,

cada homem pode saber de seu proprio ser como extensdo do cosmo sagrado.
(Gazolla, 1999, p. 26-27)
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Em outros termos, no periodo arcaico grego, periodo que se estendeu entre
os anos de 800 AEC e 500 AEC, nio havia ainda uma separac¢io entre nomos (a lei
ou os costumes) e physis (a natureza): o nomos ainda é percebido como uma extensio
da physis.

Entretanto, com o desenvolvimento da civiliza¢dao grega e dos espacos urbanos,
progressivamente se opera uma cisao entre ambos. Nomos, agora na forma de lei
escrita, é experienciado como imperfeita manufatura humana: “As leis agora escritas e
norteadoras das acdes comuns dos cidaddos, nio mais buscadas nas divindades, mas nas
necessidades oriundas da convivéncia, deixam de ter a garantia e a legitimidade absoluta
da divina Themis... Somente a physis permanecerd compreendida como perfeita, regrada”
(Gazolla, 1999, p. 33).

A partir disso, o estoicismo pode ser visto como uma filosofia que opera uma
reaproximacio do humano com o divino, ou do humano com a Natureza. O lema
estoico ‘Seguir a Natureza® pode ser entendido como voltar a seguir a Natureza, isto
é, retornar a unidade origindria, religar o humano novamente ao divino natural - em
suma: uma volta a Natureza.

A Physis passa, entio, por essa via, a ser novamente normativa, e os humanos
sdo vistos como filhos e filhas da Natureza?. “Nesse sentido - observa ainda Gazolla - o
estoicismo é uma filosofia ambigua para nés, modernos; é sagrada como dizemos ser
uma religido, é especulativo-argumentativa como todas as filosofias” (Gazolla, 1999,
p. 41).

A filosofia é sagrada como uma religidao, mas niao como religiado com
ritos estabelecidos e estrutura hierarquizada. Seria antes sagrada no sentido de
uma espiritualidade, uma cosmovisao, um conhecimento que nos permite ter
uma experiéncia do sagrado para além das religides estabelecidas. Falando mais
propriamente, o estoicismo permite uma experiéncia panteista do sagrado, o
resultado do humano novamente se ver como parte integrante de uma natureza

divinizada.

1 Para os estoicos, Deus e Natureza sdo sindnimos.
2 Ver Epicteto, Diatribe 1.9.
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Estoicismo: Nostalgia e Futurismo

O estoicismo nos aparece, entao, como pensamento originario, na contramio de
seu tempo e de todos os tempos em que foi retomado. O estoicismo se nos mostra como
um pensamento, por um lado, nostélgico, porque busca efetuar essa reaproximacio
com o natural (restabelecendo a unidade perdida entre nomos e physis), e, por outro,
futuristico, porque, como progressivamente tomamos ciéncia ao longo das tultimas
décadas, nao pode haver uma humanidade sadia futura sem essa reaproximacio com o
natural, o que ndo ocorre na distopia’® que ora vivemos.

Nesse contexto, introduzimos nosso fildsofo estoico romano Musénio Rufo?,
que, refletindo sobre como considera que devam ser as habitacdes humanas, parece

apontar para um projeto humanistico de civilizacdo:

Em geral, 0 que uma caverna natural que possua abrigo adequado ao homem pode
suprir, isso mesmo € preciso que a casa nos supra. E se efetivamente possui <espaco>
supérfluo, este serd uma conveniente dispensa para o alimento humano. Para que
o peristilo® no pdtio? Para que as paredes douradas? Para que as abébadas cobertas
de ouro? Para que pedras dispendiosas® , umas combinando-se no chdo, outras
prensadas nos muros, outras ainda trazidas de bem longe e a grandes expensas?
Nao sdo todas essas coisas extravagantes e desnecessdrias, <coisas> sem as quais
se pode tanto viver quanto ser sauddvel? E que ddo muito trabalho, sendo obtidas
com muito dinheiro, com o qual alguém poderia ser benfeitor de muitos homens,

3 Distopia multifacetada: politica, econémica, moral e ecoldgica.

4 Caio Musonio Rufo foi professor de filosofia de Epicteto, que o menciona em Diatribes, 1.1.27 e
1.9.29, observando que ainda era servo enquanto aluno dele. A Suda nos diz ser Musonio um filésofo
dialético e estoico de origem tirrena (etrusco) e natural de Volsinio. Musénio atuou do reinado de Nero
até o de Trajano. Por sua enfitica atuacio politica, foi exilado algumas vezes, sendo, em uma dessas
vezes, enviado por Nero para a inéspita ilha de Gyaros em 65 (TACITO, Anais 15, 71). Sua vida se
estendeu de 30 a 90 ou 100, ou seja. Chegaram-nos, em parte, suas Diatribes, escritas por certo Licio. A
edicio critica de sua obra é de autoria de Hense, que deve ser complementada por um papiro incluido
na edicio de Cora Lutz. Ver HENSE, Musonii Rufi Reliquiae. Leipzig 1905. Outros trabalhos importantes
e recentes que tratam de Musonio sdo: LAURENTI. Musonio, maestro di Epitteto. IN: ANRW 2.36.3,
1989, p. 2105-2146; FRANCIS, J. A. Subversive virtue: asceticism and authority in the second-century pagan
world. University Park, Pa., Pennsylvania State University Press. 1995, p. 11-16).

5 Colunata que circunda uma construcio.

6 Musonio refere-se aos mosaicos de pedra, muito apreciados pelos ricos romanos.
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tanto publica quanto particularmente? E, no entanto, qudo mais glorioso ¢ a
muitos beneficiar que construir uma casa dispendiosa? Qudo mais nobre investir
em homens que em madeira e pedra? Qudo mais benéfico € ter muitos amigos (a
consequéncia para quem € devotado benfeitor) que estar cercado por uma grande
casa? Algueém poderia obter, de uma bela e grande casa, lucro maior que gratificar
a cidade e os cidaddos com seus recursos? (Musoénio Rufo, Diatribe 197)

Em oposicio ao que diz Musonio acerca do uso social dos recursos, que deve
chegar a se refletir nos domicilios, e em consonincia com os sonhos de consumo
da sociedade do capitalismo tardio, a concepc¢do das residéncias atuais, no Brasil,
claramente espelha um ideal de luxiria. Os ricos decoram suas casas do modo mais
caro possivel, seus carros sao os mais dispendiosos disponiveis, o luxo se evidencia
também em suas roupas, em suas viagens. As demais classes seguem, como podem, esses
ideais de ostentacio. Em contrapartida, os recursos para a formacao dos cidadaos sao
progressivamente retirados. Universidades publicas tém seus orcamentos congelados
ou drasticamente cortados, bolsas de estudo sio dizimadas. Os ensinos médio e basico
tém seus piores indices de todos os tempos.

Se compararmos a descricio de Musonio sobre o uso social e humanista dos
recursos em uma comunidade com o cendrio urbano atual, percebemos que, na verdade,
vivemos em anticidades, nas quais os seres humanos sao abandonados a prépria sorte,
sobrevivendo por meio de realidade virtual, opidides e outras drogas para que consigam
suportar uma vida humanamente insatisfatéria e insalubre?®.

Tais anticidades sao antiestoicas: atendendo sobretudo aos interesses do capital,
seus governantes seguem somente o principio declarado por Tyrell, dono da Tyrell

Corporation, na pelicula Blade Runner: “Comércio é nosso objetivo™,

7 Traducio do grego: Aldo Dinucci e Rodrigo Pinto de Brito.

8 Quanto a isso, ver: Dinucci. Blade Runner, pés-modernidade e totalitarismo. IN: REVISTA VISO -
UFRJ, n. 13, 2013.

9 Tyrell: Commerce, is our goal here at Tyrell. (Script de Blade Runner).
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A Vida de acordo com a Natureza Mae

E lugar comum reconhecer que um sentimento generalizado de tristeza invade

coracdes e mentes de nossos contemporaneos nestas anticidades'’.

Do ponto de vista
estoico, podemos dizer que o humano separado da Natureza se desumaniza, pois se separa
também da prépria natureza, que nio é apenas racional, mas também afetiva, sexual,
prazerosa. De fato, o lema de Zenio de Citio, ampliado por Cleantes, nos diz que o fim
do humano é viver de acordo com a Natureza', tanto aquela na qual estamos inseridos
quanto esta que nos determina internamente, que nada é senio parte da Natureza como
um todo'.

Os pensamentos origindrios, via de regra, enfatizam o cariter maternal da
Natureza e a intima ligacdo dos humanos com ela. E esta Natureza é representada
segundo o signo da abundancia. Como nas antigas representacdes da Deusa Maie, de
corpo amplo e de seios fartos, a Natureza nos supre plenamente com os recursos de que
necessitamos. Ailton Krenak, em seu libelo Ideias para adiar o fim do mundo, nos explica

essa relacao amorosa entre humano e natureza prépria das culturas origindrias:

Fomos, durante muito tempo, embalados com a histéria de que somos a humanidade.
Enquanto isso... fomos nos alienando desse organismo de que somos parte, a Terra,
e passamos a pensar que ele ¢ uma coisa e nds, outra: a Terra e a humanidade.
Entdo ndo percebo onde tem alguma coisa que ndo seja natureza. Tudo ¢ natureza.
O cosmos € natureza. Tudo em que eu consigo pensar € natureza... (KRENAK,
2019, p. 16)

Todas as histérias antigas chamam a Terra de Mae, Pacha Mama, Gaia. Uma
deusa perfeita e infinddvel, fluxo de graca, beleza e fartura. Veja-se a imagem
grega da deusa da prosperidade, que tem uma cornucépia que fica o tempo todo
jorrando riqueza sobre o mundo... em todas as culturas mais antigas, a referéncia €

de uma provedora maternal. Ndao tem nada a ver com a imagem masculina do pai.
(KRENAK, 2019, p. 60-1)

10 Quanto a isso, ver: Carolina Cunha. Depressio - O mal-estar da sociedade contemporanea (https://
vestibular.uol.com.br/resumo-das-disciplinas/atualidades/depressao-o-mal-estar-da-sociedade-contem-
poranea.htm)

11 Ver SVF 1.179; 1.552.

12 Como observa Crisipo.
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Seguir a Natureza-Mae em Musonio

Musoénio Rufo nos fala, em um discurso no qual declara ser adequada para o
filésofo a vida no campo como agricultor e pastor, que uma das conota¢des do Viver
segundo a natureza (o lema estoico) é buscar alimento diretamente da Natureza, que
€ nossa mie, observando que a vida no campo nos afasta dos vicios aos quais as
cidades nos convidam: “Pois ndo é Viver de acordo com a Natureza extrair o sustento
diretamente da terra, que é nutriz e miae de todos nds, e nio de alguma outra fonte?”
(Musénio, Diatribes, 11.10). Esta é uma variante original do lema estoico. Como vimos
acima, Zenio e Cleantes afirmam que devemos viver de acordo com a Natureza. Isso
significa se harmonizar com o mundo, nio se opor ao movimento geral da Physis, e,
simultaneamente, realizar a sua prépria natureza interna. Como bem disse Epicteto,
é preciso fazer convergir nosso desejo (orexis) com o propésito (boulesis) da Natureza,
para, a partir disso, ter um bom fluxo de vida (euroia)".

Mas Musonio dd um passo além em relacdo ao lema estoico ao afirmar que
seguir a Natureza requer tomar seu alimento diretamente do mundo natural, viver

literalmente em meio a natureza. Diz Musoénio:

Como, pergunto, o plantio de drvores, a aracdo ou a poda de videiras ndo podem
ser honrados? Ndo sdo semear, colher e debulhar ocupacdes para homens livres
e dignos de humanos bons? De fato, para mim, esse € o mais agraddvel de todos
os aspectos da agricultura, porque dd ao espirito mais tempo livre para refletir e
investigar as coisas relacionadas ao nosso proprio desenvolvimento e treinamento.
E certo que as ocupacdes que sobrecarregam e cansam todo o corpo obrigam a mente
a compartilhar a concentracdo sobre eles ou... sobre o corpo; contudo, as ocupacoes
que exigem pouco esforco fisico ndo impedem que a mente reflita sobre algumas
das coisas mais elevadas e, com essa reflexdo, aumente sua prépria sabedoria
- uma meta para a qual todo filésofo se esforca sinceramente. Por essas razdes,
recomendo particularmente a ocupacdo de pastor. (Musoénio, Diatribes, 11.5-8)

13 Epicteto, Manual, 8: “Nio desejes que os acontecimentos ocorram como queres, mas deseja que
ocorram como ocorrem, e tua vida terd um curso sereno.” (Minha traducio).
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Musoénio afirma que ha dignidade do trabalho no campo e que esta vida é
adequada para o filésofo. Uma linha antes, na mesma diatribe, Musonio observara
que a Natureza, quando tratada com justica, retribui em dobro a quem a trata assim:
“Pois a terra retribui com justica e bem aos que a cultivam, retornando muitas vezes
o quanto ela recebeu e fornecendo uma abundéncia de todas as necessidades da vida
a quem estiver disposto a trabalhar; e isso ela faz sem violar a dignidade ou o respeito
préprio” (Musonio, Diatribes, 11.5-8). Aqui, poderiamos achar tratar-se da antecipacio
de algum tema ecoldgico de nossos dias. Entretanto, hia uma diferenca crucial. Via de
regra, a visao ecolégica atual é da Natureza como manancial de recursos, como um
grande armazém ao qual os humanos vio regularmente para se abastecer. Assim,
dizem, os recursos devem ser utilizados de modo que seu consumo seja sustentavel,
que nao se esgote. A visio de Musonio, porém, é origindria: a Natureza retribui em
dobro sem abandonar sua dignidade e seu respeito préprio. A Natureza, podemos dizer,
é, para Musonio, fonte de normatividade, ensinando o humano também o dever-ser.
A Natureza é manancial de abundéancia que nos ensina a usufruir e compartilhar essa
mesma plenitude.

Além disso, a Natureza nio é s6 fonte de nutri¢ao e normatividade, mas também
objeto de amor. A Natureza é, para Musonio, mae amorosa que amamenta seus filhos
com abundancia de leite, do mesmo modo que para Krenak. O amor da Mae Natureza é
retribuido pelos humanos, que se agarram a ela como suas crias. Como disse Musonio:
“Pois nao é viver de acordo com a Natureza extrair o sustento diretamente da terra, que é
nutriz e mie de todos nds, e ndo de alguma outra fonte?” (Musonio, Diatribes, 11.10).
Musonio atribui um significado claramente originario ao lema estoico Seguir a Natureza.
Seguir a Natureza, para o fildsofo etrusco, é seguir a Mae, é alimentar-se da Mae como
uma crianca suga o leite que brota abundante de seus seios. A Natureza é mae que
amamenta os humanos, que se aninham em seus seios.

E Muso6nio acrescenta: “Ndo é mais como a vida de um humano viver no campo
do que ficar 2 toa na cidade, como os sofistas?” (Musonio, Diatribes, 11.10) Musénio
critica abertamente a intelectualidade citadina de seu tempo, dos fildsofos de gabinete
ou, como talvez fosse mais apropriado dizer quanto aos tempos romanos, de banquete,
que, como os sofistas, nada fazem senio falar e falar, apartados da Natureza e também,
consequentemente, das suas proprias naturezas individuais - em suma: amolecidos,

distantes da Natureza e desumanizados.
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Musoénio estabelece uma oposicao entre a vida no campo e seguir a Natureza
e a vida na cidade e afastar-se da Natureza. A vida no campo, junto a Natureza, em
comunhdo com a Natureza-mie, propicia o cultivo da filosofia (pois retirar alimento
diretamente da Natureza é seguir a Natureza). A vida na cidade, artificial, divorciada
do natural, ndo propicia a filosofia verdadeira, mas somente a aparéncia de filosofia (a
sofistica).

Como consequéncia dessa valorizacao do espaco natural para a pratica da filosofia
e para efetivamente seguir a Natureza, assim também o ato de ensinar filosofia se torna
mais facil no campo, onde o professor, trabalhando a terra, pastoreando e fazendo suas
refeicdes junto com seus alunos, pode lhes ensinar sobre a virtude por meio de seus

proprios atos, que falam mais alto que palavras. Quanto a isso, diz-nos Musonio:

(1) Talvez alguém possa dizer, ndo € absurdo para um homem educado, capaz
de influenciar os jovens ao estudo da filosofia, trabalhar a terra e fazer trabalho
manual como um camponés? Sim, isso seria muito ruim se trabalhar na terra o
impedisse de buscar a filosofia ou de ajudar os outros a alcan¢d-la. Mas como ndo
¢ assim, os alunos me pareceriam bastante beneficiados por ndo se encontrarem
com o professor na cidade, nem ouvir suas palestras e discussdes formais, mas por
vé-lo trabalhando nos campos, demonstrando por seu proprio trabalho as licoes
que a filosofia inculca - que alguém sofra dificuldades e sofra as dores do trabalho
com seu préprio corpo, em vez de depender de outro para se sustentar. (2) O que
hd para impedir que um aluno, enquanto ele trabalha, ouca seu professor falando
sobre autocontrole, justica ou resisténcia? Para aqueles que ensinam bem filosofia,
ndo precisam de muitas palavras, nem € necessdrio que os alunos tentem dominar
toda essa quantidade atual de preceitos sobre os quais vemos nossos sofistas se
orgulharem; eles sdo suficientes para consumir uma vida inteira. Mas as coisas
mais necessdrias e iiteis, ndo ¢ impossivel aos humanos aprenderem junto com o
trabalho agricola, especialmente se ndo forem mantidos no trabalho constantemente,
mas tiverem periodos de descanso.(3) Agora sei perfeitamente que poucos desejam
aprender dessa maneira, mas seria melhor se a maioria dos jovens que dizem estar
estudando filosofia ndo se aproximassem de um filésofo, quer dizer, daqueles
companheiros mimados e efeminados por cuja presenca o bom nome da filosofia
estd manchado. Para os verdadeiros amantes da filosofia, ndo existe alguém que
ndo esteja disposto a viver com um humano bom no campo, mesmo que o lugar
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seja muito ristico, pois ele provavelmente se beneficiaria muito dessa estada,
vivendo com o professor noite e dia, estando longe dos males da cidade, que sdo um
obstdculo ao estudo da filosofia, e do fato de que sua conduta, boa ou md, ndo pode
escapar da observacdo - uma grande vantagem para quem estd aprendendo. (4)
Também comer, beber e dormir sob a supervisdo de um homem bom ¢ um grande
beneficio. Todas essas coisas, que resultariam inevitavelmente da convivéncia no
campo, Teognis elogiou nos versos em que ele diz: “Bebe, come e senta-se com bons
homens, e obtém a aprovacdo daqueles cuja influéncia e poder sdo grandes.”™ Que
ninguém, além dos bons, tem grande poder para o bem dos homens se alguém
come, bebe e se senta com eles, ele demonstrou com o seguinte dito: “Junta-te com os
bons para aprender as coisas boas. Mas se te misturares aos maus, perderds mesmo
a tua pequena sabedoria.” Portanto, que ninguém diga que a agricultura ¢ um
obstdculo para aprender ou ensinar as coisas necessdrias, pois dificilmente pode ser
um obstdculo se percebermos que nessas condicoes o aluno vive em uma associa¢do
mais préxima com o professor, e o professor tem o aluno constantemente & mdo."
Nesse caso, ganhar a vida com a agricultura parece ser o mais adequado para um
filésofo. (Musénio Rufo, Diatribe 11.15-26)"

Nesta passagem, Musonio afirma que: (1) os estudantes de filosofia se

beneficiardo com os estudos no campo; (2) pois poderio ouvir as prele¢des do mestre

enquanto trabalham a terra, concentrando-se nas licdes mais importante e pondo

de lado a intelectualidade supérflua da sofistica; (3) tais filésofos que vivessem junto

a natureza seriam uma boa influéncia para os jovens, ao contrario dos intelectuais

citadinos, mergulhados em vicios; (4) a vida comum do professor com seus alunos

no campos se beneficiaria também das refei¢des comunitirias e, podemos dizer,

do companheirismo que envolveria uma tal vivéncia no campo. Para os estoicos,

é muito importante que escolhamos com quem vivemos, pois adquirimos, pela

mera exposi¢io, bons ou maus hébitos de nossos companheiros habituais.'® Séneca

recomenda o mesmo ao seu amigo Lucilio, dizendo-lhe que deve passar seu tempo

14 Teognis, linhas 33-34.

15 Teognis, linhas 35-36.

16 A descricio de Pérsio de seu relacionamento muito feliz com seu professor Cornutus confirma a
afirmacao de Musonius. Cf. Satiras V, 41-44.

17 Minha versio em portugués da traducio inglesa de Cora Lutz.

18 Ver Séneca, Cartas 51.4;
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com aqueles que podem fazé-lo progredir” e, a0 mesmo tempo, evitar os que sejam

prejudiciais®.
Conclusoes

O estoicismo de Musonio, como todo pensamento origindrio, estd, com certeza,
fora de nossa era. Mas é, a0 mesmo tempo, uma ferramenta para refletirmos sobre
as alternativas que temos diante dos problemas que nos assombram no que se refere
a0s nossos tempos sombrios de afastamento da natureza e desumanizacao, tempos nos
quais a violéncia do humano contra o humano e contra a natureza se tornaram a norma
seguida pela maioria.

Através da imersdo nesses pensamentos originarios, podemos encontrar um
antidoto contra os males de nossa época e vislumbrar outras possibilidades de ser, que
nos seriam fechadas caso tais pensamentos nao nos tivessem chegado. Sao para nés
uma possibilidade de nos reaproximarmos da Natureza e restabelecermos com ela uma
relagdio amorosa, nos rehumanizando. Além disso, Musénio nos convida a pensar de
um modo completamente distinto e original o filosofar e o ensinar a filosofar, fazendo
uso da filosofia para nos harmonizarmos com o natural, isto é, com a Natureza que nos
abraca maternalmente e com nossas proprias naturezas individuais, sem o objetivo de
formar intelectuais citadinos faladores, mas ensinando, pelo exemplo e pela convivéncia,

o companheirismo e a simplicidade através de uma vida junto a Natureza-mae.

19 Séneca, Cartas 7.8.
20 Séneca, Cartas 94.69. Ver também Séneca, Da Ira 3.8.2; Cartas 109.1-2.
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Imagem da caverna e experiéncia da estranhez
na Republica de Platao

Silvio Marino

O escopo desta breve contribuicio é apresentar uma pequena reflexao sobre a
imagem, a eikon, da caverna, que se encontra no comeco do livro VII da Repiiblica de
Platdo; uma imagem muito famosa que nos permite abordar o problema da experiéncia
e da formacao. Essa imagem - por alguns aspectos — parece condensar varios “centros
de gravidade” — para assim dizer — da filosofia de Platio e permite por sob os nossos
olhos o valor de uma experiéncia que é, de verdade, uma “experiéncia”, assim como
o valor da estranheza para o pensamento. Essa imagem, ademais, é importante nao
somente para a filosofia stricto sensu, mas também para a teoria literdria e a estética.
Por isso gostaria de definir um pouco melhor o que é uma imagem e porque a caverna
nao é mito, mesmo que muitos a chamem de “mito da caverna”. A este fim é preciso
introduzir a reflexao de Aristételes sobre o significado de imagem, porque nos permite
dar mais substincia ao que Platio faz nos propondo essa imagem.

A caverna nio é mito por uma razio que serd explicitada, pouco depois da
composiciao da Repiiblica, por Aristételes na Retorica e na Poetica: para Aristételes as
imagens, as eix6veg, sdo uma parte daquela categoria que se chama de metifora e que
possui uma longa histéria ndo somente para a critica literaria, mas também para a

histéria do pensamento.
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A metéfora (petagopd) ndo é simples ornamento que serve para tornar mais
prazeroso o discurso. Ou, melhor, a boa metaphord torna mais claro' e mais cativante o
discurso, mas isso é um efeito do mecanismo metaférico cuja funcio é de fazer comecar
0s processos cognitivos,” conseguindo fazer ver, propriamente “por sob os olhos”,* o
que se quer “significar”, ou seja a coisa, 0 pragma. A questio da metaphord, se resolve na
questdo da eikon, da imagem, que em geral se traduz com “simile”, embora esta seja uma
traducdo que trai a referéncia ao campo semantico da “imagem”. Todavia, é importante
destacar o nexo entre metaphord, eikon e analogia (petapopé, eixvov e dvaroyie):

O simile é também uma metifora. A diferenca, na verdade, é pequena:
sempre que se diz “lancou-se como um ledo”, é um simile; mas quando se
diz “ele lancou-se um ledo”, é uma metifora. Pois, devido ao facto de ambos
serem valorosos, transferindo-se o sentido, chamou-se “ledo” a Aquiles.*

Aristételes é preciso nas suas definicdes, e diz que os similes sao metiforas que
precisam de uma explicacdo.’

Eixwv
A metifora (petapopd) e a eikon (eixcov) levam o discurso sobre a visibilidade de

algo que nao é visivel ou ainda nio o é. O procedimento metaférico-analégico é uma

1 Cfr. Aristot. Rhet. 1404b2-3: anpueiov yép T1 6 Adyoc 6Ov, éav | Aol od morrael TO EavTod Epyov (“sen-
do o discurso um certo tipo de signo, se ndo esclarece nio desempenharé o seu préprio papel”).

2 Como escreve BLACK 1962: «Use of a particular model may amount to nothing more than a strained
and artificial description of a domain sufficiently known otherwise. But it may also help us to notice what
otherwise would be overlooked, to shift the relative emphasis attached to details — in short, to see new
connections> (p. 237).

3 E o célebre mpo oppéTwv moiev de Aristételes, que serd, depois, o marco da éxqpaoic; sobre este assun-
to, vide WEBB 2009, LOMBARDO 2013 e PIGEAUD 2013.

4 Aristot., Rhet. 1406b20-24: "EoTiv 8¢ xod 1 elxtov petapopd dopépel yap pxpdv 6Ttav uév yap einy [tov
Ay éa] “vog 8¢ Aéwv Embpovaey”, elxwov EaTw, dTav 8¢ “Aéwv Embpovat”, petapopd St yop TO bppw
avdpeiovg elvat, Tpoomydpevoey peteveyxac Aéovta TOV AxiAlée; tr. M. A. Janior, P. Farmhouse Alberto
e A. Do Nascimento Pena em ARISTOTELES 2005. Cfr. McCALL 1969, que compara a ixtyv com o
“simile” da critica literdria inglesa (p. vii ss.). Este estudo de 1969 é ttil para ter um quadro geral acerca da
elxwov e dos outros termos que indicam similitude em Aristételes (cfr. cap. II).

5 Cfr. Aristot. Rhet. 1407a11-15.
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ferramenta euristica pela qual o saber pode proceder e se organizar em taxonomias.®
Esse procedimento é centrado no sentido da vista, a visao que as palavras produzem
como se tivéssemos sob os olhos a coisa, o mp&yua. Imagem, prazer e conhecimento
sd0, de resto, estritamente ligados na Poetica, onde se conectam o Bewpelv e o povBavery,

a visdo intelectual’ e o aprender:

alegram-se vendo as imagens porque acontece que os que contemplam

aprendem e concluem o que é cada coisa.?

Naio é por acaso que o verbo para “ver” aqui é Ozwpetv, aquele Oswpelv que colhe
o similar e que nio é outra coisa sendo o produzir bem metaforas. Ha aqui, mas s6 para
citar e nao explicar, um problema, a diferenca entre a eikon da Poetica e a da Retorica,
entre a imagem e a comparag¢ao, mas nao posso me aprofundar nisso porque nos levaria
fora dos limites desta contribuicdo.

Mas o que significa eikon? Na verdade, o termo eikon, possui um amplo espectro
semantico que abrange os dois usos na Poetica e na Retorica. Ele deriva do perfeito
¢owxa e das outras formas verbais e tem o sentido de “tornar parecida uma coisa com
uma outra”, “fingir” no sentido do verbo latino “fingere”. Nos derivados temos eixdlw
(“formar a partir de um modelo”, “representar por uma imagem”, “deduzir”), &meixdZw
(“adaptar”, “tornar similar”), xatencédlw (“comparar”), mpooexdlw (“assimilar”), ixelog
(mais raro eixeAoc) que significa “similar”, e — de grande importancia para a filosofia,
temos o participio perfeito ixog, que indica o verossimil, o provavel, o razoavel.’

Na verdade, a imagem cria por si mesma a comparacao, o simile, pelo fato de
trazer a luz o que é parecido entre teor e veiculo:

6 ECO 1997 analisa a metafora, que para Aristdteles chama de “proporcio” respeitando o sentido ana-
légico que o termo peTa@opd tem neste autor, com a construcio de “drvores de Porfirio” ad hoc, para
mostrar a intersecio que funda a proporcio ou a metifora: vide ECO 1997, 184 ss, em que Eco analisa
duas kenningar islandesas.

7 Com “visio intelectual” ndo se entende aqui algum tipo de “intuicio intelectual”.

8 Aristot., Poet. 1448b15-17: yaipovot Tag eixdvag Oplvtes, 6Tt cupfaiver Bewpobvtag pavBavery xai
ovALoyileoBal i ExaoTov, olov dTL 00TOC Exelvog; tr. A. Mattoso-A. Queirds Campos.

9 Cfr. sub voce «torxa» em CHANTRAINE 1968; vide IOLI 2018. Em relacio a importancia das imagens
na elaboracio cientifica dos Pré-Socraticos, vide CASERTANO 2019.
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A petagopéd torna, de certa forma, conhecido o que é significado [T0
onpowvopevov] por meio de uma semelhanca [Sir THv OpovTNTA]
(porquanto, todos os que produzem metéforas produzem metéforas por
meio de alguma semelhanca).!

A eikon, a imagem, nas duas acep¢des, desempenha um papel fundamental para a
proépria concepcio da filosofia. Um trecho da Retérica esclarece bem este aspecto:

E, como aprender e admirar é agraddvel, necessirio também é que o sejam
as coisas que possuem estas qualidades; por exemplo, as imitacdes, como
as da pintura, da escultura, da poesia, e em geral todas as boas imitacdes,
mesmo que o original nio seja em si mesmo agradavel; pois nio é o objeto
retratado que causa prazer, mas o raciocinio de que ambos sdo idénticos, de
sorte que o resultado é que aprendemos alguma coisa."

O ponto a destacar é que o conhecimento, mathesis, consiste em dizer “isso é
aquilo”, ou seja, atuar uma translacio de um determinado campo para um outro: o
exemplo de Aquiles, que para a metifora “é ledo” e para a eikon “é como o ledo”, pde em
conexio mundo humano e mundo animal pelo tramite da coragem, que é o idéntico
que se encontra no diferente. O mecanismo metaférico, assim como o iconico, é o
mecanismo da descoberta cientifica e, mais em geral, do conhecimento, a tal ponto
que Aristételes poe representacdo e principio metaférico no mesmo plano em relacio a
maravilha, ao thaumazein (Bowpdlev), que é a primeira causa da filosofia e do saber:'

de igual modo o aprender e o maravilhar-se [0 poavBévew xoi T6 Bowpdlerv]
sdo geralmente agradaveis; pois no maravilhar-se estd contido o desejo de
aprender®

10 Aristot., Top. 140a9-11: “N pev yap PeTopopl TOLET TG YVWPLUOY TO OUoVOREVOY S1& TV OPOIOTN TR
(MévTes Yop ol PETaPEPOVTES KATE TIVOL OROLOTN T PETAPEPOVTLY) .

11 Aristot. Rhet. 1371b4-10: émel 8¢ TO povBavery Te %00 kol T Bawpdlerv, xol Té Todde dvdyxn Mdéa elven,
olov TO Te MPODPEVOY, WOTEP Ypa@iky xal &vdplavTomolio xol TomTiky, xal Tav O &v ed pepupnuévov 7,
X6V f wh] N80 adTO TO pepuunpévov od yap émi TobTw yalpel, AAAEL ouAAoylopos £0TV OTL TODTO £XEWVO,
waTe pavBavery L cupPaive; tr. citada.

12 Cfr. Aristot., Met. 982b12-19. Para Platio a filosofia tem a mesma origem, cfr. Theaet. 155d2-3).

13 Aristot. Rhet. 1371a31-33: xoi 70 povBévery xal 70 Bowpdlerv N80 wg emi TO TOAD €V pev yap TG
Bowpalerv T6 emBopelv uabeiv éotwy; tr. citada modificada.
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Nio quero me aprofundar na discussdo da imagem em Aristételes, nem nas
discussoes enormes que esse assunto, junto com a metafora, gera; serd suficiente destacar
o que a imagem implica: ela € uma experiéncia estética que leva consigo um aumento de
conhecimento pelo tramite de uma comparacdo (que acaba sendo, tecnicamente, uma
analogia). Pela imagem algo ignoto torna-se conhecido e, ademais, ela suscita maravilha,
um sentimento de que algo, em um certo sentido, nao estd no lugar certo, de que
alguma coisa deve ser compreendida. A imagem, portanto, pode criar um sentimento
de estranhamento, que é o marco da arte para Viktor Sklovskij, porque tira o leitor do
“automatismo da percepciao”.’* Uma imagem permite mostrar o que é parecido entre
dois objetos, mas que nunca pensamos como parecido. E é mesmo no momento em que
achamos essa semelhanca que entendemos algo que antes nos escapava, ou seja, trazemos
alume uma caracteristica do segundo termo de comparacio e o compreendemos melhor.
A imagem, portanto, nos proporciona uma experiéncia estética e cognitiva capaz de nos

levar a um conhecimento antes nao possuido.

A CAVERNA

Com essas premissas podemos abordar a imagem da caverna do inicio do livro
VII da Repiiblica de Platao. Essa imagem é uma das mais célebres que encontramos
nio somente em Platdo, mas diria na filosofia ocidental em geral.”” Sécrates descreve
alguns homens acorrentados numa caverna, aos quais ¢ impedido qualquer movimento,
podendo olhar s6 para uma parede que esta na frente deles. Atrds dos prisioneiros ha
um fogo e entre o fogo e os prisioneiros passa uma estrada com um pequeno muro onde
homens levam objetos de qualquer espécie: estituas de homens e de animais. A estas
palavras, Glaucon diz: “Descreves uma estranha imagem, e estranhos prisioneiros”. Ao
que, Socrates comenta logo “Similares a nés sdo!”.'* O adjetivo que aqui traduzo com
“estranho” é o adjetivo “atopos’. A caverna, portanto, possui dois mecanismos literarios
e filoséficos capazes de quebrar o “automatismo da percepc¢do” acima citado, porque,
por um lado, a imagem suscita maravilha — aquela maravilha da qual fala Aristételes

14 Cfr. SKLOVSKIJ 1977, 83 ss.

15 A literatura critica sobre este assunto é imensa; remeto, simplesmente, a CASERTANO 2005 e FER-
RARI 2017, que nortearam a investigacio. Para a recepcio da imagem da caverna, vide GAISER 1985.
16 Plat. Resp. 515a4-5: Atomov, £pn, Aéyelg eixbva xal deapcrtac &tdmovs. Opotovg Hiv, Av § &y,
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nos trechos mencionados — e, por outro, a estranheza, a atopia, induz quem escuta
no didlogo, Glducon primeiramente, e quem 1é o didlogo, a se interrogar sobre esta
estranheza. Porque deveriamos ser aqueles prisioneiros? Que imagem estranhal

A construcdo da eikon, de um ponto de vista aristotélico, é perfeita: hd uma
comparacdo entre duas coisas (pragmata), que nio é banal e que, portanto, induz
a investigacdo. Do ponto de vista formal, essa imagem é de grande eficicia, porque
poe o elemento de comparac¢io (“parecido” — opotovg) no fim, criando aquele efeito
de estranhamento do qual fala Sklovskij e gerando aquela maravilha e aquela aporia a
partir da qual comeca o pensamento. Platio di forma a uma imagem concreta que nio
é reconhecida como nossa condicio - a imagem foge do automatismo da compreensao
- mas, com duas palavras de resposta, a torna inteligivel e lhe di o seu cariter de
modelo. Como aponta Umberto Eco, a eikon no sentido de simile, de comparacio, é
uma analogia com um termo ndo expressado; e a imagem da caverna é propriamente
uma analogia que pode se expressar assim: os prisioneiros estiao a caverna como nos
estamos ao mundo.

As primeiras palavras depois da exclamacio de Glaucon sdao importantes, porque
Socrates afirma que os prisioneiros veem de si somente a sombra (o que lembraria a
oitava Pitica de Pindaro), assim como veem as sombras dos objetos transportados. E
importante esta notacio, que as vezes passa despercebida, porque indica que o problema
do conhecimento nio é relativo somente ao mundo externo, mas, em primeiro lugar,
ao proprio individuo, a0 conhecimento que o individuo tem de si.

Esses prisioneiros, portanto, s6 conseguem ver as sombras na parede, e as
acham objetos reais, assim como acham as falas dos que transportam as estatuas as falas
das préprias sombras. A um certo ponto Sécrates convida a pensar o que ocorreria se
um prisioneiro conseguisse se libertar e sair do escuro da caverna para o mundo real.
Primeiramente ele acreditaria que as coisas que vé sdo irreais, permanecendo na opiniao
de que as sombras da parede sdo os objetos reais e o que vé fora da caverna ilusdes.
Todavia, depois de um certo tempo, o prisioneiro liberado se acostumaria a luz e depois
de um certo tempo conseguiria até ver diretamente o céu e o sol, e assim entenderia que
é o sol a causa de tudo. Todavia, a imagem nao culmina no atingimento da verdade, mas
continua com a descida a caverna — uma katabasis como aquela do inicio da Repiiblica.

Com essa descida, o prisioneiro tenta libertar os seus antigos companheiros de prisao, e
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por isso — como destaca Sécrates — se tornaria ridiculo para os prisioneiros, ciumentos
da prépria condicio de inferioridade cognitiva, os quais, uma vez libertados, bateriam
nele e até o matariam. Temos aqui uma referéncia a Sécrates, uma outra que se junta a
estranheza.

A imagem da caverna, como dito, contém muitos centros de gravidades da
filosofia de Platdo, e nos limites desta contribuicdo gostaria de destacar, ou melhor
de indicar, dois aspectos que me parecem importantes para a perspectiva do nosso
discurso. O primeiro aspecto ¢ a triplice experiéncia da qual é aqui questdo; o outro é
a estranheza, porque esses dois pontos levam diretamente a concepcao da paideia, da
formacio.

Trata-se de triplice experiéncia porque a libertacio do prisioneiro é a experiéncia
que reorienta o conhecimento e a vida do individuo que consegue se libertar; mas essa
experiéncia é vivida por trés categorias de pessoas: em primeiro lugar é a experiéncia
do prisioneiro que, na ficcio do “experimento mental” de Sdcrates, consegue sair da
caverna; em segundo, é a experiéncia dos interlocutores que dialogam com Sécrates e,
em terceiro lugar, é a experiéncia do leitor — tanto antigo quanto contemporineo — do
didlogo.

Pela imagem da caverna, com a saida dela e com o regresso a ela, Platio quer
nos fazer viver uma experiéncia que € a experiéncia, Unica e s6, da qual pode comecar o
caminho para o conhecimento.

O leitor, de fato, tem que decifrar a imagem, o que hd de idéntico na diferenca
entre os prisioneiros da ficcao e nés, homens reais. Agora, o fato de que Platao condensa
inumeros assuntos da propria filosofia nessa imagem nao é estranho. Se considerarmos
a obra desse fil6sofo nao podemos nio dizer que, primeiramente, todos os didlogos sao
imagens de discussdes (assim como os eidola legomena do Sofista 234c) que ocorrem
entre varios personagens. E por isso a imagem da caverna — que nos termos da critica
literaria é uma alegoria — pode ser considerada uma mise en abyme, uma imagem na
imagem. O fato de que os didlogos sdo representacdes leva Lidia Palumbo'” a propor
uma interpretacio dos didlogos como representacio cénica do pensamento: é pela
representacio teatral das discussdes que Platio nos conduz dentro do pensamento,

dentro dos processos psiquicos que se desenvolvem ao se interrogar sobre um assunto,

17 Cfr. PALUMBO 2008.
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assim como é por esse expediente que as varias questdes, as mais “banais”, podem ser
subtraidas do “automatismo do pensamento” e ser experienciadas. O que é o “belo”? O
que é o “justo”? O que é o “saber”? Sao essas as questdes que todos pensam saber, mas
que, em andlise atenta, acabam por mostrar a prépria natureza aporética, de questdo
sem saida. Nesse sentido, a imagem da caverna é coerente com toda a producio de
Platdo: depois de ter dado forma a kallipolis, a cidade bela, ao longo dos livros V e VI,
Platao mostra iconicamente o percurso que os filésofos devem fazer para conhecer
e para libertar os outros homens das trevas da ignorancia, até a custo de morrer. A
narrac¢ao da caverna dentro da representacio do didlogo que estd dentro da narracio de
Sécrates das discussoes na casa de Céfalo é o expediente para que o leitor adentre a cena,
veja com os olhos da mente o que ocorre e, com isso, viva a experiéncia de ascensio ao
saber e de volta — a katabasis — a politica. O escopo é atuar uma conversao do leitor, um
redirecionamento da alma dele para as coisas verdadeiras. Nesse sentido é interessante
o que a tradi¢io nos transmite: o caso de um camponés de Corinto que, depois de ter
lido o Gorgias, confiou “sua alma a Platdo”, assim como o de Axiotea que, depois de ter
lido a Republica, viajou da Arcédia para Atenas (como nos diz Temistio no IV sec. d.C.)
para entrar na Academia de Platio.

O segundo ponto que gostaria de destacar é a estranheza da imagem proposta
por Sécrates, porque o leitor — assim como o Glaucon no didlogo — tem que enfrentar
essa estranheza, tem que ir ao fundo e se perguntar sobre as préprias faculdades de
discernimento e sobre a relacio entre o que percebe e o que é verdadeiro. E considere-
se que é pelo fato de um individuo estar diante da estranheza que o processo do
pensamento pode comecar, porque o pensamento s6 comeca quando encontra algo que
o deixa duvidoso, quando hd uma contradicio, quando o conhecimento obtido pelos
sentidos nio é suficiente para explicar um evento. Como diz o préprio Sécrates pouco
depois no texto da Repiiblica, referindo-se as sensacdes que deixam o individuo duvidoso,
as informacdes estranhas sdo aquelas que precisam de investigacdo.'® A estranheza é,
portanto, o primeiro motor do processo de conhecimento.

Mas o que representa essa estranheza? Como destacado antes, “estranho” é a

traducio de “atopos”. Atopos indica propriamente o que nao tem lugar préprio, algo que

18 Cfr R. 524b1-2: “estas sdo para a alma expressdes estranhas que precisam de uma investigagio” (abTat
ye &Tomot TH Ypuxd ol Epunvelon kol Emioxépewag SedpevaL).
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estd fora de lugar, algo que propriamente é extravagante. Mas temos que prestar atencao
ao fato de que atopos é o adjetivo que Platao usa vdrias vezes para caracterizar o proprio
Socrates, mais do que isso, no Teeteto (149a), Sécrates diz que os Atenienses dizem que
ele é o estranhissimo e faz os homens ficarem na aporia, em apuros (&TOTLTATOS £l

Kol TTOLR TODG AvOPUITIOVG ATOPETV):

S. — Entdo, engracadinho, nunca ouviste que eu sou filho de Fenirete, a
mais famosa e habil parteira?

TEET. — Ja ouvi isso, de facto.

S. — E nido ouviste que eu préprio pratico essa arte?

TEET. — Nunca.

S. — Pois fica sabendo que sim. No entanto, nio me denuncies aos outros,
pois é segredo que possuo esta arte, meu caro. No é isso que dizem de
mim, pois nido sabem, mas afirmam que sou muito esquisito (atopotatos) e
causo perplexidade (aporein) aos homens. Também nio ouviste isto?'’

Temos que precisar uma coisa, ou seja, o fato de que a caracterizacio de Sécrates
como estranho é um dos aspectos mais importantes da mascara do Socrates de Platio,
mas s6 de Platdo. Nos testemunhos sobre Socrates, como destaca Mario Regali,® nem
Aristéfanes, nem Xenofonte e nem Didgenes Laércio falam da atopia socratica da qual
Platiao escreve em muitos didlogos. Entao qual é o motivo pelo qual Platiao insiste na
atopia, na estranheza de Sécrates todo ao longo de seus didlogos? Proponho aqui uma
ideia, unindo essa consideracio e a consideracio sobre a estranheza da imagem. A
atopia, como destacado no trecho de Repiiblica 524b, é o que d4 inicio a investigacao,
a episkepsis. Ora, qual é a funcio da mascara de Sdcrates nos didlogos e na cidade? A
funcio é aquela de perguntar “o que é x?”: dai come¢am os didlogos que desenvolvem,
a cada vez, um assunto (a justica, o belo, o saber etc.); assuntos que podem atingir

nao somente a estranheza, mas também o ridiculo, como é o caso da Repiiblica, em

19 Plat. Theaet. 149a1-10: {ZQ.} Eite, & xatoyédlaoTe, 0dx &xrxoos wg £yw elpt DOC paieg pdAo yevvalos
Te xad BAoovpds, Parvapétng {OEAL} "Hon TobTd ve fixovoa. {2Q.} Apa xal Tt émtndedw v adTrv
Téxvny dxrxoog; {OEAL} Obdopdc. {ZQ.} AAXN e 166’ 671 pr pévTot pov xotelmys mpoc Todg dAdovc.
AEANOa yap, 1 ETalpe, TAOTNV ExWV TRV TEYVNY ol 8¢, &Te 0DX £l86Teg, TODTO PV 0d Aéyouat epl Epod,
6T 8¢ ATomWTATOS £l xad TOLR TOVG &vBpwITToVG dTTOPETV. 7 Kol TODTO dxrixoac; - tr. Adriana Manuela
Nogueira e Marcelo Boeri em Platio 2010.|

20 Cfr. REGALI 2021.
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que Socrates diz que as propostas da comunhio de mulheres e filhos, da igualdade de
funcdes entre homens e mulheres e do governo dos filésofos irdo suscitar ondas de riso
pelo ridiculo.” E o prisioneiro que volta a caverna é considerado ridiculo pelos que
ainda estao acorrentados. Quanto a consideracao de Socrates por parte dos Atenienses,
é ele mesmo que diz (no Teeteto) que seus concidadios o consideram atopos, estranho,
fora de lugar.

Entao, qual pode ser a conclusio dessa brevissima digressio sobre a atopia, a
estranheza? O que Platio estd querendo nos mostrar é que “precisamos de coisas
estranhas”, precisamos até de ser estranhos, de desacostumarmos com o modo com
o qual estamos acostumados a considerar primeiro nés mesmos e depois o mundo,
porque as coisas habituais, que consideramos normais, sao as sombras das estatuas que
os diferentes politicos, oradores, mestres, guias espirituais transportam, deixando-nos
nas trevas da ignorancia, e a estranheza, de Sécrates como do prisioneiro que volta a
caverna, nos traz um raio de sol, a possibilidade de poder comecar a pensar.

E é por essa experiéncia que podemos comecar, no pensamento de Platio, a
nossa formacdo, porque o problema principal nao é tanto a ignorancia no sentido de
agnoia (falta de saber), porque nesse sentido sempre seremos ignorantes, quanto no
sentido de amathia (a incapacidade de aprender), que é a vontade de permanecer na
zona de conforto das nossas pequenas “verdades”, a corrente que nos deixa no escuro da
nossa caverna pessoal.

Todavia, hd também um outro problema que envolve o tipo de paideia capaz
de levar o individuo ao conhecimento das coisas verdadeiras e, sobretudo, da ideia do
bem. E que haja este problema é repetido também na explicacdo dessa imagem, como
ao longo de toda a obra de Platao, que nao poupa ocasides para contrapor sua prépria
paideia a sofistica. Hd um lugar interessante que nos faz entender a especificidade do que
Platao entende por paideia e de como se deveria dar essa paideia. Sempre na Repiiblica,
em 518b-c, depois de ter mostrado que tanto quando se sai quanto quando se volta a
caverna, os olhos tém que se acostumar porque ficam cegos por algum tempo. Entao, é

mesmo nesse momento que Sécrates afirma:

21 Cfr. CASERTANO 2020.
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A educacio [paideial no é o que alguns apregoam que ela é. Dizem eles
que introduzem a ciéncia numa alma em que ela nio existe, como se
introduzissem a vista em olhos cegos.

E clara aqui a referéncia de Socrates a paideia que os sofistas ofereciam aos jovens
atenienses ricos, e é ainda mais claro o fato de que, para Platio, a verdadeira paideia
nao é algo que possa ser introduzido de fora para dentro da alma de qualquer um. A
verdadeira paideia é uma conversio da alma, é um redirecionamento dos olhos da alma
que se deve gerar dentro da prépria alma. E é por isso que é importante uma notacio que
Sécrates faz mesmo no inicio da descri¢io dessa imagem. A libertacdo do prisioneiro se
d4 “de repente” (exaiphnes) e “por natureza” (physei — em sentido normativo):

Considera, agora — eu disse — a libertacdo dos vinculos e a sanacio daloucura
deles, se por natureza lhes ocorresse o seguinte: quando alguém fosse solto e
constrangido de repente a se levantar etc.?

Isso indica que esse acontecimento se d4 de forma “acidental”, porque numa
cidade injusta — a caverna — é um fato inesperado que alguém nio seja corrompido e
consiga se elevar a verdadeira filosofia (como o livro VIII mostra). Entdo, o verdadeiro
mestre nio tenta preencher a alma dos alunos, nio tenta dar a vista aos olhos, mas
redireciona o olhar, e por isso, como Sécrates diz logo depois dessas linhas, ha uma
técnica, a técnica da conversio (tekhne tes periagoges).”* Desta técnica sdo partes a
imagem da caverna e a estranheza e, mais em geral, o género literdrio do didlogo, forma

e contetdo da proposta paidéutica de Platao.

22 R. 518b8-c2: Trjv maudelorv ody olov Tive EmaryyeAdopevol paowy elvor Told TNV Kol elvor. pool ¢ mov odx
gvobomng &v TH Wuxf EmMoTAUNG 0QELs EvTiBéva, 0lov TVAOTE OpBaApols G evTiBévTec; tr. Rocha Pereira.
23 R. 515c4-7: Zxomel 81, Av & ¢y, abT@V Adow Te xal laow TGV Te deoudv xol Tfig dppoohing, oia
TIG &V €N, el phoel Towdde cupuPaivol adToig OTOTE TIc Avbzin xal avayxalorto ebaipne avioTaobo x.T.A.;
tradu¢ao minha.

24 Cfr. R. 518d3-4.
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Didlogos entre Michel de Montaigne y Etienne de La
Boétie: el valor formativo de la amistad para libertad

Andrea Diaz Genis'

Este articulo, producto de la conferencia impartida en la Universidad de San
Pablo Brasil en la XV Semana de Estudios Clasicos(junio de 2021), quiere comenzar por
hablar de una de las relaciones fundamentales que ocurrieron en vida de un clasico de la
Filosofia y la Educacién : Michel de Montaigne. Me refiero a la amistad de Montaigne
con Etienne de La Boétie. Este tltimo fue considerado por nuestro autor como su mas
grande amigo, se conocieron cuando eran jovenes y con una diferencia de edad de
dos afios aproximadamente entre ellos (Etienne era mayor). Etienne naci6 en 1530
en Germignan, comuna cerca de Burdeos en Francia y murié en 1563 en su lugar de
nacimiento, producto de la Peste que azoté Europa en aquella época. Se lo considera
un gran humanista, estudié Derecho en la Université d’ Orléans. Tuvo un interés
apasionado por los clasicos griegos que lo llevara a traducir a Plutarco y Jenofonte. Su
primera y principal obra, de la que hablaremos aqui, se titula Discurso de la Servidumbre
Voluntaria, o’ Contra el Uno, como se llamard luego, y que fuera conocida primeramente

gracias al impulso de los hugonotes.

1 Este articulo fue elaborado a partir de la Conferencia impartida en la XV Semana de Estudios Clasicos
de la Facultad de Educacién de la Universidad de San Pablo realizada del 21 al 25 de junio de 2021. Forma
parte de uno de los articulos a ser publicado en un libro en proceso de edicién titulado: Dialogos con
Montaigne y la formacién humana, Andrea Diaz(comp), Curitiba, Editorial Appris, 2022.

2 Nosotros usaremos la edicion de Etienne de La Boétie: Discurso de la Servidumbre Voluntaria,
Barcelona, Virus Editorial, 2016.
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A partir del conocimiento previo de esta obra por parte de Montaigne, ambos
caballeros, que luego trabajarian juntos en el Parlamento de Burdeos, se conocieron. Es
interesante que sea la lectura de su libro, lo que despierta curiosidad e interés a su lector
y posterior amigo. Pero vayamos a esta amistad tan particular que se constituird en una
amistad “modélica™. Cuando se conocieron Montaigne tenia unos veintiin anos y La
Boétie unos veintitrés, trabajaban en el Parlamento de Burdeos y Montaigne de alguna
manera habia escuchado mucho de este joven y ya se sentia previamente atraido por
sus ideas, por su espiritu. La lectura de Montaigne del manuscrito sobre la Servidumbre
Voluntaria fue realizada en 1550. Parece que se encontraron por casualidad en una fiesta
de la ciudad y al comenzar a hablar se quedaron prendados uno del otro. El ensayo sobre
“la amistad” es la fuente mas preciada de la que partimos, para enterarnos de lo que
significaba para Montaigne la amistad, y lo que implicé para nuestro autor la relacién y
la pérdida de su amigo*.

Sabemos que Los Ensayos para Montaigne son el proceso de autoformacién del
si propio, su forma de ejercicio espiritual®, a partir del autoconocimiento, inquietud y
cuidado de si (siguiendo aqui a P. Hadot y al dltimo Foucault, tal y como lo trabajamos
en nuestro libro, ver: Diaz Genis, Andrea, 2016). Pero la amistad, también puede
entenderse en este contexto como ejercicio espiritual de transformacién de si mismo
para una vida buena. Es decir, la amistad es formativa desde un punto de vista ético
porque tiene que ver con la respuesta a la pregunta de ;cémo vivir? Y sabemos que
esto era lo que mis le interesaba a Montaigne, el valor educativo y ético-practico de la

filosofia. La filosofia es una forma de vida que nos ayuda a ser mejores.

3 Nos basaremos en mucha de la informacién aludida por Sarah Bakewell en su libro: Cémo vivir. Una
vida con Montaigne. Barcelona, Ariel, 2012.

4 El Ensayo titulado “La Amistad” es leido por nosotros en la edicién de Marie de Gournay de 1595: Los
Ensayos, Barcelona, Acantilado, 2011.

5 Ejercicio espiritual, ético o filos6fico, como prefiere llamarsele, son todos los ejercicios tanto imagina-
rios como de la vida real, que se realizan precisamente para ayudar al sujeto a transformarse a si mismo,
y de esa forma preparase para la verdad, o conquistar para si una forma de cuidado y autoconocimiento
que le permite tener una forma de vida filoséfica. Esto ha sido definido por P. Hadot, asi como el ultimo
Foucault, sobre todo en La Hermenéutica del Sujeto (2006).
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En el ensayo sobre la amistad habla de que sélo pasaron algunos pocos afos
juntos y como fue enfrentar la muerte del amigo que le habia nombrado su heredero
espiritual. Muerte que le deparé un dolor inmenso, algo de lo que nunca pudo
recuperarse del todo. A La Boétie, entonces, lo conocemos a través de la mirada de
Montaigne, una mirada llena de admiracién, pero también a partir de la perspectiva
de la cultura cldsica compartida por ambos. Montaigne compara esta amistad con la
relacion entre Sécrates y Alcibiades. Es interesante, porque esta amistad es comprendida
y relatada en el Banquete de Platon (estudiada por nosotros en 2016), un libro donde se
describe un acontecimiento fundamental en la historia de la erdtica- pedagdgica griega
y occidental, donde emerge o acontece un eros que supera la relaciéon sexual con el
alumno, cuestion habilitada en la antigua pederastia griega. Alli, el eros pedagdgico se
trasforma en “deseo de lo que no se posee”, es decir, amor a la sabiduria, en una amistad
implicada en una actividad filoséfica atravesada por ese deseo, y esto, no otra cosa, es el
amor platénico. Un amor que transforma al alumno de ser un amado pasivo (erémeno),
a un amante activo (erastés)®. Un amante inspirado por la belleza, el bien, y la verdad,
en una busqueda que no termina.

Pero vayamos a la interpretacién montagniana de la amistad, inspirada en parte
en Platon, pero mucho més en Aristételes y en Cicerén. Lo primero que hace Montaigne
es referirse a su conocimiento del libro de La Boétie sobre la Servidumbre Voluntaria,
la gran admiracién que le tiene al autor y lo mucho que nos podria haber aportado,
de haber podido vivir mis. Nos dice del amigo: “...sobre todo en cuanto su talento
natural, no conozco ninguno que le sea comparable” (2011: 241). Habla brevemente de
la muerte del amigo y cémo pudo recuperar su escrito, como le hered6 sus “reliquias”, es
decir: su biblioteca, sus papeles, y la ediciéon de su libro que intentara publicar. Califica
su amistad de “tan entera y tan perfecta”.

¢En qué consiste esta perfecciéon y qué le hace pensar a Montaigne que se

trata de un tipo de amistad que ni siquiera es “mucho si la fortuna la alcanza en tres

6 Tema trabajado por M. Foucault en la Historia de la Sexualidad, tomo II, principalmente en el V
capitulo titulado “El verdadero amor” (Foucault, 2003).
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siglos” (:242)? Los elementos que hacen al significado de la amistad y a su diferencia
con otro tipo de amor, los sefialaremos aqui. Por un lado, la amistad se nutre de la
comunicacion (:243). Una comunicacién que de forma igualitaria no se da entre padres
e hijos. Es por eso que, por otro lado, la amistad exige paridad o igualdad. De hecho,
es una relacion tan fuerte que los amigos se llaman entre si “hermanos” y asi La Boétie
llamara a Montaigne en su testamento. Por ultimo, es un producto de la libertad, de
una elecciéon voluntaria (siendo esto un elemento fundamental como veremos, que
vincula la amistad con el Discurso de la Servidumbre Voluntaria). No es producto de la
relacién natural y se vincula con valores, que muchas veces con la familia, al ser una
relacién natural y/o por obligacion, no los compartimos.

En la amistad se produce un “calor general y universal”, “templado y regular”,
sin tener nada de “violento e hiriente”. No es tampoco amor erdtico-sexual, el amor
se trata del deseo de lo que nos rehtye, que es el amado, aqui no se trata de esto, no
se trata de constituirnos en cazadores de una presa que se nos escapa. Si la amistad es
acuerdo de voluntades, alli el deseo languidece entendido como deseo erdtico-sexual
entre activo y pasivo. No se trata de un goce corporal, sino espiritual y, si hay deseo, no
es del tipo carnal, dado que la amistad se goza mientas se desea, y no se pierde porque
se estd gozando nos dice Montaigne. Es espiritual y se purifica con su uso. Los deseos
del cuerpo, en definitiva, estdn sujetos a saciedad, mas no ocurre asi con los del espiritu.
“La licencia griega”, o sea la pederastia, no llega a ese concepto de amistad perfecta de la
que habla Montaigne con La Boétie.

Es interesante y esperable, dado su época, y pensando en la posterior relacién
que tendrd con Marie de Gournay, que no atribuya la amistad al sexo femenino. En
el ejemplar editado y trabajado por Marie de Gorunay (no en el ejemplar de Burdeos), o
sea en la edicion péstuma de 1595 dice sobre Marie de Gournay: “Esta alma serd capaz
algun dia de las cosas mas bellas y, entre otras, de la muy santa amistad a la que, segun
los libros, su sexo no ha podido elevarse atn...” (COMPAGNON, ANTOINE cita a
MONTAIGNE, 2011, p, 247, nota 32).
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Esas cosas mads bellas que hard una mujer excepcional como Marie de Gournay,
en una época heredera de la costumbre grecolatina, se entienden desde un concepto
de amistad filoséfica preferentemente masculina. Las mujeres no llegan a la altura de
la comunicacién vy el didlogo que nutre este “santo lazo” nos dice Montaigne, cuando
atn no habia conocido a su gran discipula y posterior amiga, a quien llamara “hija de
alianza”.

Es interesante recalcar caracteristicas sobre la amistad que aparecen en
Aristételes®, como indagaremos luego con mas profundidad, y en Cicerén (tomadas del
mismos Aristoteles). La amistad puede dar placer y puede tener utilidad, pero no se
busca por eso, pues es tal, porque tiene valor por si misma; y sdlo las personas integras,
que tienen afecto reciproco y condiciones de paridad, pueden tener amigos; a los tiranos,
por ejemplo, como va a decir Aristételes, y como lo ratificard La Boétie en su Discurso,
no les es posible tener amigos. La amistad no es asimétrica (como la relacién entre
maestro y discipulo desde el modelo de amante y amado). Una relacién puede comenzar
con un componente erético a modo de juego o acercamiento a la bello, como comenzé la
amistad entre Socrates y Alcibiades, pero lo importante es que a partir de esa “apariencia
de belleza” se pase a una amistad donde lo perecedero, lo ttil, lo material, el deseo carnal,
no es lo que cuenta, sino lo imperecedero, lo permanente y lo espiritual. La amistad
de Montaigne implica aspectos afectivos también. Escuchemos sus hermosas palabras

donde define a la amistad a partir de lo inefable:

En la amistad de que yo hablo, se mezclan y confunden entre si con una
mixtura tan completa, que borran y no vuelven a encontrar y la costura que
las ha unido. Si me instan a decir por qué le queria, siento que no puede
expresarse as que respondiendo: porque era él, porque era yo (:250)

7 Le llamé su “fille d alliance”. Hija espiritual que escribird, nada menos, que un escrito que anticipar el
feminismo en Occidente: Escrito sobre la Igualdad y en Defensa de las Mujeres. Madrid, CSIC, 2014.
La amistad y la libertad, si han de vivirse y conquistarse, serin masculinas. Pero por lo menos, augurara
grandes conquistas para alguien que va a brillar a pesar de todo, y siendo mujer, en el siglo XVI.

8 Aristételes habla sobre la amistad en su Etica a Nicémaco (2019) en su Libro VIII y Cicerén en su tratado
sobre El arte de cultivar la verdadera amistad (2020)
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Y sigue diciendo: “Hay mais alld de todo discurso de cuanto pueda decir de modo
particular, no sé qué fuerza inexplicable y fatal mediadora de esta unién” (:250)

Una fuerza inexplicable, que le hace decir, éramos amigos porque era él, porque
era yo. Algo unico, irrepetible, algo muy especial y profundo. Una mixtura que los
hace uno de a dos, o dos siendo uno. Se borran los limites de la subjetividad en una
amistad que los ensancha, los hace ser mis. Es hermosa, sin lugar a dudas, esta forma
de expresar algo que mucho tiene de inexplicable. Esos dos seres se encuentran y
conforman esta amistad modélica, que, si bien toma elementos de Aristételes o Cicerdn,
o sea del mundo clasico, aparece dibujada desde un desborde emocional que va mis
alla de los modelos aprendidos de la cultura griega. Hay una implicacién afectiva, un
modo de vida que conmueve, una experiencia que acontece, completa, y que, por cierto,
implica singularidad, expresada por un Montaigne que no sabe ni quiere escribir sin
implicacién, a la que vez que nos presenta un retrato de si mismo y de una época, de
una idea de amistad que no olvida las marcas de tal experiencia. Se quieren porque es
Etienne, y porque es Michel. Etienne le amplifica su mirada sobre el mundo. Aprenden
que lo que mas vale no tiene precio.

Como en el epicureismo, la amistad se trata de eso, resalta el mero hecho de ser
y el valor de existir’. La fuerza de la amistad, es una fuerza inexplicable, “fatal mediadora
de esta unién”. Ellos se buscaban antes de haberse visto y por noticias que oian uno del
otro, su amistad se convierte en un destino, una fatal coincidencia, una atraccién de
fuerzas que inevitablemente ocurriria. Aqui se habla de atraccién irrefrenable, camino
que necesariamente habria de cruzarse, incluso de un “encuentro divino”, dado por un
“mandato del cielo”. Ellos se abrazan a través de sus nombres antes de conocerse, se
conocen por “casualidad” y desde ese momento no se separan, y cuando se despiden, lo
hacen sin quererlo, pocos anos después de conocerse, a partir de la muerte lamentable
del amigo Etienne. Una mezcla especial, un amor que confluye por eleccién en una total

entrega. Una voluntad que se funde en la otra de forma escogida y libre. Una amistad

9 Elementos que definen la filosofia Epictrea segtn P. Hadot. (2006: 31).
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conmovedora, atravesada por afectos muy profundos. Un encuentro que retine a dos
seres de una forma paraddjica: una forma determinada e irrenunciable, a la vez que
escogida y libre. Aqui no hay interés ni necesidad de pedir favores, todo es comun.
Pensamientos, juicios, bienes, honor, vida. Segin la certera nocién de Aristételes
(2019: 255) se trata de una sola alma en dos cuerpos, todo debe ser de los dos y no hay
nada que repartir entre ambos. No hay reserva, los motivos son honorables, son claros
y seguros.

Cuatro anos aproximadamente compartié Montaigne con una de las relaciones
mas significativas de su vida, la relacién que més menciona al lado de la de su padre (ni la
de sumujer o la de sus hijas, ni la de otros amigos o relaciones llegan a ser equivalentes'?).
Dada la importancia trascendental que para su vida tuvo el tener su amigo, cuando lo
perdid, toda la vida buena que pudo haber vivido y apreciado, le parecié oscura al lado
de la que habia gozado con su amigo. Nos cuenta que desde que no lo tiene a él, “no
hace mas que arrastrarse linguidamente” (2011: 259). Si iban a medias en todo, ahora le
arrebata su parte, s6lo por el mero hecho de existir.

Los Ensayos pueden ser pensados como un ejercicio espiritual, pero también como
ese lugar que se abri6 en el interior a partir del conocimiento del amigo. Un lugar que
parti6 de la igualdad, el reconocimiento y que le permiti6 ser mas él mismo. Segun lo
que cuenta Bakewell, en su lecho de muerte, La Boétie le pidi6 a su amigo que le diera
un lugar, en ese momento Montaigne no lo entendi6 (2012: 119-133). Ese era un lugar
simbdlico, algo que quedaria adentro de él y que terminaria expresindose en su libro.
Los Ensayos pueden ser entendidos como un didlogo interno de Montaigne consigo
mismo que continta el didlogo que tuvo con el amigo que ya no estd, que le dan ese
espacio que el amigo exigia antes de morir. Le ensefia una libertad que va de la mano
del significado de la amistad.

Recuerdo en este punto una intervencién que hace Byung Chul Han, fil6sofo

surcoreano sobre la amistad y la libertad en uno de sus libros: “...ser libre, significa estar

10 Asunto mencionado por Sarah Bakewell en su libro (2012, pp. 119-133).
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entre amigos. “Libertad” y “amigo” tienen en el indoeuropeo la misma raiz. La libertad es,
fundamentalmente, una palabra relacional. Uno se siente libre en una relacién lograda,
en una coexistencia satisfactoria” (BYUNG CHUL HAN, 2014: 13, las cursivas no son
nuestras).

¢Aprendieron mucho, acaso del concepto de libertad, de la vivencia de libertad
estos grandes amigos? Yo creo que si. Lo que nace de un encuentro, potencia al otro y
lo libera. Les genera la posibilidad de autenticidad, de bisqueda de la verdad a través de
la parrhesia", es decir, del hablar franco, que no implica el agravio y la violencia, sino
simplemente poder ser el que se es frente al otro, poder construir y desplegar lo que se
es o se puede llegar a ser de una manera relacional.

Para La Boétie, la amistad es una forma de recordarnos la libertad que es nuestra
por naturaleza. Asi lo menciona en su Discurso sobre la Servidumbre Voluntaria (2016). La
amistad es la forma ético-politica de la libertad'”. La palabra philia, menciona Chaui,
surge tardiamente en el pensamiento griego como isotés philoteés, es decir, “estar a mano”,
no deberle nada a nadie. En definitiva, lo que se pierde en la tirania, y lo que nos recuerda
la amistad es que no le debemos nada a nadie, que solo debemos aprender a decir no,
a soltar la servidumbre, a no cargarla, pues hemos nacido libres y toda servidumbre es
voluntaria y esa es la gran paradoja de la servidumbre y ese es el gran descubrimiento
del joven La Boétie. Cada uno es duefio de si, no es siervo de nadie, en eso los seres
humanos somos iguales. Es algo asi como nuestra condicién de nacimiento, nuestra
condicién natural. Esa es la dimension politica de la amistad segiin Chaui, rehusarse
a servir o sea dejar de sostener al tirano. Dice Plutarco: “La naturaleza nos coloca a la
intemperie, en plena libertad; somos nosotros que nos encerramos, nos llenamos de
cadenas, y nos aprisionamos en el pequefo rincén que elegimos como morada” (CHAUT
citaa PLUTARCO, 2011: 116).

11  Parrhesia como hablar franco, hablar que se asocia con la Filosofia y el riesgo de decir la verdad.
Tema profundizado por Foucault en su libro El Coraje de la Verdad (2011)

12 Elaspecto politico de la amistad como ayuda para no servir, es un aspecto que los recuerda Marilena
Chaui: Amistad: Rehusarse a servir (2011)
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O como dice Montaigne: “Las amistades puras que supimos ganar valen
ordinariamente que aquellas otras que la comunicacién del terrufio o la sangre
procuraron. La Naturaleza nos eché a este suelo libres y desatados; nosotros nos

aprisionamos en determinados recintos” (:117).

Los atractivos de la tirania y los lazos de la servidumbre

¢Por qué ?, ;cudl es el atractivo fatal de la tirania?, ;por qué hemos de pagar
tan altos costos ?, ;como hace para sostenerse? Es interesante saber. Uno de los
fundamentos de la tirania es la costumbre. Decimos: “siempre fue asi y sera asi”. Nos
acostumbramos a ella como si fuera una segunda naturaleza que nos hace olvidar
nuestra propia condicién libertaria. Por otra parte, la educaciéon ayuda y mucho a la
costumbre. Hay una educacién que nos hace siervos, que nos ensefia a obedecer, que
nos vuelve opacados y tristes, que nos hace pasivos, dado que nos hace saber el alto costo
que ocasionaria hacer que las cosas fueran diferentes. Claro que hay otra educacién
que nos hace “sabios”, que nos hace libres, que nos permite mirar para todos lados y
aprender de la memoria, para construir realidades diferentes. Una educacion, que como
luego dird también Montaigne en sus Ensayos educativos'’, nos permite tener la “cabeza
bien puesta”, antes que bien llena. Mas la tirania trata de no educar en este sentido,
trata de impedir pensar, expresarse, y si uno de estos sabios que piensa intenta seguir
haciéndolo, hace que su dmbito sea dificil de llevar a cabo, directamente lo elimina, o
hace que solo quede como una libertad puesta en la imaginacién'.

El otro elemento que tiene que ver con mantener la seduccion de la servidumbre,
pues la servidumbre es algo que seduce, es el mundo de los entretenimientos que
adormecen, que nos distraen, que nos hacen olvidar de nuestra situacién, de nosotros

mismos y nos impide luchar para transformar nuestra realidad. En esa época podrian

13 Estudiados por nosotros en la seleccién hecha por Joan Lluis Linas (2015)
14 Estaba acd pensando en la contracara de la modernidad segin Kundera, expresada en el personaje del
Quijote de Cervantes, alguien absolutamente libre en la imaginacién (Kundera, 1986).
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ser juegos, circos, peleas, etc. Otro elemento son las jerarquias que atraviesan los hilos
que mueven y dependen del tirano, el conjunto de personas que son cercanas, que lo
apoyan, lo adulan, lo consienten, que constituyen cadenas de mando que vigilan a la
plebe. Personas que son incapaces de tener amigos, que obtienen beneficios a cambio
de la alcahueteria, de la adulacién, de la servidumbre. Que no poseen nada propio, que
deben intentar pensar como el tirano, replicarlo, adelantérsele. Los tiranos no tienen
amigos, pues la amistad requiere de integridad y de virtud, de igualdad y reciprocidad,
de sinceridad sin riesgo. Otra vez, los tiranos son incapaces de tener amigos. Los pies, los
0jos, las manos del tirano terminamos siendo todos los subditos que voluntariamente le
otorgamos poder. El “uno” es débil, se llena, se repleta, adquiere su esqueleto y su fuerza
de la suma de individuos que lo alimentan y lo sostienen.

También la religiéon ayuda a esto, no s6lo porque diviniza al tirano, sino porque
genera una logica de sumisidn, de obediencia incuestionada del profano hacia el divino.
También la religion ensefia a no pensar, ensenia a obedecer lo que no se entiende, pero se
venera. En definitiva, lo que hace al cuerpo del tirano y su proyeccién en los individuos
es muy diverso. Pero la fuente es el individuo, la suma de los individuos que entregan
su libertad a cambio de tirania.

Sabemos que ese libro, que en principio era el libro de un joven libertario,
fue el punto de partida de muchos movimientos y filosofias de liberacion sumamente
importantes en la historia, precursor, nada menos, que de la idea de desobediencia civil
y del anarquismo'®. Todo esto es sorprendente, si pensamos que es un texto de un joven
entre dieciséis y dieciocho afios. Un texto para espiritus libres, que reconoce la fuerza
de la libertad y de la asociacion entre los individuos que deciden no sostener mis la
tirania. El problema es que, si no trabajan juntos los sujetos “sujetados” y solo viven

de conjeturas, estas sociedades no podran ser liberadas de sus tiranias. El componente

15 Ver la interpretacién libertaria de una sociedad sin Estado a partir de Pierre Clastres en su texto Li-
bertad, desventura, innombrable (2016: 103), el concepto de desobediencia en Simone Weil a partir
de La Boétie en Meditaciones sobre la obediencia y la libertad (2016: 149). El concepto de desobe-
diencia civil en Thoreau (2012).
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altamente revolucionario de tales pensamientos tendrad sus consecuencias intertextuales
a través de su influencia en otros textos y en diferentes manifestaciones y movimientos

de la sociedad. Sin lugar a dudas, alli se plant6 una semilla que no tendra vuelta atras.

¢Quién me gobierna?

Con La Boétie, emerge un acontecimiento tedrico que no tendra revés y que
venia evolucionando histéricamente desde la antigiiedad. Aqui clramente, estamos
hablando de individuos libres de dominacién, de la libertad en sentido individual,
aunque también de la posibilidad de la asociacion entre los hombres para retomar y
recuperar el sentido de la libertad, de una libertad no sélo entendida en un sentido
negativo, como no injerencia, sino en un sentido positivo, como afirmacién de si frente
al poder arbitrario, como respuesta a la pregunta de ;quién me gobierna?: ;no somos
acaso nosotros mismos?'®

¢Por qué cederle ese poder al tirano?, ses esto legitimo? Algunas preguntas que
se hace este gran fil6sofo politico del siglo XX en relacién al concepto de libertad que
fue Isaiah Berlin, no podrian haber sido hechas si antes no las hubiera pensado el joven
La Boétie: ;Por qué debo yo obedecer a otra persona?, ;por qué no puedo vivir como
quiera?, jtengo acaso que obedecer?, si no obedezco, spuedo ser coaccionado?, spor
quién? ;Hasta qué punto, en nombre de qué, con motivo de qué? Isaiah Berlin se hace
esas preguntas y nos dice que la libertad negativa debe ser entendida como el espacio
donde al sujeto (persona o grupo de personas) se le deja hacer lo que es y hace, sin la
interferencia de otras personas. La libertad positiva es la respuesta a la pregunta de
quién manda alli, quién determina que alguien haga o sea una cosa u otra. En definitiva,

es la pregunta por la posibilidad y legitimidad de gobierno de si y de los otros".

16 Sobre la diferencia entre libertad negativa y libertad positiva, conceptos totalmente fundamentales
esclarecidos por Isaiah Berlin en: “Dos conceptos de libertad” (en Sobre la Libertad, Barcelona, Alianza
Editorial, 2017).

17 Un desarrollo interesante de este tema lo encontramos en Michel Foucault: El gobierno de si y de los
otros. México, FCE, 2009. Un tema que se venia gestando desde la antigiiedad.
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Sihay gobierno de si o posibilidad de ser el mismo individuo el que manda sobre
si y su vida, puede pensarse también esto dividido en dos hacia la propia interioridad:
hay algo que manda en mi y otra cosa que obedece (la teoria de los dos yo que menciona
Berlin, por ejemplo, manda la razén, y obedecen los instintos o ciertos impulsos)*®.
El tema es que cualquier libertad que se digne llamarse a si misma libre en un sentido
positivo, debe implicar ausencia de dominacién. Si no, ;de qué estamos hablando?
Tema complejo que no podremos desarrollar aqui. Cuando La Boétie y Montaigne
hablan de libertad, y Montaigne alcanzaba cierta libertad de pensamiento, de sentidos
e imaginacion e incluso pudo divulgar esos pensamientos y llegar a miles de personas
en ese momento al escribir y publicar su gran libro, podemos decir claramente que esa
libertad era solo para hombres, nobles, educados y estaban excluidos una gran mayoria
de sujetos: las mujeres y el pueblo, por ejemplo. Era una libertad para occidentales,
europeos, blancos, etc. Las libertades y sus posibilidades de ampliaciéon y generaciéon
en términos de igualdad y justicia'’ han costado rios de sangre, han sido conquistadas y
vueltas a perder a través del tiempo, y atn sigue siendo puestas en duda y limitadas de
muchas maneras concretas, sutiles y hasta invisibles para muchas personas (la pregunta
de squé vidas pueden ser lloradas y cudles no? es una pregunta ético-politica mas que
pertinente que nos recuerda hoy dia Judith Butler®’, no se deberia poder pensar la ética
sin la politica, la libertad sin la igualdad y la justicia social). Incluso podemos hablar
de que en la actualidad (a través del neoliberalismo entendido como ideologia que
encubre una realidad, como dice Byung Chul Han), estamos en un momento en el cual

la libertad, como falsa libertad claro estd, como apariencia de libertad, coincide con

18 Esas cuestiones sobre quién manda pueden ser también pensado en forma plural e inestables como lo
hace Nietzsche. Si pensamos en este autor, por ejemplo, al preguntar quién manda, podria decir la volun-
tad de poder, y finalmente terminara hablando no de voluntad, como esencia, sino de puntuaciones de
voluntad” (DIAZ GENIS, Andrea, 2008). Hay distintas pulsiones que puede estar en lucha dentro de un
mismo sujeto queriendo dominar y mandar. Mdis que una unidad, somos una pluralidad en movimiento
que implica una lucha constante e inestable.

19 No se puede pensar la libertad sin igualdad y justicia social

20 Judith Butler: sSe puede llevar una vida buena en medio de una vida mala? En Cuerpos Aliados y
lucha politica. Hacia una teoria performativa de la asamblea. Buenos Aires: Paidés, 2017.
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la coaccién?'. El neoliberalismo hoy, incluso como forma “religiosa” de entender los
poderes del mercado* es una forma de sometimiento total, que se alimenta de una
manera mas que inteligente de nuestra propia libertad y termina siendo un sistema
de explotacién que se vale de una nueva forma de “servidumbre voluntaria” y que es
poderosa, en cuanto mas invisible es.

Es interesante de cualquier manera ver la evolucién histérica de la palabra
libertad y ver cémo el libro de La Boétie, y su relacién de amistad como formacién para
la libertad, marcan un hito histérico. Alli aflora con fuerza, algo que se venia forjando,
pero nunca habia existido con tanta fuerza y claridad: la libertad individual frente al
poder despotico del tirano. Benjamin Constant® y el mismo Isaiah Berlin, basindose en
Constant, aclaran que existe una libertad de los antiguos muy ligada al ejercicio politico
de la ciudadania (que estaba garantizada s6lo por aquellos que podian ser ciudadanos,
es decir, los hombres, griegos, atenienses, con ciertas condiciones econdmicas, etc), y la
libertad del individuo con respecto al Estado o al Gobierno de turno, que es propio de
la modernidad, que se va perfilando desde la antigiiedad a partir del siglo [V AC, toma
fuerza y definicién en el Renacimiento y se construye a partir de la Modernidad®.

Para los modernos, como dice Benjamin Constant, la palabra libertad es
el derecho a no estar sometido mas que a leyes, no poder ser sometido a un poder
arbitrario. Es el derecho a expresar opinién, a tener pensamientos, a disponer de una
propiedad, a ir y venir sin permiso, a reunirse con otros sujetos, etc. Todos elementos
que constituiran la base de los Derechos Humanos de la primera generaciéon y que
tienen su conformacién fundamental durante la Declaracion de Independencia de los
Estados Unidos (1776) y la Declaracién de los Derechos del Hombre y el Ciudadano a partir
de la Revolucién Francesa (1789). Mas alld de esto, que podamos hablar de individuo,

de esfera privada, de libertad de conciencia y determinacién, con respecto a un poder

21 Ver Byung Chul Han, dos de sus libros principalmente: Psicopolitica y Sociedad del Cansancio
22 Cuestién que va a desarrollar la obra de Franz Hinkelammert

23 Constant B., 2019, Berlin, I., 2017.

24 Sobre este punto ver Isaiah Berlin: “El nacimiento del individualismo griego” en Sobre la Libertad
(2017: 332-333).
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arbitrario y tirdnico, es algo que no se podia decir de esta manera en la antigiiedad y que
si estd pudiendo decir La Boétie en el siglo X VI, sin que fuera consciente él mismo de
las grandes consecuencias que esto tendria®. A la manera que hablard luego Foucault

t2, su Discurso sobre la Servidumbre

en relacién al texto ;Qué es la ilustracion? de Kan
Voluntaria no es un texto cualquiera, es un acontecimiento histérico y filoséfico que
tendra grandes consecuencias.

/Quién manda? Si la respuesta es el mismo individuo sobre si mismo, esta
respuesta no era posible en el siglo IV antes de Cristo, de tan unido que estaba el
ciudadano a su Polis. En el siglo IV, a partir del epicureismo, ya no se habla mas de
ciudadanos, ya no se deduce la moral individual de la moral ptblica, ya no se trata mas
a la moral como parte de la politica, la idea de satisfaccién, como algo que siempre es
publico y es social, no existe en la era de la suficiencia individual, de la autarquia y la
ataraxia, de la fortaleza interior. Del Epicureismo, el Escepticismo y el Estoicismo, se
ira forjando esa fortaleza interior como algo separado de, como algo que podra resistir
y dividirse de un afuera que se impone (BERLIN, 2017:341). Claro que la libertad en La
Boétie es mds que refugio interior que reclama una libertad para si. Es reconocimiento
de un poder inviolable que deber4 justificar grandes cambios politicos y que pretendera
poner limites a los despotismos.

La Boétie ya no lo supo. Parecia una obra inocente, de un joven idealista, asi lo
veia Montaigne, pero termind siendo parte de la larga lista de los libros prohibidos por la
Inquisicién?. Su Discurso se inscribi6 en la llamada rebelién contra el monarca francés.
Fue incluido en varias publicaciones protestantes, en varias ediciones incendiarias.
Cuando Montaigne intenté publicar el libro de su amigo La Boétie sobre la Servidumbre
Voluntaria, ya no pudo, ya se habia convertido en un libro revolucionario, ya su

publicacidn hubiera constituido una provocacién al poder. Dijo:

25 Trabajado por Foucault en su libro ¢/ Coraje de la verdad (2011)
26 Kant: En Defensa de la Ilustraciéon. Madrid, Espafia, Alba Editorial, 2017
27 No nos sorprende, también lo van a ser Los Ensayos de Montaigne.
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Como he encontrado que esta obra desde entonces ha sido llevada a la luz,
con torpes intenciones, por aquellos que buscan alterar y cambiar el estado
de nuestro gobierno sin preocuparse si lo mejorardn o no y como se ha
mezclado su obra con alguna de sus propias invenciones, he cambiado de
idea y no lo pondré aqui (Bakewell, cita a Montaigne, 2012, 128).

¢Dénde quedara la fuerza de la rebeldia de La Boétie en Montaigne?, ;Acaso
tuvo que callarla porque su gran amigo se volvié ya en su época un amigo peligroso
para el statu quo imperante? Lo cierto es que Bakewell explora esa posibilidad y nos dice
que Montaigne torn6 la libertad exigida por La Boétie en una posibilidad y desarrollo
interior. Algo que en si mismo podia ser inofensivo, pero que era la base misma de una
revolucién posterior, los derechos del hombre y del ciudadano de la Revolucién francesa,
la defensa de los derechos de la libertad, la propiedad, la seguridad y la resistencia a la
opresion.

¢Y en la educacién?, pensemos ahora en aquello que dej6 entrever La Boétie, la
importancia que tiene para el reconocimiento de la libertad una educacién que genere
cabezas bien puestas y no solo bien llenas, elemento que serd el punto fundamental de

la propuesta pedagégica de Michel de Montaigne.

Educar para la libertad en Michel de Montaigne

El didlogo interno con su amigo constituyé una apuesta por la libertad
de pensamiento y expresiéon. Una vez que tuvo la posibilidad econémica, debido a
la herencia otorgada por su padre, dejé su trabajo como jurista en el Parlamento de
Burdeos y se retiré a su Castillo para cultivarse y conocerse a si mismo. Varios logoi®,
pensamientos que le ayudaban al buen vivir o le recordaban el asunto que generaba

pautas para el buen vivir, estaban inscriptos en las maderas que sostenia el techo de

28 Logoi del griego que deriva de la palabra logos, son las palabras que nos animan, convencen a seguir
modo de vida, son palabras que tiene un significado terapéutico, que nos recuerdan cémo debemos vivir.
Todos asuntos trabajados por Foucault en La Hermenéutica del Sujeto (2006).
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su escritorio en el Castillo. El que inauguraba todos sus pensamientos era de caracter
escépitco: «Que sais-je?. No sabemos nada, dird Montaigne, no hay una verdad, pero no
debemos dejar de buscarla. Y grandes orientaciones, si hay algo importante de conocer
es conocerse a si mismo. Dird al final de su ensayo: “Estidiome mds que cualquier otro
tema. Esta es mi metafisica, ésta es mi fisica” (2015: 135).

Ese es el saber mas importante al que uno ha de dedicarse: escucharse, conocerse,
cultivarse a si mismo. Obvio que ese cultivo de si esté lleno de otros, no sélo de lecturas,
sino del conocimiento que dan la experiencia y los viajes. La filosofia que acompana ese
conocimiento de si, adquiere la forma de cuidado a través de la inquietud de si (epimeleia
heautou) y del autoconocimiento (gnothi seauton) como forma de vida. La filosofia es
una forma de vida para Montaigne, igual que para los antiguos. No es un conjunto
de discursos o razonamientos que ayudan a ganar batallas argumentativas sin ninguna
busqueda de correlato vital que las acompainie. Este es un error que advierte Platén en
su carta VII cuando habla de aquellos que solo quieren el “barniz de la filosofia”, pero no

son verdaderos fildsofos®.

El alma en la que habita la filosofia, debe por su salud, hacer también sano
al cuerpo, Debe rezumar reposo y bienestar, debe dar forma en su molde
al porte externo dotdndolo por consiguiente de un natural orgullo, de una
actitud activa y alegre y de un aspecto contento y bondadoso (2015: 76).

La parte de la filosofia que mds le importa a Montaigne, como a los antiguos,
es la ética. Es la que dicta la forma de vivir, la que nos da sabiduria, la que consigue
tranquilizar el alma, o simplemente, como decian los epictreos, afirma la alegria por
el hecho de vivir: “Es absoluta perfeccién y como divina el saber gozar lealmente del
propio ser. Buscamos otra condicién por no saber usar de la nuestra, y no salimos fuera
de nosotros por no saber estar dentro” (2015: 181). Tener un juicio propio es aprender
a pensar por si mismo y a decidir sobre si, con libertad. Para esto, el “libro del colegial”

serd el mundo, y todo lo que comporta. Seran las palabras del maestro, los pocos libros

29 Ver Platén, Carta VII en Dialogos VIII, Madrid, Gredos, 1992
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sustanciales que le ensefiardn el buen vivir, los grandes ejemplos de la historia que son
el esqueleto de la filosofia, los viajes, y la propia experiencia que se muestra a través de
los hechos cotidianos si se sabe aprender de ellos.

Para aprender a pensar, cualquier situacion es buena, cualquier experiencia que
nos saque del sitio comodo, acostumbrado, que desnaturalice lo que estd naturalizado.
Como dice en su ensayo sobre los “Canibales™® que inspirard al Shakespeare de La
Tempestad, no es bueno mirar la vida de los otros con la vara propia y sentirse el centro
del mundo, hay que aprender a desarmar la mirada, a poder mirar con ojos nuevos
lo ajeno. Por eso el viaje, entendido el viaje como viaje-pedagdgico, es un viaje para
entender una cultura, sus diferencias, para entender a sus gentes, su psicologia, para
descentrarse. Cuanto mds diferente es el pais, mejor; cuanto mas diferente sea su lengua,
mejor?'.

La filosofia, que es la disciplina esencial para aprender a pensar con cabeza
propia, hay que ensefarla, segin Montaigne, desde la nifiez (nosotros hemos dicho
que la propuesta de una “filosofia para nifos” nace con Montaigne). Es importante
que el nifio aprenda a guiarse por la razén y pueda abdicar de su razonamiento si el de
su companero es mejor. Los padres no son buenos educadores, pues son blandos y le
quitan autoridad al maestro y a la escuela. Los nifios aprenderan con cabeza propia si se
alejan, en términos contemporaneos, de las razones privadas, de las costumbres, de las
obligaciones que dictan una manera de ver el mundo que les viene impuesta. No se trata
en ningun sentido de llenar la cabeza de conocimientos. Asi como las plantas, nos dice
Montaigne, que se ahogan con mucha agua, lo mismo le sucede al ser humano si se le
llena la cabeza de conocimientos. No se trata de repetir, se trata de asimilar, de absorber

lo fundamental de lo que el otro me dice, lo valioso, y pensarlo y decirlo a partir de

30 Uno de los primeros textos contra el etnocentrismo que nos ha dado la historia, ver en Los Ensayos,
“Los Canibales” (2011: 273).

31 Recordemos que el mismo Montaigne realiza un viaje a Italia donde muestra cémo viaja, cémo com-
prende al otro, sus costumbres y su psicologia, cémo dialogd con las personas para tratar de comprender-
las. Un texto que se lo dicté a uno de sus siervos, relatando todo lo que veia y cémo lo veia. Dialogo del
Viaje a Italia: por Suiza y Alemania (1580-1581). Madrid, Acantilado, 2020.
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una voz propia. Incluso estd permitido el “plagio” como metafora de la absorcién de la
alteridad que se convierte en propia (“antropofagia” diria Oswald de Andrade). “Me
como al otro”, de tal forma que lo hago mio. Y el pensamiento del otro, cuando lo hago
propio, es tan mio como del otro.

El pensamiento no sélo ha de hacernos mas inteligentes, sino sobre todo mejores
personas. Mejorar nuestra vida, nuestra manera de vivir. No es buena una educacién
que nos haga mas inteligentes, pero no mejores personas. Hacernos mejores implica
también encarar el deseo de saber o conocer, como un hecho que nos potencia la vida,
que nos torna mas alegres, a la vez que mas sabios. Todo habla sobre quiénes somos y
cémo pensamos, cOmo nos relacionamos con nuestro cuerpo y nuestra alma, con los
demads y con el mundo, en definitiva, cdmo vivimos. Y claro que todo aprendizaje va a
tientas y es siempre incompleto e inacabado. La vida, tal y como la piensa Montaigne, es
un ensayo continuo. “Me pinto a mi mismo” dice. “Mis defectos se leerdn al natural, mis
imperfecciones y mi forma genuina” “Asi lector, soy yo mismo la materia de mi libro”
(2011: 5). Un yo mismo en un proceso de formacién del juicio, un ensayo vital que
tiene la forma del autoconocimiento. Experimentacién de si mismo, ensayo que nunca
ha de tener forma definitiva, proceso de formacién que no encuentra un final, aunque
la muerte nos llegue inevitablemente, aun asi, nos encontrara como seres no formados
del todo. Nuestros juicios seran bamboleantes, irdn tropezando y vacilando en islas de
certezas en medio de archipiélagos de incertidumbre®? (MONTAIGNE, 2015: 60).

Hemos de suplir sin remordimientos las falencias propias con la genialidad de los
grandes. Esto esta habilitado hacerlo, pues son patrimonio de la humanidad y por ende
son también propias si ayudan a “mejor expresarse a si mismo” (: 66). Un si mismo lleno
de otros en los que se reconocen y obtienen ganancias espirituales. Una alteridad cultural
bien entendida, que nutre, debe mejorar la vida y fortalecer también el cuerpo. Pues
Montaigne es también un filésofo del cuerpo. Si el alma funciona bien debe fortalecer

el cuerpo, si el cuerpo esta fuerte, debe alimentar el alma (: 67). Somos seres no solo de

32 Edgard Morin lo dijo en relacién al conocimiento.
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nuestro mundo, sino del mundo. Fortalecer los musculos con el ejercicio del cuerpo y el
alma con el ejercicio del viaje. También con el gran mundo de las experiencias, lo que no
me lo da el razonamiento, me lo puede dar la experiencia, aquello que acontece, sucede
de pronto, y me transforma. También se debe aprender de la experiencia, aprender a
pensar con ella, a partir de ella, o en contra de ella. Aprender a saber pero sobre todo
a ignorar, a afirmar esta forma tambaleante, nunca definitivamente segura, aprender a
preguntar. Preguntarme a mi mismo, a los otros y al mundo. La filosofia es nada menos
que el arte de preguntar qué nos hace ylo hace ejercitindose en la duda, alimentando el
deseo de conocer, que es algo bien repartido entre los seres humanos™®.

Pues la filosofia, tal y como la entiende Montaigne, es una forma de vida, que
nos ensefia a conocernos, a vivir y a morir, nada menos. Tener la cabeza bien puesta
no es solo razonar bien, sino razonar bien para mejorar la vida. Si no, no sirve de nada.
Aprender a morir es aprender a no servir también, como decian los fildsofos antiguos

y Montaigne.

Para el nuestro, un gabinete, un jardin, la mesa y la cama, la soledad, la
compania, la mafana la tarde, todas las horas seran iguales, todos los
lugares le serdn de estudio, pues la filosofia como formadora de juicios y de
las costumbres, serd su principal lectura, tiene ese privilegio de mezclarse
con todo (2015: 79)

Mais importante, como decia Kant, aprender a filosofar que la filosofia misma.
Todo es un medio para aprender a filosofar, todas las situaciones, todo el dia, durante

toda la vida. Como bien dijo Platén en el Laques:

Me parece que ignoras que, si uno se halla cerca de Sécrates en una discusiéon
o se le aproxima dialogando con él, le es forzoso, atin si empez6 a dialogar
sobre cualquier otra cosa, no despegarse, arrastrado por él en el didlogo,
hasta que lo sopese bien y suficientemente todo. Yo estoy acostumbrado a
éste; sé que hay que soportar estas cosas, como también que estoy a punto
de sufrir tal experiencia personal.

33 “No hay deseo més natural que el deseo de conocimiento” (2015:17)
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Y termina diciendo algo muy importante referido a aquellos que se acercan a él.

.. estd deseoso de aprender mientras viva y no cree que la vejez por si sola
aporte sentido comun. Para mi no resulta nada insélito ni desagradable
exponerme a las pruebas de Socrates, la charla no seria sobre los muchachos
sino sobre nosotros mismos (188c)

La filosofia es una apuesta por la formacién humana durante toda la vida, obliga
a examinarse a si mismo, a conocerse, a cuidarse, a sopesarlo muy profundamente
todo. Su materia de estudio, como formadora del juicio, es el examen de si mismo, para
hacernos mejores, toda la vida, durante toda la vida. Tiene la forma del ensayo y no llega
a resultados absolutos. El espejo de nuestro ensayo vital es nuestra propia vida (: 83). El
ensayo de Montaigne es la vida -ensayo de Montaigne. Un ensayo que ama la vida, la
serenidad, un ensayo que no quiere hacer nada sin alegria. Nos dedicamos a glosarnos
unos a otros, mas hay que interpretar las cosas mismas y tratar de pensar por nosotros
mismos, asi lo hagamos a través de otros. De cualquier manera, esa interpretacién no
tendra fin, esa vida propia llena de otros es una forma de experimentarnos y aprender.
Hijo de Herdclito y contrario a Parménides, tanto Montaigne como Nietzsche, y otros
de esta estirpe espiritual, muestran el paso, nunca la permanencia.

Los Ensayosde Montaigne, conforman su ciudadela interior, una delas formas que
adquiere la libertad interior*. Una ciudadela interior que en la historia del pensamiento
occidental marca un antes y un después. Montaigne nos dio més libertad, se permiti6
y nos permitié la singularidad, nos permitio en el tanteo y la experimentacién hacer
experiencia, mostré en los hechos un modo libre de filosofar, cre6 el primer gran
individuo y el mas singular, a la vez presentdndolo como uno mis, tan individuo y tan
singular como cualquier otro. Montaigne es el primer moderno y a la vez la otra cara
de la Modernidad, la que aun no ha desplegado todas sus posibilidades, la que aun no se

realizd, ni dominé. Montaigne, a partir de La Boétie y otros grandes maestros, habilit6

34 Asi le llamé Pierre Hadot al trabajo interior del gran antecesor de Michel de Montaigne, Marco Au-
relio. Ver Hadot, La ciudadela interior. Barcelona, Alpha Decay, 2013.
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una libertad interior que posteriormente se constituird en derecho humano inalienable

que defender para todos.

La amistad de la mano de Aristételes

Aristételes habla de la amistad en el libro VIII de la Etica a Nicémaco en el 1155a
y siguientes. La define como virtud, o algo que es acompaniado por la virtud y como la
cosamis necesaria de la vida. No hay nada mas necesario para la vida ni més fundamental
que tener amigos. ;De qué serviria tener todos los bienes del mundo, si no se tiene
amigos?, ssi no se tiene con quién compartir ?, ;qué se les da o se les hace a los amigos?
Definitivamente, la respuesta es clara, el bien. Los amigos constituyen el mayor bien,
son el gran refugio frente a las grandes tribulaciones de la vida. Este libro, mas que
una reflexion, es una oda a la amistad. Es mds, una persona que tiene amigos estd mas
capacitada para pensar, para tener juicio. Por esto, también la amistad es formativa. Los
amigos nos permiten ser mejores pensadores y tener mejores existencias. Recordemos
que la amistad para Aristételes vale por si misma y si otorga placer o utilidad lo hace
como consecuencia secundaria. Lo amable es la amistad y solo se ama lo amable. La
amistad es reciproca, exige reciprocidad, una reciprocidad donde cada uno desea el bien
del otro.

Para los virtuosos y para los buenos existe la amistad en su mas alto grado de
excelencia. Por esto es lo mis raro, es lo mis infrecuente. Se va amasando de a poco,
requiere del tiempo, trabajo y confianza. Los malos se complacen en si mismos y
buscan provecho, por eso los malos no tiene amigos. En la amistad no hay calumnia
ni hay violencia, pues el que ama a su amigo solo aspira su bien. Requiere igualdad,
eleccidn, trato, convivencia y genera disfrute. No somos entonces, amigos de muchos,
si hablamos de esa clase de amistad. Silo amable es amable por su virtud, cuanto mds
mérito en lo referente a las cualidades humanas, resulta mis amable. Con tal clase de

amigo compartimos todo y esto incluye los bienes. Si la distancia es muy grande entre
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amigos, no se puede amar, por eso, ademds del tirano, tampoco los dioses entre los
hombres tienen amigos. La Filosofia, como busqueda de sabiduria incompleta, no es ni
cosa de dioses, ni de tiranos, es cosa de amigos.

¢Acaso la amistad entre la Boétie y Montaigne no fue esa clase de amistad de la
que hablaba Aristételes? “No sé qué fuerza inexplicable” dice, “porque era él, porque era
yo". Montaigne va a pedir que “la muerte le encuentre plantando coles y cultivando su
jardin imperfecto®”, haciendo lo que tenia que hacer, como cualquiera, en la intensidad
del momento y en la demora de la presencia de lo que disfrutaba, a sabiendas que nunca
estaria terminado. Quizds, imaginamos, de haber podido, le hubiera gustado estar
acompanado de La Boétie en ese momento. En su retiro interior, nos imaginamos a
Montaigne en su “cuarto propio” en su Castillo, tranquilo, apacible y alegre mirando la

Biblioteca. En la inscripcién de la misma dice:

Miserablemente privado del apoyo, tan precioso para su vida, de Etienne de
La Boétie, el mas dulce, agradable e intimo de los amigos, el hombre mejor,
mas docto y mds encantador, y ciertamente mds perfecto, que se ha visto en
nuestro tiempo, Michel de Montaigne, que ansiaba que subsistiera algtin
recuerdo singular de su amor mutuo y de su alma agradecidisima hacia él,
y no desmemoriada, en cuanto ha podido hacerlo de manera significativa,
le ha consagrado este mueble erudito y extraordinario, que constituye su
placer (MONTAIGNE, 2007: 1672-1673).%

Nosotros somos los herederos de la Biblioteca de Montaigne y La Boétie. Cudnto le
hemos de agradecer a estos filésofos su gran legado a la humanidad, donde se acercan
amistad y libertad. Regalos que nos restituyen a un ideal donde lo humano adquiere
toda su plenitud en vinculacién con los otros y el mundo. Mucho mas en tiempos en
que nada parece tener valor por si mismo, donde el valor predominante es la utilidad, el
rendimiento, la productividad, donde la razén instrumental y la l6gica neoliberal parece

invadirlo todo.

35 “Filosofar es aprender a morir” en Los Ensayos (2011, 96)
36 Esta parte constituyen las Sentencias que estaban en el Escritorio del Castillo de Montaigne, recogidas
en la edicién de Ensayos de Montaigne de Marie de Gournay (2011)

88




dialogos entre Michel de Montaigne y Etienne de La Boétie Andrea Diaz Genis

Bibliografia

ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Madrid, Gredos, 2019.

BAKEWELL, Sarah. Cémo vivir. Una Vida con Montaigne. Barcelona, Espana, Ariel, 2012.
BERLIN, Isaiah. Sobre La Libertad. Madrid, Alianza, 2017.

LA BOETIE, Etienne. Discurso de la Servidumbre Voluntaria. Barcelona, Virus Editorial,
2016.

BYUNG, Chul Han. La Sociedad del Cansancio. Barcelona, Herder, 2012.

BYUNG, Chul Han. Psicopolitica. Barcelona, Herder, 2014.

DIAZ GENIS, Andrea Marta. El eterno retorno de lo mismo o el terror a la historia.
Montevideo, Editorial Ideas, 2008.

DIAZ GENIS, Andrea. La formacion humana desde una perspectiva filosofica. Inquietud,
cuidado de si y de los otros, autoconocimiento. Buenos Aires, Biblos, 2016.

CHAUI, Marilena. Amistad. Rehusarse a servir. Buenos Aires, Ediciones las Cuarenta,
2011.

CICERON. El arte de cultivar la amistad. Espaiia, Koan, 2020.

CONSTANT, Benjamin. La libertad de los modernos. Madrid, Alianza Editorial, 2019.
FOUCAULT, Michel. Historia de la Sexualidad, 2. El uso de los placeres. Buenos Aires,
Siglo XXI, 1984.

FOUCAULT, Michel. La Hermenéutica del Sujeto. México, DF, 2006

FOUCAULT, Michel. El Coraje de la Verdad. México DF, FCE, 2011

GOURNAY, Marie de. Escritos sobre la Igualdad y en Defensa de las Mujeres. Madrid, Csic,
2014.

HADOT, Pierre. Ejercicios Espirituales y Filosofia Antigua. Madrid, Siruela, 2006.
KUNDERA, Milan. El Arte de la Novela. Barcelona, Tusquets, 1986.

MONTAIGNE, Michel de. Ensayos (segin la edicién de 1595 de Marie de Gournay).
Prélogo de Antoine Compagnon. Madrid, Acantilado, 2011.

89



dialogos entre Michel de Montaigne y Etienne de La Boétie Andrea Diaz Genis

MONTAIGNE, Michel de. Ensayos sobre Educacion. Edicién de Joan Llinds. Madrid,
Biblioteca Nueva, 2015.

NUSSBAUM, Martha. Crear Capacidades. Propuesta del Desarrollo humano. Barcelona,
Paidés, 2012.

PLATON. Laques en Didlogos I, Madrid, Biblioteca Clasicos, Gredos, 2003.

PLATON. Carta VII, Dudosos, Apécrifos, Cartas. Madrid: Biblioteca Clasica, Gredos,
1992.

PLATON. El Banquete o del Amor. Madrid, Aguilar, 1966.

90



Governo colérico e formacao parresiastica:
o problema da enfermidade das paixoes humanas

Claudio A. Dalbosco’

Introducio

O que s3o paixdes humanas, qual é sua origem e como interferem na vida social
e politica é uma preocupacio central do pensamento, especialmente da cultura filoséfica
ocidental. Compreender esta questio exige problematizar a ambiguidade e as tensdes
da prépria condi¢io humana em sua historicidade, cujo modo de governo das relagoes
politicas é um aspecto decisivo. Isto é, 0 modo como os seres humanos governam e se
deixam governar em determinada época e quais sao os fatores que influenciam nessas
formas de governo diz muito sobre as aspira¢des humanas e sobre a possibilidade de
que possam ser ou nao conduzidas na perspectiva ética.

A governanca politica que predomina no cendrio atual da democracia
representativa brasileira, sobretudo no ambito do executivo, deixa-se qualificar
negativamente, entre tantos atributos, pela conduta colérica sustentada na mentira
sistematicamente reiterada. Tal comportamento, além de estimular o espirito belicoso

1 Agradeco ao CNPQ pela Bolsa Produtividade em Pesquisa e a UPF pelo financiamento de horas de
pesquisa, pois tais auxilios contribuiram significativamente para a pesquisa e escrita do ensaio. Também
agradeco aos integrantes do grupo de pesquisa “Formacio humana” pela interlocucio constante e
amigavel.
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entre os cidadaos, as instituicdes e os proprios poderes constituintes da Republica,
revela o predominio de interesses individuais egoistas, contrarios ao bem publico.
A auséncia de autodominio do governante publico principalmente frente as paixdes
humanas destrutivas conduz a conduta colérica eivada de agressividade e violéncia, ao
mesmo tempo que faz aumentar também a bajulacio de governados em relacio aos seus
governantes. Nao ha duvida de que a relacdo entre célera e bajulacio se torna altamente
destrutiva ao ser humano e as institui¢des, obscurecendo o didlogo transparente das
relacdes politicas que é vital ao exercicio cidaddo autéonomo voltado a consolidacao
democratica da Republica.

O predominio da cédlera na acdo de governo de homens publicos ndo é uma
novidade exclusiva dos tempos atuais, pois sempre existiu na histéria da humanidade,
ganhando intensidade em determinadas épocas histéricas, sobretudo, naquelas em que
predominam formas tirinicas, autoritirias e violentas de governo. Contudo, nio é
problema facil investigar o que é a célera e como ela ganha forca politica destrutiva.
Diante da vasta literatura filos6fica sobre o tema, farei, na primeira parte do ensaio, um
recorte textual, reconstruindo o problema investigado, primeiro por Michel Foucault
n” A hermenéutica do sujeito e, na sequéncia, por Martha Nussbaum, em sua obra A terapia
do desejo. A andlise de Foucault torna-se importante para a dimensao formativa que
pretendo dar ao problema do autodominio sobre a célera porque a concebe, juntamente
com a bajulacio, como forma destrutiva do autogoverno ético e, portanto, como
obstaculo a acao humana virtuosa e, em udltima instancia, 2 democracia como forma de
vida participativa. De outra parte, o ponto de vista de Nussbaum auxilia para ampliar a
andlise foucaultiana na medida em que, ao se debrucar sistematicamente sobre a teoria
senequiana da cdlera, mostra outros aspectos da complexidade desta paixao humana
destrutiva que precisam ser considerados. Ou seja, enquanto Foucault investiga a célera
na tradi¢do estoica em geral, Nussbaum faz um ingresso pontual e sistemadtico no didlogo
senequiano Sobre a ira.

Por fim, na segunda parte do ensaio reconstruo a proposta formativa esbocada
por Foucault para enfrentar o problema da célera considerada como inimiga moral
da parresia. Procuro reter, da breve reconstrucao que ele faz de autores antigos,

especialmente de Filodemo, Galeno e Séneca, o ntcleo formativo da perspectiva
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parresidstica alicercada na conducdo franca, livre e aberta do mestre. Pois, é esse
trabalho formativo incansivel do mestre que oferece referéncias éticas indispensaveis
aos discipulos para que possam resistir ao poder destrutivo dos vicios de carater. Sendo
assim, o exemplo parresidstico do mestre contagia seus proprios discipulos a buscarem
a convivéncia amistosa e benevolente que se opde obviamente a tirania destrutiva
proépria ao governo colérico.

Como se pode observar, minha preocupacio consiste fundamentalmente em
tratar do problema da cdlera pela dtica formativa, buscando no saber parresiastico uma
das formas éticas de enfrenta-la. Assumo a hip6tese geral de que enquanto seres humanos
nascemos com a capacidade tanto para amar como para odiar e s3o os contextos sociais,
culturais, educacionais e politicos que acentuam mais um ou outro tipo de paixio,
dependendo decisivamente do tipo de governo que os constituem. Nao precisamos ser
obviamente ingénuos a ponto de acreditar que governos tiranicos e coléricos possam se
arrepender de seus atos de crueldade e indiferenca em relacdo ao sofrimento alheio. Por
isso, é indispensavel a aposta na formacao de novas geracdes baseada na espiritualidade
da amizade, do amor e da benevoléncia reciproca, pois é o cultivo de tais virtudes que
se torna o principal remédio contra a célera no ambito das relacdes humanas, sociais e
politicas.

Embora eu tenha regressado, influenciado pela companhia de Michel Foucault
e Martha Nussbaum, a um aspecto pontual do pensamento senequiano, niao assumo,
contudo, a tese estoica geral de que as paixdes humanas podem ser extirpadas
definitivamente da conduta humana.” Quase dezessete séculos depois de Séneca, Jean-
Jacques Rousseau, que nao escondia a simpatia intelectual que nutrida pelo estoicismo,
mostrou vigorosamente no Emilio o quanto faz mais sentido pensar na educabilidade do
amor proéprio, evitando seus aspectos destrutivos, do que querer erradicar as paixdes
humanas, dada a impossibilidade de tal eliminacio (ROUSSEAU, 1994; NEUHOUSER,
2012). Portanto, nio se trata de eliminar as paixdes humanas, mas sim de buscar
governa-las por meio de amplo e exigente processo formativo, que deve iniciar ainda

na primeira infancia.

2 Sobre a complexidade deste problema da extirpacio das paixdes na tradicdo estoica, ver Martha Nuss-
baum (2009, p. 447-495).
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O casamento infeliz entre célera e bajulaciao

A hermenéutica do sujeito é resultado do curso ministrado por Michel Foucault no College
de Fance, em 1982. Do ponto de vista do percurso intelectual do autor, o curso apresenta
aspectos tedricos importantes relacionados a analitica do sujeito, problematizando, como
nucleo central, a relacdo do sujeito com a verdade, ou seja, os processos de subjetivacao
que o proprio sujeito precisa fazer para que possa acessar a verdade. Somente quando
o sujeito estiver disposto a transformar a si mesmo € que ele acessa a verdade e pode
fazé-lo por meio da conduta ascética que implica no recurso a muitos exercicios
espirituais (culturais). O curso marca o retorno 2 Antiguidade greco-latina sob a Stica
da moralidade, concentrando-se especificamente no problema da formacdo ética do
sujeito. Por isso, contém reflexdes vigorosas sobre a formacao humana que permitem
pensar a condi¢do humana e a prépria problematica educacional de maneira ampliada,
considerando as capacidades humanas na diversidade de seus possiveis desdobramentos.
Neste sentido, a ideia de formacdo humana esta relacionada, na primeira parte do curso,
a praxis dialdgica socratica oriunda da interpretacdo minuciosa do didlogo platonico
Alcibiades e, na segunda parte, na ampla incursio na diversidade de autores e textos do
estoicismo antigo, com foco especial na libertas senequiana presente, sobretudo, nas
Cartas a Lucilio.

Trata-se, portanto, n’A hermenéutica do sujeito, do esforco filoséfico original
de pensar tracos nucleares de dois grandes projetos educacionais antigos, a Paidéia
grega e a Humanitas latina. A originalidade consiste em compreendé-los livre da forte
influéncia exercida pelo humanismo metafisico-teoldgico posterior, que ainda marca
em certo sentido nossa propria ideia atual de formacao humana. A reconstrucio desses
tracos deixa-se mostrar, na Paideia grega, pela nocio de educacio como preparacio
(paraskeué) efetivada pela dskesis como cuidado de si que assume na parresia do mestre
sua mola propulsora. Este amplo e ambicioso projeto ganha sua especifica¢io, na
tradicdo da Humanitas latina, pela nocdo de instructio que se desdobra em ascese, ou
seja, em diferentes formas de exercicio de si, conduzidas pela libertas do mestre. O que
ha de comum entre estes dois grandes projetos educacionais, embora as diferencas entre
si sejam bem significativas e repetidamente acentuadas pelo préprio Foucault, é a nocao
de educac¢io como preparacio conduzida pela figura do mestre que fala de modo franco,
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livre e aberto. E com base nesse pano de fundo interpretativo que Foucault introduz
o par conceitual cdlera-lisonja, concebendo-o como nega¢io da educacio enquanto
preparacao espiritual e, principalmente, como inimigo moral da parresia, isto é, como
destruicao da forma franca e livre do governo de si e dos outros.

O retorno a tradicio intelectual greco-latina investigado em detalhes no curso
de 1982 é tributario, no ambito da trajetéria do pensamento de Foucault, da guinada do
poder para o governo.’ E precisamente a questio do governo que ampliard a prépria
tematizacio do politico porque permite compreendé-lo a partir de um horizonte
nitidamente ético-formativo (LEMKE, 2017). A tradi¢do antiga, especialmente aquela
dos dois primeiros séculos de nossa era, mostrara a Foucault que o sucesso do governo
democratico na esfera publica, portanto, que o problema do governo dos outros,
depende decisivamente do bom governo que o préprio sujeito for capaz de fazer de si
mesmo. Deste modo, o que estd pressuposto ai, claramente, é que a conquista de uma
sociedade mais livre, transparente e benevolente depende da capacidade de autodominio
individual. No entanto, o autodominio de si s6 é alcancado por sua vez pela presenca
ético-formativa de um Outro, ou seja, da comunidade mais ampla, pois é tal comunidade
que é capaz de oferecer ao sujeito o indispensavel contraponto critico de si mesmo.
Em todo caso, a boa circularidade entre o dominio de si e a forca contrafitica da
comunidade, representada primeiramente pela transparéncia parresiastica do mestre,
torna-se possivel pela nocao de governo como agir ético de si sobre si mesmo. E, o mais
importante, a acao do governo de si expressa-se filoséfico-formativamente pela nocio
de dskesis, a qual assume dupla forma, de cuidado de si no contexto socratico e exercicio
de si no contexto estoico, principalmente senequiano.

Foucault trata da dskesis estoica ao longo da ultima parte d'A hermenéutica do
sujeito, especialmente na segunda hora da aula de 24 de fevereiro de 1982. Se a instructio
é o processo formativo que assegura a passagem do logos ao éthos, a dskesis é a forca

motriz da propria instructio, que a pde em movimento por meio de diferentes exercicios

3 O préprio Foucault expde, em virios momentos de sua obra, o percurso investigativo constituido pelas
trés grandes etapas, interligadas entre si: analitica do saber, analitica do poder e analitica do sujeito. Para
uma exposicio resumida, ver O Governo de si e dos outros, primeira hora da primeira aula de 5 de janeiro
de 1983 (FOUCAULT, 2013, p. 3-7). Para uma interpretacio atual do percurso investigativo de Foucault
com foco na relagio entre liberdade e subjetivagio e com base no didlogo critico com parte significativa
da literatura secunddria rescente, ver o excelente livro de Karsten Schubert (2018).
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espirituais, que dao a prépria instructio a estrutura formativa singular que a caracteriza.
Considerando esta importancia vital da dskesis para a formacao humana, cabe reter uma
breve defini¢io oferecida pelo préprio Foucault: “A dskesis é na realidade uma priatica da
verdade. A ascese nao é uma maneira de submeter o sujeito a lei: ¢ uma maneira de ligar
o sujeito a verdade” (FOUCAULT, 2004, p. 383). Esta defini¢do é importante porque
mostra a singularidade ética da ascese, diferenciando-a tanto do sentido estritamente
epistemolégico como juridico. Quando o problema diz respeito a subjetivacio do
sujeito e as praticas de liberdade que a tornam possivel, ha algo mais fundamental, que
vem antes da epistemologia (logica) e do direito (lei), que é a questio da verdade como
veracidade, ou seja, como ética. Em sintese, a noc¢ao de dskesis traz consigo determinado
posicionamento filoséfico com profundas implicacdes ético-formativas, cuja principal
é a parresia como pharmakon terapéutico para as enfermidades da alma.

Portanto, é mediante esse contexto filos6fico mais amplo que é preciso
compreender a formacio humana como preparacdo. Tanto em sua vertente grega
(pamskeue)) como latina (instructio) a preparacdo visa formar no sujeito a armadura
que o torne resistente as forcas destrutivas internas e externas. Tendo presente que
os estoicos concebem as forcas externas como tudo aquilo que independe da acio do
sujeito, focam nas proprias forcas internas, ou seja, na interioridade do sujeito e na luta
entre vicios e virtudes. Os vicios sdo, do ponto de vista interno, os principais inimigos
da virtude e sao contra eles que se dirige a instructio como preparacio. Sao os vicios que
tornam a alma humana enferma e, por isso, o emprego reiterado, na tradi¢ao greco-
romana, da metdfora médica e a respectiva analogia do efeito terapéutico que a medicina
exerce no corpo humano doente com o que a filosofia pretende fazer com as doencas da
alma humana: enquanto o médico busca curar as doencas do corpo, o filésofo procura
cuidar das enfermidades da alma. O ponto em comum destes dois procedimentos é que
quanto mais amplo for o olhar do médico e do fildsofo tanto mais eficaz sera a terapia
da enfermidade. Uma das caracteristicas deste olhar ampliado consiste em buscar
compreender o outro (paciente ou discipulo) como parte da humanidade e tributério
da razdo universal. Ao olhar o outro como membro da comunidade humana, médico
e fil6sofo sentem-se impelidos a aplicar sua terapia visando o bem de seus enfermos.
Portanto, este olhar ampliado, além de permitir a compreensao do problema especifico
em seu contexto de constituicdo mais amplo, também possibilita que o outro seja

tomado como sujeito e ndo simplesmente como objeto.
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Com base nessas consideracdes introdutérias posso voltar-me agora,
especificamente, ao problema do ensaio, pondo a seguinte questio: O que sdao célera
e bajulacio e como caracterizam a forma tiranica de governo que impede a formacio
do autogoverno franco, livre e aberto? E no contexto da primeira hora da aula de
10 de marco de 1982 que Foucault trata do par correlato cdlera-lisonja, estendendo-
se mais sobre o ultimo do que o primeiro. De qualquer forma, tanto a célera como
a lisonja sao concebidos como vicios e, portanto, como inimigos morais da parresia.
Em que sentido esses vicios se opdem a franqueza, liberdade e abertura que demarcam
a condicio humana em sua forma de autogoverno ético? Mais precisamente, em que
sentido se tornam obsticulos destrutivos aos exercicios de si que visam a formacio
ética do sujeito? Vejamos, primeiramente, em relacio a célera, tomada por Foucault
no contexto histdrico do alto império romano, no modo como ela aparece nas mais
diferentes praticas sociais e politicas, especialmente, na relacio entre o imperador e seus
stditos. Nas proprias palavras de Foucault (2004, p. 452-453): “A célera, por certo, é o
arrebatamento violento, arrebatamento incontrolado de alguém em relacdo a outro, em
relagio ao outro sobre quem o primeiro, o que estd encolerizado, encontra-se no direito
e em posicao de exercer seu poder e, portanto, dele abusar”.

Esta definicdo contém algo importante do governo colérico que precisa ser
retido: trata-se, no dominio da célera, do arrebatamento violento e incontrolado
do governante em relagio ao governado, caracterizando abuso de poder. O abuso
autoritario e violento do poder demonstra antes de tudo a prépria incapacidade do
governante de dominar a si mesmo e sua fraqueza é encoberta pelo modo colérico
com o qual ele coage e oprime os governados. O governo colérico é tipico, como
explica Foucault em termos histdricos, de contextos sociais e politicos onde hd grande
fragilizacao da esfera publica, na qual inexistem relacdes democraticas de poder ou,
quando existem minimamente, estio profundamente danificadas, pois se encontram
concentradas de maneira autoritaria nas maos de poucos. Tal era, tipicamente, o caso
do império romano cuja forma de organizacio politica e pratica do poder distanciava-se
consideravelmente do regime democrético da polis grega antiga.

Paul Veyne oferece, no seu estudo minucioso intitulado Séneca e o estoicismo,
uma caracterizacao geral das contradicdes economicas, culturais e politicas do império

romano, a0 mesmo tempo em que apresenta resumidamente as obras de Séneca,
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contextualizando-as no ambito filoséfico da ampla tradicdo estoica. Uma das principais
contradi¢cdes do império é, segundo ele, que muitos dos senhores de cultura elevada
que buscavam cultivar sua sabedoria agiam de maneira colérica e cruel frente aos
seus subordinados, especialmente em relacio aos seus servicais. Também, o mesmo
senhor que, para poder fazer carreira, mostrava-se tao cortés e amavel com seu déspota,
submetia-se ao jogo ardiloso com seus colegas de mesmo nivel social, ndo perdendo
a oportunidade de diminui-los calculadamente. Pois, é nesse contexto de relacoes
extremamente hierdrquicas, intransparentes e tiranicas que o préprio Séneca escreve
seu didlogo denominado Sobre a ira. Nas proprias palavras de Veyne (1996, p. 258):
“Sobre a ira sé cobra todo seu alcance em um mundo em que se exerce o arbitrio do
soberano e o do governador de provincia, no qual a escravidio di a todo o amo a
possibilidade e o direito de ser um torturador e um assassino”’. Destaquemos, pois,
da passagem, este duplo atributo negativo muito forte do governo colérico, ou seja, a
tortura e o assassinato.

E preciso reter, da exposicio de Foucault e desse breve recurso a Veyne,
uma consequéncia politica importante do governo colérico: a sociedade fechada e
extremamente hierarquizada, com muito pouco participa¢io politica, torna-se terreno
propicio para o governo colérico, cuja caracteristica principal é o arroubo descontrolado,
torturador e assassino do tirano. Como esta definicao da célera oferecida por Foucault
€ muito breve, preciso ir diretamente as fontes estoicas e retirar dela outro aspecto.
Da longa e diversificada tradicdo estoica, a posicao de Séneca sobre o tema ocupa, sem
davida, lugar de destaque. Embora seu didlogo Sobre a Ira tem sido objeto de muita
controvérsia na literatura especializada’, apresenta em seus trés livros ideias importantes
para entender o governo colérico. Resumidamente, ele investiga, no primeiro livro, a
indole (o modo de ser) da célera, mostrando sua mais completa incongruéncia com a
grandeza virtuosa da alma humana. Deixa claro, deste modo, que a conduta colérica é
um vicio que se opde a virtude e quando predomina nas relacdes humanas e sociais,
termina por impedir o senso de moderac¢io guiado pelo amor e pela generosidade. No

segundo livro Séneca volta-se para a origem da cdlera, marcando primeiramente sua

4 Além do trabalho j4 indicado de Martha Nussbaum (2009), a longa introducio e as inimeras notas
feitas por José Eduardo S. Lohner a traducio portuguesa do didlogo Sobre a ira, cuja traducio é feita pelo
mesmo autor, dio uma ideia do cardter problemadtico e muitas vezes contraditério das controvérsias filo-
soficas que o referido texto de Séneca retine (Lohner, 2014).
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dimensao voluntiria para depois mostrar como ela, pelo influxo da vontade, torna-
se efetivamente uma paixao. Nesta altura, vinculando-se a razio e ao juizo, a célera é
compreendida como uma crenca nio justificada e, portanto, como fonte do erro que
pode conduzir ao abuso moral e politico. E desta investigacio sobre sua génese que
Séneca elabora, ainda no interior do segundo livro, seu plano terapéutico para impedir
ou reprimir a célera, indicando como remédio principal os diferentes exercicios de si
que possibilitam o autodominio ético. Por fim, no terceiro e dltimo livro do didlogo
o autor resume o percurso desenvolvido, inspecionando novamente os diferentes
remédios contra esta grave enfermidade. Recorre, neste contexto, a varios exemplos de
governantes coléricos para assinalar a brutalidade cruel que caracteriza o modo de acao
tiranico. (MAZZOLI, 2004, p. 267-273).

Gostaria de reter trés aspectos desse breve resumo geral do didlogo Sobre a
Ira. O primeiro refere-se a indole da célera, que por ser contraria a natureza® torna-
se completamente inttil e perigosa tanto social como politicamente. Deste modo, a
conduta colérica fragiliza a politica, pondo em risco as préprias relacdes sociais devido
ao seu teor altamente destrutivo e desagregador. O segundo aspecto diz respeito a
indicacio do cariter nio s6 impulsivo e irracional, mas também judicativo da célera,
fato esse que a torna uma forca ainda mais brutal e violenta, porque racionalmente
calculada. Desta compreensio da célera que tem sua génese na razao humana, embora
a torne forca destrutiva ainda mais perigosa, também brota a forca terapéutica capaz
de conté-la, cuja base repousa no emprego racional das virtudes humanas. Depois de
ter mostrado toda a brutalidade e pequenez da conduta colérica, Séneca arremata seu
argumento, ainda no final do primeiro livro, com a seguinte afirmacao: “Todas estas
coisas [luxo, avareza, libido e ambicio], ndo importam quais o seu éxito e sua dimensio,
sao estreitas, miseraveis, despreziveis; somente a virtude é sublime e elevada, e nada é
grandioso se a0 mesmo tempo nio for sereno” (SENECA, 2014, p. 114; grifos meus). O
conteddo da passagem estabelece, deste modo, a serenidade como forca virtuosa capaz
de aplacar a brutalidade cruel e violenta provocada pela conduta colérica. Contudo,
como mostrarei logo adiante, tal serenidade exige o trabalho terapéutico formativo de

diferentes exercicios de si, orientados pelo saber parresidstico do mestre.

5 Agir segundo a natureza é uma maxima da ética estoica que significa, sobretudo, agir de acordo com a
razio. Para uma exposicio detalhada deste tema, com suas respectivas implicacdes filoséficas e formativas,
ver os livros de Maximilian Forschner (1998 e 2005).
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Sobre a ira oferece ainda outro aspecto importante, sem o qual ficaria dificil
compreender o modo terapéutico proposto por Séneca para enfrentar essa paixdo
humana destrutiva. Refiro ao nexo estreito da cdélera com a condi¢io humana,
constituindo, como j4 afirmado acima, sua dimensdo enferma. H4, neste sentido, duas
passagens que precisam ser analisadas, a primeira no interior do segundo livro e, a
segunda, no terceiro livro. Assim afirma Séneca na primeira passagem: “Nascemos
nesta condicio, expostos a doencas da alma nio menos numerosos que as do corpo,
seres que nao sio obtusos ou ineptos, mas que utilizamos mal nossa perspicacia, sendo
exemplos de vicios uns para os outros” (SENECA, 2014, p. 122). Esta passagem demarca
a fragilidade da condicio humana exposta as doencas da alma, resultante do mau uso
que fazemos de nossa prépria razio, fato esse que nos torna mau exemplo para nossos
semelhantes. Ou seja, nossas enfermidades devem-se em grande parte ao modo como
empregamos nossas proprias capacidades racionais, tornando-nos embusteiros de nés
mesmos na medida em ao fazer mau uso de nossas capacidades racionais destruimos os
outros.

Na segunda passagem Séneca afirma o seguinte: “Todos somos irrefletidos e
imprevidentes, todos somos irresolutos, queixosos, aduladores — por que escondo com
palavras tdo suaves uma ferida comum? -, todos somos maus” (SENECA, 2014, p. 175).
Aqui, nesta passagem, o fildsofo estoico concebe a maldade como possibilidade para
todos os seres humanos e ndo somente para alguns, estendendo-a também ao principe,
sem limitd-las s6 aos suditos. A compreensio adequada dessa “universalizacio” da
maldade tem consequéncias terapéuticas e politicas importantes: ninguém pode sentir-
se excluido, acima ou fora do processo de formagao virtuosa da alma. Como somos todos
propensos aos vicios e, portanto, a conduta colérica, precisamos do efeito terapéutico
das virtudes, competindo ao ser humano experimentado, no caso, o mestre, a conducio
formativa contra os vicios, interrogando as a¢des humanas para que tomem a direcio
das virtudes.

Essa breve incursao no texto de Séneca é momentaneamente suficiente para que
eu possa retomar ao proprio pensamento de Foucault, especificamente a lisonja, cujo
bajulacdo é seu sinonimo. Reforcada pela retérica, a lisonja também se torna inimiga
moral da parresia porque legitima relacoes inauténticas, desiguais e excludentes entre

governantes e governados. Ou seja, a lisonja é o procedimento adotado pelo governado

100



governo colérico e formacgao parresidstica Claudio A. Dalbosco

para ganhar confianca do governante e desse modo poder usufruir das vantagens que
aquele lhe proporciona. Diante do enorme poder do governante e, sobretudo, do uso
abusivo que ele faz desse poder, os que o cercam encontram na bajulacio a forma de
sobrevivéncia, pois o governo colérico nio tolera oposicao e menos ainda a manifestacao
do contraditério. E comum, deste modo, que a forma de governo colérica faca impor-se
pelo medo, agressividade e violéncia, provocando a exterminacao sangrenta das vidas
humanas, como o préprio Séneca relata por meio de muitos exemplos de governos
tirdnicos, no ultimo livro de Sobre a ira.

Mas, por que a bajulac¢io se torna efetivamente um inimigo moral da parresia e
que consequéncias isso tem para a formacao humana? O ponto nuclear é que no contexto
de relacdes dominadas pela bajulacio ndo hd propriamente formacio, uma vez que,
aliada a célera e a maldade do governante, a bajulacio impede a franqueza, a liberdade
e a abertura que estdo no centro da parresia como conduta formativa, ético-politica. O
fato é que o governado, por medo do governante colérico ou por interesse pessoal de
se aproveitar das possiveis vantagens que esta forma de governo lhe oferece, mantém-
se na posicao de servilismo humilhante, aniquilando-se a si mesmo. O governado
obstaculiza, ao assumir esta condi¢io de bajulador com o intuito de ganhar os favores
e a protecio do governante, ndo s6 para si como também para o préprio governante a
possibilidade de autogoverno ético. Em sintese, o processo de subserviéncia inerente
a bajulacdo nega a prépria liberdade tanto do bajulador como do bajulado, pois ao
aceitarem essa condicio ambos recusam o governo ético de si.

Na sua analise sobre o problema da bajulacio, Foucault mostra que ela tem
origem na enorme distancia que separa governante de governados, caracterizando
relagdes sociais e politicas profundamente hierdrquicas e desiguais, quase impossiveis
de serem rompidas. Neste sentido, a bajulacio nada mais faz do que manter inalterada
tal desigualdade, legitimando-a como algo natural. Pois, é recorrendo ao uso do discurso
retérico mentiroso e desonesto que o proprio bajulador mantém inalterada a relacao de
subserviéncia e dominacio, fazendo com que o superior se veja a si mesmo como forte,
com mais poder ainda do que efetivamente possui. Segundo Foucault (2004, p. 454):
“O lisonjeador é aquele que, por conseguinte, impede que se conheca a si mesmo como
se é. O lisonjeador é aquele que impede o superior de ocupar-se consigo mesmo como

convém”. Portanto, a relacdo de subordinacio entre lisonjeador e lisonjeado baseada na
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mentira nio possui efeito destrutivo somente ao lisonjeador, mas também ao préprio
governante, uma vez que o conduz ao autoengano em rela¢io a si mesmo. A dinidmica
lisonjeador-lisonjeado impede que ambos cuidem de si como convém e tal cuidado s6 é
possivel no contexto ético-politico e formativo que vai muito além da relacio destrutiva
cdlera-lisonja porque exige a veracidade em oposicao a mentira.

Reconstrui, assim, em largos tracos, a dindmica destrutiva cdlera-lisonja que
impede o governo ético de si e dos outros. Por isso, para que o sujeito possa alcancar a
forma de autogoverno livre, franco e aberto, ele precisa colocar-se acima desta dinimica
destrutiva, resistindo firmemente a condicio de sujeito colérico ou lisonjeador. Na
base desta resisténcia estd, do ponto de vista formativo, a conducio parresidstica que
assegura o exame critico de si. Antes de tratar deste tema, na segunda parte do ensaio,
gostaria ainda de ampliar a andlise foucaultiana recorrendo brevemente a um aspecto
da interpretaciao de Martha Nussbaum.

No seu minucioso estudo sobre a ética helenista, intitulado A terapia do desejo.
Teoria e pratica na ética helenista (The Therapy of Desire. Theory and Practice in Hellenistic
Ethics), Nussbaum utiliza-se de fontes especializadas atuais (anglo-saxonicas e alemas)
nao consultadas por Michel Foucault e, precisamente por isso, o seu estudo se torna
referéncia indispenséavel para compreender a dinamica cdlera-lisonja no contexto da
formacdo humana. A referida autora possui preocupacio nitidamente politica quando
investiga a conduta colérica, deixando-se orientar pela pergunta sobre o sentido da
cllera para o cultivo da humanidade na vida publica. Ou seja, trata-se de saber, segundo
ela, se tal paixdo humana possui somente papel destrutivo ou poderia exercer também
alguma finalidade construtiva, no sentido, por exemplo, de alavancar a indignacio
politica contra a injuria ou qualquer outro tipo de dominac¢ao autoritaria e violenta.
E justamente neste contexto que Nussbaum insere a interpretacio que Séneca faz de
Aristételes, principalmente no primeiro livro de Sobre a Ira, ndo aceitando daquele
a atribuicio de utilidade a ira como impulso ético- politico contra a injdria ou outra
forma de injustica.® Ao colocar a questio nos termos de cultivo da humanidade na vida

6 Nao ha duvida que a posicio aristotélica sobre as emocdes e paixdes humanas e sua relagio com a
razio influenciou decisivamente a tradi¢do filoséfica ocidental, inclusive a prépria posi¢io de Martha
Nussbaum. Para uma andlise resumida do papel das emocdes e sua relacdo com as virtudes racionais na
ética aristotélica, ver Marco Zingano (2009).
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publica, Nussbaum enfatiza que para Séneca a ira possui uma dimensao eminente social,
além da individual, sendo justamente por isso que a terapia contra ela precisa envolver
a vida humana em sociedade, em seus aspectos politicos e institucionais. Assim afirma a
autora: “Veremos que os dois objetivos estdo intimamente conectados, que a prescricio
de Séneca para a vida publica depende de assegurar que cada individuo reconheca as
deficiéncias de sua prépria alma” (NUSSBAUM, 2009, p. 501).

Na passagem acima estd expresso, como uma ideia nuclear, que o cultivo da
humanidade na vida publica depende muito do reconhecimento que todo o ser humano
precisa fazer de suas proprias fragilidades e deficiéncias, resultando disso a humildade
necessaria para controlar o amor excessivo que cada um sente por si mesmo. Ou seja, é o
reconhecimento da dimensao fragil da condicao humana que precisa ser vertido contra
o excesso de amor préprio e, como este amor descontrolado torna-se a fonte da soberba
que destréi o convivio humano solidario, ele precisa ser tratado terapeuticamente,
desde a infincia. Em sintese, e isso retomarei mais adiante, o autorreconhecimento
critico da prépria fragilidade humana que se expressa no amor excessivo de si é a base
da formacio do autogoverno ético capaz de fortalecer a vida publica porque oportuniza
formas de benevoléncia reciproca vitais ao encontro humano ético.

Nussbaum investiga, com base nessa preocupacao politica de fundo, o significado
da célera em Séneca, mostrando suas dificuldades e incongruéncias e retendo dele
aspectos que auxiliam a pensar amplamente qual seria a terapia filos6fica (formativa)
mais adequada contra as paixdes humanas ferozes e cruéis. Reconstréi brevemente
as trés fases atribuidas por Séneca a cdlera, mostrando em que sentido tais fases se
aproximam ou se distanciam da posicao aristotélica e da prépria tradicio estoica mais
ampla. Nussbaum toma essa problematizacio introdutéria para resumir o ntcleo da
definicio de célera contida pelo texto senequiano. Assim afirma ela: “a ira é, de uma
maneira ou outra, um artefato social, um produto daquilo que nos ensinam a crer e
julgar, para o qual qualquer predisposicio corporal niao-cognitiva se demonstrara
insuficiente” (NUSSBAUM, 2009, p. 509).

Dessa definicio ela extrai dois argumentos, um motivacional e outro excessivo,
analisando-os separadamente. O argumento motivacional conduz a negacao da célera

como impulso necessério contra a injuria ou qualquer outro tipo de injustica. Tal recusa
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ocorre em razao de que a virtude seria, para Séneca, fonte suficiente da obrigaciao moral,
ou seja, teria por si mesma o poder para obrigar o agente a condenar acdes cruéis e
violentas, originadas da prépria cdlera. O argumento excessivo mostra, por sua vez, a
inadequacio da célera porque o agente, ao adotd-la, se rebaixaria ao nivel de descontrole
perigoso que n3o mais o permitiria moderar adequadamente suas paixdes destrutivas
e nem mesmo refletir sobre as possiveis consequéncias negativas que resultariam de
sua conduta colérica. Em sintese, a utilidade da célera é rejeitada com base no duplo
argumento, motivacional e excessivo, e tal rejeicao é feita em nome da crenga no poder
terapéutico formativo das virtudes racionais. Pois, é por meio de tais virtudes que se
forma a moderacao serena indispensavel ao cultivo da humanidade na vida publica.
H4, sem ddvida, muitos problemas implicados nesta breve reconstrucio da
interpretaciao de Nussbaum, alguns dos quais eu gostaria de pontuar agorabrevemente. O
primeiro deles refere-se ao distanciamento de Séneca em relacio a posicao de Aristételes:
a cdlerando possui de fato nenhuma utilidade? E mesmo que nao possuisse, seria possivel
extirpa-la da alma humana e da esfera publica? O segundo questionamento refere-se a
relagio entre célera e virtude: o amor a virtude e a obrigacao do dever constituem por si
s6 motivos suficientes para mover o agente a resistir contra a destrutividade das paixdes
humanas e contra todo tipo de violéncia e injustica que elas causam? Esta posicio da
virtude e do dever considerados como forcas moventes suficientes da acio humana
nao ignora a forca real destrutiva da cdlera e de outras paixdes humanas? O terceiro
questionamento refere-se a propria origem da célera: possui ela origem tdo somente
racional e, neste caso, seria suficiente concebé-la s6 como forma de crenca ou juizo
equivocado? Assumir sua dimensio judicativa implicaria no abandono de sua possivel
origem irracional e impulsiva e, caso afirmativo, o que tal abandono significaria?
Por fim, o que este triplice questionamento significa para pensar a terapia da célera
e, com ela, o processo formativo capaz de criar as condi¢cdes educacionais e politicas
necessarias para o cultivo da humanidade na vida publica? Nao poderei obviamente
tratar de maneira sistemaatica dessas questdes no ambito desse ensaio, embora algumas
delas permeiam minha argumentacio. Na sequéncia, passo a referir a parresia como

proposta formativa resistente ao governo colérico.

104



governo colérico e formacgao parresidstica Claudio A. Dalbosco

A parresia como resisténcia ético-formativa ao governo colérico

Procurei investigar, no topico anterior, alguns aspectos da colérica e seus efeitos
destrutivos a vida humana, social e politica. Por resultar na crueldade violenta, a conduta
colérica torna-se um dos principais obstdculos a construcio participativa da convivéncia
humana na vida publica, pois o governo colérico traduz-se em autoritarismo opressor
e excludente, podendo culminar inclusive na tortura e assassinato. Utilizei como
referéncia tedrica o estoicismo, sobretudo o senequiano, a luz de Foucault e Nussbaum,
procurando desvendar alguns aspectos da relacio célera-lisonja. Agora, na segunda
parte do ensaio, reporto-me somente a Foucault e tomando A hermenéutica do sujeito
em sua aula de 10 de marco de 1982, busco reconstruir os tracos gerais da parresia que
possam ser vertidos contra o governo colérico.

A nocio de parresia é chave para Foucault problematizar como ocorre a
formacio ética do sujeito no ambito da ascética filoséfica antiga, especialmente estoica.
Por isso, além de perpassar todo o percurso investigativo empreendido n’A hermenéutica
do sujeito, tal nocao constitui, em certo sentido, também a base de sustentacio dos cursos
seguintes, O governo de si e dos outros (1982-1983) e A coragem da verdade (1983-1984).
Como meu foco é a aula de 10 de marco de 1982, o seguinte questionamento torna-se
oportuno: se célera e lisonja sao inimigas morais da parresia, em que sentido a prépria
parresia torna-se forca ético-formativa capaz de resistir ao governo colérico? Mais
precisamente, que processo formativo a parresia desencadeia no sujeito, tornando-o
resistente aos aspectos destrutivos das paixdes humanas, especificamente a célera? Essas
duas questdes remetem diretamente a reflexdo sobre o poder formativo da parresia
como modo de resisténcia ao efeito destrutivo, brutal e cruel, da célera humana.

Foucault investiga, na referida aula, a parresia na tradicdo antiga, referindo de
maneira breve trés autores: Filodemo, Galeno e Séneca. E no contexto histérico dos
primeiros dois séculos depois de Cristo, segundo ele, que se pode encontrar por meio
da ascética filoséfica um acontecimento singular, ricamente estimulante de formacio
ética do sujeito. Este longo e diversificado acontecimento formativo nio ocorreu com
a mesma intensidade no mundo grego anterior e, também, ird quase desaparecer no

periodo posterior, principalmente a partir do momento em que o Cristianismo foi
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reconhecido por Constantino como religiao oficial do império romano. A singularidade
deste acontecimento formativo tem a haver diretamente com as trés caracteristicas da
parresia ja indicadas anteriormente: franqueza, liberdade e abertura de cora¢iao. Como
€ deste nucleo tripartite que brota a resisténcia formativa contra o governo colérico,
vou reconstrui-lo seguindo a apropriacio feita por Foucault do pensamento dos trés
pensadores acima nomeados.

Embora Filodemo seja um filésofo epicurista e, portanto, ndo pertencente a
tradicdo estoica, a referéncia a ele é importante porque permite pensar a formacao
humana por meio do vinculo entre parresia e kairés. Este vinculo é concebido através
da relacio comunitéria entre mestre e discipulo baseada na benevoléncia (etinoia) e na
amizade (philia). No contexto comunitdrio epicurista’ se estabelece a relacdo tensional
entre verticalidade e horizontalidade que, por ser orientada pela parresia, opde-se
radicalmente a forma vertical autoritdria e violenta prépria ao governo colérico.
Considerando a dificuldade de acesso direto as préprias fontes do texto de Filodemo,
Foucault baseia-se na interpretacdo que o especialista italiano M. Gigante faz do Peri
parrhesias (Tratado do franco-falar). Que singularidade Filodemo atribui a parresia
enquanto modo formativo de conduta do mestre em relacio aos seus discipulos? H3,
aqui, dois aspectos importantes a serem considerados que mostram, entrelacando-se
um ao outro, a pertinéncia da breve leitura que Foucault faz deste fil6sofo epicurista,
para pensar na eficicia formativa da parresia como remédio as enfermidades da alma.

O primeiro aspecto refere-se ao fato de que o vinculo pensado da parresia com o
kairds transforma-a numa arte conjectural que permite ao mestre escolher livremente,
longe das amarras de um procedimento rigidamente regrado, o momento oportuno
para agir. Ora, a escolha do momento oportuno envolve uma complexidade de
situacdes que escapam obviamente ao controle absoluto do mestre, sendo precisamente
da consciéncia aguda deste limite que brota a humildade de seu trabalho parresidstico.
Desse modo, além de investigar o contexto mais amplo no qual a situacio pedagbgica
estd inserida, também é indispensavel conhecer a condi¢cio em que se encontram seus
discipulos, para que o préprio mestre possa escolher adequadamente o que, como e

7 Como ndo posso adentrar aqui na filosofia epicurista, menciono apenas duas fontes de pesquisa:
primeiro, o livro introdutério sobre Epicuro de Malte Hossenfelder (1998); segundo, Os caminhos de
Epicuro de Miguel Spinelli (2009).
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quando falar francamente. Isso indica que o mestre nio pode fazer uma mirada apenas
geral de seus discipulos e falar apenas de maneira ornamentada e descompromissada
com eles, sem levar em consideracio a singularidade que os constitui. Na contramio
deste procedimento ornamental e indiferente, o mestre precisa ter conhecimento
minucioso de seus discipulos, sobre quem sio, o que pensam e desejam. Na origem
da descoberta do momento oportuno de agir estd, portanto, a abertura de coracio que
atua como mola propulsora da conduta do mestre, tornando-o profundamente sensivel
ao tempo formativo de seus discipulos. Em resumo, é tal abertura que faz o mestre
respeitar as condi¢des intelectuais, morais e afetivas de seus discipulos.

Neste contexto, Filodemo faz, do mesmo modo que muitos pensadores
antigos também ja o haviam feito, a analogia da filosofia com a medicina. A parresia,
assemelhando-se a pratica médica, depende de encontrar o tempo certo para intervir
e deixar acontecer. Compreendida como socorro ou terapia, ela permite que o mestre,
assim como o médico, cuide como convém de seus discipulos. Ora, cuidar como convém
significa compreender a doenga especifica em conexdo com o todo do organismo e com
a prépria natureza, nao prescrevendo previamente nenhum remédio ao paciente sem
considerar antes o seu amplo estado animico. Pois, alma e corpo nao sio coisas separadas
e a eficicia do tratamento de um implica no melhor conhecimento possivel do outro e
de sua pertenca a ordem maior das coisas. Em sintese, este primeiro aspecto refere-se
diretamente a postura que o mestre precisa adotar para poder chegar até seus discipulos,
tendo que recorrer a aspectos intrinsecos de seu proprio falar parresidstico. Limitando-
se a relacio do mestre com seus discipulos, as caracteristicas da parresia vinculadas ao
kairds formativo impedem que sua postura se torne autoritaria e colérica. Por isso, e esta
é a crenca epicurista e também estoica em geral, o kairds parresidstico exige o sentido
ético de humanidade que implica considerar o outro de maneira generosa e amigéavel e
nio simplesmente como um objeto contra o qual pode ser dirigido a brutalidade cruel da
ira governante. Encontramos, entio, neste primeiro aspecto a generosidade reciproca
como postura ético-formativa completamente oposta a célera, pois, espiritos generosos
sdo capazes de cultivar modos de acdo que resistem firmemente a conduta colérica.

Contudo, hd um segundo aspecto importante na interpretaciao que Foucault faz
de Filodemo que diz respeito ao efeito que este vinculo cuidadoso entre parresia e kairés
adotado pelo mestre provoca diretamente na formacdo dos discipulos, transformando
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consideravelmente a relacio que eles mantém entre si. Por isso, o que importa agora
nao é mais a relacdo vertical, franca e formativa entre mestre e discipulos, mas sim
aquela relacdo horizontal entre os préprios discipulos no interior da comunidade de
formacio. Pelo seu falar franco, livre e aberto, o mestre incita seus discipulos a serem
benevolentes entre si. Quando se consegue falar livremente, quando se tem as condi¢oes
e se encontra o momento oportuno para fazé-lo, entao se pode alcancar a benevoléncia
reciproca. Ocorre, neste texto de Filodemo, portanto, a passagem da parresia do mestre
para a parresia a ser exercitada entre os proprios discipulos. Nas palavras de Foucault
(2004, p. 470): “A pritica da palavra livre por parte do mestre deve ser tal que sirva de
incitacio, de suporte e de ocasido aos alunos que, também eles terdo a possibilidade, o
direito e a obrigacdo de falar livremente. Palavra livre dos alunos que aumentara entre
eles a eiinoia (benevoléncia) ou ainda a amizade”.

Deste modo, a figura central do mestre como diretor espiritual transfere o
mesmo nivel de exigéncia que havia entre ele e seus discipulos para a relagio especifica
dos discipulos entre si. Ora, esta transferéncia s6 é possivel porque houve condicoes
formativas adequadas que conduziram os discipulos a se sentirem livremente obrigados
a aprofundar entre si os sentimentos de benevoléncia e amizade. Assim, a relacdo
hierarquicainicial entre mestre e discipulos, porque conduzida pelaliberdade da parresia,
da origem a relaciao horizontal entre os discipulos, preservando, contudo, a autoridade
parresiastica legitima do mestre. Vemos, entdo, desse modo, o quanto o exercicio da
palavra franca, livre e aberta se opde frontalmente ao governo colérico, resistindo ao
seu sentido hierdrquico autoritdrio e destrutivo. Além disso, ao conduzir para relacoes
horizontais reciprocas de benevoléncia e amizade, a parresia torna inaceitiavel qualquer
tipo de relacao bajuladora dos discipulos entre si e, principalmente, deles em sua relacio
com o mestre.

Volto-me agora para a reconstrucio que Foucault faz do Tratado das paixdes de
Galeno. Sua interpretacdo desse texto torna ainda mais enfitica a importancia do Outro,
fazendo emergir dai a necessidade ontoldgica do mestre como diretor espiritual. Em
que consiste esta necessidade ontoldgica e para que aspectos formativos ela indica? Tal
necessidade sugere, primeiramente, que nao sé6 as enfermidades da alma constituem a
condicio humana, mas também o modo de trata-las. Isso significa dizer, do ponto de vista

da ontologia da formacao humana, que a conduta espiritual do mestre constitui o modo
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de ser formativo contra as enfermidades da alma, tanto de si como de seus discipulos. Se
0 que estd em jogo é o tratamento das enfermidades, entdo saber em que elas consistem
torna-se uma questdo importante. Galeno localiza o ntcleo de tais enfermidades no
excesso de amor por si (amor sui), como também ja o havia feito Séneca antes dele, pois
0 amor excessivo de si cria no préprio ser humano ilusoes fantasticas que desordenam
suas paixoes, concedendo-lhes inadequadamente poder ilimitado. Ou seja, o problema é
que este amor excessivo impede o ser humano de dominar suas préprias paixdes, sendo
precisamente tal incapacidade de autodominio que pde como necessidade ontolégica
a figura do diretor espiritual. Como afirma Foucault, interpretando uma passagem do
texto de Galeno: “Por conseguinte, a necessidade de ser dirigido nao é simplesmente
uma necessidade ocasional ou para casos mais graves. Toda a pessoa que quer, na vida,
conduzir-se como convém tem necessidade de um diretor”. (FOUCAULT, 2021, p.
483). Ora, conduzir-se como convém exige o autogoverno do amor de si excessivo,
cuja conquista depende da presenca imprescindivel do mestre parresidstico que auxilia
o discipulo a tomar consciéncia dos problemas éticos que o amor excessivo de si auxilia
a causar.

Neste contexto, considerando a importancia ontolégica do mestre, escolher
seu perfil mais adequado torna-se entio uma questio chave da formacio humana. E
possivel extrair da interpretacio de Foucault dois critérios centrais para a definicio
do referido perfil. Contudo, antes de referi-los, cabe ressaltar que a posi¢iao de Galeno
sobre a necessidade ontolégica do mestre diferencia-se tanto de Filodemo como de
Séneca na medida em que sio, segundo ele, os discipulos que curiosamente escolhem,
baseando-se em critérios postos previamente, o mestre que vai lhes dirigir a libertas,
visando a curar-lhes do amor excessivo que sente por si. Sendo assim, o problema da
parresia ndo diz respeito de imediato a questio de contetido, mas sim primeiramente
aos critérios que precisam ser levados em conta para a escolha do mestre, pois é a
definicao adequada do perfil do mestre que garantird, na sequéncia, a efetividade do
proéprio exercicio parresidstico.

O primeiro critério posto por Galeno é, segundo Foucault, que o mestre nio seja
bajulador nem frente aos poderosos e nem mesmo frente aos seus préprios discipulos.
O mestre precisa ser alguém desconhecido, estranho, que nao busca simplesmente

dinheiro e nem fama, pois é tal perfil que, conseguindo manter certa distincia em
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relacio aos seus discipulos, nio encobre com panos quentes o problema real que
os conduziu a procura-lo. Trata-se, pois, de um mestre que nio pode ser bajulador
e, precisamente por isso, deve fazer de tudo para que seus discipulos aprendam a
enfrentar o amor excessivo que sentem por si mesmos, podendo estabelecer relacoes
auténticas e saudaveis consigo mesmos e com os outros. Podemos observar que se a
bajulacdo apareceu antes, na primeira parte do ensaio, como posi¢io do governado em
relagdo ao governante colérico, legitimando inclusive a brutalidade cruel do tirano,
ela é agora considerada, j4 em um contexto eminentemente formativo, um critério
impeditivo da escolha do mestre, pois se o mestre for bajulador, nao contribuird para
que seus discipulos enfrentem o amor excessivo que sente por si mesmos. Portanto, a
necessidade de autogoverno do amor de si excessivo conduz a necessidade ontolégica
da direcao formativa do mestre, pois é o autogoverno a ser formado que estd na raiz da
possibilidade de dominio das paixdes humanas destrutivas, cuja célera é uma das formas
mais brutais e violentas.

O segundo critério adotado pelo discipulo para escolher o mestre que lhe
conduzira pela palavra parresidstica refere-se as qualidades morais que o mestre precisa
possuir e que vao além do fato dele nio ser bajulador. Mas, por que a énfase nessas
qualidades morais? Galeno é médico e pensa o problema formativo da relacio entre
mestre e discipulo seguindo constantemente a analogia entre a cura das doencas do
corpo e o cuidado com as enfermidades da alma. Contudo, é precisamente esta analogia
que o faz pensar o papel do mestre nio a maneira exclusiva de um técnico da alma.
Desse modo, o que o discipulo precisa levar em conta para escolher o mestre nio é
somente o fato dele ser um técnico habilidoso na arte de falar, mas também que se
seja preferencialmente um idoso, com longa experiéncia de vida, pois é somente na
condicdao de uma pessoa mais experiente, calejada pelos dramas da existéncia, que o
mestre pode dominar com destreza os meandros da parresia, deixando-se orientar por
ela. Neste contexto, destacam-se, entdo, trés qualidades morais a serem observadas
pelo discipulo: a qualidade do mestre como um estranho ou desconhecido; sua longa
experiéncia de vida e; por fim, sua prépria parresia, ou seja, sua capacidade e disposicao
para falar de maneira franca, livre e aberta. Sdo estas trés qualidades morais que

justificam a necessidade ontolégica do mestre, fortalecendo seu papel formativo junto
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ao amor excessivo que os discipulos sentem por si mesmos. O fato de o mestre ser
desconhecido e experiente, sem ter interesse algum em bajular seus discipulos, torna-o
ainda mais capaz de orienta-los parresiasticamente, conduzindo-os consequentemente
ao enfrentamento do amor excessivo que sentem por si mesmos.

Por fim, chego as Cartas a Lucilio de Séneca, as quais contém, especialmente
a carta 75, segundo Foucault, um resumo conciso, extraordinariamente elaborado,
da parresia antiga. Como nio posso analisar em detalhes a riqueza de contetdo dessa
carta, vou reter dela somente a relevancia da parresia como forma de enfrentamento
do governo colérico. Tal relevancia mostra-se, primeiro, por meio da metifora médica
e, segundo, pela especificidade que a parresia assume como forma de governo ético de
si mesmo e dos outros. No que se refere a metdfora médica, Foucault se apoia nela para
aprofundar o sentido da arte de governar: “Governar é justamente uma arte estocastica,
como a medicina, como também a pilotagem: conduzir um navio, cuidar de um doente,
governar os homens, governar a si mesmo pertencem a mesma tipologia de atividade
que é a0 mesmo tempo racional e incerta” (FOUCAULT, 2004, p. 489). Portanto, o
recurso metaférico a medicina auxilia para compreender a especificidade do governo de
si e dos outros, na medida em que ambas se inserem na mesma tipologia de atividades.
Mas, de que tipologia se trata? De acordo com a passagem, curar um doente se assemelha
ao governo de si e dos outros pela racionalidade e pela incerteza do procedimento e
isso significa dizer, entre outras, que a acio politica nao pode ser impulsiva e, mesmo
quando é racional, nao pode ser conduzida com toda a certeza pressuposta. Ora, é deste
vinculo entre governo de si e racionalidade que emerge, entdo, o remédio contra as
enfermidades da alma, especialmente, contra destrutividade da cdlera.

Contudo, de que racionalidade se trata? De acordo com a metifora médica,
precisa ser uma racionalidade que contemple a amplitude e maleabilidade da condi¢io
humana e, principalmente, que seja capaz, com base nisso, de tratar adequadamente
das enfermidades da alma humana. Ora, a libertas (parresia) é precisamente este modo
especial de racionalidade porque se alicerca em um conjunto de exercicios espirituais,
em um amplo leque de tecnologias de si que garante no seu uso coerente e abrangente,
a eficicia do processo terapéutico do sujeito enfermo. Todos estes exercicios sio

conduzidos pelo saber parresidstico do mestre alicercado na coeréncia entre fala e acio.
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Portanto, a especificidade e o poder formativo da libertas repousa no profundo enlace
que ela proporciona na conduta do mestre diretor entre o que diz e faz. Nas préprias
palavras de Foucault (2004, p. 491): “Creio que o fundamento da parrhesia seja esta
adoequatio entre o sujeito que fala e diz a verdade e o sujeito que se conduz, que se conduz
como esta verdade requer”. A libertas assegura um nivel de franqueza, simplicidade e
transparéncia a quem governa que termina por irradiar os governados, impelindo-os
também a buscarem o mesmo nivel de exigéncia ética que o mestre diretor impde a si
mesmo, na relacio que mantém com seus governados. Desse modo, o poder formativo
da libertas encoraja tanto governante como governados a moderarem o amor excessivo
de si e a valorizarem mais, em sua convivéncia, a amizade e a benevoléncia reciproca.
Disso resulta um saldo politico importante a convivéncia humana na medida em que
poe o autogoverno ético como seu nucleo constitutivo. Pois, a libertas fortalece as
relagdes pessoais localizadas que, ao se ampliarem, possibilitam também a redistribuico
de relacdes de poder, no ambito da vida publica, entre governo de si e dos outros,

resistindo ao autoritarismo violento préprio a forma colérica do governo tiranico.
Consideracoes conclusivas

Meu principal objetivo nesse ensaio foi investigar tracos politicos destrutivos
do governo colérico e apresentar algumas caracteristicas formativas inerentes a parresia
como formaderesisténciaabrutalidade violenta causada pela condutacolérica. Deixei-me
mover pelo seguinte questionamento: se célera e lisonja sdo, segundo Michel Foucault,
inimigas morais da parresia, em que sentido a prépria parresia torna-se postura ético-
formativa resistente ao governo colérico? Mais precisamente, que processo formativo a
parresia desencadeia no sujeito, tornando-o resistente a destrutividade da célera?

Persegui estas questdes em duas etapas. Na primeira etapa investiguei, com
base em Foucault e Nussbaum, o nitcleo constitutivo da conduta colérica, mostrando
o quanto seu predominio torna brutal e cruel qualquer forma de governo que por ela
se orienta. Procurei problematizar, recorrendo brevemente ao argumento de Séneca,
a periculosidade da célera e o quanto ela precisa ser evitada pela conduta humana e

ser, a0 mesmo tempo, afastada da vida publica. Pois, o grau de desuniio e 6dio que ela
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provoca entre os seres humanos conduz inevitavelmente a destrui¢io da convivéncia
publica generosa e amistosa. A sociedade que for dirigida pelo governo colérico torna-
se tendencialmente mais brutal e violenta porque faz aumentar indefinidamente o 6dio
entre seus cidadaos.

Na segunda parte, recorri, especificamente, a interpretacio que Foucault faz
de Filodemo, Galeno e Séneca, com o intuito de reconstruir o nicleo da parresia como
formacio humana. De Filodemo pude reter uma dupla consequéncia do vinculo entre
parresia e kairds: a primeira consequéncia emerge da relacao entre mestre e discipulos e,
a segunda, da relacdo entre os préprios discipulos entre si. O niicleo comum deste duplo
desdobramento do kairds formativo proporciona relacdes amistosas e benevolentes
entre os membros da comunidade humana que se tornam o principal remédio terapéutico
contra o governo colérico, evitando, deste modo, que a esfera publica seja destruida por
qualquer besta torturadora e assassina que se deixa orientar exclusivamente pelo amor
excessivo de si.

O resultado de minha breve reconstrucao de Foucault-Galeno fez emergir
a importancia ontoldgica do mestre, uma vez que sua conduta espiritual se torna o
modo de ser formativo contra as enfermidades da alma. Ou seja, a incapacidade do ser
humano, sobretudo na condi¢do de discipulo (aluno), de dar conta do amor excessivo
que sente por si mesmo, poe a necessidade da presenca de um outro experiente, que
possa colocar em questao, pelo seu agir franco, o excesso de amor por si. A presenca
do mestre parresidstico conduz os envolvidos no processo formativo ao autodominio
ético e o sujeito, ao alcancar este nivel de acio, torna-se mais capaz de controlar suas
paixdes doentias, a0 mesmo tempo em que cria a armadura moral indispenséavel contra
a brutalidade furiosa e odienta do governo colérico. De posse dessa armadura, ele torna
insuportavel para si mesmo a forca destruidora da furia bestial exercida pela conduta
colérica.

Por fim, da reconstrucio de Foucault-Séneca resulta argumentos importantes
contra a conduta colérica. Por meio da analogia com o procedimento médico acentua-se
o papel de cura das enfermidades da alma, alicercado no saber parresidstico do mestre.
Ou seja, esse papel de cura repousa no poder formativo inerente ao exercicio de si que

conduz ao autodominio ético do sujeito vivendo em sociedade. Uma novidade que a
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reconstruc¢io de Foucault-Séneca traz em relacio aos dois outros pensadores, Filodemo
e Galeno, é que ela faz repousar os exercicios ético-formativos no préprio Exemplum
do mestre, na coeréncia que ele exige de si mesmo e de seus préoprios discipulos, entre
o que se diz e o que se faz. Pois é nisso que repousa propriamente a especificidade
da racionalidade parresidstica, que para além da dureza légica da razio ou do efeito
enfeiticador do embelezamento artificioso das palavras, prioriza a veracidade alcancada
pelo nexo estreito entre fala e acdo. Por isso, a carta 75 das Cartas a Lucilio de Séneca
torna-se uma boa sintese tedrica da parresia antiga porque justifica um tipo especifico
de racionalidade pratica alicercado na coeréncia entre discurso e acio.

Porfim,dainterpreta¢io foucaultiana destestrésautores antigos gostaria dereter,
como ideia nuclear, que a dire¢ao espiritual do mestre constitui a condi¢ao indispensavel
do autogoverno ético do sujeito, possibilitando-o a contrapor-se firmemente aos efeitos
destrutivos do governo colérico. Desse modo, a investigacio do ensaio mostrou, como
conclusao principal, algo aparentemente trivial, mas frequentemente esquecido no
ambito da pratica educacional e politica, que o autogoverno ético, conquistado a luz do
auxilio formativo indispensédvel do mestre parresidstico, torna-se remédio consequente
contra o poder hierarquico e brutal do governo colérico. Ora, todo o sujeito que queira
orientar-se na vida como convém, precisa eleger para si um diretor espiritual, que tenha
preferencialmente o perfil de um mestre parresidstico. Isso se justifica porque a direcio
espiritual parresidstica assume poder terapéutico formativo de incitar a comunidade
humana ao didlogo franco, livre e aberto, tornando os sujeitos humanos resistentes a
brutalidade tiranica da besta fera, colérica e estipida.
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Rousseau, leitor dos antigos
e defensor da educacao publica

Fabio de Barros Silva'

Em suas Consideragdes acerca do governo da Polonia, concluidas em 1772, Rousseau
manifesta certo desconforto no que se refere a solidez e a0 cumprimento efetivo das leis
numa republica. Afirma ele que de nada adianta criar novas legislacdes e instituicoes se
a lei ndo reinar nos coracdes dos cidadios: “enquanto a forca legislativa nio chegar até
14, sempre se escapard as leis” (Rousseau, Consideragdes, 1962, p. 269).

No Contrato Social, publicado dez anos antes, o mesmo problema aparecia,
embora sob outros termos, pois, ao contrario das Consideracoes que cuidam de examinar
uma questdo pratica, a saber, a reforma do governo polonés, as questdes discutidas
no Contrato permitiram a Rousseau estipular um programa normativo. A condicio
que constitui o artificio e o jogo da maquina politica reside, afirma ele nesta obra, na
necessidade do cumprimento integral do compromisso estabelecido pelos cidadaos
por meio do pacto social. O compromisso firmado é tio importante que aquele que
ndo cumpri-lo serd forcado a ser livre, isto é, serd constrangido a adotar a “liberdade

convencional”’, que garante a legitimidade dos compromissos civis, submete todos os

1 Este texto foi apresentado em 2003 como parte do capitulo IV de nossa dissertacio de mestrado inti-
tulada Jean-Jacques Rousseau: a face arcaica do cidaddo. Fizemos algumas pequenas alteracdes, mas manti-
vemos, em linhas gerais, o texto originalmente redigido e apresentado para a banca. Agradeco a CAPES
pela bolsa de mestrado que me foi concedida a época, e as professoras Gilda Naécia Maciel de Barros,
orientadora da pesquisa, e Carlota Boto, que muito contribuiu em nosso processo de formacéo.
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cidadios a patria e protege todos os membros da sociedade civil contra as dependéncias
pessoais, tiranias e abusos (Cf. Rousseau, Contrato, 2020, p. 522).

Diante disso, para Rousseau, aquele que quiser fazer reinar as leis, aquele
que quiser “colocar a lei acima dos homens”, deve comecar por atingir o coracio dos
cidadios, caso contririo os homens reinarao no lugar das leis. Entretanto, cumpre
ressaltar, ndo serd por meio de de punicdes, do uso da forca, de recompensas materiais e
das penalidades judiciais que as leis chegario aos coracdes dos cidadaos. Nesse caso, que
fazer? “Por que meios, entdo, emocionar os coracdes e fazer com que a patria e as leis
sejam amadas? Ousarei dizer? Serd por meio de brinquedos de criancas, de instituicdes
que parecerdao ociosas aos homens superficiais, mas que formam hébitos queridos e
apegos invenciveis” (Rousseau, Consideracdes, 1962, p. 269). Rousseau ji havia tratado
do assunto, a saber, a importancia da educac¢io publica, em 1755, quando escreveu o
verbete Economia (moral e politica) para a Enciclopédia de Diderot e D’Alembert. Diante
disso, nao é exagero considerar Rousseau, além de um dos mais importantes teéricos
da histéria das ideias pedagégicas, um dos mais destacados pioneiros no debate que
tem sido travado a respeito da educacio como objeto do interesse publico desde a era
moderna.

Gusdorf assevera que se a educacio ocupa um lugar privilegiado no espaco
mental do século XVIII é porque, essencialmente, o pensamento das Luzes visa a
transformac¢do do homem e da prépria humanidade: “até o século XVIII, a educacio
tinha somente possibilidades restritas; no século das Luzes, se os contemporaneos tem
aimpressio de viver um século da educacio, é que tudo parece possivel a esta disciplina”
(Gusdorf, 1973, p. 100). Os iluministas foram responsaveis por oferecer novos rumos
para a educacido que, até entdo, estava circunscrita por uma “axiomatica rigida”, por uma
“dogmatica cristd”, impregnada pelo “intelectualismo”, por um espirito contemplativo
de matiz escolastico que o racionalismo cldssico do século XVII, sem acrescentar
modificacdes substanciais, cuidou de perpetuar (Cf. Gusdorf, 1973, p. 100). No é dificil
perceber que, naquele momento, o principal alvo do debate consistia na defini¢cdo dos
fins da educacio e da critica ao modelo de colégio - e de formacdo - dirigido pelos
jesuitas sob consércio das grandes autoridades eclesidsticas.

No que serefere aos fins da formacao humana, Gusdorfsalienta que os iluministas

viam com clareza que a educacio deveria preparar cidadaos para o mundo e para a vida.
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Ora, se a educacio medieval formava os homens para a Igreja, se o humanismo classico
procurava formar os jovens para eles mesmos, para o mundo, para a classe privilegiada
a qual eles pertenciam, ao [luminismo coube renunciar a estes ideais pedagdgicos para
propor uma espécie de “enfrentamento do mundo” “nio se trata mais de preparar
espiritos cultos capazes de brilhar na boa sociedade, mas de cidadaos ftteis, suscetiveis
de contribuir com a empresa coletiva da civilizacio” (Gusdorf, 1973, p. 115).

Comprometer-se com a formacio de cidadaos capazes de interferir no mundo,
pressupde a necessidade de mudar as feicdes da educacio que deve se tomar civica e
adotar um carater nacional. Nesse sentido, “a educacio deve tomar-se parte integrante
da politica, a dois titulos: forma-a e é por ela formada” (Hazard, 1974, p. 263-264).
Assim, entra em ebulicio no século XVIII, as ideias de defensores de uma educacio
publica estatal, dentre os quais Rousseau merece destaque. Se a educacio é matéria de
interesse publico, deve ela estar desvinculada de decisdes eclesisticas ou de quaisquer
grupos de interesses (Cf. Gusdorf, 1973, p. 116).

As criticas que Rousseau endereca as institui¢des educacionais de seu século
originam-se da prépria atmosfera critica partilhada pelos animadores da Ilustracio.
No Discurso sobre as ciéncias e as artes, o genebrino afirma que o cultivo das ciéncias
é prejudicial ao desenvolvimento das qualidades morais, pois transmite preconceitos
que as instituicdes educacionais, veiculos de difusdo cultural, nio suprimem, mas, ao
contrario, cuidam de manter, traindo a verdadeira finalidade da educacio: “Desde os
primeiros anos, a educacdo insensata orna nosso espirito e corrompe nosso juizo. Por
toda parte vejo estabelecimentos imensos, onde a juventude é educada a altas expensas,
aprendendo todas as coisas, exceto seus deveres” (Rousseau, Ciéncias e artes, 2020, p. 58).
As criticas de Rousseau as instituicdes de seu tempo permeiam todos os seus escritos.
No caso do Discurso sobre as ciéncias e as artes, é importante destacar a razdo pela qual
Rousseau formula a critica e apresentar o que ele pensa a propésito da finalidade da
educacio.

Comprometidas com as sociedades ilegitimas, as instituicdes de ensino,
igualmente degeneradas, s6 ensinam coisas intteis e perpetuam o grau de corrupgio:
transmitem apenas os “frutos e as sementes de preconceitos ridiculos”’, ensinam aos
alunos “todas as regras da gramaitica” antes de fazé-los “ouvir falar dos deveres do

» “« ’ »
homem”, fazem com que os alunos “aprendam tudo o que se fez até o presente” sem
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ensinar- lhes “o que se deve fazer”, explica Rousseau em Prefdcio de Narciso (Cf. Rousseau,
1999, p. 295) enfim, ao invés de libertar o homem, escravizam-no. Além das luzes do
conhecimento, ensinam-lhe regras de decoro, polidez, consideracio e dogura, mas
esquecem de ensinar o fundamental: “Que aprendam o que devem ser, sendo homens,
e nio o que devem esquecer” (Rousseau, Ciéncias e artes, 2020, p. 59). Nas instituicdes

marcadas pela corrupcio, afirma Rousseau,

Vossos filhos ignorardo a prépria lingua, mas falardo outras que nio
sdo utilizadas em nenhuma parte; saberdo compor versos que quase nio
compreenderio; incapazes de discernir o erro da verdade, dominario
a arte de tornd-los irreconheciveis aos outros por meio de argumentos
falaciosos. Mas nio saberzo o significado de palavras como magnanimidade,
temperanca, humanidade e coragem. O doce nome pdtria nunca tocara seus
ouvidos. E, se ouvirem falar de Deus, serd menos por reveréncia do que por
medo (Rousseau, Ciéncias e artes, 2020, p. 58).

Ironizando as objecdes do Sr. Grimm ao seu discurso, Rousseau explica, em uma
de suas respostas, que nio sabe qual a relacio existente entre as coisas belas ensinadas
nos colégios, de que fala o Sr. Grimm, e os deveres que todo homem, sobretudo um
cidadio, deve exercer. Observa que, na verdade, apenas os preconceitos sao ensinados.
“Nés nos perguntamos de bom grado: ele sabe grego ou latim? Escreve em verso e em
prosa?” (Rousseau, Grimm, 2020, p. 99). Ninguém pergunta se ele se tomou melhor
ou mais prudente. Ninguém quer saber como ele de fato €, mas como parece ser. O
exemplo abaixo serve como ilustracio de uma situacdo passivel de ser verificada nos
quadros da sociedade corrompida: “Gritai a0 nosso povo a respeito de um passante:
‘O homem sabio!’. E sobre outro: ‘O homem bom!. Nio serd preciso desviar seus
olhos e seu respeito ao primeiro. Seria necessario terceiro gritador: ‘O cabecas-duras!”
(Rousseau, Grimm, 2020, p. 99). Movidos por preconceitos e desprovidos de virtudes, os
povos degenerados valorizam as aparéncias. Virtude e verdade, para eles, sao palavras
desprovidas de sentido (Cf. Rousseau, Raynal, 2020, p. 71).

O contexto apresentado pelo Discurso sobre as ciéncias e as artes pode ser cotejado
com aquele apresentado nas primeiras paginas de Emilio ou Da Educagdo. Ja no prefacio

da obra, Rousseau destaca que, embora muitos autores antes dele tenham tratado de
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questdes educacionais tendo a “utilidade publica” como objetivo, a principal finalidade
da educacio - “formar homens” - permanece esquecida (Cf. Rousseau, Emilio, 1999, p. 4).
Por isso, as instituicdes publicas de educacdo existentes sé servem para “criar o homem
de duas faces (...)” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 13). Ao contririo, “as boas institui¢cdes sio
aquelas que sabem desnaturar o homem, retirar-lhe sua existéncia absoluta para dar-lhe
uma relativa, e transferir o ‘eu’ para a unidade comum, de sorte que cada particular nao
se julgue mais como tal, e sim como uma parte da unidade, e s6 seja perceptivel no todo”
(Rousseau, Emilio, 1999, p. 11). Entretanto, essa “instituicio publica ndo existe mais, e
nao pode mais existir, ja que onde nao hd mais patria nao pode mais haver cidadaos. Estas
duas palavras, pétria e cidaddo, devem ser canceladas das linguas modernas” (Rousseau,
Emilio, 1999, p. 12).

A certificacido de que a sociedade estd corrompida, leva Rousseau, no Emilio, a
op¢ao por uma educagio doméstica, particular, orientada para a formaciao do homem.
Bem formado, lembra Roque Spencer Maciel de Barros, Emilio “serd um ‘cidaddo do
mundo’, 2 maneira estdica, mas capaz de adaptar-se a um pais” (Maciel de Barros, 1999,
p. 146). A sociedade ilegitima impede a emergéncia de uma harmonia entre homem e
cidadao. No contexto de uma sociedade legitima, a educacio deve desnaturar o homem
modificando suas disposicdes primitivas e, assim, formar o cidadio. Contudo, no caso
em tela, a saber, o da sociedade corrompida, o Emilio oferece-nos um programa de
desnaturacdo visando a formacio do individuo autébnomo capaz de adaptar-se as leis e
aos costumes de qualquer pais.

A educacio publica, por outro lado, deve propor uma desnaturacio visando
a formacdo do cidadio. Nisso, Rousseau posiciona-se como um adepto, como um
defensor, da intervencio do Estado na educacio. Entretanto, explica Gusdorf, no dilema
entre o universalismo, cosmopolitismo, e o nacionalismo, uma educacio disposta nos
termos do Estado nacional, Rousseau, adere conscientemente ao nacionalismo e a razio
disso reside no civismo republicano do cidadao de Genebra que se inspirou nos modelos
oferecidos pelos legisladores e pelas reptiblicas da Antiguidade (Cf. Gusdorf, 1973, p.
123).

A referéncia a Antiguidade é uma constante na obra de Rousseau. Poder-se-ia
objetar que se referir aos antigos nao constitui atitude exclusiva ou peculiar caracteristica

do cidaddao de Genebra, mas atitude prépria de todo o século XVIII. Entretanto, em

120



Rousseau, leitor dos antigos Fabio de Barros Silva

Rousseau, como ja destacamos, tal atitude pouco tem de similar aquela preconizada
pelos diversos pensadores, politicos e literatos do século das Luzes. Rousseau usa os
antigos menos como efeito de retérica do que como modelos de fato que, sob sua pena,
ganham vida. De fato, afirma Rousseau (Consideracdes, 1962, p. 269):

Quando se 1é a Histdria antiga, cré-se estar transportado para um outro
universo e para o meio de outros seres. Que, de comum com 0s romanos e
os gregos, possuem os Franceses, os ingleses e os russos? Quase nada, além
da feicdo. As almas varonis dos primeiros parecem aos outros exageros da
histéria. Como podem eles, que se sentem tdo pequenos, imaginar tenham
existido homens tdo grandes? Todavia existiram e eram humanos como
nés. Que nos impede de ser como eles? Nossos preconceitos, nossa filosofia
rasteira e as paixdes de interesses restritos, concentradas, com o egoismo,
em todos os cora¢des por efeito de institui¢des ineptas que [ génio jamais
ditou.

Licurgo e Catido, Esparta e Roma republicana, sio constantemente invocados
como arquétipos de cidaddos e de legislacdes a serem seguidos. Consideremos, por
exemplo, a figura de Licurgo, o legislador de Esparta.

No Emilio, ao se referir a inexisténcia de instituicdes que formem cidadaos,
Rousseau assevera que Licurgo, por meio de suas instituicoes, teria desnaturado o homem
(Cf. Rousseau, Emilio, 1999, p. 12). No capitulo dedicado ao exame das instituicdes
antigas, nas Consideracoes sobre o governo da Polonia, afirma que o legislador de Esparta
infundiu uma rigorosa legislacio na formacio dos cidadios:

Sem esmorecer apontou-lhe a pitria nas leis, nos jogos, nos lares, nos
amores e nos banquetes, porém ndo lhe deixou um tnico instante de
descanso para estar consigo mesmo, e dessa pressio continua, enobrecida
pelo seu objeto, nasceu no povo o ardente amor pela pétria que foi sempre
a mais forte, ou melhor, a Gnica paixdo dos espartanos e que os tomou seres
acima da humanidade (Rousseau, Consideracdes, 1962, p. 270).

De acordo com Leduc-Fayette, o que Rousseau admira na cidade de Esparta é o

“liame quase religioso”, a vida em conjunto levada pelos cidaddos, o ideal de comunidade
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(Cf. Leduc-Fayette, 1978, p. 73). Ora, para que um individuo exercesse os direitos
civicos em Esparta exigia-se, conforme H. I. Marrou, que ele fosse educado segundo as
normas, que ele recebesse a agogé, sistema de educacio controlado pelo Estado, que se
interessava pela crianca “antes mesmo de haver nascido” (Marrou, 1975, p. 41). Note-se
que, desde cedo, o Estado espartano interessava-se pela formacao dos futuros cidadaos.

A imagem de Licurgo oferecida por Plutarco, a principal fonte de Rousseau, é
a de um ente quase divino, responsavel pela criacio de instituicdes como a Geriisia e a
Apeld, cujo objetivo era moderar a forma de governo (Plutarco, s/d, p. 25). Entretanto,
nio se concentravam no ambito politico as reformas de Licurgo, j4 que sua intencéo era

bem maior:

Licurgo, que queria banir de Esparta a insoléncia, a inveja, a avareza, o luxo
e as duas majores e mais antigas moléstias de todos os governos, a riqueza
e a pobreza, persuadiu os espartanos a por em comum todas as terras,
consentir numa nova partilha, viver dai em diante em perfeita igualdade,
enfim, a conferir todas as distin¢des apenas a0 mérito e nio reconhecer
outra diferenca além da que resulta naturalmente do repidio ao vicio e do
amor da virtude (Plutarco, s/d, p. 27).

A instituicdo dos “repastos publicos”, refeicdes em comum, foi outra
implementacio de Licurgo. Neles desenvolvia-se o espirito comunitirio: “A ninguém
era permitido comer em casa e comparecer saciado nestes repastos comuns. Neles se
observava, com aten¢io, quem nio bebia nem comia; e reprovava-se publicamente
a sua intemperanca ou a sua delicadeza, que lhe faziam desprezar a comida comum”
(Plutarco, s/d, p. 32).

Nio sdo, entretanto, as reformas consideradas em si mesmas que nos interessam
ou parecem interessar a Rousseau, mas o espirito que elas insuflam e com que elas
foram implementadas. E ai que podemos encontrar o sentido do termo desnaturar,
funcdo atribuida a educacdo. Nos repastos publicos de Esparta, nos quais a participacio
de todos os cidadaos era obrigatéria e que funcionavam como verdadeiras escolas de
temperanca, eram admitidos inclusive as criancas. Desde cedo, portanto, elas aprendiam
o valor da virtude. O que deve ser salientado de mais importante nisso tudo é o fato de

que as ordenacdes de Licurgo nio eram escritas, pois o legislador acreditava que os
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principios deveriam estar “radicados nos costumes e nos espiritos dos cidaddos”: (...) ele
referia toda a sua legislacdo a educacio dos homens. Foi por isso que, como dissemos,
proibiu numa das suas ordenacdes que houvesse leis escritas” (Plutarco, s/d, p. 37).

E mais a atencio que Licurgo concede a educacio que nos interessa aqui.
Formar cidadaos virtuosos, desnaturando-os sob o controle da cidade, constituia uma
de suas principais aspiracoes. Nesse sentido, cuidou Licurgo de regular a formacao da
juventude, controlando, inclusive, os casamentos e a procriacao. As mulheres deveriam
se exercitar tanto quanto os homens para que seus filhos nascessem robustos e vigorosos,
e o objetivo do controle do matrimoénio era claro: “gerar para Esparta vardes que se
distinguissem pela estatura e pela forca (...)” (Xenofonte, 1987, p. 107).

Educar os filhos ndo constituia tarefa para os pais nem para escravos: “Licurgo
pretendia que os filhos nao pertencessem em particular aos pais, mas sim ao Estado.
Queria, pois, que os cidadios tivessem por pais, nao os homens vulgares, mas as pessoas
mais virtuosas” (Plutarco, s/d, p. 44). Assim que atingiam a idade de sete anos, eram
distribuidos em diferentes classes, “para serem educados em comum sob a mesma
disciplina e habituar-se a brincar e trabalhar juntos” (Plutarco, s/d, p. 47).

A educacio era dirigida por um vario escolhido entre grandes magistrados e os
meninos nunca ficavam sem um chefe. Na auséncia de um vario, a vigilancia constante
era confiada ao aluno mais velho de cada classe. Dessa forma, os jovens espartanos
tinham sempre companhia necessdria para castigi-los, quando preciso, e educi-los
dentro do rigor, da disciplina e da obediéncia exigidas do cidadao, que deve estar sempre
pronto para se sacrificar pela patria (Cf. Xenofonte, 1987, p. 107-109; Plutarco, s/d, p.
47-49). O rigido controle espartano no que se refere a educacio nio cessava com a idade

adulta, como explica Plutarco:

(...) a ninguém se permitia a liberdade de viver a seu bel-prazer. A prépria
cidade era como um acampamento, onde se levava o género de vida prescrito
pela lei, onde cada qual sabia o que devia fazer para o publico, onde todos
estavam compenetrados de que nio pertenciam a si mesmos, mas a patria.
Quando nio tinham recebido ordens particulares e nada tinham a fazer,
vigiavam as criangas, ensinavam-lhes alguma coisa de 1til ou instruiam-se
eles proprios com os velhos (Plutarco, s/d, p. 61-62).
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Fortalecer os vinculos, o liame entre os cidaddos, continuava, mesmo durante
a fase adulta, uma constante em Esparta. Podemos constatar o espirito de comunidade,

que mencionamos acima, afirmando, com Plutarco, que Licurgo

(...) habituava os cidadios a ndo querer e até mesmo a ndo saber viver
sozinhos, a estar sempre unidos para o bem publico, como as abelhas,
sempre reunidos em volta dos seus chefes, sempre fora de si mesmos, por
uma espécie de arrebatamento divino, por uma ambico constante de se dar
inteiramente 2 patria (Plutarco, s/d, p. 64).

Para Werner Jaeger, ap6s Esparta, “o grande problema social de toda a educacio
seguinte foi a superacdo do individualismo e a formacdo dos homens de acordo com as
normas obrigatérias da comunidade” (Jaeger, 1995, p. 104). Suas refei¢cdes comuns, a
organizacao militar, o predominio da vida publica sobre a particular, o controle estatal
da educacio, a organizacio economica, social e politica, serviram de modelo para Platao
e outros pensadores que se ocuparam com questdes educacionais (Cf. Jaeger, 1995, p.
104). O problema da consecuc¢io de uma “norma absoluta paraa acio humana” é problema
resolvido em Esparta (Cf. Jaeger, 1995, p. 105). Seus cidadaos veem a patria, desejam o
bem publico, estdo livres do que os individualiza e estao prontos para se sacrificarem
pela comunidade desde o nascimento. Marrou assinala que Esparta preocupava-se em
preparar moralmente seus cidadaos, desenvolver um ethos, pode-se afirmar, pautado no
“senso comunitirio” e no “espirito de disciplina”. Nesse contexto, a virtude fundamental
a ser perseguida é a da “obediéncia” (Marrou, 1975, p. 45).

O compromisso rousseauniano com a educacio publica e o senso comunitario
espartano desenvolvido, sobretudo, sob o consércio da cidade que educa, guardam
semelhanca. No verbete Economia (moral e politica), Rousseau utiliza o exemplo oferecido
pelos lacedemonios para justificar a importancia da educacdo publica (Cf. Rousseau,
Economia, 2015, p. 125). Se na sociedade ilegitima, corrompida, entre formar o homem
e formar o cidaddo a primeira opc¢do é a mais exequivel, nos termos normativos de
fundacdo de um corpo politico indicados pelo Contrato Social, a sociedade, o governo
popular, nio pode prescindir da educacio publica: “A educac¢io publica, fundada em

regras prescritas pelo governo e pelos magistrados estabelecidos pelo soberano, é,
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pois, uma das méximas fundamentais do governo popular ou legitimo” (Cf. Rousseau,
Economia, 2015, p. 125).

No Contrato Social, mais precisamente no capitulo em que afirma que a vontade
geral nunca erra, Rousseau explica que o Estado legitimo deve evitar a emergéncia de
faccOes e, consequentemente, de vontades parciais, e fazer com que os cidadaos opinem
sempre de acordo com eles mesmos. Contudo, se existem sociedades parciais é necessario
multiplica-las a fim de evitar a desigualdade e para evitar que o povo se engane a respeito
do caréter da vontade geral (Rousseau, Contrato social, 2020, p. 535). Na mesma obra,
no capitulo em que trata da indestrutibilidade da vontade geral, Rousseau explicita a
possibilidade de um predominio das vontades particulares capaz de emudecer a vontade
geral. Todavia, conforme o genebrino, embora possamos emudecé-la, ela permanece;
embora possamos, vendendo nossos votos e atendendo aos anseios particulares, eludi-
la, ela continua inalterdvel e pura. “Assim”, conclui Rousseau, “a lei da ordem publica
nas assembleias ndo é tanto conservar a vontade geral quanto fazer com que seja sempre
interrogada e responda sempre” (Rousseau, Contrato social, 2020, p. 615).

Seguir a vontade geral, que se identifica plenamente com o bem publico, é
norma absoluta para a acao. Nesse sentido, o problema da manutencao da vontade geral
é, na verdade, um falso problema. Se o problema de fato, e é o préprio Rousseau quem o
afirma, prende-se a necessidade de fazer com que a vontade geral seja sempre consultada
e que sempre responda, sua solucdo nio é propriamente politica, mas ética, porquanto
tal solu¢ao depende menos das leis que estejam inscritas em marmore ou bronze, que
daquelas que esto alojadas nos cora¢des dos cidadaos e que adquirem a for¢a do habito em
detrimento da forca advinda da autoridade (Cf. Rousseau, Contrato social, 2020, p. 559).

Especialmente duas das trés maximas apresentadas pelo genebrino no verbete
Economia, langam luzes acerca do problema a ser enfrentado. Ao mencionar a primeira
méxima de todo governo legitimo, “seguir em tudo a vontade geral”, Rousseau depara-
se com a dificuldade de assegurar a liberdade publica e a autoridade do governo (Cf.
Rousseau, Economia, 2015, p. 113). Diante disso, o filésofo apresenta-nos uma bela
apologia dos prodigios que resultam da obediéncia as leis. Sao as leis que submetem
os homens sem priva-los da liberdade, que os levam a, voluntariamente, deixar suas
vontades particulares serem aprisionadas, que oferecem principios de justica, que fazem

com que os homens obedecam sem que ninguém mande, que ditam a cada cidadao os
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preceitos da razio ptblica e os ensina a ndo viverem em contradi¢io (Cf. Rousseau,
Economia, 2015, p. 113-114).

A mencio ao problema do homem que vive em contradicio consigo mesmo
nao constitui novidade acrescentada pelo veberte Economia. No Discurso sobre as ciéncias
e as artes, o filésofo alega que o grau de corrupcio provocado pela ociosidade, o que
levou os homens ao cultivo das ciéncias e das artes frivolas, resultou no esquecimento
dos deveres que cabem a cada cidadio. A sociedade corrompida possui muitos fisicos,
gedmetras, quimicos, musicos e poetas, mas nio possui cidaddos (Cf. Rousseau, Ciéncias
e artes, 2020, p. 60). No Discurso sobre a origem e os fundamentos da desigualdade entre
os homens, publicado em 1755, Rousseau apresenta uma sintese bastante esclarecedora
acerca das diferencas existentes entre o homem natural, primitivo, e o homem civil,
policiado. Afirma ele que o cidaddo esta “sempre ativo, cansa-se, agita-se, atormenta-
se sem cessar para encontrar ocupac¢des ainda mais trabalhosas”; “corteja os grandes,
que odeia, e os ricos, que despreza”; esta sempre se gabando de sua baixeza e ostenta,
orgulhosamente, sua “escravidio”. A razio de tudo isso, explica Rousseau, estd no fato
de que “o homem socidvel, sempre fora de si, s6 sabe viver baseando-se na opinido
dos demais e chega ao sentimento de sua prépria existéncia quase que somente pelo
julgamento destes” (Rousseau, Discurso sobre a desigualdade, 2020, p. 242-243).

Na ordem civil o homem nao pode querer conservar a liberdade natural, mas
deve assumir uma condicio que seja conveniente ao estado civil, isto é, deve conservar a
liberdade pautada nas convencdes estipuladas pelo pacto social, como explica Rousseau
no Contrato Social. Entretanto, na sociedade ilegitima os individuos ndo sabem o que
querem e vivem em permanente contradi¢do, ora atendendo as suas paixdes, ora
atendendo aos deveres civicos. Esse homem corrompido nao é homem e nio é cidadao
e “ndo serd bom nem para si mesmo, nem para os outros. Serd um desses homens de
hoje, um francés, um inglés, um burgués; ndo sera nada” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 12).

Como equacionar o problema sugerido pela contradiciao vivida pelo homem
corrompido? Ja sabemos que para o plano politico normativo, o Contrato oferece-nos
uma resposta. Nao podendo o pacto social resultar num formuldrio inttil, exige-se do
cidadio a obediéncia a cldusula fundamental do contrato: a alienacio sem reservas
dos direitos e dos bens em favor da associa¢do. Isso significa que se a alguém ou a um

grupo, no ato de associacio, restasse alguma reserva de direitos, o estado de natureza
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permaneceria vigente e a desigualdade, ao lado da tirania, subjugaria os homens (Cf.
Rousseau, Contrato Social, 2020, p. 518-519). A sociedade legitima requer, pois, que o
cidadio atenda aos interesses comunitarios, despojando-se de tudo o que interessa ao
publico. Entretanto, é bom que se diga que o poder soberano jamais poderad exceder-se,
pois, “todo o homem pode dispor plenamente daquilo que lhe foi deixado, (...), de seus
bens e de sua liberdade” (Cf. Rousseau, Contrato Social, 2020, p. 538).

Se retomarmos a discussao com que iniciamos o capitulo, veremos que a Rousseau
parecia muito claro que de nada adianta a formulacio de belas e precisas legislacdes se
as leis ndo atingirem os cora¢des humanos. Enquanto isso nao acontecer, as disposicoes
primitivas, que nio devem ter lugar na sociedade civil, permanecerio, e a cisio, a
contradi¢cdo do homem consigo mesmo, subsistira.

Acima, a partir de algumas passagens, procuramos mostrar que as referéncias
ao homem cindido é uma constante na obra de Rousseau. No ambito politico, o filésofo
manifesta seu horror quanto as representacdes e as associacdes parciais; no que se refere
a estética teatral, o mesmo acontece: ha uma predilecao por um tipo de espeticulo, o
das festas civicas, em detrimento do teatro que cinde, divide palco e espectadores (Cf.
Rousseau, Carta a D’Alembert, 2020, p. 481-482).2 Entre o homem particular e o cidadio,
parte de uma coletividade, Rousseau parece optar pelo ultimo. A exemplo de Licurgo
que institui para uma cidade e que, antes de formar homens, formou cidadaos dispostos
a se entregar pela patria, Rousseau deseja que as institui¢des desnaturem o homem,
retirando-lhe a “existéncia absoluta para dar-lhe uma relativa”, transferindo “o eu para
a unidade comum, de sorte que cada particular nao se julgue mais como tal, e sim como
uma parte da unidade, e s seja perceptivel no todo” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 11).
Tudo isso porque o “estado primitivo ja ndo pode subsistir” (Rousseau, Contrato Social,
2020, p. 517-518), e 0 homem natural, “a unidade numérica, o inteiro absoluto”, deve dar
lugar ao homem civil, “unidade fracionaria que se liga a0 denominador comum, e cujo
valor estd em sua relagio com o todo, que e o corpo social” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 11).

2 A respeito da questio da ligacdo entre a estética e a politica, cf. Luiz Roberto SALINAS FORTES. Para-
doxo do espetdculo: politica e poética em Rousseau. Sio Paulo: Discurso Editorial, 1997. Especialmente na
terceira parte, cujo titulo e Do espetdculo, Salinas Fortes discute a op¢do de Rousseau pela festa e, subja-
cente a ela, a questdo da formacio do cidadio. Cf. também: Jacira de FREITAS. Politica e festa popular em
Rousseau: a recusa da representacido. Sio Paulo: Humanitas, 2003.
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A segunda maxima do governo legitimo apresentada por Rousseau no verbete
Economia é a seguinte: “Quereis que a vontade geral seja cumprida? Fazei com que
todas as vontades particulares convirjam para ela; e como a virtude nao é senio essa
conformidade da vontade particular a geral, para dizer a mesma coisa em uma palavra,
fazei reinar a virtude” (Rousseau, Economia, 2015, p. 116-117). Uma pétria sem virtude
€ uma patria sem cidadaos. Dai a necessidade da formacao de cidadaos que, lembra

Rousseau, devem ser instruidos desde criancas:

Se as criancas sio educadas em comum no seio da igualdade, se sio imbuidas
das leis do Estado e das méximas da vontade geral, se sdo instruidas
a respeiti-las acima de todas as coisas, se sio cercadas de exemplos e de
objetos que sem cessar lhes falam digam da mie terna que as alimenta,
do amor que tem por elas, dos bens inestimaveis que dela recebem e do
retorno que lhe devem, nio duvidemos que aprenderio assim a gostar uns
dos outros como irmaos, a nunca querer a nio ser o que a sociedade quer,
a substituir o estéril e indtil balbuciar dos sofistas por acdes de de homens
e de cidaddos e a se tomar um dia os defensores e os pais da patria da qual
foram filhas durante tanto tempo (Rousseau, Economia, 2015, p. 124).

Conformar as vontades particulates a vontade geral, ensinar os cidadaos a
respeitarem e obedecerem as leis, instrui-los a quererem somente o que a sociedade quer,
sao, pois, as tarefas que cabem a educacdo publica. A educacio particular, doméstica,
apresentada no Emilio, é a educa¢ao do homem que, bem formado, é capaz de adaptar-se
a qualquer tipo de sociedade, seja ela legitima ou ilegitima. Entretanto, se a sociedade
do Contrato existisse, necessariamente seria exigida a educacdo que forma o cidadao
virtuoso que ama sua patria, que consulta a vontade geral e segue-a. A consecucio deste
objetivo exige, contudo, licdes acerca do dominio das paixdes. Tais licdes podem ser
observadas no Emilio ou Da Educacao.

O momento de oferecer direcionamento moral a educacio de Emilio,
curiosamente, corresponde ao “momento mais critico” da vida do homem: a fase da
puberdade. Por qué? Rousseau explica que nascemos duas vezes: “uma para existir,
outra para viver; uma para a espécie, outra para o sexo’ (Rousseau, Emilio, 1999,

p. 271). Tal momento, embora curto, influencia tremendamente na formacio do
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homem. Identifica-se com o surgimento da curiosidade e da imaginacio, sentimentos
responsaveis pelo irromper das paixdes. Enquanto Emilio s6 se conhecia “pelo seu ser
fisico”, mantinha-se limitado as “relacdes com as coisas”. Tendo passado um quarto de
sua vida, ele comeca a “sentir seu ser moral” e é hora de ele comecar a perceber “suas
relagdes com os homens”. O estudo das relagdes entre coisas corresponde ao “trabalho
de sua infancia”; o das relacdes entre os homens passa a ser, por outro lado, “o trabalho
de sua vida inteira” (Cf. Rousseau, Emilio, 1999, p. 275-276).

Quando nos fala dos perigos inerentes a idade do irromper das paixdes, Rousseau
ndo pretende simplesmente suprimi-las: “nossas paixdes sdo o principal instrumento de
nossa conservacgao; portanto, é uma tentativa tao va quanto ridicula querer destrui-las;
é governar a natureza, é reformar a obra de Deus” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 273).
A questdo nao se prende tanto ao seu irromper, que é necessario, mas as fontes das
paixdes: “Nossas paixdes naturais sao muito limitadas, s3o os instrumentos de nossa
liberdade, tendem a nos conservar. Todas as paixdes que nos subjugam e nos destroem
vem-nos de outra parte; a natureza nio no6-las d4, apropriamo-nos delas a sua revelia”
(Rousseau, Emilio, 1999, p. 273).

O momento em que o homem se descobre como ser em relacio, em que
despertam as paixdes de carater relativo coincide com o momento do desenvolvimento
de nossas inclinacdes. Rousseau nio pretende formar Emilio para “relegi-lo ao fundo
dos bosques”, mas para envolvé-lo no “turbilhdo social”. Sendo assim, é preciso
considerar alguns cuidados para evitar que Emilio se deixe escravizar pelas opinides e
paixdes corrompidas dos outros homens. Ele nao deve se deixar governar por nenhuma
outra autoridade senio aquela que emana da razdo. (Cf. Rousseau, Emilio, 1999, p. 339).
Ora, para educar e para viver com os homens, explica Rousseau, e preciso “saber lidar”

com eles,

(...) é preciso conhecer os instrumentos que permitem influir sobre eles;
e preciso calcular a acdo e a reacio do interesse particular da sociedade
civil e prever os acontecimentos com uma exatidio tal que raramente nos
enganemos em nossos empreendimentos ou que, pelo menos, tenhamos
usado dos melhores meios para sermos bem-sucedidos (Rousseau, Emilio,
1999, p. 331).
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Nesse sentido, o melhor a fazer e preservar os adolescentes da corrupc¢io
evitando a excitacio promovida por espeticulos frivolos:

Afastai-os das grandes cidades, onde os enfeites e a imodéstia das mulheres
apressam e antecipam as lices da natureza, onde tudo lhes mostra prazeres
que s6 devem conhecer quando souberem escolhé-los. Levai-os de volta as
suas primeiras moradas, em que a simplicidade do campo deixa as paixoes
de sua idade desenvolverem-se menos rapidamente; ou, se o gosto pelas
artes ainda os prende a cidade, preveni neles, através desse mesmo gosto,
uma ociosidade perigosa. Escolhei com cuidado suas companhias, suas
ocupacdes, seus prazeres; mostrai-lhes apenas os quadros tocantes, mas
modestos que os comovam sem os seduzir e alimentem sua sensibilidade
sem lhes perturbar os sentidos (Rousseau, Emilio, 1999, p. 301-302).

No que se refere ao direcionamento quanto ao uso das paixdes, a sabedoria
humana apresenta-nos um sumadrio, explica Rousseau. Em primeiro lugar, devemos
“sentir as verdadeiras relacdes do homem, tanto no nivel da espécie quanto no do
individuo”; em segundo, devemos “ordenar todas as afeccdes da alma conforme essas
relacdes” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 284). As afeccdes a serem desenvolvidas sdo as
que nos permitem conviver com os homens: o sentimento de amizade e a sensibilidade
para com os que sofrem. E preciso tornar o individuo sociavel, fazendo-o conhecer o
coracio dos homens:

Saiba ele que o homem é naturalmente bom, sinta-o, julgue seu préximo
por si mesmo; mas veja ele como a sociedade deprava e perverte os homens;
seja levado a estimar cada individuo, mas despreze a multidio; veja que os
homens carregam mais ou menos a mesma mdscara, mas saiba também que
existem rostos mais belos do que a méscara que os cobre (Rousseau, Emilio,
1999, p. 311).

Na medida em que a formacdo do cidaddao implica exigir que sua vontade
particular se conforme a vontade ptblica, o direcionamento de suas paixdes constitui
premissa fundamental da acio educativa. A virtude que se exige de todo cidadao é a
do dominio das paixdes, que embora sejam necessdrias, nos particularizam. Emilio,
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nunca é demais repetir, foi educado para viver e se adaptar a qualquer tipo de sociedade,
legitima ou ilegitima. Sendo assim, mesmo que o Contrato Social nao seja cumprido,
mesmo que as vontades particulares tenham predominado, Emilio deve escolher um
pais para viver: “H4 sempre um governo e simulacros de leis sob as quais ele (0 homem)
viveu tranquilo” (Rousseau, Emilio, 1999, p. 670). Caso tivesse nascido e destinado a

viver num bosque, Emilio, certamente, poderia ser feliz e livre,

(...) mas, contra nada tendo de lutar para seguir suas inclinacdes, teria sido
bom sem mérito, n3o teria sido virtuoso, e agora sabe sé-lo apesar de suas
paixdes. Basta a aparéncia da ordem para leva-lo a conhecé-la e amé-la. O
bem publico, que sé serve de pretexto aos outros, s6 para ele é um motivo
real. Ele aprende a lutar consigo mesmo, a vencer-se, a sacrificar seu
interesse pelo interesse comum. N3o é verdade que ele nio tire proveito das
leis: elas proporcionam-lhe a coragem de ser justo, mesmo entre os maus.
Nao é verdade que elas nio o tornaram livre, ensinaram-lhe a reinar sobre
si mesmo. (Rousseau, Emilio, 1999, p. 670).

As licdes morais do Emilio, obra que, como ja destacamos, cuida especificamente
de mostrar como podemos formar o homem que, sem ser cidadao, é, contudo capaz de se
socializar, esclarecem o nivel de despojamento dos interesses particulares que Rousseau
exige do cidadio. Se a virtude, no verbete Economia, assume o status de “conformidade
da vontade particular a geral” (Rousseau, Economia, 2015, p. 116-117), ser um homem

de bem constitui uma premissa importante para um auténtico exercicio da cidadania.
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pensar com Marcel Detienne

Roni Cleber Dias de Menezes

Um breve recorte da historia da Histéria Comparada

A comparacio, como 4rea especifica de estudos, é relativamente recente no
dominio da histéria. Embora, como género especifico, isto é, para além de suas fun¢oes
estritamente operacionais', a comparacio nas ciéncias humanas tenha emergido na
passagem do século XVIII para o século XIX, uma Histéria Comparada é comumente
localizada cronologicamente na primeira metade do século XX, na esteira da proposicao
por uma histéria comparada europeia lancada pelo historiador francés Marc Bloch
no Congresso Internacional das Ciéncias Histéricas realizado em Oslo, em 1928, e
na formulacio de uma histéria comparada das civilizacdes, lancada pelo historiador
britanico Arnold Toynbee. Voltaremos ao tema das propostas de Bloch e Toynbee
mais adiante, por ora nos fixaremos nas circunstincias e matizes dessa insurgéncia da
comparacao no terreno das ciéncias humanas.

Em texto que recupera o ambiente em que surge a Educacio Comparada?,
Gomes (1998) chama a atencio para o fato de que é como um dos desdobramentos

1 O exercicio da comparacio, em realidade, ji era praticado em algumas “4reas” do conhecimento huma-
no desde a Antiguidade, como recurso e procedimento, inclusive, no género historiografico. Para mais
informacdes, vide Momigliano (1998).

2 A historiografia da Educacio Comparada estabelece como marco inicial do surgimento da drea a pu-
blicacio, em 1817, dos Esquisse et vues préliminaires d'um ouvrage sur I'éducation comparée, entrepris d'abord
pour les vingt-deux cantons de la Suisse, et pour quelques parties de ’Allemagne et de lltalie, et qui doit compren-
dre successivement, d'apres le méme plan, tous les Etats de 'Europe, de Marc-Antoine Jullien de Paris.
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do racionalismo inerente as preocupacdes epistemoldgicas do Século das Luzes que a
percepcio da comparacio como um dos instrumentos para o conhecimento do “real”
ganha um formato préprio. N6voa (2009) corrobora esse raciocinio, ao frisar que a
comparacio vai se integrando ao repertério metodoldgico de varios campos disciplinares
no mesmo periodo, consolidando-se a partir do século XIX, num percurso que guarda
interrelaces com a afirmacdo dos Estados nacionais modernos e dos nacionalismos que
lhes subjazem. O modelo comparatista que serviu de referéncia para os modernos campos
disciplinares das ciéncias humanas foi o das ciéncias fisicas e naturais. Na passagem
do século XVIII para o século XIX assiste-se ao surgimento da Anatomia Comparada,
tributéria das pesquisas e escritos de Georges Cuvier, naturalista e zoologista francés que
estabeleceu o principio da compara¢io como método primordial para o conhecimento
do organismo dos seres vivos. Além da Anatomia comparada, datam da mesma época o
surgimento do Direito Comparado, tendo como figura central Anselm von Feuerbach,
e a Antropologia Comparada, instituida com os trabalhos de Wilhelm von Humboldt.
Tanto no dominio do Direito quanto no da Antropologia, o que se percebe é primazia
do parametro das ciéncias naturais, representativo dos padrdes de cientificidade de que
os campos disciplinares das ciéncias humanas ansiavam compartilhar.

A Histéria Comparada percebida como campo historiografico, ndo integra o
rol dos campos disciplinares que se organizam tendo em vista o referencial dominante
das Ciéncias Naturais naquela transicao dos Setecentos para os Oitocentos. O método
comparativo em histéria passa a ser exercitado de modo sistemdatico na primeira metade
do século XX, especialmente tendo como ponto de partida o desafio de uma histéria
comparada europeia, defendida por Marc Bloch®, e o de uma histéria comparada das
civilizacdes, tentada por Arnold Toynbee’. Em linhas gerais, o substrato comum aos

3 Observa-se a existéncia de uma tradicio que credita a Marc Bloch o pioneirismo na formulacio do
método comparativo em histéria e, concomitantemente, o delineamento de um campo de estudos, con-
quanto nio se possa atribuir primacialmente a presenca mesma da operacio de comparacio em histéria
somente a partir de seu “chamamento” aos historiadores realizado no Congresso Internacional das Cién-
cias Historicas de 1928.

4 Muito resumidamente, pode-se assinalar que em Toynbee, ao lado da preocupacio com as consequén-
cias funestas trazidas por uma histdria circunscrita a escala nacional — fermento de que se alimentou o na-
cionalismo beligerante do século XIX, ressalta a compreensio da histéria eminentemente nos marcos da
cultura, em que a comparacio das “civilizacdes” constituiria um expediente propicio para compreender
o percurso histérico da humanidade, ou seja, contribuir para um entendimento da histéria universal. Na
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dois investimentos era uma resposta a primazia da escrita da histéria alicercada nos
marcos do Estado-nacio, funcionando como reforco dos registros nacionalistas que
pontificavam nao apenas no dominio da histéria, bem como de outras areas das ciéncias
humanas, da literatura, das artes, da musica etc. Os historiadores haviam cumprido
durante o século XIX e até o eclodir da Primeira Guerra Mundial um papel destacado
na organizacao institucional dos Estados-nagoes, visto principalmente por intermédio
de duas tarefas: “a estruturacio de arquivos para o registro da memoria nacional; e a
construc¢io de narrativas laudatérias que exaltavam cada nacdo em particular, e que por
vezes chegavam mesmo a conclamar indiretamente a Guerra”. (BARROS, 2007, p. 8)
Na conclamacdo por uma histéria continental — europeia — Marc Bloch, no Congresso
Internacional das Ciéncias Histéricas de Oslo de 1928°, simultaneamente ao convite a
introduc¢io de uma nova mirada de pesquisa, pde em cena a preocupacio em relacio a
um dos desdobramentos da modalidade de histéria praticada desde meados do século
XIX até a década de 1920: a do culto ao nacionalismo levado a cabo por uma escrita da
histéria lastreada no Estado-nacio e os perigos dessa abordagem para a manutencio da
paz na Europa e estimular “a tolerancia entre os homens”. (BARROS, 2007, p. 9)
Nagqueles finais dos anos 1920 e pelo menos nos dois decénios seguintes se vé
um empenho dos historiadores que se dedicam a burilar — e pér em pratica — o método
comparativo, o que leva a que sejam formuladas algumas perguntas, tais como: “o que

observar” e “como observar’.

esteira desse enquadre, Toynbee sustentou que o primeiro passo, indispensével, seria sempre partir do
todo, do geral, da histéria das civilizacdes, para entdo proceder a uma investigacdo das partes, de outras
escalas, em que figurava também a histéria nacional. (BARROS, 2009, p. 223)

5 BLOCH, Marc. Pour une histoire comparée des socieétés européennes. Revue de Synthese Historique, 6:
15-50, 1928. O contexto em que se d4 a apresentacio do artigo de Bloch precede a criacio da Annales d his-
toire économique et sociale, revista criada pelo préprio Marc Bloch e seu colega Lucien Febvre e responsavel
por alterar profundamente o campo historiogréfico francés e, na sequéncia, também mundial. O artigo
traz um projeto de escrita de uma histéria da Europa, com caréter politico subjacente, na medida em que
se estimulava ao estudo da histéria da Europa nio sob o signo dos nacionalismos que levaram, em grande
medida, ao acirramento do imperialismo colonial e a eclosdo da I Guerra Mundial. Consiste numa alter-
nativa ao culto ao nacionalismo, este ultimo presente na historiografia da maior parte dos paises euro-
peus. Tais preocupacdes de Bloch, em realidade, jd aparecem no formato de consideragdes tedricas sobre
o comparativismo histérico em decorréncia da escrita de Os reis taumaturgos, livro publicado em 1924, no
qual, explicado aqui de modo bastante sucinto, procedeu-se ao estudo das manifestacdes da taumaturgia
entre os ocupantes dos tronos reais da Franca e Inglaterra.
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Até a eclosio das propostas de uma histéria comparada mencionadas
anteriormente, a comparacao, nao apenas no terreno da histéria, mas, de uma maneira
mais prosaica, nas praticas ordindrias, tomava a forma intuitiva de abordagem. Nesse

sentido:

Comparar (figurava como) um gesto espontaneo, uma pratica que o homem
exercita nas suas atividades mais corriqueiras, mas que surge com especial
intensidade e necessidade quando ele tem diante de si uma situa¢io nova ou
uma realidade estranha. (BARROS, 2007, p. 10)

A definicao do método comparativo em histéria a partir do final dos anos
1920 se aproveita dessa disposicio em formular um raciocinio tendo em vista o que
“aproxima” e o que “distancia” e passa a se apresentar consoante um instrumento de

“iluminacio reciproca”, ou seja, como uma operacio

(...) um pouco mais sofisticada, que se dispde a confrontar dois objetos ou
realidades ainda nao conhecidos de modo a que os tracos fundamentais de
um ponham em relevo os aspectos do outro, dando a perceber as auséncias
de elementos em um e outro, as variacdes de intensidade relativas 2 mutua
presenca de algum elemento em comum. Serd por fim possivel, se o que
se observa sdo dois objetos ou realidades dinidmicas em transformacio,
verificar como os elementos identificados através da comparacio vio
variando em alguma direcio mais especifica — de modo que se possa
identificar um certo padrdo de transformacdes no decurso de um tempo
- e, mais ainda, se temos duas realidades contiguas, como uma influencia
a outra, e como as duas a partir da relacdo reciproca terminam por se
transformar mutuamente. (BARROS, 2007, pp. 10-11)

Nesse nivel de anilise, como é perceptivel, a compara¢io nao se equivale mais
a um gesto intuitivo, de dominio comum e cotidiano. Como método, a comparacio leva o
historiador a definir o que se pode ser comparado e em que condicdes essa comparagiao
dar-se-a.

E como chegar a tal precisao? Em primeiro lugar, registra-se que para Bloch, a fim

de que a comparacio fosse realizada conforme um método cientifico investigativo, seria
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necessario “estabelece(r) campos de trabalho ou de observacio muito bem delineados”.
(BARROS, 2007, p. 12) De acordo com essa percepcio, a Histéria Comparada “seria
uma modalidade historiogrifica que atua de forma simultinea e integradora sobre
campos de observacio diferenciados e bem delimitados — campos (...) que ela mesma
constitui e delineia” (idem, pp. 12-13) Dai resulta, na avaliacdo do historiador francés,
duas possibilidades de se lancar mao da Histéria Comparada: comparando-se sociedades
distantes no tempo e no espaco, ou, inversamente, sociedades que apresentem
contiguidade nas dimensdes espacial e temporal.

Em relagdo a primeira alternativa, a operacio de comparacio consistiria
basicamente na busca de analogias, em que fenémenos, modos de producio etc. (como
0 que se convenciona classificar como “feudalismo europeu” e o que se denomina
“feudalismo japonés”), sdo examinados tendo em vista a incapacidade de “se transmitirem
influéncias uma a outra”. (BARROS, 2007, p. 14) Os riscos com tal alternativa envolvem
a implicacdo na “falsa analogia” ou no “anacronismo”, isto é, no “transplante de um
modelo valido para uma época ou espacialidade social para um outro contexto histérico
onde o modelo nio tenha sentido real, correspondendo apenas a uma fic¢ao estabelecida
pelo proéprio historiador”. (idem, p. 14)

Quanto a segunda alternativa, mais frutifera segundo o préprio exemplo que
Bloch fornece no modo como esgrime a comparacio no seu livro Os reis taumaturgos,
a vantagem de comparar sociedades contiguas residiria precisamente em franquear a
observacio do historiador para as “influéncias mutuas”, o que também o posicionaria
em condi¢do mais favoravel para problematizar falsas causas locais e distinguir, por um
processo de “iluminacio reciproca, as verdadeiras causas, inter-relacdes ou motivacoes
internas de um fenoémeno e as causas ou fatores externos” (BARROS, 2007, p. 15),
identificando por intermédio dessa acio nao apenas as semelhancas, bem como as
diferencas.

A comparacido em Marcel Detienne
Nascido em Liege, Bélgica, em 1935, e morto em Nemours, Franca, em 2019,

Marcel Detienne foi um historiador e antropélogo belga e um dos maiores pesquisadores
da Grécia antiga, objeto que abordou com um olhar original sobre questdes e objetos os
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mais variados, como o politeismo, a figura do deus Dionisio ou mesmo a culindria.
Tendo se graduado em filologia classica, Detienne se mudou para Paris na década de
1960, concluindo seu doutorado na Ecole Pratique des Hautes Etudes, instituicio em que
veio a ocupar, da década de 1970 até 1998, a catedra das religioes da Grécia Antiga.
Ao longo de sua carreira, dedicou-se a investigar abordagens comparativas no Centre
Nationale de la Recherche Scientifique, em Paris, bem como lecionar na Universidade John
Hopkins, em Baltimore, nos Estados Unidos, tendo ai dirigido um Centro de Estudos a
partir de 1992.

Préximo do também historiador e antropdlogo nascido em Franca Jean-Pierre
Vernant, Detienne se caracterizou por um incessante trabalho de aproximacio entre as
disciplinas histéria e antropologia. Do trabalho conjunto com Vernant e o historiador
francés Pierre Vidal-Naquet resultou a criacdo do Centre de Recherche Compareées sur les
Sociétés Anciennes. Dos empreendimentos juntos a Vernat e a Vidal-Naquet produziram-
se reflexdes relevantes acerca das abordagens comparativas, como, por exemplo,
sua contribuicdo para a historiografia no que respeita aos objetos de comparacio,
problematizando a orientacio cldssica que desaconselhava comparar objetos tidos,
a priori, como incomparaveis, ou, por exemplo, para se opor a no¢ao de identidade
nacional, como exercitado em seu livro A identidade nacional: um enigma, publicado em
2010 pela Editora Galimard®, pelo qual pde em perspectiva algumas formas radicalmente
diferentes de representar o que parece fazer parte do “senso comum”, ou seja, o que
uma determinada coletividade entende como peculiar e/ou a representa, daquilo que a
distingue de outras. Para Detienne, os costumes tidos como idiossincrasias absolutas de
uma certa comunidade constituem ao mesmo tempo fic¢des tanto do passado quanto
do presente.

O comparativismo de Marcel Detienne ganha impulso com a publicacio, em
2000, de Comparer l'incomparable’. Ai fica evidente a aproximacio entre os campos
da histéria e da antropologia, manejados de maneira a problematizar as operagdes de
comparacio que foram se tornando canoénicas ao longo do século XX, como a nocio
de que s6 se pode comparar o que se entende, irredutivelmente, como comparavel.
Entra em cena a afirmacio da parcialidade e da subjetividade do historiador, ja que a

6 Recebeu traducio para a lingua portuguesa em 2013, pela Editora Auténtica, de Belo Horizonte.
7 No Brasil o titulo ganhou a seguinte traducio: Comparar o incomparavel, publicado em 2004 pela
Editora Ideias e Letras.
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decisdo sobre o que é comparavel nao se dd de antemao, mas, sim, mediante um juizo de
valor implicito, elaborado a parti dos recortes operados por esse mesmo historiador. A
“comparacio” com outros especialistas de outros campos do conhecimento é usada aqui

para corroborar o argumento acima. Afirma Detienne:

Un linguista que estd trabajando en una gramadtica comparada, tanto si se
trata de las lenguas del Cducaso como de las del mundo indoeuropeo, para
establecer sus caracteristicas especificas puede recurrir a la morfologia, a
la fonética o bien al vocabulario. Resultaria un tanto ridiculo que llegara a
decirse “s6lo se puede comparar lo comparable”. Un historiador, en cambio,
lo hace sin el menor rubor. Es mas, desde los anos veinte, los historiadores
que gozan de mayor prestigio se regocijan retomando esta férmula, cuando
de hecho ésta impide hacer comparaciones que vayan mais alld del circulo
limitado de lo inmediatamente “comparable”, un horizonte restringido a la
opinién dominante de un medio y de un saber que se cerciora de antemano
de lo que es comparable. (DETIENNE, 2001, pp. 9-10)

Nagquele ano derradeiro do século XX, quando publica Comparer l'incomparable,
o historiador e antropélogo belga enfatiza que era j4 momento de por em causa de
maneira vigorosa, com o respaldo de uma ciéncia — a antropologia — que de ha muito
rejeitava a inflexibilidade da férmula estabelecida pela corporacio dos historiadores,

um manifesto,

de mostrar concretamente de qué manera la prictica comparatista exige
un trabajo conjunto que invita a sacar partido de las categorias del sentido
comun, a construir elementos comparables que nunca se dan de forma
inmediata, y cuyo objetivo no es en absoluto establecer tipologias ni
elaborar morfologias. (DETIENNE, 2001, p. 11)

Tal inconformismo, sob a roupagem de dentncia, torna-se emblematico
particularmente para o especialista em sociedades distantes no tempo, como a Grécia
Classica, lancada irremediavelmente na “zona” incomparével dos objetos e/ou temdticas
histéricas, algo que se consubstancia a partir da configuracdo da escola histérica

moderna do século XIX e seu interesse pela histéria dos Estados-na¢io que entio se
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consolidavam, e se intensifica ao longo do século XX, cabendo o papel de “canonizar”
a viabilidade exclusiva da comparacio apenas entre sociedade contiguas no tempo e no
espaco a um dos mais importantes historiadores da ultima centdria, exatamente Marc
Bloch, alcado pela posteridade a categoria de inovador, “en las aguas tibias de estas
antropologias para historiadores indiferentes a cualquier comparatismo heuristico”.
(DETIENNE, 2001, p. 12)

O exemplo proficuo, intentado de forma a romper com o alheamento da
dimensdo comparativa no que tange a sociedades separados no tempo e no espaco, como
a Grécia Classica e o Ocidente moderno, é buscado junto a dois importantes helenistas
de meados e da 22 metade do século XX: o historiador estadunidense Moses Finley e seu
colega Jean-Pierre Vernant. De acordo com Detienne, a comparacio levada a cabo pelos
dois historiadores lhes permitiu, com o recurso ao cotejamento de elementos, priticas,
instituicdes e tematicas atinentes aos gregos antigos e a sociedades distantes destes no
tempo e no espaco, a experiéncia histdrica dos gregos antigos, melhor comparar os
mesmos objetos entre os gregos entre si.

A propésito da investigaciao sobre o mundo antigo, mais especificamente sobre
os gregos, a comparac¢ao daquilo encarado como incomparavel, pela estrita observancia
da “norma” representada pela exclusiva legitimidade da comparacio entre sociedades
radicadas no mesmo tempo e espaco, Detienne (2001) recorre ao dimensionamento
encetado pelos helenistas sensiveis a antropologia histérica acerca da figura de Homero
e das nocdes sobre passado e presente dada a ver em suas duas epopeias para questionar
a tese da impossibilidade de comparacio entre a Grécia Antiga e a histéria moderna,
especialmente aquela compreendida depois do [luminismo. Assinala Detienne (2001)
que acompanhando as epopeias homéricas, tem-se a impressio de que o aedo, por
intermédio de seu canto, separa o presente do passado e que, em virtude dos relatos
acerca dos grandes feitos dos homens de outrora, os mortos se transmutam nos homens
do passado. Todavia, a se seguir um exame mais detido da etimologia, os homens de
outrora se intitulam proteroi, ou seja, anteriores, de antes, ainda que nio existisse
nenhuma palavra que designasse “o passado” como algo que tenha sido ou conhecido
como “diferente”, que pudesse ser distinguido genuinamente por uma qualidade
temporal. (DETIENNE, 2001, pp. 77-78)

Dessa forma, longe de ser testemunho de um primeiro descobrimento da
“separacao” entre passado e presente, Homero e as obras épicas podem ser considerados
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como um dos entraves mais inexpugndveis na préopria Grécia para pensar o passado
“como lo que ha sido y representa algo distinto al presente”. (idem, p. 78) Tal pode ser
encarado como um Obice perene, dada a magnitude assumida pelas epopeias homéricas
para a cultura primitiva — quica para a cultura classica — dos gregos. Com Homero, os
povos gregos aprenderam a ler e escrever. Ele se converte em fonte importante do que
se concebia como a Paideia, manancial da cultura e do saber gregos. Passa a representar
a tradicio, a referéncia, quem da a medida das separac¢des, das distancias perceptiveis.

Na medida desse raciocinio,

(...) relacionando el pasado heroico con el presente continuo de la Grecia
arcaica, si no cldsica, Homero, como tradicién y paideia, refuerza la
impresién de que la memoria del pasado estd viva y de que el primer objetivo
de la primera escritura genealdgica e historiografica es ocupar el lugar de
los poetas, entre los cuales y para siempre, €l es el primero. (DETIENNE,
2001, p. 78)

Ao cotejar tal compreensio de Homero com aquela a ele dedicada pelos dois
representantes da escritura de uma histéria segundo padrdes procedimentais que
remontam a base do surgimento da prépria histéria enquanto operacido historiogréfica
— Herédoto e Tucidides — Detienne traz a tona mudancas sobre o modo como as
temporalidades sio representadas pela narrativa historiografica. Em “Hist6ria da Guerra
do Peloponeso”, Tucidides compde um relato em que a consciéncia do passado ficaria
evidente ao se comparar os relatos que colhe (a maioria deles coletados no “tempo
presente”, ou seja, pelos proprios contendores ou observadores da guerra) dos poemas
épicos de Homero, estes, alids, utilizados pelo historiador ateniense para construir
um modelo de estado de “civilizacdo” anterior ao seu tempo presente, isto é, aquele
imediatamente posterior a duracao do préprio conflito. Tal procedimento assume
a nomenclatura de Archaiologia, “histéria dos tempos antigos”, ou “a reconstrucio
do passado”. Para Tucidides, no entanto, o passado ndo seria por si sé interessante
ou significativo. O presente, sim, seria o “fundamento da compreensio do passado”,
terminando por acorocoar uma distin¢ao entre passado e presente que nio se fazia

nitida — confundindo-se — na evocacio empreendida pelas epopeias homéricas.
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Herédoto, embora seguindo um caminho préprio se comparado a Tucidides,
ao formular sua empresa de “reconstrucio” do passado demarca uma narrativa que se
opde a Homero e a tradicao memorial do épico. A investigacdo que empreende sobre
o passado (préximo) almeja se manter 2 margem do passado heroico confundido
com a histéria dos deuses. Estabelece-se, com Herédoto, a distin¢do cabal entre o
passado préximo com aquele povoado pelas ficgdes proprias do mito ou do “mitico”.
(DETIENNE, 2001, p. 80)

Essas reflexdes sobre as formas de inquiricao, registro e descriciao do passado
pelos gregos do periodo arcaico e clissico vao ser utilizadas pelo historiador e
antropélogo belga para construir “pontes” para a compreensio da mesma tarefa de
historiar a experiéncia vivida levada a efeito por outros povos em periodos diferentes.
Comparando com o exemplo do Japdo do século VII, Detienne (2001) afirma que
existiam duas modalidades de escrita da historia (tradicio), estimuladas pelo imperador.
La primeira forma escrita que toma os grandes relatos orais do Japao como base se
apresenta em lingua japonesa; transcrita por um relator, surge como uma maneira
de afirmar o nascimento autéctone dos japoneses. Ja a segunda versdo, também no
formato escrito, da tradi¢io mais antiga do Japao teria sido obra de uma chancelaria
chinesa presenta na corte japonesa. (idem, p. 81) Seja oriunda de uma ou outra versio,
o fato é que a operacio historiografica no Japao era decidida pelo préprio Estado. Ao
relator da tradicdo oral, qualquer que fosse sua “nacionalidade”, japonesa ou chinesa, ndo
cabia margem dilatada para escolha ou exercicio de sua subjetividade. Tal condicao do
responsavel por fazer inscrever-se no registro escrito o conteudo do passado haurido da
tradicio oral pode ser mais bem refinado, na avaliacdo de Detienne (2001), pelo cotejo
com o exemplo (ou exemplos) da tradicio da Grécia Antiga, a partir do escrutinio dos
modos encontrados pelas diferentes sociedades nas distintas épocas e espacos para
caracterizar seus tempos histéricos e narrar sua prépria histéria.

Em resposta a contestacio que enceta contra a impossibilidade de comparacao
entre o que se considera canonicamente como incomparavel, quais entdo seriam os
objetos compariveis que se apresentam a opera¢io comparativa de historiadores
e antrop6logos? Em resumo, nio sio temas, adverte Detienne, mas, por outro lado,
mecanismos de pensamento observaveis nas articulacdes entre os elementos dispostos

conforme a entrada na operacio realizada de comparacdo. Dessa forma, os objetos
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comparaveis que comumente se lhes atribui a adjetivacio de intui¢des sucessivas sao,
antes, aquelas relacdes, observadas, inclusive, na forma de cadeia. Op¢des no rol de
outras possiveis. Portanto,

Cuando una sociedade (no una sociedad global sino localizada en la o las
microconfiguraciones escogidas) adopta un elemento de pensamiento,
escoge uma opcién entre muchas otras. El trabajo del investigador
singular-plural consiste en reconocer los limites de las configuraciones que
se comparan.

Neste tipo de comparatismo, os objetos compardveis nao sao tipos com o0s
quais se estabelece uma tipologia, nem sio formas com as que se possa elaborar una
morfologia, a guisa do modelo indicado por Marc Bloch. Os objetos comparaveis
seriam, antes, elos de um encadeamento escolhido no momento mesmo de recorte do

objeto e do refinamento da abordagem de pesquisa.
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