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APRESENTACAO / PRESENTATION

Os Editores

Temos a grande satisfacdo de apresentar o vol. 2, n. 3, de Basiliade — Revista de
Filosofia, correspondente ao periodo de janeiro—junho de 2020, cujo dossi€, organizado
pelo Prof. Dr. Irineu Letenski, se intitula: Filosofia e Educac¢do na Antiguidade.

Nao serd uma grande surpresa para o leitor descobrir — ao percorrer os artigos que ora
apresentamos — que as reflexdes aqui desenvolvidas giram quase todas elas em torno da
educacdo na Grécia e, mais especificamente, nos periodos arcaico e classico. Sabe-se,
com efeito, que, ao falar de educagdo na Idade Antiga, vém imediatamente a tona os
nomes da Grécia e do Império Romano. E, pois, nestes dois polos que se acham, por assim
dizer, o berg¢o, as origens, ou o incunabulo, do qual se desenvolveu toda a histéria da
educacdo ao longo da tradicdo ocidental. Neste sentido, a Grécia antiga se assinalou,
como se sabe, pela sabedoria mitologica — mormente nas figuras de seus dois poetas
maximos: Homero e Hesiodo —, pela sabedoria tragica e pelo pensamento racional, que
se iniciou com 0s pré-socraticos. Quanto a Roma, além da mitologia e das letras classicas,
faz-se também ressaltar um saber de ordem juridica e moral.

Ao se falar, pois, de educagdo na histdoria do Ocidente, inevitavelmente se deve fazer
referéncia, direta ou indiretamente, a todo o legado que a Grécia e o Império Romano
deixaram em termos de poesia, de mitologia, de religido, de literatura e artes plasticas.
Se, na Grécia, a educacao se desenvolvia segundo uma hierarquia que, comecando pelas
disciplinas propedéuticas, culminava com a matemdtica e a indagagdo filosofica
propriamente dita, em Roma se elaborou, com Marcos Teréncio Varrdo (11627 a.C.),
aquilo que mais tarde se cristalizaria sob o nome de artes liberais. Estas disciplinas eram
assim chamadas em contraposi¢cdo as denominadas artes serviles, ou dos escravos.
Primeiramente fixadas por Marcos Varrdo em nove artes (gramatica, retdrica, logica,
aritmética, geometria, astronomia, musica, arquitetura e medicina), as artes liberais foram

no século V reduzidas a sete pelo escritor norte-africano Marciano Capella, na obra
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intitulada: Nupcias de Mercurio e da Filologia. A 1dade Média deve, portanto, a cultura
romana a estruturacdo e distribuicdo de sua grade curricular para o ensino nas escolas
claustrais e episcopais. Quanto a Grécia, foi a filosofia platdnica e, mais precisamente,
neoplatdnica que iria nortear todo o pensamento medieval até¢ a entrada definitiva de
Aristoteles no século XIII.

No dossié em questdo, os nossos pesquisadores deram énfase, em seus artigos, a temas
que tangem particularmente a educagdo na Grécia antiga. E, portanto, neste sentido que
se desenvolve o primeiro artigo, de autoria de Sérgio Eduardo Fazanaro Vieira, intitulado,
de maneira explicita: 4 educacdo na Antiguidade: a filosofia e o discurso filosofico como
exercicio para a psicagogia. O autor se baseia na concep¢ao de Pierre Hadot, segundo a
qual a filosofia estd intimamente ligada as escolhas de um modo de vida, incluindo a
experiéncia pessoal nas suas relacdes com a formacgdo, a educacdo psicagdgica e o
constante exercicio que conduz ao caminho da sabedoria.

O segundo artigo se intitula Areté e poesia: a educagdo em Esparta. O autor, José
Benedito de Almeida Junior, desenvolve uma reflexdo sobre a reforma educacional
realizada pelo legislador Licurgo em Esparta. Segundo o autor, Licurgo se viu na
necessidade de criar uma nova constitui¢do, denominada Grande Retra, para justamente
restaurar os antigos valores doricos e, assim, mitigar o crescente individualismo que vinha
grassando na polis.

O terceiro artigo tem dois autores: Antonio Djalma Braga Junior e Ivanildo Luiz
Monteiro Rodrigues dos Santos. O texto, que tem como titulo: Sileno: educador de
Dionisio, se propde demonstrar o papel que teve a figura mitolégica de Sileno na
educacdo ou formacdo de seu companheiro, que ¢ a divindade ou, como descreve
Nietzsche, uma das pulsdes basicas da natureza: Dionisio.

O quarto artigo, de autoria de Juliana Santana de Almeida, tem como titulo uma
pergunta: E possivel educar as emogdes? A autora tem como referéncia principal a Etica
a Nicomaco, de Aristoteles, e como objetivo sustentar a possibilidade de educar as
emocodes pelo exercicio do ouvir e, consequentemente, de obedecer a razao.

O autor (Silas Borges Monteiro) e a autora (Anaise Avila Severo) do quinto artigo,
que se intitula, Para leitores extempordneos: quando Herdaclito encontra Nietzsche,
partem da hipotese de que Heraclito poderia ser considerado leitor de Nietzsche, gracas
ao fato de ambos os filosofos terem varias afinidades em comum: a decisdo estilistica de
Nietzsche em escolher seus leitores e a alta consideragdo em que o pensador do eferno

retorno sempre colocou o filésofo de Efeso.
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O dossié se fecha com um artigo da modalidade fluxo continuo, sob o titulo: 4 arte de
formar: caracteristicas da visdo pedagogica de Edith Stein. Seu autor, Edimar Fernando
Moreira, se propde identificar alguns elementos da visao pedagogica de Edith Stein e seus
desdobramentos na sua propria formagdo de pensadora e educadora. O autor leva
sobretudo em conta o conceito alemao de Bildung.

Desejamos, pois, aos autores deste terceiro numero de Basiliade uma calorosa acolhida
por parte dos leitores e a ambos uma ocasido para, baseados em novas perspectivas,

apreciarem ainda mais o nascimento e o desenvolvimento da educacdo na Antiguidade.

Irineu Letenski
Editor Chefe

Rogério Miranda de Almeida
Editor Adjunto
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ARTIGOS / ARTICLES

A EDUCACAO NA ANTIGUIDADE:
A FILOSOFIA E O DISCURSO FILOSOFICO COMO
EXERCICIO PARA A PSICAGOGIA

Education in Antiquity:

Philosophy and Philosophical Discourse as an Exercise for Psychagogy

Sérgio Eduardo Fazanaro Vieira'

RESUMO: O artigo apresenta a concepgao de filosofia como maneira(s) de viver, desenvolvida
por Pierre Hadot, ao investigar a filosofia antiga e suas escolas filosoficas. Ao analisar a
Antiguidade, o historiador e filosofo entende que os discursos filosoficos correm o risco de serem
ambiguos se ndo fizerem parte de uma vida filosofica ou de um modo de vida que se pode
caracterizar como filosofico. Apesar da diversidade do pensamento filoséfico na Antiguidade, o
discurso filosoéfico participa efetivamente do modo de vida, e a escolha de vida do filésofo
determina seu discurso. A filosofia, nessa perspectiva, ndo esta dissociada das escolhas de um
modo de vida, da experiéncia pessoal que propde uma ideia de formagdo, de uma educacio
psicagogica e de um exercicio para o caminho da sabedoria.

PALAVRAS-CHAVE: Discursos filosoficos; Educagdo psicagogica; Filosofia; Pierre Hadot;
Sabedoria.

ABSTRACT: The article presents the concept of philosophy as a way of living, developed by
Pierre Hadot, when investigating ancient philosophy and its philosophical schools. In analysing
Antiquity, the historian and philosopher understands that philosophical discourses run the risk of
being ambiguous if they are not part of a philosophical life or a way of life that can be
characterized as philosophical. Despite the diversity of philosophical thought back in antiquity,
philosophical discourse effectively participates in the way of life, and the philosopher's choice of
life determines his discourse. Philosophy, in this perspective, is not dissociated from the choices
of a way of life, from the personal experience that proposes an idea of formation, from a
psychagogic education and from an exercise towards the path of wisdom.

KEYWORDS: Philosophical discourses; Psychagogical education; Philosophy; Pierre Hadot;
Wisdom.

! Doutor em educagdo pela Pontificia Universidade Catdlica de Campinas (PUC-Campinas), professor de
filosofia da educagdo na Faculdade de Filosofia da PUC-Campinas. E-mail: sfazanaro@gmail.com
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Ao longo da historia do pensamento, a filosofia recebeu diferentes interpretagdes — da
Antiguidade Classica nas escolas de Platdo, de Aristoteles e da filosofia helenistica a
dobra epistemoldgica do periodo moderno presente na filosofia de Descartes, Espinosa,
Hume, entre outros pensadores; da filosofia do século XVIII com Kant e Hegel e da
filosofia contemporanea com Karl Marx e Nietzsche aos temas emergentes do século XX,
pensados por intimeras perspectivas, como a da escola de Frankfurt, de Heidegger,
Hannah Arendt, Ricoeur, Merleau-Ponty, Deleuze, Foucault, entre outros autores.

O que parece ser consenso no que se refere ao conceito de filosofia ¢ o sentido
etimoldgico, aquele que define a filosofia como busca do conhecimento ou, em outros
termos, como a propria sabedoria®. Se a filosofia provoca algum sentido para o
interlocutor que se utiliza dela, qual é esse sentido? Talvez seja o sentido do
conhecimento. Se, por um lado, a filosofia se fundamenta em razdes, argumentos,
principios, a partir de método rigoroso que sustenta o saber, a vida humana, por outro,
demonstra-se paradoxal’, simbélica* e complexa’. Se é o homem o sujeito que define a
filosofia, entdo, nesta conjun¢do entre a verdade e o conhecimento de um lado e o sujeito
complexo que desmorona o conhecimento e a verdade de outro, o sentido da filosofia s
pode ser, igualmente, complexo.

A pluralidade conceitual que a filosofia apresenta em sua defini¢do impossibilita uma
unica compreensdo de sentido e significado. Diante da diversidade do pensamento e das
inumeras concepgdes conceituais que podem ser realizadas a fim de se conceber a
filosofia, o fildsofo e historiador francés Pierre Hadot® (1922-2010) apresenta uma leitura

da filosofia antiga que entende a filosofia como maneira de viver.

* Morente (1980) entende que a busca de significado e sentido do termo “filosofia” ultrapassa a simples
ideia de “amor a sabedoria”. Para ele, “[...] nos primeiros tempos da auténtica cultura grega, filosofia
significa, ndo o simples afd ou simples amor a sabedoria, mas a propria sabedoria” (MORENTE, 1980, p.
26).

’ Cf. KOHAN, Walter Omar. Filosofia: o paradoxo de aprender e ensinar. Tradugdo de Ingrid Miiller
Xavier. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2009.

* Cf. CASSIRER, Ernst. Ensaio sobre o homem: introdugdo a uma filosofia da cultura humana. Sio Paulo:
Martins Fontes, 1994.

> Cf. MORIN, Edgard. Introdugdo ao pensamento complexo. 3* ed. Porto Alegre: Sulina, 2007.

® Além de pesquisador da filosofia na Antiguidade e de seu amplo interesse pela espiritualidade e pelo
misticismo, Pierre Hadot traduziu diversos textos classicos, como os de Mario Vitorino, Ambrosio de
Mildo, Marco Aurélio, fragmentos do comentario de Parménides e alguns tratados de Plotino, atendo-se
sempre "[...] ao estudo atento do movimento do pensamento do autor e a pesquisa de suas intengdes"
(HADOT, 2016, p. 170). Durante suas pesquisas concentradas na mistica neoplatonica e nas relagdes entre
0 helenismo e o cristianismo, Hadot encontra outras leituras que o levam a publicar alguns estudos sobre
Wittgenstein. Hadot afirma: “[...] eu era muito atraido pela mistica, isto é, pelo que eu pensava ser a
experiéncia de Deus, como a podemos ver descrita nas obras de Sdo Jodo da Cruz, por exemplo, mas
também ao acaso das minhas leituras pela mistica hindu e finalmente pela mistica neoplatonica, a de Plotino
¢ dos neoplatdnicos tardios, Proclo e Damascio”, entdo buscou “[...] compreender a relagdo que podia se
estabelecer entre logica e mistica”, encantando-se pelo estado de sabedoria silenciosa presente nos
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Em suas pesquisas, Hadot’ investiga, na histéria da Antiguidade, uma filosofia que
nido esta centralizada nas diferentes doutrinas filosoficas, mas sim nos modos de uma
filosofia que se apresenta como vida e como busca de sabedoria. Hadot® descreve que a
filosofia presente na Antiguidade consiste, de maneira propedéutica, em uma maneira de
viver sem compromisso com um discurso tedrico, mas com uma pratica filoséfica ou, em
outros termos, consiste em uma educagdo para uma vida filosofica. Nas palavras do autor,
a filosofia ¢ “[...] um convite para cada homem transformar a si mesmo. A filosofia ¢é
conversdo, transformagio da maneira de ser e da maneira de viver, busca da sabedoria™.

Para além de um aspecto puramente discursivo, a filosofia deve expressar, por meio
do comportamento e da atitude do filosofo em relacdo a si, aos outros € ao mundo, sentido
aos modos de viver. Este movimento intrinsecamente associado a um processo de
mudanga, de transformagéo de si, entendido por Hadot'® na historia da Antiguidade, pode
ser também compreendido como constitutivo de um processo educacional quando se
entende que a filosofia é, também, formacao do ser humano em sua integralidade.

Assim, propde-se neste artigo apresentar, na perspectiva hadotiana, a filosofia e a
ambiguidade do discurso filoséfico presente na Antiguidade. Incomensuraveis e

inseparaveis, a filosofia e os discursos filos6ficos na Antiguidade assumem uma “[...]

aforismos do Tractatus Logico-Philosophicus de Wittgenstein, “[...] que terminava de maneira
extremamente enigmatica pelo famoso apelo ao siléncio” (HADOT, 2014b, p. 7-8). Destacam-se em sua
producdo estudos sobre Plotino, como Plotino ou a Simplicidade do Olhar; extensas introducdes e
comentarios no Traité 38 (VI, 7) e no Traité 50 (I11, 5), nos Tratados das Enéadas, de Plotino; estudos sobre
Porfirio e Mario Vitorino, em Porphyre et Victorinus, nos quais investiga o lado pratico e ético da filosofia
e desenvolve o seu conceito-chave de filosofia como um modo de vida; e estudos sobre Marco Aurélio,
denominando a pesquisa como uma introdugéo a leitura do pensamento do autor estoico em seu texto La
citadelle intérieure. Introduction aux Pensées de Marc Auréle (Chase, 2010). Ao longo de sua vida, Hadot
intensifica seus estudos a partir das praticas filosoficas destinadas a transformar a maneira de perceber o
mundo e, consequentemente, o seu modo de ser. A partir dessa perspectiva e das pesquisas realizadas,
Hadot cria um conjunto de ensaios reunindo seus estudos no texto Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga
e, em forma de narrativa mas de maneira mais completa, no texto O que é a filosofia antiga?.
Posteriormente, apresenta também analises a partir dessa perspectiva no texto A4 filosofia como maneira de
viver, em forma de entrevistas cedidas a Jeannie Carlier e Arnold I. Davidson. Além dessas tematicas e de
referenciais filosoficos, Hadot se dedica a escrever um ensaio sobre a historia da ideia de natureza,
intitulado O véu de Isis, expressando como entende os “[...] diferentes sentidos que a nogdo de segredo da
natureza poderia assumir na Antiguidade e nos tempos modernos” (HADOT, 2006, p. 15). Encantado pela
filosofia da natureza, Hadot (2006) encontra em seu autor favorito, Goethe, (HADOT, 2019a) um modelo
de abordagem cientifica e estética para, em seus Gltimos anos, escrever sobre a intensidade necessaria para
viver o instante, concep¢do presente no texto Ndo se esqueca de viver: Goethe e a tradigdo dos exercicios
espirituais.

7 Cf. HADOT, P. O que é a filosofia antiga? 6" ed. Trad. Dion Davi Macedo. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola,
2014b.

SHADOT, P. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque Loraine Oliveira. Sdo
Paulo: E Realizagdes, 2014a.

° Ibid. p. 274

' Cf. HADOT, P. O que é a filosofia antiga? 6" ed. Trad. Dion Davi Macedo. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola,
2014b.
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~ . L, . A e 11 .
fun¢do formadora, educadora, psicagdgica, terapéutica” ', pois se fazem presente em uma

escolha de vida, em uma opgao existencial, e ndo o contrario.

1. Filosofia e discurso filosofico

A filosofia propriamente dita se diferencia, para Hadot, conforme serd demonstrado,
do discurso filoséfico. No capitulo A4 filosofia antes da filosofia'*, Hadot analisou desde
concepgdes cosmogodnicas até a passagem para a racionalidade, pressuposto presente em
sua nogdo de filosofia'®. A partir dos primérdios do pensamento humano, o movimento
filosofico do século V ao IV a.C. transitou em uma conflitiva maneira de se compreender
a vida, mesmo que uma escola ou um movimento'* tenha assumido um modo de vida que
era, a0 mesmo tempo, a busca de realizagcdo de um ideal de sabedoria.

Esse entendimento fundamental em Hadot torna-se presente em sua obra, na medida
em que o autor compreende que a filosofia como uma pratica do pensamento e da agao,
como o movimento do viver, ¢ caracteristica a filosofia da Antiguidade. Muito embora as
escolas filosoficas daquele periodo fossem diferentes, cada qual com as suas

especificidades, deve-se reconhecer, como indica Hadot, que ha:

[...] ao longo de nosso estudo, de um lado, a existéncia de uma vida filosofica, mais precisamente de
um modo de vida que se pode caracterizar como filosofico e se opde radicalmente ao modo de vida dos
ndo filésofos, e, de outro, a existéncia de um discurso filosofico que justifica, motiva e influencia essa
escolha de vida"

Por essa razdo, o autor descreve que, ao passar pela condi¢do da existéncia humana, a

vida filosofica se trata, “[...] antes de tudo, de tornar-se melhor”'

. Parece que, mesmo
.. . . , 1.1
existindo o discurso, ele so se torna filosofico quando transformado em modo de vida'”.

Para Hadot, a vida filosofica e o discurso filosofico sdo incomensuraveis porque atingem

" bid. p. 254

12 Refere-se ao primeiro capitulo da obra de Hadot (2014b) O que é a filosofia antiga?.

13 Filosofo e historiador da filosofia, o francés Pierre Hadot (1922-2010) foi professor honorario no Collége
de France, onde ocupou a catedra Histéria do Pensamento Helenistico ¢ Romano. Suas pesquisas se
concentram inicialmente nas relagdes entre o helenismo e o cristianismo, depois na mistica neoplatonica e
na filosofia helenistica. Desdobram-se, posteriormente, outras investiga¢des que, de certa maneira, ndo
perdem a compreensdo primeira que o autor defende.

 Por escolas e movimentos pode-se compreender a platdnica, a aristotélica, a estoica, a epicurista, entre
outras, isto é, uma perspectiva filosofica localizada no tempo e no espago que marcou um ou mais filosofos.
"> Cf. HADOT, P. O que é a filosofia antiga? 6" ed. Trad. Dion Davi Macedo. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola,
2014b, p. 249

' Ibid. p. 250

7 Hadot (2014b) entende que a atividade filosofica culmina na vida segundo o espirito, como presente na
tradigdo platonica e aristotélica, e pode ser percebida nos cinicos pela gestualistica, a qual reduz o discurso
filosofico, ou ainda nos modelos politicos vivenciados pelos estoicos (Hadot, 2014b, p. 250).
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uma ordem heterogénea. Nesse sentido, o autor afirma: “[...] O que faz o essencial da vida
filosofica, a escolha existencial de um modo de vida, a experiéncia de certos estados, de
certas disposigdes interiores, escapa totalmente a expressdo do discurso filoséfico™® , ou
seja, algumas experiéncias ndo se limitam somente ao discurso e s suas proposicdes'’.
Outro aspecto apontado pelo autor ¢ uma compreensdo da filosofia que, além de
incomensuravel, ¢ inseparavel do discurso filosofico. Hadot trata do filésofo e dos riscos
que seu discurso pode correr caso ndo encontre relacdo com seu viver, como no caso de
dissertar sobre a arte de viver em vez de viver, segundo a expressdo de Séneca,
transformando o amor pela sabedoria (philosophia) em amor pela palavra (philologia).
Eis um “[...] perigo inerente a vida filosofica™’, pois, para o autor, “[...] ndo ha discurso
que mereca ser denominado filos6fico se estd separado da vida filoséfica; ndo ha vida
filosofica se ndo esta estreitamente vinculada ao discurso filosofico™!. Assim, Hadot

aponta para o problema da ambiguidade do discurso filos6fico, que pode ser visto desde

os sofistas:

[...] inventaram uma educacdo em ambiente artificial, o que se tornara uma caracteristica de nossa

civilizagdo. [...] Por um saldrio, eles ensinavam a seus alunos receitas que lhes permitissem persuadir
. J , . . \22

os ouvintes, defender, com a mesma habilidade, o pré e o contra (antilogia)

Além de possibilitar a funcdo educadora de si e sobretudo transformadora do eu,
presente no discurso filoséfico, o filosofo estd em constante interferéncia sobre o si
mesmo ¢ sobre os outros, pois, enquanto expressdo de uma opg¢do existencial que o
sustente, o discurso “[...] ¢ sempre destinado a produzir um efeito, a criar na alma um
habitus, a provocar a transformacgdo do eu. [...] um exercicio espiritual como pratica
destinada a operar uma mudanga radical do ser”>,

Compreende-se, entdo, que a vertente utilizada por Hadot possibilita inferir um sentido
a filosofia, definindo-a fundamentalmente como escolha radical de uma certa forma de

vida. Nessa concepcdo de filosofia, um discurso e um viver, embora incomparaveis, sao

inseparaveis. Diante disso, a filosofia passa a ndo ser o mesmo que "[...] discursos tedricos

¥ Ibid. p. 251

' Hadot (2014b, p. 251) faz consideragdes sobre experiéncias platonicas (do amor), aristotélicas (das
substancias simples) e sobre Plotino e sua experiéncia unitiva, totalmente indivisivel em sua especificidade,
ocupando-se com a distin¢do entre a filosofia e uma possivel ordem do discurso.

% Ibid. p. 251

I Loc. cit.

2 op. Cit. p. 33

> Ibid. p. 254
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e sistemas de filosofos™**

, uma vez que, em suas representagdes, os discursos podem nao
refletir a esséncia filosofica entre o pensar e o viver.

A escolha de um modo de vida esta no inicio da “conversdo” filoséfica, termo que o
autor utilizara ao referir-se sobre técnicas destinadas a transformar a realidade humana, e
isso ndo pode ser deduzido a partir de um discurso que anteriormente tenha compreendido
a verdade de algo — neste caso, a verdade sobre o melhor modo de vida a ser adotado.
Hadot fala, a proposito disso, de uma causalidade reciproca entre a escolha de um modo

de vida e a reflexdo tedrica. O autor retoma da filosofia antiga o exemplo dos estoicos,

que se estabeleciam entre o discurso sobre a filosofia e a propria filosofia:

[...] Segundo os estoicos, as partes da filosofia, isto &, a fisica, a ética e a logica eram, de fato, ndo partes
da propria filosofia, mas partes do discurso filosofico. Eles queriam dizer com isso que, quando se trata
de ensinar filosofia, ¢ preciso propor uma teoria da logica, uma teoria da fisica, uma teoria da ética. As
exigéncias do discurso, a0 mesmo tempo logicas e pedagogicas, obrigam a fazer essas distingdes. Mas
a propria filosofia, isto é, 0 modo de vida filos6fico, ndo é mais uma teoria dividida em partes, mas um
ato L'micg)5 que consiste em viver a logica, a fisica e a ética. [...] O discurso sobre a filosofia ndo ¢é a
filosofia

E preciso notar a importancia da conjungio adversativa “mas” na citagdo de Hadot, na
medida em que ela propicia a énfase no que interessa ou, em outros termos, no que ele
defende como “ato unico que consiste em viver”. Tendo explicado a importancia e o
sentido do discurso filos6fico para os estoicos, Hadot afirma, com contundéncia, a
importancia da filosofia propriamente dita como um Unico ato que consiste em viver a
logica, a ética e a fisica. H4 aqui uma critica a teorizacdo da filosofia ou ao discurso
filosofico que se desconecta da vida. A escolha de vida — ou escolha existencial — nunca
¢ uma reflexdo abstrata. A representag@o ideal de um certo modo de vida nunca pode ser
independente de uma certa ideia sobre o modo de vida desejado, ou de uma certa atitude
pré-reflexiva, que inspira, a principio, a reflexao.

Hadot desvela a presenca do espirito nos discursos filosoficos, mesmo considerando
que exista, de fato, um abismo entre a teoria filosofica e a filosofia propriamente dita,

pois os discursos sao:

[...] uma parte integrante desta vida. [...] o discurso justifica a escolha de vida e desenvolve todas suas
implicagoes [...] a escolha de vida determina o discurso, e o discurso determina a escolha de vida. |...]
[na relagdo entre escolha de vida e discurso ¢] necessario exercer uma agéo sobre si mesmo e sobre 0s
outros. [...] o discurso filosofico é uma das formas de exercicio do modo de vida filosofico [...]*°

** Ibid. p. 265
* Ibid. p. 264
%% Ibid. p. 252-253
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Ao considerar que os discursos filosoficos sdo “[...] parte integrante desta vida”, Hadot
revela sua funcdo transformadora devido a indissociabilidade entre discurso e filosofia.
Numa filosofia que estabelece um discurso deslocado do viver, ndo ha, na perspectiva de
Hadot, um sentido filosofico. A filosofia como modo de viver poderd produzir efeito,
transformar o eu, como um exercicio espiritual que opera “[...] uma mudanga radical do
ser”?’, pois se faz presente, ha sentido.

Assim, entende-se que, na experiéncia filosofica entre mestre e discipulo, ha um saber
que parece fazer sentido quando traduzido em ag¢des ou quando se tem coeréncia entre
discurso e maneira de viver. Em uma relacdo dialdgica, contemplada pelo discurso
filosofico, além da possibilidade de compreender os limites do ser humano, ¢ também
possivel explorar aspectos outros que ultrapassam o existir humano, como ¢ o caso dos

corpos celestes que também circunscrevem o modo de viver. Nesse sentido, explica

Hadot:

Naturalmente, o discurso filoséfico também propde informagdes sobre o ser ou a matéria ou os

fenomenos celestes ou os elementos, mas visa ao mesmo tempo a formar o espirito, a ensina-lo a

reconhecer os problemas, os métodos de raciocinio, e permitir que a pessoa se oriente no pensamento e
21,28

na vida

E possivel notar a fungdo do discurso filoséfico como condigdo de formagio do
espirito, no sentido de preparar cada um para as adversidades. E nesse sentido que Hadot
compreende a indissociagdo entre o pensar € o viver, pois o fendmeno forma o espirito,
ensina a reconhecer problemas, métodos de raciocinio e orienta para o viver. Diante dessa
perspectiva, Hadot entende que hd uma fun¢do formadora, educadora, psicagogica e
terapéutica na filosofia da Antiguidade. Para além de uma racionalidade que possa
conceber mundos, parece necessario vivé-los na intensidade do existir, em busca de uma

atitude de formacao, como a de um pepaideuimenos.

Conclusao

Ao investigar a filosofia da Antiguidade, Pierre Hadot mostra a diferenca entre a

representacdo que os antigos faziam da filosofia e a representacdo que se faz

27 1o
Ibid. p. 264

* HADOT, P. 4 filosofia como maneira de viver: Entrevistas de Jeannie Carlier e Arnold I. Davidson.

Trad. Lara Christina de Malimpensa. Sao Paulo: E Realizagdes, 2016, p.119
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habitualmente, quando se entende uma filosofia atrelada a sistemas abstratos, teorias e até
mesmo doutrinas perpetuadas ao longo da histéria.

Ideias, conceitos, verdades, principios, imagens, signos e experiéncias pressupdem
compreender a vida e suas questdes em determinados modos de conceber-se,
compreender-se e realizar-se na humanidade historica. Para isso, a atividade teorica ou os
discursos filosoficos ndo estdo dissociados do viver, das escolhas de um modo de vida,
da experiéncia pessoal que propde uma ideia de formacdo, de um exercicio para o
caminho da sabedoria com énfase na transformacgao integral.

Assim, o artigo demonstrou que a concepg¢ao hadotiana de filosofia encontra sentido e
legitimagdo quando, de uma forma natural, ndo desloca o modo que se vive do pensar
presente nos discursos filosoficos. Para Hadot, a filosofia ndo deve ser dissociada dos
discursos filosoficos. Nesse sentido, como ja afirmado pelo autor ndo ha discurso que
merega ser denominado filosofico se estd separado da vida filosofica, e também, ndo ha
vida filosofica se ndo esta estreitamente vinculada ao discurso filosofico. Essa concepgao
fundamenta o principio de um ato consciente do viver, que requer, na perspectiva
dialogica entre vida e pensamento, uma relacao de intimidade e de reconhecimento de si
diante dos limites do viver. Sendo assim, foi considerado fundamental apresentar a
concepgdo de filosofia de Hadot e como ela pode estabelecer conexdes, sentidos ou
distanciamentos nos discursos considerados como filosoficos.

O encontro entre a filosofia e os discursos filoséficos se manifesta quando ocorre um
pensar que desencarna, despersonaliza, mas que, a0 mesmo tempo, provoca a consciéncia
da existéncia e de suas possibilidades. A atividade filosofica, na dimensdo de exercicios
espirituais — com diversas formas de encontro e vias —, pode ajudar a pensar uma
concepgdo educacional da transformacdo de si em um movimento metodologico, como

utilizado por Hadot em sua nog¢ao de conversao.

Referéncias

CASSIRER, Ernst. Ensaio sobre o homem: introdugdo a uma filosofia da cultura
humana. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1994.

CHASE, Michael. Pierre Hadot - parte 1. In: Harvard University Press. 2010.

Disponivel em: https://harvardpress.typepad.com/hup_publicity/2010/04/pierrehadot-
part-1.html Acesso em: 13/07/2019.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 9-17, jan./jun. 2020 16



HADOT, Pierre. Nao se esquega de viver: Goethe e a tradicdo dos exercicios espirituais.

Trad. Lara Chistina de Malimpensa. Sao Paulo: E Realizagdes, 2019.

. A filosofia como maneira de viver: Entrevistas de Jeannie Carlier e Arnold L.

Davidson. Trad. Lara Christina de Malimpensa. Sdo Paulo: E Realizacdes, 2016.

. Exercicios espirituais e filosofia antiga. Trad. Flavio Fontenelle Loque
Loraine Oliveira. Sao Paulo: E Realizagoes, 2014.

. O que é a filosofia antiga? 6. ed. Trad. Dion Davi Macedo. Sao Paulo:
Edi¢des Loyola, 2014b.

. O véu de Isis: Ensaio sobre a historia da ideia de natureza. Trad. Mariana
Sérvulo. Sao Paulo: Loyola, 2006.

KOHAN, Walter Omar. Filosofia: o paradoxo de aprender e ensinar. Tradugdo de
Ingrid Miiller Xavier. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2009.

MORIN, Edgard. Introdu¢do ao pensamento complexo. 3. ed. Porto Alegre: Sulina,
2007.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 9-17, jan./jun. 2020

17






BASILIADE - REVISTA DE FILOSOFIA ADERE A UMA LICENCA
CREATIVE COMMONS ATRIBUICAO 4.0 INTERNACIONAL — (CC BY-NC 4.0) BY NC

DOI: 10.35357/2596-092X.v2n3p19-33/2020

ARETE E POESIA: A EDUCACAO EM ESPARTA

Arete and Poetry: Education in Sparta
José Benedito de Almeida Jtnior!

RESUMO: O objetivo deste artigo ¢ refletir sobre a reforma educacional realizada por Licurgo
em Esparta. A questdo principal se dd em torno do enfraquecimento da areté, contra a qual
Licurgo criou sua constitui¢do, conhecida como Grande Retra, que restaurou os antigos valores
doricos, mitigando o individualismo crescente e ligando cada espartano ao pais. Dentre as leis por
ele criadas, as mais importantes foram as educacionais, pois elas mudaram os habitos e os
costumes e, por meio disto, fizeram com que a areté permanecesse no seio do povo espartano por
séculos. Por fim, consideramos que a proposta da educagdo dos guardides na Republica de Platio,
se inspira na Grande Retra de Licurgo, mas nao se limita a ela, introduzindo também uma outra
virtude, a temperanca, que diferencia e confere um estatuto superior aos guardides em relagido aos
guerreiros.

PALAVRAS-CHAVE: Esparta; Licurgo; Constituicao; Educagdo; Grande Retra.

ABSTRACT: The purpose of this article is to reflect on the educational carried out by Lycurgus
in Sparta. The main issue is weakening of the arete, against wich Lycurgus created his
constitution, known as the Great Rhetra, that restored the old doric values, mitigatin growing
individualism and linking each spartan to the country. Among the laws he created, the most
important were the educational, because they changed habits and customs and, thereby, made the
arete remain within the Spartan people for centuries. Lastly, we considered that the proposal of
the guardian education in the Republic of Plato, take inspiration from Rhetra of Lycurgus, but is
not limited to it, introducing also another virtue, the temperance, wich differentiates and gives
superior status of guardians over warriors.

KEYWORDS: Sparta; Lycurgus; Constitution; Education; Great Rhetra.

Esparta. O nome deste polis, para todos que se debrugam sobre as relagdes entre
politica e educacdo, a0 menos no ambito da filosofia politica, ¢ uma referéncia

obrigatdria, mais precisamente, sua Constitui¢do, a Grande Retra. Licurgo. O nome do
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legislador, cuja obra deixou como legado a gloria de Esparta em meio a Hélade e, para os
estudiosos da histdria, especialmente da filosofia, um farto material de reflexdo sobre os
fundamentos politicos de um Estado livre. Hoje ndo se discute mais a existéncia historica
de Licurgo, que teria vivido entre 800 e 730 a.C., por outro lado, ndo se pode afirmar que
a famosa Grande Retra tenha sido criada no seu todo por ele, importa-nos o fendmeno
cultural que surge a partir de sua histdria: um exemplo de legislador, cuja heranga perdura
ha milénios.

Para desenvolver esta nossa andlise utilizaremos trés fontes principais: as elegias de
Tirteu (século VII a. C.), especialmente a Eunomia, a obra de Xendfanes (cerca de 570
até¢ 450 a.C.) 4 Constitui¢do de Esparta; e Plutarco (cerca de 46 até 120 d. C.) com sua
obra Vidas Paralelas, das quais utilizaremos o capitulo Vida de Licurgo. Cotejaremos as
interpretacdes de Platdo, que sem duvida alguma se inspira na constitui¢cdo de Esparta ao
propor a sociedade de guardides na Republica, mas ndo se limita a reproduzi-la, pois
considera que lhe faltava ainda um elemento fundamental. Também, utilizaremos como
fonte interpretativa as reflexdes de Jean-Jacques Rousseau, cujas obras de filosofia e
educacdo ndo poupa elogios ao criador da Grande Retra e nos ajuda a entender o

fendmeno das relagdes entre educacao e politica.

1. Esparta e os doricos

Em sua obra, A Origem do Pensamento Grego, Jean-Pierre Vernant analisa as origens
das polis gregas desde a mais remota época possivel. O periodo arcaico, também chamado
de creto-micénico, era caracterizado por ser uma vida social centralizada em torno do
palacio, o rei, anax, assumia o topo de todas as decisdes religiosas, politicas, militares,
administrativas e econdmicas, ou seja, o rei unifica todos os aspectos da soberania em
torno de sua pessoa. A palavra do Rei ndo era comum, mas sagrada, assim, portanto, suas
leis eram inquestionaveis, pois eram, afinal, divinas. Nesta sociedade vicejou uma cultura
riquissima com fortes tracos da cultura e do brilho orientais. Apds as ondas de invasao
déricas as coisas modificaram-se; com o dominio do ferro estes superaram as cidades
micénicas e logo impuseram uma nova realidade. A partir dai a Grécia entra no que
Vernant denomina Idade Média grega, pois o fendmeno geografico se assemelha ao que
ocorreria na Europa medieval: enfraquecimento da vida urbana e o predominio de uma

vida rural organizada em pequenas comunidades denominadas genos.
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A forma de organizagdo politica também se modifica, os antigos genos da civilizagdo
micénica se transformam em pequenos centros politicos e, aos poucos, vao ganhando cada
vez mais autonomia. Neste processo, os antigos lideres locais, os basileus, vao assumindo
as fun¢des de monarquia, porém, nem de longe se assemelham ao poder e ao fausto que
viveram os dnaxes micénicos. Os basileus sdo reis por mérito, sdo pessoas entre pessoas
e ndo seres divinos, por isso, sua palavra ndo ¢ dotada de um poder absoluto, pois ndo ¢é
divino. Geograficamente, o palacio deixa de ser o centro da vida politica e a praca publica,
a dgora, a praga publica, assume este novo lugar central. Em Esparta, conforme Plutarco,
a assembleia denominada apella ocorria entre o rio Cnacido e a ponte Babica, pois
Licurgo ndo considerava um edificio um bom lugar para deliberag¢des tdo sérias, pois
nestes edificios, o luxo torna as pessoas frivolas. Como se pode observar, a critica atingia
o cerne da cultura creto-micénica superada pelos doricos.

Este fendmeno, evidentemente, teve ritmos e resultados diferentes nas diferentes polis,
mas em linhas gerais isto acontece na Hélade como um todo. Atenas, por um lado, mescla
esta fragmentacdo geografica e politica com a influéncia da cultura jonica e Esparta, por

seu turno, ¢ a que fica mais proxima do espirito da cultura doérica, conforme Vernant:

Em Esparta ¢ o fator militar que parece efetivamente ter desempenhado no advento da mentalidade nova
o papel decisivo. [...] A ruptura se produz entre os séculos VII e VI. Esparta concentra-se em si mesma,
fixa-se em institui¢des que a consagram completamente a guerra. Ndo somente repudia a ostentagdo da
riqueza, mas fecha-se a tudo o que € intercambio com o estrangeiro, comércio, atividade artesanal;
proibe o uso dos metais preciosos, depois a moeda de ouro e prata; permanece fora das grandes correntes
intelectuais, negligencia as letras e as artes em que se tinha celebrizado antes. A filosofia e o pensamento
gregos parecem assim ndo lhe dever nada.”

Os reis espartanos e os lideres militares sdo cidaddos dentre outros, a sociedade ndo
tem como centro das decisdes politicas o palécio do rei, ainda segundo Vernant: “Todos
os que, tendo recebido o treino militar com a série de provas e iniciagdes que comporta,
possuem um kleros e participam das sissitias, encontra-se elevados a0 mesmo plano. E
este plano que define a cidade.” O que ha de comum entre estes cidaddos de esparta é a
areté do guerreiro, aquele que ndo teme dar a vida pela patria e considera uma verdadeira
honra dar a vida em combate para defender Esparta. Este estado de espirito da cultura
espartana — heranca dos doricos - ndo nasceu do nada, mas foi fruto de transformacdes ao
longo de um grande periodo historico, por exemplo, segundo Jaeger (1995), os dois reis

heréclidas, eram uma heranga das invasdes ddricas e este costume teria nascido do fato

> VERNANT, Jean-Pierre. As origens do pensamento grego. Tradugio: Isis Borges B. da Fonseca. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 1991, p. 45.
> VERNANT, Jean-Pierre. As origens do pensamento grego. Tradugio: {sis Borges B. da Fonseca. Rio de
Janeiro: Bertrand Brasil, 1991, p. 46.
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de se proclamarem reis os dois chefes das duas hordas. Para além destas herangas
histéricas dos descendentes de Héracles, sem duvida nenhuma, a legislagdo que Licurgo
deixa para Esparta, motivo dos nossos estudos, uniu instituigdes politicas a um processo
de educagdo que modificou os costumes e os habitos do povo e até hoje desperta a aten¢do

de quem estuda o povo da lacedemonia.

2. A legislacao de Licurgo

As duas principais fontes para a andlise de sua obra sdo A4 constitui¢cdo de Esparta
escrita por Xenofonte e Vida de Licurgo, escrita por Plutarco em sua obra Vidas
Paralelas, faremos uma breve sintese desta legislacdo e destacaremos, ao final, a reforma
na educacdo, bem como a questdo da educacao dos adultos, via de regra, menos destacada
pelos estudiosos do que a educag¢do das mocas e dos mogos. A obra de Licurgo foi tdo
brilhante ndo apenas pelos seus efeitos conhecidos, mas também porque resgatou Esparta
de uma decadéncia que estava bem avangada, fendmeno raro para a filosofia politica um
povo em decadéncia recobrar sua liberdade. Os sinais desta decadéncia era a extrema
desigualdade entre os cidaddos como observa Aristoteles no livro segundo da sua
Politica: “Apbs o que acaba de ser dito, poder-se-ia condenar também a desigualdade das
propriedades: possuem umas bens demasiados extensos, outras s6 tem uma por¢ao exigua
de terras™. Outro sinal foi a introdugdo do luxo e da riqueza em Esparta, que, segundo
Licurgo, mergulhavam os costumes nos vicios fazendo com que o vigor fosse substituido
pela languidez e o interesse comum pelo interesse proprio.

H4 uma série de acontecimentos que reforcam a ideia da grandeza da lideranga de
Licurgo frente aos espartanos. Apds a morte de seu irmdo ele deveria assumir o trono,
inclusive este parecia ser o desejo de boa parte do povo de Esparta, mas ele se recusou a
tomar esta posicao e assim que seu sobrinho Carilau nasceu, Licurgo declara ao povo que
lhes havia nascido um rei, cumprindo uma maxima de todo regime politico saudavel:
aquele que governa, ndo deve legislar e quem legisla, ndo deve governar. Apos algum
tempo sai em viagem para estudar outras constitui¢des a fim de elaborar a melhor para
Esparta. Certamente, esteve em Creta, na Jonia e no Egito; Plutarco coloca em duvida que

ele teria ido a Libia, & Ibéria e também a India. Apesar da mudanca cultural entre a

* ARISTOTELES. A politica. Colegdo Cldassicos EDIPRO. Tradugdo: Nestor Silveira Chaves. Sdo Paulo:
EDIPRO, 2009, 1270a, § 10.
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civilizagdo creto-micénica e os doricos, um aspecto permanece: em ultima instancia as
leis devem ter um carater sobre humano. E recorrente o fato de que os grandes
legisladores sempre recorrem aos deuses para consagrarem suas leis; ndo havendo um
dnax, cuja palavra ¢ desde a origem sagrada, entdo deve-se consultar os oraculos que
poderdo consagrar — ou ndo — as leis propostas pelos grandes reformadores. No caso de
Licurgo, como também precisava ter certeza de que suas leis teriam um fundamento que
estivesse além dos limites humanos vai a Delfos consultar o oraculo e dele recebe as

instrugdes para sua constitui¢do ou Grande Retra. Conforme Plutarco:

Com este projeto em mente comegou a se dirigir a Delfos. Depois de sacrificar ao deus e consultar o
oraculo, recebeu a famosa resposta na qual a Pitia o declarava amigo dos deuses e, mesmo, mais deus
que homem. A seguir, como pedisse boas leis, a Pitia assegurou-lhe que o deus lhe concederia e lhe
garantiria uma constitui¢io que seria, de longe, a melhor de todas.’

4

E importante observar que a mentalidade racionalista dos séculos XIX e XX ndo
compreendeu bem a importancia deste processo de solidificar as instituicdes publicas por
meio da religido e, principalmente, observando que estes povos da antiguidade viveram
o fendmeno das religides nacionais, muito diferente da experiéncia do cristianismo, que
ndo possui o mesmo estatuto das religides grega e romana, por exemplo. Plutarco
reproduz um trecho da poesia de Tirteu, a qual, Jaeger afirma ndo se tratar apenas de
versos, mas provavelmente o proprio oraculo recebido por Licurgo e mantido pelos

espartanos:

De Pitid, onde Febo fala, eles trouxeram

Estes versos do deus, este infalivel oraculo:
Decidam primeiro os reis amados pelos deuses,
Que velam pela amavel Esparta,

Depois os velhos senadores, e finalmente o povo
Que se deve curvar a justiga das leis.’

Licurgo também observou que as suas leis ndo deveriam ser escritas, pois nao se
tratava de criar um codigo a ser lido para ser respeitado, ele pretendia que estas leis
modificassem os costumes dos espartanos e por meio do exercicio destes costumes elas
ficaram consolidadas, para tanto era preciso criar um processo educativo que inspirasse a
vontade de cumprir as leis, as leis ndo mudariam, portanto, apenas o comportamento por
medo da coagdo, mas mudariam a propria vontade dos cidaddos. Rousseau observou este

fendmeno e assim comenta;

> PLUTARCO. Vidas Paralelas. Tradugio: Gilson César Cardoso. Introdugio e notas: Paulo Matos
Peixoto. Sdo Paulo: PAUMARPE, 1991, p. 98.

® PLUTARCO. Vidas Paralelas. Tradugio: Gilson César Cardoso. Introdugio e notas: Paulo Matos
Peixoto. Sdo Paulo: PAUMAPE, 1991, p. 100.
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A essas trés espécies de leis, junta-se uma quarta, a mais importante de todas, que ndo se grava nem no
marmore, nem no bronze, mas nos corac¢des dos cidadaos; que faz a verdadeira constitui¢do do Estado;
que todos os dias ganha novas forgas; que, quando as outras leis envelhecem ou se extinguem, as
reanima ou as supre, conserva um povo no espirito de sua instituicdo e insensivelmente substitui a forga
da autoridade pelo habito. Refiro-me aos usos e costumes e, sobretudo & opinido, essa parte
desconhecida por nossos politicos, mas da qual depende o sucesso de todas as outras; parte de que se
ocupa em segredo o grande Legislador.”

Plutarco descreveu as trés grandes reformas de Licurgo, sendo que a primeira, foi a
politica, isto ¢, a instauracao do senado e do eforado, que ndo sdo objeto deste artigo por
isso ndo nos estenderemos mais sobre ela. A outra reforma, foi a reforma econémica, cujo
objetivo era desvalorizar a vida luxuosa na qual o povo vivia. Assim, em primeiro lugar,
desvalorizou o ouro e a prata, substituindo as moedas antigas pelas de ferro, ora, quem
quisesse acumular riquezas com moeda de ferro deveria carregar um grande peso que
valeria muito pouco e daria grande trabalho. Esta moeda era ridicularizada por outros
povos e 0 comércio exterior espartano praticamente se extinguiu obrigando-a a se tornar
autossuficiente que era mesmo o objetivo de Licurgo. A segunda acdo na reforma
econdmica foi a divisdo de terras de tal modo a reduzir as desigualdades presentes em seu
tempo de decadéncia.

A reforma que nos interessa neste artigo foi a educacional adjetivada por Plutarco
como a mais bela e importante de todas, pois ela permitiria a continuidade da legislagao.
Xenofanes descreve de modo mais sucinto as reformas sem dar a mesma énfase que
Plutarco dara séculos depois. Do primeiro podemos destacar a enorme importancia que

dé a educacdo dos meninos desde a infancia a juventude. Em sua descri¢do afirma:

Mas Licurgo, ao invés de deixar cada particular contratar escravos para serem pedagogos de seus filhos,
encarregou desta fungdo um dos cidaddo das mais altas magistraturas, nds denominamos esta fun¢éo de
pedonomo. Ele lhe deu poderes para reunir as criangas, supervisiona-las e, se necessario, punir-lhes
severamente as negligéncias.”

Quanto a educacdo das meninas ambos 0s autores observam que, ao contrario do
costume helénico, Licurgo insiste que as mulheres teriam os mesmos direitos e deveres
dos homens, sendo incentivadas a participar de atividades fisicas como a corrida, as lutas,

o lancamento de dardos e discos. A nudez das mulheres de Esparta, assim como a dos

7 ROUSSEAU, Jean- Jacques. Do Contrato Social ou os principios do direito politico. Cole¢do Os
Pensadores. Tradugdo: Lourdes Santos Machado. Introdugdo e notas: Paul Arbousse-Bastide e Lourival
Gomes Machado. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973, p. 75.

¥ “Mais Lycurgue, au lieu de laisser chacun en particulier donner & ses enfants des esclaves comme
pédagogues, a charge de les gouverner un des citoyens que I’on investi avec les plus hautes magistratures;
on I’appelle le pédonome. Il lui donné tout pouvoir pour rassembler les enfants, les surveiller et le cas
échéant, punir sévérement leurs négligences.”

XENOPHON. Constitution de Sparte. Texte établi et traduit par Frangois Ollier. Paris: Editions Gallimard,
1996, p. 59-60.
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homens, ndo proporcionava uma vida lasciva, porque ndo havia os pudores comuns das
sociedades em que o sexo ¢ valorizado como sinal de status social. Para eles, a permissao
das mulheres participarem de atividades fisicas tinha por objetivo deixar seus corpos
robustos para os trabalhos de gestacdo e parto, desta forma, poderiam gerar criancas
saudaveis. Outras cidades tinham por habito deixar boa parte do tempo das mulheres para

fazerem tecidos, e isso parecia errado aos olhos de Licurgo, conforme Xenofonte:

Mas Licurgo considerou que havia escravos suficiente para confeccionar roupas, € que o papel mais
importante das mulheres livres era dar a luz; assim ele também prescreveu tantos exercicios corporais
para as mulheres, quanto os homens faziam.’

Sobre a educagdo dos meninos também apresentaremos uma breve apreciagdo, pois o
tema é bastante conhecido. E o trecho mais longo da Vida de Licurgo, o que demonstra,
quantitativamente, que ¢ de fato, o tema mais importante. O primeiro aspecto que nos
chama a ateng@o ¢ a eugenia, isto ¢, além de preparar os corpos das mulheres para a
gravidez, os espartanos adotam o costume de sacrificar as criangas que ao nascer nao
apresentassem plena saude, pois, diziam, que desta forma a poupariam do sofrimento da
rigorosa educacdo espartana que ndo poderiam suportar. Ao completarem sete anos de
idade eram entregues a educa¢do comum, convivendo todos os dias com seus pares, sob
o comando de lideres, acostumando-se a disciplina, a vida comum deste a infancia e,
principalmente, habituando-se ao rigor de uma vida sem luxo algum. Usavam a mesma
roupa até que esta ndo existisse mais, nao tinham o habito de tomar banhos todos os dias,
pois estes habitos lhes causavam languidez e Esparta precisava acostuma-los a ter corpos
robustos e resistentes as adversidades.

A partir dos doze anos de idade, assumiam por tarefa também a de prover os proprios
alimentos, os mais velhos encarregados das tarefas mais arduas como obter lenha, e aos
mais novos eram atribuidas as tarefas de prover legumes ou pequenas cagas. O mais
interessante ¢ que isto ndo seria obtido por meio do trabalho — pois esta era a tarefa dos
hilotas, ou seja, escravos — mas deveriam aprender a furtar as coisas das quais tinham
necessidade, como guerreiros que devem aprender a roubar de seus inimigos aquilo tudo
de que tém necessidade. Se fossem apanhados eram duramente castigados, ndo porque

estavam furtando, mas porque se deixaram apanhar e isto demonstrava pouca destreza

? “Mais Lycurgue a pensé que méme des esclaves suffisaient pour confectionner les vétements, et que le
role essentiel des femmes libres consistait a enfanter; aussi a-t-il d’abord prescrit des exercices corporels
pour le sexe féminin nom moins que pour I’autre.”

XENOPHON. Constitution de Sparte. Texte établi et traduit par Frangois Ollier. Paris: Editions Gallimard,
1996, p. 58.
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como guerreiros. Aprendiam as letras somente no que fosse necessdrio para o uso
objetivo, pois a beleza ndo era incentivada em Esparta, assim, como a beleza dos palacios,
das roupas, das joias e de todo luxo fora banida, também a beleza dos discursos ndo era
comum. No entanto, veremos que isto ndo significa, de forma alguma, ndo haver arte em
Esparta, mas esta era destinada ao mesmo fim que todo o sistema de educagdo, isto &,
emular o espirito cidaddo da areté, ¢ isso que veremos na proxima parte deste trabalho

sobre a obra poética de Tirteu.

3. A educacao dos adultos

Entendemos que a educacdo dos adultos ¢ a continuidade da lei espartana implantada
por meio dos costumes. Assim, ha varios aspectos desta educagdo de adultos que nos
esclarecem o que seria esta areté. A este respeito ha uma passagem, cuja interpretagao
exige uma acurada percepcao de tempos e conceitos diferentes dos nossos. Trata-se da

seguinte afirmagao:

A educacdo dos espartanos prolongava-se até a idade madura. Ninguém era livre para viver como
quisesse. A cidade mais parecia um acampamento onde todos levavam uma existéncia a servigo do
Estado, regulamentada por lei. Sua convicgio era a de ndo pertencerem a si mesmos, mas & pétria.'

Por isso, bem observa Jaeger que seria “Esparta era um fendmeno dificil de ser
compreendido pela mentalidade cada vez mais individualista da Atenas posterior a

11 . . /. o , .
" Por isso, no segundo livro da Politica vemos Aristoteles apresentar os vicios

Péricles.
da cidade de Esparta, quase como a totalidade de seus comentarios. Esta total identidade
entre individualidade e cidadania ¢ um fendmeno raro na historia ocidental e Esparta a
obteve por meio de seus sistema de educacdo que se prolongava por meio at¢ a idade
adulta por meio de algumas instituicdes nos costumes. Talvez, a mentalidade
individualista de nosso tempo também ndao compreenda Esparta, por isso Rousseau
também foi pouco compreendido em sua proposicao sobre Esparta ¢ Roma: “As boas
instituicdes sociais sdo as que mais bem sabem desnaturar o homem, tirar-lhe de sua

» 12

existéncia absoluta para dar-lhe outra relativa e colocar o eu na unidade comum [...]".

E importante observar, porém, que tanto Plutarco, quanto Rousseau, observam que o

' PLUTARCO. Vidas Paralelas. Tradugio: Gilson César Cardoso. Introdugio e notas: Paulo Matos
Peixoto. Sdo Paulo: PAUMAPE, 1991. p. 121.

"' JAEGER, Werner. Paideia: a forma¢do do homem grego. Tradugdo: Artur M. Parreira. Sio Paulo:
Martins Fontes, 1995, p. 113.

2 ROUSSEAU, Jean- Jacques. Emilio ou da Educagdo. Tradugdo: Sergio Milliet. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1992, p. 13.
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sucesso destas mudangas estd em acabar definitivamente com a desigualdade social,
exigir da maior parte da populagdo que se submeta aos governantes e se mantenham na
pobreza e na miséria com docilidade ndo era o projeto de Licurgo para Esparta e muito
menos seria para uma democracia contemporanea.

Analisaremos agora a questdo dos casamentos e procriagdo, as sissitias e, por fim, a
areté, introduzindo, neste ponto, as elegias de Tirteu.

Os casamentos iriam ocorrer em Esparta normalmente, porém, a legislagdo modificava
os costumes e ao invés de estas unides formarem uma unidade mais forte que o Estado,
assim, mesmo os casados os homens espartanos seguiam sua rotina de conviver e treinar
com seus companheiros. Segundo Plutarco, Licurgo também conseguiu afastar os ciimes
do espirito social, pois este sentimento ¢ tdo individualista quanto o desejo do luxo e da
riqueza. O convivio familiar, portanto, era desestimulado constantemente. Neste sentido,
um celibatario era alguém que se negava a dar um futuro a Esparta. Licurgo narra uma
pequena histdria na qual um ancido — celibatario — reivindica o lugar de um jovem para
sentar-se, mas este se recusa dizendo que o ancido ndo estava deixando descendentes para
lhe dessem lugar quando ele ficasse velho, entdo, que arcasse com o preco de sua decisao.
Outra forma de dar continuidade a este projeto era o de substituir as refei¢des no lar pelas
refeicdes em comum chamadas em Esparta de phiditias, referindo-se a amizade que os
repastos comuns despertam e, tal como outros costumes espartanos, reproduz uma
situagdo de acampamento militar na qual todos comem juntos a mesma comida. Esta
reforma irritou bastante os ricos que chegaram a se rebelar contra Licurgo, mas sua
determinagdo e exemplo fizeram com que o costume fosse adotado.

Todas estas reformas conduziram a uma concep¢do de areté que se tornou uma
referéncia para a cultura helénica. Para definir este conceito recorremos a tese de

Brunhara, o qual afirma sobre os sentidos da areté na poesia de Tirteu:

[...] o poeta refere-se as diversas apetai — todas afins ao universo ético e aristocratico grego — de modo
a eleger aquela que lhe é mais conveniente em seus poemas: a coragem que deve ser demonstrada em
guerra. Elegendo esta virtude, o poeta agora define o homem que a possui, o herdi que participa da
guerra por sua terra e seus familiares."

A coragem ¢ descrita nas elegias de Tirteu e se tornaram uma referéncia para quem
desejava conhecer o espirito dos lacedemdnios apds as reformas de Licurgo. A principal

destas elegias foi a Eunomia. Segundo Brunhara a elegia intitulada Eunomia é revestida

" BRUNHARA, Rafael de C. M. Elegia grega arcaica, ocasido de performance e tradigio épica: o caso de
Tirteu. Tese de Doutorado. Sdo Paulo: USP, 2012, p. 133.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 19-33, jan./jun. 2020 27



de um carater muito especial, pois seu conteudo ¢ o mais importante registro histdrico de
da constituicdo de Licurgo para Esparta, a Grande Retra. Jaeger, por sua vez, observa que
apesar de inspirar-se no modelo da poesia homérica, ha uma diferenga que se processa no
contetido e no espirito da elegia de Tirteu, isto €, o heroismo se transforma no amor a
patria, no sacrificio pela cidade onde nasceu e pela qual deve a sua existéncia. A poesia
tinha por objetivo inspirar os cidaddos a considerarem-se herodis de sua patria, portanto
constituir um Estado de herdis. A morte de um heroi € bela, mas a morte de um heroi
patrio, que morre por todos ¢ muito superior. Vejamos alguns trechos da Eunomia que

tlustram esta nova areté:

Belo, sim, é morrer na vanguarda caindo

um vardo valoroso em luta pela patria.

Mas mendigar, deixando sua cidade e férteis
campos, de tudo € o mais penoso,

vagando com a cara mée e o velho pai,

filhos pequenos e esposa legitima

sera odioso entre aqueles a quem chegar,

pois cede a caréncia e a pobreza horrivel,
envergonha a linhagem, vexa a forma espléndida,
e toda a desonra e vileza o seguem.

Se ¢ assim, se ao vardo errante ndo vém préstimo
ou respeito algum, nem a descendéncia,

com animo por esta terra lutemos, e pelos filhos
morramos, ndo mais poupando a vida!

O jovens, eia, lutai, mantendo-se lado a lado,
ndo iniciais a torpe fuga ou o pavor,

mas fazei grande e valente o &nimo no peito;

ndo amai a vida, em luta com vardes!"*

A morte na guerra, em defesa da Lacedemonia, ¢ mais gloriosa do que uma vida longa
e tranquila, bem como até mesmo, a vitoria nos jogos olimpicos. Em sua Vida de Licurgo
Plutarco nos narra a histéria de um jovem espartano que obteve uma grande vitdria numa
luta e quando lhe ofereceram uma grande soma de dinheiro como premiagdo,
perguntaram-lhe, entdo, o que havia ganhado depois de ter feito tanto esfor¢o; ao estilo
espartano ele respondeu de modo bem objetivo que o seu maior prémio por ter obtido
uma vitdria tdo gloriosa ¢ o direito de combater a frente do rei no campo de batalha.
Segundo Jaeger, na Grécia arcaica, ndo havia a ideia da imortalidade da alma. A pessoa
desaparecia junto com a morte do corpo, a psyche era apenas uma sombra da propria

pessoa, desprovida de personalidade, apenas uma sombra. A Unica forma de tornar algo

'* BRUNHARA, Rafael de C. M. Elegia grega arcaica, ocasido de performance e tradi¢io épica: o caso de
Tirteu. Tese de Doutorado. Sdo Paulo: USP, 2012, p. 213.
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perene era a morte heroica que faria com que o nome da pessoa fosse lembrado para
sempre. Ora, enquanto os herdis homéricos deixam seu nome por seus grandes feitos em
batalha — podemos dizer que Aquiles ¢ o modelo desta mentalidade — em Esparta, como
vimos, ndo se trata apenas de imortalizar o nome por grandes feitos, que tudo seja feito
em nome da patria, da comunidade a qual deve sua propria vida e sem a qual sua
existéncia seria um absoluto nada, uma sombra. Podemos ilustrar esta concepg¢ao a partir

de outro trecho da Eunomia:

Caido na vanguarda, ele proprio perde a sua vida,
mas glorifica a cidade, as tropas e seu pai,

muitas vezes no peito, no escudo umbilicado

e na couraga golpeado de frente.

A ele pranteiam por igual jovens e ancidos,

e em saudade atroz, a cidade toda se enluta.

Seu tumulo e filhos sdo insignes entre os homens

e os filhos dos filhos, e a geragdo no porvir,

¢ jamais nobre gldria ou o nome dele perecem

mas, mesmo sob a terra, se torna imortal

aquele que, primando por manter-se em combate
pela terra e pelos filhos o impetuoso Ares mata.
Mas se escapa a sina da morte que aflige longamente
e, a0 vencer, conquista o triunfo ilustre da langa,
todos o honram, por igual os jovens e os velhos,

e depois de viver muitas alegrias, vai ao Hades.
Envelhecendo, distingue-se entre os cidadios

e ninguém quer faltar-lhe com respeito e justica;
todos, os jovens e seus coetaneos,

cedem-lhe lugar em conselho e também os mais velhos.
Tente hoje cada vardo ao apice dessa virtude chegar,
com coragem, sem descuidar da guerra!'’

4. A influéncia de Esparta na Republica de Platiao

Os estudiosos observam que hd uma evidente influéncia da Grande Retra
lacedemonica na Republica de Platdo, especificamente no que se refere a educagdo dos
guardides. A conhecida censura a poesia ndo atinge o género literario em si, mas o seu
conteudo, por isso, parece muito evidente que Platdo se inspira no exemplo espartano
quando propde que seja honra maior ser um guardido da cidade do que vencedor da
olimpiada: “De todos estes trabalhos eles se libertardo e viverdo uma vida de maior bem-
aventuranga do que os bem-aventurados vencedores dos Jogos Olimpicos”.'® Nas Leis

Platao faz varias consideragdes sobre Tirteu destacando que ele registra o espirito dorico,

' BRUNHARA, Rafael de C. M. Elegia grega arcaica, ocasido de performance e tradi¢io épica: o caso de
Tirteu. Tese de Doutorado. Sdo Paulo: USP, 2012, p. 115.

' PLATAO. 4 Repiiblica. Tradugdo: Maria H. da Rocha Pereira. Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian,
1996, 465 d.
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em versos cuja finalidade ¢ a educacdo publica dos cidaddos, quer dizer, a emulagdo da
areté da qual os espartanos, apds Licurgo, estavam plenos. Eis uma passagem bem

significativa para demostrar este espirito:

Vamos em frente, por exemplo, Tirteu que nasceu, eu o reconhego, em Atenas, mas que se tornou
cidaddo de Esparta'’. Ele que, entre todos, deu uma atengio muito particular a guerra e que sobre ela
declara: “eu ndo mencionaria um homem ou o levaria em consideracdo [629b], acrescenta ele, o mais
rico de todos, e com intimeras vantagens — e ele as enumera quase todas — se ele ndo fosse, na guerra,
sempre 0 mais valente.'®

Platao tomara a Grande Retra e a Eunomia como modelos para a legislagdo que cria
em sua Republica até certo ponto, apenas. A cidade perfeita terd de possuir as quatro
virtudes: sabedoria, coragem, temperanca e justica. A justica ¢ o resultado das trés
primeiras virtudes e se concretiza quando cada um assume o posto conforme a sua
natureza: artesdos, guerreiros e guardides. Quando define estas trés classes de cidaddos,
observa que a coragem tdo emulada entre os espartanos, sera a principal virtude dos
guerreiros da cidade, mas ndo ¢ suficiente para al¢a-los ao posto de guardides, pois lhes
falta a temperanca e a sabedoria. Platdo observa, por exemplo, que a inspiracdo da elegia

de Tirteu a coragem e a for¢a contra o inimigo se aplica bem ao caso de estrangeiros:

Bom, vamos supor Clinias, e vocé estrangeiro da Lacedemonia, que nds abordamos o préximo ponto
de nosso programa — pois apds a coragem, devemos chegar a temperanca que encontraremos em nossa
constitui¢do que a distingue daquelas das cidades que se deram uma constitui¢do aleatoriamente? A
temperanca [636a] ¢ a mesma de agora em relagdo a guerlra?19

A questdo da temperanca se d4, justamente, prevendo que os guardides e guerreiros
deverdo proteger a patria de invasdes estrangeiras, portanto deverdo demonstrar coragem

para lutar contra os inimigos, mas quando se tratar de questdes internas o espirito rigoroso

"7 Havia uma concepgio, entre os atenienses favoraveis a Esparta, de afirmar que Tirteu era um ateniense
enviado crianga a Lacedemonia por conta de um oraculo. No entanto, os estudiosos modernos acreditam
que esta hipdtese é inviavel e que ele teria, de fato, nascido e se tornado um general espartano, tendo lutado
nesta condi¢@o, com certeza na segunda guerra messénica.

'8 PLATAO. Les Lois. Traduction: Luc Brisson et Jean-Frangois Pradeu. Vols. 1 et 2. Paris: Editions
Flammarion, 2006, 2006, 629 a —b.

“Plagons en téte, par exemple, Tyrtée qui est né, je le reconnais, a Athénes, mais qui est devenu citoyen de
Sparte. Lui qui, entre tous, a porte une attention toute particulicre a la guerre et qui a declare: “je ne ferais
pas mention d’un homme ni n’en tiendrais compte [629 b] fit-il, ajoute-t-il, le plus riche des hommes, et
pourvu de nombreux avantajes — et il les enumere presque tous — s’il n’était a la guerre toujours le plus
vaillant.”

" PLATAO. Les Lois. Traduction: Luc Brisson et Jean-Frangois Pradeu. Vols. 1 et 2. Paris: Editions
Flammarion, 2006, 635 ¢ — 636 a.

Eh bien, supposons, Clinias et toi étranger de Lacédémone, que nous abordions le point suivant de notre
programme — car apres le courage, il faut bien en venir a la temperance que trouverons-nous dans nos
constituitions qui les distingue de celles des cités qui se sont donné une constituition au petit bonheur? En
va-t-il de la tempérance [636 a] comme il en allait tout a I’heure de ce qui se raporte a la guerre?
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e até mesmo rigido dos guerreiros ndo ¢ adequado para lidar com os proprios concidadaos,
pois lhes falta a temperanca tanto para a administracdo comum do Estado que ndo exige
que se trate os proprios concidaddos com o mesmo rigor que se trataria um exército
estrangeiro agressor €, mesmo no caso de uma guerra civil, ha que se distinguir a natureza

diferente do conflito. Platdo imagina um didlogo com Tirteu:

Vamos em frente, e todos juntos fazer a seguinte questdo a este poeta: “Tirteu, poeta divinamente
inspirado — aos nossos olhos vocé tem tanto [629c] talento quanto valor, pois vocé fez um elogio
excepcional aqueles, cuja conduta foi excepcional na guerra — aqui estamos, eu, Megile ¢ Clinias de
Cnossos, e, parece-nos, em perfeito acordo com vocé neste ponto. Mas vamos falar dos mesmos
homens, é isso que queremos saber com clareza. Diga-nos, vocé distingue claramente, como nos
fizemos, dois tipos de guerra? Sendo, qual ¢ a sua opinido?” A esta pergunta, eu imagino que, mesmo
um homem menos talentoso que Tirteu, responderia que ¢ verdade, a saber, que ha dois tipos de guerra:
[629d] uma que nés chamamos de “guerra civil” e que de todas as guerras é a mais dolorosa, como
acabamos de afirmar, e nds estamos todos de acordo, eu imagino, por considerar que a outra ¢ a guerra
que nos coloca diante dos inimigos 14 fora, estes que sdo de uma outra origem, e isso ¢ muito menos
terrivel que a anterior.”

A ideia de Platdo ¢ que a guerra civil ¢ muito mais dolorosa, porque se trata de uma
guerra fratricida e que sua natureza implicaria numa evidente disposi¢ao para a luta, mas
moderagdo no que se refere a massacrar o inimigo até o ultimo homem, pois o objetivo
ndo ¢ destruir o inimigo, mas manter a cidade saudavel superando a guerra civil e voltando
a normalidade constitucional. Mesmo no caso da guerra entre gregos, dird na Republica,
a postura ndo pode ser a mesma da guerra contra barbaros. Enfim, Platdo ajudou a
preservar a memoria da Grande Retra e das elegias de Tirteu, especialmente a Eunomia,
mas nao se limitou a reproduzi-la em sua Republica, para ele — conforme vimos na obra
de Jaeger — ainda faltava estimular a virtude da temperanca entre os espartanos, portanto
algo da cultura jonica a ser acrescentada a heranga dorica dos heraclidas. Tal postura ¢é

motivo de reflexdes interessantes, porém, infelizmente, ndo para este trabalho.

* PLATAO. Les Lois. Traduction: Luc Brisson et Jean-Frangois Pradeu. Vols. 1 et 2. Paris: Editions
Flammarion, 2006, 629 b — d.

Allons, et tous ensemble posons la question suivante a ce poéte: “Tyrtée, pocte divinement inspiré — a nos
yeux tu as autant de talent [629¢] que de valeur, car tu as fait un éloge exceptionnel de ceux dont la conduite
fut exceptionnelle a la guerre — nous voici, moi, Mégille et Clinias de Cnossos en parfait accord avec toi
sur ce point, nous semble-t-il. Mais parlons-nous bien des mémes hommes, c’est ce que nous souhaitons
savoir avec clarté. Dis-nous, distingues-tu clairement, toi aussi, comme nous le faisons, deux sortes de
guerre? Sinon quel est ton avis?” A cette question, j’imagine, méme un homme moins doué que Tyrtée
répondrait ce que est vrai, a savoir qu’il y en a deux. [629d]: I’'une que tous nous appelons “guerre civile”
et qui de toutes les guerres est la plus pénible, comme nous venons de 1’affirmer, et nous serons tous
d’accord, j’imagine, pour considérer que 1’autre est la guerre qui nou met aux prises avec les ennemis du
dehors, ceux qui sont d’une autre origine, et qui est beaucoup moins terrible que la précédent.
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Conclusao

A educagdo em Esparta, criada pelo legislador Licurgo, ¢ um dos maiores legados da
histéria da Grécia, que rivaliza mesmo com as obras filosoficas. Os leitores de todos os
tempos sempre discorreram sobre o quanto os aspectos deste sistema de educacdo ¢é
inspirador, mas também, por outro lado, observam que havia um rigor muito grande e que
era preciso moderar determinados aspectos desta proposta. Como vimos, Platdo ira tracar
grandes elogios a Licurgo e a Tirteu, porém ird observar que para uma cidade perfeita
faltava algo a mais do que somente o rigor ¢ a coragem. No entanto, Jean-Jacques
Rousseau, por sua vez, compreende a legislacdo de Licurgo, enquanto obra realizada
efetivamente, e a Republica de Platdo, enquanto proposta tedrica, motivos de inspiragcdo
e para quem pretende, em seu século XVIII e diriamos, também, hoje no século XXI,
refletir sobre a importancia da educagdo para a formagao de uma sociedade de cidadaos
ligados a patria, porém livres. Assim, no inicio de sua obra O Emilio ou da educagdo

afirma sobre estes dois modelos:

Quereis ter uma ideia da educagdo publica, lede a Republica de Platdo. Nao se trata de uma obra de
politica, como pensam os que julgam os livros pelos titulos: é o mais belo tratado de educacéo que
jamais se escreveu. Quando se quer enviar alguém ao pais das quimeras, cita-se a instituigdo de Platdo.
Ora, se Licurgo houvesse escrito a sua, eu a acharia bem mais quimérica. Platdo ndo fez sendo depurar
o coragdo do homem; Licurgo desnaturou-o0.>'

Nota-se, claramente, que o filosofo genebrino coloca a institui¢do de Licurgo acima
da teoria de Platdo, ndo apenas por que foi realizada efetivamente, mas principalmente
por seus efeitos muito mais profundos na forma¢ao de uma sociedade. Como tudo o que
pertence a natureza humana estd fadado a ter um fim, por mais que a instituicdo de
Licurgo fosse tdo impressionante, Esparta conheceu a decadéncia, segundo Plutarco,
cinco séculos depois da legislacdo de Licurgo, os reis que o sucederam mantiveram suas
leis até o rei Agis, filho de Arquidamo, que teria permitido a introdugio do dinheiro em
Esparta e, com ele, o desejo de enriquecer e toda sorte de cupidez decorrente disto. A
estas alturas, porém, Esparta, a Grande Retra e Licurgo estavam imortalizados nas elegias

de Tirteu e na memoria de historiadores e fildsofos.

2l ROUSSEAU, Jean- Jacques. Emilio ou da Educagdo. Tradugdo: Sergio Milliet. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 1992, p. 14.
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RESUMO: O presente artigo propde uma interpretacdo inusitada ou, ao menos, mais apurada
sobre a figura de Sileno, o qual figura nos mitos sobre o deus do vinho, Dionisio, como
companheiro e educador deste ser divino. Isto porque, na tradi¢do e lendas a personagem Sileno,
salvo rara excecdo, passa quase desapercebida em seu carater educador. Friedrich Nietzsche
(1844-1900), em sua obra, O nascimento da tragédia, configura uma excelente excecao, quando
dedica uma parte importante desta sua obra para falar da Sabedoria de Sileno. Tomando o trecho
nietzschiano como base, discorremos sobre as personagens que figuram na mitologia dionisiaca,
bem como a centralidade do mito de Dionisio. Isto com o intuito em demonstrar que o culto ao
deus do vinho passa por todo um processo de adaptacdo, de modo que se transformar de uma
celebracdo especificamente campestre (qual era no periodo arcaico), em uma celebragao citadina
(no periodo classico) quando obtém sua entronizagao junto aos deuses da cidade. Todavia, nosso
principal argumento € que a personagem de Sileno, de alguma maneira ja indicaria um
abrandamento nos habitos campesinos, preparando assim o terreno para a urbanizagdo do deus do
vinho.
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Na obra, O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo, Friedrich Nietzsche
defende a tese de que a tragédia atica ¢ o resultado de dois impulsos artisticos distintos:
o apolinio e o dionisiaco. Estes impulsos estdo vinculados aos seus respectivos patronos
divinos, a saber, Apolo (nas artes plasticas — figuradas) e Dionisio, a quem Nietzsche
(2007) atribui o patronato do teatro, mas principalmente a musica. O dionisiaco em sua
ambiguidade original ndo se permite conformar ou se encerrar de maneira limpida.
Ambos impulsos provém do modo com o qual o grego encara e explicita, por meio das
artes, o mundo em que vive. Decorre dai que, o impulso apolineo conviria as artes
embelezadoras da escultura e da pintura, por exemplo, tanto quanto o impulso dionisiaco
seria propriamente impulsionador do espirito ambivalente, porém harmonico, da musica.

Exatamente na obra nietzschiana, descrita superficialmente acima, surge uma curiosa
e intrigante personagem: Sileno. Este demonio apresenta-se na mitologia sempre em
referéncia ao deus Dionisio. O tradutor Johannes Guinsburg (2007), em nota de tradugao

de O nascimento da tragédia, nos apresenta a figura de Sileno, como sendo:

Semideus, preceptor e servidor de Dionisio. Filho de P& ou, segundo outras versdes, de Hermes e Géia,
era representado como um velho careca, de nariz chato arrebitado, sempre bébado, montado num asno
ou aparado por satiros, que acompanhava o cortejo do deus por toda parte e de cuja ebriedade falava
sempre a voz mais profunda do saber e da filosofia. (GUINSBURG, J apud NIETZSCHE, 2007, p.
145).

Este que no texto de Nietzsche® figura como companheiro do deus do vinho, na
realidade ¢ muito mais que isso. Sileno € o preceptor e servo de Dionisio, ou seja, expressa
a ideia de que mesmo um deus demanda ser ensinado e servido.

A noc¢do de ensino e aprendizagem atribuidos a um deus ndo ¢ gratuita. Trata-se, tal
como nos parece ser, de uma acep¢ao na qual a natureza dada, mesmo a um deus, precisa
ser conduzida a alcancar o que ele porta em si. Dito em concordancia com Nietzsche, ¢
necessario o individuo “tornar-se o que se &”*, ao passo que nos entendemos que ninguém

nasce pronto ou adquire ao acaso um modo de ser e agir.

> No paragrafo 3 da NT, intitulado Sabedoria de Sileno, Nietzsche transcreve a necessidade em
desconstrucdo daquilo que chama de “cultura apolinea”, em favor de elaborar com precisdo o antagonismo
dionisiaco. A passagem, a qual pde a marcha nosso trabalho, expressa como os gregos, em sua
“serenojovialidade”, absorvem com sabedoria de vida o que Dioniso oferta.

* A expressdo “tornar-se o que se ¢” figura como subtitulo da autobiografia de Nietzsche, Ecce hommo:
como alguém se torna o que €. Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996.
Embora, seja uma expressdo recorrente, em suas variagdes, desde a fase do Jovem Nietzsche até sua fase
madura. Sobre o assunto Cf. GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Sobre tornar-se o que se é. In: SALLES, J.C
(Org). Schopenhauer e o idealismo alemdo. Salvador: Quarteto, 2004. p. 201-218.
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A situagdo de tutela de um deus reproduz a nogdo grega arcaica comum, a saber, de
que os filhos de familias abastadas, delegavam os cuidados de infincia e a formacdo de
seus filhos as pessoas de préstimo e estimada moral perante a sociedade.

Nossa problematica diante da ideia de que um deus precisa ser educado nio ¢ sem
razao, se nos for possivel apontar quais pressupostos sdo necessarios admitir frente a esta
ideia. Para tanto, seremos obrigados a admitir que i) um deus ndo nasce acabado ou
completo, bem como ii) necessita que alguém lhe crie e cultive suas potencialidades. Estes
estados de coisas, em se tratando do deus Dionisio, nos parece estar interconectado com
a maneira pela qual o culto dionisiaco adentra aos costumes da polis.

Doravante, nosso objetivo ¢ destacar a acep¢ao formadora (educacional, em sentido
amplo) no deus Dionisio através da assimilacdo de um processo formador atribuido a
Sileno. Para tanto, buscaremos apontar como a menc¢do de uma educacdo do deus em
questdo, incorre como paradigma normativo para a incorporacao do culto a Dionisio na
cidade. Porém, antes examinaremos dois aspectos que merecem ressalva no trecho que
expde a sabedoria de Sileno.

Com uma breve andlise estrutural da passagem sobre a sabedoria de Sileno, vemos que
o trecho da obra, O nascimento da tragédia, de Nietzsche (2007) diz a respeito de Sileno
que:

[...] o rei Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo, sem conseguir captura-lo, o sabio Sileno, o
companheiro de Dionisio. Quando, por fim, ele veio a cair em suas méos, perguntou-lhe o rei qual dentre
as coisas era a melhor e a mais preferivel para o homem. Obstinado e imével, o demdnio, calava-se; até
que, for¢ado pelo rei, prorrompeu finalmente, por entre um riso amarelo, nestas palavras: - Estirpe
miseravel e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por que me obrigas a dizer-te o que seria para ti
mais salutar ndo ouvir? O melhor de tudo ¢ para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, nio ser,
nada ser. Depois disso, porém, o melhor para ti ¢ logo morrer. (Grifo no original, NITZSCHE, 2007,
33).

Nossa investigacao sobre a passagem nao pode ignorar a questdo: o que significa em
si a pergunta dirigida a Sileno, diante de uma infinidade de perguntas possiveis de serem
tecidas pelo monarca? Quanto a propria resposta dada por Sileno, implica ou nos remete
a que tipo de informagdo propriamente? Estas questdes sdo pertinentes ou respondem o
sentido deste trecho na referida obra de Nietsche e, acreditamos que possam contribuir
para fazer conhecer com mais propriedade a figura de Dionisio e seu tutor.

O que sabemos de Midas® é que ele figura dentre varias lendas como rei da Frigia e

seu encontro com Sileno traz uma li¢do do que ¢é preferivel ou desejavel aos humanos.

> Grimal (S/D, pp. 356-357) nos apresenta uma versio diferente sobre o pedido de Midas a Sileno, quanto
ao ensinamento da sabedoria. Muito menos direta do que a versdo nietzschiana, a forma apresenta por
Grimal refere-se a uma parabola. No entando, em Seaford (2006) encontremos (grosso modo) o mesmo
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Nao nos causa estranheza que um rei queira saber o que ¢ melhor para si e para seu povo,
para que assim possa governar melhor. Porém, por razdes que ndo nos ocupamos de expor
aqui, ndo parece que seja o caso de Midas. Isto ¢, ndo parece que o mito tenha por
motivagdo as preocupacdes de um governante em gerir melhor a sua vida e a coisa
publica.

Quanto a resposta dada por Sileno, e que destaca a “efemeridade” da raga humana, tal
condi¢do ¢ mais do que meramente negativa. Certamente que ndo ha nada de positividade,
mas tal como nos adverte Seaford (2006, p.150) trata-se muito mais de uma forma de
contrapor a impossibilidade de vida feliz do homem, ou melhor, de felicidade perpétua.
Uma vez que a vida humana ¢ um constante padecer.

Aqui se faz necessério resgatar que, tal como nos fala Otto (1965), as constantes
mengdes a Dionisio e as personagens mitologicas que o circundam recorrem
constantemente ao fato do seu duplo nascimento (conseguintemente sua morte); eis um
pensamento andlogo, qual ndo podemos deixar escapar as apari¢des e conduta do deus do
vinho. Sempre incompativel a qualquer forma definida, Dionisio ¢ o deus “duas vezes
nascido” (OTTO,1965, pp.65-154ss). Mas, para entendermos o que isto significa de fato,

passemos a nos deter na figura do divino Baco.

1. O deus Dionisio

Por meio do nome de Dionisio ou Baco, sabe-se que ambos descrevem o mesmo deus
grego, a saber, o patrono do vinho e do éxtase. Branddo (1987), defende que Baco ndo
seria um nome latino dado pelo sincretismo religioso entre a religido publica grega
absorvida posteriormente pela latina; mas sim que a palavra [fdxyi- Bdakkhos] ja ocorre
em grego para designagdo da divindade. Todavia, somente o nome Dioniso figura nos
textos de Homero, pois Baco viria ocorrer a partir do séc. V, sobremodo por meio de

Herédoto®. (Ibidem, p.113-114).

relato ao descrito por Nietzsche (2007), diferentemente deste ultimo, nos ¢é facil antever o carater
pedagodgico proposto pelo sabio companheiro de Dionisio. Talvez, por que na organizagdo do texto de
Seaford (2006), a efemeridade da raca de Midas ¢ evidente, tornando-se ainda mais exposta na sequéncia
da licdo dada por Sileno, quando ao devolver a Dionisio seu companheiro, Midas requer para si a riqueza
por meio do toque dourado (SEAFORD, 2006, p. 134-149ss).

® Segundo seu proprio autor, a Histéria, fora escrita com a intengdo de ndo se permitir o esquecimento dos
grandes feitos dos gregos e dos persas em suas a¢des de guerra empreendida uns contra os outros. A
primeira mengao do deus do vinho na obra, se apresenta no § 150, quando de menciona uma festa em honra
a Baco. (Herddoto, 2006, CL).
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Existem trés outros epitetos, dentre tantos outros nomes, que se destacam na
representacdo de Dioniso, sdo eles: laco, Bromio e Zagreu. Para cada um dos nomes
evoca-se, segundo o que entendemos, juntos a Branddo (1987), um certo aspecto ou
comportamento referido ao deus (Ibidem, p. 114). Os dois primeiros invocam uma
espécie de avatar do deus. laco, enquanto o momento de exaltagdo maximo do proprio
grito a indicar a presenca do deus e, em semelhante sentido presencial, Brémio o proprio
gemido inaudito que clama, a0 mesmo tempo, indica o arrebatamento dionisiaco de seus
suditos.

Todavia, o epiteto de Dioniso que mais confere elementos ao nosso proposito, tal como
Brandao (1987) apresenta, remete-nos a Zagreu — o “primeiro Dioniso” ou “Dioniso
arcaico”, ou ainda, “Dioniso mistico” (BRANDAO, 1987, p. 114-115). A personificagio
de Zagreu como “Grande Cagador” ou “Cagador noturno”, e ainda, “notivago”, todos
nomes a nos ofertam a base necessaria para pensarmos a transmutacdo desse primeiro
momento do deus no que veremos depois. Ou seja, Dioniso como intui¢do de um principio
psiquico (condicdo ou estado do éxtase onde o sujeito ndo mais possui a si proprio),
inerente ao desregramento e a ruptura social, contudo, absorvido (ganha forma) aos
moldes do culto — portanto, ritualizado “sistematizado”.

Mas ja estamos a nos adiantar, retomemos; segundo esperamos expor, ¢ através dessas
evocagdes do deus que somos remetidos a entender que houve um processo, no qual
pretendemos afirmar como educativo, do deus Dionisio de tal modo a estabelecer relagdo
direta com a enculturacdo deste deus, eminentemente campesino, na pdlis. Pois, se
primeiramente ele caca sempre perambulando na noite, com a extrema destreza em ndo
ser notado — O cacador de talento arrebata sua presa, sem que essa se dé conta de onde
veio o golpe. Depois, a0 momento em que o culto do deus ganha a pdlis, Dionisio ¢é
aguardado e aclamado quando chega em toda sua pompa e prestigio — quando a cidade o
absorve e o teatro o detém, o deus furtivo vé-se circunscrito ao ambito da atuacdo ou em
desempregar um papel social a ser celebrado ritualmente, ainda que com os desvelos das
orgias, porém, tudo previamente regido e controlado.

Como deus da transformacao, acreditou-se que Dionisio teria sido inserido apenas no
século IX a. C, porém com a decifracdo do /inear B mostrou-se que ao menos desde o
século XIV a.C. hd mencdo ao deus do vinho e do entusiasmo (BRANDAO, 1987, p.177).
As mutagdes de Dionisio sdo possiveis de serem assimiladas por nds a partir dos diversos

mitos que narram sua origem € seu retorno.
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Perseguido pela deusa a Hera (protetora do casamento e esposa de Zeus), tendo sido
concebido a partir da unido de Zeus e Perséfone’, Dionisio sofre seu primeiro desmantelar
sob a condigdo de Zagreu®, ou primeiro Dionisio. Depois, ressurge sob a condigdo de
segundo Dionisio, ja na condigdo de filho de Zeus e Sémele’. Algumas versdes do mito
narram que para escapar da furia de Hera, Zeus transmuta o filho bastardo em bode e o
envia aos cuidados das Ninfas e dos Sétiros'’ para cria-lo, no monte Nisa.

Do que realmente importa ao nosso interesse, nos deteremos na criacdo ou formagao
de Dionisio pelos satiros. Contudo, na captura e morte de Zagreu (primeiro Dionisio) ndo
podemos deixar de perceber, como nos adverte Branddo (1987) os elementos
ritualisticos'' que compdem este episodio mitoldgico, os quais, por sua vez, indicam a
passagem de um estado do individuo, a saber, aquele que é externo ao grupo (a

comunidade), e posteriormente passa a condi¢do de nedfito (aquele que ¢ admitido ao

7 Brandio (1986) nos apresenta Perséfone (ou Core) em par com sua mie, Deméter. Ambas, em nos
mistérios de Eleusis, sdo tomadas juntas. Assim, “[...] Deméter é, pois, a Terra-Mae, a matriz universal e
mais especificamente a mie do grdo, e sua filha Core o grdo mesmo de trigo, alimento ¢ semente, que,
escondida por certo tempo no seio da Terra, dela novamente brota em novos rebentos [...]” (Idem, p.285).
Ao passo que Grimal (S/D, p. 425) refere-se a Perséfone, principalmente, sob a condi¢do mais difundida na
mitologia, que ¢ a de Perséfone rainha dos Infernos, raptada por Hades (seu tio) e confinada a viver no
submundo durante certo tempo do ano. Ja para Otto (1965, p. 115) a ligagdo entre Dionisio ¢ Perséfone se
daria mais propriamente por meio da primeira morte de Dionisio, porém ja como filho de Sémele, ao passo
que aquele chegara a adormecer com a rainha dos mortos (quando esta esta fora de seu palacio habitual)
nos campos. Também sobre esta relagdo entre Perséfone e Dionisio Cf. OTTO, 1965, p. 55-66ss,
comparando as proximidades entre Sémele, com nome antigo atribuido a divindade da Grande Mae, a
propria Demeter que passara a figurar este aspecto e sua filha Perséfone. Por fim, a atestar a maternidade
de Perséfone sobre algumas variantes do mito, Cf. SEAFORD, 2006, p. 79.

¥ Cf. Brandio, 1987, pp. 117ss. Todo a secgdo trés do Cap. IV - Dioniso ou Baco: o deus do éxtase e do
entusiasmo — Branddo (1987) traz as varias origens e “mortes” do deus do vinho.

? Na versio tebana do mito de Dioniso, Sémele, concebe seu filho da relagio extraconjugal de Zeus. Apos
os amantes terem caidos nos ardis de Hera, esposa vingativa de Zeus, o deus do vinho tem sua mae morta
e termina de ser gerado na coxa de seu pai. Ja na versdo lacedemonia, depois de ter nascido normalmente
de sua mée em Tebas, Dionisio e ela foram postos em um bau e langados ao mar pelo pai de Sémele, Cadmo;
bau este que chegara a Lacedemonia com o menino vivo e sua mée ndo. (GRIMAL, S/N, p. 476).
%Segundo Grimal (S/N) As ninfas sdo "donzelas" que povoam as capinas e os prados, os bosques ¢ as
aguas. Sdo os espiritos dos campos ¢ da Natureza em geral, cuja fecundidade e graga personificam.
(GRIMAL, S/N, p. 380). Enquanto que os satiros, também chamados de silenos — a concordar com a
descrigdo posterior do preceptor de Dionisio — seriam criaturas geralmente biformes (parte homem, parte
animal), demoniacas a viver correndo atras das ninfas a representar o masculino na Natureza (ndo sem
razdo, sdo descritos em sua ebriedade quase constante, membros disformes e genitalia perpetuamente
entumecida e de proporgdes assombrosa (GRIMAL, S/N, p. 475).

" Segundo Brandéo (1987) para capturar Zagreu e vingar-se da trai¢do de seu esposo, Hera teria mandado
os Titds (personificam as forgas primitivas da natureza em sua firia descomunal) darem cabo do bastardo.
Ao que esses, a obedecer a rainha do Olimpo, tendo a face coberta de “gesso”, de modo a ndo serem
percebidos, deram brinquedos ao menino e um espelho. Com a crianga ja em seu poder, os Titds mutilaram-
no e cozeram seus pedagos, os quais depois devoram. Na sua flria, Zeus exterminou os Titas, pelo mau
empregado, e como eles ainda detinham em suas entranhas, algo de Zagreu, dos pedagos dos Titds nasceram
os humanos. O que explicaria a bondade e a maldade presente no homem. Cf. BRANDAO, 1987, p. 117-
118. Ao cobrirem o rosto com gesso, os Titds invocam a morte ritual, pois assemelham-se a fantasmas.
Brandao lhes atribuir a condi¢do de eidola (Idem), de modo analogo ao sentido do “duplo” explicitado por
Vernant (VERNANT, 1990, p. 388-389ss).
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circulo da doutrina ou dos preceitos admitidos e vividos pelo grupo) para, em seguida,
com o devido aprendizado, alcangar o estado de discipulo ou seguidor dos preceitos, que
embora ritualisticos, ndo sdo de todos doutrinarios.

Nao hé de se perder de vista, também o fato de que todas as personagens (divindades,
ninfas, satiros) que de alguma maneira se relacionam com o deus do vinho, demarcam
fronteiras: o campo e a floresta, bem como a vida e os afazeres que a estes lugares sdo
pertinentes. Portanto, ndo € sem razao que causa estranheza a instauragao de Dionisio, na
era classica, como um deus citadino, ou seja, figurando entre os deuses do Olimpo que
eram deuses da polis.

Especificamente sobre nossa problematica do culto campestre de Dionisio ganhar a
sua entronizacdo junto a cidade, ela estad explicita quando Trabulsi (1984) questiona “[...]
Por que o dionisismo representa um perigo para a cidade?”. (ibidem, p.88). Também em
Brandao (1987) encontramos semelhante observagdo “[...] uma séria e longa oposi¢do a
penetracio do culto de Dionisio na pdlis aristocratica da Grécia antiga. [...]” (BRANDAO,
1987, 117). Além do que, na mesma direcdo, Vernant (2006) nos serve de arremate

expositivo, bem como nos aponta uma possivel solu¢ao, ao indagar retoricamente:

[...] o que, entdo, faz a originalidade de Dionisio ¢ de seu culto, em relagdo aos outros deuses?
Contrariamente aos mistérios, o dionisismo ndo se situa ao lado da religido para prolonga-la. Ele
exprime o reconhecimento oficial, por parte da cidade, de uma religido que, sob muitos aspectos, escapa
a cidade, contradizendo-a e ultrapassando-a. [...] (VERNANT, 2006, p. 76).

Com a dire¢do apontada por Vernant (2006), da qual também se servem os demais
estudiosos mencionados, parece ponto pacifico que o culto dionisiaco fora absorvido pela
cidade, com todo o antagonismo que lhe ¢ suscetivel, por uma questdo eminentemente
politica'?.

Embora a entronizagdo do culto de Dionisio, seja ela feita por interesses ou pelas
circunstancias, culmine em um abrandamento, ou mesmo, uma domesticacdo do
dionisiaco em relagdo ao seu original — como defendem os estudiosos, apoiados
principalmente na figura do préprio deus, “Dioniso ¢ o deus da metamorfose, quer dizer
o deus da transformac¢ao” (Brandao, 1987, p. 115) — ainda assim, pensamos poder retomar

a mesma hipotese, porém com outro viés de destaque.

'2 Esta asser¢do encontrasse respaldada tanto em Trabulsi (1984, p. 85-86ss), quando este afirma que a
difusdo do culto a Dionisio fora um meio dos tiranos enfraquecerem as oligarquias agrarias, ou mesmo de
suplementar os valores de isonomia e isagoria difundidos pela reforma hoplita. Sobre reforma hoplita Cf.
Vernant (2002, p. 66-67ss).
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Ao tomarmos a especificidade de Sileno como educador de Dionisio, como nos falam
algumas estorias, acreditamos ja ser possivel indicar uma reelaboragao de carater crucial
da figura do deus, de modo a este ser introduzido no ambito da cidade.

Isto porque, como pretendemos assinalar, a figura de Sileno (a exemplo de seu
companheiro ¢ multifacetada) nos oferece ao menos duas interessantes hipoteses. Por um
lado, a entrada de Sileno na mitologia de Dionisio pode indicar a necessidade de
reconduzir o culto as suas origens mais elementares de valorizagdo da Natureza. Por outro
lado, poderia ser ja o sinal de que a transmutacdo de Dionisio, (deixando, aos poucos,
suas origens campesinas) se faria perceber, principalmente pelo fato de introduzir a ideia
de que um deus precisa aprender a portar-se, ndo nasce pronto em suas aptidoes, mas

aprende o que precisa ser feito.

2. Sileno educador ee Dionisio

Em primeiro lugar, precisamos retomar as principais assertivas que, até aqui,
expusemos sobre Sileno, para em seguida justapd-las a outros aspectos do sabio
companheiro e pai adotivo de Baco. Por fim, pretendemos evidenciar que a condi¢ao da
figura de Sileno, nos permite conjecturar um abrandamento em relagdo aos costumes do
culto dionisiaco, a fim de que ele pudesse adentrar sem maiores desgastes no seio das
praticas religiosas e festivas da polis.

Desse modo, faz-se importante retomar a figura de Sileno (tal como dissemos
anteriormente) como velho e, portanto, experiente em matéria de vida, estando sempre
embriagado, que fala ou ensina com sabedoria a quem lhe questiona. Midas, o rei da
Frigia — na passagem que nos servimos para expor nosso problema — interroga o demonio
sobre um aspecto da vida, porém o que o humano nao se d4 conta que o fundamento, o
principio da sua interrogagdo se perfaz num plano superficial. Para o rei importa, dadas
as condicdes de vida em que ele se encontrar, saber o que de melhor pode ser realizado.
Todavia, para o semideus (Sileno) importa investigar e proclamar radicalmente o sentido
mesmo do viver. Enquanto ao humano destaca-se o aspecto pragmatico, por assim dizer,
Sileno enfatiza e coloca em destaque o ambito filos6fico a ser problematizado.

Neste tipo de exposicdo interpretativa, por nds apresentado, fica evidente o carater
domesticado a que serve a imagem do ancido, aquele que ensina com a experiéncia de
vida. Porém, qual a relevancia ou importancia em enfatizar a ebriedade do preceptor de

Dionisio? Ora, outra coisa ndo poderia ser, sendo a invoca¢do da imagem do incomum,

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 35-46, jan./jun. 2020 42



do extraordinario que o separa do popular ou do convencional, ndo de maneira magico
fantastica, mas como uma figura singular. A ebriedade ¢ o signo ndo s6 da constante
ligagdo com o deus do vinho, mas também, serve a indicar que a sabedoria ndo ¢
proclamada por um qualquer e de qualquer maneira. Para se falar sabiamente faz-se
necessario um estado inabitual ou insélito, no caso da personagem Sileno, estar ébrio.

Outro aspecto a se destacar em Sileno ¢ a asser¢do sobre a efemeridade da vida
humana. Ser “efémero” — no caso de Midas, mas sendo uma qualidade extensivel a toda
humanidade — pode tanto representar a insignificancia espago/temporal da vida humana,
como também sua efetivacdo ao longo da historia da raga propriamente dita. Porém,
queremos fazer crer que, ha algo mais astuto'® e simbolico na afirmagdo de Sileno.
Segundo entendemos, parece que Sileno esta “convertendo” Midas, ao ensinar-lhe que, a
par da maior realizagdo de um feito humano, a vida excelente ou irrepreensivel do ponto
de vista do preferivel ao homem, se comparada outra, a saber, ao da companhia e a
dedicagdo aos mistérios de Dionisio, aquela primeira existéncia ¢ completamente sem
sentido, sem propodsito digno de ser louvado, restando-lhe somente a infelicidade a ser
extinta em uma curta duragao.

Se o culto de Dionisio ¢ amplamente aceito em toda a Grécia por volta do século IV,
tal como nos apresenta Otto (1965, p.52) sabe-se que a sua insercdo ndo se deu sem
resisténcia, eis a conclusdo mais significativa que podemos ter sobre a deméncia sombria
do deus, bem como os diversos episodios de perseguicao que sofrera, até sua entronizagao
na polis (Idem, p. 103ss). Sobre este aspecto a figura de Sileno nos ¢ de tremenda
importancia.

Ora, ao indicar o desvario ou incursdo estabanada do deus em algum lugar, ao qual
culminara em seguida em ser expulso, podemos facilmente ler o quao contrastante sdo as
maneiras dionisiacas'* de se portar, frente 4 comunidade que almeja se instaurar o culto.
Dito de outro modo, se a comunidade expulsa ou persegue Dionisio (leia-se: seus
seguidores) ¢ porque o modo de ser de ambos os grupos sdo incompativeis. E aqui a figura

de Sileno pode novamente ganhar folego, pois indica que, Dionisio (o seu culto), ainda

" Tal como nos garante Detienne (2003) é proprio, ao abordarmos o pensamento mitico, termos em mente
a proposital ambiguidade no emprego das palavras. Ndo se trata de empregarmos ou interpretarmos tais
situacdes como se fossem termos confusos; pelo contrério. E inerente ao estilo de exposigao ao pensamento
mitico a dupla significagdo, a jogar com a nocdo do revelado, mas encoberto, com a verdade e o engano,
ou como nos indica tdo bem Detienne na relagdo de Alétheia e Léthe (DETIENNE, 2003, p. 33).
Especificamente sobre o sentido ambiguo da palavra Cf. DETIEENE, M. A ambiguidade da palavra. In:
Os mestres da verdade na Grécia arcaica. Trad. Andréa Daher. Rio de Janeiro: Zahar, 2003.

' Sobre este assunto Cf. The Mad God. OTTO. 1965, p. 133ss.
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em formagao — pois se estivesse em pleno esplendor fulminaria toda a comunidade a lhe
perseguir —, tem a necessidade de um preceptor que lhe possa mediar as intengdes e agdes
junto a comunidade de “futuros crentes”.

Mas o principal a contribuir com a figura de Sileno, segundo entendemos, diz respeito
a condi¢cdo deste companheiro de Dionisio, a saber, que “Sileno ¢ um nome genérico que
se da aos satiros, quando atingem a velhice” (GRIMAL, S/N, grifo nosso, p. 480). Isto é
de significativo relevo, pois, embora admitido em suas diversas genealogias, como
educador de Dioniso, Sileno possuidor de grande sabedoria, ndo a revelava aos seres
humanos, a menos que seja for¢ado a isto. A inica maneira de for¢a-lo ¢ dando lhe vinho,
ou seja, numa condi¢cdo especifica, quando ébrio € que ele tem condi¢do de falar a
sabedoria. E somente uma outra condicao especifica lhe permite falar sabiamente: na sua
velhice.

Portanto, Sileno ndo ¢ apenas um personagem a figurar um ente na mitologia de Baco
propriamente dita, mas uma condicdo de quem (por sua idade avancada a servir-se dos
anos de experiéncias e sabedoria de vida) pode ensinar ao deus o que realmente importa
saber e como viver. A idade avancada ¢ a chancela de que o educador precisa, ndo para
impor doutrina especulativa e mnemonica de certos preceitos, porém, sim, como deve se
portar — com a maxima liberdade fluida — espirituosamente deixando-se levar pela
ebriedade do momento, todo individuo que permitir-se gozar de uma experiéncia que
realmente vale a pena de ser encarada.

A figura de Sileno ¢ sim introduzida como educadora de Dionisio, mas na realidade
ela educa a quem deve participar como nedfito do culto ao deus do vinho. Sem este
processo catequético, queremos afirmar que Dionisio ndo teria 0 mesmo sucesso em sua
entronizagdo citadina.

Com todo carater ambiguo, o que ¢ proprio da companhia de Dionisio, Sileno serve de
mediador entre o deus a quem serve € ao novo crente a quem quer cativar. Para tanto, ¢
necessario que o neofito receba, em todas as suas ambiguidades multifacetadas, o divino
deus da transformagao, seja pela sua transcendente imanéncia que nao se deixa distinguir
sonho ou realidade, ou entdo, pela sua “consciéncia” de estar possuido pelo deus que usa
o corpo do discipulo a cavalgd-lo — muito mais a guisa de um domador, do que

propriamente a um cavaleiro.
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Conclusao

Embora o texto nietzschiano tenha por intengdo demonstrar a necessidade do impulso
dionisiaco na génese da tragédia, o que — diga-se de passagem — ele o faz brilhantemente
bem, ainda assim Nietzsche (2007) ndo deixa de criticar o quio enfraquecido esse impulso
se tornara. Em primeiro lugar, enfraqueceu-se devido sua propria forga avassaladora que
precisa ser domada, a fim de ndo consumir por inteiro a quem lhe cedesse vasdo. Em
segundo plano, o enfraquecimento do impeto dionisiaco deu-se por sua for¢a antagdnica:
o apolinio; o qual foi o principal mote impulsionador do espirito filosofico da era classica

Todavia, o que Nietzsche (2007, p. 69ss) parece desconsiderar em seu texto € que, o
dionisiaco cada vez mais desatrelado do drama satirico, atenuado assim de sua
ambiguidade caracteristica do género e da fonte inspiradora (Baco), estilo no qual
primava-se pelas “amenidades” ou por situagdes mais corriqueiras, ganha uma outra
expressdo na tragédia. Dito de outro modo, a tragédia de tal modo representando a
horrivel seriedade de seus tramas e contexto, ja apresenta uma distancia relevante a
Dionisio — torna-se facil de compreender isto, na expressao sobre a tragédia: “[esta] nada
tem haver com Dionisio”, dizer este que Brandao (1987, p. 129) credita ao poeta Pratinas
no século V a.C.. Isto nos permite entender que tomando o dionisiaco na arte tragica, ali
j& a importancia do impulso do deus do vinho se encontra amenizada, ou ainda,
conformada e domesticada.

Dito isto, nossa pretensdo foi a de conjecturar e apresentar uma interpretacdo
especifica sobre a figura de Sileno, preceptor e companheiro do deus do vinho. De modo
a sugerir que a recorréncia de uma figura educadora para Dionisio, tal qual Sileno invoca,
jé& seria uma indicagdo da necessidade de abrandamento do impeto dionisiaco antes de sua
introdugd@o na polis. Assim, um dos indicios de arrefecimento de Dionisio a adentrar seu
culto na cidade, pode sem davida apoiar-se nos mitos sobre o deus, mitos esses que
precisam introduzi-lo junto a seu educador, pois Sileno (a velhice personificada) ¢ fonte

de formacgao, mas também de domesticagdo para Dionisio.

Referéncias

BRANDAO, Junito de Souza. Dioniso ou Baco: o deus do éxtase e do entusiasmo. In:
Mitologia Grega. Vol. II. Petropolis: Vozes, 1987.

BRANDAO, Junito de Souza. Mitologia grega. Vol. 1. Petropolis: Vozes, 1986.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 35-46, jan./jun. 2020 45



DETIEENE, M. Os mestres da verdade na Grécia arcaica. Trad. Andréa Daher. Rio de
Janeiro: Zahar, 2003.

EURIPEDES. 4s bacantes. Trad. Mario da Gama Kury. Rio de Janeio: Zahar, 1993.

EURIPEDES. O ciclope. In: Teatro grego: Euripedes-Aristofanes. Trad. Junito de Souza
Branddo. Rio de Janeiro: Espaco e Tempo, 1986. Disponivel em
https://yadi.sk/i/sLPs6D1Ak8xWT. Acesso em 10/05/2016.

GRIMAL, Pierre. Diccionario de mitologia griega y romana. Barcelona: Paidos, S/N.

HERODOTO. Histéria. Versio para eBook, eBooksBrasil. 2006. Disponivel em
http://www.ebooksbrasil.org/eLibris/historiaherodoto.html. Acesso em 01/07/2016.

NIETZSCHE, F. O nascimento da tragédia: ou helenismo e pessimismo. Trad. J.
Guinsburg. Sao Paulo: Companhia das letras, 2007.

OTTO, Walter F. Dionysus: myth and cult. Translated by Robert b. Palmer. London:
Indiana University Press, 1965.

SEAFORD, Richard. Dionysos. London: Routledge, 2006. Disponivel em
www.eBookstore.tandf.co.uk.” Acesso em 12/05/2016.

TRABULSI, José Antonio Dabdab. Crise social, tirania ¢ difusdo do dionisismo na Grécia
arcaica. Revista de Historia, Brasil, n. 116, p. 75-104, june 1984. ISSN 2316-9141.
Disponivel em: <http://www.revistas.usp.br/revhistoria/article/view/61362/64291>.
Acesso em: 22 july 2016. doi:http://dx.doi.org/10.11606/issn.2316-9141.v0i1 16p75-104.

VERNANT, Jean Pierre. As origens do pensamento grego. Trad. Isis Borges B. da
Fonseca. Rio de Janeiro: Difel, 2002.

VERNANT, Jean Pierre. Dioniso, o estranho estrangeiro. In: Mito e religiao na Grécia
Antiga. Trad. Joana Angélica D' Avila Melo. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 2006. pp.
75-81.

VERNANT, Jean Pierre. Mito e pensamento entre os gregos: estudo de psicologia
historica. Trad. Haiganuch Sarian. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1990.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 35-46, jan./jun. 2020 46



BASILIADE - REVISTA DE FILOSOFIA ADERE A UMA LICENCA
CREATIVE COMMONS ATRIBUICAO 4.0 INTERNACIONAL — (CC BY-NC 4.0) BY NC

DOI: 10.35357/2596-092X.v2n3p47-57/2020

E POSSIVEL EDUCAR AS EMOCOES?

Is it Possible to Educate Emotions?
Juliana Santana de Almeida’
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Na histoéria da filosofia, o entendimento acerca do que sejam as emogoes (pdathé) varia.
Aristoteles se viu em meio a posturas diversas sobre o assunto: antes e depois de suas
teorias, apareceram fortes oposi¢des & intervengdo das emogdes na vida ética’.
Provavelmente esse tipo de apreciacdo ¢ o motivo para as inumeras consideragdes
cautelosas que o filosofo faz sobre o pdthos em sua proposta ética. Entretanto, Aristoteles
ndo se mostra um pensador desfavoravel a participacdo do emocional na vida humana
feliz, mas mesmo nas teorias do filosofo grego, o tema das emocgdes pode causar
embaracos, a comegar pela tradug@o do termo por “emocao”. Contudo, enfocaremos aqui
as acepcdes que tocam nosso objeto de estudo, a saber, aquelas pdthé da relagdo que
aparece especialmente na Etica a Nicémaco, mas que igualmente se repete, com algumas
variagoes, nas listas apresentadas na Retorica e no De Anima: raiva, arrojo, inveja, medo,
alegria, amizade, 6dio, anelo, emulagdo, piedade, calma, inimizade, desvergonha,
amabilidade, indignagdo e magoa. Esses ultimos textos virdo em nosso auxilio quando se
apresentarem instrumentos eficazes a compreensao de algumas questdes suscitadas pela
Etica a Nicémaco a respeito da nossa investigago, que tratara a possibilidade de educar
as emogoes gragas a racionalidade que tém lugar ou influéncia nelas.

Por conseguinte, justificamos nossa op¢ao por comegar o estudo ora apresentado em
busca de uma compreensdo melhor e maior daquilo que Aristételes propde partindo do
Livro I da Etica a Nicémaco, de onde retiramos o pensamento que permeara toda a nossa

pesquisa: as emocgdes sdo sofridas concomitantemente por corpo (soma) e alma (psyche)

[«oH]

e sdo educaveis por serem abertas ao que manda a razdo, caracteristica devida

[«oH]

constituicdo da alma humana. Tal entendimento permitira também respondermos
questdo norteadora do artigo: ¢ possivel educar as emogdes conforme as solicitagdes da
razao pratica? A fim de responder tal questdo, prosseguirmos, no primeiro momento do
artigo, com a discussdo apresentada em Etica a Nicémaco I 13 a respeito da alma humana
e de suas capacidades. Esse estudo sera necessario, pois nesse ponto da Etica a Nicémaco,

Aristoteles nos apresenta uma alma bipartida que comporta as emogdes em sua parte ndo

* Tal pensamento, afirma Sorabji (2000, p. 181, tradugio nossa; cf. também p. 7 et seq.), ¢ defendido por
Crisipo, embora ndo por todos os estoicos. “Mas o que eu quero considerar neste capitulo é a tese muito
mais radical de Crisipo de que quase todas elas devem ser erradicadas. Que razdes poderia haver para
tanto?”. Contudo, as opinides sobre a aceitagdo estoica da erradicacdo da emocdo parecem divergir.
Enquanto os manuais de Historia da Filosofia, como aqueles que foram escritos por Kenny (2011) e Reale
(2003), parecem afirmar que todos os estoicos concordavam com a necessidade de erradicagdo das
emogdes, ha estudos mais minuciosos sobre o assunto que parecem discordar dessa proposta e que trazem
motivos significativos para tal discordancia. Esse é o caso da tese de doutorado defendida por Santos na
UNICAMP, em 2008. Com relagdo a esse tema, vale também conferir a proposta do proprio Sorabji, que
nos apresenta entendimentos variados para o termo apdthéia trazidos pelos estoicos.
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racional, parte esta que, no entanto, apresenta-se como apta a ouvir e obedecer a razao,
sinal da possibilidade de defesa da educabilidade das emoc¢des, com a defesa de uma alma
composta por capacidades (dynameis) imprescindivelmente correlacionadas. Tudo isso
sera possivel porque entenderemos, com um segundo momento do artigo, a capacidade
da alma responsavel pelas emogdes, a desiderativa, como um todo coeso, embora
composta por diferentes tipos de desejos conforme seus objetos e suas relagdes com a
razao. Entender que a capacidade desiderativa (drexis) pode ouvir e obedecer a razdo nos
permitird defender também emocdes capazes de concordar com as solicitacdes da parte
racional, a0 menos em sua vertente pratica. A possibilidade de educagdo que veremos se
abrir a capacidade desiderativa como um todo indicar4 a possibilidade de propor emogdes
capazes de serem educadas conforme a razao. Concluiremos, com a perspectiva de educar
a maioria das emocgdes, que estas podem ouvir e obedecer a razdo. O que se mostra

tipicamente humano, desde a constituicao animica.

1. As emocdes na Etica a Nicomaco — questées sobre a alma a partir de I 13

A leitura da Etica a Nicémaco nos traz uma série de indagagdes quanto a natureza das
emocoes. A lista de tais questdes pode comecar pela afirmagdo, que as vezes aparece
nesse texto, segundo a qual as emog¢des sdo ndo racionais. Por esse motivo, talvez
tenhamos a impressao frequente de que o filésofo, em alguma medida, ndo seja favoravel
a intervencao das emogdes nas acdes consideradas boas moralmente. De acordo com a
proposta de uma alma que “tem uma parte racional e uma irracional™, as emogdes tém
por sede uma capacidade ndo racional da alma, a desiderativa, de onde viriam igualmente
as suas relagdes com certos prazeres e dores. Tais associacdes com outros elementos que
também ndo costumavam receber apreciagdo favoravel em questdes éticas parecem
agravar a situacdo das emogoes e provavelmente por isso sejam feitas afirmacdes que
parecem colocar a emogdo como algo arredio aos ditames da razdo, sendo mesmo capaz
de sobrepor-se a estes’. Varias assertivas que apresentam um tom de adverténcia quanto

aos perigos de se entregar as emocgdes aparecem ao longo do texto.

> ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Paris; Vrin, 2012, p. 88 (I 13 1102a27-28). Todas as citagdes da Etica
a Nicomaco para o Portugués sdo traducdes nossas a partir da tradugdo francesa citada, conferidas com o
texto grego apresentado a edigdo bilingue de M. Araujo e J. Marias e com a tradugdo apresentada no The
Complete Works, listadas nas referéncias.

* O filésofo parece expressar postura semelhante também em Etica a Nicémaco 1106b35; 1107al-9;
1097b35; 1098al1-17; 1168b34-35; 1169a18; 1177a12-18; 1178a6-7; etc.
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A primeira mencao que o tratado faz ao assunto pode confirmar isso: no Livro I da
Etica a Nicémaco, Aristoteles explica o motivo pelo qual os jovens ndo tiram bom
proveito das ligdes sobre politica: primeiro, ndo tém experiéncia dos fatos da vida, em
torno dos quais giram as discussdes dessa natureza; segundo, os jovens tendem a seguir
suas paixdes. Por isso, o estudo da ciéncia politica lhes sera vao, ja que o fim que se
almeja com essa matéria € a agdo ¢ ndo o conhecimento. Essas falhas abrangem tanto
aqueles que sdo jovens em anos quanto os que sdo jovens em carater, pois o defeito ndo
depende da idade, mas do modo de viver e seguir cada objetivo proposto pela emogao.
“A tais pessoas, como aos incontinentes, a ciéncia ndo traz proveito algum; mas, aos que
desejam e agem de acordo com um principio racional, o conhecimento desses assuntos
fara grande vantagem™ na distingdo do que seja o bem. Por conseguinte, em nada nos
admiraria a proposta da melhor vida possivel como aquela guiada pela reta razao.

A felicidade, fim (télos) da vida humana, seria descrita como uma atividade (enérgeia),
mas realizada conforme o que manda a razdo. Tal atividade deve ser de acordo com o que
¢ descrito como o que ha de melhor no homem e que o diferencia dos outros animais e
das plantas. Esse tipo de vida ndo seria possivel sem as virtudes (aretar), especialmente
sem a virtude ética, pois, além de ser conforme o que ha de mais proprio ao homem, a
razao, a vida boa eticamente e feliz seria aquela que permitiria desempenhar da melhor
forma a funcdo humana, e, segundo Aristoteles, desempenhar bem sua fungdo ¢ ser
virtuoso.

Caso seja possivel entender essa proposta como indicativo de que o homem deva ouvir
sua razdo a fim de possuir a mais excelente virtude e a melhor vida, precisamos ressaltar
que Aristoteles nos chama atencdo para que a razdo deva ser o guia ou deva, a0 menos,
estar presente em todos os homens. Mas nao convém esquecer que no Livro X o filésofo
afirmard que tal possibilidade ndo ¢ a mais recorrente — embora devesse ser — a vida
humana comum. Os homens, em sua grande maioria, ndo obedecem espontaneamente a
razdo, mesmo sendo capazes de fazé-lo. Por isso, ndo tendem a uma vida de
contemplacdo. Na maior parte das vezes, os elementos da parte ndo racional da alma
conduzem as agdes, sendo necessario, portanto, buscar modera-los para que haja

A . . . . 6
exceléncia dessa parte e que se viva a vida especificamente humana”.

> ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Paris; Vrin, 2012, p. 42 (I 1 1095al1-15).

% Essa proposta ¢ encontrada também em Politica 1253a25-28: “Que nessas condi¢des a cidade seja também
anterior naturalmente ao individuo, isso ¢ evidente: se, com efeito, o individuo tomado isoladamente €
incapaz de bastar a si mesmo, sera por relacdo a cidade como, nos nossos outros exemplos, as partes sdo
em relagdo ao todo. Mas 0 homem que esta na incapacidade de ser membro de uma comunidade, ou que
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A felicidade foi proposta em Etica a Nicémaco 113 como atividade da alma conforme
a virtude mais completa. Por isso, para compreender melhor o que seja a felicidade
Aristoteles julga necessario estudar a natureza da virtude. O filésofo explica que a virtude
a ser estudada ¢ humana, como s@o humanos o bem e a felicidade que procura esclarecer.
Por conseguinte, escreve: “Por virtude humana entendemos nao a do corpo, mas da alma;
e igualmente a felicidade chamamos uma atividade da alma. Mas, assim sendo, ¢ 6bvio

7 0 estudo da alma

que o politico deve saber de algum modo o que diz respeito a alma
que um legislador buscaria empreender, no entanto, teria por finalidade tornar os cidadaos
bons e entender como isso ¢ possivel, o que bastaria para o tipo de investigacao ora feito.

Quando o tema ¢ a alma humana, a Etica a Nicémaco aponta a existéncia de opinides
consideraveis, mesmo que ndo venham de Aristoteles ou de seus companheiros de estudo.
Uma dessas opinides considerada valida ¢ a mencionada teoria que a alma apresenta uma
parte racional e outra ndo racional. Costuma-se aceitar igualmente uma subdivisdo da
parte animica ndo racional, propondo para ela primeiro uma capacidade vegetativa,
responsavel pela nutri¢do e pelo crescimento. Esta € presente em todos os animais vivos,
adultos, embrides, lactantes, etc. A exceléncia de tal capacidade, por esse aspecto comum
aos viventes, ¢ pertencente a todos e ndo ¢ especificamente humana. Além disso, a
capacidade nutritiva ou vegetativa trabalha especialmente durante o sono, quando a
maldade ou a bondade de carater ndo se manifestam. Assim, tal capacidade pode ser posta
de lado por ora em nossas investigagdes, ja que na Etica a Nicémaco ¢ tida como ndo
participante da exceléncia tipicamente humana. No entanto, Aristdteles segue com o

exame da parte ndo racional da alma e escreve:

Parece haver na alma ainda outro elemento irracional, mas que, em certo sentido, participa da razdo.
Com efeito, louvamos o principio racional do homem continente e do incontinente, assim como a parte
de sua alma que possui tal principio, porquanto ela os impele na diregdo certa e para os melhores
objetivos; mas, a0 mesmo tempo, encontra-se neles um outro elemento naturalmente oposto ao principio
racional, lutando contra este e resistindo-lhe®.

Aristoteles assim nos adverte que na alma ha algo que é contrario a parte racional,
resistindo-lhe e fazendo-lhe frente. Isso parece nem participar da parte racional, embora
no continente obedeca-a; no temperante e no bravo obedece ainda mais, “pois em tais

homens ele fala, a respeito de todas as coisas, com a mesma voz que o principio

disso ndo experimenta nada a necessidade porque ele se basta a si mesmo, ndo faz em nada parte de uma
cidade, e por consequéncia ¢ ou um bruto ou um deus”.

" ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Paris; Vrin, 2012, p. 86 (I 13 1102a16-19).

8 Ibid., p. 89-90 (113 1102b13-21).
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racional’””. Mesmo que esta capacidade parega ndo participar da parte racional, os
exemplos de virtudes e virtuosos dados no passo nos mostram que essa faculdade ou
capacidade da parte ndo racional ¢ constituida por querer (boulésis), apetite (epithymia) e
impulso (thymos) que sdo desejos aptos a ouvir a racionalidade, obedecé-la e até participar
dela, embora parecam sempre fazer o contrario.

Até o momento, a interpretacao feita nos permite afirmar que a parte nao racional ¢ ou
parece ser dupla. Isso porque a vegetativa ndo participa da parte racional, mas a
desiderativa em geral participa, ao menos de certo modo, porque, no minimo, é capaz de
escutar e obedecer a razdo, como um filho ouve e obedece a um pai. Conselhos, censuras
e exortagdes comprovam, portanto, que o nao racional €, de certo modo, persuadido pela
razao. O argumento/exemplo do filho e do pai d4 azo ao nosso argumento, porque o filho
pode ainda ndo possuir plenamente a razdo em ato, mas ¢ considerado, na Politica, como
parte da familia cujo elemento racional ¢ figurado pelo pai, sendo este representante da
razdo pratica na analogia apresentada na Etica a Nicémaco. Essa participacio, enquanto
ndo se atualiza a poténcia de razdo do filho, ¢ simbolo da participacdo do que na alma ha
de menos racional, mas capaz de ouvir a razao pratica. Por isso, a virtude recebe distingao
semelhante nesse tratado, indicando a existéncia de uma virtude moral ¢ de uma virtude
intelectual, cada destas uma componente indispensavel de uma alma humana que s6 pode
ver atualizadas suas multiplas capacidades pelo composto corpo/alma. No entanto,
quando se fala do cardter humano esta-se a falar da virtude ética, entendida por Aristételes
como disposi¢ao digna de louvor. Quando o agente se comporta bem diante dos arroubos

de suas emogoes resulta em certa felicidade numa vida em comunidade:

[...] em grau secundario, a vida de acordo com a outra espécie de virtude ¢ feliz, porque as atividades
que concordam com esta condizem com a nossa condigdo humana. Os atos corajosos e justos, bem como
outros atos virtuosos, nds os praticamos em relacdo uns aos outros, observando nossos respectivos
deveres no tocante a contratos, servigos e toda sorte de agdes, bem assim como as paixdes; ¢ todas essas
coisas parecem ser tipicamente humanas. Dir-se-ia até que algumas delas provém do proprio corpo e
que o caréter virtuoso se prende por muitos lagos as paixdes'”.

A vida voltada aos assuntos da pdlis €, portanto, feliz, mas cercada pelas inevitaveis
emogdes e pelos desejos. Por isso devemos dar atengdo a ressalva seguinte feita por
Sorabji:

Aristoteles [...] aborda a questdo: sera que ¢ errado, uma vez que somos humanos, aspirar a vida mais
divina de contemplag@o intelectual? Ele responde (embora eu ndo ache que esta seja sua tltima palavra)
que, pelo contrario, o0 nosso intelecto € o nosso verdadeiro eu. [...] Aristdteles viu as emogdes ndo apenas
como uteis, mas como essenciais a melhor vida que os homens podem alcangar na pratica. Embora

? Ibid., p. 90 (I 13 1102b28).
1 Ibid., p. 551-552 (X 8 1178a8-15).
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dividido, ele reconhece que uma vida de nada mais que contemplag@o ndo ¢é possivel para nos. Até
mesmo os filésofos devem comer e viver em sociedade, € a vida mais feliz envolverd também o
exercicio das virtudes em sociedade. As virtudes, por sua vez, envolvem acertar o ponto médio na
emoc¢io, bem como na acdo'".

Assim, percebemos que Aristoteles ndo deixa os homens comuns fora de suas
consideragdes sobre a vida feliz dos cidadaos, e admite inclusive que esses homens sejam
a maioria. Aristoteles igualmente ndo retira os filosofos do convivio na pdlis, pois ndo é
o fato de serem filosofos que fara com que deixem de ser humanos e de apresentar fun¢ao
e necessidades especificas 8 humanidade. Além do mais, entende que mesmo os homens
mais excelentes carecem de convivio, para deixar claras as suas aptiddes e beneficiar seus
amigos com sua companhia'’>. No convivio desses homens em comunidade ¢ que
aparecem as emogoes € esse ¢ um dos motivos do papel de destaque que t€m na ética
aristotélica e na sua proposta da vida feliz. Para ressaltar essa interpretagdo devemos
continuar a examinar as propostas de Etica a Nicémaco 1 13 acerca das diferentes
capacidades animicas e buscar compreender como essas tais capacidades podem estar

associadas a emocao.

2. A alma, suas capacidades e a educacio das emocgoes

Diante das propostas de I 13, o que podemos depreender a respeito da alma e suas
capacidades? O passo, provavelmente, interessado em introduzir a discussado das virtudes,
mais especificamente da virtude ética frente a felicidade humana, acaba por ndo trazer
grandes informagdes sobre a alma. E possivel, porém, apreender um pouco mais que a
famosa e, provavelmente, popular bipartigdo da alma, se contarmos, na medida do
possivel, com o auxilio do De anima.

Ao tomar as partes ou capacidades como constituintes do principio vivificador que ¢ a
alma, Aristoteles abre para nds uma possibilidade maior de entender a participagdo do
sensivel no inteligivel, bem como do racional no ndo racional da alma descrita na Etica a
Nicomaco. Sendo partes de uma mesma alma, ndo seriam totalmente desconectadas,
relacionando-se de algum modo, como explica o Zingano: “A alma ¢ uma unica forma

13

com diferentes fungdes™ °, e tais fun¢des sdo o que aqui chamamos capacidades.

""SORABII, R. Emotions and peace of mind. Oxford : Oxford University Press, 2002, p. 190-191; traducio
nossa.

12 Cf. Etica a Nicémaco Livro IX.

13 ZINGANO, M. Estudos de ética antiga. Sao Paulo: Discurso Editorial, 2007, p. 37.
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Quanto a esse tema, das fungdes que vivificam o corpo, podemos entender que alguns
seres tém capacidade perceptiva e igualmente desiderativa, porque o desejo € querer,
impulso e apetite. Capacidades que estdo, a0 menos a principio, associadas as formas da
percepcao sensivel e aos sentidos que lhes correspondem, que, na descricio de
Aristoteles, sdo os mesmos que ainda conhecemos: tato, olfato, paladar, visdo e audicao.

Para que os viventes sejam classificados como animais, todos devem possuir ao menos
um desses sentidos: o tato. Os animais que apresentam percep¢do sensivel igualmente
tém prazer e dor. Ao serem capazes de perceber o prazeroso € o doloroso também
apresentam apetite, que ¢ desejo pelo prazeroso, fogem ou buscam o que lhes aparece
como prazeroso. Tais animais apresentam, obviamente, percepc¢ao do alimento pelo tato
sentido por meio do paladar. Todos os seres vivos se alimentam de coisas secas e umidas,
quentes e frias percebidas pelo tocar, mas os seres vivos que possuem tato igualmente
possuem desejo. Com as descrigdes e afirmacao feitas até agora, percebemos uma espécie
de hierarquia entre as capacidades. Mas, qual a razao de serem dispostas em sucessao? A

resposta do filésofo ¢ que:

[...] sem a nutritiva ndo existe a capacidade perceptiva, embora nas plantas a nutritiva exista separada
da perceptiva. E, novamente, sem o tato, nenhum dos outros sentidos subsiste, embora o tato subsista
sem os outros, pois diversos animais ndo tém a capacidade perceptiva, uns t€m a locomotiva e outros
ndo. Por fim, pouquissimos tém calculo e raciocinio. Pois, entre os seres pereciveis, naqueles em que
subsiste calculo também subsiste cada uma das outras, nem todos tém célculo (e alguns nem sequer
imaginagdo, ao passo que outros vivem unicamente por meio dela). O intelecto capaz de inquirir requer
uma outra discussio. E claro, entfo, que o enunciado de cada uma destas capacidades é também o mais
apropriado a respeito da alma'®.

A relagdo entre as capacidades em sucessdo indica o que nos permite falar de emocgdes
educaveis gragas aos seus contatos com a parte racional, sendo por isso assunto relevante
a nossa pesquisa. Fazemos tal afirma¢@o porque a capacidade perceptiva mencionada no
passo mantém contato com a desiderativa e, portanto, aparece como relacionada as
afecgdes do corpo e da alma entre as quais estdo aquilo que entendemos como emocgdes.

Por ora, nos damos por satisfeitos em compreender e esclarecer certas questdes
levantadas pelo comego da Etica a Nicémaco acerca da alma e de suas capacidades, com
o auxilio do De anima. A discussdo sobre as partes da alma aparece mais detalhadamente
neste ultimo tratado, em uma franca discussdo com os filésofos que se dedicaram
anteriormente a questdo, e nos indica que em Aristoteles, mesmo na Etica a Nicémaco, o
que costuma ser chamado “parte” da alma parece ser capacidade daquilo que o filésofo

entende por alma, sendo esta definida pelo que faculta ao corpo com o qual forma um

"4 ARISTOTELES. De anima. Sio Paulo: Editora 34, 2012, p. 78 (II 3 414a34-415a13)
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todo substancialmente uno desempenhar: o exercicio de suas capacidades — das mais
basicas as mais complexas.

O estudo da alma e de suas capacidades nos levou a discussdo da existéncia de uma
alma composta pelas capacidades que faculta a um corpo. Mas, por que deveriamos nos
deter em uma pesquisa sobre a alma em um trabalho que se pretende de cunho ético? A
questdo comega a ser respondida ainda por Etica a Nicémaco 1 13, passo no qual
Aristoteles menciona uma alma bipartida a fim de defender a existéncia de diferentes
virtudes que comporiam a vida feliz. Entender essa proposta somente as luzes do tratado
ético em questdo ndo nos pareceu suficiente e, por isso, optamos por recorrer ao De
anima, obra dedicada ao assunto. Ademais, ao longo da exposi¢do da Etica a Nicémaco,
percebemos que a interpretacdo de uma alma composta pelas capacidades mencionadas
que podem se relacionar no composto corpo e alma contemplaria nossa interpretacao das
emocgodes, ja que o filosofo estudado as propde como “pertencentes” a capacidade
desiderativa da alma capaz de participar da razdo. Cremos que a Unica forma de acatar
essa proposta seria compreender a alma como algo sem partes totalmente isoladas umas
das outras. Defendemos essa interpretacdo a fim de que as capacidades animicas
pudessem se comunicar, de que o desiderativo participasse da razdo, dando ao
desiderativo a possibilidade de ser educado conforme o que manda a razdo, a despeito da
proposta da capacidade nutritiva acima apresentada. Esta capacidade igualmente participa
da vida humana mais completa, pois ndo ¢ possivel a homem nenhum, nem mesmo aos
filosofos, deixar de se alimentar, por exemplo, embora ndo interferira diretamente na vida
ética. Assim, pelos contatos constatados entra as parte e capacidades da alma ¢ que

~ . .. ~ , .
defendemos que as emogdes pensadas por Aristoteles, em sua maioria'’, sdo educéaveis.

Conclusao

E possivel, conforme nossa interpretagdo da Etica a Nicémaco, educar as emogdes.
Entender que as partes da alma ndo sdo isoladas totalmente umas das outras levou-nos a
entender que a possibilidade de se educar as emogdes existe pelo contato entre as partes
racional e ndo racional, que ¢ tipicamente humano. Para podermos sustentar essas
propostas, iniciamos com um estudo sobre o tema das emocdes, vez que Aristoteles

aponta a virtude, ao menos em sua face ética, como boa medida nas emogdes e nas agdes.

15 : ’ ~ ~ ~ ,
Todavia, o filésofo ressalta que tanto certas emogdes como algumas agdes sdo mas desde a forma como
sdo nomeadas. A estas é provavel que ndo caiba moderagao.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 3, p. 47-57, jan./jun. 2020 55



A pesquisa conduziu nossa discussdo em dire¢io a Etica a Nicomaco 1 13, que propde a
biparticdo da alma e que nos apresenta as partes racional e ndo racional da alma, bem
como a possibilidade do ndo racional ouvir a razao.

A partir da proposta da existéncia de “partes” na alma, pudemos pensar acerca de uma
alma composta por diferentes capacidades operadas majoritariamente pelo corpo. Tal
entendimento foi possivel justamente devido ao conjunto das capacidades indicadas pelo
De anima ¢ pela Etica a Nicémaco como tipico a alma do homem, a saber, nutritiva,
perceptiva (e com esta, a desiderativa) e raciocinativa. Por esse motivo, julgamos
pertinente desenvolver, mas apenas de modo a sanar nossas dividas acerca da
educabilidade das emocgdes, um pequeno estudo a respeito da alma humana.

A defesa de uma alma composta por capacidades imprescindivelmente correlacionadas
e que tém suas funcdes manifestas, mesmo que imperceptivelmente, no corpo nos
permitiu tratar as emogdes como afeccdes do conjunto corpo/alma. Tudo isso so foi
possivel porque pensamos numa teoria que entendeu a capacidade desiderativa como um
todo. O desejo apresenta diferentes tipos de manifestacao relacionados aos seus objetos e
as relagdes dos tipos de desejo com a razdo'®. Sendo da algada do desiderativo, as
emocodes, como os desejos aos quais se relacionam, podem sofrer algum tipo de educagao,
validando, desde o inicio de nossa pesquisa, a teoria sobre a possibilidade de mudar as

emocodes favoravelmente a vida ética conforme a razao.
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Este ensaio opera uma especulacdo: seria Heraclito um leitor de Nietzsche? Ao
escolher seus leitores, Nietzsche acaba por escrever a um publico imagindrio, que com
ele compartilhe suas vivéncias, seu pathos, ou uma espécie de leitor tragico, a altura de
uma filosofia tragica ou para depois de amanhd. Essas formulas tdo bem conhecidas em
Nietzsche leva-nos a indagar se Heraclito, em quem Nietzsche sempre sentiu-se mais
aquecido teria sido esse leitor. Reconhecendo o valor de trabalhos que demonstrem o
pensamento “obscuro” de Heraclito, como o trabalho de Kofman®, Przybystawski* ou
Marton’. Como se trata de uma espécie de fabulagdo, julgamos a filosofia nietzschiana
como retorica do convivio, das vivéncias, um pensamento do cotidiano com inquietacdes
sobre seus habitos, seus gestos, sua maneira de escrever.

Nesta via, tomamos como ponto de deslocamento justamente essa aproximagao entre
as épocas, ainda que por meio delas algumas transposi¢des sejam insustentaveis, como
parece ser este caso. Ainda assim, perguntamo-nos: haveria em um precursor da filosofia
a golpe de martelo apto a ser seu leitor? De tal modo que se poderia falar que entre eles
haveria comunicagdo, ou seja, que compartilhariam estados de animo, de pathos.
Enquanto um exame que busca estabelecer pontos de contato entre Nietzsche e seus
percursores, elegemos Heraclito na figura de solitario asceta ou, na maneira de Nietzsche,
como um ermitdo, em que seus escritos timbram, constantemente, algo a ser analisado.

Diante destas inquietagdes, esse artigo busca estabelecer uma comunicagdo entre dois
autores e leitores (Nietzsche e Heraclito, especificamente), para dizer que uma vivéncia
parece ser operada no momento em que trilhamos qualquer percurso com — e a partir de
— Nietzsche. Ainda, tal inquietacdo tenta dar conta de uma outra questdo: como tais
vivéncias e figuras interpretam uma fabulagdo em torno de um leitor extemporaneo? Ou,
melhor, como poderiamos ir além-dessas interpretagdes? A partir destas zonas, algumas

imagens serdo estabelecidas.
1. O perigo das interpretagdes
Caso se procure definir o que seria a hermenéutica, tem-se uma derivagdo grega,

etimologicamente do deus Hermes, filho de Maia e Zeus. Hermes era tutor de uma

mediacdo entre os deuses e destes com os homens; enquanto intérprete da vontade divina

3 KOFMAN, Sarah; LIONNET-MCCUMBER, Francoise. Nietzsche and the Obscurity of Heraclitus. Diacritics 17, n.
3, 1987, p. 39-55.

4 PRZYBYSLAWSKI, Artur. Nietzsche Contra Heraclitus. The Journal of Nietzsche Studies 23, n. 1,2002, p. 88-95.
5 MARTON, Scarlett. Nietzsche e Hegel, leitores de Heraclito. Discurso; n. 21, 1993, p. 31-52.
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e, também, dos ladroes. A hermenéutica supde, assim, uma técnica que objetiva a
interpretacdo de textos religiosos e filosoficos. Na busca dessa restauragdo de sentido
primeiro e presente, de uma interpretacdo unica e verdadeira, toda a leitura aponta para
um problema epistemologico da hermenéutica, que ja nasce aporética.

Quando Heidegger® concebe a circularidade da interpretagdo, na qual a propria
linguagem torna-se morada do ser, ou seja, da presenga, entende que a hermenéutica ¢é
uma ontologia, € ndo um método. O Dasein, tal qual parte do ser, ainda que ndo seja seu
autor, nem aquilo que o constitui, ¢ a possibilidade de descrevé-lo. Assim, o Dasein €, ao
mesmo tempo, aberto pelo Ser tanto quanto ¢ sua abertura. A fim de evitar alguma
expressao que indicaria uma traducdo daquilo que o ser é, dirigente de uma designagdo
do ente, Heidegger afirma que o ser acontece, pois ele se da (Ereignet). Nesse sentido,
preserva a nuance entre o proprio ser e o seu vivido, rompendo com a objetividade do ser,
pois este € visto enquanto um ato genérico e sem substancialidade, executor de uma
manifestagdo verbal e descritiva de ser acontecendo, no qual o seu gerundio demanda a
sua vivéncia: ainda que ndo escolha sua abertura, esta pertence ao ser, € a sua necessidade
de abertura para os entes manifesta o proprio ente como pertencimento desse Dasein a
abertura que constitui o Ereignet.

Com efeito, Heidegger’ concebe ao circulo hermenéutico mais uma caracterizagdo: a
circularidade da compreensao, posto que para interagir e instituir o mundo a partir de seus
eventos, qualquer sentido ¢ dado a partir de conceitos linguisticos. Nessa possibilidade
positiva que, segundo Heidegger, ndo ¢ um circulus vitiosus, “mas uma constitui¢ao
essencial do ser humano. Isso caracteriza a finitude do ser humano. O ser humano, em
seu demasiado ser, ¢ limitado precisamente por sua abertura ao ser””®. Assim, no momento
em que as etimologias e oposi¢des desmoronam, ainda que ndo tenham sido marteladas,
retomamos a Nietzsche.

Como se sabe, interpretar, para Nietzsche’, possui contornos muito proprios. Quer
dizer, ainda que Nietzsche se ponha claro quanto a essa questdo, interpretar parece ser
algo “como uma manifestagdo e figuracdo de estados dionisiacos, como simbolizag¢ao”

que s6 se deixa fazer quando esta €, justamente, uma manifestacdo. Para defender tais

® HEIDEGGER, Martin. Os Pensadores. 4. ed. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991.

" HEIDEGGER, Martin. The fundamental concepts of metaphysics world, finitude, solitude. Bloomington: Indiana
University Press, 2001.

8 Idem, p. 140, tradugdo nossa.

° NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia, ou Helenismo e pessimismo. (Trad. J. Guinsburg). Sio Paulo:
Companbhia das Letras, 1992, § 14.
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acOes com argumentos — e também contra-argumentos — que lembram-nos a afinidade,
por natureza, entre os campos semanticos que adiantam toda a questdo de uma
interpretacdo que busca fugir dos circulos hermenéuticos, podemos dizer mais: no
momento em que Nietzsche'® acusa os tedlogos por tentarem resumir as palavras das
escrituras a um tratamento estritamente hermenéutico, reitera que o desprezo dado as
escrituras primeiras explicitam uma relacdo de moralizacdes interpretativas, pois
cunhariam doutrinas explicativas. Deste fato, os tedlogos estariam simplesmente
falseando fatos a partir de suas interpretacdes, ignorando as questdes mais proprias e
manifestadas ao longo de todas as escrituras, pois demonstravam, de antemdo, sua
inaptidao.

Isto ¢, para Nietzsche, um [eitor ideal corresponderia, justamente, aquele que ndo
busca ser intérprete. Essa figura em torno de uma relacdo indissociavel entre aquele que
realiza uma boa leitura e um outro que deseja ler, parece ser, a principio, um movimento
que diz das forcas significativas da natureza de um texto. Isto &, interpretar Nietzsche
enquanto um leitor filélogo ndo diz apenas de uma conduta adequada que o suposto leitor
deveria tomar, mas expressa, também, da necessidade de uma leitura necessariamente
assentada. Em seu Ecce homo, Nietzsche'' mostra que, somente na conduta adotada pelo
leitor, ¢ possivel ao texto ndo mais ser interpretado como uma unidade fechada. No
momento em que aceita-se uma separagao entre a obra e o autor — visto que as intengdes
de escrita ou, mesmo, de interpretagdo do autor ndo apenas sdo o unico ponto de
significagdo —, a propria obra ganha o reconhecimento de viver enquanto “um ser dotado

9 12

de espirito e alma” “. Para o leitor, portanto, espera-se apenas que esteja apto as

competéncias semanticas, ndo necessariamente a uma interpretacdo que seja

“verdadeira”.

Um eremita ndo cré que um filésofo - supondo que todo fildésofo tenha sido antes um eremita — alguma
vez tenha expresso num livro suas opinides genuinas e Ultimas: ndo se escrevem livros para se esconder
precisamente o que se traz dentro de si? — ele duvidaré inclusive que um filésofo possa ter opinides
“verdadeiras e ultimas”, e que nele ndo haja, ndo tenha de haver, uma caverna mais profunda por tras
de cada caverna — um mundo mais amplo, mais rico, mais estranho além da superficie, um abismo
atras de cada chéo, cada razdo, por baixo de toda “fundamentacdo”. Toda filosofia ¢ uma filosofia-de-
fachada [...] Toda filosofia também esconde uma filosofia, toda opinido é também um esconderijo, toda
palavra também uma mascara'”.

" NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da moral. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1998.

1 NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, EH/EH,
Por que escrevo livros tdo bons, § 5.

12 NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia. das
Letras, 2000. MA /HH 1, § 208.

3 NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. 2. ed. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1992, JGB/BM, § 289.
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Essa tarefa de uma filosofia que escreva em seus esconderijos coloca Nietzsche
enquanto um autor que propicia elementos para dizer que sua constru¢do nao ¢ sagradas
as interpretagdes, nas quais o acesso as cavernas de seu pensamento estariam ocultos. Diz,
porém, de um autor que situa seu leitor, mas compreende que suas escritas sdo
extemporaneas para este. O autor que afirma ler para si, sem mais estimar seus leitores,
empreende uma tarefa de escrita para si mesmo, visto que na auséncia de leitores que
compreendam seus textos, sem reducionismos a uma interpretagao “verdadeira e ultima”,
recorre aos registros de outras épocas para afirmar que uma escrita que seja para si —
dada a auséncia de leitores —, pode também ser um movimento no qual seus leitores ndo
se limitam a sua propria época. Para ler Nietzsche, portanto, seria preciso empreender
uma reflexao de que “todo espirito, todo gosto mais nobre escolhe para si os seus ouvintes,
quando quer comunicar-se; ao escolhé-los, impde limites ‘aos outros™'*.

Nesse sentido, entendemos, com Nietzsche, que ndo sio os leitores que escolhem suas
leituras, embora sejam seus autores que escolham aqueles que os lerdo. Na medida em
que escrever para qualquer um extemporaneo ¢ escrever para todos, Nietzsche escreve
também escreve para ninguém. As interpretacdes de seus textos, compreendidas por seus
contemporaneos caracterizados enquanto ordindrios, devida a simplicidade de que nao
“compreende[m] o segredo de ler nas entrelinhas”'’, incrustavam aos seus textos um
afastamento entre leitores e autores, pois, para ler Nietzsche, ¢ preciso um leitor que

sobreviva aos procedimentos seletivos de seu estilo.

Direi a0 mesmo tempo uma palavra geral sobre a minha arte do estilo. Comunicar um estado, uma

tensdo interna de pathos por meio de signos, incluido o tempo desses signos — eis o sentido de todo
21,16

estilo .

Desta forma, temos que o “sentido de todo estilo” ¢ dado pela comunica¢do de um

estado, de uma “tensdo interna de pathos”, inclusive o filosofico, entre tanto outros.
’ . . 1 . .

Também se sabe que comunmicar, para Nietzsche 7, possul outros contornos muito

proprios. A comunicagdo ¢ um sinal de vontade de preservagdo, uma espécie de protecao

" NIETZSCHE, Friedrich. 4 Gaia Ciéncia. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001,
FW/GC, § 381.

15 NIETZSCHE, Friedrich. Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de Ensino. In: Escritos sobre educacdo (Trad.
Paulo César de Souza). Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998, BA/EE, Prélogo.

16 NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, EH/EH,
Porque escrevo livros tdo bons, § 4.

" NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. 2. ed. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1992, JGB/BM § 268.
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criada pelos homens para se defenderem da vida e de uns dos outros'®. E sinal de
vulgaridade. Contudo, como pretendemos dizer mais do que apenas “vulgaridade” — pois
pareceria que tentariamos algum tipo de interpretacdo —, entendemos que a agdo de
comunicar-se possa ir além, visto que “ndo basta utilizar as mesmas palavras para
compreendermos uns aos outros”, afinal, este ¢ o empenho préprio das pessoas vulgares,
comuns. O além-de esta na compreensao de que “¢ preciso utilizar as mesmas palavras
para a mesma espécie de vivéncias interiores”. Ou seja, € preciso, enfim, ter a experiéncia
em comum com O outro. Mas a quem valeria comunicar tais experiéncias? Como

poderiamos “verificar” experiéncias em comum? Como encontrar suas similitudes?

2. As vivéncias de um acontecimento

Em Ecce homo', Nietzsche afirma que antes dele nio “ha essa transposi¢io do
dionisiaco em um pathos filoséfico”, o que significaria dizer que toda a questdo do
dionisiaco fora marginalizada como possibilidade de filosofia; ainda, reitera que faltara a
“sabedoria tragica” na filosofia grega antiga, até mesmo, na arcaica. Contudo, diante desta
afirmacao, vacila no momento em que pensa Her4clito, pois ndo tem muita seguranga se
este movimento do dionisiaco em um pathos filosofico fora feito. Porém, das leituras
feitas sobre o filosofo grego, Nietzsche relembra que ainda sente-se “mais aquecido”,
“mais bem-estar do que em qualquer outra parte” com Heraclito.

E faz questdo de retomar aquilo que proporciona momentos de encontro, pontos de
contato, proximidades filosoficas: “A afirmacdo do perecimento e do aniquilamento, o
que ¢ decisivo em uma filosofia dionisiaca, o dizer-sim a contradicdo e a guerra, o vir-a-
ser, com radical recusa até mesmo do conceito de ‘ser’ — nisso tenho de reconhecer, sob

»20 Estes

todas as circunstancias, o mais aparentado a mim que até agora foi pensado
elementos nos quais Nietzsche se faz leitor de Heraclito, percebemos que mostra ndo ser

possivel admitir, literalmente, uma transposi¢ao do dionisiaco em um pathos filoséfico,

'8 “Quando ¢ maior o perigo, maior ¢ a necessidade de entrar em acordo, com rapidez e facilidade, quanto ao que ¢é

necessario fazer; ndo entender-se mal em meio ao perigo, eis o que os homens ndo podem dispensar de modo algum
no convivio” (JGB/BM § 268 — Trad. Paulo César de Souza).

19 NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, EH/EH,
O nascimento da tragédia, § 3.

20 NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, EH/EH,
O nascimento da tragédia.
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mas tais configuragdes sdo perfeitamente vistas enquanto elementos propicios ao pré-
platonico.

Tal reminiscéncia vai um pouco mais além — embora, em verdade, ndo seja tdo pouco
assim. Nietzsche, ao retomar sua sintese de Heraclito, entusiasma-se em dizer que a
“doutrina do ‘eterno retorno’, isto ¢, da translacao incondicionada e infinitamente repetida
de todas as coisas — essa doutrina de Zaratustra poderia, afinal, ja ter sido ensinada

também por Heraclito”*!

. A reflexdo filosofica de Heraclito, lida por Nietzsche, da-lhe
seguranga em chamar Heraclito de Zaratustra, pois, afinal, s6 alguém como Zaratustra
ensinaria o que ensinou. Essa doutrina de Zaratustra poderia ter sido o ensinamento de
Heréclito. Ainda, tal combinagdo poderia operar sua reciprocidade combinatdria: o
ensino de Zaratustra poderia ter sido a doutrina de Heraclito. Em ultima instancia, pode-
se mover de Zaratustra a Heraclito, e vice-versa.

Cabe sintetizar este movimento reciproco a partir de trés observagdes sobre essa sessao
do Ecce homo. Primeiramente, a ponte que poderia conduzir o dionisiaco para uma além-
de, no caso, leva-lo a condicdo de “pathos filoséfico”, fora buscada nos filésofos
anteriores a Socrates. Tal leitura ¢ feita em O nascimento da tragédia, quanto a relagdo
que Nietzsche estabelece entre Socrates com o apolineo™: significa assumir a dialética da
figuracdo apolinea, sustentada sobre argumentos e contra argumentos, em detrimento do

. A r . I'e A . 14 ))’23
“maravilhoso fendmeno, que ¢ designado como ‘demonio de Socrates

, algo muito
mais proximo dos impulsos fisico-psicologicos dos textos nietzschianos da maturidade.
Por julgar que a filosofia estaria contaminada com o platonismo, Nietzsche buscara
filosofos alheios a esse idealismo da Grécia do periodo platonico. Nesta trilha, encontra
Heraclito™.

Uma segunda observagdo diz respeito ao que Nietzsche encontra em Heraclito:

abordagens semelhantes as suas. De certa forma, encontrara um aparentado, um alguém

que antecipa suas idéias: parece mesmo encontrar um cumplice, um amigo,

2! 1dem, EH/EH, § 3

22 Leia-se: “No esquematismo 16gico a tendéncia apolinea transformou-se em crisalida: assim como em Euripedes
podiamos perceber algo correspondente e, além disso, um transposi¢do do dionisiaco em sentimento natural, Socrates,
o0 heroi dialético do drama platénico, lembra-nos, por afinidade de natureza, o heréi euripidiano, que tem de defender
suas agdes com argumentos e contra-argumentos e por isso tantas vezes corre o perigo de perder nossa compaixdo
tragica: pois quem seria capaz de desconhecer o elemento otimista na esséncia da dialética (...) A dialética otimista,
com o agoite de seus silogismos, expulsa a musica da tragédia: isto ¢, destréi a esséncia da tragédia, que so se deixa
interpretar como uma manifestagio e figuragdo de estados dionisiacos, como simbolizagdo visivel da musica, como o
mundo sonhado por uma embriaguez dionisiaca. (NT/NT § 14 — trad. Rubens Rodrigues Torres Filho)

2 NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia, ou Helenismo e pessimismo. (Trad. J. Guinsburg). Sio Paulo:
Companhia das Letras, 1992, GT/NT § 13.

** Em verdade, Nietzsche chega 4 filosofia pelo caminho iniciado com a filologia; esta o leva a ter contato com pré-
socraticos. Um percurso no qual, finalmente, encontra a filosofia.
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paradoxalmente, um discipulo do passado — portanto um mestre —, um alguém com
quem pode comunicar-se, comungar vivéncias, refletir filosoficamente. Este, fora de seu
tempo — portanto, o mais extemporaneo de todos —, poderia ter ensinado o que o Alter
ego Zaratustra ensinou. Em uma palavra, Nietzsche vé em Heraclito aquele que poderia
ser, no limite, seu leitor.

Finalmente, uma ultima observagdo corresponde ao proprio momento no qual
Nietzsche afirma que Heraclito poderia ter ensinado as doutrinas de Zaratustra. Pela
énfase grafica ao verbo, para além-de uma constatacdo textual, observamos a seguranca
de que o pré-platonico poderia ter ensinado as doutrinas de seu Alter ego, isto porque
Nietzsche encontra em Heraclito o mesmo estilo, 0 mesmo pathos, os mesmos estados:
com ele, poderia comunicar-se. Eis aqui, entdo, um primeiro ponto a deter-se. Essa
proximidade aparentada entre Nietzsche e Herdclito a partir de seus encontros reflexivos,
da identificacdo em torno de Heraclito e Zaratustra, inferem um algo a ser sustentado: a
comunicagdozs.

Ainda sobre o estilo, Nietzsche, como se leu anteriormente, o vé de forma peculiar, ao
menos quando comparado com Aristoteles. Sabe-se que Heraclito era conhecido como O
obscuro; de seu texto:

Em geral, € for¢oso que o que se escreve seja bem legivel e facilmente pronuncidvel. No fundo,
¢ a mesma coisa. Ora, isto ndo ¢ produzido pela abundancia de conjung¢des, nem por textos
que ndo sdo facilmente pontudveis, como os de Heraclito. Na verdade, ¢ trabalhoso pontuar os
textos de Heraclito pelo facto de ser obscuro com qual dos termos, o da frente ou o de trés, se
estabelece a relagio”®.

Aristoteles e Nietzsche colocam-se em vias distintas diante dos textos: para o primeiro,
comunicar ¢ valer-se da melhor forma das convengdes gramaticais; para o autor de Ecce
Homo, ¢ dar voz aos impulsos, as tensdes, aos estados internos, com seu ritmo e tempo,
com seu estilo. Aristoteles julga Heréclito pela norma culta da lingua; Nietzsche, por seu
estilo. Encontrara nos escritos de Heraclito a fala dos seus impulsos, configurado em sua
vivéncia, suas relagdes, suas “incompreensdes”, pois este ¢ extemporaneo para nosso
autor. Nietzsche elege Heraclito como sendo aquele com quem se sente mais aquecido —
mais do que em qualquer outro lugar — ao perceber na reflexdo filosofica a coeréncia da

vivéncia. Tal vivéncia pode ser vista no momento cujo impulso toma a palavra. O que

2 NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. 2. ed. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1992, JGB/BM § 268.

26 ARISTOTELES. Refdrica. Livro 111, 1407 b 11. (Trad. Manuel Alexandre Junior, Paulo Farmhouse Alberto ¢ Abel
Nascimento Pena). Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2005.
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Nietzsche pretende comunicar — expresso em seu Alter ego, Zaratustra — ndo sdo
doutrinas, argumentos ou mesmo razoes logicas: o autor partilha ensinamentos e comunga
vivéncias. Com Marton®’, entendemos que todas as posigdes nietzschianas se assentam
em vivéncias, pois “Em Assim falava Zaratustra, Nietzsche jamais lanca mao da
linguagem conceitual. As posi¢cdes que avanca tampouco se baseiam em argumentos ou
razdes; assentam-se em vivéncias. [...] Recusando teorias e doutrinas, rejeitando

erudigdo, ele sempre apela para sua experiéncia singular”>®,

Ouve-se sempre nos escritos de um ermitao algo também do eco do ermo, algo do tom sussurrado e da

arisca circunspec¢do da soliddo; em suas palavras mais fortes, mesmo em seu grito, soa ainda uma nova
. . J ] : CAY)

e mais perigosa espécie de calar, de silenciar™.

Vale ressaltar que o fragmento acima ndo faz men¢do ao primeiro — ou Unico —
momento desta denominacdo: em Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos,
Nietzsche trata Heraclito enquanto um “eremita do templo de Artemis™’; em Para além
de bem e mal’!, 18-se que nos “escritos de um ermitdo” ouve-se o “eco do ermo”, isto &,
uma nova forma de silenciar. Admite, também, que em tais escritos ha “algo de
incomunicavel” e de reniténcia. Parece que seria possivel dizer, em uma palavra
nietzschiana, que Heraclito corresponderia a uma espécie de ermitdo. Neste tltimo livro,
¢ possivel ressoar tais caracteristicas imputadas como em marteladas a Heraclito: o
ermitdo que traga solitariamente seu caminho. E diante daquilo que concerne a “esséncia”
de um filésofo, cuja manifestagdo esta para “tracar solitariamente seu caminho”; eis uma
vivéncia, qual seja esta do proprio ermito.

O livro para todos e ninguém — quer-se este Zaratustra — ¢ o mais contundente
exemplo de como o autor “agencia um conteudo filos6fico e uma forma literaria, que se
mostram indissociaveis”?. Nietzsche explicita esta relagdo indissocidvel — apesar de
tensa e paradoxal — do seu estilo e de sua vivéncia, portanto, de sua reflexdo filosofica. O
substantivo neutro plural “Erlebnisse” ¢ traduzido por “vivéncias”. Se ndo encontramos

em suas obras ocorréncia de um termo singular para dizer disto, a impressao recorrente é

2’ MARTON, Scarlett. Em busca do discipulo amado. Uma analise conceitual do prélogo de Assim Falava Zaratustra.
Impulso. In: Revista de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Metodista de Piracicaba, Piracicaba, 12 (28), p.
21-32,2001.

28 Idem, p- 29

2 NIETZSCHE, Friedrich. Além do bem e do mal. 2. ed. (Trad. Paulo César de Souza). Sio Paulo: Companhia das
Letras, 1992, JGB/BM § 289.

3 NIETZSCHE, Friedrich. Cinco preficios para cinco livros néo escritos. (Trad. Pedro Siissenki). Rio de Janeiro:
Editora 7 Letras, 2000, CV/CP, Sobre o pathos da verdade.

3 NIETZSCHE, Friedrich. 4lém do bem e do mal. 2. ed. (Trad. Paulo César de Souza). Sio Paulo: Companhia das
Letras, 1992.

32 MARTON, Scarlett. Nietzsche, reflexdo filosofica e vivéncia. Revista Tempo Brasileiro. Rio de Janeiro, 143: p.
41-54, out-dez. 2000, p. 45.
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justamente a de que, para Nietzsche, ndo ha uma vivéncia, pois fugiria de seu sentido: a
multiplicidade e tensdo presentes nos impulsos. Pode-se dizer, nesta via, que ndo hd uma
vivéncia, apesar da possibilidade de identificar-se uma determinada ocorréncia em sua
vida, como por exemplo, no momento em que escrevera uma carta, ou ainda nos dias em
que encontrara-se com alguém, ou mesmo na ocasido em que fora internado. Apesar da
distingdo do episoddio, estd implicado neste mesmo episdédio multiplos estados e estilos.
Isto €, o que estd em questdo, reiteradamente por Nietzsche, sdo as “vivéncias” de um
acontecimento.

Em Humano, demasiado humano, Nietzsche® discorre sobre a inflamabilidade moral
do desconhecido, como um constante nao-saber acerca daquilo ao qual um acontecimento
pode levar. Tal acontecimento ¢ ainda caracterizado ndo apenas por aquelas pequenas
circunstancias que o qualificam, pois estas ndo moralizam os envolvidos, contudo, ¢
justamente pela quantificacio em torno destas vivéncias que determinam-se as
condenacdes de um “homem baixo ou elevado”. Mais adiante, Nietzsche® estabelece as
razdes do agir em solo diferente da tradigdo filos6fica: ndo sobre argumentos ou razoes,
mas as vivéncias que determinam nosso imperativo e animo diante das circunstancias da
vida; além de nossas reagdes, nossas opgdes também se submetem a essas vivéncias.
Ainda, Nietzsche® mostrard que essas nossas reagdes e opgdes sdo pensamentos
produzidos pelas vivéncias.

Outras complementariedades em torno das vivéncias podem ser encontradas em seu
Ecce Homo, ao falar sobre o que se sabe, afirma que “ninguém pode ouvir nas coisas,
inclusive nos livros, mais do que ja sabe. Para aquilo a que ndo se tem acesso por
vivéncias, ndo se tem ouvido”’®, ecoado de Genealogia da Moral, os “homens do
conhecimento” que “ndo se conhecem” porque desprezam “‘vivéncias”: “para elas ndo

tem ouvidos”*’

. E essa estreita vinculagdo entre vivéncias, pensamento, reflexdo,
conhecimento ndo faz sentido fora das vivéncias, pois parece ndo ser habil falar desses

assuntos tao proprios da filosofia sem a questdo de vivéncias.

3 NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia. das
Letras, 2000, MA I/ HH I, § 72.

3 Idem, § 135.

33 Idem, § 526.

36 NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, EH/EH,
Por que escrevo livros tdo bons, § 1.

37NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da moral. (Trad. Paulo César de Souza). S@o Paulo, Cia. das Letras, 1998,
GM/GM, § 1.
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Esse ouvir atento das vivéncias, dos impulsos que tomam a palavra e a acdo, estivera
em Nietzsche ja ha algum tempo. Em uma correspondéncia enviada a Lou-Salomé, em
16 de setembro de 1882, um ano anterior a publicagcdo do Zaratustra, Nietzsche escrevera:

Minha querida Lou, sua ideia de reduzir os sistemas filosoficos aos atos pessoais de seus
autores ¢ verdadeiramente uma ideia que provém de uma “mente-irma” (Geschwistergehirn):
eu mesmo, em Basiléia, expus a filosofia antiga nesse sentido, e gostava de dizer aos meus
ouvintes: “Este sistema esta refutado e morto — mas a pessoa que esta atras dele ¢ irrefutavel,
a pessoa nio pode ser morta— por exemplo, Platio’®,

Aqui, Nietzsche mostra uma chave para compreender seu 4 filosofia na época tragica
dos gregos, de 1873. Termina por 1é-los (mesmo que ainda seja prematuro assim se

referir) como reflexdo filos6fica imbricada as vivéncias por meio de um acontecimento.

3. Quando Nietzsche encontra Heraclito

Inicialmente, partimos da maneira pela qual Nietzsche trata Heréaclito em seu curso de
filosofia grega antiga, dedicando ao “filésofo obscuro” da quarta a oitava sessio’ . E
perceptivel que sua principal fonte foi Didgenes Laértios com seu livro Vidas e doutrinas
dos filosofos ilustres, do século III d.C.. Desta narrativa construiu sua imagem do

40 _ denominagio que também usou para si mesmo’'. Ao notar aspectos

“filosofo tragico
convergentes entre si mesmo e Heraclito, Nietzsche comega a operar com conceitos
elaborados a partir da doxografia do filosofo grego, experimentando, assim, ensaios da
relacdo entre reflexdo filosofica e vivéncia.

Heraclito era orgulhoso e hostil em relacdo aos seus contemporaneos, mas, para

Nietzsche, essa hostilidade se dava em razdo da incompreensao deles as suas intuicdes e

reflexdes: ndo havia ouvintes aptos a lhe escutarem, tampouco leitores aptos a lhes

¥ NIETZSCHE, Friedrich. 305 A Lou von Salomé en Stibbe. Correspondencia IV Enero 1880 — Diciembre 1884.
(Trad. Marco Parmeggiani). Madrid: Editorial Trotta, 2012 —. <Leipzig, probablemente 16 de septiembre de 1882>.
3% Falar desse modo é uma certa concessdo que fazemos. Ndo hé um livro chamado 4 filosofia na época trdgica dos
gregos. A nota de Rubens Rodrigues Torres Filho em Os pré-socrdticos esclarece: “Os filosofos tragicos. Este titulo,
que deve ser tomado estritamente em sentido nietzschiano, ndo ¢ de Nietzsche: apenas obedece a uma indicagdo do
autor, que diz: ‘Os filésofos antigos, os eleatas, Heraclito, Empédocles, so filosofos #rdgicos’. Também ndo se trata
de um livro de Nietzsche, mas de uma reunido de textos sobre os pré-socraticos. Os cinco primeiros pertencem ao
ensaio 4 filosofia na Epoca Trdgica dos Gregos, de 1873 (edi¢io Kréner, vol I). Os trés ultimos sdo notas e planos de
curso, do vol XIX das Obras Completas (edigdo de 1903). Assim prevenido de que este ¢ um livro artificial, o leitor
podera também desmonta-lo e aproveita-lo em pelo menos dois sentidos muito fecundos: como suplemento ao estudo
dos pré-socraticos ou como via de acesso a compreensdo de Nietzsche”.

40 Nachgelassene Fragmente Herbst 1869 bis Herbst 1872. [5 = U I 3-3a. September 1870 — Januar 1871]. Aphorism
n=344 id="111.5[94]" kgw="I11-3.122" ksa=7.118". Nesse fragmento, ele escreve: “Die alten Philosophen, die Eleaten
Heraklit Empedokles als die tragischen Philosophen”, fragmento citado por Rubens Rodrigues Torres Filho, na nota
anterior.

*I NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. (Trad. Paulo César de Souza). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, O
nascimento da tragédia, § 3.
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interpretar. Ambos os autores, extemporaneos as suas épocas, pareceriam compartilhar
dos estados de pathos, da figura de um ermitdo e de um caminho trilhado solitariamente.
Tal como os modernos homens do conhecimento, os gregos antigos nao possuiam
ouvidos para as suas proprias vivéncias. Nesse sentido, Nietzsche percebe em Heraclito
um tal qual possuidor de um dom, “o mais raro, em certo sentido o mais desnaturado”,
pois excluia e hostilizava os “dons da mesma espécie”, de um autossuficiente valoroso,
visto que ¢ de “diamante, para ndo ser destruido e rompido, pois tudo estd em movimento
contra ele”.

Em uma outra palavra, Heraclito parece ser, para Nietzsche, uma espécie de ermitdo.
Como mencionado na abertura desse texto, poderiamos dizer: Nietzsche ¢ leitor de
Heraclito porque julga que Heréclito poderia seu leitor. Afinal, vem de Heraclito,
experimentado por Nietzsche, a esséncia do ermitdo: a soliddo, marca do filésofo tragico
— opera no pensamento nietzschiano com pujanga. Dessa maneira, o circulo se fecha e o
nexo entre ambos ¢ estabelecido: o filosofo traga seu caminho solitariamente, portanto,
como ermitdo; ¢ da sua esséncia. Assim “um filésofo sempre foi primeiro um ermitao”.
No texto de 1885-86 ecoa sua compreensdo de 1873: o impulso que toma a palavra em
Nietzsche comunica-se com a vivéncia de Heraclito; o estilo que se vale estrondeia o do
filosofo obscuro. Entre os autores, ha uma comunicagdo desta vivéncia em torno do
ermitdo: estabelece-se a comunhao de pathos, e, portanto, de estilo.

Com Marton**, entendemos que “é na soliddo que o autor se entrega as suas reflexdes

9543

filosoficas; ¢ nela que a personagem vé encher-se a sua taca de sabedoria”™”, pois a ¢ a

44 : - 1x
”™ que produz mudanga. E na solidao,

solidao da “alma em confidencial duelo e didlogo
profilatica e transformadora, que sdo gestados conceitos cujo colorido ¢ sombrio, pouco
arejado, incomunicavel, que teima em ser do modo como é. Ainda mais, pouco agradavel
as pessoas, incomunicdvel enquanto o Uunico recursos que se tem € a norma culta da
lingua. Contudo, quando os textos falam daquilo que j& se superou, s6 o ouvinte atento
podera percebé-los: parece estar aqui, justamente, uma explicacdo de maior proximidade
entre um sentir-se aquecido que Nietzsche tem por Heraclito. Ainda, parece que
Nietzsche simpatiza-se com Heréclito; de uma simpatia que fala mesmo em grego,
sympdtheia: literalmente, com-paixdo, isto ¢, daquilo que vé a mesma paixao, ou dor

(pathos) em Heréclito que via em si mesmo. Nossos autores comungam de um mesmo

“2 MARTON, Scarlett. Nietzsche e Hegel, leitores de Heraclito. In: Extravagancias. Ensaios sobre a filosofia de
Nietzsche. Sao Paulo: Discurso Editoral, p. 95-113, 2000.

43 Idem, p. 79.

* Ibidem.
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estado, uma mesma “tensdo interna de pathos através de signos”, por possuirem um
mesmo estilo: dai a possibilidade da reflexdo filoséfica e vivéncia.

No limite, diria-se: Nietzsche € leitor de Heraclito porque julga que Heréaclito seria seu
leitor. Afinal, vem de Heraclito, experimentado por Nietzsche, a esséncia do ermitdo: a
solidao, marca do filésofo tragico — opera no pensamento nietzschiano com pujancia. Ha
comunicagdo desta vivéncia: € estabelecida a comunhio de pathos, e, portanto, de estilo.

Nesse sentido, a imagem do ermitdo tanto pode ser aplicado a Heréclito, conforme
reitera Nietzsche, bem como pode ser aplicada ao proprio Nietzsche. Quer dizer, a partir
desses escritos, conseguimos pontuar que um dos encontros entre Nietzsche e Heraclito
se estabelece por meio da figura do ermitdo, contudo, ambos os autores operam, ainda,

uma proximidade por meio do vinculo entre a questdo da reflexdo filosofica e da vivéncia.

Conclusao

Tendo em vista que a leitura de Nietzsche levou até aqui a um trabalho literario e
filosofico, naquilo que condiciona possibilidades de jogar com seus conceitos, esse
percurso deve ser acompanhado, também, por um evento de trai¢do. Com Derrida®, a
traicdo ¢ um ato de for¢a, no qual o tradutor leva em consideracao os significados latentes
que condizem ao nivel manifesto do enunciado. Nesse sentido, essa trai¢ao ¢ um tradugao,
pois quando colocada em um nivel de significagdo que serve enquanto deposito dos
significados concedidos ao termo original, um ato de for¢a ¢ solicitado: o tradutor
privilegia uma traducdo possivel, neutralizando as faces ocultas de quaisquer outros
anagramas. Com efeito, a propria tradug@o exige uma posi¢do em que seus leitores sejam,
de partida, traidores. E atingir o equilibrio desse jogo citacional parece ser, ainda, ndo
somente um dos elementos fundamentais para a compreensao do que se queira aqui, mas
também uma chave de destitui¢do de uma interpretacdo hermenéutica, dada a sua atual
institucionalizagao.

A esse acontecimento produzido, parece que ao proprio termo interpretagdo — aqui
considerando sua tradugdo — atingiu uma totalidade que trata a nogdo instituida em sua
obra: a esse conceito dado enquanto uma verdade que pode ser operada em qualquer lugar,
dita em qualquer momento, como uma historia em que coloca a propria origem da palavra

longe de seu direito incondicional de solicitar questdes criticas, entendemos que seria

43 DERRIDA, Jacques. Torres de Babel. (Trad. Junia Barreto). Belo Horizonte: Editora UFMG, 2002.
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possivel aproximar autores anteriores aos seus leitores, como se estes fossem, de partida,
extemporaneos. Em principio, ainda que o proprio termo interpretagdo tenha-se
associado ao meio estritamente dos homens ordindrios, entendemos que a partir da
comunicagdo em torno de uma vivéncia, essas tradu¢des temporais podem ser
mencionadas com aqueles mais propicios: tal como se Heraclito, de fato, pudesse ser
leitor de Nietzsche.

Contudo, de volta aquela trai¢do inicialmente mencionada, Derrida™ terd dito “a
profissdo de fé de um professor que fizesse como se solicitasse a vocés permissdo para
ser infiel ou traidor de seus habitos™’ jogariam com um contexto no qual a verdade, ainda
que ndo exista de forma incondicional, tenha um lugar para a “resisténcia critica— e mais
que critica— a todos os poderes de apropriagao dogmaticos e injustos. Quando digo ‘mais
que critica’, deixo subentendida ‘desconstrutiva™*®. Ou seja, a essa incondicionalidade
que Derrida afirma das resisténcias, aquilo que pode ser o espaco e o tempo de invengao
e disposi¢do, apoiada em obras singulares que digam afirmativa ou performativamente
sua capacidade de encarregar tarefas: o questionamento de um pensamento ¢ de um

cooptagdo do termo interpretagdo enquanto camuflagem de um titulo de ficgdo.
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The Art of Formation: Characteristics of Edith Stein’s Pedagogical Vision
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RESUMO: O presente artigo identifica algumas caracteristicas da visdo pedagogica de Edith
Stein e seus desdobramentos no contexto do itinerario formativo da vida religiosa consagrada e
do presbiterato. O termo alemdo “Bildung” corresponde ao que traduzimos por formagao.
Significa configurar a alma a aquilo que a pessoa deve ser. Por isso, a pergunta sobre quem ¢ o
ser humano ¢ bastante valorizada. Nesse processo, Deus € o mais essencial formador. Em sua
liberdade e finitude, o ser humano acolhera ou ndo a graga divina. O caminho da formagao,
portanto, ¢ um caminho de autonomia, pois todo formar ¢ um autoformar-se. Assim, a
compreensdo pedagogica de Edith Stein convida a formacgdo religiosa a compreender o papel
primeiro e fundamental da pessoa em seu itinerario formativo.

PALAVRAS-CHAVE: Edith Stein; A arte de formar; Visdo pedagdgica; Ser humano;
Autonomia.

ABSTRACT: The present article identifies some characteristics of Edith Stein’s pedagogical
vision and its development in the context of the consecrated religious life and the priesthood’s
formative itinerary. The German term “Bildung” corresponds to what we translated by the term
“formation”. It means configuring the soul to what the person should become. Therefore, the
question about who is the human being is highly valued. In this process, God is the most essential
instructor. In his freedom and finitude, the human being will receive or not the divine grace. The
path of formation, therefore, is a path of autonomy, for every formation is self-formation. Thus,
Edith Stein's pedagogical understanding invites the religious formation to understand the first and
the fundamental role of person in his formative itinerary.

KEYWORDS: Edith Stein; The art of formation; Pedagogical vision, Human being; Autonomy.

Edith Stein (1891-1942) ¢ uma figura multifacetaria: mulher, filésofa, académica,
educadora, judia, cristd convertida, monja, carmelita, mistica, martir etc. Sua maestria

como pensadora permite colocar em didlogo interdisciplinar uma variedade de ciéncias:

! Mestre em Teologia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), professor de teologia na
Faculdade Catolica de Santa Catarina (FACASC). E-mail: edimar_fernando@yahoo.com.br
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filosofia, antropologia, teologia, psicologia, pedagogia, sociologia e tantas outras. Seu
estudo, tanto em nivel nacional quanto internacional, estd em ampla ascendéncia,
favorecendo consideravelmente o campo de pesquisa e discussao.

Essa pensadora tem muito a oferecer quando refletimos o tema da formagao humana.
Sua concepg¢ao antropologica compreende a interioridade da pessoa como nucleo central
da formacao da pessoa. Tal abordagem ¢ consistente e contém referéncias solidas para o
atual contexto da formac¢do humana, inclusive na especificidade da formacao da vida
religiosa.

A partir de uma terminologia poética e mistica, referindo-se a grande mestra Santa
Teresa de Jesus, Edith Stein afirma que a formacdo “¢ das artes mais elevadas, cujo
material ndo é nem madeira nem pedra, mas a alma humana™. A missdo de tal artista é
regida pelo amor e, por isso, ndo deixa lugar para o temor. A autora alema € incisiva ao
salientar que “o meio mais eficaz para a educacdo nao ¢ a palavra doutrinadora, mas o
exemplo vivo sem o qual a palavra carece de valor’™.

O objetivo de nosso artigo ¢ identificar algumas caracteristicas da visdo pedagogica de
Edith Stein e seus desdobramentos no contexto do itinerario formativo da vida religiosa
consagrada e do presbiterato. Para isso, primeiramente definiremos o que Edith Stein
compreende por formagdo da pessoa humana. Em seguida, apresentaremos, a partir da
compreensdo de homem proposta por Edith Stein, as caracteristicas do sujeito que ¢
educado. Por fim, elucidaremos o papel do formando como principal responsavel por sua

autoformagao.

1. O conceito de “Bildung”

O termo polissémico alemdo que Edith Stein utiliza e que traduzimos por formacao ¢é

. 4 . . .,
“Bildung™. Assim como outras palavras terminadas em “-ung” (no espanhol —cién e no

* STEIN, Edith. Una maestra en la educacion y en la formacion: Teresa de Jesus. p. 56. In: Escritos
espiritualis. Obras Completas V. Burgos: Monte Carmelo, 2004.

? STEIN, Edith. EI arte materno de la educacién, p. 379. In: Escritos antroplégicos y pedagogicos.

Obras Completas [V. Burgos: Monte Carmelo, 2002.

* Para José Fernandes Weber, o termo formagdo é o que melhor evoca, na lingua portuguesa, a dimensio
pedagodgica constituinte de um dos termos mais importantes da lingua alema: “Bildung”. A despeito da
polissemia desse conceito, a ideia proeminente “encontra-se vinculada ao movimento de ‘tornar-se o que
se €’, ou seja, ao movimento da propria identidade”. Contudo, além desse sentido pedagogico de formagao,
também ha um outro referencial para o significa da palavra: cultivo. Aqui, ha uma predile¢do por analogias
vegetais. Poderia, entdo, se “perguntar o porqué dessa necessidade; afinal, o que se encontra em questdo
ndo ¢ nenhum problema bioldgico ou zooldgico, e sim, um problema de cultura, de civilizagdo. Ocorre que,
uma segunda acepgdo do termo Bildung aponta na diregdo da valorizagdo dos processos de incorporagéo,
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portugués —sao), tem morfologicamente significados multiplos. Nesse sentido, “por um
lado, significa a atividade de formar, ou, também o processo de ser formado; e, de outro
lado, ¢ resultado desta atividade, o que ao objeto ‘formado’ lhe confere o carater de

299

‘formado’”. Formar ¢, portanto, “dar forma a uma matéria’.

Em termos conceituais, Stein afirmara que formacao ¢ a “configuracio de toda a alma
ao que ela deve ser”™. Por isso, “a formagdo ndo ¢ a possessio de conhecimentos
exteriores, mas a configuracdo que a personalidade humana assume sob a influéncia de
multiplas forcas formadoras™’. Ela encaminha a pessoa para a plenitude de sua esséncia.
Trata-se de uma aventura interior, na qual vida e pensamento estdo indissoluvelmente
unidos®. Refere-se 4 ideia de uma abertura de coragio, movida pela forca transformante
da verdade’.

Para explicitar o fato de que a primeira e mais fundamental configura¢do ocorre no
interior da pessoa, a carmelita recorre a bela imagem de uma semente. Do mesmo modo
que um germe esconde determinada forma interior, com uma forga invisivel, que faz com
que cres¢ca uma arvore, também no ser humano se esconde uma forma interior. Ela ¢é
responsavel pelo desenvolvimento da pessoa em determinada dire¢do. Assim, chegar-se-
4 a uma configuragdo determinada de sua personalidade madura, plenamente
desenvolvida, e com suas particularidades individuais definidas'®.

A essa energia primeira se juntam outras, que provém tanto do exterior quanto do
interior. Por exemplo, uma crianga pequena, com toda sua potencialidade teleoldgica
interior, ¢ dependente também de formadores externos. Eles providenciam os alimentos
e outros elementos que permite o desenvolvimento da crianga. Por isso, se podera dizer
que a efetivagdo de tarefas adequadas a partir do exterior possibilitard ao formando chegar

. . 111
ao cume da realizagdo de seu potencial .

de transformagdo” (WEBER, J. F. Bildung e educagdo. Educa¢do & Realidade. Porto Alegre: UFGRS,
jul.dez., 2006. p. 126-127.). Em nosso trabalho, utilizaremos como sindnimo de formagdo o termo
educagio, compreendendo “e-ducere” como “levar para fora de”, “fazer sair de” (cf. RUS, Eric de. 4 visdo
educativa de Edith Stein: aproximagdo a um gesto antropologico integral. Belo Horizonte; Artesa, 2015.
P.47)).

> STEIN, Edith. Sobre el concepto de formacion. p. 180. In: Escritos antroplégicos y pedagogicos. Obras
Completas IV. Burgos: Monte Carmelo, 2002.

% STEIN, Sobre el concepto de formacion. p. 179. Essa sua definigio é também compartilhada, segundo ela
mesma, por outros autores: Otto Willmann, Georg Kershensteiner e Franz Xaver Eggersdorfer (cf. STEIN,
Edith. Sobre el concepto de formacion. p. 179.)

" STEIN, Edith. Fundamentos de la formacion de la mujer. p. 197. In: Escritos antroplégicos y
pedagogicos. Obras Completas IV. Burgos: Monte Carmelo, 2002.

¥ Cf. RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 13.

° Cf. RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. p. 105-106.

' Cf. STEIN, Fundamentos de la formacion de la mujer, p. 198.

' Cf. STEIN, Fundamentos de la formacion de la mujer, p. 198.
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No mundo, hé ag¢des programadas e previstas, mas também influxos sobre os quais o
educador ndo tem dominio. Sdo material formativo aqueles influxos exteriores capazes
de entrar no interior da alma do formando. Tal material ndo ¢ acolhido somente com os
sentidos e o entendimento, mas, também, com o coracdo e o sentimento'*. Quando isso
acontece, por sua vez, esse verdadeiro material formativo, “se realmente se configura na
alma, deixa de ser um simples material, comega a atuar configurando, educando, e ajuda
a alma na configuragio determinada para ela”".

Os fatores educativos, por sua vez, estdo subordinados a uma dimensdo decisiva: a
disposi¢do natural da pessoa. Para a autora, “s6 ha uma for¢a configuradora que, diferente

de todas até aqui mencionadas, ndo estd ligada aos limites da natureza, mas que ¢ capaz

de transformar a partir do interior a forma mesma plasmadora interior: ¢ a forca da

14
graga” .

Aqui fica mais evidente a figura de Deus como o formador por exceléncia. Ao colocar
no ser humano aquela semente que lhe permite o desenvolvimento e a evolugdo, Deus
deixou que esse processo dependesse de diversos fatores externos, bem como da livre
vontade do homem. Porém, pode haver, pela divina providéncia, de vez em quando, uma
intervengdo divina chamada milagre'’. Quando nenhum material formativo humano ou
qualquer medida formativa de um educador ¢ capaz de mudar a natureza de uma pessoa,

Deus pode conceder dons a natureza e “transformar a natureza e, assim, influenciar, a

"2 Para Juvenanl Savian Filho, um termo que poderia ser utilizado para traduzir essa ideia de sentimento
seria também sentido afetivo. No alemdo, refere-se a palavra “gelmiit” e ndo se encontra um termo
equivalente no portugués. Ndo se trata “nem de uma operagdo intelectual de percep¢do/constru¢do de um
um sentido nem de um ato da sensibilidade ou percepgdo por meio dos sentidos fisicos, mas da ‘percepgéo
afetiva’ de um sentido, quer dizer, da percep¢do de um sentido acompanhada imediatamente de um
movimento da vontade que inclina a ver esse sentido como um bem”. Designa, em tltima instancia, “uma
dimensdo ou capacidade do espirito humano para entrar em contato com o mundo dos valores” (Nota 179
[do tradutor]. In: RUS, A4 visdo educativa de Edith Stein, p. 73).

B STEIN, Fundamentos de la formacion de la mujer, p. 198.

'* STEIN, Fundamentos de la formacién de la mujer, p. 199. Cf. também: STEIN, Vida Cristiana de la
mujer, p. 324.

'3 Para Edith Stein, o milagre ocorre quando Deus “intervém no curso de fendmenos naturais externos e faz
que as coisas sejam capazes de realizar o que ndo esta na natureza, de modo que também realiza ‘milagres’
no mundo interior; o que designamos efeitos da graga” (STEIN, Sobre el concepto de formacion, p.192).
Nesse ponto, cabe aos formadores o sdo equilibrio entre fé e razdo. De um lado, esta a percepcdo de que é
Deus quem chama e que ele tem o poder de realizar os milagres necessarios. Por outro, cabe o discernimento
e o0 bom senso para identificar cada uma das realidades do formando. Deus pode mudar a natureza? Sim.
Contudo, a propria autora coloca que que isso ocorre “de vez em quando”, e ndo em toda e qualquer
situacdo. Penso aqui nos muitos casos em pessoas desiquilibradas (espiritual, emocional e psiquicamente)
que sdo, equivocadamente, aceitas nas casas religiosas e ndo sdo dispensadas devido uma fé ingénua na
graca de Deus. Nesse sentido, o tema da graca ndo pode estar desvinculado da liberdade humana e da
abertura da pessoa para tal. Para o tema do discernimento, conferir MOREIRA, Edimar. O discernimento
em Jodo Cassiano: pistas para responder ao chamado de Deus no itinerario vocacional. Convergéncia, Rio
de Janeiro, v. 53, p. 112-121, 2018.
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partir de dentro, o processo formativo de tal maneira que resulte surpreendente e
assombroso, sobretudo para aquele a quem lhe sucede™'®.

Ao dizer que o ser humano ndo € o maior e o mais essencial educador, mas Deus, Stein
convida o educador humano a considerar com modéstia ¢ humildade sua agdo. Nesse
sentido, a bem da verdade, ndo se pode prever o sucesso formativo, nem tendo a frente as
melhores personalidades ou os excelentes institutos educativos. Eles poderdo fazer
somente aquilo que ¢ humanamente possivel. Deve-se contar com a natureza existente e
com todos os influxos externos. Contudo, poder-se-a vislumbrar algum sucesso em um
trabalho formativo quando “o discipulo chega decididamente gragas a ele e o continua
por si mesmo na diregdo iniciada”."”

Portanto, vimos que para Stein a formacao visa levar o ser humano a sua completude,

isso ¢, leva o ser humano a ser aquilo que ele deve ser. Importa, agora, refletir sobre o

tipo de material implicado e qual a obra que se deseja alcangar.

2. Visao de ser humano

O ser humano, no itinerario formativo, ndo ¢ a unica medida do homem. A
configuracdo que se faz no processo formativo ndo tem como modelo algo construido por
maos humanas, reduzindo o processo da pessoa a uma mera performance ou a um
adestramento superficial ou uma simples caricatura do aperfeicoamento de si predito pela
educacio'®. Seria muito pouco para um formando na Vida Religiosa Consagrada reduzir
sua formagdo ao paradigma de um formador ou de um contetido formativo. A formagao
(formadores e formandos) deve ter uma meta maior, mais sublime.

Todo o trabalho educativo que vise formar a pessoa traz consigo uma determinada
visdo de ser humano. Disso, também se conclui o seu lugar no mundo e sua missdo na
vida, bem como aquelas possibilidades praticas em vista de forma-las'’. A questio
nuclear, portanto, ¢ saber a visdo de ser humano que se tem. A partir dessa constatacao,

saber a imagem de ser humano que se anseia formar. Na formacgao das casas religiosas,

' STEIN, Sobre el concepto de formacién, p. 192.

"7 STEIN, Edith. Vida Cristiana de la mujer. P. 331-332. In: Escritos antroplégicos y pedagogicos. Obras
Completas IV. Burgos: Monte Carmelo, 2002.

'8 RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 96.

' Cf. STEIN, Edith. Estructura de la persona humana. P. 562. In: Escritos antroplégicos y pedagogicos.
Obras Completas [V. Burgos: Monte Carmelo, 2002.
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por exemplo, se o parametro de ser humano ndo for claro, dificilmente se podera avancar
no desenvolvimento humano do formando.

Na obra de Edith Stein, a questao “O que € o ser humano?” se apresenta como um €ixo
para decifrar de modo unificado sua contribuicdo intelectual. A resposta ndo ¢ obvia e
remete-se a uma tarefa da antropologia®®. A educagio ¢é, nesse sentido, um gesto
antropologico integral preciso. Por ela, cada pessoa ¢ encaminhada para sua esséncia no
condizente a sua destinagdo natural ou sobrenatural®'.

O método escolhido por Edith Stein para responder sua pergunta sobre o ser humano
¢ o da fenomenologia®. Ela teve contato com ele por meio de sua relagdo com Edmund
Husserl no periodo em que estudou na cidade de Breslau (1911-1913). Na formacao da
escola fenomenologica, os discipulos de Edmund Husserl utilizavam um método comum
de investigacdo: o analitico. Esse elemento significa “que ndo se parte dos principios
sumos derivando deles as consequéncias, mas parte-se sempre do que se v€, buscando
compreender e descrever o dado””.

Segundo Stein, “o objetivo da fenomenologia é a clarificacdo e, com ela, a
fundamentag¢do ultima de todo o conhecimento. Para chegar a este objetivo, exclui-se de
sua consideragdo tudo o que é de alguma forma dubitavel, o que pode ser eliminado”**.

Assim, o principio mais elementar do método fenomenoldgico € fixar a ateng@o sobre
as coisas mesmas. Para isso, € preciso que se deixe de interrogar sobre as teorias das
coisas, para se aproximar, de fato, das coisas mesmas, livre de prejuizos, e beber da
intuicdo imediata. Desse modo, chegamos a um segundo principio que nos pede para
dirigirmos o olhar ao essencial. A intuicdo ndo ¢ somente uma percepcdo de algo
particular e determinado. Existe uma intuigdo do que a coisa é por esséncia>. O fendmeno
surge como uma base exemplar de uma consideracdo de esséncia. A fenomenologia ndo

descreve apenas a percepcao singular, mas se pergunta pela percepgao geral, segundo sua

esséncia’®.

20 RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 26.

2L RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 12.

* Segundo Angela Ales Bello, o substantivo fenomenologia é formado de duas partes, ambas oriundas de
palavras gregas. “Fendmeno” significa aquilo que se mostra, enquanto que “logia”, que deriva de logos,
dentre outros significados, pode ser considerada como capacidade de refletir. Dessa forma, a fenomenologia
¢ uma reflex@o sobre um fendmeno ou sobre aquilo que se mostra (cf. Introdugdo a fenomenologia. Bauru:
EDUSC, 2006. P. 18-19.).

* BELLO, Angela Ales. Fenomenologia e Ciéncias humanas. Bauru: EDUSC, 2004. p. 73.

** STEIN, Edith. Sobre el problema de la empatia. Madrid: Trotta, 2004. P. 19.

* STEIN, Estructura de la persona humana, p. 590-591.

%% Cf. STEIN, Sobre el problema de la empatia, p. 20.
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Para o processo de discernimento vocacional, o método fenomenoloégico se mostra
bastante apropriado. Sem querer torna-lo demasiado simplista, muitas vezes cabe ao
formador a atitude de recolher fatos que dardo indicios do chamado e resposta auténticos
do formando. Nao se pode medir uma vocagdo simplesmente por fatos isolados. Mas o
conjunto dos fatos ird permitir a0 acompanhante ter uma intui¢ao mais segura sobre para
onde os fatos querem realmente apontar.

Mas, afinal, qual a visdo de ser humano que Stein propde? Em outros termos, “qual a
imagem segunda a qual se ha de formar o homem?”>” Um processo formativo consciente

tera sempre uma imagem, uma meta ou um arquétipo ante os olhos. Contudo,

O que estd determinado para o homem enquanto homem e para o individuo como meta, ndo ¢é
perfeitamente conhecido por nenhum olho humano. Algo de todo ele é conhecido, algo sentido e algo
se intui. Com claridade e plenitude s6 Deus vé, aquele que determinou uma meta para cada natureza e
que colocou no seu interior a tendéncia rumo & meta®®.

Foi Deus que criou o ser humano a sua imagem. Apenas ele é capaz de ver em
plenitude tal imagem. Nds a vemos de modo imperfeito e unilateral por meio das
criaturas. S6 podemos contemplar de modo perfeito em Jesus e na Palavra da Revelagao,
que nos sdo noticia de Deus”. Deveriamos nos apropriar dessa imagem, quanto mais
pudéssemos. Nesse caminho, “devemos assimilar em nds essa imagem, o quanto mais
seja possivel, para que nos transforme de forma interior e nos forme por dentro”. O
conhecimento, porém, nunca sera pleno, nem para mim mesmo, nem para os outros. Por
isso, “nunca estaremos em condicdes de empreender nosso labor de formagdo, em nods

9930

mesmos ou nos outros, com infalivel seguranca”". De fato, “0 homem jamais conseguira

explorar totalmente o seu intimo, este ¢ um segredo de Deus que s6 ele pode desvendar
conforme lhe aprouver™'.

A seguranga, portanto, reivindica ao cristdo um ato de fé. Aqui reside o mistério da
vida e a possibilidade de perscrutar um caminho pelas vias da fé. Colocar-se-4 sob a mao
daquele que € o Gnico que sabe aquilo que a pessoa teria que ser. Ele € o tnico que tem o

poder de conduzir a pessoa a essa meta, contanto que se tenha boa vontade. Por isso, conta

também com a liberdade, mas também a realidade da pessoa.

*" STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 192.

*¥ STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 193.

%% Para Edith Stein, “mulheres e homens, enquanto seres humanos, receberam uma meta comum de
formacdo: sede perfeitos como vosso Pai celestial é perfeito. Este fim da formacao esta, de forma visivel,
ante nossos olhos, na pessoa de Jesus Cristo. Chegar a ser sua imagem viva é a meta para todos nés”
(STEIN, Fundamentos de la formacion de la mujer, p. 209.).

Y STEIN, Sobre el concepto de formacion, p.193.

3! STEIN, Edith. 4 ciéncia da cruz. Sio Paulo: Loyola, 1988. P. 134.
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A pessoa tem a possibilidade de fazer diversas escolhas, incorporando ou ignorando
aquilo que faz mal ou bem no seu corpo ou na sua alma. Ela pode colocar-se aberta ou
fechada diante de propostas que lhe chegam. Trata-se de um ter nas maos a si mesma. Ou
seja, é a vontade que da a dire¢do a alma e ao corpo™.

O conhecer-se, por sua vez, requer um reconhecimento de finitude™. Ela se apresenta
sob dois aspectos principais: “por um lado, por ndo existir desde toda a eternidade, mas

»34 A finitude humana e de

de ter sido criado, e, por outro lado, porque seu ser ¢ limitado
todas as coisas criadas, portanto, sempre se remete a um infinito que ¢ Deus. Seja em seu
interior, seja no mundo exterior, podem ser encontrados sinais que indicam um “algo”
acima dele e de tudo, do qual tudo depende®.

Mesmo carregando em si a liberdade, a autonomia da pessoa, em certo sentido, ndo ¢é
plena ou incondicional. Para Stein, “onde falta o dom natural requerido, pouco se pode
alcangar com o exercicio™®. A pessoa nem sempre ¢é capaz de, em tudo o que almeja,
tornar a si mesma. Seu querer ¢ condicionado pelas tendéncias naturais. Até pode ocorrer
de esses limites naturais serem ultrapassados pelo querer racional. Isso se dé, porém, por

. ¢~ ;e 3
meio de uma sobreposi¢io de caracteristicas que com o tempo desaparecem”’.

No processo formativo, cabe recordar que:

Ha forgas involuntarias que estimulam a¢des muitas vezes ndo desejadas pela consciéncia do sujeito.
Nisso se compreende que a formagdo é autoformagdo, mas nem tudo esta ao alcance daquele que se
forma. Ha uma causalidade psiquica que pode comandar o seu querer e ha agentes advindos do ambiente
que podem impedir ou danificar certos processos necessarios na formagio®".

E preciso, portanto, conformar-se com o fato de “ser algo e ndo ser tudo” que ¢
caracteristico do ser humano. Nas palavras de Rus, “¢ justamente a luz da finitude humana
assim compreendida que convém aprender a educacgao. [...] Ora, a educag¢do nada mais ¢é
do que precisamente esse processo de atualizagdo das potencialidades da pessoa, processo

239

de incansavel aperfeicoamento™”".

Por isso, aquele que se coloca como formador:

Precisa antes de tudo ter uma so6lida formagdo antropologica e filoséfica para saber entender de gente,
conhecer o “material” que vai ter nas maos, para compreender a fase do desenvolvimento biopsiquico,
afetivo e social que o educando esta vivendo; necessita conhecer a natureza especifica de cada um,

32 Cf. STEIN, Sobre el concepto de formacion, p.190.

3 RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 40.

** STEIN, Estructura de la persona humana, p. 677.

35 ZILLES, Urbano. Notas sobre o conceito de pessoa em Edith Stein. In: MAHFOUD, Miguel; FILHO,
Juvenal Savian (orgs.). Didlogos com Edith Stein: Filosofia, Psicologia, Educagdo. Sdo Paulo: Paulus, 2017.
P. 369-394 [aqui: p. 381].

® STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 190.

7 Cf. SBERGA, Adair Aparecida. 4 Formagdo da Pessoa em Edith Stein. Sio Paulo: Paulus, 2014. P. 204.
¥ SBERGA, 4 Formacgdo da Pessoa em Edith Stein, p- 204-205.

¥ RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 42.
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perceber suas caracteristicas e talentos pessoais, adquirir habilidades para saber lidar com essas
individualidades e, acima de tudo, ter um objetivo pedagogico que seja verdadeiramente formativo™.

Edith Stein ndo prega nenhuma uniformizagdo. Até mesmo no méaximo nivel da unido
de amor com Deus, a individualidade pessoal é mantida*'. Para a formagdo da Vida
Religiosa Consagrada, ¢ um grande desafio ainda compreender a pessoa como unica e
ndo partir do principio que todos devam ter uma formagao idéntica ou que estimule todos
a alcangcarem os mesmos resultados. O conhecimento das potencialidades e limites de
cada formando ajudardo cada um a partir de uma formagao personalizada.

Também ndo se trata de um conformismo. O formador diz que a pessoa niao tem
condi¢des e pronto. E preciso observar o processo de amadurecimento da pessoa. A
formacdo ¢ um trabalho que leva uma vida. Sempre se pode crescer. O principal
responsavel pela formacao, isto ¢, o formando, por sua vez, precisa ocupar seu lugar no

processo formativo.

3. A autoformacao

Edith Stein ird tomar o tema da autoformag¢do como uma chave para compreender
formacdo como tal. Para ela, “todo formar é autoformar; dito mais claramente: em toda
atividade formadora o ativo se forma a si mesmo, isto ¢, o sujeito e o objeto desta
atividade ¢ o mesmo”. Em outros termos, “toda formagao ¢ formagdo autoadquirida”.
Nesse contexto, também podemos assinalar que “toda formagio ¢ crescimento”*’.

A forma nao ¢ algo que ja esteja de antemao acabada. Ela vai se construindo. Tal qual
uma semente vai se desenvolvendo até ser uma planta, a forma deve ir se imprimindo ao
longo do processo evolutivo, em sintonia com a assimilacdo de materiais espirituais. A
razao ¢ a responsavel para discernir sobre a pertinéncia ou ndo daquele material que chega
ao ser humano. Participara desse processo o espirito. Enquanto a matéria ¢ inerte e inativa,
0 espirito ¢ ativo e vivo™.

Assim:

Quando a alma recebe em si uma grande quantidade de material espiritual e o elabora racionalmente,
entdo ela estd preparada para atuar e mover-se; se sente empurrada a fazer que sua propria esséncia, que

40 SBERGA, 4 Formagdo da Pessoa em Edith Stein, p. 215-216.
et RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 124.

*2 STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 188.

# Cf. STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 186.
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interiormente lhe plasma a forma, demonstre sua eficacia exterior, em atos e obras que ddo testemunho
44
dela™.

O ser humano pode e deve formar a si mesmo. Diferentemente dos animais que vivem
o0 jogo do estimulo-resposta, ele pode e deve se posicionar diante daquilo que lhe convém.
Dada sua liberdade, ele pode tomar decisdes e de tal poder nasce sua possibilidade de
dever. Por isso, “o ser humano, que ¢ consciente e livre de si mesmo, ¢ um ser livre e
espiritual e tem o dever de desenvolver sua natureza, a fim de aperfeigoa-la plenamente
enquanto pessoa humana. A pessoa livre e espiritual ¢ a que conquistou certo autodominio
sobre si e possui uma espiritualidade pessoal™® .

Segundo os critérios steinianos, pode até ocorrer que alguém que se coloque no
caminho de seguimento a Deus, o faga primariamente baseado numa pertenca a Igreja
meramente exterior. Contudo, logo que se coloque no caminho, buscard o fundamento
ultimo que ¢ a vida interior, pois a formagao se da de dentro para fora, do interior para o
exterior™®.

Para Stein, o ser humano “¢ chamado a viver em seu intimo e, consequentemente, a
governar-se a si proprio, o que sé ¢ possivel nesse ponto de apoio. Assim, ele podera
decidir e assumir um lugar conveniente frente ao mundo”’. Desse modo, mesmo tendo
sua base na interioridade, essa deve, gradativamente, unir-se a exterioridade™.

Nesse sentido, Rus afirma que a formagdo em Edith Stein ¢ um verdadeiro gesto de
criacdo. Ele refere-se a uma interagcdo entre a liberdade do individuo e sua energia e o
conjunto de dados que atuam tanto na parte exterior quanto interior e tornam-se também
fontes de energias para alimentar o processo formativo. Assim, a arte de formar consiste
em fazer com que as multiplas influéncias concorram para o objetivo educativo almejado,
que ¢ o de ser humano plenamente desenvolvido®. Responder a um chamado vocacional,
por isso, exige, do ser humano, criatividade.

Nao ¢ o formador quem oferecera ao formando tudo o que ele precisa. O formador tem
o papel de ser um condutor, um facilitador do processo. Por melhor proposta que se tenha
ou a intensdo do formador, nem tudo o que o formando necessita pode ser previsto. Se

tomada a sério, tanto pelo formando quanto pela formagdo, a propria dindmica da vida

* STEIN, Sobre el concepto de formacion, p. 187.

% SBERGA, 4 Formagdo da Pessoa em Edith Stein, p. 208.

* STEIN, Edith. Vida escondida y Epifania. P. 637. In: Escritos espiritualis. Obras Completas V. Burgos:
Monte Carmelo, 2004.

*" STEIN, 4 ciéncia da cruz, p. 134.

Bt RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 57.

Yr RUS, 4 visdo educativa de Edith Stein, p. 86.
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vai trazendo a tona aquilo em que o formando necessita crescer. Por isso ¢ fundamental

sempre deixar espago para a criatividade e graga de Deus.

Conclusao

A pesquisa sobre a visdo pedagdgica de Edith Stein e sua relagdo com o itinerario
formativo da Vida Religiosa Consagrada e presbiteral pode abrir varias perspectivas.
Destacarei duas. A primeira esta no campo educacional que convida a Pedagogia a refletir
sobre a autonomia e o protagonismo do educando. A segunda consiste na possibilidade
de aplicar concepcdes da pedagogia steineana as realidades formativas de Institutos de
Vida Religiosa e de dioceses.

A visdo de homem, subjacente a compreensdo pedagdgica de Edith Stein, portanto,
nos convida a buscar meios para favorecer novas praticas formativas que levem em
consideragdo o papel primeiro e fundamental do formando em seu itinerario formativo.
A formagdo, desse modo, ¢ mais do que simplesmente aplicar contetidos e avaliar o
quanto o individuo corresponde ou ndo ao que lhe foi pedido. Ela ¢, antes, uma arte, que,

com maos cuidadosas de artista, pode ir se concretizando na vida do formando.
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