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R[ESUMO
TITULO: Platdo e Diderot: a critica ao artista

O objetivo deste trabalho é, como o préprio titulo indica, apresentar a critica ao artista
empreendida por Platdo e Diderot. A despeito de Platdo desferir sua critica a poesia em A
Republica dentro de um contexto ético-politico; e Diderot, por sua vez, em O Paradoxo sobre
o Comediante, dentro de um registro estético, observa-se um posicionamento analogo dos
dois filésofos no tocante ao tema. Dentre muitos pontos analogos observados entre eles,
concentramos nosso olhar em dois deles que nos pareceu fundamentais as referidas criticas: as
nocOes de pathose de ideal. Tanto em Platdo quanto em Diderot observa-se que a figura do
artista € sempre pensada em relagdo com essas no¢des. Embora, a primeira vista, sejamos
tentados a concluir que, nessa relacdo, o ideal apresenta-se como um antipoda das paixdes,
percebe-se mais atentamente, que estas oscilam: ora figuram como um empecilho, ora, como
uma referéncia positiva dentro das respectivas criticas; a chave para apaziguar esse conflito
sera a temperanca (sophrosyne). Diante disso, nos propomos, com esse trabalho, investigar e
explicitar essa relacdo cambiante que se encontra de forma anédloga nos referidos filésofos.
Palavras-Chave:ldeal, Verdade, Justica, Beleza, Paix&o, temperanca.

ABSTRACT:
TITLE: Plato and Diderot: critique of the artist.

The aim of this work is, as the text indicates, to present the critique of the artist undertaken by
Plato and Diderot. Despite Plato launch his criticism of poetry in The Republic within an
ethical-political context; and Diderot, in his turn, in The Paradox of the Comedian, within an
aesthetic register, there is an analogous position of the two philosophers regarding the subject.
Among many similar points observed between them, we focus our vision into two of them
that seemed to us fundamental to such criticism: the notions of pathos and ideal. In both Plato
and Diderot one observes that the figure of the artist is always thought of in relation with
these notions. Although at first glance, we could be tempted to conclude that, in this
relationship, the ideal is presented as an antipode of the passions, we can see more closely
that these oscillate: sometimes they show up as a hindrance, sometimes, as a positive
reference within the respective critiques; the key to appease this conflict will be temperance
(sophrosyne). In view of this, we propose, with this work, to investigate and explain this
unstable relationship that one finds in an analogously form in those philosophers.

Keywords: Ideal, Truth, Justice, Beauty, Passion, temperance.
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1. INTRODUCAO

Desde a antiguidade ja se problematizava acerca das paixdes e sua influéncia na arte. Um
ponto que o atesta pode ser encontrado na Republica, (387B-C)?, onde se observa Sdcrates,
dentro de um contexto ético-politico, preocupado com a influéncia da emotividade mal
administrada na formacdo dos futuros guardides da cidade e Gltima instancia com instauracao
da justica na cidade por ele concebida. SOcrates alerta para a interferéncia negativa da poesia
no psiquismo e fisiologia daqueles: “Precisamos outrossim rejeitar todos [...] nomes terriveis
e apavorantes [...], que s6 com seres enunciadas, deixam arrepiados 0s ouvintes. [...] Temos
receio de que 0s nossos guardas se tornem efeminados com tais abalos e mais excitaveis do
que convém” (387B-C).

Atrelado a esses aspectos de ordem psicoldgica e fisiologica, ligados a afetividade, no
livro X de A Republica, encontra-se Platdo ainda preocupado com esses efeitos produzidos,
segundo ele, pela poesia de Homero. Mas, agora, nesse contexto, Platdo analisa se a poesia
baseia-se na verdade ou na simples aparéncia (599A). O resultado dessa analise é que Platdo
ird colocar o ideal (eidos) como uma espécie de antidoto contra esse desequilibrio. Essa
concluséo € encontrada no mesmo livro, de forma categoérica: “[...] todos os poetas, a comegar
por Homero, ndo passam de imitadores de simulacros da verdade [...]” (601A). Para Platao,
pelo que se observa, Homero, assim como todos 0s poetas apenas imitam imagens, pois a
construcdo de seu discurso baseia-se na aparéncia e ndo na verdade. Em virtude dessa
caréncia, seu discurso € carregado de floreios e excessos, proferido sem moderacdo, oscilando
ao sabor das emocdes, produzindo, com isso, uma arte desequilibrada (441A-442B).

Em suma, Platdo associa o artista que se deixa levar pelo pathos a uma arte
desequilibrada, em virtude de esta ndo se pautar na ldeia. Este artista, guiado pela pura
emocdo, acaba contaminando o publico, que e quem acaba recebendo a mensagem desses
poetas como verdadeira, uma vez que, além de virem carregadas de emotividade, revestem-se
com a autoridade da tradicdo. Segundo Platdo, isso compromete a formacgdo das partes

constituintes da alma dos ouvintes e por extensdo a cidade modelo que idealizou, por ndo

1A edicdo de A Republica que estamos utilizando é de traducdo de Carlos Alberto Nunes. 3 ed. Belém:
EDUFPA, 2000(j). Nossa leitura, porém, ndo ficou restrita apenas a essa tradugdo. Utilizamos também a titulo de
comparacdo, as edi¢des de A Republica traduzida por J. Guinsburg, e a edi¢do bilingue espanhol-grego, traduzida
por José Manuel Pabon e Manuel Fernandez, como registrado nas referéncias bibliogréficas. Gostariamos de
registrar que, uma vez feita essa ressalva, indicaremos o ano e a pagina somente quando houver a necessidade de
nos utilizarmos dessas duas Ultimas edi¢Bes para indicar que a citacdo foi extraida de outra traducédo diferente da
gue optamos.
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contribuir para que nela se instaure a ideia de justica. Dai a preocupacdo de Platdo, na
Republica, com os efeitos de uma poesia que é engendrada no pathos.

Pelo que se observa, Diderot é influenciado pela perspectiva platonica acerca dos
efeitos da emotividade na arte, fazendo ressurgir o tema na modernidade, mas, agora, como
uma “teoria da sensibilidade” voltada a arte, dentro de um ambito mais destacadamente
estetico.

No que respeita a Diderot, esse ponto de vista é encontrado, de forma mais categorica,
na sua obra O paradoxo sobre o comediante, a qual reflete justamente sobre esse ponto. Aqui,
a causa desse desequilibrio e a falta de moderacdo (assim como em Platdo) é a também o
pathos, mas que em Diderot atende por outro termo, porém num sentido muito aproximado, a
saber, sensibilidade. A despeito de utilizar-se de uma outra nomenclatura para abordar o tema,
Diderot, alterna os termos ‘“sensibilidade” e “paixdo”, tratando-os como sinénimos,
semelhante ao sentido de pathos encontrado em Platdo. Nessa obra o bom comediante, ou o
bom artista, de um modo geral, possui um carater moderado e prima pelo equilibrio. Para
tanto, deve ter pleno dominio de suas emoc@es, pois a sensibilidade é uma caracteristica do
artista que ndo tem dominio do que faz, o entusiasmo exacerbado € seu guia; sua arte, por
iss0, quando ndo por uma ocasido fortuita, esta quase sempre em desacordo com a harmonia,
e, por conseguinte, distante do que Diderot considera belo. O ator, p.ex., vitima da
instabilidade de seus afetos, ndo consegue se distinguir da personagem, com isso confunde o
palco com a prépria vida, ou a arte com o real. 1sso, segundo Diderot, sera extremamente
prejudicial a beleza da atuacdo do comediante e, por conseguinte, da obra de arte como um
todo.

Como contraponto, 0 bom ator exerce controle sobre suas entranhas. 1sso significa
dizer que dispde inteiramente de si, pois € “frio”; isto quer dizer, nos termos de Diderot, que
ele ndo se desespera; age sempre com justeza e equilibrio, chegando até ao ponto de corrigir o
poeta quando este destoa do conjunto. Numa palavra, diferentemente do artista sensivel, o
artista “frio” a que Diderot se refere, age com sobriedade.

Como sera demonstrado no desenvolvimento do texto, ndo se pode entender,
deixando-se levar pela forma tenaz com que Diderot cobra pela frieza do artista, que é imune
as afeccdes do corpo e do espirito, mas, 0 que ndo se pode desconsiderar, € que o bom artista,
para Diderot, difere do homem sensivel, pois dispde de um temperamento equilibrado
(sophrosyne), sabe controlar seu entusiasmo, enquanto que, no artista sensivel esse sentimento

se Ihe apodera. Diderot ira explicar que tanto o artista sensivel quanto o que denomina de
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“frio”, ndo estdo imunes as emog¢des, mas ambos deixam-se afetar por elas de forma distinta:
0 artista sensivel e o artista, afirmara Diderot, ndo se domina, enquanto que bom comediante,
contém sua emotividade, pois tem como seu aliado o julgamento (2000 (e), p.75).

Aqui, semelhante a Platdo, observa-se, outrossim, que o ideal surge como uma espécie
de antidoto para a instabilidade emotiva, responsavel por engendrar uma arte débil ou
desarménica. A nogdo de ideal, porém, é adaptada ao do contexto em que é trabalhada. E o
que esta implicito na passagem acima: o “julgamento” ao qual Diderot refere-se nesse trecho
pauta-se pelo ideal; o que, ao nosso ver, configura uma clara alusdo ao ideal ou verdade
concebida por Platédo dentro de uma outra atmosfera conceitual.

Diante do exposto, esse trabalho objetiva apresentar por meio critica a arte desferida
por Platdo e Diderot, como Platdo, dentro de um contexto ético/politico, e Diderot, inserido
numa atmosfera mais destacadamente estética, analisam de forma semelhante essa relacéo
conflituosa na arte, que envolve nogdes como as de pathos, de desequilibrio, de moderacéo,
de verdade, de aparéncia, de justica e de beleza, tendo como protagonista desta analise a
figura do artista que se deixa guiar pelo puro entusiasmo.

Para levar a cabo tal empresa, entendemos por bem desenvolver esse trabalho por
meio dos pontos apresentados nos trés capitulos que seguem, encaminhados da seguinte
maneira.

O primeiro trata da a analogia entre as nocOes de justica e de beleza entre Platdo e
Diderot, respectivamente. Observa-se que a justica figura na Republica de modo analogo a
beleza em O Paradoxo sobre o Comediante. Essas no¢des norteiam a analise critica dos
referidos fildsofos ao artista, por isso estdo na base das referidas obras, as quais tomamos
como centrais, nesse cotejamento. Dentre os pontos especificos, analogos a justica e a beleza,
destacamos a noc¢do de verdade, com o objetivo de apresentar como Diderot se utiliza dessa
no¢do adaptado ao seu projeto estético, num sentido muito préximo ao que é dado por Platéo.
Estendendo essa analogia, destacamos os aspectos inteligivel e universal dessas no¢des, com
0 objetivo de deixar mais clara a proximidade entre esses dois filésofos por meio do tema por
nos escolhido, pois pelo que se observa, as nocdes de beleza em Diderot é concebida como
um modelo ideal, que apresenta como caracteristica a inteligibilidade e universalidade, o que
no nosso entendimento, trata-se de uma clara alusao a Platdo. Outro ponto semelhante entre 0s
referidos filosofos diz respeito ao papel norteador que esse modelo ideal cumpre em sua
respectivas criticas. Demonstrou-se que, a despeito dos contextos distintos em que sao

concebidos, tanto a justica, quanto a beleza, servem de paradigma por meio do qual, o
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filosofo-governante em A Republica, busca moldar a alma e a cidade, e o comediante, em O
Paradoxo, p.ex., corrige sua obra tendo em vista o ideal de beleza.

No ultimo topico desse capitulo, em que é apresentada a divergéncia metodoldgica
entre Platdo e Diderot acerca da nocdo de verdade destaca-se que esse modelo ideal, em
Diderot, embora analogo ao modelo ideal platdnico,ndo é concebido independentemente do
artista, como se encontra em Platdo. Em Diderot, ele é produto da sua forja. Em outras
palavras, 0 modelo ideal concebido por Diderot é despojado daquela aura metafisica que
acompanha o modelo ideal concebido por Platdo. O objetivo desse topico é destacar essa
diferenca para que se compreenda a variante metodologica que situa Diderot entre o
materialismo e o idealismo. O que levard Roberto Romano a caracterizar Diderot como o
“discipulo materialista de Platdo”, como sera apresentado no corpo do texto.

No segundo capitulo, em que tratamos do entusiasmo no arte. Objetivamos demonstrar
como o entusiasmo cumpre um papel ambiguo dentro das referidas criticas. Como se pode
observar nos topicos referente a esse capitulo, tanto o publico, quanto o artista (representado,
aqui, pela figura do ator), sdo acometidos dessa paixao, o que para Platdo e Diderot pode ser
positivo ou negativo, dependendo de como essa paixdo interfere na arte. No lon, p.ex., o
entusiasmo, grosso modo, figura como uma caracteristica que deprecia a atividade do rapsodo
(uma espécie de prototipo do ator); no Fedro, por outro lado, o entusiasmo erético (oriundo
de Eros) é apresentado como um tipo de possessdo que conduz as coisas verdadeiramente
belas. A propria filosofia esta vinculada a essa modalidade de possessao.

No ultimo topico desse capitulo é apresentada a andlise critica de Nietzsche a ilusdo
proveniente de um tipo de entusiasmo, que segundo ele, é oriundo de uma natureza decadente.
A critica de Nietzsche figura como um contraponto dentro desse debate sobre o entusiasmo,
uma vez que ele ao invés de corroborar o posicionamento de Platdo no tocante ao tema,
apresenta, diferente disso, Platdo juntamente com Sdcrates (como seu guia espiritual), como
exemplo de artista responsavel por propagar um entusiasmo negativo, o qual produz uma
ilusdo perniciosa, com a qual € negada a vida. .

Nesse tdopico destaca-se também uma curiosidade. Em algumas passagens que
fornecem a ocasido fazemos mengéo a semelhanca encontrada entre os pressupostos utilizados
por Diderot na critica ao artista e os de Nietzsche. E preciso que se diga, entretanto, que essa
aproximacdo entre Diderot e Nietzsche é arbitraria. No sentido de que, até o presente
momento de nossa pesquisa, ndo obtivemos a informacdo de que Nietzsche é tributério de

Diderot, mas ele é curiosamente, apresentado ao lado de Nietzsche, por trazer pontos que
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podem ser encontrados na critica que este endereca a Platdo. Quer-se com isso pensar na
seguinte curiosidade: como os pressupostos diderotianos, que tém influéncia platbnicas,
constatados pela analogia demonstradas entre eles, figuram na critica de Nietzsche a Platdo?
Paralelo a essa curiosidade caminha o que entendemos ser mais relevante nesse topico, isto é,
a relacdo que Nietzsche estabelece entre 0 musico Wagner e Platdo. Nietzsche identifica no
masico, a mesma debilidade que, segundo ele, acomete Platdo, ambos s&o fisiologicamente
décadents. Wagner servira, entdo, como uma figura analoga a Platdo, permitindo, assim, que
se adentre na critica de Nietzsche a Platdo, por analogia a critica enderecada a Wagner, ja que
a analise que Nietzsche faz especificamente do “artista Platdo”, além de se dar de forma
esparsa, também é encontrada de forma escassa, estando apenas encetada, mas nao
desenvolvida.

No terceiro e ultimo capitulo, achamos por bem apresentar o debate dentro da filosofia
acerca das paixdes, tendo Nietzsche como figura central, em virtude de ele representar a
variante critica, ao nosso ver, mais virulenta e relacdo ao pensamento platénico, fornecendo
assim um contraponto dentro da problematica que guia essa dissertacao.

Nessa contenda, Foucault figura ao lado de Nietzsche. No primeiro topico desse
ultimo capitulo, Foucault, na esteira de Nietzsche, defendera uma nova proposta metodoldgica
para abordar o problema da verdade. Foucault ird contrapor o método historico-genealdgico a
pesquisa metafisica da “origem”.

No pendltimo tdpico, trouxemos outra vez Platdo e Nietzsche, mas agora, com a
contribuicdo de Holderlin. Aqui, o cenario que prepara o0 agon, sdo as criticas de Nietzsche ao
cientificismo socréatico platdnico em detrimento das paixdes, contra 0 posicionamento oposto
de Houderlin, o qual ressalta a face delirante do pensamento platonico, dentro da obra
Hipérion. Diotima representa a imagem delirante que se abandona na “via excéntrica” e que
restabelece a unido entre céu e terra, alma e corpo.

Enfim, no ultimo tépico, trouxemos a analise do fil6logo Wilamowitz-Mdollendorff,
para apresentar Nietzsche figurando como alvo de criticas. Nestas, Wilamowitz-Mdollendorff,
apresenta uma série de improbidade interpretativas de Nietzsche, sob o ponto de vista da
ciéncia filologia, levando-nos a questionar sobre o fundamento das criticas de Nietzsche a
Platdo. Esses pontos que sdo expostos pelo filologo fazem o pensamento de Nietzsche perder
a credibilidade e a contundéncia? Esses é um ponto que esse topico convida a refletir.
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2. A influéncia do discurso moral platénico na estética de Diderot.

No que respeita a Platdo, podemos afirmar, a titulo de introducéo, que nao se pode
negligenciar o fato de que a critica ao artista, na Republica, é levada a cabo em virtude do
objetivo que se quer atingir na cidade ideada que ele propde, a saber: a cidade ideal coincide
com o projeto de uma cidade justa, no sentido que Platdo d& a nogcdo de justica, como sera
apresentado no corpo do trabalho. Considerando esse contexto, entende-se porque Platéo,
nessa obra, faz da poesia o alvo principal de suas criticas: a poesia criticada por Platdo figura
como o pilar da educacdo em sua época, 0 que na sua visao, nao seria sua funcdo. A poesia, de
um modo geral, esta pautada no pathos, e ndo na verdade, como ja se observa em fon(542A).
Essa parece ser a caracteristica fundamental da poesia que a torna responsavel por perverter a
formacdo dos futuros cidaddos,o que impediria a efetivacdo daquele projeto. Como antidoto
(pharmakon) para os problemas advindos da poesia, Platdo ir4 propor a figura do filésofo
como aquele incumbido de exercer esse oficio. Este detém a prerrogativa de contemplar a
verdade (alétheia)e de transcender a esse dominio onde predomina a emotividade. Cabera ao
fil6sofo, portanto, munido da verdade (no caso, a verdadeira justica) a promocéo do equilibrio
imprescindivel & formagdo e administragdo de sua cidade. E diante disso que, em A
Republica,como se vera adiante, a Justica figura como o eidos que é buscado com o objetivo
de auxiliar o governante na administracdo e, conseqlientemente, “execu¢do” de seu projeto da
bela cidade, justamente por ela coincidir, no contexto dessa obra, com a verdade buscada pelo
filosofo.

Também a titulo introdutério, dentro do contexto de O paradoxo Sobre o comediante,
de Diderot, a no¢do de beleza apresenta-se de modo analogo, isto é, figura como contraponto
a uma arte que Diderot identifica como “sensivel” ou patética (pathos), e, que, por essas
caracteristicas, torna-se um empecilho a obtencdo da beleza na arte. Trata-se de uma espécie
de belo idealizado (considerado por Diderot como a “verdade” dentro do registro estético) que
também atua como modelo o qual devera servir de parametro a critica que Diderot endereca a
arte. Ele orientara o artista a corrigir sua obra para que se possa alcancar o belo e refleti-lo em
sua obra. Deixando mais explicito a semelhanca que se quer apresentar entre os dois filésofos:
a noc¢éo de justica (verdade) estéd para o projeto de A Republica, assim como a nogéo de beleza
(“verdade”) esta para o projeto de O Paradoxo Sobre o Comediante, dentro dos limites que
serdo ressaltados no desenvolvimento do trabalho.Sendo assim,a bem do entendimento acerca

da critica enderecada as artes de imitagdo, na Republica, e em O Paradoxo, é imperativo que
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se considere o papel que as nogdes de Justica (em Platédo) e de beleza (em Diderot) ocupam
dentro dos contextos distintos das referidas obras.

A despeito de algumas de suas obras apresentarem um material no qual se verifica um
olhar critico sobre arte,foi especialmente em A Republica e em O Paradoxo Sobre o
Comediante que encontramos reunidos, de forma semelhante, o material que ambos
mobilizam tendo em vista a critica ao artista e a reforma da arte em suas respectivas épocas. E
do cotejamento entre elas que extraimos dois aspectos analogos acerca das nocdes de justica e
de beleza,que reunimos nesse capitulo, a saber: 1) a relagdo das nog¢des de justica e de beleza
com a “verdade” (ressaltando os aspectos inteligivel e universal dessas nogdes); 2)a fungdo
reguladora que as nocBes de Justica e de Beleza desempenham nos contextos de A Republica
e de O Paradoxo Sobre o Comediante.Esse primeiro topico tem como objetivo demonstrar o
vinculo que Platdo estabelece entre a nocdo de justica com o verdadeiro conhecimento ou a
verdade (epistéme); para, em seguida, apontar, que, de forma analoga, ocorre 0 mesmo com a

nocédo de beleza em Diderot.

2.1. A relacdo da justica (em Platdo) e da beleza (em Diderot) com a “verdade”.

Quando Platdo propde, no inicio do dialogo, que se descubra o que vem a ser a
verdadeira justica, esta conduzindo seus interlocutores para o terreno da filosofia, pois
descobrir a verdade a respeito da Justica implica conhecé-la em si mesma;significa dizer que
o diadlogo passard pelo dominio vulgar (em que estdo encerrados os interlocutores de
Sdcrates), e encontrard, em ultima instancia, o ambito ontolégico e epistémico, com o qual a
filosofia se ocupa.

Preocupados com a efetivacdo da cidade proposta por Socrates, seus interlocutores, no
livro V, interrompem sua exposicdo para pedir-lhe que explicite como seria possivel a
realizacdo de tal cidade (471C-472B). Sdcrates atende ao apelo, mas prepara sua explanacéao
lembrando aos interlocutores de que “foi a investigagio sobre a natureza da justica’ e da
injusti¢a que nos fez chegar até aqui”, querendo dizer com isso que teria uma tarefa paradoxal
pela frente:“[...] quando tiveres visto e ouvido, me desculpards certamente, por ter, ndo sem

razdo, experimentado hesitacdo e medo de tentar melhor fundamentar proposi¢édo téo

2 Segundo Platdo a alma e, por analogia, a cidade, sdo constituidas de trés partes (436B-441C). A justica
consistird na harmonia entre elas, o que ocorrera quando cada uma delas cumprir a funcéo que Ihe é naturalmente
prépria (441D-E).
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paradoxal”. De fato, nao ¢ sem motivo que Socrates alerta para o tamanho da tarefa que acaba
de assumir, pois se trata de uma defesa que se pord em desacordo com o entendimento acerca
da justica, fundado na tradicdo e no senso comum.Em nota a traducdo de A Republica, J.

Guinsburg escreve que

essa hesitacdo de Sécrates em afirmar que os filosofos devem ser os reis na cidade
(o que trataremos a seguir), para que seja possivel a realizacdo desse projeto politico
na Republica, causa certo espanto e surpresa em Glauco. A reacdo de Glauco
representa a visao do senso-comum. Isso mostra que a concep¢do politica de Platao,
na qual o filésofo se torna o homem politico por exceléncia, é algo absolutamente

original aquela época [...] (2012 (b), p. 212).

Paradoxalmente ao senso-comum Sécrates defendera a tese de que os filésofos sdo 0s
indicados para o governo da cidade, porque sdo 0s Unicos que podem acabar com os males da

cidade e torna-la feliz. Socrates em (473D-E) assevera:

Enquanto os filésofos ndo forem reis nas cidades [...], enquanto o poder politico e a
filosofia ndo se encontrarem no mesmo sujeito; enquanto as numerosas naturezas
que perseguem atualmente um ou outro desses fins de maneira exclusiva ndo forem
reduzidas a impossibilidade de proceder assim, ndo havera termo, meu caro Glauco,
para 0os males da cidade [...] e jamais a cidade que a pouco descrevemos seré
realizada, tanto quanto possa sé-lo [...]. Eis o que eu vacilei muito tempo em dizer,
prevendo 0 quanto estas palavras chocariam a opinido comum. Pois é dificil
conceber que outro modo ndo poderd haver felicidade possivel nem para o Estado
nem para os particulares.

Diante do exposto, poderiamos perguntar: por que Sécrates precisou trazer a figura do
filésofo governante para tratarda exequibilidade da cidade por ele proposta, juntamente com a
preocupacdo acerca da natureza da justica? A resposta esta no fato de que esses pontos
encontram-se indissociados, pois ndo ha como promover a felicidade da cidade, como consta
na citacdo, se o governante ndo for filésofo, uma vez que somente ele é capaz de cuidar ndo
sO dos particulares, mas também da cidade como um todo.

Se néo faltou atengdo de nossa parte, podemos dizer que essa foi a primeira vez, nessa
obra, que Platdo relaciona, por meio da figura do filésofo, a no¢des de justica e de verdade,
pois a exigéncia de que a filosofia esteja associada a figura do governante deve-se ao fato de
que somente ele detém a prerrogativa de contemplar a verdade. Em nota a edicéo que traduz,

J. Guinsburg afirma, a esse respeito, que
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[...] O filésofo, segundo Platéo, € o Gnico que possui sabedoria (sophia) para reger
racionalmente as ages politicas do Estado a fim de assegurar verdadeiramente a
felicidade dos cidaddos. Na figura do filésofo, se sintetiza a unido entre sabedoria e
politica (2012(b), p.212).

O proéprio Platdo atesta que o filésofo, em especial, tem uma natureza (473D/474B-C) que 0
torna pertencente a classe “dos que se comprazem com a esséncia das coisas” (480A). O
filosofo contrasta com aquele que se compraz com “opinido” (d6xa) — um certo tipo de
conhecimento (477A), mas que nao ¢ o verdadeiro. A esse respeito Platdo assevera: “[...] a
opinido tem o seu objeto a parte e a ciéncia igualmente, cada qual seguindo sua propria
capacidade. [...] E a ciéncia, versando por natureza sobre o ser, tem por objeto conhecer o que
¢ o ser [...]”. Sobre esse aspecto epistémico em detrimento da ddxa, J.Guinsburg, em nota

reforca:

Platdo emprega o termo “Ciéncia” (episteme), designa aqui o conhecimento estavel e
verdadeiro do ser, em oposicdo & opinido (doxa). Essa estabilidade prépria da
ciéncia se fundamenta justamente nessa relacdo estreita com o dmbito do ser, que
garante, por sua vez, sua objetividade [...]” (2012(b), p. 217).

Na mesma direcdo Platdo contrapde o filésofoaos, pejorativamente denominados por
ele, “amantes de espetaculos” (philothedmon), em (479A), por negarem a existéncia do Ser,
ou das coisas em si, e, nesse caso, trata a justiga como uma manifestagdo desse Ser:“[...] para
esse amigo do espetaculo, o belo esta sempre no plural, motivo pelo que ndo falem em
unidade de beleza ou da justica ou do que quer que seja”’. Reforcando esse ponto entre a
filosofia e 0 senso comum, ao mesmo tempo ratificando o vinculo que buscamos estabelecer

entre a nocao de justica e de verdade, Sécrates afirma:

[....] de todas as pessoas, portanto, que véem muitas coisas justas, porém ndo a
justica em si mesma, e tudo mais pela mesma forma, diremos que apenas tém
opinido mas desconhecem de todo o objeto de suas conjecturas. [...] E a respeito dos
que contemplam as coisas como sdo em si mesmas, ndo poderemos, legitimamente,
dizer que ndo conjecturam, mas que conhecem? (480E).

A filosofia ou a busca pela Verdade se torna importante no argumento de Sdcrates
porque s6 sera possivel “realizar” seu projeto de uma cidade justa se, antes, se obtiver o
conhecimento do que vem a ser a verdadeira Justica. Como dito no inicio, Platdo subordina a
felicidade da cidade ao conhecimento da filosofia, 0 que no contexto de A Republica, em
ultima instancia, significa dizer, que ndo podera existir uma cidade feliz sem se conhecer a

verdadeira Justica.
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Em um trecho importante, Socrates j& deixara indicada essa relacdo da justica com a
verdade, quando ele falava sobre a natureza da verdadeira Justica indo de encontro as
concepcdes a seu respeito advindas do senso-comum. Como podemos observar na citagéo,
ndo se trata de mais uma concepcao de justica, mas de sua forma peculiar ou paradoxal de
concebé-la, que é buscada como um paradigma: “Um paradigma, portanto, € o que
desejdvamos alcancar, quando procuravamos saber como € a justica em si mesma, sem a
intencdo de demonstrar que esse modelo possa realmente existir” (472C).

A maneira como Sdcrates busca a justica evidenciaa sua preocupacao em se distanciar
das opinides (doxa) a respeito desta veiculadas nas teses defendidas por seus interlocutores no
decorrer do dialogo. Como se constata na citacdo, a Justica que Socrates defende é concebida
em si mesma, diferentemente daquelas fundadas na opinido. Embora nessa altura do dialogo, a
“teoria das ideias” (como ¢ conhecida a teoria que defende um plano inteligivel, onde se
encontra a verdade), ainda néo tivesse sido apresentada por Platdo,ndo parece ser leviano
supor que ja aqui Platdo situa essa nogdo dentro desse registro, isto €, concebida como eidos
ou idea, ou dito de outra maneira, em sua Forma, como se costuma traduzir os referidos
termos gregos®. Esses termos, a despeito de alguma deficiéncia ou insuficiéncia que alguns
tradutores podem apontar, remetem ao &mbito onde, segundo Platéo, encontra-se a verdade a
respeito da Justica. E o que consideram Pabone e Fernandes-Galiano, sobre esse importante
trecho, em nota a edicédo bilingue (grego-espanhol) de A Republica:

Se discute se com essa expressdo pode-se entender - a ideia metafisica da justica- ,
em sentido platdnico, ou simplesmente — a justica em abstrato -. Embora a exposicéo
da teoria das ideias ndo tenha sido feita ainda, ndo cabe excluir, por isso, que ela ja
nao esteja presente na mente do filésofo*(2006(c), p.156).
O que é apenas uma suspeita, confirma-se, se considerarmos que, logo a frente, em
(476A), Socrates menciona pela primeira vez as teorias das formas® atestando tratar-se de um

encadeamento argumentativo que culminou com a apresentacdo das “teoria das Formas”,

3 “Sem propensdo para inventar um vocabulario técnico formal, dentro do qual, cada termo ganha e mantém uma
determinacgdo precisa, Platdo usa diferentes palavras para falar de uma Forma de “X”, mais normalmente, diz “X
em si mesmo”, para exprimir o0 modo perfeito como uma Forma contém a sua propriedade “X”. Umas vezes,
menciona a Forma simplesmente como “X”, outras, como eidos, outras, como uma idea [...]”. (PAPPAS, 1995,
p. 156). Abilio Queiroz, tradutor do referido trabalho de Pappas, escreve em nota que: “Embora em portugués
seja mais tradicional o uso do termo “ideia”, pareceu preferivel, pesados os inconvenientes e vantagens, manter a
traducdo mais proxima do original, utilizando o termo “Forma”. O mesmo se diga no que respeita o uso das
maiuscula. (N.T.).
4Gj discute se e nesta expresion se ha de entender <la idea metefisica de la justicia>, em sentido platonico, o
simplesmente <la justicia em absrtracto>. Aunque la exposicion de la teoria de las ideas no se ha hecho todavia,
no cabe excluir por ello que se Halle ya presente em la mente del filosofo”. (2006(c), p. 156). (traducdo nossa).
5J. Guinsburg afirma em nota, na sua traducdo de A Republica que “Platdo menciona pela primeira vez aqui a
‘teoria das formas’ (ou das ideias), que sera apresentada acuradamente no livro VI [...]” (2012(b), p. 215).
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como se o0s paragrafos antecedentes servissem de preparativo para anunciar um conhecimento,
segundo Platdo, sem precedente, e que, por isso, advertira tratar-se de um conhecimento
paradoxal (471C-472B). Nessa ocasido (476A), Socrates contrapde a “opiniao” ao
conhecimento verdadeiro, tratando o Justo (ou a justica) como eidos: “O mesmo acontece
com o justo e o injusto [...] e com todas as outras formas [eidos]:® cada uma, tomada em si, é
uma [...]".

Logo, pelo que se pode depreender, a justica concebida em si mesma, diferente da que
¢ concebida pelo (philodoxo) ou amigo da opinido, e pelo “amante do espetaculo”
(philotheamon), corresponde a sua versao verdadeira, e, por conseguinte, pode ser entendida
como um caso pertencente a essa dimensao do saber onde se encontra a verdadeira realidade.

No que respeita a Diderot, podemos identificar na obra O Paradoxo Sobre o
Comediante,que esse fildsofo identifica a nocéo de beleza com o que considera verdadeiro’ na
arte, proporcionalmente a Platdo,quando trata da Justica, naquele contexto.

Seguindo o0 mesmo procedimento acima,adotado com Platdo, selecionamos,
primeiramente, dois trechos do dialogo em O Paradoxo, que permitem identificar de forma
clara o vinculo que Diderot estabelece entre as noc¢des de beleza e de verdade. Essa passagem
refere-se a critica que Diderot endereca a seu interlocutor, quem defende a tese de que a arte

deve copiar o mais fidedignamente a natureza:

[...] vosso autor e este pintor incidem no mesmo defeito, e eu lhes direi: ‘vosso
quadro, vosso desempenho sdo apenas retratos de individuos muito abaixo da ideia
geral, e do modelo ideal cuja cépia eu esperava. Vossa vizinha é bela, muito bela, de
acordo: mas néo é a Beleza. Ha tanta distancia de vossa obra e vosso modelo quanto

vosso modelo e o ideal (2000(e), p. 54).
O interlocutor defende a tese naturalista de que o ator, no caso, deve adotar a realidade
como parametro. Ou seja, 0 bom artista, de um modo geral, serd 0 que conseguir imitar a
natureza, seu objeto de representacdo. Na tese defendida pelo interlocutor de Diderot,
portanto, o belo na arte é atingido quando o artista consegue retratar o0 mundo verdadeiro.
Diderot ndo discorda quanto ao fato de que a arte deve iludir, e que, para isso, o ficticio deve
parecer com a realidade, ou representar a verdade, mas, diferente de seu interlocutor, atribui a
esta um outro estatuto. Na citacdo que segue, Diderot deixa claro o que considera verdadeiro

na arte:

& Acréscimo meu.
7 Sobre os motivos que levam Platdo e Diderot a considerarem a verdade de modo analogo, indico o tépico em
que tratamos dos aspectos “inteligivel” e “universal” da verdade.
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Refleti um momento sobre o que se chama no teatro ser verdadeiro. Sera mostrar as
coisas como elas sdo na natureza? De forma nenhuma. O verdadeiro nesse sentido
sera apenas o comum. O que é pois o verdadeiro no palco? E a conformidade das
acles, dos discursos, da figura, da voz, do movimento, do gesto, com um modelo
ideal imaginado pelo poeta, e muitas vezes exagerado pelo comediante [...](2000 (e),
p.39).

Semelhante a Platdo, vé-se aqui a preocupacao de Diderot em se distanciar da opinido
corrente, de que o valor da arte deve ser aquilatado tendo como parametro a natureza comum,
ou, no jargdo de Platdo, a realidade sensivel. Diderot introduz, outrossim, um paradoxo,
defendendo, assim como Platdo, que a verdade pertence a um ambito supra sensivel.
Comparando com o que se observa na Republica, o interlocutor ocuparia o lugar que o
“amigo da opinido” (philodoxo) ou o “amante do espetaculo” (philotheamon), por exemplo,
ocupa na republica. O que essas figuras tém em comum, a despeito das diferencas, é que elas
estdo prezas a concepcdo vulgar de que o ambito sensivel deve servir de referéncia aos seus
respectivos objetivos. Franklin de Matos, em O Fil6sofo e 0 Comediante, ratifica, afirmando:
“A experiéncia ensina que o verdadeiro no teatro ndo é, como o verdadeiro comum, um
acordo com o real sensivel”(2001 (b), p.77).

Diderot fornece um exemplo da atuacdo dentro da representacdo artistica, na qual a
figura do comediante imita uma imagem que apenas tem seu impulso na natureza, mas que,
como ja colocado, culmina num ideal que esse artista forjou. E o que esclarece a citagio em

que Diderot refere-se a atriz M1leClarion:®

Sem duvida ela fez para si um papel com o qual procurou de inicio conformar-se;
sem davida concebeu esse modelo de maneira mais elevada, mais grandiosa e mais
perfeita que Ihe foi possivel; mas tal modelo, que tomou da histéria, ou que sua
imaginacdo criou como um grande fantasma, ndo é ela; se 0 modelo ndo a
ultrapassasse em altitude como seria fraca e reduzida sua a¢do! (2000(e), p.33).

A realidade natural é parte importante do processo de constituicdo do personagem
(2000(e), p.40), contudo é preterida a uma outra realidade, onde esse modelo (ideal) passa por
um aprimoramento, recebendo um acabamento que ndo pode mais refletir a realidade que Ihe
serviu de impulso.® Sobre esse aspecto Diderot pergunta a seu interlocutor, que na ocasido
levanta o classico debate entre o belo natural e artistico (Idem., p.41); opondo-se a seu

interlocutor, Diderot defende a segunda corrente: “[...] Negais que se embeleza a natureza?

8 Segundo nota 7 da edigcdo de O Paradoxo Sobre o Comediante que utilizamos: “uma das mais notaveis atrizes
francesas da época de (1723-1803), que pertenceu a Comédie e escreveu precioso testemunho da vida teatral do
teatro do séc. XVIII [...]”. (2000 (e), p. 33).
°Cf.0 Paradoxo Sobre o Comediante.(Idem., p. 54).

20



Nunca elogiaste uma mulher dizendo que era bela como a Virgem de Rafael?” (idem).
Reforcando o vinculo entre a beleza e a verdade ou ideal que nos interessa, € importante
ressaltar um ponto que a citacdo apresenta a esse respeito: quando Diderot cita a Virgem de
Rafael referindo-se a beleza de uma mulher, quer atribuir a essa mulher em particular, a
harmonia e perfeicdo encontrada no modelo idealizado pelo grande artista, uma vez que na
natureza, excetuando os casos fortuitos, ndo se encontram tais caracteristicas. Eis, na letra de
Diderot, por que a realidade ou verdade que respeita a arte é ideal, ndo podendo ela ser

confundida com realidade do mundo fisico:

Porque é impossivel que o desenvolvimento de uma maquina tdo complicada como
um corpo animal seja regular. Ide as Tulherias ou aos Chanps-Elysées num belo dia
de festa; considerais todas as mulheres que vao encher as alamedas, e ndo depareis
um Unica queapresente os dois cantos da boca perfeitamente similares. A Danae, de
Ticiano, é um retrato; o amor, colocado ao pé de seu leito é ideal. Em um quadro de
Rafael [...], o S&o José é uma natureza comum; a Virgem é uma bela mulher real, o
Menino Jesus ¢é ideal. (2000(e). p.55).

Pode-se extrair disto uma ambiguidade no pensamento de Diderot, evidenciado numa
mistura de materialismo e idealismo, como se observa na relevancia dada por ele a historia ou
a natureza e o plano ideal que defende; explicada provavelmente pelos meandros conceituais
por onde o filésofo transitara, o que ajuda a entender seu “platonismo invertido”,como
comentard Roberto Romano, mais a frente. Antes, a respeito dessas influéncias que Diderot
aglutina, Romano Romano afirma no artigo Diderot a Porta da Caverna Platénica:

Situando-se entre Spinoza (visto injusta ou injustamente como sindnimo de
‘materialismo’ no século XVIII), e Platao (apontado com o estigma do ‘idealismo’ e
da metafisica delirante pelos companheiros das luzes), Diderot tenta [...] pensar a
vida material e espiritual de um modo dindmico, mais proximo de Leibniz. Tudo
isso, claro, sem abandonar as licdes de John Locke [...] (2000(1), p.41-42).

No que concerne a problematica que levantamos a respeito das no¢des de beleza e de
verdade, é novamente Roberto Romano quem nos oferece, ao nosso ver, a mais clara
descricdo dessa invertida (como ele proprio classifica), porém, analoga relacdo entre as

referidas nogdes acima. Por isso, achamos por bem cita-la integralmente:

A partir da Carta Sobre os Cegos, as proprias nogdes de ‘beleza’, ‘simetria’,
‘ordem’, tornam-se apenas'® palavras desprovidas de substancia. Se existe ordem, e
neste ponto Diderot apela também para as licbes de John Locke, ela esta em nos,
como resultante de nossas operagdes sobre a natureza e sobre 0 nosso proprio corpo.

10 Grifo nosso.
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Se existe beleza, esta € um produto nosso. ‘O céu das estrelas estd no homem’.
Assim o platonismo diderotiano é muito invertido, em relagdo ao que se pode
encontrar nos Dialogos. No Salédo de 1767, lemos que a ideia geral de beleza nao
existe no mundo, em um lugar quimérico, exterior e anterior a nds. Os seres
particulares... sdo fantasmas. ‘Os retratos que fazemos segundo a natureza’, diz
Diderot, sdo fantasmas, sdo “copias de copias”. O modelo ou mesmo(arrisquemos!)
o0 paradigma, ndo se encontra na suposta ordem da natureza, nem numa hierarquia
transcendente das ideias em si mesmas, mas no ‘eu’ que se produz no cérebro do
pensador finito. A ideia, diz Chouillet, ¢ produzida por um ‘longo trabalho de
geracOes de pintores e escultores para chegar ao arquétipo sem o qual ndo existe
verdade artistica. Em Platdo, o arquétipo estd no comeco do processo criador, em
Diderot, ele esta no fim™ (idem, p. 27).

A despeito da inversdo clara operada por Diderot, como consta na citacdo, conserva-se
0 carater abstrato ou idealizado, semelhante a Platdo, que procura abstrair da natureza, em
favor da verdade, que se adapta a arte apenas sem aquele carater metafisico que a tradicéo
consagrou em Platdo.Quem conseguiria ndo enxergar Platdo, por exemplo, no comentario de

Roberto Romano a seu respeito, citando Diderot, no Saldo de 1767, quando este trata dessa

relacdo entre a verdade da arte e a verdade da natureza?

E relevante estar atento quando Diderot afirma, no Saldo de 1767, que o modelo da
arte ndo ¢ a ‘“natureza subsistente”, mas “um ser totalmente ideal”. Ao fazer
determinado retrato, o pintor representa uma ideia, interpretando assim, ou
traduzindo um todo recolhido na percepcdo empirica e nos dados intelectuais
armazenados pela meméria. O simples retratista apenas representa a natureza. O
génio ! a concebe, buscando na sua mente “a verdade, o primeiro modelo”
puramente ideal. (idem, p.32).

Dentre inimeras passagens, essa € mais uma que dep@e a favor da proximidade entre o
pensamento platdnico e diderotiano, e também explica essa busca incansavel pelo debate
acerca da verdade na arte, como destaca Romano: “durante a sua vida inteira ele buscou as
bases da triade platbnica, o segredo que uniria o Bem, o Verdadeiro,'? o Belo (idem, p. 23).
De fato, essa busca é reiterada em pelo menos duas obras escritas no periodo derradeiro do
pensamento de Diderot: Em O Paradoxo Sobre o Comediante, datado de 1769, 1&-se que a
“sensibilidade”parece ser uma afecgdo de ordem psico-fisiologica responsavel por “ndo [se]
ter nenhuma ideia precisa do verdadeiro do bom e do belo”** (Idem., p.57); e em O Sobrinho

de Rameau, situado entre 1775 e 1776, encontramos:

11 Gostariamos de salientar a figura do Génio concebida por Diderot é analoga a figura do filésofo em Platéo,
pois apenas eles dispde da capacidade de abstrair do mundo fisico para alcangar e contemplar a “verdade”,
considerando as diferencas ja apresentadas sobre esse cotejamento.
12 Grifo nosso.
13«0 paradoxo, segundo Verniére, (Oeuvres Estétiques, p. 295), data de novembro de 1769. [...] A obra passou
por varias versdes e sO veio a luz postumamente, em 1830 (2000(e), p. 29).
14 Nas duas citagdes que se sucedem os grifos sd0 nossos.
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O verdadeiro, 0 bom e o belo tém seus direitos. S&o contestados, mas acabam por
ser admirados. Aquilo que ndo estiver marcado com este cunho, a gente admira por
algum tempo; mas acaba por bocejar. [...] Ndo vos incomodeis; o império da
natureza é de minha trindade, contra a qual as portas do inferno ndo prevalecerdo
jamais: o verdadeiroque é o pai, e que engendra o bom que é o filho; de onde
procede obelo que é o espirito santo se estabelece com toda suavidade (2006(c),
p.119).

Portanto, a despeito de ter “desfechado um dos mais duros golpes na metafisica, antes
de [mesmo de] Immanuel Kant [...]”” (2000(l), p.24), como assevera RobertoRomano, ndo ha
como ndo se surpreender com as passagens que, embora situadas em um outro registro,
remetem quase que literalmente ao antigo. Ndo é sem razdo que Romano juntamente com
J.Guinsburg, por ocasido da apresentacdo a edicdo brasileira da volumosa bibliografia de
Diderot, assinada por Arthur Wilson, caracterizam Platdo, sugestivamente de:“o discipulo
materialista de Platdo” (2012(a), p.14). Essa imagem criada a respeito de Diderot sugere um
distanciamento em relacdo a Platdo, maso epiteto “discipulo” deixa assinalado o débito do

moderno com o “velho mestre”.

2.2.Asemelhanca entre os aspectos inteligivel e universal das nog¢des de justica e de

beleza

Um aspecto especifico, intrinseco a Verdade e a nocdo de Justica é o seu carater
inteligivel,'® que trataremos em destaque, com o objetivo de tornar mais visivel a proximidade
de Platdo com Diderot, pois é mais um ponto que reforca a influéncia de Platdo em Diderot,
dentro da problemaética abordada nesse trabalho como sera demonstrado mais a frente.

Esse aspecto ja se deixa apreender se atentarmos para a informacdo de que Socrates
procura um paradigma que ndo encontrara correlato na realidade sensivel. Em outras palavras,
dizer que a Justica é concebida em si mesma ou em sua Forma, significa que, dentre outras
coisas, ela se deixa contemplar apenas pelo intelecto (nols), uma vez que sua realidade,
embora participe desse ambito sensivel, situa-se numa realidade supra sensivel, por assim
dizer, como atestam Brisson e Pradeau (2010, p.16), os quais para efeito comprobatorio,
indicam as passagens de A Republica VI (509D-511E). E € pra essa realidade que Sécrates

procura conduzir seus interlocutores. Isso ja € indicado no trecho supracitado em que Platéo

15 Aspecto que destacamos com o objetivo de tornar mais claro o paralelo com Diderot. O mesmo sera feito com
a “universalidade”, caracteristica que € encontrada de forma andloga em Diderot.
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tenta convencé-los de que o paradigma da justica sera buscado “sem a intengdo de demonstrar
que esse [...] modelo possa realmente existir”.
No paragrafo anterior dessa passagem em (472C), Socrates fala a seus interlocutores

sobre esse carater especifico da natureza da justica que esta buscando:

-[...] se conseguirmos de algum modo, descobrir o que € a justiga, iremos exigir que
0 homem ndo difira dele em alguma coisa, mas que seja em tudo exatamente como a
justica, ou nos satisfaremos apenas com o fato de aproximar-se dela o mais possivel
e de reproduzir-lhe os tragcos em grau maior do que resto dos homens?

-Sim respondeu; com isso nos satisfaremos.

Mais a frente Socrates endossa, em (472D), utilizando-se da seguinte imagem:“|...]
pensas que a habilidade de um pintor fica diminuida, depois de pintar o mais belo modelo de
homem e infundir a sua pintura todos os tracos convenientes, é incapaz e demonstrar que tal
homem possa realmente existir?”.Socrates se serve dessa imagem para deixar claro aos seus
ouvintes que sua busca pretendeu atingir essa dimensdo inteligivel, distinta da concebida pelo
senso-comum. E o que corrobora o trecho do dialogo que segue, em (472E), quando usa a

cidade perfeita como analogia a verdadeira justica:

-E entdo? E nds, ndo apresentamos, também, em nosso discurso um modelo de
cidade perfeita?

-Apresentamos.

- E acreditas que ficaremos em situacdo inferior se ndo pudermos demonstrar que é
possivel fundar uma cidade como a que descrevemos?

-De forma alguma, respondeu.

Como a citacdo deixa apreender, esse carater inteligivel também é defendido por
Socrates com o argumento que trata da exequibilidade da cidade ideal. Sobre esse ponto,
faremos uma pequena digressdo para tratarmos de uma interpretacdo que vai de encontro a
essa visao de Platdo que defendemos.

Ha passagens na Republica que sugerem a tese de que Platdo admite a realizacdo dessa
cidade modelo ou justa, o que, no nosso entendimento, faria Platdo, contraditoriamente,
derivar seu paradigma de Justica dos casos extraidos da realidade sensivel e contingente,
contrastando com a cadeia argumentativa apresentada por Socrates em (472B-480A), a qual
se confirma se se considera todo o corpo da obra. Numa dessas passagens, na edicdo de
Carlos Alberto Nunes, por exemplo, encontra-se um trecho, em (540D), que, lido de forma

descuidada, pode ensejar esse tipo de interpretacdo: “E agora? Perguntei: concedeis que tudo
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quanto expus de nossa cidade e de sua constituicdo ndo é simples sonho, e que embora seja de
realizacdo dificil ndo é impossivel de alcangar? [...]”.

Como se observando trecho, lido em separado do contexto a que esta atrelado, sugere
esse equivoco, pois Socrates admite, de fato, que a cidade por ele concebida, embora seja uma
empresa dificil, pode ser alcangada. Mas, como ser4d demonstrado mais a frente, a
interpretacdo mais coerente com os planos tragcados por Socrates vai em outra direcao.

Para atestar o quanto essas interpretacdes equivocadas tém forca, Foucault, na esteira
de Nietzsche, na Microfisica do Poder, usa a malograda experiéncia politica de Platdo em

3

Siracusa para concluir que nao existe uma “verdade” que possa ser encontrada fora da
historia, que esteja protegida das relacdes de poder, e que possa valer como modelo universal
para corrigir os males sociais. Segundo Foucault, foi por esse motivo que, em Siracusa,
“Platio ndo se transformou em Maomé”.®Na Microfisica do Poder, Foucault defende o
método genealdgico, que consiste, grosso modo, em [...] se opor “ao desdobramento meta-
historico das significacdes ideais e das indefinidas teleologias. Ela se opBe a pesquisa da
‘origem’”(1984, p.15). E munido desse método que Foucault critica o procedimento que
busca uma verdade em sentido ontoldgico, isto é, a verdade enquanto Ser (una, perfeita e
imutavel), tal qual a defendida por Platdo. Platdo € usado como exemplo histérico de que a
verdade por ele defendida ndo existe. Em outras palavras, a verdade ndo possui uma origem.
Num outro texto, As Verdades e as Formas Juridicas (2002, p.14), Foucault, ainda apoiado
em Nietzsche, marca a diferenca entre origem e invencdo, pelos respectivos termos em
alemédo, Ursprung e Erfindung. Com esses termos Foucault pretende explicitar que a verdade
ndo possui uma Ursprung, isto &, ela ndo pode ser explicada como possuindo uma realidade
para além da historia, pois ela é fruto de uma Erfindung, ou seja, a verdade é produto da

contingente histdria humana?’.

16 Em 616, Maomé anunciou a sua nova doutrina religiosa, que dizia ter-Ihe sido revelada pelo Arcanjo Gabriel.
[...] Por volta de 616, Maomé comecou a pregar em praca publica, provocando forte reagdo entre a classe
dirigente de Meca. A nova doutrina, que combatia o culto dos idolos, surgia como uma ameaca e um perigo
social. Em 622 os coraichitas expulsaram Maomé da cidade, obrigando-o a fugir para latreb, que passou a ter o
nome de Medina-al-Sahib (Cidade do Profeta). [...] Em Medina p6s em pratica sua religido, modificando-a e
adaptando-a ao novo ndcleo, introduzindo preceitos do Judaismo dominante na cidade. [...] Comegou a pregar a
guerra santa, cujo fim era implantar a religido do Isla em todos os cantos do mundo, com o poder das armas. Os
povos vencidos deviam escolher entre tornar-se maometanos ou conservar sua religido e pagar pesados tributos.
Seis anos ap0s a Hégira, Maomé regressou a Meca em triunfo, acompanhado de um exército de dez mil
partidarios, destruindo os numerosos idolos da Caaba e transformando o templo em santuério da nova religido.
Maomé, senhor de quase toda a Arabia, preparava-se para impor sua doutrina aos diversos povos do oriente,
quando morreu de uma febre maligna, em Medina, em 632. (1973, p. 234).
YIndicamos o tépico 4.1onde encontra-se desenvolvida a referida critica de Foucault a verdade.
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Est4 claro que ao criticar a poesia da época, Platdo tem a intencdo de interferir de
maneira pratica na cidade, por outro lado, isso ndo quer dizer que o modelo inteligivel com o
qual corrigira ou regulara a cidade possa ser reproduzido fielmente, de modo que a cidade
tenha que refletir, como correlato perfeito, sua idealizacdo. A edi¢do espanhola bilingue de A
Republica, de tradugdo de Pabdne Ferndndez-Galiano, traduz esse trecho (540D) com esse
adendo, que pode levar a interpretacdo (ao nosso ver mais coerente com a proposta do livro)
que resguarda essa dimensdo inteligivel da verdadeira justica. Nessa passagem sobre a
possibilidade da realizagdo da cidade, encontra-se: “sdo de certo modo realizaveis®[...]”
(2006(c), p.47). Como podemos constatar, Socrates admiti a realizacdo dessa cidade, mas,
com ressalvas. Esse acréscimo é importante por ir ao encontro da preocupacgao de Sdcrates em
convencer seus interlocutores de que tanto o homem, quanto a cidade, verdadeiramente justos,
estdo isentos de demonstracao.Eis um trecho do didlogo, em (473A-B), que deixa claro sua
intengdo, quando pede a seu interlocutor que faca justamente a concessdo de liberd-lo da
obrigacdo de demonstrar que essa cidade possa ser executada tal qual foi concebida:

-E possivel realizar seja 0 que for exatamente como dissemos? N&o faz parte da
natureza das coisas que a execugdo se aproxime menos da verdade do que a palavra,
embora ndo o pareca? Concede-me este ponto ou ndo?

-Concedo, respondeu.

-Por isso, ndo deves exigir que tudo quanto expusemos em nossa dissertacdo venha a
realizar-se com todas as mindcias. Se conseguirmos descobrir como se funda uma
cidade do modo mais consentdneo com nossa descricdo, terds de admitir que
descobrimos a maneira de realizar o que pediste. Nao te agrada esse resultado? Eu,
por mim, declaro-me satisfeito.

Dando prosseguimento aos aspectos que propomos tratar, outro ponto especifico que
encontra paralelo em Diderot, refere-se ao caréter universal'® que Platdo confere a verdadeira
Justica.Socrates dird a Glauco que uma das prerrogativas do filésofo no governo da cidade
que esta defendendo, é que ele ama o saber na sua inteireza. O filésofo ndo se contenta com o
conhecimento parcial, tal como o0s varios casos que Socrates traz como exemplo: como o dos
amantes e admiradores de jovens (474D); o das pessoas dadas ao vinho (475A) e o dos que
sdo avidos de distingdes (475B). A todos esses que se comprazem com o parcial, SGcrates

contrapoe o filésofo, o verdadeiro amante do saber. O filésofo pertence a classe dos “que se

18 Grifo nosso. “[...JReconocéis que no son vanas quimeras lo que hemos dicho sobre la ciudad y su gobierno,
sino cosas que, aunquedificiles, sonen certo modo realizables [...]” (2006(c), p. 46). (Traducao nossa).

19 No Dicionario Isidro Pereira, encontramos o termo “Universalidade” traduzido por “c18d¢”. (PEREIRA,
Isidro. Dicionério Grego-Portugués e Portugués-Grego. 82 edi¢do. Livraria A.L.- Braga. 1998).
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comprazem na contemplacdo da verdade” (475E), o que equivale a dizer: que amam ao saber

na sua totalidade:

-E agora responde-me: se de alguém que ele deseja alguma coisa, afirmaremos com
isso que ele deseja na sua totalidade, ou que deseja dela apenas isso e ndo aquilo?
-Que ele a deseja em sua totalidade — respondeu

-Assim, diremos que o filésofo deseja a sabedoria, ndo nesta ou naquela de suas
partes, mas inteira (475B).

Ainda a esse respeito, voltamos a oposicdo entre epistéme e doxa, a qual Socrates
apresenta a Glauco a fim de distinguir o que busca o conhecimento na sua totalidade (o
filésofo) do que conhece apenas o parcial, ou alguma coisa (0 philodoxo) (476B). Sécrates
admite que os amantes do espetdculo e os homens préticos possuem um certo tipo de
conhecimento (476E),mas que advém da curiosidade que “reside todas nos olhos e nos
ouvidos, [por isso], amam as belas vozes, as belas figuras, as belas cores e todas as obras de
onde entra algo de semelhante, mas sua inteligéncia € incapaz de ver e amar a natureza do
belo em si” (476B). Em um dos trechos do dialogo, Socrates revela a Glauco outra deficiéncia

de ordem psicoldgica de ndo se admitir a existéncia das coisas em si:

-Visto ser o belo o oposto do feio, estas sdo duas coisas distintas.

-Como néo?

-Mas visto cada uma serem distintas, cada uma delas é uma?

-Sim

-O mesmo acontece com 0 justo e o injusto [...] e com todas as outras formas: cada
uma, tomada em si, € uma; mas devido ao fato de entrarem em comunidade com
acles, corpos, e entre si, aparecem em toda parte e cada uma parece multipla
(476A).

E também por esse motivo que a esséncia das coisas ndo sdo admitidas. Os que dispde
apenas dos sentidos para 0 conhecimento, ficam aquém das coisas em si mesmas, j& que as
formas aparecem aos sentidos misturadas as “acdes, corpos, € entre si”, isto €, “em toda a
parte”, como consta no trecho supra citado.

Outro trecho que atesta esse carater universal da Verdade aparece quando Socrates
apresenta a “opinido” como sendo um saber intermediario, entre a “ciéncia e a ignorancia”
(477B); nesse trecho Socrates refere-se a Verdade como um saber “absoluto” no sentido de
um saber inteiro e completo,?%[...] se houvesse algo que fosse e ndo fosse a0 mesmo tempo,

ndo ocuparia 0 meio entre 0 que é absolutamente e o que ndo é de maneira nenhuma?(idem).

20 Ver Dicionario Isidro Pereira (p. 748). Ver também Dicionario Houaiss. Aqui encontramos o adjetivo expresso
no sentido que entendemos ser dado por Platdo: “FIL.13diz-se de ou a realidade plena, essencial, que nédo
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O que interessa ressaltar aqui, com esse contraste entre saber e opinido é apontar para
a parcialidade do conhecimento advindo da opinido, em contraposicdo ao verdadeiro
conhecimento, que so6 € dado a conhecer no todo.

Outro ponto que vale ressaltar sobre o assunto, para que fique mais clara essa
proximidade de Platio com Diderot,? é como as traducdes de A Republica qualificam a
Verdade. Dentre o variado repertorio de adjetivos que o eidos recebe (como “esséncia”,
“ideia, “coisa em si”, “Forma”, “Ser”, “absoluto”, “Verdade”, “uno”, “puro”, “universal”,
“inteligivel”, p.ex.), a Verdade, também, é tratada como sinénimo de “perfeicdo”.E o que
Sécrates quer dizer a Glauco referindo-se ao conhecimento da Verdade: ‘“Nesse caso, sem
levar adiante o nosso exame, estamos suficiente certos do seguinte: que o que é perfeitamente
pode ser perfeitamente conhecido” (477A). Pelo que se pode aduzir do texto ¢ que Platdao usa
o adjetivo de “perfeito”também como correspondente do adjetivo “absoluto”; ou seja, no
sentido de um conhecimento que existe por si mesmo, independente da realidade sensivel, a
qual é contingente, portanto, cambiante; nesse caso, impossivel de ser conhecida.Em suma,
pelo que se pode aduzir dos argumentos de Sdcrates é que, no que respeita ao conhecimento
verdadeiro, s6 pode haver conhecimento do todo, porque, ou se conhece inteiramente, ou
“nao” se conhece.

Em Diderot, essas caracteristicas aprecem de modo proporcional a Platdo. A respeito
do aspecto inteligivel, primeiramente, O Paradoxo sobre o Comediante é prodigo em
passagens que o atestam. Na fala proferida pelo personagem que Diderot intitula de “O
Segundo” questiona-se 0 ideal que o personagem intitulado de “O Primeiro” (o qual
representa Diderot) defende como sendo o modelo o qual o artista deve buscar e se basear na
producdo e continuacdo de seu trabalho; questionamento esse que propicia a exposi¢cdo nao
apenas de esse modelo pertencer a uma realidade ideal, como também entrega como ele se

constitui:

O Segundo — Mas esse modelo ndo serd uma quimera?

O Primeiro — Néo.

O Segundo — Mas, sendo ideal, ndo existe: ora, nada h4d no entendimento que ndo
tenha estado na sensacéo.

O Primeiro — E certo. Mas tomemos uma arte em sua origem, a escultura, por
exemplo. Ela copiou o primeiro modelo que se Ihe apresentou. Viu em seguida que
havia modelos menos imperfeitos, que preferiu. Corrigiu os defeitos grosseiros

depende sendo de si mesmo para existir, em oposi¢do a todos os fendmenos que se mantém dependentes,
contingentes, relativos ou particulares [...]” (2001, p. 31).
21 Diderot também utilizara, no contexto de O Paradoxo, 0 adjetivo “perfeito”para o que considera verdadeiro na
arte.
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destes, depois os defeitos menos grosseiros, até que por uma longa seqiiéncia de

trabalhos, atingiu uma figura que ndo mais existia na natureza (2000(e), p.54).
Se se desconsidera o aspecto metafisico encontrado em Platdo, pelos motivos ja
abordados acima, nota-se a semelhanga entre esse 0 movimento de abstracdo em direcdo ao
belo ideal proposto por Diderot e a ascese em direcdo ao belo ideal que se encontra em O

Banquete,que citamos aqui?? para que fique evidente o paralelo:

[...] Quando entdo alguém, subindo a partir do que aqui é belo, através do correto
amor aos jovens, comeca a contemplar aquele belo. [...] Eis em que consiste em
proceder nos caminhos do amor ou por outro se deixar conduzir: em comecar do que
aqui é belo, e em vista daquele belo, subir sempre como servindo-se de degraus, de
um so para dois e de dois para todos os belos corpos, e dos belos corpos para todos
os belos oficios e dos oficios para as belas ciéncias, até que das ciéncias acabe
naquela ciéncia que de nada mais é se ndo daquele proprio belo, e conhega enfim o
que em si é belo [...]” (1983(b), p.42)

A despeito de o trecho referir-se ao momento de O Banquete em que Diotima fala de
como se chega a esséncia do belo por meio do impulso erético, num contexto a principio,
totalmente desconexo com o momento de constituicdo do ideal descrito logo acima por
Diderot, percebe-se o ponto andlogo a respeito da inteligibilidade relacionada a verdade,
inclusive o procedimento de ascese, que, despido de sua aura metafisica, como ja
mencionado, assemelha-se ao de Platdo. Dada a proximidade entre o pensamento diderotiano
e o platonico, que estamos podendo constatar nesse trabalho, ndo nos pareceu nenhum
absurdo admitir a hipdtese (a despeito do contexto distinto em que O Banquete e O Paradoxo
estdo inseridos), de que ha aqui a tentativa, empreendida por Diderot, em adaptar esse
procedimento dialético descrito em O Banquete ao seu procedimento, descrito em O
Paradoxo, de abstracdo do mundo natural em direcdo ao ideal que objetiva, dada, outrossim, a
proximidade entre as referidas passagens. Como se constata, 0 movimento inicia-se na
realidade sensivel, ou na realidade natural(para usar os termos de Diderot); Diderot prescreve
gue haja um distanciamento dessa mesma realidade; Percebe-se também, o procedimento
(“dialético”?), que confronta, abstrai e aprimora seu “objeto” em direcdo ao melhor,
culminando com um objeto inteligivel que, como explica Diderot, “ndo mais existe na
natureza”. Manuel Garcia Morente comenta a respeito do método dialético em Platéo,

ajudando-nos a enxergar a semelhanca com procedimento adotado por Diderot:

22 Poderiamos ter citado essa passagem importante de O Banquete, que serve, dentre outros, para evidenciar o
caréter inteligivel da verdade em Platdo (por meio da definicdo do belo), no espago que reservamos acima para
tratarmos desse aspecto em Platdo. Mas optamos por cita-la aqui, com o intuito de evidenciar o paralelo com
Diderot.
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A dialética consiste, para Platdo, numa contraposicdo de intuicbes sucessivas, cada
uma das quais aspira a ser a intuicdo plena da ideia, [...] da esséncia; ,as como ndo
pode sé-lo, a intuicdo seguinte, contraposta a anterior, retifica e aperfeigoa essa
anterior. E assim sucessivamente, em dialogo ou contraposicdo de uma intuicdo a
outra, chega-se a purificar, a depurar o mais possivel esta vista intelectual, esta vista
dos olhos do espirito, até aproximar-se 0 mais possivel dessas esséncias ideais que
constituem a verdade absoluta®.(1964, p.38)

Referindo-se novamente ao debate que trava com seu interlocutor, o qual insiste na
defesa da tese de que a verdade oriunda da natureza deve servir de fonte mimética ao artista,
Diderot continua sustentando o ideal como fonte arquetipica que deve ser seguido pelo artista.
Na passagem que segue podemos observar Diderot, agora, justificando a tese do modelo ideal
por meio da prerrogativa que este dispde em relagdo aos modelos oriundos da realidade.
Depois de Diderot apontar para a mediocridade do ator que atua copiando servilmente a
natureza, seu interlocutor retruca:“Entretanto, havera verdades de natureza” (idem, p.53); ao
que Diderot rebate: “Como ha na estatua do escultor que traduziu fielmente um mau modelo.
Admitamos tais verdades, mas achamos o todo pobre e desprezivel”(idem).

Desdobrando o argumento, Diderot reforca sua tese trazendo exemplares de modelos

que apresentam os referidos tracos universais:

O Primeiro - [...] um meio seguro de representar segura, mesquinhamente, é
representar nosso proprio carater. Sois um tartufo, um avaro, um misantropo, vés
representais bem; mas ndo fareis nada do que o poeta fez; pois ele fez o Tartufo, o
Avaro e o Misantropo.?* (2000(e), p.53).

Quem explica a diferenga entre eles é o proprio Diderot:

O Segundo — que diferenca estabeleceis, pois, entre o um tartufo e oTartufo?

O Primeiro — O preposto Billard®¢ um tartufo, o Abade Grizel é um tartufo, mas néo
é o Tartufo. O financista Toinard era um avaro, mas ndo era 0 Avaro. O Avaro e 0
Tartufo foram feitos os Toinards e todos os Grizels do mundo; sdo seus tragos mais

230 grifo nosso visa tdo somente lembrar que, em Diderot, essa verdade que coincide com modelo ideal que
concebe, ndo esta inscrito num registro metafisico. Sobre esse ponto, indicamos o topico 2.4. no qual ¢ tratado
sobre a divergéncia metodoldgica entre Platéo e Diderot.
24 Em Francés, podemos confirmar, também, um outro recurso gramatical: Diderot utiliza a inicial maidscula
para reforcar a diferenga entre o tartufo e o Tartufo. O primeiro, como ja mencionado, representando um caso
particular; o segundo representando a ideia geral. (“Vous étes um tartuffe, um avare, un misanthrope, vous le
joueres bien; mais vous ne ferez rien de ce que le poéte a fait; car il a fait, lui Le Tartuffe, L’Avare et le
Misanthrope ”).(1830, p. 45).
%5 “Este caixa-geral, muito devoto, armou em 1769 uma faléncia fraudulenta em que esteve implicado a Abade
Grizel, confessor do arcebispo de Paris. Toinard era um contador-geral muito avarento” (cf. 40 de O Paradoxo
Sobre o Comediante / 2000, p. 53)
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gerais e mais marcantes, mas ndo o retrato exato de nenhum; por isso ninguém se
reconhece neles (Idem).

Diderot marca a distancia que separa conceitualmente os trés primeiros exemplos dos
trés ultimos utilizando-se de artificios gramaticais: ele se vale do artigo definido e indefinido.
O primeiro parece cumprir a fungéo de substantivar, expressando com isso a ideia geral que se
encontra distante dos casos particulares, e que remetem a apreensdo de um objeto em sua
totalidade. Para identificar os casos particulares, utiliza-se do artigo indefinido, marcando a
diferenca entre os casos ordinarios encontrados na natureza e na sociedade, dos casos
idealizados, que séo fruto da abstracéo desta.

Em uma outra passagem, Diderot compara esse procedimento adotado pelo grande
artista a postura do cidadéo que, de forma analoga, sacrifica-se em prol de uma sociedade bem

ordenada

Ocorre com espetadculo o mesmo que ocorre com uma sociedade bem ordenada,
onde cada um sacrifica parte de seus direitos para o bem do conjunto e do todo.
Quem apreciara melhor a medida desse sacrificio? [...] Na sociedade serd o homem
justo; no teatro o comediante que tiver cabega fria [...] (2000(e), p.41).

N&o se trata, nesse caso, de identificar a figura do cidaddo com a do artista, ou atribuir
a um a ocupacao do outro, mas apenas de servir-se de uma analogia para ilustrar que, para o
bem da arte, o artista sacrifica-se na mesma proporcao que o cidaddo, quando assim procede

visando o bem da cidade.

2.3. O ideal como modelo mimético norteador

Platdo afirma que a paidéiainstaurada pelo discurso poético interfere negativamente na
educacao que, segundo ele, deve visar o bem da cidade como um todo, o qual s6 pode ser
pretendido se a educacdo artistica, principal meio de educacédo da pdlis, direcionaros jovens e
adultos para o “bem em si”. E o que corrobora Pierre Destrée em seu artigo Art ET education
morale selon Platon, referindo-se a educacdo dos guardides: “O momento tltimo da educagio
dos guardides é certamente o da ‘visdo’ da forma do Bem”?(2011(a), p.3).

Como indicado por Pierre Destrée, Platdo(assim como serd apresentado em Diderot),

ird propor um modelo inteligivel como uma espécie de pharmakon para as consequéncias

%“L.e moment ultime de [’éducation des gardiens est certes celui de la “vision’ de la forme du Bien” (2011(a), p.
3). (traducédo nossa).
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advindas dessa poesia. No que concerne a Platdo, ele serve de arquétipo ao fildsofo-
governante. Por isso, o filésofo detém a prerrogativa de contemplar a totalidade, e pode,
portanto, propor uma arte condizente com os propdsitos de uma cidade justa, aspirada por
ele?’.

No ultimo livro da Republica (livro X), onde se observa uma atualizag&o, por assim
dizer, da critica enderegada a poesia, feita nos livros Il e Ill, Platdo deixa transparecer que
toda sua critica a essa poesia, visando a educacdo da cidade, deve subordina-se a verdade
filoséfica, que, em Platdo, reforcando, coincide com esse modelo idealizado.

No inicio do livro X, Platdo retoma o argumento da verdade que ird contrapor a
Homero e a poesia de um modo geral influenciada por ele. E nessa diregdo que, em (595C),
embora considere Homero o primeiro mestre e guia de todos os poetas tragicos, afirma que
ndo pora o homem acima da verdade. No que segue, Platdo ira tornar explicita sua natureza, a
saber: ela ndo se regula pela verdade ou por aquele modelo inteligivel. Para tanto, Platdo langa
mao de exemplos extraidos do mundo sensivel para ilustrar que, embora exista uma
pluralidade de seres, estes encontram sua unidade numa realidade ideal e essencial.Platdo faz
uma comparacao entre o carpinteiro (que toma como modelo essa imagem modelar ideal,
divina e una, da cadeira e do leito), e o pintor (que imita e esta distante da verdade ou desse
modelo ideal no mesmo grau que o poeta). A partir dessa comparacédo, ficara claro que o
pintor e, por extensdo, 0 poeta, imitam a aparéncia, por ndo terem conhecimento do que
reproduzem. Platdo argumentara em (597D) que, diferente do carpinteiro, que cria tendo
como guia a ideia do que deseja produzir, isto €, da verdade, o pintor e, por analogia, todos 0s
poetas e imitadores, “produzem o que se acha trés pontos afastado da natureza”. Ainda em
(597D), Platdo assevera: “Ora, exatamente como ele [0 pintor] encontra-Se 0 poeta tragico,
por estar, como imitador, trés graus abaixo [...] da verdade, o que alias se dd com todos os
imitadores”.

Segundo Sdcrates, isso significa dizer, que o poeta, que aqui nos interessa, sem tomar
conhecimento do que imita, despreza a verdade ideal, e imita apenas o que se Ihe aparece da
mesma, ou seja, sua imagem imperfeita. Sendo assim, quando o poeta imita a aparéncia, 0
produto de sua obra nada mais é do que uma imagem derivada de uma imagem imperfeita do

verdadeiro modelo. Nesse sentido é que esta afastado trés graus da verdade.

2" No caso de Diderot, esse arquétipo, como serd demonstrado mais a frente, servird de parametro para a
producdo de uma arte equilibrada. Em ambos os casos, a despeito das diferengas que sdo patentes, salta aos olhos
0 modo analogo de como um modelo inteligivel é proposto, de maneira proporcional, nas referidas criticas, como
meio de regular a arte, buscando atingir equilibrio e moderacéo.
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Por esse motivo é que Platdo defende de forma veemente que a prerrogativa de cuidar
da formacdo da cidade é do governante-filosofo,pois esse carater universal do saber que
envolve a justica é imprescindivel a funcdo de formar almas e administrar a cidade, uma vez
que, tendo a disposicdo para o conhecimento da verdade (no caso em questdo, a Forma da
justica), € ele que pode legislar tendo em vista a totalidade, o que somente a contemplacédo
desse eidos proporciona. O filésofo, entdo, pode propor diretrizes a cidade (p6lis) com mais
propriedade que aqueles que estdo restritos a parcialidade, porque néo visa apenas a felicidade
(eudaimonia) (473E) individual ou particular (ididtes), mas a publica(polites). E nesse sentido
que Platdo afirma que s6 haverd uma cidade ordenada e harménica se os fildsofos, que é a
quem compete 0 governo da cidade, submeterem-se a verdadeira Justica como paradigma,

deixando claro que o ideal de justica é o que deve servir de modelo a ser imitado:

[...] concedeis que tudo quanto expus de nossa cidade e de sua constituicéo [...] so se
dara quando os verdadeiros filésofos assumirem o poder, [...] e por considerarem a
justica como a coisa mais importante e necessaria, se porao a seu servico, e fardo
prosperar e organizardo sua cidade de acordo com ela (540D).

Diante do que se observa na citacdo, podemos inferir que Platdo também é um
mimetés, o que condena é um tipo de mimesis, aquela que imita apenas a aparéncia e ndo a
Verdade.E por essa caracteristica que a justica ideal deve ser buscada como um paradigma ao
qual o governante devera submeter-se a fim de que possa auxilia-lo norteando suas decisdes
(cf.472C); de posse dela, pode legislar dispondo da intuicdo do todo, com a qual pode
governar a cidade com imparcialidade e equilibrio.

Outro adendo que vem em auxilio de nosso posicionamento em relacdo a essa funcgao
reguladora que a ideia de justica desempenha no registro politico é trazido por Kant, na
Critica da Razao Pura, em que trata da diferenca existente, segundo ele, entre as nocdes de
“ideia” e de “ideal”.

N&o é interessante, para os propoésitos dessa dissertacdo, aprofundar a referida questéo,
se ndo o de apresentar, em seu argumento, o aspecto em que Kant reforca nosso ponto de
vista. Na Critica da Razdo Pura, capitulo terceiro, do livro segundo, da Dialética
Transcendental, em que trata do “ldeal em Geral”, Kant evoca Platido para melhor determinar
0 que, segundo ele, o filésofo grego negligenciara, a distingdo entre ideia e ideal?®. Kant
afirma, diferentemente de Platdo, que a razdo humana ndo possue apenas “ideias”, mas

também “ideais”; por outro lado, embora “ndo possuem uma forca criadora como as

2K ant afirma: “0 que para nos é um ideal, era para Platdo uma ideia do entendimento divino” (1983(c), p.287).
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platonicas, [possuem] contudo, uma for¢a pratica (como principios regulativos)” (1983(c),
p.287). A despeito da diferenca que Kant possa ter observado entre essas duas nogoes, elas
ainda conservam o carater metafisico e regulador das acdes humanas, semelhante ao que se
encontra em Platdo. Em seguida, transcrevemos na integra um trecho longo em que Kant
destaca, de maneira clara, o carater metafisico do que entende por “ideal”; a diferenga entre
ideia e ideal (usando como exemplos a “sabedoria” e o “sabio”) e o carater norteador que

esses principios praticos (ideais) exercem na conduta humana:

Os conceitos morais ndo sdo conceitos totalmente puros da razdo, porque seu
fundamento encontra-se algo empirico (prazer e dor). Todavia, com respeito ao
principio pelo qual a razdo pde barreiras a liberdade, que em si é alegal (portanto, se
se considera simplesmente a sua forma), tais conceitos podem bem servir como
conceitos puros da razdo. A virtude e com ela a sabedoria humana na sua inteira
pureza sdo ideias. O sabio, porém (o estéico), é um ideal, isto é, um homem que
existe meramente no pensamento, mas que € inteiramente congruente com a ideia de
sabedoria. Do mesmo modo que ideia fornece a regra, o ideal serve em um tal caso
de arquétipo para a determinacdo completa da cdpia; e nds ndo possuimos outra
medida orientadora das nossas agdes sendo o comportamento desse homem divino
em nds, com o qual nos comparamos, nos julgamos, e pelo qual,nos tornamos
melhores. [...] pois fornecem uma medida indispensavel & razdo, que precisa do
conceito daquilo que € totalmente perfeito na sua espécie para avaliar e medir com
base nele o grau e os defeitos daquilo que é imperfeito. (1983(c), p.287).

Até o momento, julgamos ter sido a melhor explicacdo, por nds encontrada, para dar
conta desse aspecto regulador dos principios praticos, que é perfeitamente congruente com a
ideia de Justica encontrada em A Republica. Resguardada as diferencas, as quais, como
dissemos, ndo anulam o sentido que se conserva em Platdo, a Justica, concebida em si mesma,
¢, a0 mesmo tempo, regra e arquétipo, que serve como medida orientadora das nossas acdes,
pois serve de pardmetro com o qual avaliamos e corrigimos os defeitos de tal espécie.
Analogamente, é esse modelo que devera servir de copia ao filoésofo-governante, pois é de
posse dessa medida orientadora, no caso a verdadeira justica, que ele podera propor o que é
mais adequado a harmonia das partes que compde a cidade.

Em Diderot, por sua vez, observa-se que a nocdo de verdade apresenta-se de forma
anéloga, isto é, proporcionalmente ao que se observa na Republica, dentro daquele contexto.
Aqui, em um outro ambito, o ideal de beleza também atua de forma norteadora, por meio do

qual o artista atinge a beleza na arte. Repetimos aqui um trecho de uma citagdo j& exposta
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acima?® por entendermos que Diderot refere-se a esse respeito de forma bem clara: “[...] vosso
autor e este pintor incidem no mesmo defeito, ¢ eu lhes direi: ‘vosso quadro, vosso
desempenho sdo apenas retratos de individuos muito abaixo da ideia geral, e do modelo ideal
cuja cdpia eu esperava” (2000(e), p.54).

Observa-se que Diderot vincula ou até mesmo subordina a obra de arte bem sucedida,
ou dito em outra palavras, a obra de arte bela,a um modelo que o artista deve seguir como
parametro®. Isso fica evidente na passagem que segue, quando Diderot compara um caso
particular de beleza ao que considera a verdadeira beleza, isto €, a beleza ideal: “Vossa
vizinha é bela, muito bela, de acordo; mas ndo é a Beleza. Ha tanta distancia de vossa obra e
vosso modelo quanto vosso modelo e o ideal” (idem).Roberto Romano corrobora quando
contrapBe a figura do simples retratista a do génio; assevera Romano: “O simples retratista
apenas representa a natureza. O génio a concebe, buscando na sua mente ‘a verdade, o
primeiro modelo’ puramente ideal (2000(l), p. 32). O exemplo que segue, endossando o
argumento, refere-se mais uma vez a atriz Mlle Clarion: “Sem dtvida ela fez para si um
papel com o qual procurou de inicio conformar-se”(2000(e), p.33). Esse modelo, o qual
Diderot considerou (por analogia) como a verdade no ambito da arte, foi forjado por ela, que
abstraindo da natureza, soube conceber o mais perfeito exemplar com o qual, a partir de
entdo, busca conformar-se, uma vez que lhe servira de norte.

Em um dos trechos mais marcante do didlogo em O Paradoxo Sobre o Comediante,
Diderot dialoga com seu interlocutor sobre essa prerrogativa do artista ter como norte um

modelo idealizado:

O Primeiro - Mas se uma multiddo de homens agrupados na rua por alguma
catdstrofe vem exibir subitamente, e cada um a sua maneira, sua sensibilidade
natural, sem se haver combinado, criardo um espetaculo maravilhoso, mil modelos
precisos para a escultura, a pintura, a musica e a poesia.

O Segundo - E verdade. Mas poderia esse espetaculo comparar-se ao que resultaria
de uma combinag¢do bem concebida, dessa harmonia que o artista lhe infundiria
quando o transportasse da praga a cena ou a tela? Se pretendeis que sim, qual é, pois,
replicarei eu, essa tdo gabada magia da arte, se se reduz a estragar o que a natureza
em um arranjo fortuito realizaram melhor do que ela? Negais que se embeleza a
natureza? Nunca elogiaste uma mulher dizendo que ela era bela como uma Virgem
de Rafael? [...] Além disso, vos me falais de uma coisa real, e eu vos falo de uma
imitacdo; vos me falais de um instante fugaz da natureza, e eu vos falo de uma obra
de arte, projetada, interligada, que tem seus progressos e sua duracéo [...]” (2000(e),
p. 41).

P As citagOes trazem informacOes referentes a outros topicos que serdo desenvolvidos, por isso, em alguns
momentos serd preciso repetir trechos de citacdes ja expostas, como no caso presente, em que um trecho é
repetido, mas com o intuito de explicitar um novo aspecto.

%Esse modelo ou ideal é o que ele entende por verdade na arte, como ja explicado acima.
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O Primeiro, que insiste na tese naturalista, argumenta que a natureza pode fornecer
casos dignos de serem representados na arte, ao que Diderot rebate, justificando o fato de que
a arte deve prescindir da natureza, em um segundo momento, visando conceber a obra de arte
como “coisa”mental. Com essa concepcdo Diderot justifica a fungdo mesma da arte, isto &,
embelezar a natureza. Diderot admite que a natureza pode fornecer casos belos, porém
fugazes, ao passo que a beleza artistica, concebida nesses termos, desfruta de organizacao,
unidade, simetria, ou numa palavra que sintetiza esses atributos, exibe uma harmonia que
podera sempre ser contemplada, uma vez que a arte garante sua permanéncia. Embora Diderot
ndo declare explicitamente, o trecho do didlogo supracitado parece tratar do debate entre o
belo natural e o belo artistico. Como se pode observar, Diderot ndo despreza a beleza
proveniente da natureza, mas, em se tratando de arte, defende que a artista ndo deve se limitar
a reproducdoda natureza, ela deve poder conceber a sua propria beleza. Pelo que se pode
aduzir, Diderot defende um outro critério para se aquilatar a beleza na obra de arte; ndo se
deve, portanto, adotar a realidade como um espelho para a arte; nao se trata, por outro lado, de
fundar a arte no puro idealismo completamente apartado do real, mas sim de combinar essas
duas instancias, abstraindo a partir do natureza, para alcancar uma beleza fruto da intervengéo

humana, no caso em questéo, do artista.

2.4.Sobre a divergéncia metodoldgica entre Platdo e Diderot acerca da nogéo de verdade

Pelo que se observa, acerca do que Diderot considera como “verdadeiro na arte”, trata-
se apenas de um termo que Diderot utiliza por analogia a verdade, numa aluséo a Platdo, pois,
embora ndo seja concebido dentro de um registro ontoldgico, como em Platdo, o termo
conserva o carater inteligivel e universal que Platdo confere a verdade. No que respeita ao
carater “universal” da ideia de beleza em Diderot, Franklin de Matos, em seu comentario no
artigo A Poética do Quadro: (sobre o filho natural de Diderot), deixa evidente esse aspecto
que marca a analogia, entre a no¢do de beleza, em Diderot, e a verdade, em Platdo: “[...] o
fundamento da beleza nas artes € o0 mesmo que o da verdade em filosofia, isto é, a ordem
universal das coisas” (apud Matos. 2001(b), p.49).

No Discurso sobre a Poesia Dramatica, quando distingue a memoria da imaginacao,
Diderot apresenta a ultima, por assim dizer, como a faculdade que distingue o artista dos

demais.
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Mas em que momento ele [o homem] deixa de exercer sua memdria, comegando a
aplicar a imaginacdo? E quando, de questdo em questdo, é obrigado a imaginar, ou
seja, a passar de sons menos abstratos e gerais até chegar a uma representacao
sensivel, ltimo termo e repouso de sua razdo? Que se torna ele, entdo? Pintor ou

poeta. (2005(a), p.67).
Como se pode observar, para Diderot, a imaginacao é a faculdade fundamental da arte.
Dito isso, partimos agora para a consideracdo de Diderot a respeito da autonomia da
imaginacdo e concomitantemente, do artista, em relacdo ao aparato objetivo do conhecimento.
Em primeiro lugar, o artista, na visdo de Diderot, ndo se regula pela nocdo de
adaequatio; o valor da arte ndo pode ser aquilatado tendo em vista esse critério. E o que
confirma o comentario de Jacira de Freitas, no artigo: A Imaginacdo em Diderot e em

Rousseau:

O modelo interior que o0 poeta ou o artista concebe em sua imaginagéo € inspirado
pelo modelo exterior, mas ndo se confunde com ele. 1sso significa que a questdo da
correspondéncia entre os seres inventados pela imaginacdo aos objetos do mundo
real, isto &, do mundo sensivel, simplesmente ndo se pde em momento algum.
(2015(b), p.175).

Como se observa na citagdo anterior, no processo de criacdo o artista parte de uma
realidade menos geral e abstrata para uma realidade que encontra nela seu ultimo termo, trata-
se do modelo ideal que Diderot apresenta prodigamente em O Paradoxo como 0 modelo a ser
buscado pelo grande artista. Isso quer dizer que o artista possui a liberdade de criar e forjar o
produto de sua arte, ndo estando impelido ou constrangido a ter de adequar sua obra ao real.

Jacira de Freitas corrobora:

Ora, é precisamente por ndo se partir da exigéncia de fidelidade ao objeto, que
imaginacdo em Diderot adquire tal importancia para o trabalho do artista [...]. Nesse
ambito, ele chega a ser indispensavel. Ao passo que, o &mbito do conhecimento,
isto €, para o filésofo, ela sé é Gtil quando se submete ao poder do julgamento, j&
que favorece a elaboracdo de hipoteses e conjecturas [...], Mas se ndo for controlada
pelo julgamento, pode induzir ao erro. (idem. p.175).

No trecho final da citacdo, Diderot distingue o artista, do fil6sofo, para marcar que a

imaginacao seve aos dois, mas de maneira diferente. Afirma Jacira de Freitas que

No Sonho de d’Alembert, Bordeu contrapde sabios e filosofos 4s “gens a
imagination”,®! os Gltimos sdo os poetas, 0s artistas, 0s entusiastas e os loucos, que

3IEm algumas passagens de O Paradoxo (2000, p.34, §3), em que fala da — “inspiragdo” — Diderot atribui ao
comediante a prerrogativa da — criacdo -, resguardando assim, a criatividade e liberdade artistica.
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ndo tém um sistema coerentemente organizado como 0S primeiros, que se
caracterizam pelo equilibrio e harmonia de suas faculdades®?(idem. p.176).

Se hé critérios ou regras na arte, parece ser produto da forja do artista, como indicam
tais passagens. Portanto, a arte ndo esta subsumida a critérios objetivos preestabelecidos com
0s quais a arte deve conformar-se. A arte nao pertence ao ambito tedrico/objetivo da razéo,
ndo pode ser, por isso, demonstrada teoricamente®. Diderot ratifica: “ele ndo demonstrou
[porque ndo se trata de uma questéo tedrica] de modo algum essa verdade, ele no-la fez sentir:
a cada linha ele nos faz preferir a sorte da virtude oprimida a sorte do vicio triunfante”
(2000(m), p.18). E em um sentido bem proximo a este, que, Benedito Nunes, referindo-se a

Kant, comenta sobre essa diferenca entre o discurso estético e teorico:

Kant admite trés modalidades de experiéncia: a cognoscitiva [...], inseparavel dos
conceitos mediante os quais formamos idéias das coisas e de suas relacdes; a pratica,
relativa aos fins morais que procuramos atingir na vida; e a experiéncia estética,
fundamentada na intuicdo ou no sentido dos objetos que nos satisfazem [...].
Agradando por si mesmos, eles despertam e alimentam em nosso espirito uma
atitude que ndo visa ao conhecimento e a consecucdo dos interesses praticos da vida.
E uma atitude contemplativa, de caréater desinteressado. Consequentemente, afirma-o
Kant, o belo é propriedade das coisas que agradam sem conceito e que nos causam
uma satisfacdo desinteressada [...] (2009 (d), p.13).

Essa digressdo proposta a respeito desse cotejamento entre Platdo e Diderot acerca do
estatuto que ambos conferem a nocdo verdade justifica-se pelo fato de ela ressaltar as
consequéncias metodoldgicas que se observa dessa aproximacdo. Ndo é nossa intencao
negligenciar as diferencas que saltam aos olhos quando se compara o tratamento dado por
Platdo e Diderot ao tema da “verdade”. Grosso modo, a “verdade”, em Platdo, como foi
apresentada acima, esta situada numa dimensao ontoldgica e epistémica, enquanto que, em
Diderot, embora essa no¢do seja outrossim representada de maneira abstrata, ela aparece
despida daquele carater metafisico que Platdo Iheatribui. E o que comenta Arthur Wilson

32 Note-se que essa passagem coaduna-se com as observaces que Platdo faz a respeito da estrutura animica do
poeta, que ndo possui uma natureza equilibrada que o credencie a cuidar da educacdo da cidade. Por isso a defesa
de que o filésofo, por possuir naturalmente essa caracteristica, é que deve desempenhar essa funcgéo.
33Esse € um mais um motivo que reforca o argumento de que a arte é o veiculo, por meio do qual, a virtude ou as
questdes éticas, de um modo geral, podem ser problematizadas.
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sobre essa relacdo equidistante entre Platdo e Diderot por meio da maneira como concebem
esse modelo ideal:

Essa teoria da arte parece muito demasiada platonica — Diderot refere-se a Platdo na
carta que abre o Saldodel767. O mérito da teoria, contudo, reside na importancia
que aquinhoa ao artista. Esta implicita uma concepg¢do muito exaltada de seu papel.
Ele ¢ mais do que um imitador; é um criador. Desde a época de Platdo e de
Aristételes, o principio de que a arte é imitacdo da natureza fora quase que
sacrossanto, e até mesmo, no século XVI1l11, os escritos de Du Bos, Batteux, e mesmo
Burke e Hume ajustaram-se a ele. Diderot leva adiante o que é essencialmente uma
nova estética, formada no principio por Shaftesbury, e implicando concepgdes novas
e revolucionarias quanto ao papel do artista. (2012(a), p.593).

Seria uma leviandade de nossa parte, portanto, querer tornar idénticos ambos
discursos, a revelia do proprio Diderot, diga-se de passagem, uma vez que ele mesmo, embora
confesso tributario de Platfo, faz questdo de distanciar-se desse aspecto ontoldgico. E o que
atesta os comentarios de Franklin de Matos a respeito da andlise de Panofsky acerca da
vibracdo do pensamento platbnico da arte no séculoXVIl.Segundo Matos, um dos tracos
fundamentais dessa vibragdo ¢ que “j& ndo se concebem as ldeias como substancias
metafisicas que existem fora do mundo sensivel, mas como representagcdes que residem no
espirito do homem” (idem). E é justamente o que se deve acrescentar sobre o papel de Diderot
nessa tradicdo, como reforca Franklin de Matos, referindo-se a Pietro, tedrico do
neoclassicismo: ‘“essa ideia, que se encontra no interior do espirito do artista, j& ndo tem o
direito a uma origem nem a uma validade metafisicas [...], [ela] provém da intuicdo sensivel,
com a Unica diferenca de que esta parece conferir-lhe uma forma mais pura e mais sublime’”.
(apud. Matos. 2001(b), p.78).

Portanto, se a verdade em Platdo possui um estatuto ontolégico, o que ja foi
demonstrado nos primeiros capitulos, o sentido que Diderot emprega essa no¢do a arte situa-
se fora desse registro; ndo pode, portanto, ser interpretada literalmente, isto €, dentro de um
registro teorico-conceitual, de modo a confundir os ambitos epistémico e o estético, o que
seria uma improbidade conceitual da qual Diderot ndo compartilha, o que fica evidente pelos

motivos aqui apresentados.

3.0 ENTUSIASMO NA ARTE

Um dos pontos cardeais da critica ao artista, tanto por parte de Platdo, quanto de
Diderot, é o papel do enthousiasmos na arte. Em Plato, ja no fon, esse aspecto é o que leva

Platdo a questionar sobre a habilidade da qual fon se vangloria. fon ndo fala com arte tékhne.
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fon consegue falar apenas de Homero, e ndo igualmente dos outros poetas, porque é guiado
pelo entusiasmoe como por uma espécie de corrente transmissora, esse conteldo acaba por
atingir o pablico a que o rapsodo destina seu discurso.

Em Diderot, por seu turno, encontra-se a mesma preocupacdo. O bom ator deve possuir
como pré-requisito a temperanca, deve poder controlar suas emogdes, deve poder dominar o
delirio oriundo do entusiasmo. Desprovido desse carater € o comediante mediocre, que atua
exageradamente; e 0 excesso passa a ser sua marca. O publico, por sua vez, longe de estar
imune a esse tipo de arte excessivamente performatica, tem seu julgamento estético afetado
por um histrionismo que desvia o olhar para o impressionante, fazendo-o descuidar de

apreciar a beleza na arte.

3.1. Afigurado ator entusiasmado

Tratando do que respeita a Platdo, sobre a questdo do entusiasmo na figura do ator,
podemos afirmar que é pela personagem ion apresentado no diadlogo homdnimo, que Platéo
oferece uma anélise mais acurada sobre o tema. Platdo comparava a figura do rapsodo com a
do ator, devido suas similaridades, como comenta Victor Jabouille, na introducdo dedicado ao
dialogo fon. Sobre o rapsodo, Jabouille afirma apoiado em Didgenes de Laércio e no proprio

Platdo:

[...] Segundo Dibgenes de Laércio, a cidade de Atenas conhecia as atuagbes dos
rapsodos, que iam de cidade em cidade, recitando, sem acompanhamento de lira, e
explicando todos os poetas, embora Homero fosse privilegiado. A declamagdo era
acompanhada por um trabalho de mimica, o que leva Platdo a aproxima-los do actor
(Omokprrng). O rapsodo aparecia numa tribuna [...], vestido com fastos vistosos e de
cores vivas, com uma de ouro na cabeca, e sua atuacdo era remunerada..(1988(b),
p.13).

Kostas Valakas em seu artigo O uso do corpo por atores na tragédia e nas pecas
satiricas, o autor, extrai dessa aproximacao feita por Platdo outros pontos que nos levam a
pensar a figura do rapsodo como o “protdtipo” do ator, dado a influéncia de sua performance

nestes no periodo das apresentacgdes teatrais:

Alguns pensamentos esclarecedores sobre a interpretacdo sdo encontrados no
didlogo lon, do inicio do século IV. O fato de o rapsodo lon ser descrito como um
ator, 6 pay®doc xai vrokpirg (536Al, Cf.532D7), sugere a capital influéncia da
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intepretacdo teatral em técnicas rapsédicas nas representagdes do periodo, (2008(a),
p.101).

Essa figura nos remete ao comediante caracterizado por Diderot pela semelhanga com
que a nogdo de “entusiasmo” acomete o ator. Pode-se extrair dos dois autores diferencas
visiveis no que respeita ao tema, até porque, trata-se de contexto e época distintos, mas
podemos identificar que, em ambos, o0 entusiasmo representa uma espécie de pathos que é
responsavel por produzir uma desestabilidade emocional que se reflete na arte do ator, como
ja foi apresentado em Diderot.Grosso modo, 0 que se passa no fon, como comenta Victor

Jabouille, é o seguinte:

A questdo primordial que Platdo levanta [nessa obra] [...],6 a da criacdo poética: a
arte ou inspiracdo? O rapsodo deve, segundo Socrates, interpretar o pensamento do
poeta para o seu auditdrio e para isso deve compreender tanto o pensamento como as
palavras. Mas se o talento de fon diz apenas respeito a Homero e se este poeta trata
dos mesmos temas que 0s outros, entdo o rapsodo ndo possui arte [...] Se a arte de
fon se manifesta a propdsito de Homero, tal deve-se, como a criagio do proprio
poeta, & inspiracdo ou forca divina® [...], tratando-se por conseguinte, de um apelo
emocional. (1988(b), p.17).

No caso de Platdo, a inspiracdo de que se vale o rapsodo ou o ator é dependente de
uma forca divina, a Musa. O fato de que o rapsodo tenha como fundamento de sua atividade
essa divindade, faz toda a diferenca a critica de Platdo ao entusiasmo, ou mais
especificamente, a uma espécie de entusiasmo. Platdo ndo condena o entusiasmo como um
todo, isso é claramente observado no Fedro, p.ex., Platdo afirma, inclusive, que o filésofo €
um entusiasmado, como bem lembra Paulo Pinheiro, “antes de ser um método, a dialética é,
para Platio, uma modalidade de desejo” (2008(d), p.43). O filésofo como se observa no
Fedro é também um inspirado de uma poténcia divina, que é Eros.

Se trouxermos a critica ao entusiasmo para o plano religioso, ela pode ser expressa por
meio do embate entre as referidas poténcias divinas, a saber: a Musa e Eros. Comenta Paulo

Pinheiro que

LA R R R RRRRRERRERRERRERRRRRRERRRRERRERRERRERRERRRRRRRERERERRRRERRERRERRERERERERERERERNNENRNERNEHRNHNH
[0] entusiasmo é o termo grego utilizado para designar todo o estado paradoxal de
perda de si em proveito de uma poténcia — e nesse sentido também de uma
alteridade — divina. O sujeito tomado pelo entusiasmo — ou pelo transporte
(metéfora) divino — ndo estd mais “em si” mas “fora de si” e “em deus” (én-theos).
(I1dem).

34Thefa dynamis (533D3).
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O filésofo e o rapsodo comungam do entusiasmo divino, experimentando o “fora de si”,
entregando-se ao divino no momento da possessdo; porém parecem divergir quanto a
alteridade divina a quem se entregam: O filésofo possuido se transporta a Eros; o rapsodo, a
Musa. Enquanto Eros é pensado como “um desejo especifico, capaz de conduzir o filésofo,
amante das ldeias, na dire¢do da contemplacdo de um objeto em si, de uma esséncia ou de um
eidos” (idem), a Musa conduz a uma espécie de “entusiasmo imprudente ou sem
conhecimento de si” (idem); por isso, 0 rapsodo “ndo é capaz de prestar conta do que fala”
(idem). Esse € 0 ponto em que Sécrates apOia-se para demonstrar que o rapsodo nao sabe do
que fala: “Efetivamente, o que Socrates pede ao rapsodo é que ele seja capaz de lhe fornecer
uma demonstragdo [...]” (idem), no que ndo é atendido, em virtude de o rapsodo ndo ter o
dominio do que comunica. Ainda dentro dos comentarios de Paulo Pinheiro, observa-se uma
passagem bem elucidativa quanto a essa incapacidade do poeta, e, por extensdo, o rapsodo, de

demonstrar seu contetdo:

O poeta [e o rapsodo como inspirados] ndo julga, antes expde. Por isso ele pode
prestar tanto a descricdo dos horrores diante da condi¢do humana quanto as placidas
descri¢des dos jardins (paraisos) habitados por deuses imortais. Se um homem se
acovarda diante da morte, se € bravo, se duvida, se questiona, se se aterroriza, se se
alegra ou se conforma, pouco importa. O que interessa é que, no afd de produzir e
multiplicar os seus efeitos, o poema constitua ‘palavra para tudo isso’. Vincular o
poema a um modelo Gnico e privilegiado, vincula-lo a um modelo demonstrativo,
fazer com que a palavra poética seja veiculo de uma agdo especifica €, de fato,
retirar do poema a sua propria condicdo entusiastica [...]. (Idem).

Aqui se observa o temor de Platdo que sera evidenciado em A Republica, a falta de
compromisso do poeta e do rapsodo com o que falam ird comprometer a constituicdo animica
do cidad&o e por analogia as partes constituintes da cidade.

No que respeita a figura do ator, em O Paradoxo sobre o Comediante, por sua vez,

Diderot declara, ao se contrapor a opinido de seu interlocutor, o que considera ser as

principais qualidades do grande comediante:

[...] o ponto importante, sobre o qual temos opinides inteiramente opostas, v0sso
autor e eu, é a questdo das qualidades de um grande comediante. Quanto a mim,
quero que tenha muito discernimento; acho necessario que haja nesse homem um
espectador frio e tranquilo; exijo dele, penetracdo e nenhuma sensibilidade, a arte de
tudo imitar, ou o que dad no mesmo, uma igual aptiddo para toda espécie de
caracteres e papéis (2000(e), p.32).

Acreditamos que a exigéncia feita por Diderot ao comediante, a qual destacamos na

citacdo, revela sub-repticiamente, o problema do “paradoxo” no qual o comediante esta

42



encerrado, onde se insere a questdo do entusiasmo: o ator, ao representar um papel, precisa
assumir uma nova subjetividade e, consequentemente, abdicar da sua, mesmo que
temporariamente, pois o personagem assim o exige, sob pena de nao “ganhar vida”. Mas o
problema é que, pergunta Diderot: “[...] se ele quer cessar de ser ele, como perceberd o ponto
justo em que deve colocar-se e deter-se” (2000(e), p.32-33). Mas se a referida citacdo deixa
entrever o “paradoxo” em que o comediante estd mergulhado, ela também propde a solugao
para o impasse: o comediante ndo deve ter “nenhuma sensibilidade”; ¢ o que discutiremos a
sequir.

Assim como ja foi dito por Diderot, 0 bom comediante deve ter a capacidade de tudo
imitar, assim como também deve ter pleno dominio de si, ser racional, ordenado, reflexivo,
observador e frio; numa palavra, ser senhor de sua sensibilidade, € o que Diderot quer dizer
guando utiliza a expressao forte: “nenhuma sensibilidade”. Nao se deve entender literalmente
a referida expressao da qual Diderot se utiliza, sob pena de se ter que admitir o absurdo de que
0 bom ator deve comportar-se como uma espécie de autbmato. Pudemos perceber ao longo da
leitura da obra de Diderot como um todo, que a tenacidade com que ele se refere a
emotividade cumpre o objetivo de destacar-se das opinides vigentes a respeito da
representacdo que outrora ele mesmo defendera. Diderot, na sua primeira fase, como o0s
comentadores prescrevem, era adepto de uma concepcao contraria a atual, que coincidia com
a nocao de génio defendida por ele. Esta caracterizava o grande ator e o “génio” como aquele
que se guiava pela emotividade, pelo calor das paixdes. E o que confirma Frankiln de Matos
em seu trabalho As Caretas de Garrick, a respeito dessa fase em que Diderot era adepto da
tese de que o grande ator era o que melhor fazia falar as paixdes: “[...] [ele] acredita que 0
comediante é fundamentalmente um homem sensivel, que desempenha seu papel fazendo uso
da sensibilidade natural, experimentando as paixdes que representa”(2001(b), p.70). Em
seguida cita a tese de Sticotti, que segundo Franklin de Matos, “ndo faz mais que retomar

Sainte-Albine, cujo o Comediante, por sua vez, afirma:

Horéacio disse, Chorai se quiseres que eu chore. Dirigia esta maxima aos poetas.
Pode-se dirigir a mesma méaxima aos comediantes. Os atores tragicos querem nos
provocar ilusdo? Devem provoca-las em si mesmos. E preciso que imaginem ser,
que sejam efetivamente o que representam, e que um feliz delirio leve-0s a crer que
s&o eles que sdo traidos, perseguidos. E preciso que esse erro passe de seu espirito
para seu coracdo, e que varias ocasifes uma desgraga fingida lhes arranque lagrimas
verdadeiras (Ibidem).
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Franklin de Matos lembra que essa concepc¢éo era tdo forte no século XVIII que fizera
Diderot filiar-se a ela, levando-o a escrever em 1757, em sua dita primeira fase, em Os

Dialogos Sobre o Filho Natural:

Felizmente, uma atriz, de um discernimento limitado, de uma penetracdo comum,
mas de uma grande sensibilidade, capta sem esfor¢o uma situagdo de alma, e ancora,
sem pensar, a inflexdo que convém a varios sentimentos diferentes que se
confundem e que constituem essa situacdo que toda a sagacidade de um filésofo néo
analisaria (ibidem).

Como ja demonstrado, essa tese sera modificada radicalmente em O Paradoxo Sobre o

Comediante. Continua Franklin de Matos:

[...] Na perspectiva do Filho Natural, onde nada podem a penetracdo eo
discernimento do fildsofo, a sensibilidade capta e encontra a unidade sob a
diversidade, realizando a operagdo com meios que lhe sdo proprios: ‘sem esforco’,
‘sem pensar’ [...]. No Paradoxo, Diderot atribuird a sensibilidade uma outra
acepcdo, definindo-a [...] como emotividade insistindo e seus aspectos fisioldgicos
(Ibidem).

Isto posto, percebe-se por que Diderot precisa marcar de forma veemente essa ruptura,
0 que talvez explique o fato de se utilizar de expressdes que impressionam pela aparente
radicalidade. Existem diversas passagens, contudo, que atestam ndo o radicalismo, mas a
defesa da ponderacdo (ou temperanca) dentro do trabalho artistico, analogo a Platdo, como
sera apresentado mais a frente.

Uma dessas passagens, em O Paradoxo sobre o Comediante, que corrobora nossa
interpretacdo é apresentada por Diderot logo apds da exigéncia forte de que o ator ndo deve
ter “nenhuma sensibilidade”, o que caracterizaria 0 bom comediante. Diderot pergunta a seu
interlocutor, citando o papel do artista ponderado, analisando, nesse caso em particular,a

repercussao da sensibilidade no desempenho do ator.

Se o comediante fosse sensivel, ser-lhe-ia permitido, de boa fé, desempenhar duas
vezes seguidas o mesmo papel com 0 mesmo calor e 0 mesmo éxito? Muito ardente
na primeira representacdo, estaria esgotado e frio como marmore na terceira. Ao
passo que, imitador atento e discipulo ponderado da natureza, na primeira vez que se
apresentar no palco sob o nome de Augusto, de Cina, de Orosmano, de Agamenon,
de Maomé, copista rigoroso de si préprio ou de seus estudos, e observador continuo
de nossas sensacdes, sua interpretacdo, longe de enfraquecer-se, fortalecer-se-a com
novas reflexdes que tera recolhido; ele se exaltard ou se moderard, e vos ficareis com
isso cada vez mais satisfeitos [...] (2000(e), p.32).
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Em outra passagem bastante elucidativa a esse respeito, e que remeteremos a Platdo mais a
frente, Diderot assevera sobre o grande comediante:

Em que idade se é grande comediante? E na idade em que se esta cheio de fogo, em
que o sangue ferve nas veias, em que o mais ligeiro choque leva a perturbacdo ao
fundo das entranhas, e que o espirito se inflama a menor centelha? Parece-me que
ndo. Aquele que é comediante marcado pela natureza, prima em sua arte apenas
quando a longa experiéncia é adquirida, quando o impeto da paixdes decaiu, quando
a cabeca esta calma e quando a alma se domina. O vinho da melhor qualidade é
aspero e rascante quando fermenta; é por uma longa estada no tonel que se torna
generoso. (Idem, p.42)

Em outro trecho, observa-se mais uma vez a forma tenaz com que Diderot se refere a
“falta de emog¢d0” como caracteristica do grande comediante; mas na mesma passagem,
encontra-se o0 que ele de fato quer comunicar: a preocupacao de Diderot, como vem sendo
demonstrado, é a de que o artista saiba dominar suas emocdes e nao extingui-las. Isso fica

claro quando Diderot assevera a respeito da paixdo que domina o artista mediocre em

contraposicdo a frieza que guia o bom ator:

N&o é no furor do primeiro jato que os tragos caracteristicos se apresentam, é em
momentos tranquilos e frios. N&o se sabe de onde semelhantes tracos provém; eles
se parecem com a inspiracdo. E quando, suspensos entre a natureza e 0 esbogo que
fazem, esses génios dirigem alternadamente um olhar atento a um e a outro; as
belezas de inspiracdo, os tragos fortuitos que espalham em suas obras, e cuja stbita
aparicdo a eles proprios espanta, sdo de um efeito e de um éxito assegurados de
maneira bem diversa daquilo que jogaram nelas num repente. Cabe ao sangue-frio
temperar o delirio do entusiasmo(idem, p.34-35).

Diderot distingue “ser sensivel” de “sentir”; afirma ele: “a primeira € uma questdo de
alma, e a outra, uma questdo de julgamento” (idem, p.75). Insistindo nessa questdo, nao é que
o grande comediante nao sinta, ele o faz, mas sabe fazé-lo; isso significa que exerce controle
sobre suas entranhas, dispde inteiramente de si, pois € frio, ndo se desespera, age sempre com
justeza e equilibrio, chegando ao ponto de corrigir 0 poeta quando ele destoa do conjunto:
“[...] E a sensibilidade mediocre [extremada]que faz a multiddo dos maus atores [...]. As
lagrimas do comediante Ihe descem de seu cérebro; as do homem sensivel Ihe sobem do
coracdo” (idem, p.37). Diderot argumenta como o ator de sangue-frio, que sabe dominar o

impeto de suas paixdes, atinge a unidade e a harmonia:

[...] abranger toda a extensdo de um grande papel, dispor nele os claros e escuros, o
doce e o fraco, mostrar-se igual nas passagens tranquilas nas passagens agitadas,
variado nos pormenores, uno e harmonioso no conjunto, e construir um sistema
firme de declamacdo que va ao ponto de salvar os repentes do poeta, € obra de uma
cabeca fria, de um profundo julgamento, de um gosto refinado, de um estudo
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penoso, de uma longa experiéncia e de uma tenacidade de memoria ndo muito
comum (Idem, p.75).

3.2.0 publico entusiasmado

Preocupado com a formacéo das partes constituintes da cidade e sua harmonia, Platéo
desenvolve, na Republica, uma série de prescricBes e restrices contra a poesia (ou como €
destacado aqui, contra a arte) em especial a poesia de Homero. Platdo ressalta a falta de
verdade associada a sensibilidade desequilibrada do artista, como os fundamentos, de ordem
emotiva e filosofica, responsaveis por perverter a formacdo e desenvolvimento das partes ou
classes constituintes da cidade. Segundo Platdo, a poesia de Homero, em especial, além de ser
desprovida de verdade traz também outra caracteristica, € dominada pelo pathos, o que o faz
ndo ter o controle sobre ela. Em A Republica (487A), Platdo faz uma forte declaracdo
incluindo todos os poetas, em especial Homero: “todos 0s poetas, a partir de Homero, séo
imitadores de imagens de virtude e também de tudo o mais sobre 0 que versam seus poemas e
que ndo atingem a verdade” (487A). Mais a frente, ja indica uma de suas preocupacdes em
relacdo a poesia, a0 mesmo tempo em que oferece o elemento que lhes falta, a verdade. Em
(595B), Platéo afirma a respeito de Homero, que “[...] todas essas composigdes corrompem o
claro entendimento dos ouvintes, a menos que estes disponham do antidoto [pharmakon]
adequado: o conhecimento de sua verdadeira natureza”. A teatralizacao da conversa entre
Sécrates, Trasimaco e Glaucon acerca da educacdo dos guardides da cidade ideada, no livro
V, de A Republica, é marcada pela conscientizacdo da importancia da verdade (por meio da
palavra) no processo formativo do homem, destacando o recurso retorico no discurso poético.
Se para o0s personagens Trasimaco e Glaucon a palavra € um elemento natural (450B-D),
segundo Sdcrates, um bom debate ndo se sustenta na impetuosidade ou na verbosidade dos
envolvidos, para acompanhar “o exame de discussdes” (450B), provenientes de sua
exposicdo, os contendores necessitam realizar “discussdes dentro da medida” (Idem). Tal

elemento falta aos interlocutores de Sécrates, levando-o a redarguir:

Entre pessoas inteligentes e amigas, se conhecemos a verdade, sem correr o risco de
deslizes e com confianca, falamos sobre as questdes que para nds sdo importantes e
caras, mas proferir discursos quanto ainda temos ddvidas e buscamos respostas,
como eu faco agora, é algo que causa medo e inseguranca. Ndo me importo que se
riam de mim, pois seria coisa de crianca...Meu medo € que, por ter cometido um
deslize quanto a verdade, em relacdo aquilo em que menos se devem cometer
deslizes, ndo serei sd eu a levar o tombo, porque estarei arrastando meus amigos
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[...]. Creio que matar alguém involuntariamente seja erro menor que engana-lo a
respeito de coisas belas e boas e das regras justas (450E-451A).

A passagem supracitada contempla todo o espirito da critica a arte mimética, a falta de
medida dos produtores de imagens para agir com discernimento e conhecimento acerca do
belo, do bem e do justo.

No livro VI da Repulblica, Socrates estabelece um paralelo entre a natureza do fildsofo
e a do sofista (490E) para determinar a mimesiscomo producdo de imagens, similar a critica
aos poetas presentes sobretudo nos livros II, 11l e X, contrapondo no seu discurso os pares
antitéticos conhecimento-opinido e verdade-aparéncia. Na sua concepcao, o sofista diferencia-
se do filésofo por Ihe faltar o devido conhecimento acerca de seus ensinamentos, 0s quais
possuem uma aparéncia de saber (sophia), pelo fato de o seu fazer se restringir ao dominio da
opinido (doxa) e ndo ao de um saber verdadeiro (epistéme). O sofista, como todo produtor de
imagens, ndo sustenta seu discurso no critério da verdade (alétheia), mas no da aparéncia
(eikasia). De modo analogo ao pintor, ao retorico e ao poeta, sua pratica diferencia-se da do
filésofo pelo mesmo pardmetro, a falta de conhecimento necessario para realizar suas
habilidades (tékhnai), sendo considerado um amigo da opinido (philodoxo) e ndo um amigo
da sabedoria (philésophos). Pelo que observa, todas essas habilidades criticadas por Platéo,
por serem parciais, sdo usadas por ele como analogia para criticar o mal do qual padecem os
poetas, a falta de verdade que veicula o contetdo de seu discurso.

No livro X, de A Republica, Platdo volta a comparar a figura do sofista com a do
filésofo; nela, oferece um exemplo, ainda dentro retorica, de como o desconhecimento da

verdade, associado ao entusiasmo contribuem para corromper o entendimento do publico:

A mesma coisa, creio, podemos afirmar do poeta que com palavras e frases reveste
as diferentes artes das cores que lhes sdo préprias, sem entender nada mais além da
imitacdo. Como consequéncia, 0s ouvintes que apreciam os assuntos apenas pelo
efeito das palavras, ficam convencidos de que ele fala com muita propriedade, [...]
tal o natural fascinio que exercem com seus recursos. Porém se despirmos as
criacBes dos poetas desse colorido musical a as apresentarmos em expressdes
comuns, bem sabes, tenho certeza, a que ficam reduzidas (X 441-442B).

Em virtude dessa caréncia, seu discurso é carregado de floreios, excessos, proferido
sem moderacdo, oscilando ao sabor das emogdes, produzindo com isso, além de uma arte
desequilibrada, um publico que julga apaixonadamente, oscilando ao sabor das habilidades

ilusionistas do poeta.
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Tendo exposto que a poesia assenta-se na ignorancia e no entusiasmo, passemos agora
a apresentacdo de como essa caréncia relaciona-se com a alma (psikhé) e o corpo (séma) do
poeta e de seus ouvintes.

Ainda no livro X, depois de discorrer em (601A) sobre os efeitos retdricos (peithd) do
“colorido musical” encontrado na poesia, que desperta o fascinio e seduz o publico, em
(602D), Socrates faz a seguinte pergunta sobre essa capacidade da poesia de fascinar e iludir:
“Em que parte do homem ele exerce a influéncia de que realmente dispde?” A resposta sera:
na alma e no corpo.

No que se refere a alma, Sdcrates vai afirmar que a poesia atua diretamente na sua
parte emocional (pathos), que corresponde a sua parte ildgica, onde sua parcela irascivel trava
uma batalha (agon) com a parte temperante (sophrosyne), que corresponde ao lado racional da
alma.Nao apenas o publico, como se costuma observar, mas também o préprio poeta é vitima
desse lado passional da alma. Esse elemento patoldgico parece fazer parte até mesmo da sua
natureza, pois, pelo que observa, o poeta ndo apresenta como traco de carater a frieza,
equilibrio e a moderacdo. Por isso 0 poeta reproduz apenas o mais facil e que agrada as
multiddes, o que esta em sua volta, o que se Ihe aprece aos sentidos. Em (605A), Socrates

assevera:

é mais do que claro que o poeta imitador ndo nasceu para esse principio racional da
alma, ndo estando em condic¢des de satisfazé-lo, na hip6tese de querer alcangar o0s
aplausos das multiddes, porém para o principio irascivel e variado, muito mais facil
de imitar.

E em virtude dessas caracteristicas que a poesia faz transbordar uma emotividade
desmedida. Como exemplo desse exagero, em (606C) Sdcrates critica a sensibilidade frivola
da poesia imitativa, expressada pelo riso frouxo analogamente as lamentacdes que se ddo de

forma exacerbadas (606A):

E ndo serdo [..] validas essas consideragBes com respeito ao risivel? Muita
chocarrice que te envergonharias de fazer, causa-te singular satisfacdo quando
representada na comédia [...], sem que a rejeites por indecorosa; a perfeita analogia
com o casos das lamentagdes. Aquele desejo de fazer rir que reprimias por meio da
razdo de medo por passares por palhago, agora vai de rédeas soltas; mas, depois de
fortalecido, muitas vezes sem que o percebas, obriga-te até mesmo em casa, a
fazeres o papel de trudo.

No livro 1ll, ha outra referéncia ao riso nesse sentido, em (388E-389A), Sdcrates

afirma a respeito da educagdo dos jovens: “Importa que ndo sejam inclinados a rir; de regra,
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rir provoca violentas reagbes”. E continua: “N&o devemos admitir que poeta algum nos
apresente homens respeitaveis dominados pelo riso, e muito menos deuses”. Platdo teme que,
por seus efeitos simpaticos, a poesia, por meio de suas representaces exageradas, influencie
negativamente a imagem de homens que deveriam servir como modelos de virtude, ao invés
de passarem por homens frivolos. Se para Aristoteles a emotividade oriunda da tragédia é
positiva por purificar as paixdes, por meio de um efeito catéartico, o pathos que a poesia
desperta no publico é temido por Platdo, ndo sé em relacdo aos maus exemplos que ela
veicula sobre os deuses, mas também por meio da exposicdo desmedida dos herois, exemplos
a serem seguido. O exagero acaba por excitar o publico alimentando a afetividade e o aspecto

irracional, os quais 0 homem deve saber temperar. Pierre-Maxime Schuihl assim corrobora:

[...] enquanto para Aristoteles a emogdo tragica constitui uma descarga salutar, uma
liberagdo das paixdes, aos olhos de Platdo, ao contrario, a simpatia do espectador
pelo herdi nele reforca o elemento afetivo e irracional que o homem de bem deve
dominar: é a mesma parte da alma que €é vitima dos prestigios do pintor ilusionista e
do poeta. Platdo é pouco favoravel tanto a um quanto ao outro; e sem ddvida, é
porqueas imitacbes escandalosas dos herdis e dos deuses que o teatro nos oferece,
ele opde, em seus dialogos, a imitacdo do sdbio — de Socrates, o verdadeiro
purificador [o modelo do homem prudente e temperante] (2010, p.62)

Na Republica, Platdo vai apresentar varios motivos pelos quais o poeta entusiasma o
publico, mas, antes, no fon, Platdo ja apontava para o aspecto passional que leva o publico a
se convencer pelo discurso do rapsodo, que é quem propaga o contetdo poético; em (533C), é
0 proprio rapsodo quem afirma que o publico reconhece que ele fala bem de Homero,
atestando assim a simpatia que o publico nutre por sua forma de comunicar Homero:
“Sacrates, [...] se ha qualquer coisa de que tenho consciéncia, € que sobre Homero falo
melhor que qualquer ouro homem, que falo espontaneamente e que toda a gente reconhece
que falo bem [...]”. Mais a frente, Platdo apresenta o motivo pelo qual o rapsodo fascina o

publico:

Eu vejo, fon, e vou fazer-te ver o que ¢, segundo meu entendimento. E que esse dom
que tu tens de falar sobre Homero ndo é uma arte [...] mas uma forca divina, que te
move, tal como a pedra a que Euripides chamou de Magnésia e que a maior parte
das pessoas chama de Heracleia. Na verdade, esta pedra ndo sé atrai os anéis de
ferro como também Ihes comunica a sua forca, de modo que eles podem fazer o que
fez a pedra: atrair os outros anéis, de tal modo que é possivel ver uma longa cadeia
de anéis de ferro ligados uns aos outros. E para todos é dessa pedra que a forca
deriva. Assim, também a Musa inspira ela propria e, através destes inspirados,
forma-se uma cadeia, experimentando outros o entusiasmo (533D).
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E o que confirma Paulo Pinheiro no artigo Poesia e filosofia em Platdo: a nogdo de
entusiasmo poético, quando comenta a respeito dessa corrente de entusiasmo despertada pelo

atuacdo do rapsodo, que é quem interpreta o discurso poético:

Tal encadeamento interpretativo envolve a Musa, 0 poeta, o intérprete rapsodo, e,
finalmente, o espectador. A imagem reconstruida no didlogo é a dos anéis de
Heracles, isto é, os anéis imantados por onde passa uma mesma energia, uma
propriedade de imantacdo que se estende por todos 0s agentes — os elos — envolvidos
no processo hermenéutico. A forca desse processo, se julgamos entender o que fon e
Sécrates estdo dizendo, se deve a essa funcdo entusiastica que perpassa todo o
processo hermenéutico. (2008(d), p.46).

Nesse caminho, preocupado com os efeitos do discurso poético na formacdo dos
guardides da cidade, Socrates ird proibir que tratem os deuses ou her6is que servem de
modelos para a educacdo da cidade, como tendo um comportamento desonroso. E nesse
sentido que em (388D) Sdcrates fala a Adimanto sobre os efeitos da poesia na sensibilidade

dos jovens que ainda tém a alma em formacéo:

Se 0 nossos jovens [...] ouvissem compenetrados todas essas fabulas em vez de
rirem delas, por ndo merecer nenhuma ser contada, simples homens que s&o,
dificilmente alguns deles desconsideraria indigna de si proprio e ndo bateria no peito
quando sentissem desejo de dizer ou fazer a mesma coisa; ao contrario, sem revelar
acanhamento, nem procurar dominar-se, a menor contrariedade a suspiros e
lamentacdes.

E importante que se diga que Platdo ndo ignora a beleza que pode ser encontrada em
muitas passagens do discurso poético, pelo contrario, isso fica claro quando reconhecendo seu
forte poder de comocdo, adverte sobre seus efeitos. No caso dos guardides, por exemplo,
afirma Socrates em (387A): “[...] quanto mais belas forem poeticamente, menos indicadas
para rapazes e homens que tenham de viver livres e recear mais a escraviddo do que a morte”.
Pelo que se pode aduzir, é que o colorido e os adornos da poesia despertaria nos ouvintes uma
sensibilidade efeminada impropria para aqueles que, no caso, deveriam temer mais a
escravidao que a morte. Em (387B-C), Sécrates ainda preocupado com os efeitos patoldgicos

que a poesia imitativa produz na sensibilidade, afirma:

Precisamos outrossim rejeitar todos esses nomes terriveis e apavorantes: cocito,
estirge, espectros, apari¢cGes e outras denominacdes do mesmo tipo, que s6 com
serem enunciadas, deixam arrepiados os ouvintes. [...] Temos receio de que 0s
nossos guardas se tornem efeminados com tais abalos e mais excitaveis do que
convém.
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E € nessa direcdo que alerta para um outro aspecto do discurso poético, Platdo agora

refere-se ao conteldo da poesia e sua forma de transmissdo. Eis um trecho referente a

preocupacdo de Sdcrates, primeiramente, com o contetdo da poesia:

[...] tudo isso é altamente prejudicial aos ouvintes. Ndo ha quem justifique sua
propria maldade, convencido, como devera estar, de que assim procederam e
procedem os descendentes dos deuses, [...]. Dai precisamos acabar com histérias que
podem deixar nossos jovens levianos e maus (391E).

E no que respeita aos efeitos maléficos em decorréncia do estilo, € o proprio Sdcrates

quem adverte: “Agora, acho que devemos considerar o estilo[...]”(392C):

[...] quem fala é o poeta, o qual ndo procura levar nossa atencdo para outra parte nem
se esforga por parecer que ndo é ele, mas outra pessoa que estd com a palavra.
Porém, logo a seguir discorre como se ele fosse o proprio Crises, e lanca méo de
todos os meios para convencer-nos de que ndo é Homero que parece falar, mas o
velho sacerdote (393B)

A despeito de Platdo demonstrar o perigo no qual o publico estd envolto, tendo em

vista 0 pathos que acompanha essa relacdo entre o discurso poético e o ouvinte, ndo se pode

entender por isso que Platdo nega as paixdes, pois elas ajudam a compor uma parte da alma,

como se observa a frente; nega-las, seria admitir uma alma deficiente, sem uma de suas

partes; o que Platdo propde, pelo que se observa, é tempera-la, subordinando-a, sim, a parte

racional da alma, porque atua como sua parte diretora, mas em harmonia com ela. Alias, o

fundamento da justica, que € o que Sdcrates se propdem a investigar,consiste justamente na

harmonia de partes constituintes tanto da alma, quanto da cidade. Dentre as quatro virtudes

que a alma apresenta, estd a temperanca (sophrosyne), que possui a funcdo de moderar 0s

impulsos desenfreados que a parte irracional da alma pode suscitar. Nessa direcéo,

apresentamos o comentario de Brisson e Pradeau:

A partir da Republica [...] a alma passa a apresentar trés funcfes ou espécies (razéo,
ira e apetite), numa disposicdo hierdrquica em que o intelecto deve ocupar o
primeiro lugar. Para a alma, o bem consiste entéo na manutencéo de uma verdadeira
harmonia entre essas trés espécie [...], donde uma doutrina das virtudes ou
qualidades da alma, que encontra sua correspondéncia no plano politico na
triparticdo dos grupos funcionais da cidade (os governantes, os guardifes e 0S
produtores). A temperanca (sophrosyne), o controle® de si, dos prazeres e dos
comportamentos excessivos, é a virtude da alma toda e da sociedade em seu
conjunto: possibilita o acordo e a harmonia entre as espécies da alma e 0s grupos da
cidade [...]. A coragem (andreia), que é a virtude dos guardifes, visa manter na alma
e na cidade uma justa avaliagdo do que é um verdadeiro bem e um verdadeiro mal,

35 Grifo nosso.
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um perigo ou ndo, um inimigo ou amigo. A sabedoria (sophia) é avirtude da parte
racional capaz de apreender as Formas, e, acima de tudo, o Bem. Enfim, a justica
permite manter na alma e na cidade uma verdadeira ordem, ela é a harmonia das trés
outras virtudes. (2010, p.16)

E o que confirma Geovanni Casertano referindo-se a harmonia das partes constituintes
da alma, segundo Casertano, a despeito de Platdo apresentar as partes que compdem a alma
subordinadas a sua parte racional (logos), ndo se pode entender por isso que Platdo esteja
condenando o prazer e os desejos (que se encontram na parte concupiscente de alma), como
assevera Casertano, no que segue, no artigo “A verdade platonica entre 16gica e pathos”, o

logos funciona como gerenciador da alma, isso quer dizer que ao invés de se opor as outras

partes, visa a harmonia da alma como um todo:

[...] também a razdo, portanto, a capacidade de raciocinar, 0 pensamento, a medida, é
‘congénere’ a tudo que ha na alma e deve entrar naquela composi¢do harmonica que
& a alma boa e bela: e se € verdade, como sabemos, que o logos tem a fungéo de
dirigir e ordenar é verdade também que esta funcdo pode exercer-se ndo contra as
outras partes, mas junto com elas (2008(b), p.7).

Continua Giovanni Casertano referindo-se ao améalgama entre alma e corpo, do qual
Nietzsche parece ignorar: “O homem, para Platdo, ¢ uma totalidade de alma e corpo,
indissoluvelmente conaturais uma ao outro [...]” (Idem). O problema ndo reside, entdo, na
consideracdo estanque de que o pathos deve ser rechacado, mas sim no fato de que ele atua
promovendo um desequilibrio animico e, por extensdo, social, uma vez que esta associa-se
aquela. Por isso Giovanni Casertano adverte seguindo Platdo, que é preciso buscar a harmonia
entre eles, do contrario: “Eis entdo o veneno da alma humana, ndo conseguir encontrar o

acordo entre as muitas notas que o compde, notas [...] necessariamente congéneres a alma de

cada homem” (idem). Casertano complementa mais a frente:

A irrupgdo incontrolada destas emocBes na alma, destas paixdes, e o estabelecer-se
desarmoniosamente, isto é, cada um tentando prevalecer sobre todas as outras, cada
um tocando a sua Unica nota e afogando as outras, ndo s6 constitui uma desarmonia,
mas também um verdadeiro [...] terremoto que abala 0 homem na sua unidade de
corpo e alma. (idem, p.8).

Dai a critica a poesia Homérica, que, por ser propagada por meio da inspiracdo das
Musas (sem o dominio do que transmite), interfere no equilibrio da alma e da cidade. Homero
atua de forma desmesurada, fala sem medida e discernimento; é por isso que interfere em
Varios assuntos que ndo sdo de sua competéncia, pois como apresenta Platdo no fon, o

rapsodo ndo possui uma tekhne.
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Enfim, nessa ultima passagem que selecionamos,em que Platdo deixa explicita sua
intencdo moral®® ao criticar a poesia, observa-se sua preocupagio para com o carater dos
cidadaos futuros, alertando para o perigo moral do contetdo poético assimilado ja mesmo em
tenras idades, pois segundo ele,uma vez ja enraizado na alma e no carater, seria muito mais

dificil erradica-los quando na fase adulta.

[...] todas as batalhas entre os deuses imaginadas por Homero, é 0 que sera
terminantemente proibido contar em nossa cidade, quer encerre, quer ndo encerre
sentido alegorico. Os mogos ndo tém a capacidade pra decidir sobre a presenca ou
auséncia de ideias ocultas; as impressdes recebidas nessa idade sdo indeléveis e
dificilmente erradicaveis. Por isso mesmo, importa, antes de mais nada, que as
primeiras criacbes mitolégicas por eles ouvidas sejam compostas com vistas a
moralidade (378E).

Diante do apresentado, fica explicito a relacdo entre o entusiasmo e seus efeitos
negativos no publico. O poeta se deixa guiar pela parte irracional da alma, a qual relaciona-se
de maneira patoldgica com o corpo, influenciando negativamente a constituicdo psiquica e
somatica dos ouvintes. Dito de outra forma, o contetddo veiculado na poesia perverte a alma e
consequentemente, a futura constituicdo da cidade, em outras palavras, contribuem para a
instauracdo da injustica. Dai a preocupacdo de Platdo com uma educacdo que leve em
consideracdo a temperanca e o equilibrio, é o que corrobora Pierre Destrée, no artigo: Ar tet
education morale selon Platon: “Platdo acreditava que esse tipo de educacdo serve, antes de
tudo, para moldar o que chamamos nossa "sensibilidade” ou nossa emocgao”*’(2001(a), p.3).

Embora todas essas prescri¢des a poesia feitas por Platdo tenham sido proferidas com
bastante veeméncia, isso ndo significa dizer que Platdo, queira, de fato, expulsar o poeta de
sua cidade. Como ja foi dito, essa critica da-se em funcdo de todo um projeto em que o poeta
também esté inserido, e talvez até mais do que os outras partes constituintes da cidade.

No livro VIII, ocasido em que trata dos regimes politicos injustos e sua influéncia na

cidade e no individuo, Platdo critica, dentre outros regimes, o democratico. Neste, destaca-se

38Sobre a possibilidade de uma estética Platénica em A Republica, comenta Luiza Buarque no artigo “E possivel
falar de uma estética platbnica?”: [...] é possivel afirmar que essa investigagdo pedagogica [que se observa em A
Republica], nem mesmo chega a se estabelecer como uma estética, pois conquanto descreva elementos
pertinentes a natureza da arte poética e da arte pictorica, sua intengdo ndo parece ser exatamente a de realizar
uma investigacdo da esséncia da arte ou da necessidade artistica humana, mas apenas a de levar em conta sua
utilidade e finalidade exterior. Nesse sentido, portanto, ndo podemos considerar a Republica como uma obra que
desenvolve um pensamento estético. [...] No contexto em que aparecem as observagdes da Republica, nota-se
uma total dependéncia do problema da formagdo moral. Por conseguinte, é possivel no maximo falar de uma
estética pedagodgica, em que, a questdo da arte se submete quase que inteiramente a questdo da educacéo.
(2007(b), p.8).

S7“Platon pense que ce type d’éducation sert d’abord et avant tout a modeler ce que nous appellerions notre
‘sensibilité’, ou nos ‘émotion’” (2001(a), p. 3). (traducdo nossa).
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a objecdo de Platdo pela excessiva liberdade da qual goza o homem democréatico. SAcrates
questiona sobre essa marca caracteristica desse regime: “E ndo é verdade que numa cidade
assim todos séo livres e transborda de liberdade o burgo e de franqueza no falar, além de ser
permitido a todo 0 mundo fazer o que quiser?”(557B). Entendemos que a critica desferida ao
poeta, acerca dos limites da atuacdo artistica dentro da cidade modelo platénica, pode ser
abordado também por esse prisma, isto é:a excessiva liberdade da qual goza os poetas.

Pelo que se pode aduzir, o poeta s6 poderia desfrutar de tal liberdade num regime que
admitisse tal licenciosidade politica, como, p.ex., 0 democréatico. Todavia, Platdo aponta esse
regime como um dos que contribui para a fomentacdo da injustica; nesse regime, a desordem
é confundida com a liberdade (560E). Eis algumas consideragcdes que Sdcrates faz a respeito

do comportamento licencioso do homem democratico:

[...] passa ele os dias a satisfazer os apetites do momento, ora a embriagar-se ao som
de flautas, ora submetendo-se a dieta hidrica, para emagrecer; por vezes; por vezes,
entrega-se & préatica de exercicios fisicos, quando a preguica ndo o prosta em
completa inagdo; tempos hd em que se ocupa com filosofia ou com politica, ou
entdo, levantando-se num repente, faz e diz que Ihe venha a cabeca [...]. Numa
palavra: nem a ordem nem a necessidade lhe definem a conduta; chama de livre
semelhante vida, agradavel, perfeitissima, comportando-se dessa maneira até o fim.
(561D).

Pelo que se observa, pode-se pensar o regime democratico como um caso que permite
considerar como a liberdade de expressdo do artista pode ser um obstaculo a constituicdo da
cidade modelo, instaurando a desordem e a injustica em nome de uma liberdade desenfreada,
a exemplo do que ocorre nesse regime, mas, resguardar-lhe um lugar na sua cidade
reconhecendo sua importancia, justamente porque traz em sua natureza a prerrogativa de dar

prazer e divertimento, desde que se adapte ao seu projeto, agregando sua natureza a utilidade:

N&o obstante, declaremos desde agora que se a poesia imitativa e serva do prazer
puder aduzir um argumento, ao menos, a favor da tese de que ela é indispensavel
em toda a cidade bem constituida, com maior satisfacdo a receberemos na nossa,
pois temos perfeita consciéncia do fascinio que ela exerce sobre nés [...]. Sim
permitiremos, que até seus protetores — ndo ha necessidade de serem poetas:
simples amigos da poesia — falem em prosa a seu favor para demonstrar-nos que
ela ndo é apenas agradavel mas também de vantagem para as cidades e a vida
humana em geral. De muito bom grado os ouviremos, pois sé teriamos a ganhar se
se provasse que além de deleitavel é proveitosa. (607C-D).
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Em seguida, citamos um trecho da Paidéia, de Werner Jaeger, que trata da importancia
de cada individuo exercer a funcdo que lhe compete em beneficio da felicidade da cidade

como um todo, o0 que, no nosso entendimento, pode ser estendido ao poeta:

A missdo do verdadeiro estado, nao € tornar o mais feliz possivel a classe
dominante, uma vez que o Estado deve velar pela felicidade de todos, e isto depende
de que cada individuo cumpra o melhor possivel a sua funcéo especifica, e somente
ela. Segundo Platdo, com efeito, é na sua contribuicdo como membro do todo social,
a semelhanca de um organismo vivo, que a vida de cada individuo tem seu
conteldo, o seu direito e os seus limites. O bem supremo que se deve buscar é a
unidade do todo. (2001(b), p.804).

Benedito Nunes, em seu trabalho intitulado: Hermenéutica e poesia. O pensamento
poético, assim assevera: “[...] ndo se pode ser taxativo sobre a condenacdo platonica da
poesia, afirmando-se simplesmente que Platéo a execrou. N&o se trata disso. [Se se considera]
0s aspectos éticos da condenacdo do poeta em A Republica [...]” (2011, p.25). O que esta bem
claro, pelo que foi possivel observar, € que Platdo exige moderacdo, autocontrole daqueles
que figuram como os educadores da cidade; por isso, 0 entusiasmo, € um aspecto da
efetividade que n&o precisa ser extinta, mas dominada.

Diderot também identifica na plateia os efeitos dessa sensibilidade patética do poeta
imitador relacionado ao modelo ideal, outro ponto que também nos remete a Platdo. Levado
por essa sensibilidade exagerada, sem dispor de um modelo idealizado, que lhe sirva de norte,
esse artista menor, também como mostra Platdo, tende a copiar o que lhe é mais facil, comum
e superficial, e com isso, valendo-se do histrionismo, consegue transtornar ou desestabilizar
seu publico a ponto de fazé-lo perder a nocdo do razoavel. O artista sensivel excita publico,
por meio de seu exagero, a ponto de fazer com que o entusiasmo se apodere de sua
sobriedade, afetando seu julgamento estético. Pode-se extrair dai, que por uma espécie de
loucura experimentada pelo publico, o ordinario se traveste de belo. A esse respeito Diderot

afirma;

A sensibilidade, conforme a Unica acepcdo concedida até agora ao termo, é, parece-
me, esta disposicdo companheira da fraqueza dos Orgdos consequéncia da
mobilidade do diafragma, da vivacidade da imaginacdo, da delicadeza dos nervos,
que inclina alguém a compadecer-se, a fremir, a admirar, a temer, a perturbar-se, a
chorar, a desmaiar, a socorrer, a fugir, a gritar, a perder a razdo, a exagerar, a
desprezar, a desdenhar, a ndo ter nenhuma ideia precisa do verdadeiro, do bom, do
belo, a ser injusto, a ser louco. Multiplicai as almas sensiveis e multiplicareis na
mesma proporc¢do as boas e as mas acdes de todo o género, os elogios e as censuras
exageradas (2000(e), p.57).
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Ao contrario do puablico sensivel, que se deixa levar pelo histrionismo do artista
sensivel, Diderot contrapde o publico delicado e ponderado, apresentando o que essa platéia
espera do artista: comocao associada ao equilibrio. O publico espera comover-se, mas para
isso, precisa contar com o equilibrio do artista,pois, segundo Diderot, “[...] ninguém vem
assistir aos prantos, mas ouvir discursos que o arranquem, porque essa verdade da natureza
destoa dessa verdade da convencdo [...]” (2000(e), p. 79). E no mesmo passo, destacamos um

trecho que serve de exemplo para explicar o que foi dito acima:

Uma mulher infeliz, e verdadeiramente infeliz, chora e ndo vos comove em nada:
pior ainda, um traco ligeiro que desfigura vos faz rir; é que um acento que lhe é
préprio destoa ao nosso ouvido e vos fere; [...] é que as paixdes exageradas sdo
quase toas sujeitas a trejeitos que o artista sem gosto copia servilmente, mas que 0
grande artista evita. NOs queremos que, no acme dos tormentos 0 homem guarde o
carater de homem, a dignidade de sua espécie. Qual é o efeito desse esforco heroico?
Distrair da dor e tempera-la [...] (2000(e), p.40).

Diderot deixa entrever agora um pouco da alma desse espectador delicado, que cobra
do poeta ou do ator, que imitam, ndo a verdade da natureza, ou 0 mundo sensivel (no dizer
Platdo, dentro de seu contexto), mas a verdade da arte, isto €, um modelo construido por
convencao.

Observa-se na primeira citacdo, logo acima desta, um outro aspecto que € interessante
ressaltar, pois também encontra-se em Platdo uma preocupacdo semelhante: trata-se da
relacdo que Diderot estabelece entre a arte e a moral. A sensibilidade desequilibrada, que
desencadeia um estado desmedido de entusiasmo, interfere também no aspecto social. Os
julgamentos e as a¢6es ficam comprometidos, ndo se dispde da razdo, sdo 0s nervos que estao
no comando: os valores se invertem, a virtude se perde e a injustica se instaura. A virtude, eis
um ponto com o qual, segundo Diderot, a arte pode se ocupar auxiliando-a em seu
desenvolvimento. Christine Arndt de Santana, em A arte a servigo da formag&o moral:o

Elogio a Richardson, comenta a esse respeito:

[...] a arte, de um modo geral, e a literatura, de um modo particular, possuem uma
caracteristica que as tornam carregadas de uma responsabilidade publica: elas séo
instrumentos eficazes de transmissdo de valores caros a vida social; valores esses
que tornam possivel a felicidade individual e coletiva, uma vez que como afirmara o
proprio Diderot, ndo existe nada melhor para ser feliz do que ser virtuoso. E a
virtude € possibilitada através da arte, em particular, no caso da obra de
Richardson®, através da literatura (2015(a), p.166)

8A referéncia a literatura alude a figura de Richardson, reputado por Diderot como um exemplo de grande
artista, dentro do registro literario, que revolucionou a forma de conceber o Romance. Acrescentou a este género
(que antes se restringia a ficgdes desligadas dos aspecto sociais), um tratamento moral, que colocava em debate
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Para Diderot a arte possui o poder de comog¢do indispensavel para a transmissao de
valores. E é por exercitar esse poder como poucos que Diderot reputa Richardson como um
dos grandes. A sua obra possui o0 poder de fazer com que o publico possa identificar-se com o
personagem, por meio do qual se experimenta antecipando as situacGes que as maximas
morais apresentam de forma abstrata (2015(a), p.156). Como bem coloca, Christine Ardnt, o

seguinte questionamento:

Como saber a priori se uma determinada maxima pode ser aplicada a certa situagao,
sem estar sendo injusto? Como atuar numa circunstancia nunca antes vivida, sem
cometer um erro de a¢do, uma vez que ndo se tem nenhum evento correspondente
que possa servir de exemplo?(idem.)

Diderot acredita que, por meio dessas experiéncias, 0 homem tem sua natureza voltada
para o bem, por meio dela aprimora sua virtude. Diderot assevera sobre Richardson sobre esse
poder de comocdo e seus efeitos em relagdo ao publico:

O Richardson! A gente assume, a despeito do que se &, um papel em tuas obras, a
gente se intromete na conversacdo, aprova, culpa, admira, irrita-se, admira-se.
Quantas vezes ndo me surpreendi, como acontece com as criangas que sdo levados a
um espetaculo pela primeira vez, gritando: Nao creiam nele, ele voz engana...Se
fordes até 14, estais perdido. Minha alma era presa de uma agitagdo perpétua. Como
eu era bom!,como eu era justo!, como eu estava satisfeito comigo mesmo! Eu estava
ao sair de tua leitura, como estd um homem ao fim de um dia que ele empregou na
prética do bem (2000(m), p.17).

E Christine Arndt corrobora no mesmo artigo:

Richardson transporta os homens, na leitura de suas obras, e leva a assumir um papel
no enredo que se apresenta em seus olhos. Nao é possivel ser um leitor/espectador
sem se engajar na historia, sem se intrometer nas a¢des das personagens, [...] a ponto
de se espantar ou indignar-se, de culpar a uns e inocentar a outros; enfim, ndo se 1€
impunemente um romance feito nesses novos moldes; ndo se |é impunemente
Richardson. E-se tocado pelo enredo; e, ao ser tocado, o leitor/espectador
transforma-se. (2015(a), p.156).

Para alcancar tal efeito sobre o publico, Diderot ressalta a ilusdo que a arte deve poder

suscitar no publico. Para que esse efeito seja bem sucedido, é preciso que a obra seja

problemas sociais, os quais incitavam a reflexdo a respeito do comportamento virtuoso. Lé-se em Elogio a
Richardson sobre o Romance: “Por romance entendia-se até agora um tecido de acontecimentos quiméricos e
frivolos, cuja leitura era perigosa para 0 gosto e para 0s costumes. Eu desejaria muito que se encontrasse outro
nome para as obras de Richardson, que elevem o espirito, que tocam a alma, que respiram por toda a parte o
amor ao bem, que se denominam também romances”. (2000(m), p. 16).
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verossimil, caracteristica que Richardson exibe prodigamente, segundo Diderot. E 0 ponto
que Christine Arndt Santana comenta: “E esse realismo que possibilita o leitor/espectador ser
tocado, e emular a acdo do romance”. (idem.). Referindo-se mais uma vez a Richardson,
Diderot nos fornece um exemplo desse realismo que deve ser buscado com o intuito de iludir

artisticamente o publico:

O mundo em que nés vivemos é o lugar da cena; o fundo de seu drama é verdadeiro;
suas personagens tém toda a realidade possivel; suas figuras sdo tomadas do ambito
da sociedade; seus incidentes estdo nos costumes de todas as nagdes civilizadas; as
paixGes que ele pinta sdo tais como eu as experimento em mim; sdo 0S mesmos
objetos que a exercitam; elas tém a energia que eu lhes reconhe¢o; os contratempos
e as aflicbes sdo da natureza daquelas que me ameacam incessantemente; ele me
mostra o curso geral das coisas que me cercam. Sem esta arte, minha alma
dobrando-se com dificuldades a vieses quiméricos, a ilusdo seria apenas
momentanea e a impressao, fraca e passageira (2000(m), p.17).

E oportuno lembrar do papel da emotividade proporcionada pelo artista como um pré
requisito indispensavel para o sucesso de toda essa empresa. Para proporcionar esses efeitos
no publico, o artista precisa ter dominio de si para poder manipular sua arte da maneira que
desejar. Sobre 0 auto dominio do artista, € no Paradoxo sobre o comediante que encontramos
referéncias mais diretas, uma vez que nessa obra Diderot defende a tese dentre outras de que 0
grande artista deve ter “sangue-frio”. Diderot assevera a respeito da relagdo entre o
entusiasmo exagerado ¢ o grande artista: “Cabe ao sangue-frio temperar o delirio do
entusiasmo” (2000(e), p.35). De posse do equilibrio, ele pode infligir no publico os
sentimentos que deseja. Agora, tomando como exemplo o teatro e a figura do comediante,
como extensao das questdes referentes a literatura e a Richardson, apontamos para 0 aspecto

do auto-dominio do artista e sua relacdo com a ilusdo infligida ao pablico.

O ator escutou-se durante muito tempo; é que ele se escuta no momento que vos
perturba, e que todo seu talento consiste em ndo sentir, como supondes, mas em
expressar tdo escrupulosamente os sinais externos do sentimento, que vOs VoS
enganais a esse respeito. [...] O ator esta cansado e vo0s, triste; € que ele se agitou
sem nada sentir, e vOs sentistes sem vos agitar. [...] a ilusdo so existe para nos. Ele
sabe muito bem que ele ndo a é. (idem. p.36-37).
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Percebe-se entdo a relagdo com o comentério de Christine Arndt Santana a respeito de
Richardson: ele consegue suscitar as emogdes porque tem “pleno dominio sobre seu publico e

sobre suas paixdes”.%

3.3.Nietzsche e a critica a iluséo proveniente do artista e do puablico entusiasmados

Nietzsche ¢ um dos pensadores modernos que € reputado como um dos mais
virulentos criticos de Platdo, e que exerce influéncia significativa na comunidade académica
no que toca ao seu posicionamento a respeito do antigo. Estamos nos referindo a critica
estética, empreendida por Nietzsche, que ele proprio denominou de “fisiologia da arte”,
dentro da qual, utiliza o conceito de décadence para criticar justamente essa “falta de pureza”
estilistica,*® que segundo ele, acomete o “artista” Platdo.

No que respeita a critica nietzschiana que mencionamos, em Crepusculo dos Idolos,
livro X, “O que devo aos antigos”, Nietzsche critica 0 fato de que Platdo se ressente de um
espirito que prima pelo equilibrio, o que é refletido em seu estilo desordenado e frouxo;

Nietzsche assevera:

Aos gregos ndo devo, de forma alguma, impressfes assim tdo fortes. [...] N&o se
aprende com 0s gregos — sua maneira é muito alheia, também muito fluida [...].
Quem teria aprendendo a escrever com um grego? [...] N&o me lembrem Platdo em
objecdo a isso. A respeito de Platdo sou fundamentalmente cético e jamais pude
partilhar a admiragéo pelo artista* Plato, tradicional entre os antigos, Platdo, assim
me parece, junta confusamente todos os estilos, é o primeiro decadente do estilo
[...]- (2006(a), p.102).

E no livro II da mesma obra, no capitulo intitulado “O Problema de Socrates”, pode-se
observar o aspecto fisiologico como fundamento desse espirito dissoluto, estendendo a

reflex@o ao problema da “vida”, Nietzsche compara Platdo a Socrates:

39 No Paradoxo encontra-se um complemento a respeito, que se refere ao modelo ideal que serve de norte a
producdo artistica. No grande artista, ou génio, a obra de arte ndo é concebida tendo as entranhas como guia, e
sim um modelo de ideal que lhe serve de referéncia (cf. 2000(e), p.39).

40Cf. citagdo em O Paradoxo Sobre o Comediante (2000(e), p. 75. §3).

41 Segundo Pierre Destrée, em seu artigo Art et éducation morale selon Platon : “Enfin, et de maniére plus
générale. Platon considere que son oeuvre philosophique est aussi une oeuvre d’art [...], il n’hésite pas a
présenter la nouvelle constituition présentée dans les Lois comme ‘la plus belle et la meilleure das tragédies’
(817B), et a suggérer a la fin du Banquet que Socrate doit étre um poéte a la fois tragique et comique (223D).
(Enfim, e de forma mais geral. Platdo considerava a sua obra filos6fica, também como uma obra de arte, ele néo
hesita em apresentar a nova constituicdo apresentada nas Leis como "a mais bela e melhores das tragédias
'(817b), e sugere ao final de O Banquete, que Socrates tem de ser um poeta a0 mesmo tempo tragico e cémico
(223D). (tradugdo nossa). Apresentamos o comentario de Pierre Destrée para demonstrar que, de fato, ndo é
nenhum absurdo que Platéo seja analisado sob esse prisma, como Nietzsche o faz.
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[...] eu percebi Socrates e Platdo como sintomas de declinio, como instrumentos da
dissolucéo grega, como pseudogregos, antigregos. [...JEm alguma coisa coincidiam
fisiologicamente, para situar-se — ter de situar-se — negativamente perante a vida
(Idem, p.18).

Outro ponto que vale ressaltar € que Nietzsche se utiliza do conceito de décadence
para apontar as deficiéncias de ordem emotivo-fisiologica tanto em Platdo quanto em Wagner.
Junte-se a isso o fato de que, ao criticar o0 musico Richard Wagner, a propdésito da critica
estética que desenvolve tendo em vista aspectos ligados a uma fisiologia da arte, Nietzsche
caracteriza 0 musico Wagner como um “grandissimo ator”, por este, tal qual o seu analogo
Platdo, possuir o dom de iludir as massas. Parece ser licito, entdo, por esse Viés,
aproximarmos, por analogia, o “artista” Platdo do “ator” Wagner como o proprio Nietzsche os
caracteriza; dessa forma pode-se ir mais a fundo a respeito da critica que Nietzsche endereca a
Platdo, por analogia a critica que endereca a Wagner, o que sera feito mais a frente.

Sobre essa capacidade de fascinar as massas por seu dom de iludir associado aos
aspectos fisioldgicos Nietzsche assevera a respeito de Sécrates e de Platdo, em O Crepusculo
dos idolos, §10 (O Problema de Sdcrates):

O moralismo dos filésofos gregos a partir de Platdo é determinado patologicamente;
assim também a sua estima da dialética. Raz8o=virtude=felicidade significa dizer
tdo-sd: é preciso imitar SoOcrates e instaurar permanentemente, contra os desejos
obscuros, uma luzdiurna. A luz diurna da razéo. (2006(a), p22).

E no §11, continuando o argumento:

Indiquei como Sdécrates fascinava: ele parecia ser um médico, um salvador. [...] Os
filosofos moralistas enganam a si mesmos, crendo sair da décadence, ao fazer-lhe
guerra. [...] O que elegem como meio, como salvacéo, € apenas mais uma expressao
da décadence (idem).

Para que fique claro o paralelo que estamos buscando estabelecer, entre Wagner e
Platdo, na visdo de Nietzsche, a citacdo que segue identifica também em Wagner esse talento
desonesto de iludir, que esse misto de musico e ator possui; Nietzsche assevera no capitulo 7,
81, de O Caso Wagner:

Basta! Basta! Receio que terdo claramente reconhecido, sobre esses tracos alegres, a
sinistra realidade, - o quadro de um declinio da arte, um declinio também do artista.
[...] Poderia ser expresso provisoriamente com esta formula: o madsico agora se faz
ator, sua arte se transforma cada vez mais num talento pra mentir. Terei
oportunidade (num capitulo de minha obra principal que levard o titulo de
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“fisiologia da estética”) de mostrar mais detalhadamente que essa metamorfose geral
da arte em histrionismo é uma expressdo de degenerescéncia fisioldgica (mais
precisamente uma forma de histerismo). (2005(c), p.22).

E importante notar que Nietzsche usa de ironia, e faz essa comparagéo de Wagner com
o0 ator de modo depreciativo. N&o quer dizer com isso que o referido masico é um comediante
sublime, no sentido elogioso que é dado por Diderot. Ao contrério, pelo que se pode observar,
segundo Nietzsche, 0 que Wagner possui, mesmo, comparando com 0 que ocorre com
Diderot, sdo as deficiéncias que este apontano comediante sensivel, isto ¢, um emotividade
instavel e fragilizada. Desta forma podemos dizer que Wagner é, na verdade, na visdo de
Nietzsche, um mau ator. Sendo assim, ele e Platdo comungam, portanto, da mesma
debilidade, isto é, sdo fisiologicamente décadents.

Em Diderot vimos que o bom comediante devia ser desprovido de sensibilidade. Desta
forma, tendo pleno dominio e sua emocdo assumiria o controle do palco e suas mascaras
como ficcdo engendrada por ele proprio com a ajuda do poeta. Assim se ata a linha divisoria
entre ator e personagem. Na Otica de Nietzsche, Wagner é 0 oposto disso; se compararmos
com que se passa ao artista nos termos de Diderot, Wagner poderia servir bem como um
exemplo desse tipo de artista. Portanto, nos servimos dele nesse caso, para ilustrar, por meio
de um artista que revolucionou o teatro de sua época, a imagem do mau comediante, a qual
coincide com que Nietzsche pensa de Platdo: isto é, ambos possuem o talento pra iludir,
fundados numa fisiologia décadent.

Embora ndo se possa desenvolver a contento o tema da fisiologia em Nietzsche, em
virtude de ele merecer uma exposicdo a parte, dada a sua extensdo e complexidade, Miller-
Lauter fornece-nos um registro, para quese possa ter pelo menos uma nocdo daquilo que leva
Nietzsche a criticar tanto Platdo quanto Wagner nesses termos.

Segundo Muller-Lauter, “trés determinacfes [do conceito de fisiologia] deixam-se
evidenciar’ (1999, p.21), e “é preciso estar atento a esta trindade, quando se Ié as
consideracBes dispersas de Nietzsche sobre a décadence fisioldgica” (idem, p. 22).Miiller-
Lauter constata que um dos usos do conceito de fisiologia, do qual Nietzsche se vale,
acompanha o mesmo sentido dado pelas ciéncias de sua época. Utilizado em oura acepg¢éo, o
conceito de fisiologia ¢ tido por Nietzsche como determinante somatico dos homens: “O
conceito remete, com frequéncia, as fung¢bes organicas ou ao afetivo no sentido do imediato
corporeo”(idem). No terceiro caso, Nietzsche entende esse conceito como “quanta de poténcia

que ‘interpretam’”’(idem); isto €, quantidade de forcas ou impulsos que estdo na base (ndo de
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forma fixa, como na metafisica tradicional), *’ tanto do mundo orgénico, ** quanto do
inorganico.

Quanto ao conceito de dacadence, ¢ por influéncia de Paul Bourget que Nietzsche ird
valer-se de tal conceito. No Ensaio sobre Baudelaire, “Bourget explica a décadence enquanto
processo pelo qual se tornam independentes partes subordinadas no interior de um organismo.
Esse processo tem por consequéncia a ‘anarquia’ (1999, p.12-13). E nesse sentido que
Nietzsche critica Platdo por confundir os estilos: “[...] Para que o dialogo platdnico, essa
espéecie de dialética assustadoramente autocomplacente e infantil, possa ter um efeito de
atrativo, € preciso nunca ter lido os bons franceses — Fontenelle, por exemplo. Platdo
éenfadonhol...] (2006(a), p.102).

Entendendo que o estilo wagneriano possui as mesmas caracteristicas, Nietzsche
entdo, apropria-se dessa abordagem, aumentando seu arsenal de criticas a Wagner. E nessa
dire¢do que Nietzsche assevera: “Estilo da décadence em Wagner: cada andamento particular
torna-se soberano, a subordinacéo e a classificacdo tornam-se aleatorias” (apud 1999, p.13), é
nesse sentido que Nietzsche aponta para a confusdo de estilos encontradas por Platdo, bem
diferente da capacidade que o bom comediante em Diderot possui, isto &, ele é frio o bastante
para observar, classificar, combinar em beneficio da ordem e da harmonia. Em Diderot o
artista comp0e a sua obra tratando as partes como a um organismo, preocupado com o todo,
como foi apresentado, trata-seda caracteristica encontrada na beleza que o grande comediante
almeja.

Quando comparamos 0 trecho supracitado com a primeira citacdo desse topico, em
gue Nietzsche critica o estilo confuso do artista Platdo, fica evidente a analogia com Wagner,
ambos possuem, em esséncia, o talento do ator(hypokrités), o dom para iludir; pode-se
depreender também que, na visdo de Nietzsche,ambos possuem um estilo desordenado,
anarquico, que também tem como fundamento a degenerescéncia fisioldgica, em outras
palavras, uma fisiologia décadent.

Sobre o poder de iludir de Sécrates e Platdo, em relacdo ao publico, Nietzsche afirma
que, assim como Wagner, os antigos despertaram o fascinio nos helenos por Ihes apresentar,
na visdo de Nietzsche, um contra tirano aos instintos, Socrates criou e Platdo conservou, ndo a
Verdade, mas apenas a formula idiossincrasica de seu mestre: “razdo = virtude = felicidade”

(2006(a), p.21-22), como um pharmakon para por fim aos desejos obscuros dos gregos que

4 Trata-se de uma referéncia a Platdo no que concerne a tese defendida por este de que ha uma Verdade
Absoluta imutavel, que representa a “verdadeira realidade”.
4 Cf. (nota 5), FREZZATI JUNIOR, Wilson Antonio. A fisiologia de Nietzsche. 2006.
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teriam como fonte os instintos. Nietzsche reitera seu poder de iludir analisando o tipo
psicologico de seus alvos: “Ter de combater os instintos — eis a férmula da décadencel...]”
(Idem, p.22). E continua mais a frente concluindo que Sécrates ndo s6 ndo era médico, como
era um doente no fundamento: “Sécrates queria morrer: ndo Atenas, mas ele deu a si veneno
[...]. “Sécrates ndo ¢ um médico’ [...], ‘apenas a morte ¢ médico aqui...SOcrates estava doente
por longo tempo’” (idem, p.23). Por essas caracteristicas Platdo foi reputado, por Nietzsche,
como um cristdo avant-la-lettre. Assim, o artista Platdo veiculava em sua obra a negacéo de
tudo que se ligava ao prazer dos instintos, fonte de pecado segundo a mentalidade cristd. Por
essa e outros pontos semelhantes com o cristianismo Nietzsche assevera, em O Crepusculo
dos Idolos,na secdo 2: “Minha desconfianca de Platdo vai a fundo, afinal: acho-o t4o desviado
dos instintos fundamentais dos helenos, tdo impregnado de moral, tdo cristdo anteriormente ao
cristianismo [...]” (idem, p. 102).

Pelo que podemos observar, por meio da visdo de Nietzsche, é evidente a
correspondéncia entre Wagner e Platdo, até mesmo no aspecto religioso que também sustenta
a critica de Nietzsche. Wagner também fascinava. Sua musica doente era enderecada as
massas. Segundo Nietzsche, “ele ndo se limitou a convencer somente 0s pobres de espirito”
(2005(c), p.18). Wagner, por meio de sua musica hipnotica, que tematizava, sub-
repticiamente, o evangelho (Idem), sabia como excitar nervos cansados. O exagero na
“riqueza de cores, de penumbras, de segredos de luz agonizante” (idem, p.24) e de gestos que
alucinam, tudo isso numa palavra “[truque] para convencer as massas” (idem). O que ele
queria, mesmo, segundo Nietzsche era o efeito, nada sendo o efeito” (idem, p.26), em
detrimento da ordem e equilibrio. Wagner era histribnico, reflexo de sua fisiologia
desordenada. Outro motivo que explica o sucesso de Wagner ante a seu publico, segundo
Nietzsche, é que este também é doente, tem seus instintos debilitados, sdo décadents. Nessas
condicBes, o que deveria ser por eles afastado, os atraia. “Os exaustos sdo atraidos pelas
coisas nocivas [...]” (idem, p.14). O que isso quer dizer, pelo que se pode aduzir da critica
nietzschiana, é que Wagner dava com sua musica entretenimento aos cansados da vida
(similar ao cansa¢o que acometia Sdcrates e Platdo), mas sua arte, segundo Nietzsche,
igualmente no caso do Socrates e o “artista” Platdo, ndo trazia cura aos necessitados, seu
remeédio apenas sedava, desviava a dor do mundo tragico para uma realidade transcendente

(cristd). Esse era o segredo do hypokrités. Para Nietzsche, Wagner era exagerado,** sua arte

“Em O Paradoxo Sobre o Comediante, Diderot critica o histrionismo do comediante que copia, de forma
insensata os trejeitos exagerados para a composi¢do de seus personagens, sem a frieza necessaria, da qual dispde
0 bom comediante, que sabe evitd-los: “[...] E as paixdes exageradas sdo quase todas sujeitas a trejeitos que o
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era décadente; Wagner era um artista preocupado apenas com o efeito que sua 6pera poderia
proporcionar, isto é, arrebatar pessoas. Uns dos artificios sonoplésticos de Wagner para
assegurar o arrebatamento € expresso por Nietzsche: “[...] Nosso espirito ganhara crédito, se
nossos timbres insinuarem enigmas! Exasperemos 0s nervos, acabemos com eles,
utilizaremos raio e trovdo — isso arrebata” (2005(c), p. 21).

Note que a referéncia a exasperacdo dos nervos esta ligada a sensibilidade na acepcéao
pejorativa dada por Diderot: os nervos exacerbados, segundo Nietzsche, provocam uma
espécie de instabilidade fisiologica que influencia na percepcdo do real.* Seus“efeitos-
especiais”, dentre eles a sonoplastia e os truques de iluminagdo levados ao extremo, serviam
para excitar os nervos, provocar taquicardia, suor excessivo, falta de ar, alucinacdo e toda
espécie de efeitos fisioldgicos, tal qual osefeitos da sensibilidade que se encontra em
Diderot. “ No que segue, Nietzsche corrobora, a0 mesmo tempo em que vai além,

relacionando & sensibilidade o conceito de histeria:*’

Eis 0 ponto de vista que destaco: a arte de Wagner é doente, os problemas que ele
pde no palco — todos problemas de histéricos —, a natureza convulsiva dos afetos, sua
sensibilidade exacerbada, seu gosto, que exigia tempero sempre mais picante, sua
instabilidade, que travestiu em principios e, ndo menos importantes, a escolha de
seus herois, e heroinas, consideradas como tipos psicolégicos (- uma galeria de
doentes!). Tudo isso representa um quadro clinico que ndo deixa duvidas [...]
Wagner é uma neurose (idem, p.19).

Segundo Nietzsche, Wagner ndo era um artista a servico de Dionisio, ou 0 que

equivale a dizer, um artista tragico.

artista sem gosto copia servilmente, mas que o grande artista evita.(2000(e), p. 40). Aproveitamos para lembrar
gue é esse tipo de postura desequilibrada que Nietzsche identifica Platdo. Platdo seria, para Nietzsche, nos
termos de Diderot, um artista sensivel.
4 Cf. O Paradoxo, p. 57, 82.
46 Note-se que a critica de Nietzsche assemelha-se a critica de Diderot a arte. O que levanta uma curiosidade, a
saber: Para criticar Platdo, Nietzsche, como se afirmou, vale-se do mesmo tom critico que se encontra em
Diderot, a propésito de sua postura critica em rela¢do a arte; de modo que, a despeito de ndo termos encontrados
(até 0 momento) alguma fonte que comprove ter sido Nietzsche leitor de Diderot, ndo é estranho considerar essa
hipotese, dada a proximidade dos fundamentos que se encontram na “fisiologia da arte” intentada por Nietzsche,
e a “teoria da sensibilidade” que acompanha a critica de Diderot ao comediante desenvolvida em O Paradoxo
Sobre o Comediante. A curiosidade estd no fato de que, como estamos demonstrando, Diderot traz no
fundamento de sua critica a arte a influéncia nitida de Platdo; e Nietzsche, Por sua vez, critica Platdo na esteira
da Diderot. Nesse caso, cabe a seguinte questdo: Nietzsche ndo estaria condenando a matriz conceitual que
fundamenta sua critica a Platdo, dentro do aspecto que destacamos, quando se observa que o fundamento da
critica a fisiologia que incide sobre Platdo, encontra-se ja delineada em Diderot. Nietzsche ndo estaria, portanto
(sem o saber?), “mordendo a propria calda™?
47 Ressaltamos aqui a nogdo de “histeria” apenas para indicar os caminhos por onde esse debate sobre a
sensibilidade na arte pode levar. Ndo enveredaremos por esse caminho no espago desse trabalho por
entendermos que se trata de matéria para uma discussao a parte, desviando assim de nossos prop0dsitos com esse
trabalho.
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Embora ndo seja possivel um aprofundamento na discusséo a respeito das noc¢des de
apolineo e dionisiaco, em Nietzsche, por demandar um trabalho a parte, ndo podemos deixar
de registrar pelo menos panoramicamente, 0 que esses deuses representam no pensamento
tragico nietzschiano.

Nietzsche divergia de uma tradicdo que via nos classicos gregos apenas tracos
apolineos, caracterizados, portanto, pela simplicidade e serenidade. E introduz, entdo, o
elemento que, segundo ele, havia sido esquecido por essa tradicdo, mas que era
imprescindivel para a compreensdo da verdadeira psicologia daquele povo: trata-se da face
dionisiaca; inspirada nas caracteristicas do deus Dionisio, como a desmesura, o horrendo, a
embriaguez, o orgiastico, dentre outras. Segundo Nietzsche, o antagonismo representado pelas
imagens dos referidos deuses, celebrou um pacto de paz na tragédia grega. Os gregos, por
meio do teatro, expressou 0 seu olhar sobre a existéncia sem nega-la, como o fez, por
exemplo, o cristianismo. Este, segundo Nietzsche, estribado em Platdo (inclusive), diante das
agruras da vida, dos instintos, e do eterno devir do mundo, pregou sua negagao em troca de
uma salvacdo ilusoria, segundo Nietzsche, em um mundo ficticio, em outras palavras,
ofereceu a seus seguidores (assim como o fez Platdo em sua filosofia, um consolo metafisico).
Essa foi, segundo Nietzsche uma solugéo covarde pra resolver o problema da existéncia. Ao
contrario, os gregos, diante dos horrores da vida, resolveram o problema de um modo
afirmativo, mesclaram a face horrenda da existéncia (representada pela imagem de Dionisio),
com a sua face solar e bela (representada por Apolo). A juncdo do apolineo e do dionisiaco foi
uma forma corajosa e inteligente de superar o lado funesto de vida. Realizando o casamento
de Apolo e Dionisio o povo grego soube transfigurar, pela arte, a face atroz da vida, sem
nega-la, como o cristianismo fez. Grosso modo, essa postura do grego pode servir de exemplo
para ilustrar o que representa a nogdo de tragicopara Nietzsche. Dentro da tragédia grega a
figura do herdie do coro, elementos basilares do drama (1992(a), p.62) pode servir para expor
como o grego sabia coadunar o lado obscuro da vida com o seu lado solar; dito de outra
forma, o dionisiaco e o apolineo. Seguindo a interpretacdo particular de Nietzsche sobre a
tragédia, a figura do herdi, ao agir de maneira desequilibrada (aludindo a possessdo
dionisiaca), era punido pela moira, como represalia, de forma a lembrar a plateia de sua
exigéncia ética do “nada em demasia” (numa alusdo a postura equilibrada apolinea) (1992(a),
p.65). No capitulo IX de O Nascimento da Tragédia, referindo-se a punicdo que deve

serinfligida ao saber exagerado, Nietzsche assevera:
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O mito parece querer murmurar-nos ao ouvido que [..] a sabedoria dionisiaca
[impetuosa], € um horror antinatural, que aquele que por seu saber precipita a
natureza no abismo da destruicdo ha de experimentar também em si préprio a
desintegracdo da natureza. ‘O aguilhdo da sabedoria se volta contra o sabio; a
sabedoria é um crime contra a natureza (1992(a), p.65).

Seguindo na linha interpretativa de Nietzsche, o“coro”, por sua vez, valendo-se da
musica, ndo “atua” (idem, p.61), por isso, diferentemente do herdi, ndo esta sujeito as agruras
do destino; na perspectiva nietzschiana sobre a tragédia, o coro dialoga com a personagem
heroica trazendo a cena a palavra e a musica (outras expressdes do apolineo e do dionisiaco,
respectivamente). A verdade tragica é percebida pelo publico de maneira intuitiva, o destino
tragico do heroi é uma alusdo ao destino tragico apresentado no mito de Dionisio. Esse fato,
contudo, ndo desespera o espectador, porque, a despeito do perecer fenoménico, ou do destino
tragico que sucumbe o herdi, ele, através do coro, que é indestrutivel, intui o mundo original,
que, em sua verdade, mostra sua face eterna e indelével, permitindo ao publico proteger-se e
consolar-se nessa verdade primordial, na qual se sente um s com a natureza. Assim, liberta-
se de qualquer estimulo que desperte para a negacéo ascética da vida, como o fez Sdécrates,

Platdo e o cristianismo, p.ex.. Segundo Nietzsche, é assim que, pela arte, a vida é justificada:

O consolo [...] de que a vida, no fundo das coisas, apesar de toda a mudanca das
aparéncias fenomenais, é indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria, esse
consolo aparece com nitidez corpdrea com o coro satirico, como coro [...]Jque vivem
por assim dizer indestrutiveis, por de trds de toda a civilizacdo, e que, a despeito de
toda mudanca de geracdes e das vicissitudes da historia dos povos, permanecem
perenemente 0s mesmos. E nesse coro que se reconforta o heleno [...], [sem ele]
corre 0 perigo de ansiar por uma negagdo [...] do querer. Ele é salvo pela arte, e
através da arte salva-se nele — avida. (1992(a), p.55).

Em contrapartida, Nietzsche fornece um exemplo contemporaneo seu de arte que,
segundo ele, atua como 0 “grande estimulante da vida”, semelhante a grega, ao contrario da
encontrada em Platdo e em Wagner. Trata-se da musica de Bizet.

Pode soar contraditorio elevar a arte a tdo alto patamar, quando acima, foi apresentado
Nietzsche, apoiado em argumentos diderotianos, criticando um tipo de arte, por meio das
figuras de seus antipodas acima, quando tratavamos de uma arte décadent, no sentido dado
por Nietzsche a esse conceito. Isso se explica pelo fato de que o fundamento da critica
nietzschiana excede o &mbito estético, pois Nietzsche entende que a arte deve servir como um
estimulante a vida. O que leva Nietzsche a render homenagens a arte, dependera de como o
artista compde sua obra tendo em vista a maneira que ele lida com a face tragica da vida, e de
sua capacidade de expressar de forma afirmativa esse conhecimento em sua obra. Em

consonancia com essa arte, denominada por Nietzsche de tragica, por apresentar-se
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insepardvel da experiéncia de afirmacdo da existéncia, Nietzsche aponta para a obra Carmen,
de Bizet. Ela luta contra a tendéncia moralizante na musica. Ndo nega a vida, os instintos, as
paixdes, como 0 ascetismo platdnico e o romantismo? cristdo de Wagner, segundo Nietzsche,
hostil a eles. Nietzsche afirma sobre negar as paixdes, Na secdo V (Moral como
Antinatureza), de Crepusculo dos Idolos: “atacar as paixdes pela raiz significa atacar a vida
pela raiz [...]” (2006(c), p.34).0 que evidencia o traco tragico-dionisiaco de Carmen é a forma
como tema do amor é tratado nessa obra: a personagem Carmen ndo € uma virgem de boa
familia; ela tem um desejo irresistivel, demoniaco e provocador. Em uma passagem célebre de
Carmen, observa-se seu lado libertino quando canta em nome desse amor dionisiaco: “O amor
é filho da boemia, ele nunca conheceu lei alguma...se tu me amas, eu te amo...se eu te amo,
tenha cuidado!”*°O destino tragico da personagem Carmen, ao final da trama, pode ser
interpretado como uma metafora que nos remete a salvaguarda do o amor livre; como se sua
morte, garantisse a sobrevivéncia do verdadeiro amor, livre das amarras da hipocrisia moral.
Rosa Maria Dias cita O Caso Wagner. Nela Nietzsche é apresentado analisando estilo

de Bizet a luzdo que ele considera como o ponto principal de sua estética:

Essa musica me parece perfeita, aproxima-se leve, sutil, com polidez, é amével, ndo
transpira. ‘O que é bom ¢ leve, tudo o que ¢ divino se move com pés delicados’;
primeira sentenca da minha estética. Essa musica é maliciosa, refinada, fatalista: no
entanto, permanece popular — ela tem o refinamento de uma raga, ndo de um
individuo. E rica. E precisa. Constroi, organiza, conclui. (2005(c), p.147-148).

Pode-se observar que Nietzsche ressalta em Bizet justamente o que, segundo ele, falta
em Platdo e emWagner.Bizet reline em sua obra o amor profano em alusdo ao dionisiaco; ele
é anticristdo; além de ser asseado no estilo, preocupa-se com a organiza¢do da obra como um
todo.

Como se pode observar, Nietzsche apresenta-se aqui na condicdo de espectador que se
compra com o tipo de arte que prima pelo equilibrio. Bizet é citado como um exemplo de
artista que, por meio da sobriedade, contagia seu publico, sem, contudo, iludi-lo através de um

entusiasmo desmedido.

“Rosa Maria Dias afirma o que Nietzsche entende por romantismo, quando acusa Wagner de romantico:
“certamente ele néo o faz com o intuito de inclui-lo no movimento chamado de romantismo [...]. O romantismo
de que Nietzsche fala ndo € esse, é psicoldgico e mesmo fisioldgico. [...] Nietzsche define assim o romantismo
de Wagner: uma tentativa de sintese do ideal cristdo e do ideal de Rousseau [...]”(2005(d), p. 133-134).
“No francés: “L’amour est enfant de bohéme, il n’a jamais connu de loi...Si tu ne m’aimes pas, je t’aime...Si je
t’aime, prends garde a toi’’(BIZET, 2004(d)).
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4. A POLEMICA SOBRE 0OS PAIXOES COMO FUNDAMENTO DA FILOSOFIA E
DA ARTE

Durante a pesquisa que culminou com este trabalho, entramos em contato com alguns
pensadores importantes, ligados direta ou indiretamente a filosofia, os quais nos forneceram
um material que nos pareceu relevante apresentar em virtude de ele possibilitar o didlogo
controverso entre as partes envolvidas a respeito da influéncia da “paixdes” na filosofia e na
arte; permitindo assim exercitar o principio agonistico (agon) caracteristico da atitude
filosofica. Os pensadores que elencamos para apresentar essa controvérsia sdao: Friedrich
Nietzsche, Michel Foucault, Wilamowitz-M®ollendorff, FriedrichHélderlin e, imiscuidos dento
do debate, Platdo e Diderot. Nietzschefigura como personagem central da polémica, por
representar talvez a voz de maior forca critica ao pensamento platénico, fazendo dele, no
nosso entendimento, um dos pensadores de maior influéncia e formador de opini&o, no que
respeita a Platdo, tornando-se, assim, uma referéncia obrigatoria, sem a qual ndo poderiamos

passar.

4.1. Foucault e a critica a filosofia tradicional: o instinto como fundamento do

conhecimento

Foucault, na esteira de Nietzsche, reivindica uma nova chave interpretativa, onde
considera dois aspectos que, somados, constituem o método que denomina de genealdgico, o
qual coloca em relevo o aspecto histérico em contraposicdo a metafisica tradicional, tal qual a
defendida por Platdo, que mais a frente sera citado. Em resumo, esse método defendido por
Foucault procura apresentar as relacfes de poder que se desenvolvem na sociedade,
considerando o aspecto psicoldgico, que leva em consideracdo o contetido latente do texto ndo
manifesto em sua estrutura logica.

Na 12 conferéncia de A verdade e as Formas Juridicas, Foucault cita Nietzsche como

a mais indicada referéncia que pode corroborar tal procedimento ou método:

No momento gostaria de retomar as reflexdes metodolégicas puramente abstratas de
quefalava a pouco. Teria sido possivel, e talvez mais honesto, citar apenas um nome,
o de Nietzsche que me parece ser, entre os modelos de que podemos langar méo para
as pesquisas que proponho, o melhor, o mais eficaz e 0 mais atual. Em Nietzsche,
parece-me, encontramos efetivamente um tipo de discurso em que se faz a analise
histdrica da prdpria formacao do sujeito, a analise historica da propria formagéo do

68



sujeito, a analise historica do nascimento de um certo tipo de saber, sem nunca
admitir a preexisténcia de um sujeito de conhecimento. O que proponho [...] é seguir
na obra de Nietzsche os lineamentos que podem nos servir de modelo para as
analises em questdo.(2002, p.11).

O texto escolhido por Foucault que traz Nietzsche ao debate data de 1873, e se intitula:
Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral. Foucault cita um trecho desse texto que é
estratégico por trazer o que deseja enfatizar, a saber: que o conhecimento foi uma invencgéo

humana. Eis o trecho citado por Foucault que encontra de forma integral no §1dessa obra:

Em algum ponto perdido deste universo, cujo clardo se estende a inimeros sistemas
solares, houve uma vez, um astro sobre o qual, animais inteligentes inventaram o
conhecimento. Foi o instante da maior mentira e da suprema arrogancia da historia
universal. (2002, p.13)

O proprio titulo desse texto por si s6 ja sugere o resgate do sentido histérico cobrado
aqui por Foucault, o de enxergar o conhecimento estabelecido como fruto ja da moral, que é
anterior a ela. A “pseudoverdade” so6 pode ser desmentida, portanto, segundo o titulo sugere,
se se olha pra ela abstraindo da moral, onde foi forjada e a partir dai sedimentada como tendo
uma origem sem histdria. Mais a frente Foucault ird afirmar essa tese: de que o conhecimento
é histdrico, assim como também o préprio sujeito que admite poder conhecer o €. Mas ha aqui
nesse método defendido por Foucault o seu aspecto psicoldgico, o qual, talvez, pode ser, se
ndo “o”, pelo menos um dos elementos que distingue essa genealogia histdorica de uma mera
historiografia, 0 que pode representar, talvez, o traco de originalidade que inaugura, assim,
uma nova proposta metodoldgica e “hermenéutica” que Foucault denomina de “genealdgica”.

Na citacdo integral, Nietzsche deixa rastros que corroboram esse aspecto psicoldgico.
Essa atitude que atesta o psicologo Nietzsche, e que pode ter influenciado Foucault, aparece,
justamente, na obra que Foucault cita, 0 que pode ser uma pista que endossa a hipotese da
referida influéncia. Em Sobre verdade e mentira no sentido extra-moral o “psicologo”
Nietzsche aponta para uma espécie de loucura (pathos), i.e., a soberba e a presuncdo, como,
talvez, a causa da humanidade ter sido a espécie responsavel pela invencéo e cristalizacdo do
conhecimento. Reproduzimos aqui apenas o trecho que nos interessa (em que Nietzsche faz
vir a tona o carater “demasiado humano” do intelecto), que ¢ o desdobramento da primeira
citacdo, a mesma que Foucault cita acima, em As verdades e as formas juridicas, agora citada

diretamente do texto fonte, de Sobre a verdade e mentira no sentido extra-moral:

[...] ele [o intelecto] é humano e somente seu possuidor e genitor o toma tdo
pateticamente, como se 0s gonzos do mundo girassem em nele. Mas se pudéssemos
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entender-nos como a mosca, perceberiamos entdo que também ela boia no ar com
esse pathos e senti em si o centro voante deste mundo.(1983(a), p.45).

Em seguida, munido desse método, explorando essa tese, de que o conhecimento fora
inventado, Foucault ird deter-se na analise dos termos que Nietzsche utiliza nos seus escritos
de um modo geral, para desvelar, agora, o sentido histérico do conhecimento, outro aspecto
intrinseco de seu método genealdgico. Trata-se dos termos “invengdo” (Erfindung) e
“origem” (Ursprung). Em resumo, Foucault ird defender, na esteira de Nietzsche, que, tanto o
conhecimento, quanto o sujeito do conhecimento, foram inventados em algum momento da
historia.

Segundo Foucault, o conhecimento é resultado de embates de forcas que buscam
incessantemente poder com o objetivo de cristalizar-se de forma hegemoénica. O
conhecimento, portanto, ndo tem uma origem, mas um inicio contingente, o qual s6 a histéria
pode e pode testemunhar. Numa palavra, o conhecimento, portanto, ndo tem uma “Ursprung”,
(uma origem, sinénimo de esséncia), porque ¢ resultado de uma “Erfindung”, trata-se de uma
invencao, que passou a vigorar como verdade hegeménica em algum momento da histéria). E
nesse sentido de fazer vir a tona essa mentira, a0 mesmo tempo em que endossa seu méetodo
genealogico que Foucault afirma: “A solenidade da origem €é necessario opor, em bom
método historico, a pequenez meticulosa e inconfessavel dessas fabricacdes, dessas invencgdes
[...]” (2002, p.16).

Se compararmos esse texto a Microfisica do Poder, podemos observar que serve de
apoio a critica a Platdo. Também Na Microfisica do Poder, Foucault defende o método
genealdgico, que consiste, grosso modo, em “[...] se oporao desdobramento meta-histérico
das significacdes ideais e das indefinidas teleologias. Ela se opde a pesquisa da ‘origem’”. E
munido desse método que Foucault critica o procedimento que busca uma verdade em sentido
ontoldgico, isto €, a verdade enquanto Ser (una, perfeita e imutavel), tal qual a defendida por
Platdo. Platdo é usado como exemplo historico de que a verdade por ele defendida néo
existe.*

Mais a frente, ainda citando Nietzsche, Foucault vai propor a analise da relacdo entre
os “instintos” e o “conhecimento”, também outra clara alusdo a tese de que vé emPlatdo um
opositor dos instintos; s6 que nessa ocasido, € Spinoza que serve como exemplo de filésofo
gue condena os instintos, tal qual Platdo. Agora o texto de Nietzsche de que Foucault ird

servir-se é 0 8333, de A Gaia a Ciéncia, que tem como titulo “O que significa conhecer”; o

%0 Sobre esse ponto, ver tdpico em que é tratado do aspecto inteligivel e universal da verdade, em que Platdo é
comparado a Maomé. (cf. nota 21).
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qual, segundo o proprio Foucault, pode ser considerado “[...] como uma das analises mais
estritas que Nietzsche fez dessa fabricacdo, dessa invencdo do conhecimento” (2001, p.220), e
que, outra vez, deixa ver como Nietzsche, e, por conseguinte, Foucault utilizam a lente da
psicologia para suas analises.

Foucault aponta agora para a critica especifica que Nietzsche endereca a Spinoza. O
motivo da critica estaria no fato de que Spinosa opunha o termo intelligere (compreender), a
ridere (rir), lugere (deplorar), detestari (detestar), como se pode constatar em “A gaia € a
ciéncia”: [...]*Nonridere, non lugere, neque detestari, sed intelligere!”. Que Souza traduz:
“Nao rir, ndo lamentar, nem detestar, mas compreender!”. (idem.).

Segundo Foucault, Spinoza defende a tese expressana citagdo que segue, a qual sera

questionada por Nietzsche:

[...] se quisermos compreender as coisas, se quisermos efetivamente
compreendé-las em sua natureza, em sua esséncia e portanto em sua
verdade, é necessario que nos abstenhamos de rir delas, de deplora-las ou
de detesta-las. Somente quando essas paix0es se apaziguam podemos enfim
compreender.(2002, p.20).

Segundo Foucault, Nietzsche ird dizer que o que ocorre é justamente o contrario, ou
seja, 0 conhecimento n&do surge quando se consegue apaziguar tais instintos, mas quando eles
estdo medindo forcas; e dessa luta entre esses instintos que surge o conhecimento. Daqui j& se
pode enxergar o que Nietzsche ird defender: que devido ao fato de o conhecimento ser
resultado do embate entre essas paixdes, ele € externo ao sujeito, ou seja, ndo € inerente a ele,
por tanto, ndo pertence a sua natureza.

Essa interpretacdo, contudo, pode, a primeira vista, mostrar-se injusta quando levamos
em consideracdo o contexto em que Spinoza apresenta suatese . Nesse contexto em que essas
palavras sdo enunciadas por Spinoza, no Tratado Politico, obra incompleta, publicada em
1677, elas parecem sugerir justamente o contréario do que Nietzsche ataca; pois, parecem ir ao
encontro das ideias defendidas por seu critico acerca desse tema. No capitulo primeiro do
Tratado Politico, no 81, Spinoza aponta para uma deficiéncia dos filésofos, que é a de
reprovar as paixdes, por serem um obstaculo ao verdadeiro conhecimento. E é como critica a
essa postura que Spinoza assevera, no 84, da mesma obra: “[...] tive todo o cuidado em nao
ridicularizar as agdes dos homens, ndo as lamentar, ndo as detestar, mas adquirir delas
verdadeiro conhecimento [...]” (1983, p.306). Como se observa, o texto atesta justamente a
preocupagdo em considerar as “paixdes” e suas implicagdes com 0 conhecimento,

curiosamente, ponto que, na interpretacdo de Nietzsche, Spinoza negligencia. Aqui, nos
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deparamos mais uma vez com aquele aspecto psicolégico do método genealdgico que
Foucault parece herdar de Nietzsche, por meio do qual, a interpretacdo dessa passagem ganha
uma direcao inusitada por ter sido nele privilegiado seu conteudo latente, que € trazido a luz
como um sintoma que é diagnosticado. Isto €, no mesmo passo que Spinoza se posiciona,
deixa entrever,como um sintoma latente diagnosticado pelo psic6logo, que o conhecimento é
possivel, atestando sua ignoréncia acerca das verdadeiras relagdes que circundam as
“paixdes” e o “conhecimento”, as quais, Foucault, servindo-se de Nietzsche, ira explicitar no
que segue.

Aqui novamente Foucault alia esse traco psicoldgico ao historico descrito acima para
tentar colocar por terra a existéncia do sujeito do conhecimento. Uma vez que se 0
conhecimento é produto do jogo entre esses instintos, ele é a posteriori, ou seja, ndo depende
do sujeito, o qual, por essas condi¢cdes, nem sequer existe, pois é produto de uma Erfindung.
Em A gaia e a Ciéncia encontramos uma referéncia a esse jogo do qual o conhecimento
resulta. Questionando Spinoza a respeito do fundamento do conhecimento Nietzsche afirma,

ainda em A gaia a ciéncia, §333:

[...] no entanto, o que intelligere em Gltima instancia [...] [se ndo] um resultado dos
diferentes e contraditérios impulsos de querer zombar, lamentar, maldizer? Antes
que seja possivel um conhecer, cada um desses impulsos tem de apresentar sua visao
unilateral da coisa ou evento; depois vem o0 combate entre essas unilateralidades,
dele surgindo aqui e ali um meio-termo, uma tranquilizacdo, uma justificacdo para
os trés lados, uma espécie de justica e contrato: pois é devido a justi¢a e ao contrato
que esses trés impulsos podem se afirmar na existéncia e conservar mutuamente a
sua razao” (2001, p.220).

Parece entdo que Spinoza teria percebido apenas o efeito do embate. Pois, segundo
Nietzsche, como podemos observar, o processo do conhecimento atinge um estado de
tranquilidade, mas o que Nietzsche denuncia, segundo Foucault, é que essa tranquilidade é
resultado da luta entre aqueles instintos, e ndo um pré-requisito que torna possivel o saber. E o
que Nietzsche afirma logo em seguida: “A nos nos chega apenas as ultimas cenas de
conciliacdo e ajuste de contas de longo processo, e por isso achamos que intelligere é algo
conciliatorio, justo, bom, essencialmente contrario aos impulsos” (ibidem).

Depois de denunciada por Nietzsche essa relagdo implicita, mas verdadeira entre 0s
instintos e o conhecimento, Foucault vai estender o debate afirmando dentre outra coisas que
essa relacdo carrega outro ponto que diverge da concepgdo classica, de um modo geral, que

pode ser observado no sentido que a propria etimologia do termo
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philosophia comporta, a saber: 0 amor desinteressado pelo saber. Segundo Foucault,
ndo s6 ndo ha desinteresse nessa relacdo, como, na verdade, 0 que estd na raiz do saber € o
“6dio”. O conhecimento s6 acontece porque se cultiva por ele um sentimento de repulsa.

Segundo Foucault, de posse da lente da psicologia, quando Spinoza propbe o
apaziguamento das paixdes, ou “secar” as emog0Oes, 0 que ele quer, inconscientemente, ou
instintivamente, na verdade, ao contrario do que diz, é afastar-se do objeto; e ndo aproximar-
se do objeto abstendo-se daquelas paixdes, como, na visdo de Nietzsche, Platdo posiciona-se.
Segundo Foucault, por tanto, o discurso de Spinoza camufla a verdadeira motivacao do saber:
ndo o amor, mas é o ddio que esta na raiz do conhecimento. Reproduzo aqui o paragrafo em

que Foucault é bem enfatico a esse respeito:

[...] esses trés impulsos [...] tem em comum o fato de serem uma maneira ndo de se
aproximar do objeto, de se identificar com ele, mas ao contrario, de conservar o
objeto a distancia, de se diferenciar dele ou de colocar-se em ruptura com ele, de se
proteger dele pelo riso, desvaloriza-lo pela deploracéo, afasta-lo, e eventualmente
destrui-lo pelo &dio. Portanto, todos esses impulsos que estdo na raiz do
conhecimento tem em comum o distanciamento do objeto, uma vontade de se afastar
dele e de afastd-lo a0 mesmo tempo, enfim de destrui-lo. Atrds do conhecimento ha
uma vontade sem duvida obscura, ndo de trazer o objeto para si, de se assemelhar a
ele, mas ao contrario, uma vontade obscura de se afastar dele, e destrui-lo, maldade
radical do conhecimento (2002, p.21).

Segundo Foucault, € nesse sentido que Nietzsche critica a filosofia a maneira classica;
por ndo conseguirem enxergar essa relacdo conflituosa que esta por tras do conhecimento,
acredita-se que o saber é possivel gracas ao amor, a pacificacdo ou unidade; quando, na
verdade, a discussdo radical do problema (que a lente da psicologia ajuda a desvelar) mostra,
justamente, que, por tal postura diante do saber, os filésofos enganam-se em relacdo a sua
verdade.

E por conta dessa relacdo conflituosa entre instintos, relacbes de poder e
conhecimento, que Foucault vai afirmar que a melhor fonte para se saber a verdade sobre o
que é o conhecimento ndo esta nas questdes com as quais a filosofia tradicional ocupa-se, mas

sim no embate politico, que constantemente desenvolve-se medindo forcas.

Se quisermos conhecer 0 que é o conhecimento, saber o que ele é, apreendé-lo em
sua raiz,%* em sua fabricacdo, devemos nos aproximar, ndo dos filésofos, mas dos
politicos. Devemos compreender quais sao as relac@es de luta e poder. E é somente
nessas relacBes de luta e poder — na maneira como as coisas entre si, 0s homens
entre si se odeiam, lutam, procuram dominar uns aos outros, querem exercer, uns

5INesse contexto a raiz no remete ao obscuro ou a uma realidade metafisica, mas histdrica.
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sobre os outros, relacbes de poder — que compreendemos em que consiste 0
conhecimento. (2002, p.23).

Foucault identifica, depois de expor sua analise mobilizando Nietzsche ainda dentro de
seu procedimento genealdgico, que tal andlise o coloca de maneira eficaz “numa historia
politica do conhecimento, dos fatos de conhecimento, e do sujeito do conhecimento. Com 0s
politicos, e ndo com os fildsofos, é que se manifesta de forma flagrante o embate de forcas das
quais vem se falando até aqui. Com essas observacdes, Foucault evidencia, o aspecto historico
e contingente das relacbes humanas com o conhecimento.

Finalizando, observamos que Foucault cita Nietzsche ndo para reproduzi-lo, mas para
apropriar-se dele, segundo ele,de forma justificada, pelo fato de Nietzsche ou seus textos aqui
elencados, autorizarem e permitirem tal apropriacdo. E importante que isso seja dito, pois
Foucault serve-se de Nietzsche até certo ponto, mas desdobra seus argumentos em outra
direcdo. Inicialmente Foucault cita Nietzsche para mostrar a oposicdo que este fez entre
Erfindung e Ursprung, buscando em Nietzsche a referéncia com a qual comungava a tese de
gue o conhecimento, assim como 0 sujeito do conhecimento ndo tinham uma origem, pois
fora inventado, foi fruto de uma criacdo que em determinado da histdria foi aceita como
verdade.

Em seguida, ainda citando Nietzsche, Foucault relaciona a essa fabricagdo do
conhecimento, os instintos, afirmando, na esteira de Nietzsche que a causa dessa invencao era
instintiva. Impulsos inconscientes travam uma batalha inconsciente buscando dominar e se
estabelecer de forma hegeménica. Trata-se de uma batalha de poderes instintivos distintos de
onde o conhecimento € o resultado. O conhecimento ndo é inerente ao sujeito, ele é produto
desse embate de forcas.

Mas a frente, mobiliza Spinoza, que é citado por Nietzsche no 8333 de A Gaia a
Ciéncia, como um exemplar do filésofo que tem no discurso de apaziguamento das paixdes a
chave de entrada para 0 mundo das esséncias. Segundo Foucault, agora indo além de
Nietzsche, a proposta de dominar as paixdes camufla o édio que se apresenta de forma
obscura na relacdo entre sujeito e conhecimento. Como se pode observar, ndo € por amor que
se conhece, mas pelo o6dio ou aversdo que se tem pelo saber. O que o apaziguamento das
paixdes denuncia, diferentemente de seu discurso, é que inconscientemente, ele quer
distanciar-se do objeto. Ha portanto, na raiz da conhecimento, uma maldade que o torna

possivel.
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Finalizando, conclui afirmado que em virtude de todo esse jogo de forcas e de poder,
que tem origens obscuras no inconsciente, ndo se deve buscar na filosofia a origem do saber,
mas sim com os politicos, onde esse jogo obscuro, que esta sempre em exercicio, vem a tona

de forma flagrante.

4.2.Platdo, Nietzsche e Holderlin: a polémica do logos v.s. instintos como fundamento da

critica platbnica as artes

Ao longo de seu projeto de “tresvaloracdo de todos os valores”, Nietzsche sempre teve
0 pensamento platénico como antipoda dos valores que sua nova moral pregava. Mesmo na
sua fase de juventude, por assim dizer, sobre a qual, anos mais tarde, ele admitiu estar envolta
por uma aurea metafisica, Nietzsche, indiretamente, ja alude de forma critica 0 pensamento
platbnico por intermédio de Socrates (seu mestre), quando critica neste, 0 germe, por assim
dizer, que Platdo ir4 desenvolver, a saber, a busca pela verdade em detrimento dos instintos
primitivos, segundo Nietzsche, 0 verdadeiro “espirito” da poesia. Segundo Nietzsche, Platéo,
na esteira de seu mestre, teria negligenciado a vida em beneficio de um ascetismo que
conduzia a verdade metafisica; fato, inclusive, que legou ao cristianismo, e, este, ao ocidente,
uma aversao pelo instintos primarios corporais e pelas paixdes por eles suscitadas.

Holderlin, por sua vez, apresenta-nos um Platdo oposto ao de Nietzsche, justamente
atrelado as paixdes. Na sua obra Hipérion, Holderlin, aludindo a Platdo, ira reclamar esse
aspecto negligenciado por interpretacdes como as de Nietzsche, que se cristalizaram ajudando
a construir a imagem de um Plat&o avesso as paixdes.

Em suma, de um lado, Nietzsche acusa Platdo de negar a vida e o pathds na sua busca
pela verdade; de outro, Holderlin, em contraposi¢do, remontando a Platdo, apresenta as
paixdes como fundadora da filosofia.

Numa de suas afirmacdes mais polémicas, em que constata a morte de Deus®? (dado
que explica as bases do niilismo moderno), Nietzsche ird reconhecer, com mais um golpe de
mestre da psicologia (diria ele), o assassino ou a verdadeira causa de sua morte. Segundo
Nietzsche, foi a humanidade, com sua busca pela verdade, o seu desejo de ciéncia irrefreado
que pds fim em Deus. Essa causa, entretanto, teria sido a mais imediata, por assim dizer, e
que, portanto, haveria uma causa ainda mais remota: a saber, a ansia pelo conhecimento que

remonta a figura de Socrates, personagem da historia que, segundo Nietzsche, é quem planta

52 ver aforismo de A Gaia a Ciéncia, “O homem louco”.
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as bases da ciéncia ocidental. Socrates teria plantado a ddvida cientifica, que procura pela
verdade buscando com ela corrigir o mundo, como se o desconhecido precisasse ser decifrado
e compreendido. Em suma, Sdcrates inaugurara uma espécie de ditadura da verdade. E por
essa influéncia que os progressos cientificos do século de Nietzsche, fomentados por uma
necessidade de verdade e uma exigéncia de compreensdo, constata 0 maior e jamais
inigualavel delito jA cometido pelo homem; isto é, a necessidade pelo saber, e o
desenvolvimento da ciéncia levaram o homem a descobrir a inexisténcia de Deus.

Esse cientificismo exacerbado socratico contaminara a posteridade, segundo
Nietzsche, alcangando sua culminancia no século XVIIl, com o lluminismo. Por intermédio
deste, o socratismo cientifico, o qual ganhou félego com Platéo, ecoou, entdo, até a Europa do
século XIX. Através desse movimento era reeditado na modernidade, como afirmamos,
aquele ideal de razdo defendida por Sdcrates e Platdo, crente no seu poder de autonomia e
capacidade de esclarecimento, e, que, portanto, deveria servir de fio condutor moral,
intelectual e estético da humanidade.

Segundo Nietzsche, a referida “Ilustragdo” socratico-platénica deu-se pelo fato de que
Sdcrates, e, por extensdo, Platdo, tomaram os instintos primitivos e o lado apetitivo humanos
como inimigos responsaveis por desviar a razdo do caminho que conduzia a verdade. Segundo
Nietzsche, ha, portanto, uma relacdo entre o cientificismo socratico-platénico e a negacéo dos
aspecto patético (pathos), por eles negligenciados, o que na visdo de Holderlin, como veremos
mais adiante, ndo ocorre.

Ainda sobre a critica nietzschiana, a qual coloca Platdo como inimigo dos instintos,
Nietzsche afirma que a aparente modéstia ante ao saber que o “s6 sei que nada sei” socratico
demonstra, camufla sua postura de arrogéncia, quando busca, sem cessar, a corre¢do da
existéncia. Segundo Nietzsche, Sdcrates ndo admite o que provém da confusdo dos instintos,
porque obscuro e desconhecido. Da existéncia, Socrates exige coeréncia, compreensdo e
causalidade, que dentre outros elementos, auxiliam na busca pela verdade, em detrimento da
ilusdo produzida pelos instintos. A tragédia antiga, como exemplo, por ndo ser por ele
compreendida, ndo era por esse motivo, estimada, pois para SoOcrates,“Tudo deve ser
inteligivel para ser belo”(1992(a), p.81), afirma Nietzsche, na secdo 12, de O Nascimento da
Tragédia. No mesmo sentido, o “conhece-te a ti mesmo” chega como pré-requisito a obtencgéo
da virtude ética, porque, na visdo de Socrates, s se erra por ignorancia. Fica dito assim o que
comprovamos na citagdo na seguir: que a crenga na razdo, como pedra de toque da moral

socratico-platonica, condena (dito de uma forma geral) o produto da moral oriunda da
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poesia®®, pelo fato de a mesma ser desprovida de inteligibilidade, porque oriunda das emocdes
primarias, e, portanto, obscurantista. Ainda em O Nascimento da Tragédia (secdo 13),

Nietzsche ratifica 0 argumento quando analisa a aversao pelos instintos nutrida por Socrates:

“Apenas por instinto”: por essa expressdo tocamos no coragao e no ponto central da
tendéncia socratica. Com ela, o0 socratismo condena tanto a arte quanto a ética
vigentes; para onde quer que dirija seu olhar perscrutador, avista ele a falta de
compreensdo e o poder da ilusdo; dessa falta, infere a intima insensatez e a
destestabilidade do existente. A partir desse Unico ponto, julgou Socrates que devia
corrigir a existéncia: ele, s6 ele entra com ar de menosprezo e de superioridade,
como precursor de uma cultura, arte e moral totalmente distintas [...] (1992(a), p.
85).

Em sua fase dita madura, Nietzsche, influenciado pela literatura médica de seu tempo,
ird referir-se criticamente a Socrates e a Platdo por meio de novos conceitos. Nietzsche aponta
o aspecto fisiologico>* como o responsavel pela aversdo pelos instintos nutrida pelos
filésofos. Os gregos souberam dar uma solucdo para o lado tragico da vida, reunindo na
tragédia, a face dionisiaca da vida com o seu lado apolineo, sem contudo negar a vida.
Segundo Nietzsche, foi uma férmula honesta e corajosa de afirmacdo da mesma. Mas,
Nietzsche afirma que, ao contrério, Sécrates e Platdo eram pseudo gregos ou antigregos
gregos, 0 que os levava acomungar do mesmo entendimento negativo sobre o mundo, isso
significa dizer que coincidiam fisiologicamente. Seu julgamento sobre a vida resumia-se a:
“ela ndo vale nada” (2006(a), p.17), assevera Nietzsche. Nietzsche também afirma que como
prova de seu desprezo pela vida Socrates disse: “viver significa a muito estar doente [...]”
(Idem). Diante de sua falta de estima pelo viver Nietzsche pergunta, enfatizando o aspecto
fisiologico: “Talvez eles ja ndo tivessem firmeza nas pernas? Fossem tardios? Titubeantes?
[...]” (idem). Para Nietzsche, a resposta é sim.

Contudo, como ja foi dito, Socrates despertou o fascinio nos helenos por Ihes
apresentar um contratirano aos instintos, e Platdo conservou a formula idiossincrasica de seu
mestre: “razao=virtude=felicidade” (Idem., p.21-22), que devia servir de panaceia aos desejos
obscuros dos gregos. Porém, Nietzsche lembra, ainda criticando a repulsa que Platdo e seu
mestre nutria pelos instintos: “Ter de combater os instintos — eis a formula da décadence® [...]

(Idem). Segundo Nietzsche, a negacdo dos instintos por Socrates ja indicava sua fisiologia

%3 Grosso modo, ¢ nesse sentido que Platéo critica a poesia em A Republica.
% Sobre esse conceito cf. topico intitulado “Nietzsche e a critica a ilusio proveniente do artista e do povo
entusiasmado”, onde se desenvolve essa questao.
% Trata-se de um outro conceito recorrente na fase madura de Nietzsche o qual estd ligado a fisiologia
degenerescente negadora da vida e dos instintos ligados ao dionisiaco, que a afirmam. Sobre esse ponto, seguir o
mesmo direcionamento apontado na nota 61, acima.
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enferma, Socrates era um doente no fundamento; e por isso “Sdcrates queria morrer: - NA0
Atenas, mas ele deu a si 0 veneno [...]. Sécrates estava doente por longo tempo” (Idem., p.23),
fisiologicamente doente.

Eis aqui alguns dos argumentos que bastam para constatar a visdo de Nietzsche a
respeito de Socrates e Platdo atinente ao tema que coloca este como negador da vida e dos
instintos.

A obra Hipeérion de Hélderlin parece ndo corroborar essa aparente dicotomia entre
dois mundos encontrada no pensamento platénico. No Hipérion, Holderlin, a seu modo, alude
a Platdo enfatizando justamente esse lado que Nietzsche estranhamente ignorou. A referéncia
a Platdo é confirmada ndo apenas pelos pontos em comum que sdo encontrados na obra em
questdo, mas pelo fato de Holderlin mencionar Platdo nominalmente no prefacio a penultima
versdo do Hipérion, como que reivindicando por meio de sua “via excéntrica”, um novo
Platdo, ou a restituicdo do velho e do original, aquilo que dele havia se perdido nas leituras
unilaterais feitas a sua revelia. Eis o trecho em que Holderlin chama a atencéo para a injustica
feita com o pensamento platdnico, ao se deturpar ou ignorar aspectos flagrantes de sua
doutrina: “Creio que no final todos haveremos de dizer: Santo Platdo, perdoa-nos! Contra ti
pecou-se gravemente” (2012(c), p.27).

Uma personagem que chama logo aten¢do no inicio do Hipérion é Diotima. No texto
de apresentagdo de Hipérion, cujo titulo ¢ “Hipérion ou quando Caminhar ¢ Fermentar um
Deus”, de Schuback, ressalta todo o simbolismo que Diotima traz nessa obra, que aparece em
Platdo, mas de forma velada, como se entendesse que seu significado devesse ser intuido, e

sua imagem bastasse para tanto.

[...] diés=deus, time=a honra. Diotima, sempre evocando a sacerdotisa de Mantinéia
de O Banquete, de Platdo, pois é dela que Socrates escuta a doutrina de Eros .
Diotima, a maestrina do amor, [...] é o modo em que se honra os deuses”. E assim
que no final da ultima carta, esclarece seu proprio sentido: “Eu serei, ndo pergunto o
qué. Ser, viver, isto basta, é a honra dos deuses (2012(c), XV1).

Esse sentido que Diotima traz encerra indiretamente, o sentido para que a “via
excéntrica” enceta. Dito de forma resumida, de abandono do “por que” para langar-se no
mundo do desconhecido. Pois abragando ao desconhecido, honra-se aos deuses. Abragar ao
desconhecido é admitir que o céu e terra, ou o sensivel e o inteligivel sdo um s, mas que
dentro dessa unidade, assim, como no Uno de Heraclito, ha, paradoxalmente, contradicéo,
transbordamento, excesso; numa palavra, caos. O nome Diotima remete a comunhdo do

humano com o sagrado, que s6 se alcan¢a, como mostra a citacdo, quando se abdica do saber
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para simplesmente ser e viver. Diotima €, entdo, a figura que representa essa totalidade, que,
traz no seu étimo, uma espécie de fermentacdo. Nesse sentido, para Holderlin, essa unidade
ou todo cadtico € o que corresponde a beleza. Eis os termos em que Hdlderlin, em tom

saudosista, lamenta a Belarmino a falta de Diotima:

O vobs que buscais 0 melhor e o mais elevado nas profundezas do saber, no tumulto
da acdo, na obscuridade do passado, no labirinto do futuro, nos tdmulos ou sobre as
estrelas! Sabes o0 seu nome? O nome do que é tudo e um? Seu nome é beleza. [...] O
tu, tu que me mostraste o caminho! Por ti comecei. Ndo tem valor palavras e os dias
antes de te conhecer. O Diotima, Diotima, esséncia celeste (2012(c), p.82-83).

Na nota 12 do tradutor, que cita o ultimo trecho no final da penultima versdo do
Hipérion, é afirmado que Holderlin utiliza o “termo beleza de maneira profundamente
platonica”.>® Segundo a nota, a palavra alemi que traduz o termo “beleza” é Schonheit; o que
significa, grosso modo, “um langar-se conjuntamente do ‘de onde’ algo aparece ‘para onde’
aparece”.’’ Esse sentido vem ao encontro do que ¢ dito a respeito do caminhos do Amor que
conduz a beleza, ensinado por Diotima, em O Banquete. Nessa passagem de O Banquete,
pode-se, de fato, observar esse movimento: da beleza sensivel e parcial, onde a beleza
aparece, primeiramente, ha um langar-se para ela mesma, mas agora huma instancia universal
e una, da beleza em si mesma, da qual aquela participa. Nesse sentido, portanto, o todo
aparece quando é contemplado pelo intelecto.

Observa-se que ha sempre no Hipérion o resgate da unidade, a integracdo entre a
natureza sensivel a realidade inteligivel, e para Holderlin essa juncéo é divina e bela. Gragas a
Diotima, que foi quem lhe mostrou o caminho, € que Hipérion, afirma ele, se redimiu da
infidelidade que praticara quando olhava o mundo através da dicotomia representada pelo céu

e aterra:

Tornei-me téo fiel no més de maio, ao verdo e ao outono. Ndo mais atento ao dia e a
noite como outrora. N&o pertengo mais ao céu e terra. Pertenco somente a um, a um.
Os brotos de maio, as chamas do verdo, a maturidade da terra, a claridade do dia, a
gravidade da noite, e a terra e 0 céu em mim estdo reunidos neste Um! E assim que
amo! (2012(c), p.110).
A citacdo termina com Holderlin apresentando o que considera amar. Amar é abracar
0 todo, e esse todo ndo é o supra sensivel, mas, este acoplado ao sensivel. O todo € o0 Uno, 0
qual ndo admite a separacdo dessas instancias. E € por meio desse amor que a vida é

engendrada e de onde a filosofia provém.

5% Cf. nota 12 do tradutor.
57 1dem.
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Essa passagem lembra o que ocorre em O Banquete, citada acima, onde Platdo afirma
que a contemplacdo da verdade principia e é fermentada pelo entusiasmo erético, que impele
ao todo, isto €, a beleza pura e plena. Ou seja, para Hoélderlin, o que pode ser atribuido
também a Platdo, ndo haveria filosofo nem filosofia sem o amor. E & por isso que a
sacerdotisa Diotima ndo é escolhida de forma fortuita para transmitir a Sdcrates a verdadeira
doutrina do amor; pois possui 0 poder de transitar entre os dois mundos. Ela parece
representar, de forma silenciosa em O Banquete, a intersec¢cdo entre essas duas instancias, e
que sao, assim como Holderlin defende, indissociaveis, uma so.

Finalizando, transcrevemos um belo trecho extraido de Hipérion que resume 0s pontos
centrais que buscamos enfatizar com o objetivo de oferecer um contraponto ao Platdo de
Nietzsche. Como se pode observar nesse trecho, a paixdo e 0 entusiasmo que promove a
fermentacdo caotica dentro do Uno é o que corresponde a beleza plena; e foi dessa

fermentacdo que brotou a filosofia. Nessa direcdo Holderlin assevera:

O homem [...] que na vida ndo tenha sentido a0 menos uma vez dentro de si a beleza
pura e plena [...], que nunca fez a experiéncia de que é somente nas horas de
entusiasmo que tudo concorda interiormente, esse homem ndo pode sequer, tornar-se
um filésofo da davida. Pois o seu espirito ndo é feito para demolir, e ainda menos
para construir. [...] “Apaixonado”! clamou Diotima, “por isso te deixaste pela
duavida. Mas os atenienses!”Ja chego 14”7, respondi. [...] A palavra grandiosa,
hendiaféronheaot6i,>®de Heraclito, s poderia ser encontrada por um grego, pois
essa é a esséncia da beleza, e antes de encontra-la ndo havia filosofia alguma.
(2012(c), p.117)
E nesse sentido que o verdadeiro fil6sofo é um amante; um amante das coisas belas.

Diante disso, nossa intencédo foi apresentar um Platdo diferente de uma tradi¢do que se
habituou a expor sua doutrina de maneira dicotdmica, isto é, o aspecto racional apartado das
paixdes. Nosso objetivo ndo foi o de discordar desse posicionamento, mas o de apresentar a
comunidade cientifica uma outra versdo de Platdo que, outrossim, vai de encontro a
apresentada por Nietzsche, pois traz a lume um Platdo que deixou marcado, em algumas de
suas obras mais importantes, como, p. ex. Fedro e O Banquete, uma visdo positiva em relagéo
as paixoes.

Reiterando o que foi sempre defendido no corpo desse trabalho, Platdo sempre
demonstrou a preocupagdo com os efeitos produzidos pelo entusiasmo desmedido, mas, sem
negar as paixdes, prescreveu o auto dominio, o equilibrio, moderacdo, numa demonstragéo de

que buscou adapta-la a seus propdsitos. Essa foi leitura que Diderot, p. ex., ajudou a resgatar,

%8 Ver nota 20. O autor traduz por: “o Uno em si mesmo diverso”.
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e que encontrou em pensadores como Hotiderlin, mas uma via que deu vaz&o a essa leitura de

Platdo.

4.3. O problema metodoldgico acerca da critica de Nietzsche a Platéo

Como se costuma considerar as fases do pensamento de Nietzsche, no periodo
intermediario de seu pensamento, que se inicia em Humano, demasiado humano, e se estende
ao seu periodo derradeiro, Nietzsche ira romper com a “metafisica”, que era visto por ele,
grosso modo, como sindnimo de fundamento idealista da realidade.>® Assim comenta

Oswaldo Giacdia sobre essa ruptura operada nessa obra:

[...] se eshoca pela primeira vez [...] a ideia de que a reflexdo filos6fica deve refazer
critica e genealogicamente o percurso no qual os valores superiores da cultura
ocidental s&o remetidos as suas condices histéricas de surgimento e transformacéo;
trata-se, pois [...] de [trazer] a luz, contrariamente ao procedimento consagrado pela
tradigdo filosdfica, o cardter demasiado humano das suas condigBes de origem e
desenvolvimento [...] (1992(b), p.10).

Segundo Nietzsche, tentar justificar o mundo com fundamentos transcendentes €, dito
de um modo econdmico, negar a vida, por ndo se suportar sua face tragica, e, outrossim, 0s
instintos, por que esses levam ao excesso, tal qual foi prescrito por Platdo e pelo cristianismo,
na sua otica.

O Dionisiaco pregado por Nietzsche, que serve de emblema & sua filosofia tragica, teria,
portanto, um fundamento terreno, dai a férmula apregoada por ele do amor fati, amor ao

destino que a vida terrena oferece, como Scarlett Marton cita:

Nem conformismo, nem resignagdo, nem submissdo passiva: amor, nem lei, nem
causa, nem fim: fatum. [...] Assentir sem restricdes todo o acontecer, admitir sem
reservas tudo o que ocorre, anuir a cada instante tal como ele é, € aceitar
amorosamente o que advém; é dizer-sim ao mundo (apud. Marton, 1994, p.16).

De fato, a consideracdo dessa ruptura com a metafisica coloca o dionisiaco vinculado a
uma postura que se relaciona com o erotico, o artistico, e, de uma forma mais abrangente,
com o sentido da vida, numa acepc¢éo diferente da que é dada por Platdo a esses pontos.

Quando se 1& dialogos de Platdo, como o fon, O Banquete, e A Republica, para citar

alguns exemplos, vé-se que Nietzsche parece ignorar pontos importantes que estdo na base de

% Cf. Ecce Homo, 1995, p.72
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sua critica em relagdo ao antigo. No que diz respeito ao ponto que, talvez, seja 0 mais
reverberante da critica de Nietzsche a Platdo, a respeito a negacdo dos instintos, fica dificil
condescender com Nietzsche quando se 1€ a obra O Banquete, p.ex., (lembrando aqui
novamente aquela célebre passagem em (211C)), na qual Platdo apresenta a beleza em si
atrelada beleza a fisica, numa relacdo complementar, posto que é esta que faz despertar para
aquela.

No Fedro (249E), Platdo corrobora, mas, agora, indo além, apresenta intrinsecamente
ligadas: a beleza corporal, o amor erético (como uma espécie de possessdo divina) ainda

vinculado aquele processo dialético:

[...] a condigdo humana implica a faculdade de compreender o que denominamos
ideia, isto é, ser capaz de partir da multiplicidade de sensagBes para alcangar a
unidade mediante a reflexdo. E a reminiscéncia do que nossa alma viu quando ainda
na companhia da divindade e, desdenhando o que atribuimos realidade na presente
existéncia, alcava a vida para o verdadeiro ser [...]. A isto tendia todo o discurso
relativo a quarta forma de delirio [er6tico]. Quando, & vista da beleza terrena, e
despertada a lembranca da verdadeira beleza, a alma readquire asas e, novamente,
alada, debalde tenta voar, & maneira dos péssaros dirige o olhar para o seu, sem
atentar absolutamente nas coisas cd de baixo, do que lhe vem ser acoimada de
maniaca [de mania (loucura)]. Porém, o que eu digo é que essa é a melhor
modalidade de possessdo, a de mais nobre origem, tanto em que se manifesta como
em quem dele recebeu. O individuo atacado de semelhante delirio, sempre que
apaixonado das coisas belas é denominado amante (2007(d), p75).

Mais a frente, ainda no Fedro(265B), Platdo, novamente apresentando um material que perece

ter sido preterido por Nietzsche, defende quatro tipos de possessdo (incluindo a possesséo
dionisiaca), distinguindo-as da loucura que é fruto das enfermidades humanas:

[...] h& dois géneros de loucura; a produzidas por doengas humanas e a que por
uma revulsdo divina nos tira dos habitos do cotidiano. [...] Na loucura divina
distinguimos quatro espécies, referentes a quatro divindades: a Apolo atribuimos a
inspiracdo mantica; a Dionisio, a teléstica ou de iniciagdo nos mistérios; as Musas,
a poética; e a erética [...] considerada a melhor de todas, a Afrodite e a Eros (Idem,
p.97).

Agui o0 que chama a atencdo nessa citacdo, depois de ja se ter apontado para a
predilecdo pela possessdo erotica, é que, diferentemente de como Platdo é apresentado por
Nietzsche, como um defensor de um tipo de pensamento puramente racional, constata-se pelo
material encontrado na sua obra, um Platdo aberto a uma espécie de éxtase religioso, que é
deflagrado por uma espécie de loucura (mania). Assim corrobora Paulo Pinheiro em seu

artigo Poesia e filosofia em Platdo: a nocdo de entusiasmo poético: “[...] como ocorre no
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Fedro (244A),%° [Platdo anuncia] que a filosofia deve muito a atividade inspirada (mania)”.
(2008(d), p.41).

Um doutor em filologia, Wilamowitz-M®éllendorff, contemporaneo de Nietzsche,
contrariado pelo método utilizado por Nietzsche para a interpretacdo dos gregos, chama a
atencdo para a arbitrariedade de seu procedimento hermenéutico; Nietzsche, antes na posicao
de juiz, experimenta uma incdmoda exposi¢cdo académica, em virtude das criticas de
Wilamowitz-Méllendorff a seu respeito.

A tese que acompanha a andlise critica de Wilamowitz-Mdllendorff pode ser resumida
nos seguinte termos: Nietzsche (académico de formacéo filoldgica) abdicou da verdade em
favor do uma interpretacdo mistica do povo grego.

Wilamowitz-Mollendorff, na réplica que escreve a O Nascimento da Tragedia,
encabecada pelo titulo irdnico de “filologia do futuro”, ao mesmo tempo em que apresenta o
que considera proceder prudentemente nos caminhos da ciéncia, critica a postura religiosa e

dogmaética de Nietzsche:

Esse caminho é diretamente oposto ao que os herdis de nossa ciéncia, e enfim, os de
todas as verdadeiras ciéncias percorreram, sem se deixar afetar por uma presuncao a
respeito do resultado final, honrando apenas a verdade de avancar de conhecimento
em conhecimento, de compreender cada fendmeno histérico somente a partir das
condi¢Bes da época em que elas se desenvolveram e de ver sua justificativa na
prépria necessidade historica. De fato, esse método histdrico-critico, pelo menos um
bem comum da ciéncia, contrapdem-se diretamente a uma maneira de consideragéo,
que, ligada a dogmas, tem sempre que buscar confirmac@es de tais dogmas (2005(b),
p.58).

Em um trecho de Consideracfes extemporaneas, 81 (Da utilidade e desvantagem da
historia para a vida), Nietzsche confirma seu posicionamento avesso ao método histérico
tradicional:“A historia, na medida em que esta a servigo da vida, esta a servico de uma
poténcia a-histdrica e por isso nunca, nessa subordinacdo, podera e devera tornar-se uma
ciéncia pura, como, digamos, a matematica”. (1983(a), p.60).

E em Crepusculo dos idolos, sec¢do 4, (O que devo aos antigos), Nietzsche deixa bem
claro sua aversdo, especificamente, aos filélogos tradicionais. Na passagem que segue,
Nietzsche contrapfe seu método a ciéncia filologica de sua época, gracas ao qual foi possivel,

segundo ele, compreender a face dionisiaca do povo grego, isto &, a sua verdadeira natureza:

Fui o primeiro que levou a sério, para a compreensdo do velho, ainda rico e até
transbordante instinto helénico, esse maravilhoso fenémeno que leva o nome de

%0 No mesmo artigo encontra-se a nota indicando tratar-se de “o segundo discurso de Socrates”.
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Dionisio: ele é explicado apenas por um excesso de forca. [...] Querendo-se o
oposto, veja a quase divertida pobreza de instintos dos fildlogos alemaes, quando se
aproximam do dionisiaco. Sobretudo o famoso Lobeck, que, com a veneravel
seguranca de um verme que sempre viveu entre os livros, penetrou nesse mundo de

estados misteriosos e se convenceu de que era cientifico [...]. (2006(a), p.104).
Roberto Machado, em Nietzsche, e a polémica sobre O nascimento da tragédia,
enumera os pontos (ndo poucos) que Wilamowitz-Mdollendorff critica na analise nietzscheana
como sendo equivocados e carentes de veracidade histdrico-filoldgica. Diante desses pontos
elencados por Roberto Machado, que sdo apontados por Mdllendorff como inveridicos, fica
mais facil refletir sobre a legitimidade da critica que Nietzsche endereca ao pensamento

platdnico, que aqui nos interessa. Roberto Machado afirma que

Grande parte deles diz respeito @ musica: se o conto popular foi introduzido na
literatura por Arquiloco; se op8e as outras formas de canto coral; se Platdo defende a
superioridade da musica em relagdo a palavra; se a elegia € um género lirico que
nasce da musica; se o ditirambo era cantado por um coro de satiros. Outras referem-
se a origem da tragédia a partir da muasica: a existéncia de um tipo de ditirambo de
luto de onde provém a tragédia; o desenvolvimento progressivo da tragédia a partir
do canto coral ditirambico; a ideia de que a tragédia levou o desenvolvimento da arte
musical a perfeicdo. Outras também concernem ao estudo da tragédia em geral: a
comparagdo entre a forma do teatro grego e um vale isolado de montanha; a
associacdo de Apolo e Dioniso na tragédia; a posicdo de Nietzsche em relacdo a
Aristételes; se O nascimento da tragédia equipara o tragico ao budista. Outras ainda
se circunscrevem a interpretacdo de cada um dos principais poetas tragicos: se a
moira seria o centro da visdo de mundo de Esquilo; se Prometeu de Esquilo é um
homem ou um deus; se Séfocles teria dado o primeiro passo para a destruicdo do
coro; se o Edipo de Soflocles perece por um excesso de sabedoria dionisiaca; se
Euripides teria sido uma mascara de Socrates, teria destruido os mitos, teria
realizado em suas pecas a justiga poética. (2005(b), p.24).

N&o temos a intencdo de debater os pontos aqui apresentados, mas apenas trazer a luz,
e de forma compacta, os pontos que na analise de Wilamowitz-M©éllendorff, sdo imprecisos
do ponto de vista da ciéncia filolégica que defende. Com isso, expdem-se um material que
deve instigar a comunidade cientifica a refletir sobre essas questdes: tratam-se de premissas
qgue fundamentam o pensamento de Nietzsche, mas que sdo apresentadas como sendo
inveridicas. Sendo assim, e vista do que foi apresentado, considerando que as criticas de
Wilamowitz-Méllendorff estdo corretas, que crédito deve-se a juizos fundados a partir de
premissas falsas? Em outras palavras, como se pode afirmar, se ndo por métodos que ferem o
procedimento cientifico, que Platdo, p. ex., negou 0s instintos, se, pelo que foi demonstrado e
pode ser constatado, ele foi talvez, o primeiro, a conceber a filosofia atrelada intrinsecamente
ao erotismo? Lembramos uma passagem do Fedro: “E a erotica [...] considerada a melhor de

todas [as possessdes] (2565B).
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5.CONCLUSAO

Pelo que foi exposto, no corpo desse trabalho, observa-se, que desde Platdo, a
emotividade ou pathos na arte e na filosofia apresenta-se como um problema a ser debatido.
No caso de Platdo em especial, a figura do poeta € criticada, dentre outros pontos, por utilizar
recursos apelativos que ajudam a distorcer o aparato psiquico do cidaddo, trazendo
consequéncias morais extremamente negativas para a constituicdo da justica na alma e na
cidade modelo. No caso de Diderot, esse desequilibrio na arte interfere na constituicdo da
beleza na arte.Assim como em Platdo, o fundamento dessa postura de desregramento
encontra-se atrelada de forma intrinseca a emotividade do artista, a qual relaciona-se tanto aos
aspectos psicoldgicos quanto aos de ordem fisioldgicas.

O que ha de comum em Platdo e em Diderot é trazido a lume pela forma com que
Diderot refere-se as obras deste que considerava como “um mestre insuperavel”, operando
uma transposicao, por assim dizer, do esquema metodoldgico que Platdo utiliza na Republica
em sua critica a poesia, para a critica que, por sua vez, endereca a arte, como se observa em O
paradoxo sobre o comediante.

Como é demonstrado no corpo do texto, Platdo, vez ou outra, deixa entrever
implicitamente que sua busca pela a verdadeira justica, objetiva, em Ultima instancia, reunir a
triade que fundamenta, por assim dizer, sua filosofia, a saber: as no¢des de Belo, de Bem e de
Verdade. Arthur Wilson, bidgrafo do pensamento diderotiano, afirma que é justamente o que
Diderot propde, de maneira analoga, pois segundo Wilson,“Na mente de Diderot, encontrar o
modelo ideal do belo é muitissimo semelhante a encontrar o bem ou buscar a verdade. Para
isso, ele confia no método dialético”. (2012(a), p.589).Trata-se de uma transposicdo operada
por Diderot, que faz ressurgir de modo analogo ao de Platdo, a preocupacdo com o debate
classico entre poesia e filosofia; e tanto Diderot quanto Platdo, apontam as paixdes (pathos),
associada ao desequilibrio, que, por sua vez, distorce a percep¢do do real, como sendo o
problema basilar que compromete a harmonia na arte. A temperanca é o elemento que é
requerido pelos filésofos em questdo, por salvaguardar o equilibrio animico do cidaddo, e da
cidade, no caso de Platdo; e do belo na arte, no que respeita a Diderot.

Resguardando-nos de uma possivel confusdo que possa surgir em relacdo a analogia
que propomos como procedimento metodologico acerca do cotejamento entre os referidos
fil6sofos, gostariamos de esclarecer que nos utilizamos desse recurso no mesmo sentido que o

préprio Platdo, p. ex., utiliza-se do mesmo constantemente em sua obra. Quando compara, p.
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ex., partes constituintes da alma com as partes que compdem a cidade (368E); sabe-se que ndo
sdo idénticas, mas observa-se que 0 que ocorre no registro psicologico, coaduna-se
proporcionalmente com o que se da na cidade por ele idealizada®?; por isso sdo analogas.

O proprio Platao, referindo-se aquela triade, a qual Diderot também almejava, atinente
ao belo, a verdade e ao bem, fornece-nos uma andlise em que distingue a “analogia” de
“identificacao”:

Conhecimento e verdade: assim como nos foi licito admitir que a luz e a visdo tém
analogia com o sol, porém que seria erro identifica-los com ele, agora podemos
considerar o conhecimento e a verdade como semelhantes ao bem, sem que
nenhum, no entanto, possa ser com ele identificado, pois a natureza do bem, deve ser
tida em muito maior apreco (509A).

Como ja se disse antes, nao deixamos de reconhecer diferencas marcantes entre Platéo
e em Diderot, pelo menos em relacdo aos aspectos centrais que foram problematizados neste
trabalho; o que no nosso entendimento ndo desqualifica nossa empresa, uma vez que, a
despeito das divergéncias conceituais encontradas no interior desse cotejamento, 0s pontos
analogos marcam de forma inequivoca a influéncia de Platdo no pensamento de Diderot; o
gue pode servir para que se proponha uma outra abordagem, ndo s6 de Platdo, por intermédio
de Diderot, como, também, pela via inversa. E o proprio Diderot quem, citando Plato, refere-
se, em tom de desaprovacdo, aqueles que, apegados as divergéncias, negligenciam os belos
aspectos que merecem ser acolhidos. Eis as palavras de Diderot extraidas da Carta a Naigeon,
datada de maio de 1774:

[...] Uma beleza de primeira ordem, tal como a que encontro em Platdo, cobre mil
defeitos num autor, antigo ou moderno; alguns lugares sublimes e logo estou
satisfeito. Um critico que so reconhece as faltas e que deixas de lado as belezas,se
assemelha a pessoa que andaria passeando na beira de um rio onde deslizam folhas
de ouro, e que enchia os bolsos de areia (apud. R. Romano. 2000(1), p15).

Ao término desse trabalho, ficamos com a impressao de que ainda ha muito a se dizer
em relacdo a Diderot e a Platdo. Pensadores desse porte, ainda hoje reverberam nos varios
ramos do saber, ndo se deixando encerrar em nenhum deles. Quanto ja se disse sobre Platdo e
Diderot; quantas lisonjas e injusticas lhes infligiram os hermeneutas que se aventuraram na
profundidade de seus espiritos, guiados pela esperanca pretensiosa e ingénua de poderem
abarca-los dentro dos mais variados procedimentos adotados. Diante disso, esperamos que as
lacunas que essa dissertacdo possa apresentar, ndo sejam suficientes para desqualificar nosso
trabalho que, a despeito de ndo ter podido contribuir com mais informacoes, que, por ventura,

ajudassem a elucidar ou a fundamentar algum ponto ndo desenvolvido a contento, péde, na

®1Ver citagdo do topico em que se trata do “puiblico entusiasmado” (2010, p.16).
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medida do possivel, demonstrar, por meio do material mobilizado, os pontos que nos

propusemos desenvolver.
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