ensaios filosoficos
e literarios




RETORICA, PERSUASAO E EMOCOES

ENSAIOS FILOSOFICOS E LITERARIOS






RETORICA, PERSUASAO E EMOCOES

ENSAIOS FILOSOFICOS E LITERARIOS

ORGANIZACAO
Maria Cecilia de Miranda N. Coelho

@elicario



© Relicario Edigoes
© Autores

cip -Brasil Catalogacao-na-Fonte | Sindicato Nacional dos Editores de Livro, RJ

Cé6y2r
Coelho, Maria Cecilia de Miranda N.

Retorica, persuasdo e emogdes: ensaios filosoficos e literdrios / Maria Cecilia de
Miranda N. Coelho. - Belo Horizonte, MG : Relicdrio, 2018.

224 P. ; 15,5CM X 22,5CM.

Inclui bibliografia e indice.

ISBN: 978-85-66786-76-7

1. Filosofia. 2. Retérica. 3. Emogao. 4. Paixdes. 5. Persuasio. I. Titulo.

2018-1158

CDD 160
CDU 16

CONSELHO EDITORIAL

Eduardo Horta Nassif Veras (UFTM)
Ernani Chaves (UFPA)

Guilherme Paoliello (Urop)
Gustavo Silveira Ribeiro (UFMG)
Luiz Rohden (UNISINOS)

Marco Aurélio Werle (usp)

Markus Schiffauer (Universitdt Hamburg)
Patricia Lavelle (Puc-RIO)

Pedro Siissekind (UFF)

Ricardo Barbosa (UER))

Romero Freitas (UFOP)

Virginia Figueiredo (UFMG)

COORDENACAO EDITORIAL Maira Nassif Passos
PROJETO GRAFICO & DIAGRAMACAO Ana C. Bahia
cAPA Caroline Gischewski

REVISAO Denize Gonzaga Santos e Celso Vieira
FORMATACAO NORMAS TECNICAS Arthur Carvalho

RELICARIO EDICOES
Rua Machado, 155, casa 2, Colégio Batista | Belo Horizonte, MG, 31110-080
relicarioedicoes.com | contato@relicarioedicoes.com



PROLOGO
Maria Cecilia de Miranda N. Coelho 7

PREFACIO
David Konstan 15

Peithé e Pathos em Gorgias
Marie-Pierre Noél 19

0 impacto dos sentidos na alma nos discursos epiditicos de Gorgias
Janika Pall 43

Horror, compaixao e o visual na estética Grega Antiga
Douglas Cairns 69

Sobre a proximidade do objeto de piedade na Antiguidade Grega
Dana LaCourse Munteanu 103

A ambivaléncia de Aristoteles: Pathé e Techné na Retodrica e na Poética
David Rosenbloom 121

Ficcao e Persuasao nas Tetralogias de Antifonte
Stefania Giombini 163

As emocoes no tratado Do Sublime
Marta Varzeas 185

Plotino e a retorica da Ascensao
Bernardo Brandao 207

SOBRE 0S AUTORES 221






PROLOGO

Maria Cecilia de Miranda N. Coelho

Do mesmo modo atua a imitagio poética no dominio do amor,

da célera e de todas as paixdes da alma, agraddveis ou penosas, que
consideramos insepardveis de nossas agoes: alimenta

e irriga o que devia ficar seco; |...]

(Repiiblica, 606d, Platdo, Trad. C.A. Nunes)

Vocé pode se fechar para o mundo. Entdo, ndo tem que interpretar
papéis, fazer caras, gestos falsos. Acreditaria que sim, mas a realidade
é diabdlica. Seu esconderijo ndo é a prova digua. A vida engana em
todos os aspectos. Vocé é forcada a reagir. Ninguém pergunta se é real
ou ndo, se é sincera ou mentirosa. Isso s6 é importante no teatro. Talvez
nem nele. Entendo porque ndo fala, porque néo se movimenta. Sua
apatia se tornou um papel fantdstico.

(Persona, 1. Bergman. Fala da médica a atriz Elisabet Vogler,
que emudeceu durante a encenagao de uma Electra)

Os oito artigos que formam este livro foram apresentados em diferentes
ocasides, mas todas no ambito de atividades académicas promovidas na
Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Os textos de Noél, Pall,
Munteanu, Rosenbloom, Varzeas e Brandao sao fruto de suas palestras no
Simpdsio de Filosofia Antiga da UFMG, atividade bienal da p6s-graduagao
em Filosofia Antiga e Medieval, e que em sua quarta edi¢ao foi organi-
zado por mim e pelo saudoso professor Marcelo Marques. J4 os artigos
de Cairns e de Giombini decorrem, respectivamente, da conferéncia de
abertura no I Semindrio Docere, Delectare et Movere: emogdes aristotélicas
no cinema, e de uma palestra nas Jornadas de Retorica e Argumentagio
- ambas atividades periddicas organizadas por mim, da Faculdade
de Filosofia e Ciéncias Humanas, e pela professora Helcira Lima, da



Faculdade de Letras, da UFMG, no ambito do Grupo de Pesquisa em
Retdrica e Argumentagdo (CNPq) que coordenamos, em uma proposta
de cooperac¢do interdisciplinar.

Como os titulos dos textos indicam, o livro redne, sob o tema das
emocdes e da persuasdo, ensaios que extrapolam uma tinica area de pesquisa
e mostram as conexdes, na antiguidade, entre o que hoje se demarcou e se
separou em departamentos ou mesmo faculdades distintas, como literatura
e filosofia. Se a separagdo se fez necessaria em certo momento historico, e
hoje se impoe devido a crescente especializagao, ela ndo pode ser, ao nos
debrugarmos sobre a antiguidade, tomada de modo estanque, sob o risco
de, anacronicamente, comprometermos a compreensao de um fendmeno
rico e complexo, a saber, a reflexao sobre o poder do logos, a natureza das
palavras e das coisas, bem como a fungao da atividade discursiva na cons-
trugao da vida publica no periodo classico grego.

Nesse momento, é também oportuno ressaltar o interesse cada vez
maior pelos temas da persuasao, produgao de emogdes e retorica nos tltimos
anos. A revisio do movimento sofista, dos estudos em retdrica e oratdria,
e de suas conexdes com a tragédia e filosofia classicas fez crescerem sobre-
maneira o estudo e a publica¢do de textos sobre esses topicos, tanto
tradugdes, como comentarios e monografias. Vale lembrar que, sé no
Brasil, foram recentemente publicadas trés tradugdes do Fedro, no qual
Platao, como bem observou T. Cole (The Origins of Rhetoric in Ancient
Greece, Cambridge U.P, 1991, p. 111) pela primeira vez, apresenta a
discussao sobre a interagéo entre o texto escrito e o desenvolvimento de
um vocabulario tedrico baseado em sua andlise. Pari passu, a criagdo das
Sociedades de Retdrica, na Europa e América do Norte nos anos 70 e 80
e na América Latina nos anos 2000, tem trazido uma pletora de novas
investigagOes e interpretacdes de textos muitas vezes relegados, com a
pecha de “pouco sérios”, bem como um publico avido para conhecé-los
mais detalhadamente e investigar novas interpretagdes e abordagens
desses temas e conceitos nos autores cldssicos. Destarte, este livro vem
se somar a outras publica¢des no Brasil, reunindo analises e comenta-
rios de renomados estudiosos que exploram o momento nascente da
retérica com seus conceitos-chave, por meio do estudo de obras como
Gorgias, Platdo, Antifonte, Aristdteles, Longino e Plotino, e seu impacto
na constru¢ao de um vocabuldrio e de uma rede de conceitos e conjuntos



de problemas especificos, que, por sua vez, também reverberam em
autores posteriores, como Plotino, e chegam até nds.!

Em relacdo ao conjunto dos textos, ainda que possamos defender que
eles formem um todo articulado (ndo mostrarei isso aqui, mas o leitor podera
corroborar, por ele mesmo, tal afirmacéo), eles podem, naturalmente, ser
lidos separadamente, como uma série de ensaios independentes. Cada um
trata de um pensador, conceito ou problemas a partir de uma abordagem
metodoldgica propria, ainda que tenha, como principio norteador, o trata-
mento do conceito de emo¢do.? Mesmo os dois primeiros, que tém obras de

1. Como ja discuti em outro momento (COELHO, M. C. M. N. Retores, Sofistas e o uso
do termo logos em alguns autores dos séculos V e IV a. C. Idéias 11:2, 2004, p. 213-232),
um dos problemas com os quais temos de lidar, na histdria da Filosofia e da Retdrica, é a
propria demarcagao entre elas, pautada pela tradi¢ao platonica. Quando Platdo definiu,
no didlogo Gdrgias, a retdrica como arte da persuasio (452€) e associou sua pratica aos
sofistas, ele descaracterizou a variedade de temas que eram objeto das discussoes relativas
ao logos, simplificagdo essa que, por sua vez, tornou a retérica um alvo mais facil de criti-
cas. Mas, refletiria essa definigdo a atividade de Goérgias ou a propria atividade retdrica?
Acho importante trazer o testemunho do Adversus Mathematicos, a extensa obra de Sexto
Empirico, na qual se encontra um dos textos de Gorgias de que hoje dispomos, o Tratado do
ndo-ser. As referéncias a Gorgias (além daquelas feitas nas Hipotiposes) aparecem, apenas,
no tratado Contra os Logicos — em meio a discussdo sobre o sentido da palavra filosofia
(1, 2), as formas nas quais ela pode ser dividida e o problema da existéncia ou ndo de um
critério de verdade (I, 27-28). Ndo existe nenhuma referéncia a Gorgias no livro Contra os
Retores, embora Sexto o inicie comentando o Gérgias de Platao e citando Helena, ao tratar
da beleza como um dos meios pelos quais a persuasao pode ocorrer. Por que, tratando
exaustivamente da retérica como a arte de persuadir (nisso ele procede como Platao),
Sexto nao fala absolutamente nada de Gorgias? Parte da empreitada de Platao parece ter
sido fazer com que o método dialético (formalmente semelhante aos procedimentos de
argumentacao dos ‘sofistas’) estivesse ligado a descoberta da natureza real e imutavel das
coisas, isto ¢, ao conhecimento das ‘formas’ (Repiblica. 454a-c, Teeteto 164¢c-d). Destarte,
¢é compreensivel que Platdo buscasse (re)definir termos. Nesse contexto, a retérica foi defi-
nida em conflito com a filosofia, disciplina emergente e rival. Significando, literalmente, a
arte ou habilidade do retor, privilegiaria a ambigdo de sucesso politico; enquanto filosofia,
como amor ao saber, privilegiaria a fidelidade a verdade, como vemos no Gérgias (453ab).
2. Sobre o papel da produ¢ao de emogdes e sua fungao persuasiva, chamo a atengao para
ariqueza de material textual e imagético a ser estudado. Um exemplo disso é o catalogo
da exposigdo A World of Emotions: Ancient Greece, 770 B.C.-200 AD, realizada em Atenas
e Nova Jorque, em 2017, publicado pela Fundagdo Onassis no mesmo ano, que conta
com breves artigos de dezenas de autores, indicando intimeras frentes de investigagao.
Conforme observado pelos editores, Chaniotis, Kaltsas e Mylonopoulos, na apresentagao,
o tema que requer nova abordagem: “Emotions are ubiquitous in Greek drama and poetry,
rhetoric and history, art and philosophy. Our perception of Classical Greek Antiquity is
dominated by an interest in its rational aspects. We tend to understand the development
of Greek culture as a movement from myth to reason, focusing on achievements that



Gorgias como foco, o fazem de maneira muito distinta. Enquanto Marie-
Pierre Noel, revendo extensa literatura, o faz a partir da analise da ligagdo
entre peithé e dunamis e explica em que medidaa perspectiva gorgiana é
inovadora em relagdo ao conceito de logos, Janika Péll se detém em uma
analise estilistica da prosa poética, principalmente do Elogio a Helena,
explorando (o que sua formagdo em musica e filologia grega permite) a
estrutura ritmica silabica e a harmonia do texto na produgéo de emocdes.
Vale notar que em ambos os casos temos, a meu ver, a corrobora¢ao daquilo
que Jacqueline de Romilly havia sugerido de modo tao perspicaz’ e apenas
aparentemente parece contraditério: que Gorgias, racionalmente (na pers-
pectiva do compositor de discursos, por meio de técnicas precisas), explora
os poderes irracionais do logos (o efeito que certas figuras e formas podem
ter na alma do ouvinte, cuja percepcdo estética se sobrepde a uma possi-
bilidade de analise racional do que esta a ouvir).

Os textos de Douglas Cairns, Dana Munteanu e David Rosenbloom se
aproximam, em parte, pelo didlogo com a Poética e a Retdrica, de Aristoteles,
sendo o livro II desta ultima um marco no tratamento sistematico das
emogdes. Cairns explora, com apoio de obras dramaticas, dois conceitos
importantes na filosofia aristotélica (na verdade, discutindo-os também
em Plotino), a saber, os de phantasia e enargeia, bem como o interessante
problema da relagdo entre visdo e audi¢do, nesse ponto, aproximando Gorgias
e Aristoteles ao afirmar que “a tradi¢do na qual eles mesmos se inserem ja é
uma que ndo faz distingdo absoluta entre os efeitos da representagéo visual
(dramatica) e da representacao verbal”. Munteanu, por sua vez, se concentra
na emocao da piedade (destacada tanto no Elogio a Helena, quando se fala
do impacto do logos na alma, como na defini¢ao de tragédia na Poética).
A helenista traz uma importante questao sobre essa emogao ainda hoje
tao discutida no contexto do mundo contemporaneo ao afirmar: “As fron-
teiras psicoldgicas entre o si mesmo e os outros nao estavam tao claramente
demarcadas na cultura grega como na Retdrica de Aristoteles. Tampouco
sdo eles sempre claramente demarcados hoje em dia. E possivel que alguém
considere a si mesmo como um objeto de piedade?” Encerrando este grupo,

were based on objective observation and cognition. This approach is not wrong, but it is
incomplete” (p. 13).

3. ROMILLY, R. Magic and Rhetoric in Ancient Greece, Cambridge: Cambridge U.P., 1975.
4. Sobre a discussao desse tema nos dias atuais, veja-se MUNTEANU. The Paradox of
Literary Emotion: An Ancient Greek Perspective and Some Modern Implications, no
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Rosenbloom explora a caracterizagdo das emogdes e sua conexao com a
techné na obra de Aristoteles, principalmente a Poética e a Retérica, em um
didlogo criterioso, também com os comentadores.

Nos trés ultimos artigos, os autores explorados sao Antifonte, Longino
e Plotino. Stefania Giombini, com sua formagao dupla em filosofia grega e
direito, analisa o aspecto ficcional das Tetralogias, bem como realga o “carater
insolavel” dessa obra, o que a insere no espirito da tradigdo sofistica (e, a
meu ver, da platonica, se pensarmos nos dialogos aporéticos), concedendo
espago para interpretagdes divergentes e tornando a capacidade persua-
siva fundamental para que juizes possam decidir de modo favoravel aos
que tentam convencé-los. Marta Varzeas, que recentemente publicou em
Portugal sua tradugdao Do Sublime, indica um caminho assaz interessante
para explorar o autor, mostrando oposi¢do entre persuasao, finalidade do
discurso no ambito da retorica, e éxtase, efeito da sublimidade, e partindo
de problemas estilisticos (o uso de figuras) rumo a pressupostos filoséficos
que norteariam a compreensao de Longino de diferentes tipos de emogoes
produzidas (das mais simples aquelas — como nos discursos de Demdstenes
- que causam assombro e espanto). No ultimo artigo, Bernardo Brandao
explora, em Plotino, o que ele chama de “uma retérica interior”, em um
trabalho em que a alma, com um discurso interno, persuade a si mesma a
fim de enfraquecer as afec¢des geradas pelo corpo e seu impacto na propria
alma. Em algo que lembra o conselho de Platdo no final da Republica,
para secarmos nossas emogoes, passagem que serviu de primeira epigrafe
deste prélogo, Bernardo conclui: “Plotino nao explica como o discurso é
capaz de purificar de modo a tornar mais fracas as afec¢oes. Mas acredito
que a resposta esteja implicita no texto: se o modo de vida nao favorece as
perturbagdes do corpo, se a filosofia elimina as opinides erroneas da alma,
as paixdes naturalmente se tornam mais fracas”

Esperando ter indicado correta e persuasivamente os caminhos em
aberto pelos ensaios, agradeco, penhoradamente, aos autores desses oito
artigos por terem aceitado o convite para participar desse livro, e, pacien-
temente, aguardado sua publicacao, adiada, infelizmente, tanto pelo fale-
cimento precoce do querido colega Marcelo Marques, que seria co-orga-
nizador e um dos tradutores, como por condi¢oes adversas relativas ao
financiamento de publicagdes e as dificuldades crescentes para a divulgagao

volume especial Entre Aporias, Dilemas, Paradoxos e Labirintos, organizado por mim

para a Nuntius Antiquus 13:2 (2017), p. 263-283.

11



de livros universitarios, em um pais que estimula cada vez menos a produgao
académica. Ndo poderia deixar de expressar, mais detalhadamente, minha
gratidao a dois mestres, David Konstan e Jacyntho Brandao, que pronta-
mente atenderam a minha solicitagdo para fazer o prefacio e as orelhas
desta coletanea, respectivamente.

Por um lado, é desnecessario justificar a escolha de ambos para contri-
buir com este livro, dado o renome e proje¢do que adquiriram nos estudos da
antiguidade, em particular nos campos da pesquisa em retorica aristotélica.
Por outro, sinto-me na obrigacao — muito prazerosa! — de apresentar uma
informagdo que ndo é desapaixonada e que articula os afetos e conexoes
académicas estabelecidas ao longo de anos, nutridas pelos estimulantes
contatos intelectuais em diferentes momentos, o que, a meu ver, tem papel
fundamental para a continuidade de projetos de pesquisa que, esbarrando
em tantos percalgos, correm o risco de sucumbir, se ndo nos agarrarmos a
exemplos de trajetdrias como a desses dois intelectuais.

Tive a alegria de ter sido orientada por ambos os professores: David
Konstan, por meio de quem entrei em contato mais estreito com o tema
da teoria das emogdes em Aristételes, quando fiz o estagio doutoral, pela
CAPES, na Brown Univesity, e cuja obra é referenciada em varios dos
artigos aqui presentes; e Jacyntho Brandéo, que supervisionou meu primeiro
pos-doutorado, pela FAPEMIG, no qual investiguei as estratégias retéricas
na produgdo de emogdes em tragédias gregas e em suas adaptagdes para
o cinema. O estimulante contato com esses dois professores direcionou
minha pesquisa, norteada para investigar a conexao entre teatro, oratoria
e o movimento sofista, no século V, visando a compreender a demarcagao
entre filosofia e retorica grega, operada no século seguinte, por Platdo e
Aristoteles, e as relagdes entre literatura (dramatica) e filosofia, naquele
momento. Foi nesse contexto que os eventos acima elencados foram reali-
zados, e posso dizer que este livro é parte do resultado de alguns anos de
didlogo com as obras da antiguidade e a dos comentadores, entre os quais 0s
que aparecem nesta coletinea, e que, generosamente, aceitaram o convite de
vir ao Brasil, a fim de compartilhar seus conhecimentos e ajudar a consolidar
uma area de pesquisa cujo crescimento ¢ evidente, como se pode ver pelas
publicagdes aqui e no exterior. Portanto, é com imensa satisfagdo que edito
um livro com contribui¢des tao significativas para os estudos em filosofia
e literatura gregas.
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Antes de permitir que o leitor passe ao prefacio e aos textos, gostaria,
ainda, de manifestar, publicamente, meu profundo agradecimento aos
colegas — professores e alunos do Programa de Pds-graduagao em Filosofia
Antiga da UFMG: Fernando Puente, Miriam Peixoto, Anna Silva, Bernardo
Vasconcelos e Gustavo Gomes —, por sua contribui¢do na tarefa espinhosa
de traduzir os artigos originais (do francés, inglés e espanhol) para o portu-
gués, a fim de tornd-los acessiveis a um publico maior. Sou muito grata,
ainda, aos revisores, Celso Vieira e Denize Gonzaga Santos, pelo cuidado
em ajudar na leitura e padronizagdo, na medida do possivel, dos artigos
redigidos cada um por um autor, variando estilos, opgoes metodoldgicas e
citagdes em grego. Nao poderia encerrar sem, ainda, agradecer a CAPES e
ao programa de Pds-graduacgdo em Filosofia da UFMG, pelo financiamento
deste livro, e 8 Maira Nassif, da Relicario Edi¢des, por ter acolhido o projeto
editorial desses ensaios filosoficos e literarios sobre retorica, persuasdo e
emogdes. Doravante, cabe ao leitor reagir a esses artigos, que, espero, sejam
um estimulo a debates e investigacoes futuras. Se tem razdo a médica de
Bergman ao dizer que “A vida engana em todos os aspectos” e que, caso
nos escondamos na mascara da apatia, o “esconderijo nao é a prova d’agua’,
pensemos que, nesse teatro do mundo, Gérgias também tinha razao (DK
82B23): “quem enganou ¢ mais justo que quem nao enganou, e aquele que
foi enganado, mais sdbio que quem nao foi enganado, pois o que se deixa
levar pelo logos nao ¢ insensivel”. Em outras palavras, nao busquemos “ser a
prova d’agua’: choremos o choro nosso de cada dia e dediquemos o prazer
da dor as vidas dos que choram conosco.
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PREFACIO

David Konstan

A cultura dos gregos e romanos classicos era de discurso e imagens —
discurso como uma imagem vivida, discurso que idealmente representava

uma cena tdo graficamente a ponto de colocd-la diante dos olhos (pro

ommaton, cernere oculis, prae oculis) do ouvinte. A visao era normalmente

mais valorizada que a audi¢ao, no caso de testemunhos, como quando o

desafortunado rei Candaules diz ao seu vizir Giges, tentando, como Herédoto

relata, convencé-lo a espiar a rainha nua: “pois acontece que os ouvidos

sdo menos confidveis que os olhos” (Ota yap Tvyxdvet dvBpwmotot éovta
amototepa 0@OaNpdV, Histéria 1.8.2).> Tao grande era o poder das palavras,
no entanto, que, quando habilmente compostas, elas poderiam ser até mais

persuasivas que a visdo. O grande mestre de retérica Quintiliano afirma

que o orador capaz de visualizar uma cena terd “o maior dos poderes sobre

as emocoes’. Ele ilustra seu ponto com um exemplo:

Estou me queixando de que um homem foi assassinado. Nao devo trazer diante
de meus olhos todas as circunstincias que, é razoavel imaginar, devem ter
ocorrido em conexdo com o fato? Ndo devo ver o assassino irromper de seu
esconderijo, a vitima tremer, gritar por socorro, implorar por misericérdia

1. Veja (entre varios estudos), VOGT-SPIRA, G. Sense, Imagination, and Literature: Some
Epistemological Considerations, In: NICHOLS, S. G.; KABLITZ, A. and CALHOUN, A.
(eds.). Rethinking the Medieval Senses: Heritage / Fascinations / Frames. Baltimore: The
Johns Hopkins University Press, 2008, p. 51-71, especialmente p. 52-56; as expressoes
gregas e latinas sdo encontradas em Aristoteles, em Quintiliano e em Isidoro de Sevilha,
respectivamente.

2. Para outros exemplos da afirmagéo, veja MORGAN, T. Roman Faith and Christian
Faith: Pistis and Fides in the Early Roman Empire and Early Churches. Oxford: Oxford
University Press, 2015, p. 40.
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ou se virar para escapar? Nio devo ver o golpe fatal deferido e a queda do
corpo? O sangue, a palidez mortal, o gemido de agonia e o estertor da morte
ndo estardo indelevelmente impressos sobre minha mente? De tais impressoes
surge aquela enargeia que Cicero chama de iluminagéo e realidade, que nos
faz parecer néo tanto narrar, mas, de fato, mostrar a cena, enquanto nossas
emogdes ndo serdo menos ativamente estimuladas do que se estivéssemos
presentes na cena real (6.29-32) [vertido para o portugués, com base na tradugéo
de H. E. Butler, citada pelo autor].

Note que Quintiliano nao indica se o assassinato foi plausivelmente
justificado: ele nao esta interessado em discutir a moralidade do evento ou em
fornecer evidéncia para mostrar que seu oponente é genuinamente culpado.
Ele esta preocupado, simplesmente, em despertar o estado emocional do
publico, confiante em que uma explicagao vivida do evento suscitara a ira
dos seus ouvintes contra qualquer um que possa ser visto como o respon-
savel pela morte da vitima. A defesa fara todo o possivel para mostrar que
seu cliente era inocente, mas o dano esta feito: o juri foi movido a ter raiva
por meio da imagem descrita pelo seu oponente — o tremor da vitima,
seu grito, seu apelo por misericdrdia, seu esfor¢o para escapar, o golpe
repentino desferido pelo assassino, o corpo caindo no chao, o sangue, a
palidez, os gemidos e a expressao final da morte. O juri terd visualizado um
assassinato, sera convencido de tudo, exceto de que eles viram o réu dar o
golpe com seus proprios olhos, tdo potente ¢ uma narrativa bem elaborada.

E famosa a pouca importancia dada por Aristételes aos efeitos visuais
ou opsis na tragédia. Como ele afirma, “quanto ao espetaculo cénico
[6yig] decerto que é o mais emocionante, mas, também é o menos artis-
tico [atexvotatov] e menos proprio da poesia. Na verdade, mesmo sem
representagdo e sem atores, pode a tragédia manifestar seus efeitos” (Poética
1450b16-20 [traducao: Eudoro de Souzal]). Aristoteles concede que “o terror
[t0 poPepov] e a piedade podem surgir do espetaculo cénico, mas também
podem derivar da intima conexao entre os atos, e este é o procedimento mais
digno do poeta” (Poética, 1453b1-14 [traducao, idem]). Como ele explica, “o
mito deve ser composto de tal maneira que quem ouvir as coisas que vao
acontecendo, ainda que nada veja, s pelos sucessos trema e se apiede, como
experimentara quem ouga contar a histdria de Edipo” [tradugio, ibidem]).>

3. Ndo obstante, defendendo a superioridade da tragédia sobre a épica, Aristoteles afirma
que, apesar de o drama, como a épica, poder ser apreciado somente pela leitura, a tragédia
tem “demais, o que ndo é pouco, a melopéia e o espetaculo cénico que acrescem a inten-
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Pode ocorrer, e alguns especialistas tém defendido isto, que Aristoteles
estava mais acostumado a ler tragédia do que a assistir a uma encenagao,
mas eu sugeriria que ele também tinha em mente o poder da linguagem
em recriar a cena tao claramente e tdo bem como se a tivesse testemunhado
pessoalmente. Isso era o que o discurso do mensageiro fazia na tragédia, e
os poetas se orgulhavam desse tours de force. No Agamémnon, de Esquilo,
apos Clitemnestra ter narrado o dispositivo da cadeia de fardis de fogo para
trazer as noticias da queda de Troia a Argos, quase que instantaneamente, o
coro exclama: “Eu agradecerei aos deuses depois, senhora, mas eu gostaria
de ouvir e admirar tal histéria continuamente enquanto vocé a conta de
novo’ (317-19).* Pode-se, aqui, ouvir o poeta pavoneando-se.

A persuasdo estava intimamente ligada a produ¢ao de emogdes, e,
assim, a analise das emocdes surge em conexao com 0s manuais de retodricas
Trasimaco da Calceddnia, um sofista renomado, que aparece no primeiro
livro da Repuiblica de Platao, é dito ter composto um tratado intitulado
Eleoi, literalmente, “Piedades”® Se Platdo falhou em chegar a uma analise
apropriada das emogdes (embora ele tenha muito a dizer sobre elas, inci-
dentalmente), a razao pode ter sido em parte sua hostilidade a retérica em
geral. O proprio Aristoteles comega sua Retdrica afirmando que piedade,
raiva e outras emogdes, pathé, similares da alma, ndo pertencem exatamente
aarte da retorica, e que apelar para as emogdes ¢ como medir algo com uma
régua torta (1.1, 1354a 20-32). Entretanto, ele, a0 mesmo tempo, reconhece
que excitar e aplacar as emogdes sdo coisas importantes para o orador, ja
que as pessoas julgam diferentemente quando elas estdo angustiadas ou

sidade dos prazeres que lhe sdo proprios” (1462a15-17). Isso pareceria contraditério com a
critica aristotélica anterior aos efeitos das artes visuais, e os editores tém buscado emendar
a passagem; para uma discussao, veja KONSTANT, D. Propping Up Greek Tragedy: The
Right Use of Opsis, In: HARRISON, G. W.M; LIAPIS, V. (eds.). Performance in Greek and
Roman Theatre. Leiden: E .J. Brill, 2013 = Mnemosyne supplement 353, p. 63-75.

4. Beoig uév adbic, @ yvvat, mpooevEopal.

Aoyovg 8 dkodoat Tovode kamoBavpdoal

Sinvekdc BéNo” &v G AEyolg TdALy.

5. Veja KONSTAN, D. Rhetoric and Emotion, In: WORTHINGTON,I. (ed.). A Companion
to Greek Rhetoric. Oxford: Blackwell, 2007, p. 411-25.

6. Veja BERS, V. Genos Dikanikon: Amateur and Professional Speech in the Courtrooms
of Classical Athens. Washington, DC: Center for Hellenic Studies = Hellenic Studies
Series 33, 2009, ch. 6; disponivel em http://nrs.harvard.edu/urn-3:hul.ebook: CH’S_Bers.
Genos_Dikanikon.2009); e também DOW, J. Passions and Persuasion in Aristotle’s Rhetoric.
Oxford: Oxford University Press, 2015, p. 117-19.
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contentes, ou se tém 6dio ou afeicédo, e, assim, no livro 2, ele fornece a
primeira e detalhada analise das pathé.”

Os artigos apresentados neste volume tratam de varios aspectos do
discurso, da persuasao e das emogoes, em géneros tao diversos como tragédia,
oratoria, histdria, filosofia e critica literaria. Eles revelam o poder das pala-
vras para fazer visivel o que estd ausente, com base naquilo que poderiamos
chamar “cenas de crime” (como na passagem de Quintiliano, citada antes),
fazendo com que os objetos transcendentes fossem mais objetos de contem-
placdo mental (um aspecto do sublime), e eles exploram as muitas emogdes
que a retdrica poderia estimular, do terror visceral e piedade a paixao pelo
divino. Entretanto, nao deterei mais o leitor; convido-o a ir diretamente
para os excelentes capitulos que se seguem.

Traducao de Maria Cecilia de Miranda N. Coelho

7. Nota da tradutora: para uma andlise das emogdes na retdrica de Aristoteles, reco-
mendo, enfaticamente, o livro do autor deste preficio: KONSTAN, D. The Emotions of
the Ancient Greeks. Studies in Aristotle and Classical Literature. Toronto: University of
Toronto Press, 2006.

18



PEITHO E PATHOS EM GORGIAS

Marie-Pierre Noél

A ligagao entre peithd, dunamis e logos parece ter sido um dos elementos
essenciais do pensamento de Gérgias. No didlogo de Platao que lhe é dedi-
cado, Gorgias, pressionado por Socrates para definir a dunamis de sua arte
(447¢), a descreve como “uma arte que tem por objeto os discursos” (449d:
nept A0yovg), que se faz “por meio de discursos” (450b: dia Adywv) e que
tem por fim “persuadir (neiBetv) por meio dos discursos tanto dos juizes
no tribunal quanto dos membros do Conselho diante do Conselho ou do
povo diante da Assembleia do povo ou em qualquer que seja a reuniao que
seja uma reunido de cidaddos (452e)”. Porque ela deriva de uma techné — a
retérica —, esta dunamis pode ser objeto de um ensinamento e de uma trans-
missao. E assim que o orador hébil, que se tornou apto a persuadir qualquer
auditorio, possui por sua vez uma dunamis (457 b: Suvatog Aéyewv), a saber,
o poder de falar com sucesso na tribuna diante do povo sobre qualquer
assunto, o que lhe da o poder na cidade (mais exatamente o primeiro lugar:
dpyewv)'. “De fato, se vocé dispde de um tal poder (¢v tadTn T} Suvdper),
vocé fard do médico, um escravo, do treinador, um escravo e, quanto ao seu
homem de negdcios, ele tera ares de ter feito fortuna, no por ele — mas por
ti, que pode falar e persuadir as massas — (T@® Suvapévw Aéyetv kai meiBerv
Ta TAROn)”, declara orgulhosamente Gérgias®. Da mesma maneira, Polo

1. Grg. 452d.

2. Grg. 452e. Esta ideia é reafirmada no Filebo 58a-b : "Hkovov... Topyiav moANakiG, g 1y
ToD melBetv oA Sta@épol TacdV TexvOV- TavTa yap 0@’ adTf 8L’ Ek6vTwY, AAN oD S
Biag motoito, kai pakp® dpiotn macwv ein Texvdv. Esta poténcia ¢ comparada aquela do
tirano na conversagio de Sdcrates com Polo e Célicles.
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comparara o poder do tirano e aquele do orador?, enquanto que Calicles
justificara pela lei do mais forte a superioridade do orador sobre a maioria*.

Encontramos em varias ocasides, no Elogio a Helena, uma das duas
obras conservadas de Gorgias ao lado da Defesa de Palamedes, uma ideia
bastante proxima, aquela da dunamis propria ao logos’. Em Helena, § 8, o
logos é descrito de modo emblematico como “um grande mestre (Suvaotng
péyag) que, por um corpo imperceptivel e perfeitamente invisivel, realiza
atos totalmente divinos”, pois ele “tem o poder (§Ovatat) de fazer cessar o
medo, de dissipar a tristeza, de provocar a alegria e de aumentar a piedade”.
O primeiro exemplo dado é aquele da poesia, definida como um “discurso
dotado de um metro (Adyov €xovta pétpov)”, que

provoca, naqueles que a escutam um frisson de intenso pavor, uma piedade
chorosa, um lamento que sua propria aflicdo encanta; e, quando da evocagdo
das felicidades e das infelicidades que atingem agdes e pessoas estrangeiras, a
alma padece, por meio dos discursos, uma emogéo pessoal (¢n” dANotpiwv
Te TPAYHATOV Kol cwpdTwV evTuxialg kal Svompayialg (8t6v Tt méOnua S
@V Aoywv Enabev 1) yoxn) (S 9)°.

O logos se mostra assim como capaz de atuar sobre as emogoes, provo-
cando um pathos, um “afeto” (ndOnua), gragas ao qual podemos nos por
no lugar de outrem e ao qual ndo podemos resistir. Persuadida por ele,
Helena deve ser absolvida, porque ela foi coagida e porque sua partida ndo
aconteceu por uma livre escolha.

Esta dunamis do logos suscitou interpretagdes diversas. Para a maior
parte dos comentadores, tratar-se-ia simplesmente da sistematizagao de
um tema antigo, aquele do poder magico e irracional da palavra’, no qual a
natureza das emogdes produzidas pelo logos ndo teria ainda sido teorizada
nem posta em relagdo com a argumentagao retdrica, como sera o caso
em Aristételes®. Para outros, Gorgias teria sido o inventor de uma nova

3. Grg. 466b-c.

4. Grg. 482e-484a.

5. Elogio a Helena, 8-14.

6. Salvo indicagdo contrdria, as tradugdes sdo nossas. Para Gorgias, o texto é aquele de nossa
edigdo (que sera publicada na Collection des Universités de France). Nota da Tradutora:
traduzi do francés todas as tradugdes da autora, sem escolher versdes ja existentes em
portugués.

7. Ver, por exemplo, ROMILLY (1975, p. 3-22).

8. Sobre este ponto, ver FORTENBAUGH (2002, p. 19): “Neither rhetorician seems to have
investigated the nature of emotional response and in the absence of such an investigation
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concepgao do logos, perfeitamente independente da verdade. Assim, T.
G. Rosenmeyer, em um artigo intitulado “Gorgias, £schylus and apaté™,
asssocia essa ideia a célebre definicdo gorgiana da tragédia, que diz ser
ela “uma forma de engano (&ndtn) que torna quem enganou mais justo
que quem nao enganou e aquele que foi enganado mais sabio que quem
nao foi enganado™. Independentemente da verdade, o logos poderia, pois,
escapar a todo julgamento e se tornar um meio de criagao por inteiro, cujo
principio seria a nogao de apaté”. A ideia de uma “autonomia do logos,
com frequéncia retomada pelas criticas, que veem em Gorgias um dos
primeiros tedricos da ficao literaria™?, encontrou em Barbara Cassin sua
mais brilhante expressdo: em Gorgias, “o discurso nao pode representar o
real e ele ndo o faz... o discurso faz ser”; o ser é “um efeito de dizer”, escreve
ela no Effet Sophistique, em 1995°. O logos de Gorgias, assim compreendido,
seria, pois, essencialmente performativo.

As duas interpretacdes sdo discutiveis. A primeira subestima a teoriza¢do
da arte do logos e da retdrica da qual Gorgias é inegavelmente, segundo
o proprio Platio, uma figura maior%. Mas a reivindicagdo de um logos
absolutamente auténomo, independente do real e da verdade, criador de
um “efeito-mundo’, por mais sedutora que ela seja, ndo é tao evidente para
quem tenta dar conta do conjunto dos textos e dos fragmentos de Gorgias.
Ela ndo ¢, com efeito, em parte alguma desenvolvida por Goérgias nesses
termos. No Elogio a Helena, em $1 e §2, o logos é até mesmo associado
a verdade (&\rfeta, TdAn0g), e trata-se de mostrar (Seifat) mediante

it was easy to think of emotions as diseases whose victims suffer a misfortune (Hel. 19)
curable only by drugs and inspired incantations (Hel. 10, 14).”

9. ROSENMEYER (1955).

10. Ver DK 82B23 = Plutarco, de glor. Ath. 348C : Tv Tpaywdiav... anatny, wg Topylag
enoiv, fjv 6 te anatioag Stkatdtepog Tod p dnatioavtog kai 6 anatndeig cowTepog
oD pr| dmatn0évtog (“a tragédia é, segundo as palavras de Gorgias, uma forma de engano
que torna aquele que enganou mais justo que aquele que nao enganou, e aquele que foi
enganado mais sabio que aquele ndo foi enganado”). Ver também Como ler os poetas 15C.
11. ROSENMEYER (1955, p. 231): “now for the first time it is clearly recognised that speech is
not areflection of things, not a mere tool or slave of description, but that it is its own master.”
12. Ver principalmente FINKELBERG (1998, p. 177): “With Gorgias for the first time fiction
is legitimized as an autonomous sphere which cannot be evaluated by using ordinary
standards of truth and falsehood.”

13. CASSIN (1995, p. 7358). E possivel encontrar uma critica sistematica a essas interpre-
tacdes em PORTER (1993), e em MAZZARA (1999).

14. Ver NOEL (2004); sobre a concepgio da retdrica gorgiana e sua critica por Isdcrates,
ver também NOEL (2010).

>
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a introdu¢ao de um raciocinio (Aoyiopég) no discurso®. Além disso, a
ideia de uma autonomia do logos ndo parece estar em acordo com a defi-
nicao da arte da retdrica que Platdo atribui ao proprio Gérgias no dialogo
homonimo, que é essencialmente uma arte da palavra publica, cujos fins
sao mais politicos que estéticos. Ela desconhece também, quando ndo
os deixa simplesmente passar em siléncio, alguns elementos essenciais
dessa arte. Por exemplo, a teoria do discurso ligado ao eikos, que Platao
atribui a Gorgias e a Tisias no Fedro, 267a. Segundo Socrates, com efeito,
Tisias e Gorgias teriam “visto que é preciso dar as verossimilhangas prece-
déncia sobre a verdade” e “também, unicamente pela for¢a do discurso,
parecer pequenas as grandes coisas e grandes as pequenas coisas’, e teriam
“inventado a maneira de falar brevemente ou de produzir interminaveis
desenvolvimentos sobre todos os assuntos™. Ela desconhece, também, a
importancia conferida as pathé, as “emogdes™, na persuasdo. Enfim, ela
ndo da conta da maneira muito particular de se exprimir de Gorgias, que
os Antigos associaram as figuras de estilo nomeadas gorgieia schémata
(antitese, parisose e paromoiose), das quais temos numerosas ilustragdes
nas obras conservadas e que ¢ igualmente parodiada por Platao no Ménon,
quando ele propde a Ménon uma defini¢do da cor “a maneira de Gorgias’.
Reduzido por Aristoteles na Retérica (I11, 1404b12-14) a um mero estilo
poético, que se distancia da necessaria adaptagao da lexis a seu objeto, esse
modo de expressdo poderia, ao contrario, corresponder a uma concepgao
do logos bem diferente daquela de Aristételes e de Platao®.

Todos esses elementos, parece-me, ndo fazem sentido a néo ser que
sejam compreendidos como variagdes e manifestagdes da dunamis do logos
definida por Gorgias, que instaura, no pensamento grego, uma relagdo
nova entre pathos e peithé. E esta dunamis que eu me proponho a estudar
aqui em trés etapas, mostrando sua novidade, seu funcionamento, que

15. “Perfei¢do... para o discurso, a verdade (§ 1: Aoyw... &Ar0eta). Eu pretendo, de minha
parte, introduzindo em meu discurso (Adyw) um raciocinio (Aoyiouév), fazer cessar a
acusagdo que pesa sobre esta mulher denegrida, e de seus detratores demonstrar a falsidade
mostrando a verdade (8ei€at T1aAn0é¢) para fazer cessar a ignoréncia (§ 2).”

16. Twoiav 8¢ Topyiav te ¢doopev ebdety, o Tpd TV dANODV Ta eikdTA €IdOV WG TIUNTE
paAlov, Td Te ad oukpd peydla kai T& peydha outkpd gaivesbat moodot St pduny
Aoyov, kaiva te dpyaiwg Té T’ évavtia kaivws, ovvtopiav te Adywv kal dmepa piKn
TePL MAVTWY AVEDPOV.

17. E assim que nos traduziremos o termo pathos ao longo deste estudo. Sobre os sentidos
do termo grego, ver KONSTAN (2006, p. 3-40).

18. Ver NOEL (1999 e 2001).
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ndo implica a autonomia do logos em relagao ao real, mas um liame desde
entdo indireto, que passa pelas pathé; sua relagao com o eikos, a defini¢ao
da retérica por Gorgias e o uso que este ultimo faz do logos.

A novidade do logos gorgiano

De maneira contrdria ao que se afirma frequentemente, nao ha em Gorgias
uma retomada da concepgdo arcaica do poder da palavra, mas uma
concepgdo nova da palavra. Mesmo se o uso terapéutico desta ultima ja
era bem conhecido em Homero®, o poder do logos ndo ¢ objeto de nenhuma
teorizagdo antes de Gdrgias. A poténcia da qual ele depende é aquela de
Peitho. Esta tltima se associa a toda sorte de presentes e nao esta ligada
exclusivamente ao logos™. Ela ndo ¢ uma personificagdo da persuasao retorica,
mas uma deusa servidora de Afrodite, uma deusa da sedu¢do: em Hesiodo,
em companhia das Gragas e das Horas, ela enfeita Pandora para seduzir e
enganar Prometeu; em Esquilo, ela é a deusa que, no cortejo de Cipris, é a
mestra dos encantamentos (0éAxtwp: Suppl. 1041). Sua atividade se exerce
nos dois dominios ligados da sedu¢ao amorosa e politica. A persuasao
pela palavra diante da assembleia do povo é assim concebida no modelo
da sedugao amorosa: nas Suplicantes, Peithé é invocada por Pelasgo com
tyché, no momento de se apresentar diante da assembleia do povo para
persuadir este ultimo a receber as suplicantes (Suppl. 524), enquanto que
as servas das Danaides, convidando suas senhoras a aceitar o himen e a
lei de Afrodite, associam ao cortejo desta ultima Pothos e Peithé (Suppl.
1041)*. Entre os meios de que ela se utiliza se encontram os discursos, mas
também a asticia ou os presentes™.

Mesmo quando ela ndo é uma divindade, peithé aparece sempre como
uma forga, que age do exterior. Assim, no Agamemnon, 85-87, 0 coro pergunta
a Clitemnestra:

Tivog dyyeliog / melBol mepinepunta Ovookeic ;

19. Sobre este uso, ver ENTRALGO (1970).

20. Sobre 0s outros meios aos quais a persuasao ¢é associada, ver NOEL (1989). Parece-nos
dificil seguir completamente a andlise de M. DETIENNE. Les Maitres de Vérité dans la
Gréce archaique. Paris, 1967, p. 109 sq. uma vez que ele vé exclusivamente em Peithd “dans
le Panthéon grec le pouvoir de la parole sur autrui”.

21. Sobre essas questdes, ver BUXTON (1982).

22. Choéphores, 726 (nel®® Solia); TrGF 161 (= Niobé).
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Sobre a forga persuasiva de quais noticias vocé sacrifica um pouco por
toda parte?

As emogdes sdo apresentadas aqui como provenientes do exterior?,
considerando um modelo mais mégico que psicoldgico*. Os objetos tanto
quanto os homens sdo assim suscetiveis a persuadir ou a serem persuadidos.
Compreende-se melhor porque a persuasao nao ¢é tao distante da pressao,
como o indica o uso recorrente, nas cenas de persuasao em Esquilo, das
esticomitia. Observa-se, principalmente na cena em que as Danaides persu-
adem Pelasgo a acolhé-las (Suppl. 234-503), trés esticomitias de 32, 13 e 12
versos, das quais duas a0 menos sao esticomitias de pressao. Pelasgo é em
realidade constrangido a aceder as demandas das Suplicantes sob ameaga,
uma vez que estas ultimas anunciaram que elas iriam se enforcar diante
dos autores e dos deuses com seus cintos de suplicantes (Suppl. 466)*.

Essa concepgao da persuasao estd de acordo com a etimologia de meiBetv.
A forma ativa é, segundo o Dictionnaire Etymologique de Pierre Chantraine,
uma formagao secundaria com base na voz média meiBopai, “eu obedeco’, ela
propria formada a partir da raiz indo-europeia bheidh*, assim como o latim
fido, mas também o albanés be, “juramento’, e sobretudo o velho eslavo beda,

“constrangimento’, e o velho “alto-alemdo” (Hochdeutsch), beitten, “forgar,
constranger”. Nesta familia, a ideia de persuadir, que implica para nés um
processo progressivo, ndo ¢ portanto sendo uma construcao a posteriori.
[TeiBerv é um factivo: trata-se de levar seu interlocutor a meiBeoBay, isto é, a
aceder ao seu pedido, a aquiescer, a se entregar a vocé, a se engajar ao seu
lado. Como o observa Emile Benveniste, “em grego, o verbo meifopat ‘eu
me deixo persuadir, eu obedeco’ deixa ainda reconhecer que a ‘persuasio’
equivale ou leva a obediéncia™. O verbo nao sugere o emprego de nenhum
meio especifico, de nenhum processo psicoldgico, mas somente a criagao

23. Como bem o disse SANSONE (1975): “emotions’ and ‘states of mind’ are thought by
Aeschylus to arrive from outside and to impinge upon the individual, whereas we normally
speak of them as arising within a person.”

24. O verbo ligado a persuasdo é com frequéncia o verbo 8é\yerv, “encantar” (Prom. Ench.
172-173; Eum. 885-886; etc.).

25. A cena em que Clitemnestra persuade Agamemnon a caminhar sobre o tapete de
purpura (cf. infra) é construida, também ela, por intermédio de uma esticomitia.

26. BENVENISTE (1969). Ver também SCHULZ (1952), TAILLARDAT (1982). ¢ilog
repousaria sobre a mesma raiz que ne{fw, a raiz *bheidh. Encontraremos uma outra
etimologia de ¢ilog no artigo de HAMP (1982).
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de uma ligacao entre dois personagens que é da ordem da pistis (mioTig), a
“aprovacao” e a “confianga’”.
As palavras de Cassandra, no Agamemnon, 1212-13, descrevendo sua
situagdo de profetisa da qual Apolo retirou o poder da credibilidade:

¢nelBov o0dEV’ 000Ey

eu ndo podia fazer com que ninguém acreditasse em mim quanto a coisa
alguma,

o coro responde:
UV ye pév Of miota Beomilerv Sokelg,
a nos, pelo menos, vocé parece profetizar palavras criveis.

E essa também a razdo pela qual, no poema de Parménides, Peitho
se encontra ao lado do Ser, porque ela caminha com Alétheia, enquanto a
segunda via é aquela das opinides dos mortais, para as quais ndo ha pistis
aléthés (mioTig dAnOng)~.

Naio ¢é pois de se admirar que ndo se veja representado, em Esquilo, o
proprio processo da persuasao. Na célebre cena do Agamemnon (931-43)
em que o rei, em seguida a uma rapida esticomitia (v. 931-943), caminha,
instigado por sua esposa, sobre tapetes de purpura que sio o simbolo de sua
perda, a questdo ndo é saber o porqué nem como ele cede®. Nao sdo, com
efeito, as motivagdes psicoldgicas que interessam a Esquilo, mas o resultado
da persuasao, a saber, a tomada de decisdo. Agamemnon cede, repetindo
deste modo o ato de hubris, que ele ja tinha cometido ao sacrificar sua filha,
Ifigénia. Por esse gesto, ele ja esta morto e o espectador pode assim ver o
que a convencio teatral lhe interdita contemplar: a morte do rei por sua
esposa. Em uma tal perspectiva, as condigdes psicologicas de produgiao

27. DK 28B41, v. 30; DK 28B2, v. 3-4.

28. As hipoteses emitidas para explicar este gesto sdo, portanto, numerosas. Lembramos
aquela de FRAENKEL (1962[2]), que propde que se veja na atitude do rei uma espécie de
lassiddo, o desejo de ndo dizer ndo a sua esposa, e a de DAWE (1963), que vé, com razao,
na atitude do atrida a simples marca de uma necessidade dramatica. Os termos do debate
e mais amplas referéncias bibliograficas podem ser encontradas em BOLLAK e JUDET
DE LA COMBE (1981).
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da persuasao importam pouco. Esta concepgao da persuasdo corresponde
perfeitamente ao teatro de Esquilo, cuja dimensio essencial ¢ de tornar
visivel a agdo e ndo o efeito dos acontecimentos sobre os personagens, como
tao bem mostrou J. de Romilly em seu estudo sobre a evolugdo do patético
de Esquilo a Euripides, em 1961%.

A partir da segunda metade do século V, principalmente no teatro de
Euripides, desenvolve-se o interesse pelas motivagdes dos personagens.
Peithd aparece, entdo, mais nitidamente como proveniente do dominio
humano e podendo ser o objeto de uma produgdo, com frequéncia asso-
ciada ao logos, que constitui dele um meio privilegiado, como na expressao
Aoyorg mei@etv. Assim, em Hécuba, nos versos 816-18, a Persuasdo procede,
segundo Hécuba, de uma aprendizagem:

Ti Sijta Ovnrot TéAAa pev pabnpota
poxBoduev ¢ xpr mavTa Kai HatedopeY,
neldw 8¢ v TOpavvov avlpwmolg povny
o08£v L pdANov ¢ Téhog omovdalopev
uoBovg S186vteg pavBaver, ivs fv mote
nelBetv & Tig fodAotto TVyXAVELY B> dpta;

Por que, mortais, debrucamo-nos sistematicamente em todos os outros saberes,
em vao? Por que ndo nos consagrarmos antes a Persuasdo, que reina como
mestre absoluto sobre os humanos, para adquirir dela, mediante salario,
a ciéncia perfeita a fim de poder persuadir sobre o que se quer e obté-lo

imediatamente?

Em dois versos conservados da Antigona, ela é diretamente associada
ao logos:

ovk €0t [TelBodg tepov Ao ATV Aoyog,
Kai Popodg avtiic €0 €v AvBpwmov QUOEL

29. Ver, também, ROMILLY (1984, nota da p. 69-70), a propdsito do sacrificio de Ifigénia
por Agamemnon: “Existe... crise. Existe angustia. Existe um brusco abandono da tentagdo
sacrilega. Mas por qué? Esquilo ndo o diz...”
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Nio hd outro santudrio de Persuasdo que nio seja o logos, e seu altar se
encontra na natureza dos homens®.

A Peithé de Euripides aparece aqui menos como uma for¢a exterior
que como um trago da natureza humana, e ela se opde a Peitho tradicional,
da qual se menciona o culto. Nao obstante, aqui ainda, nao ¢ o logos, mas
antes Peithd, que constitui o elemento essencial.

A novidade, ao que parece introduzida por Gorgias, reside na pers-
pectiva nova mediante a qual a persuasdo é apresentada®. Em Euripides,
¢ a deusa Peithd que a cada vez é invocada®; em Gorgias, o interesse se
volta menos para peithé que para o logos. Assim, no Elogio a Helena, se
encontra a mesma metafora que em Hécuba, aquela do “soberano”. Mas,
para Euripides, é Peitho que é um tyrannos, uma “soberana”. Em Gorgias,
a imagem do dunastés, do “mestre” nao é aplicada a Peithd, mas ao logos,
tornado um Svvaotng puéyag (§ 8) que realiza atos completamente divinos
(Betdtata épya dmotelel) e que possui principalmente a capacidade “de fazer
cessar o medo, de dissipar a tristeza, de provocar a alegria e de aumentar
a piedade (dOvatat yap kal @oPov madoat kai AOmny dgehelv Kal xapov
évepydoacBat kai ENeov émavioat)”

As relagdes entre logos e peithé sio assim invertidas. Com efeito, de
maneira sistematica na passagem, os diferentes tipos de logoi mencio-
nados, quer se trate da poesia, definida como um Aéyov €xovta pétpov
(59), da magia (§10), da medicina (§14), das especulag¢des cientificas e dos
debates intelectuais ($13), sdo postos em relagao com o verbo peithein, que
parece constituir seu modus operandi comum?. Da expressao Adyolg meiBetv,
frequente no final do século V, em que Adyoig é somente um meio, ao logos
se passou a atribuir o estatuto de agente, cuja dunamis é a persuasao.

30. Fragmento 18 Jouan = 170Kn = 230 M. Ver, também, Hécuba, 816-818.

31. Encontramos uma analise mais detalhada em NOEL (1994). E preciso substituir esta
ideia nas numerosas discussoes do final do século V a respeito das relagdes entre agdo e
palavra, por exemplo em Tucidides II, 40, 2; I1I, 62, 2; S6focles, Filocteto, v. 96-99: [Ulisses]
“eu também, quando eu era jovem, eu tinha a lingua inativa (Y\@ooav p&v apyov) e o
brago sempre ativo (xeipa & elxov épydtiv); hoje, pelo que mostram os fatos, eu vejo
que, entre os mortais, ¢ alingua, e ndo os atos, que dirige tudo (t)v yY\@ooav, ovxi tépya
névO’ nyovuévny).”

32. Ver também Esquilo, Suplicantes, 1039-1401, Empédocles DK 31B133; Parménides, DK
28Ba2.

33. 0 meloag (8); Emetoe kai petéotnoey av Ty yonteia (10); émelcay kai neibovot (11); meioag,
¢neloev, mibeoBa, meioag (12); Eneloe (13).

27



A dunamis do logos e seu funcionamento: pathos e logos

As diferentes obras conservadas de Gorgias parecem ir todas no mesmo
sentido. Em Helena, a agao do logos é sistematicamente analisada segundo
um modelo cientifico provavelmente tomado de empréstimo das descri¢oes
dos médicos e dos fisiélogos. Assim, a imagem da dunamis do logos se
encontra no tratado hipocratico Sobre os ventos para descrever a agdo do ar:

00706 8¢ pEYLoTOG v TOToL TAOL TV TdvTwY SuvAaTng €oTiv. &&lov & adToD
OenoacBal v Sovaprty... AANAA (sc. 0 dnp) pnv éoti ye Tf) Hev dyet agavig,
0 8¢ Aoylop® avepdg.

No entanto, para as doengas mais escondidas e mais dificeis, ¢ pelo julgamento
mais que pelo saber adquirido que se decide... O ar é um soberano muito
potente que reina em tudo e sobre tudo. Vale a pena contemplar sua poténcia...
Tal é pois a poténcia que ele detém em seus dominios. Portanto ele [o ar] é
invisivel aos olhos, mas visivel para a razao*.

Como no tratado Sobre os Ventos, em Helena, o logos, embora invisivel
aos olhos (§ 8: oUKPOTATW CWHATL Kal APAVESTATW), age sobre os que
escutam, segundo o mesmo mecanismo que aquele da vista, a opsis. Suas
acoes sdo, com efeito, descritas com 0 mesmo verbo, TVTOW-®, “marcar com
um impressao’: no § 13, a persuasao, associando-se ao discurso, marca até
a alma com a impressdo (¢tvnoaro) que ela deseja; no § 15, por meio da
vista, a alma recebe uma impressao que a atinge até em suas atitudes (kav
ToiG TpdmoLg TvmoDTAL)®. A opsis recebe a impressdo, depois a reproduz por
reagdo na alma (§16 : €tapdyOn kai étapake Ty yoxnv)*.

34. Vents, 111, 2-3 (trad. J. Jouanna). Ver também Didgenes de Apolonia, DK 64Bs: kai 010
TovTOU (s¢. O &np) mavTta Kal kKuPepvaodat kai TEVTWY KpaTeiv.
35. Ver também Democrito DK 68A136, 81 (tapaxnv tod 6¢@OaApod). Sobre o vocabulario
da visao em geral, podemos remeter a MUGLER (1964). O verbo tumow desempenha um
grande papel nas teorias da percep¢do dos Atomistas. Ver, por exemplo, Leucipo DK 67A29:
“eles [Leucipo, Demdcrito e os Epicuristas] consideravam em efeito que certos simulacros
de mesma forma, formando uma emanagao continua proveniente dos objetos vistos e vem
tocar a vista sdo a causa da visao” (trad. J.-P. Dumont). Essa teoria evoca o processo da
visdo no Elogio a Helena, 17 (eikdva T@V OpwpéVwV Tpaypdtwy 1} Syig évEypayey v 1@
@povnpatt) e a definigao da cor como amoppor) oxNUATWV Syel VUULETPOG no Ménon 76d.
Sobre as relagdes possiveis entre o logos de Gorgias e aquele de Demdcrito, ver FORD (2002).
36. Este esquema ¢ ainda aquele do tratado hipocratico Sobre os Ventos 14, 5: 00Twg O np
tapayBeig avetdpage to aipa.
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O logos e a opsis afetam igualmente a psyché, produzindo a cada vez um
pathos, pelo discurso ou pelos sentidos, que pode ser sensagao ou emogao.
Para o logos, os efeitos produzidos sao os seguintes?:

- no §9: a poesia — definida como um discurso provido de métrica -
provoca, naqueles que a escutam “um frisson de intenso pavor, uma piedade
chorosa, um lamento que sua propria aflicio encanta; e, quando da evocagao
das felicidades e das infelicidades que atingem agdes e pessoas estrangeiras,
a alma padece, por meio dos discursos, uma emogao pessoal (11 Tovg
axovovtag eiofAOe kai @pikn mepipoPog kai Eeog ToOAVSakpLg kal T6O0g
@A omévOng, én’ dANoTpiwy Te TpaypdToV Kal CwUdTwV e0TVXlALG Kal
Svompayiag id16v Tt TdOnpa St TV Aoywv Emabev 1) yoxi)”s

- no $10: “as encantacdes inspiradas pelos deuses que se fazem por meio
do discurso podem trazer a felicidade e subtrair a dor. Pois, ao se associar a
faculdade de julgar da alma, a poténcia da incantagio a enfeitica, persuade e
modifica pela feiticaria (At yap €vBeot S1a Aoywv énwdal Emaywyot ndovig,
dmaywyol Aomng yivovtar ovyytvopévn yap tij 66&n tig yuxiig 1 Sovapig
TG énwdiic £0ehEe kal €meloe kai petéotnoey adThv yonteia)”s

- no $12: “o discurso que persuadiu uma alma forcou a alma que ele
persuadiu a obedecer ao que foi dito e a aprovar o que foi feito (Adyog yap
Yoxnv o meioag, fjv Eneloey, vdykaoe kal meibeobat Toig Aeyopévolg kai
oLvVaLvEoaL TOIG TTOLOVHEVOLG) ™

- no $13: “a persuasao, associando-se ao discurso, marca (¢tvndoato)
até a alma com a impressao que ela deseja (1] mel®w mpoolodoa @ Aoyw
Kal THY Yyoxnyv tvnwoato énws ¢BovAeTo)”;

- enfim, no $14, ¢ estabelecida uma analogia entre a dunamis do discurso
relativamente a disposi¢do da alma e a disposi¢ao das drogas relativamente
a natureza dos corpos:

Tov avtov 8¢ Adyov €xet fj Te ToD Adyov SOvapug Tpdg TV TS Yuxig Té&v
1] Te TOV Papuakwy TAEIG TPOG TNV TOV CwpdTwY PVOLY: hoTep yap TOV
gappdkwy GAlovg dAha xvpovg ¢k Tod owpatog é§dyel, kal T pgv véaov
Ta 8¢ Piov mavel, obtw kai T@V AGywv ol pgv EAvmnoay, oi 8¢ Etepyay, oi ¢
£poPnoav, ot 8¢ ei¢ Bdpoog katéotnoav Tovg dkovovTag, ot §¢ melBol Tivt
KaKfj THY Yuxiv épappdkevoay kai ¢Eeyorrevoay.

37. Encontraremos uma analise destas emo¢des em MUNTEANU (2012).
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Existe uma identidade de relagao entre a poténcia do discurso relativamente
a disposicdo da alma e a disposi¢do/administracdo das drogas relativamente
a natureza do corpo. Pois, assim como, entre as drogas, algumas fazem sair
do corpo tal humor e outra, um outro, e pdem um termo, umas a doenga, as
outras a vida, do mesmo modo, entre os discursos, alguns afligem ou encantam
ou amedrontam ou inflamam seu auditdrio, e outros, por alguma perniciosa
persuasdo, o drogam e o enfeiticam.

Para a opsis, os efeitos sdo os seguintes:

- No §15, trata-se de uma impressao: “que a atinge até em suas atitudes
(S1ax 62 TG Byewd 1) Yoy K&V Tolg TpOTOLG TVTTODTAL) S

- No $§16, de uma perturbagdo da alma: “se a vista vem a contemplar
este espetdculo, ela é perturbada e perturba a alma, de modo que com
frequéncia, prevendo a iminéncia de um perigo, as pessoas fogem, assus-
tadas (el Oedoetal ) Oyig, ETapdxOn kal étdpale TV Yoy d@oTe TOAAKIG
KtvdUvov 10D PEAAOVTOG GVTOG Pevyovaty EKTTAAYEVTEG)”s

- A imagem da impressao ¢ retomada como conclusdo do § 17:

"Hén 8¢ tiveg um i86vteg @oPepd kai ToD MapdvTog v 1@ MapOVTL XpOVW
@povipartog ¢géotnoav: obtwg anéofeoe kai éERhacev 6 PoPog TO vonua.
noAAot 8¢ Setvais Tovolg kai pataiolg vooolg kal SuotdTols Lavialg mepLlénecov:
0UTWG eiKOVAG TOV OPWHEVWY TPAYHATWV 1) OYIG EVEYPAYEV €V TD GPOVIHATL

Tao logo tenham eles visto um espetaculo terrificante, alguns se encontram,
de imediato, privados do sentido do qual eles usufruiam naquele instante. O
medo os sufoca e expulsa a razdo. Muitos sdo também aqueles que se precipi-
taram em terriveis sofrimentos, em doengas vas e delirios incuraveis. Assim

a vista inscreveu no espirito imagens dos objetos que ela viu.

E, pois, 0 mesmo mecanismo que rege a vista e o logos: um e outro
atingem a psyché a partir do exterior e se imprimem nela provocando
emogoes diversas (medo, piedade, etc.). Nao obstante, ndo se trata totalmente
do mesmo tipo de efeito. A opsis, tocando a psyché, modifica o phronéma,
que pode se traduzir aqui por “sentimento” ou “estado de espirito™*. O logos,

.

38. §17: elkOVAG TOV OpwHEVWY TIPAYHATWV 1) OYIG EVEYpayev €V T@ @povipatt. Ver sobre
o sentido de gpovely ONTANS (1951, p. 29 [15]): “il couvre une activité psychique indiffé-

s 1 »>

renciée, ’'action des phrenes, qui comprend I'“émotion” et aussi le “désir™”.
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ele, modifica a maneira como se aprecia, como se julga, isto é a doxa, que
ele manipula e modifica como bem entende:

- 1o $10, “associando-se a doxa da alma (tfj 86&n TG Yuxic), a poténcia
da encantagdo a enfeitica e a persuade, e a modifica por meio de feiticaria”;

- no $13: os discursos dos metedrologoi, “substituindo uma doxa por
outra, suprimindo esta aqui e suscitando aquela outra (§6&av avti 66&ng
IV pev agehdpevol v &’ €vepyacdpevol), fazem aparecer o que é incerto
e invisivel aos olhos da doxa (toig tiig 86&nG dppacty)”; um pouco mais
adiante, encontra-se em questdo os “desafios oratdrios em versos entre
discursos filoséficos, nos quais se encontra ilustrado a qual ponto a rapidez
do pensamento (yvawung téxog ) torna a confianga na doxa facilmente
mutdvel (tv tiig 66&ng mioTwv)”

Como é possivel julgar com base nos exemplos dados, doxa tem aqui
um sentido ativo tanto quanto um passivo. Trata-se da faculdade de julgar,
de dar seu assentimento, de crer, concebida como uma capacidade da psyché®,
mas também do resultado deste processo, a opiniao*. Os “olhos da doxa”
(toig TG 86&NnG dupaoty) possuem a capacidade de apreciar o que é da
ordem do invisivel e ndo é percebido diretamente pelos sentidos.

Algumas passagens da Defesa de Palamedes permitem que se compre-
enda melhor a relagao entre logos e doxa em Gorgias. De acordo com
Palamedes — injustamente acusado por Ulisses de ter traido os Aqueus —,
a verdade é objeto de uma certeza intima (§5):

‘Ot pév odv 00 caQOG <eldME> O KATYOPOG KATNYOPEL {10V, CaPdS oida
ovvolda yap Epavtd oagdg ovdEv TolodTov TEMoNK®G 00d’ 018’ bmwg dv
elSein T1g 6v TO pn) yevopevov.

Que meu acusador ndo me acuse com base em conhecimentos certeiros, eu
o sei com toda certeza. Pois minha consciéncia estd segura de que eu nada
fiz de tais coisas e ¢ impossivel que alguém conhega a existéncia de algo que
nao aconteceu!

Esta certeza intima, o logos é impotente para transmitir (§35):

39. $10: Tfj 86&n TiG Yuxiig

40. $13: 8O6Eav &vTi SOENG TV eV dgeldpevol v &’ évepyaadpevol. Sobre esse sentido de
doxa na cole¢do hipocrética, ver JOUANNA (1988, p. 130, nota 5). Ver também a expressao
corrente nos decretos: €d0&e T® Suw.
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Ei p&v odv S t@v Aoywv Ty dhffeiav tov Epywv kabapdv e yevéobau
701G AkoDOVOL <KAl> Pavepdy, ebTTopog &v ein kpiolg f{0n Ao T@V elpnuévov.

Seguramente, se, pelos discursos, a verdade dos atos podia aparecer ao auditdrio
em sua pureza e seu resplendor, se teria um juizo imediatamente dedutivel
do que foi dito.

Uma vez que o adversario ndo pode ter sabido que Palamedes era
culpado, ele ndo pode sendo té-lo avaliado, conjecturado (§3 : So§alewv)*.
E esta doxa que é necessdrio que se discuta e se refute (§5). Assim, o logos é
bem o lugar da doxa, aquele da conjectura e do raciocinio, que permite no
que se transmita diretamente a verdade, mas a0 menos de experimenta-la
refutando a doxa (falsa) do adversario gracas a um raciocinio que repousa
sobre o £ik6g, 0 “verossimil’, que constitui uma grande parte do Palamedes.

A verdade, ndo podendo ser diretamente transmitida, deve, com efeito,
ser objeto de uma demonstragio pelo logos e logo de uma comunicagao.

Tal é também a ideia que é particularmente desenvolvida no Tratado
do ndo-ser ou, pelo menos, nas duas versdes que conservamos desse tratado,
a saber aquela de Sexto Empirico e aquela do tratado Melisso, Xendfanes,
Gorgias, transmitido no corpus das obras de Aristdteles. Na terceira parte do
tratado, ¢ afirmada uma diferenca de natureza entre o logos e as realidades
que ele deve comunicar, de tal sorte que ele ndo pode oferecer delas um
equivalente perfeito. O logos, que é acolhido pela audi¢do, ndo pode, com
efeito, reproduzir os corpos visiveis nem fazer perceber pela vista®?, porque
ele proprio provém de uma experiéncia pessoal proveniente da percepgao
do objeto. Na versao oferecida por Sexto, “o logos ¢ formado a partir das
impressdes que produzem em nos os objetos a partir do exterior, isto é, as
realidades perceptiveis. E com efeito do encontro de seu sabor que nasce em
nos o discurso correspondente a esta qualidade e é a partir da percepgido da
cor que nasce o discurso expresso sobre a cor’#. Porque ele é o produto de

41. A mesma aproximacgio entre Sokeiv e eivat e a dificuldade em fazé-los coincidir se
encontraem uma citagio de Gorgias que encontramos em Proclo (DK 85B26): 1o pév eivau
a@avég pn Toxov Tod Sokely, TO 8¢ Sokelv doBeveg pry TuXOV ToD eival. “O ser é invisivel
sem o parecer”, se traduz com frequéncia, mas se poderia compreender: “se ele ndo en-
contra a adesdo do juizo”; “mas o parecer (o juizo?) ndo é sélido, se ele ndo encontra o ser”.
42. Sexto Empirico, Adv. math. V1I, 83-84 = MXG, 6, 21.

43. Adv. math. VII, 85: § ye unv Aoyoq, ¢noiv, anod t@v £é£wbev npoomntéviwy fHiv
TpAYHATWY cvvioTatal, TOLVTESTL TOV alocdnT@v- €k yap Tfig Tod xvhod éykvproewg
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uma percep¢ao individual do objeto, o logos ndo pode pretender comunicar
o0 préprio objeto; é o objeto que, ao contrario, da sentido e nascimento ao
logos*. Uma passagem do MXG que se poderia por em relagdo com aquela
de Sexto desenvolve uma ideia bastante proxima (MXG, 6, 22):

‘O ovV TG pny €vvoel, TG, aitel, Tap” EAAov AOyw i onpeiw Tvi ETépw TOD
npdyparog évvonoel, AN’ fj €av pEv Xpdpa, 8wy, Eav 08 <X>VUOG, <...>;
Apxny yap ov <8elc> Aéyel <..> Y’ 0 elde xpdpa, dAA& Adyov- @Ot o0dE
StavoeloBat xpdpa 0Ty, AAN” 0pav, 008e YooV, AN’ akovely.

O que, pois, ndo se tem no espirito, como, ele se pergunta, se terd no espirito
por meio de discursos (logoi) vindo de um outro ou por signo radicalmente
diferente do objeto, senio, se é uma cor, ao vé-la, se é um sabor, ao degusta-lo?
Pois ninguém diz o que viu como cor, mas como discurso, de tal sorte que
nao é nem mesmo possivel conceber uma cor, mas somente vé-la, nem um
ruido, mas somente ouvi-lo®.

Aqui se encontra sublinhada a especificidade do logos. Produto de
uma percepcao, ele é, a seu turno, objeto de uma percep¢ao*t. Assim, ele
nao pode comunicar a experiéncia que o fez nascer, porque as percepgoes,

£yyivetat NIV 0 KaTd TAV TG THG TOLOTNTOG EKPEPOUEVOG AGYOG, Kal €K TG TOD XPOHATOG
OTOMTWOEWG O KATA TOD XPWHATOG.

44. Adv. math. V11, 85: Ei 8¢ 100710, 00X 6 A0Y0G TOD ¢KTOG TapacTATIKOG 0TIV AAAA TO
£KTOG TOD AOYOoL unvuTkOV yivetal. A ideia é em geral que a passagem de Sexto Empirico
ndo tem nenhum equivalente no texto do MXG. Todavia, os paralelos lexicais entre as duas
versdes nos parecem infirmar esta ideia e reforgar nossa interpretagao do texto. Como nds
ja haviamos dito, citamos os textos de Gorgias segundo nossa edigdo (que sera publicada
na Collection des Universités de France).

45. B dificil de deduzir disso que “o discurso faz ser, e é por isso que seu sentido nao pode
ser apreendido sendo posteriormente, em face do mundo que ele produziu”, como o diz
CASSIN (1995, p. 73). B. Cassin faz sua demonstragdo sobre a conclusiao de Sexto, que
para ela deve ser compreendida em fungao da terminologia cética e que ela traduz por “o
discurso ndao comemora o que esta fora, é o que esta fora que se faz revelador do discurso”.
Sobre o problema posto por essa interpreta¢ao da formulagdo de Sexto, ver também as
reservas de DIXSAUT (2002, p. 206 e nota 1). E de se admirar, além do mais, que uma
frase na qual a propria B. Cassin reconhece a presenca de termos essencialmente céticos,
e que constitui uma interpreta¢ao do pensamento de Gorgias pelo proprio Sexto ou sua
fonte (Enesidemo? Ver SEDLEY, 1992), possa, em seguida, servir sozinha para reconstruir
a concepgao gorgidnica do logos.

46. Adv. math. VII, 86 = MXG 6, 23-25.
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elas proprias diferentes, nao podem, além disso, pretender ser idénticas
em individuos diferentes (MXG, 6, 25):

Daivetal 8¢ 008 avTOG AOTG Gpota aioBavouevog v Td adTd Xpovw, AN’
Etepa Tf] dkof) kol Tf] Oyet kad vV Te kai At Stapdpwg. dote oXoAf] GANw
TL AV TanTd aloBortd Tig.

Além disso, estd claro que mesmo o mesmo homem nao percebe coisas seme-
lhantes aquelas que ele proprio percebe ao mesmo tempo, mas coisas diferentes
pela audi¢do e pela vista, e de modo dissemelhante de um instante a outro,
de modo que ainda com mais forte razdo é impossivel que tenha a mesma
percepgao que um outro.

Aqui, também, nio se trata de afirmar uma incomunicabilidade radical
entre os humanos, mas uma impossibilidade de comunicar diretamente o
que é. De modo que o logos ndo pode ser sempre aproximativo e produzir
uma imagem variavel do objeto. Mas mesmo se essa imagem ¢ variavel, ela
nasce de uma mesma capacidade humana de padecer. O logos ¢, pois, ao
mesmo tempo, a expressao da diversidade dos humanos, mas também de
mais nada uma experiéncia puramente humana. Se as paixdes e as emogoes
sao individuais, sua expressdo é comum, e essa expressio pode constituir as
bases da comunicagao entre todos os individuos, a condi¢ao de ser compre-
endida ndo absolutamente, mas do ponto de vista do geral, como expressao
da maioria. O discurso assim ndo pode ser sendo a expressio do provavel e
do possivel (o eikos) e ndo mais do que é a cada vez para cada individuo e a
cada instante. O pathos produzido néo é, pois, um simples afeto isolado de
toda a dimensdo cognitiva e oposto a razdo, mas bem constitui um modo
de comunicagdo repousando em uma concepgao relativa do conhecimento.

Para retomar a férmula muito justa empregada por Monique Dixsaut
em um estudo de 2002 sobre “Platdo e a licao de Gérgias™:

O emprego de uma persuasdo de opinido ndo se funda em Gorgias na
impossibilidade radical do saber e da verdade, na evanescéncia da reali-
dade, mas na incapacidade do logos em tornar comum um saber identi-
ficado a uma experiéncia absolutamente singular. (...) Razdo pela qual

47. No volume sobre Platon, source des présocratiques, editado com BRANCACCI (2002,
p. 211-12).
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nao basta dizer a verdade, é preciso além disso produzir a impressdo de
que foi dita.

0 eikos e a comunicacao pelas pathé segundo Gorgias

A concepgao do discurso que noés analisamos pode permitir compreender
o funcionamento do eikos atribuido a Gérgias no Fedro, 267a, que consiste
em “dar as verossimilhangas prioridade sobre a verdade... unicamente pela
forca do discurso fazer aparecer pequenas as grandes coisas e grandes as
pequenas coisas, aos temas novos conferir o carater do antigo, e aos antigos
o aspecto da novidade” e “falar brevemente ou produzir interminaveis
desenvolvimentos sobre todos os assuntos”.

Como vimos repetidas vezes, contrariamente as censuras dirigidas por
Socrates no Fedro a este eikos, preferido a verdade e que ndo repousaria
no conhecimento da natureza humana, nao se trata em caso algum, para
Gorgias, de uma representagdo mentirosa: a variagao do logos corresponde
as diferentes formulagdes possiveis e verossimeis de um mesmo objeto.
Trata-se de oferecer do objeto uma imagem variavel (donde o sentido de
eikos: “que se assemelha a”) que se adapta aos diferentes auditorios. Essa
adaptac¢io instaura com efeito uma verdadeira “conivéncia” entre o audi-
torio e o orador, principalmente nos discursos publicos, que repousam na
criagdo de um consenso.

Podemos julgar a importancia desta teoria — que faz do eikos o instru-
mento da persuasao — na pratica retérica dos séculos V e IV, segundo o
uso que dele fazem os oradores dticos, mas também com base na Retérica
a Alexandre 7, 4, tratado que encontramos no corpus aristotélico, mas que
contém uma teoria retorica proxima daquela de Isdcrates e sobretudo das
technai logon do século V perdidas dos sofistas. O eikos ¢ ai definido como
uma prova técnica, de uma maneira muito proxima daquela de Gorgias:

EikOg uév odv ¢otv 00 Aeyopévov mapadeiypata év taig Stavoiug Exovoty
ol dkovovTeG... Qote TodTO Sel Mapatnpelv NUAG év Toig Adyolg del € Tovg

48. Tioiav 8¢ Topyiav te ¢doopev eBdety, of pd T@OV AANBDV Td eikdTa €IdOV G TIUNTEQ
paAAov, Ta Te ad opkpd peyda kai T& peydla outkpd @aivecBat motodot St pauny
A6yov, katva Te dpxaiwg Td T évavtio kaivwg, cvuvtopiov Te Adywv kal dmetpa piKn
mepl MAVTWV Avedpov;
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akovovtag ovveldotag Anyodpeda mept To0 TPAyHATOG 00 Aéyopev- TOVTOLG
yap avtovg eikdg €0t HAALoTA TULOTEVELY.

O verossimil é aquilo que, quando é dito, os ouvintes tém exemplos em mente.
(...) Por conseguinte, nds devemos nos preocupar sempre, nos discursos, em
saber se nos encontraremos em nossos ouvintes uma conivéncia a proposito
do fato sobre o qual nds falamos. Pois nesse caso, é verossimil que eles lhe
acordem o maior crédito®.

Assim se estabelece uma “conivéncia’, um conhecimento comum
(ovveldotag) entre aquele que fala e aquele que escuta, que permite a pistis, a
<« 2l <« 02l A A . .
confianga” e a “prova’ (motevewv). Das trés categorias de eikos (conforme se
recorre a sua contribui¢ao nos discursos [ovpanapalapfavewv] as paixoes,
o habito ou o interesse), a mais desenvolvida é a primeira. Ela consiste em

levar a contribuigdo nos discursos as paixoes (pathé) que escoltem a natureza
humana, por exemplo, se a alguns ocorre de terem experimentado senti-
mentos de desprezo ou de temor com relagdo a alguém... ou ainda se eles
ressentiram alegria ou tristeza, se eles experimentaram toda outra paixdo do
mesmo género, pela alma, pelo corpo ou por ndo importa qual dos sentidos
dos quais ndés compartilhamos a experiéncia (taig yvyaig fj Toig cwpaowy f
TV TOV GAAwV aioBrioewy ol cupmdoxopev). Pois essas paixdes e as paixdes
que lhes sdo semelhantes, sendo paixdes comuns & natureza humana, sdo
conhecidas dos ouvintes®.

Eis porque, por exemplo, o orador, em desespero de causa, pode tentar
“obter o perdao recorrendo para tanto as paixdes comuns a todos os homens
(ta kowva T@V &vBpwTWV yvoueva éln), a ambicao e as outras paixdes
de mesma natureza”".

Como se vé, a comunicagao repousa na capacidade de se encontrar em
uma experiéncia semelhante das pathé, uma simpatia no sentido etimo-
légico do termo, segundo um mecanismo préximo do eikos gorgianico:
encontramos aqui a ideia de uma comunidade forjada sobre as paixoes
(sobre o padecer em sentido amplo) que constituem — com o habito — as

49. Rh. Al. 7, 4, 1428a25-33 (uso, aqui, a tradugao de P. CHIRON).
50. Rh. Al 7,5, 1428a36-1428bs (trad. P. CHIRON).
51. Rh. Al. 7,14, 1429a15-19 (trad. P. CHIRON).
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bases da natureza humana. Apoiando-se sobre esta tltima, o logos permite,
pois, 8 comunidade de se experimentar como tal, levando em conta tanto
suas diferencas quanto suas semelhancas, e de comunicar com base em
doxai comuns®.

Notar-se-4 na passagem que uma tal concepgao do discurso se inscreve
claramente em uma dimensao democratica, que repousa em um niimero e
logo sobre a regra da maioria. Ela ndo poderia obter a aprovagao do Sdcrates
de Platdo, assim como o regime sobre o qual ela repousa. Para Platao, com
efeito, o orador ai se transforma em espelho da multidao e é por isso que
o discurso de Calicles se baseia naquele de Démos, o jovem pelo qual ele
esta apaixonado e sobre aquele do povo (démos) que ele corteja®®. O logos
do filésofo, ele, amoroso da filosofia, estd sempre em acordo ele mesmo*,
e esse acordo repousa na verdade, e ndo em um assentimento da multidao
e nas pathés.

Para Platdo, com efeito, o discurso de Goérgias e todo o discurso que
ele qualifica como “sofistico” em geral ndo repousa sobre o que ele nomeia,
em Sofista 235d-236c¢, a eikaoTikr) TéXVN, que reproduz fielmente o modelo.
Ele deriva, ao contrério, da arte dos simulacros (pavtaotikn té€xvn) que,
para corrigir os erros de paralaxe, sacrifica as proporgoes exatas criando
a ilusdo. O sofista é, pois, fundamentalmente, aquele cujo logos ndo pode
reproduzir o ser, porque ele ndo repousa sobre o conhecimento, assim como
o poeta da Repuiblica, que realiza, a semelhanca do pintor, uma imitagao
distante em dois graus das ideias, uma imitagdo da imitagdo e que “ndo
sabe distinguir o que ¢ maior do que é menor, e que tem as mesmas coisas

52. Ver, por exemplo, Elogio a Helena, 9: “E preciso demonstrar também ao meu auditério,
passando pela doxa (8¢t 8¢ kai §6&n Seikat Toig dxodovot).”

53. Grg. 481d sq.

54. Grg. 482a sq.

55. Ver Grg. 471e-472¢ (trad. CROISET): “Meu carissimo — declara Socrates a Polo —, vocé
tenta refutar por meio de expedientes retdricos, como aqueles que ocorrem diante dos
tribunais. Neste contexto, um orador acredita ter refutado seu adversario quando pode
arrolar em favor de sua tese numerosos e consideraveis testemunhas enquanto o outro
ndo tem sendo um ou nenhum. Mas esse género de refutago é destituida de validade para
se descobrir a verdade (...) Mas, embora sozinho, eu ndo me entrego; pois vocé em nada
nao me obriga a isso: somente vocé produz contra a minha pessoa uma multidao de falsos
testemunhos com o intuito de me arrancar meu bem e a verdade. Eu, ao contrario, se eu
ndo obtenho o seu préprio testemunho, e unicamente ele em favor de minha afirmagao,
eu estimo nada ter feito para a conclusdo de nosso debate, ndo mais que vocé de resto, se
vocé nao obtém o suporte de meu testemunho, tnico entre todos, e se vocé nao dispensa
todos os teus outros testemunhos.”
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ora como grandes, ora como pequenas’, que “cria fantasmas (eiddla)” e que
esta sempre “a uma distancia infinita da verdade” (Rep. X, 605¢).

Mesmo se ele ndo é citado, vé-se aqui tudo o que a concepgao do logos
sofistico no Sofista de Platao deve a Gérgias, e quanto o fildsofo rejeita um
tal uso do discurso, considerado por ele como proveniente do erro e da falsi-
ficagao. Aristoteles retomard as mesmas criticas, mas no sistema aristotélico
o problema é menos a relagao do logos com a verdade que aquele de sua
adequagao as coisas, expressa em termos de lexis. Definida de maneira muito
limitante, a lexis retdrica, contrariamente a lexis poética (que é associada a
eikos), nao deve ser nem plana, nem inchada, mas “apropriada’, obedecendo
ao prepon (kai pfite Tamewny pite dmep 1o Afiwpa, AANA Tpémovoav), e
sua distancia com relagdo a linguagem corrente é menor, porque se deve
permanecer tao natural e univoco quanto possivel. Essa defini¢ao da lexis
retrica por Aristoteles (Rhet. 111, 1404b12-14) permite assim qualificar
como poiétiké a lexis de Gorgias, que propde diversas expressoes possiveis
de um mesmo assunto, e recusar a inteira concepgao do logos que ele propoe
como “inadaptada”. Ao fazer isso, ele faz com que ela desapareca pura e
simplesmente dos debates filosdficos para rejeitar apenas os seus excessos
e impropriedades estilisticas. Razao pela qual as analises de Gdrgias em
termos de estilo na Antiguidade (estilo poético, gorgieia schémata como
figuras do excesso, etc.) reconduzem sempre para a critica platonica em
termos aristotélicos*...

No entanto, se ndo remetemos as condenac;(”)es aristotélicas ao analisar
o logos gorgianico em termos de adequagdo, ¢ possivel compreender o

“estilo” de Gdrgias como aquele que busca produzir uma impressao, um
pathos, no ouvinte¥, para estabelecer uma comunicacao. Eu considerarei,
para concluir, apenas um exemplo, aquele da parddia que Platdo oferece
dele no contexto da defini¢do de cor proposta a Ménon no dialogo homo-
nimo (76a) e que parece notavel sobre este ponto: depois de ter proposto
a Ménon, apresentado desde o prélogo como um discipulo de Gérgias,
duas defini¢oes de figura recusadas por seu interlocutor, Sdcrates propoe
um exemplo de definigdo da cor “aos moldes de Gorgias™ £€ott yap xpda

56. Para o detalhe da demonstragdo, nds remetemos aos artigos citados supra, nota 18.
57. O mesmo se passa com os modos de composi¢do e de raciocinio de Gorgias: a exposi¢ao
de forma negativa do que ndo é: Helena ndo pode ser culpavel, ndo mais que Palamedes;
as trés demonstragdes negativas do Tratado sdo do ndo-ser, que procedem formulando a
hipétese da verdade daquilo de que se acabou de demonstrar a impossibilidade (“nada é;
se alguma coisa é, é incognoscivel, se é incognoscivel, ¢ incomunicavel a outrem”).
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dmoppor oxnuaTwv dyetl cOUPETPOG Kal aiobntog (“a cor é um eflavio
constituido de formas, que é proporcionado a vista e é, assim, perceptivel
por ela”). Essa definigdo, Socrates a qualifica em seguida como “tragica’, o
que explica que ela agrade mais a Ménon que aos precedentes, porque ela
pode permitir, também, que se defina a voz, o olfato, e outras do mesmo
género. “Vocé nao diz que existem eflivios que emanam dos seres conforme
a teoria de Empédocles (o0kodv Aéyete dmoppodg Tivag TdV GVIwv Katd
‘Epnedoléa ;)?”, pergunta Socrates, “e poros, rumo aos quais e através dos
quais se propagam esses efluvios (6povg eig odg kai 8t” @v ai dnoppoai
nopevovtar)?”; “E que, entre estes eflivios, uns sio do mesmo calibre que
alguns dos poros (kal TOV AoPPODV TAG UEV APUOTTELY £ViOIG TOV TOPWY)™s
“a cor é, pois, um efluvio constituido de formas, que é proporcional a vista e,
logo, perceptivel por ela (otL yap xpoda dmoppon oxnuatwy dyet GOUUETPOG
Kai aioBntdg)”, conclui, entdo, Sdcrates. Notar-se-a o jogo de palavras e as
aliteragoes:

ndpovg eig odg kal 8t” OV ai dmoppoai TopevovTal,

que permite que se conclua, um pouco mais adiante :

£€0TL Yap xpda Amoppor| oXNUATWY.

O termo xpoéa ndo ¢ utilizado, intencionalmente, a nao ser nesta
passagem, enquanto que, nas precedentes defini¢coes dadas por Sdcrates, a
cor era simplesmente nomeada xp@pa. Nao se trata somente de um jogo
de sonoridades nem de uma ilustracao das gorgieia schémata, mas de um
modo de defini¢ao no qual cada termo se justifica pela sua ligacao (para)
etimoldgica com a precedente, recriando, assim, por sua defini¢do, o proprio
processo do qual ele provém, segundo um procedimento do qual encon-
tramos vérias ilustra¢oes no Crdtilo. O movimento faz com que o ouvinte
participe da prépria criagdo do nome, e o discurso permite compartilhar
este movimento provocando a emogao ligada a essa criagdo. Nos estamos
bem longe, como se vé, de um logos essencialmente performativo; em vez
disso, estamos mais proximos de um discurso de comunicagao, que nao
exclui a manipula¢do ou a pressdo, mas que se esforca em implicar seus
interlocutores, de onde a ideia de uma conivéncia e de um consenso, fundado
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sobre emogdes comuns, que é para Gorgias a condi¢do de possibilidade e
o desafio de todo discurso.

Para dar a ultima palavra a Platdo, lembraremos o célebre jogo de
palavras da pagina 198c do Banquete sobre o nome do sofista. Socrates, apds
ter escutado o discurso de Agatao, grande discipulo de Gorgias, escreve
maliciosamente, comparando o efeito do discurso gorgianico ao efeito
provocado pela cabe¢a da Gérgona Medusa:

Quem nio teria sido tomado de emocéo diante da beleza das palavras e das
expressoes (Tig ovk &v égemhayn dxodwv;)? (...) Este discurso me lembrou
Gorgias, a ponto de experimentar completamente a impressao (¢enévOn) que
descreve Homero: eu temia (¢poBodunv) que, para concluir, Agatdo langasse
sobre meu discurso, em pleno meio do seu proprio discurso, a cabega de
Gorgias, o temivel orador, e me retirasse a voz transformando-me em pedra!*

Eis o discurso de Gorgias transformado em Goérgona, e o ouvinte,
diante da intensidade das pathé, quase transformado em pedra, oferecendo
ao discurso — e a este artigo — a mais perfeita das conclusdes: o siléncio!

Traducao de Miriam Campolina Diniz Peixoto
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0 IMPACTO DOS SENTIDOS NA ALMA
NOS DISCURSOS EPIDITICOS DE GORGIAS

Janika Pall’

Introducao

As concepgdes de Gorgias sobre a cognicao (aioOnoig) nas artes® e sobre o
impacto dos sentidos na alma sdo mais claramente revelados nas suas duas
apologias, Fragmentos 11, DK 82B Elogio a Helena, e Fragmento 11a, DK,
Apologia de Palamedes.> Os discursos representam géneros orais (criados

1. Agradeco penhoradamente a Maria Cecilia de Miranda N. Coelho pelo seu convite
para o simpdsio em Belo Horizonte, que me trouxe de volta ao estudo de Gorgias. Eu usei
principalmente os textos do TLG e, no caso da necessidade de comentdrios posteriores ou
problemas textuais, eu me referirei, separadamente, as edi¢des. Os principios da analise
ritmica (que estdo presentes abaixo) sio encontrados em PALL (2007).

2. Veja REDING (1985). CONSIGNY (1992) oferece uma leitura da oratdria epiditica
de Gorgias com base nos fragmentos; SEGAL (1962), FUTTER (2011) (e muitos outros)
concentram-se somente no Elogio a Helena e na teoria do discurso como persuasao.
Veja também MURRAY (2000) para uma discussio interessante. Com base na seguinte
analise, ¢ dificil concordar com sua sequéncia cronoldgica e hierarquica de trés campos:
palavra estética, mitica e poética mediante o visual e tragico (logos) para completar o
logocentrismo e conhecimento completo (MURRAY, 2000, p. 67).

3. De agora em diante, irei me referir a esses textos como Helena e Palamedes. Ambos
os discursos sdo muito semelhantes, como ja foi observado por Knudsen: Palamedes é
uma ethopoiia, um modelo de discurso de defesa na primeira pessoa, Helena apresenta
seu elogio ou a apologia principalmente na terceira pessoa do singular, como um género
epiditico tradicional (KNUDSEN, 2012, p. 33). Segal datou Palamedes como sendo do
fim do século V e inicio do IV, depois de Helena, que ele viu, pelo seu intertexto, como
contemporéaneo a Helena de Euripides, em torno de 415 ou 412 a.C. (SEGAL, 1962, p. 100)
versus Blass, que viu mais conexdes com a Helena de Isdcrates e datou ambos de 393 a.C.
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e) transmitidos por meio dos textos, apoiando-se, assim, em dois sentidos,
quais sejam: audigdo e visdo.* A Apologia de Palamedes é um discurso de
defesa apresentado pelo proprio Palamedes, e apoiado fortemente no ethos,
a descri¢do de seu proprio carater, que ndo pode ser conhecido bem por
ninguém, exceto por ele mesmo. O nuicleo do argumento esta na oposigao
das agdes verdadeiras do defensor (Palamedes) e nas acusagdes de Odisseu
contra ele, que nao se ampara na verdade factual, mas na opinido. Helena é
um tour de force de um argumento baseado na probabilidade (gik6¢), que
alega que a personagem nao pode ser considerada culpavel de sua ida para
Troia, porque ela ndo agiu de livre vontade, mas foi vitima de forcas exte-
riores.’ A lista dos agentes externos (outros culpados no lugar de Helena)
pode ser caracterizada como force majeure (dvéykn): ela foi forcada a ir
para Troia ou pelas for¢as divinas, ou por um homem, Paris (Fr.11.6). As
partes trés e quatro do discurso sdo dedicadas ao papel de fatores internos,
psicoldgicos, que sdo apresentados como resultados de forgas externas
equivalentes. No terceiro argumento (Fr.11.9-14), esses agentes externos
(discurso e persuasdo) agem na alma por meio da audigdo — o discurso é
considerado como tendo for¢a (avdykn no Fr.11.12-13, correspondendo a
Bia no Fr.11.6-7) e descrito como um senhor poderoso (Fr.11.9). O quarto
argumento (Fr.11.15-19) discute o contexto da visao, produzindo medo e
amor e tendo sua prépria dvaykn (Fr.11.19). A seguinte analise comegara
com a discussao dos papéis da audi¢ao e da visao na Helena, prosseguindo
com algumas observag¢des sobre Palamedes.

0 impacto da audicao na Helena de Gorgias

Analogamente a discussdo sobre a visao, a audigdo é apresentada na Helena
como uma force majeure.® O poder do discurso em seu impacto na alma é
comparado ao poder mecénico dos remédios no corpo (Fr.11.14).” Helena é
apresentada como uma sofredora inocente. O argumento sobre o poder do

(BLASS, 1887, p. 72-75), a opinio communis no século XXI, parece dar apoio a SEGAL
(KNUDSEN, 2012, p. 36). A andlise presente ndo contribuird para a datagdo da criagdo
desses discursos; no entanto, a consisténcia de suas ideias, bem como o ritmo, apontam
em diregdo a autoria de ambos por Gérgias.

4. Sobre oralidade, veja GOLDHILL e OSBORNE (1999), MACKAY (1999 e 2008).

5. Veja SEGAL (1962) e GAGARIN (1999) para uma andlise desse discurso.

6. PALL (2007, p. 242) (com uma pequena corregdo: a ananké deve ser colocada sob p. 6).
7. Para uma analise do aspecto psicoldgico, veja SEGAL (1962, p. 104-108).

44



discurso é preparado por um entimema, que é baseado na oposi¢ao entre
alguém que faz algo, um agente externo (Péris) e um sofredor (Helena); a
oposi¢do usa a voz ativa e a passiva, respectivamente, e ambas suas partes
sao apresentadas com finais (cola) paralelos isossilabicos (Fr.11.7):8

ei ¢ PBlau pmdodn 2+5s(ilabas) 1+1+2 p(alavras)
Kai avopwg ¢praodn 8s3p
Kai adikwg vPpiodn, 78 3p

Sfhov d1 4s2p +
O <pgv> apndacag wg VPpicag Ndiknoey, 12s =168 6p
1) 8¢ apnacOeica g OPpiodeioa ¢dvoTvXNOEY. 165 6p
&Elog odv 48 2p
0 pev émyelpnoag BapPapog PapPapov emyeipnua 2+ 8+8 s / 2+2+2p
Kol Adywt kal vopwt kai £pywt 3+3+38 /2+2+2p

Aoywt pév aitiag, vopwt 8¢ dtiog, Epywi 6¢ {nuiag TUXEV: 6+7+6+2/3+3+3+1p

1) 8¢ PracBeioa 6s 3p

kai tiig matpidog otepnOeloa 95 4p

Kai TOV @ilwv dppavicbeioa 95 4p
TG 0VK Av eikdTwg éNendein 118 5p
udAov fj kakoloynOein; 95 3p

O pev yap €dpaoe Sewva, ) 8¢ Enabe- 3+5+5s 8p

dikatov odv TV pév oiktipat, TOv 8¢ pofoat. 4+5+5s 8p

Se com violéncia ela foi raptada e ilegalmente coagida e injustamente ultrajada,
¢ evidente que, por um lado, o raptor, porque ultrajou, cometeu injustica, por
outro, a raptada, porque foi ultrajada, foi infeliz. Digno, entao, o barbaro que
empreendeu uma empresa barbara, pelo discurso, pela lei e pela agao receber,
pelo discurso, a acusagdo; pela lei, a desonra; pelo ato, o castigo; mas a que
foi coagida, privada da patria e feita 6rfa dos amigos, como, justamente, nao
poderia ser ela pranteada mais do que injuriada? Pois, enquanto aquele fez
coisas terriveis, aquela sofreu; justo é, entdo, por um lado, deplora-la, por
outro, odia-lo.

8. Aqui e abaixo, veja as tradugdes de DONOVAN: http://www.classicpersuasion.org/
pw/gorgias/helendonovan.htm. Nota da tradutora: utilizei, aqui, com poucas alteragdes,
minha tradugdo do Elogio a Helena, publicada em 1999, pelo Cadernos de Tradugdo, n. 4,
Departamento de Filosofia da USP, p. 15-19.
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No seu apelo ao publico, Gérgias, em vez de acusagio, reprovacao e
reproche (aitiag, kakohoynOein, piofjoat), que devem ser direcionados a
Paris, demanda piedade (¢\enOein, oiktipat) para Helena, a, de fato, sofredora.
Embora a esfera do discurso seja mencionada, os sentidos (visdo e audigao)
nao sao o foco da discussdo, ja que o argumento é sobre uma forga fisica
externa e a natureza involuntaria dos atos de Helena e seu sofrimento. Nessa
apresentacao de fatores equivalentes, ele utiliza também recursos estilisticos:
a fim de demonstrar seu papel, a passagem acima ¢é apresentada, abaixo,
separada em partes (cola) — as menores unidades ritmicas (contrapartes
de periodo) e as figuras correspondentes de repeti¢do sio apresentadas em
negrito.® Nos podemos observar os ritmos silabicos rigorosos (e a repe-
ticdo de palavras), assim como os ecos sonoros (sublinhados) que realgam
as partes correspondentes. O terceiro argumento que imediatamente se
segue propde um outro responsavel: a eloquéncia de Péris, que persuadiu
e enganou a alma (Fr.11.8: el 8¢ Adyog 6 meloag kai THv Yuxnv Amatioag).
O poder (dVvapig) do discurso é quase divino (Fr.11.8 fetdtata €pya); sua
acao é descrita como persuadindo e for¢ando (Fr.11.12-13):

AOYOC vap wuyny O teioag, fiv émeloey, nvaykaoe kai mhéobal Toig Aeyouévolg

Kai cuvatvéoat Tolg ToLovpéVoLs. 6 HEV ovV meloag WG dvaykdoag adtkel, 1

0¢ neloBeioa wg avaykaoBeioa Tt Adywt patny dxkodet kakds. (13) 611 8 1)
nelB® mpoctodoa TOL AGywL Kal THV YuxNV ETVOCATo Onwg €PovAETO,. ..

Pois o discurso persuadindo a alma, a qual ele persuadiu, for¢ou-a a confiar
nas coisas ditas e a estar de acordo com as coisas feitas. Aquele, entdo, que
persuadiu, porque for¢ou, foi injusto, mas a que foi persuadida, porque forcada
pelo discurso, inutilmente tem ma reputagéo. E porque a persuasio, unindo-se
ao discurso, molda a alma da maneira que quer,...

A persuasdo tem, aqui, um poder similar ao da visao: ela influencia a
alma de acordo com sua (e apenas a sua) vontade. A imposi¢do pela forca
(Avaykaoe, dvaykaoag, dvaykaobeioa) havia sido, nos paragrafos 6 e 7,
associada ao eixo paradigmatico da violéncia (Bia) e do abuso (5Bpig). Como
no caso da discussdo sobre a visao, o processo de audi¢io é apresentado em

9. Para o papel do ritmo na construgdo de equivaléncias, no eixo paradigmatico, veja
JACOBSON (1968, p. 358 ss) (as nogdes de Jacobson sdo “eixos de sele¢do e combinagao”,
eu prefiro “eixos paradigmaticos e sintagmaticos”, apoiando-me em Levin [1962]). Veja
também DEMONT (2004, p. 84-85).
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muitos diferentes campos, dos discursos poético (paragrafo 9) e magico
(paragrafo 10) aos da filosofia e oratoria (paragrafo 13). A conexdo entre esses
campos é a apresentacio oral: o discurso tem de ser ouvido; ele é cantado
(a encantagdo, émwidai p. 10) e falado e age sobre os ouvintes (dkovovTag,
paragrafos 9, 14). Gorgias enumera em varios lugares diferentes emogoes
que sdo estimuladas ou atenuadas no ouvinte por meio do discurso (Fr.11.8,

9,10, 13, 14):

Svvatat yap Kal @oPov mavoat 4+5s8/ 3p
Kai Aot dgeleiv 6s/ 3p
Kai xapav évepydoacdat 8s/ 3p
kai Ekeov énavijoat. 8s/ 3p
... |G TovG dkovovtag eiof\Be Kol @pikn TepigoPog 9+ 7s/3p

Kai £Aeog MoV akpug 8s/ 3p
kai m600¢ @lomevOng 7s/ 3p

.. ai yap €vBeot St Adywv nwidal 128
énaywyol ndovig, amaywyol Amng yivovtat- 7+6+3s
.. &v olig elgAdyog  moAdv xhov £tepye kal Emeloe 2+3+4+78
.. TOV A6ywv ol uév EAvmnoay, 3+6s/ 2+3p
oi 8¢ Erepyav, 58/ 3p
ol 8¢ ¢@oPnoayv, 6s/3p

oi 8¢ €ig Bdpoog katéotnoav Tovg dkovovTag, 14s/ 7p
ot 8¢ mefol TvL kakft 8+/5p

Y Yuxiv é@appdkevoay kol ¢Eeyorrevoav... 158 /5p

... pois ele tem o poder de cessar o medo e retirar a tristeza e inspirar alegria
e aumentar a piedade.

Nos ouvintes penetram um tremor aterrorizante, uma piedade lacrimosa e
um desejo doloroso.

... por meio das palavras, os encantamentos inspirados pelos deuses introduzem
o prazer e afastam a dor.

... um discurso... agrada e persuade uma multiddo numerosa.

... dos discursos, alguns atormentam, outros agradam, outros aterrorizam,
outros levam os ouvintes a ter coragem, e outros, por meio de uma persuasao
ma, drogam e enfeiticam a alma.
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As palavras geram emogoes (apresentadas em diferentes pares ou listas;
veja também no esquema) — ou um estado encantatério na alma — ou
persuasdo. A variagdo do eixo paradigmatico nao ¢ muito sistematica ou
completa terminologicamente: medo (¢6fog, @pikn), coragem (8dpoog),
dor ou perda (AVmn), desejo (1600¢), compaixao (¢\eog), alegria (tépyig)
e prazer (nd0ov); no entanto, essas listas sdo compostas com bastante
cuidado segundo o ponto de vista do ritmo silabico. Isso permite acreditar
que o interesse de Gorgias nao é descrever nenhuma emogio especifica,
mas, sim, fortes emogdes, em geral, positivas e negativas, apresentando-as
alternativamente no eixo paradigmatico.

O lado do agente do impacto da audigao é complexo (especialmente em
comparagdo com a visdo, veja abaixo). Embora a lingua grega possua formas
abstratas que se referem a audi¢do (dkor, dkovolg), estas nao correspondem
corretamente a o1, que se refere tanto a “visao” (o sentido) como ao que é
visto. Assim, em lugar de uma abstragdo mais geral (“ouvir”), nogoes mais
ou menos especificas do participio médio-passivo como “ouvir’, “discurso”
(que também implica audi¢do) ou “persuasio” sao usadas; o processo mesmo
de ouvir é indicado apenas por referéncias aos ouvintes. Gorgias nao esta
interessado no impacto de todos os sons ouvidos (por exemplo, barulhos),
mas somente na fala; e mesmo no caso da fala, ele nio estd interessado nas
caracteristicas da voz (baixa, forte etc.), mas apenas no logos (o argumento).

Assim, embora possa ser dito que o terceiro e quarto argumentos
formam um par na discussao da audigao e visdo, a discussdo do processo
auditivo ¢, aqui, limitada, e seu sentido é representado apenas pelos agentes
externos: os sentimentos, ideias ou situagdes que eles transmitem. A audigdo
pode também substituir a fun¢do de outros sentidos, por exemplo, a visao,
e transmitir emogdes correspondentes, como, por exemplo, no caso dos
insucessos e sucessos relativos a pessoas e coisas que sido experimentados
pela alma como resultado do discurso (Fr.11.9):

¢’ AANoTplwy Te mpaypdtwy kal cwpdtwy gdtuyiag kat Svompayialg idtdv
T aOnpa St Tov Adywv Emabev 1} yoxn.

E diante das a¢des e dos corpos dos outros, seus éxitos e reveses, a alma sofre,
por meio das palavras, um sofrimento proprio.

Aqui vemos, novamente, uma divisdo de diferentes tipos de condi¢oes
(de outras pessoas), que correspondem ao lado final do processo de estimulo
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no eixo paradigmatico do processo de audi¢do, e a resposta na alma é o
sofrimento, que € especifico e pessoal (1816v 1t). E possivel que, aqui, o
mesmo tipo de divisdo feita no tratado de Trasimaco sobre a influéncia de
tipos especificos de discursos em partes especificas da alma seja o pano de
fundo (veja Platdo, Fedro 271ab). O destinatario final é igualmente complexo,
ja que outro intermedidrio, a opinido (§6&a)™, ocorre aqui, e influencia a
alma, estando ligada a ela (Fr.11.9.10,11):

Oel 8¢ kat §6&n1 Sei€au Toig dkovovat:

... oVYYvopévn yap Tt 86&ntL TG Wuxis 1 Svvapg TG Enwidiic £0elEe kai
émeloe Kal UeTéOTNOEY AOTHV YonTelaL.

... OoTe Tept TOV MAeloTwV of mAeioTol Thv S6€av cduPovlov ThL Yyt

napéxovtat. ) 6¢ 06&a opalepd kai dB£Patog odoa opatepais kai dBePaiolg

evTLyiaLg mepBarlet TOLG ATt XpwHEVOVG.

... é preciso, por meio de uma opinido, mostrar aos ouvintes.

... Pois, nascendo junto com a opinido na alma, o poder do encantamento
fascina, persuade e altera a alma por meio do enfeiticamento.

... de modo que acerca da maior parte das coisas, a maioria apresenta a opiniéo
como conselheira da alma. Mas a opinido, sendo vacilante e instavel, envolve
com sorte vacilante e instavel os que se servem dela.

O lugar da doxa é ambiguo: ela pertence a alma, mas ela pode, também,
atuar como um agente independente, quando ela da conselho a alma (Fr.11
p- 11). Embora a veracidade da audicao como tal ndo possa ser questionada,
erros podem ocorrer devido a oscilante e inconstante doxa, que transmite os
acontecimentos de uma natureza instavel (4pePaiotg edtvyiaig meptBdAiet)
para as pessoas (almas), que a usam como conselheira. O discurso e a doxa
sao apresentados como possivelmente inveridicos, sendo semelhantes a arte
do encantamento, que opera por equivocos e enganos (Fr.11.8, 10, 13, cf. 14):

el 8¢ Adyog 6 meioag kal TV Yuyny dratnoag

.. ai yap €vBeot St Aoywv énwidai émaywyol dovi, dmaywyot Amng yivovta:
ovyywouévn yap tht 86&nt tiig Yuxhg 1 Svvapg tiig énwidig £0el&e kal
gneloe Kal uetéotnoey avthy yonteiatl yonteiag 6¢ kai payeiag Stooal téxva
ebpnvtal, ai elol youxfg auaptiuata kai §6&ng dnatfiuata.

v v 7

... 6001 8¢ 6oov¢ Tept Gowv Kai Emeloay kal meilBovot 8¢ wevdiy Adyov TAdoavTec.

10. Sobre a doxa, veja SEGAL (1962, p. 109-114).
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(13) 611 &' 1} melBw mpoolodoa T@L AdywL Kal THV YVuXIV ETVUIOOCATO STIWG
¢BovAeTo, Xp1) pabeiv TPOTOV UEV TOVG TOV HeTEWPOAOYWV AOYOVG, OlTIVEG
S6Eav avti 86&ng T pev dpeldpevol Ty § évepyacdpevol Td dmota kai ddnAa
aiveoBat Toig Tiig 80&NG Sppacty moinoav- Sebtepov 8¢ TodG Avaykaiovg
S Aoywv dydvag, év oig €lg Adyog oAbV Sxhov Etepye kal Emeloe TEXVIL
ypageig, odk dAnBeiat AexBeic: tpitov <8&> @AocoPwV Adywv QpidAag, €v
aig Seikvutat kal yvopung téxog wg evUeTdBolov Tolodv Ty Tiig SO&NG mioTwv.

... Se foi o discurso o que persuadiu e enganou a alma,

... Os encantamentos inspirados pelos deuses, por meio das palavras, intro-
duzem o prazer e afastam a dor. Pois, nascendo junto com a opinido na alma,
o poder do encantamento fascina, persuade e altera a alma por meio do
enfeiticamento. E duas técnicas de enfeiticamento e magia sdo encontradas,
as quais sdo erros da alma e ilusdes da opinido.

... E quantos, a quantos, acerca de quanto persuadiram e ainda persuadem,
tendo modelado um falso discurso.

... Eporque a persuasdo, unindo-se ao discurso, molda a alma da maneira que
quer, é preciso conhecer, primeiro, as palavras dos meteoroélogos, os quais,
opinido contra opinido, ora tendo suprimido uma, ora produzindo outra, fazem
as coisas parecer obscuras e inacreditéveis aos olhos da opinido; segundo, dos
debates inevitaveis, por meio dos discursos, nos quais um discurso agrada
e persuade numerosa multidao tendo sido escrito com arte, mas ndo com
verdade; terceiro, os embates de palavras dos fildsofos, nos quais é exibida a
prontiddo da inteligéncia, que faz mutdvel a crenca na opinido.

A opiniao, doxa, é, assim, de natureza mutavel e pode ser alterada ou
substituida pelo discurso, enquanto o falso discurso pode ser construido
(yevdi Adyov mAdoavTeg) por numerosas pessoas ou enganar por meio das
encantagoes (Yyuxig apaptipata kai §6&ng dnatfpata). No caso do engano,
a persuasdo estd sempre presente, pois o discurso persuade e engana a alma
(p. 8, meioag kal TNV Yuxnv anatioac). Falar (corretamente) e escrever
(habilmente, mas nao corretamente) sdo opostos um ao outro: a virtude do
discurso é a veracidade,” mas os discursos podem ser habilmente escritos e
faltar com a verdade, e fazer com que coisas incriveis ndo vistas aparecam
diante dos olhos da doxa (t& dmota kai &dnha @aiveaBat 10ig Tiig §6&NG
Sppaoty). O processo da audigdo é complexo por causa da persuasdo, que

11. Ver o inicio do discurso (Fr. 11.1): Kéopog molet pev evavdpia, copatt 8¢ kaAlog, yoxit
8¢ cogla, mpaypatt 8¢ dpetr, Adywt 8¢ aAnOeta.
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tem uma posi¢do ambigua: ela pode ser considerada como uma faculdade
do discurso, ser ligada a ele ou ao argumento (p. 13 1) telb® mpooodoa Tt
Aoywt) e agir como uma ferramenta ruim (p. 14 melBol Tevi kakit). Ao mesmo
tempo, a persuasdo ¢é apresentada como a a¢éo do discurso (p. 8 Adyog 0
Teloag, p. 13 €lg AOyog ... Etepye kai émeloe) ou do encantamento (p. 10 1)
Svvaypg TG énwidig £0ee kai £meloe), um tema que é pouco discutido ao
lado do poder dos sentidos e das paixdes: a razao (p. 13 yvwun) e o enten-
dimento (p. 11), 0 prognostico e a memoria. O papel da mente e da razdo é
importante no caso dos debates judicidrios e filoséficos, que influenciam
(pela doxa) a mente.” Segue, textualmente, uma passagem bem dificil que
menciona a mente e a forga, parecendo estabelecer a equivaléncia entre a
persuasdo e a forga fisica, talvez de acordo com a seguinte leitura (Fr.11.12):"

Tig o0V aitia kwAveL kai THv EAévny 13

Bpvorg éNBelv dpoiwg dvovv véav odoav 13

womep - el Blatnprov - Pia fpmdodn, 13
10 yap TG metbodg E&iy 6 8¢ voig. 10
Kaitot - i avaykn - 6 eldwg el puev voov, 13

v 8¢ Sbvapy Ty adThv Exet. 10

Entdo, que causa impede considerar que também Helena, semelhantemente,
partiu contra a vontade, sob o dominio dos hinos, do mesmo modo que tendo
sido raptada pela violéncia dos violentos? [...] Pois, por um lado, ela ndo tem
a aparéncia de necessidade, por outro, tem o poder desta.

Antes, no discurso (Fr.11.5), quando Goérgias discutiu sua estratégia, ele
op0s o conhecimento, embora ele seja indispensavel para dar credibilidade a
oferta de prazer, afirmando sua preferéncia pelo ultimo (1o yap toig eidootv
a loaot Aéyetv mioTwy pev Exel, Tépyiv 8¢ ob @épet).* A credibilidade (mioTig),

12. Vimos que, no caso da visao e do medo, a razao pode ser abandonada completamente.
13. O texto, baseado em Diels-Kranz, estd corrompido: ti ovv aitia kwAvet kot TivENEVY
Buvog ABev dpoiwg &v ov véav odoav damep el fratniprov Pia Hpmdodn. T yap tiig nedodg
€MV 0 8¢ voig kaitol ei avaykn 6 eidmg EgeL pev ovv, Tiv 8¢ Suvapy thv avtiv £xet. Nota
da tradutora: a autora propde a tradugdo para esta parte: “Because on one side, there was a
power of persuasion, on the other, the mind. And although the one who is knowing, will
have the mind in the case of force majeure, it has the same power of persuasion (as violence).”
14. Ver Trasimaco Fr.1: ti dfjta péAlot tig &v <> yryvwoket gineiv. Sobre o prazer dos
discursos epiditicos, veja também ALCIDAMAS, Fr. 15.27-28, CICERO, Orator XI1.38-
XIII.40, ARISTOTELES, Rhetoric 1119 (Bekker 1409ab onde hé uma caracterizacio do
estilo no periodo), Demetrius, De elocutione 12 e 15. Ver NOEL (1999), STEINRUCK (2004).
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conectada a doxa, é mutével (evpetdPolov motodv thyv Tiig 60&ng mioTv)®, e
os discursos inveridicos fazem as coisas nao criveis e nao vistas aparecerem
aos olhos da opinido doxa (86&n¢ dupaot gaivecBat). Em seguida, a doxa
¢ privada de outras virtudes: visibilidade, que havia, antes, sido apresen-
tada como uma virtude do discurso argumentativo (veja Aristoteles, Rhet.
II1.9).** Assim, a natureza da audi¢do na Helena nao é apresentada como
imediata: diferentes mediadores entre as coisas vistas e os sentidos, ou
entre os sentidos e a alma, ocorrem. A media¢iao opde o discurso aberto
(&AnBeiar AexBeic), implicitamente nao planejado (ex tempore), ao escrito
e composto com artificios (yevdfj Adyov mAdoavTe... €lg Adyog ... Téxvnt
ypageic),” o criador do discurso é aquele que é responsavel pelas mentiras.

O uso de uma metéfora sinestética (olhos da doxa em um contexto de
audi¢do)™ conecta o terceiro argumento de Gorgias ao seguinte, que discute
o poder da visdo e de Eros.” Neste modo, visdo e audi¢ao sao apresentadas
como alternativas possiveis no eixo paradigmatico, apresentando o papel
dos sentidos na transmissao das influéncias externas no destinatario.

15. Em conexdo com os poetas, a credibilidade é mencionada como tendo seu efeito per-
suasivo: Fr .11.2 f] Te TOV Mo t@Vv dkovoavtwyv mioti. Gorgias busca corrigir a fama de
Helena (falsa, segundo ele), decorrente da crenga dos que ouviram os poetas.

16. O estilo epiditico foi também apresentado como sem credibilidade por Alcidamas.
17. Veja O’SULLIVAN (1992) e GRAFF (2001). Cf. A critica aos discursos e textos mali-
ciosos, feitos com techné, antes da discussdo sobre o conceito de psychagogia em Platao,
no Fedro 271bc: {£Q.} Obtot pév ovv, @ @ile, GANwG Evetkvipevov i Aeyopevov téxvn
noté AexOnoetal fj ypagroetat obTe Tt 271.c.1 GAAo obTe ToDTO. AN O VOV Ypd@oVvTES,
@V oV aknkoag, Téxvag Aoywv avodpyoi elotv kai dokpomTovTaL, EidOTEG YUXTiG TEPL
TAYKAAWG: TIPLV &V 00V TOV TPOTOV TODTOV AEYwoi Te kai ypdewat, pi elddpeda avtoig
TEXVN YPAeLY. ... {ZQ.} ADTA pev ta prjpata einely odk evmeTEG WG 08 Sel ypagery, el
HéNAEL TeXVIKADG Exely kal Goov évoéxeTal, Aéyety €0éNw.

{SO.}: Sim, caro amigo: nem pode haver outro método de demonstragao ou de explica-
a0, seja do que for, por meio da palavra ou da escrita. Os que hoje escrevem tratados de
retdrica, de que ja ouvisse falar, sdo tipos dissimulados que sabem muitissimo bem o que
se passa na alma. Por isso, enquanto nao se manifestarem nesse sentido, tanto oralmente
como por escrito, ndo acreditaremos que saibam escrever com arte... {SO.}: Nao é facil
explicar isso com todas as palavras. Nada obstante, disponho-me a mostrar-te, na medida
do possivel, como deve escrever quem quiser observar as regras da arte (Trad. NUNES,
C.A. Didlogos. Belém: Ed. UFPA, 2001.).

18. Outra metéfora, conectada as artes visuais: plasantés se refere ao trabalho do escultor.
Para a compreensdo da unidade da alma e do corpo, e a sinestesia dos sentidos como
crucial para a compreensdo do discurso, veja MURRAY (2000).

19. Todo o discurso é composto pela ligagdo de uma palavra-chave a outra. Veja PALL
(2007, p. 240-243).
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Impacto da visao na alma de Helena

O impacto da visao ¢, de inicio, descrito como direto e inalteravel, enquanto
a natureza das coisas que sdo vistas permanece fora da esfera de influéncia
do observador (Fr.11.15):

> a

a yap opdpeyv, Exet puoty ovy fjv fueig Bédopey, AN fjv Exaotov ETvye: S
8¢ TG SYyewg 1 Yoyt kdv Toig TPOTOLG TVTTODTAL.

Pois 0 que vemos tem a natureza, ndo a que queremos, mas a que a cada um
aconteceu ter. Por meio da visao, a alma é moldada nos seus modos.

A passagem parece refletir o procedimento préximo daquele da analise
de Trasimaco dos tipos de discurso e das partes correspondentes da alma
que recebem suas influéncias. Aqui, coisas diferentes sdo vistas e conec-
tadas (implicitamente) a correspondentes partes e habitos da alma que
estdao sendo moldados (Tvmodtal).>° Entre as coisas vistas e a alma e seus
estados, a visdo é o unico mediador imediato. Gorgias apresenta apenas
algumas emocdes despertadas pela visdo que estdo em acordo com este tema:
Helena (amor) e a guerra.” Seu primeiro exemplo de emogao despertada
pela visdo é o medo: quando a vista observa os inimigos, ela fica confusa
(étapdxOn) e langa a alma em uma confusao (¢tdpage Ty Yyoxnv) eleva o
homem a fugir, em estado de choque (gpevyovorv ékmhayévteg). Assim, o
habito de uma conduta correta (1) ovvrfeta Tod vopov), isto é, a coragem,
¢ abandonado (¢€wikioOn), e o comportamento decoroso (kahod... kai
Tod ayaBob), negligenciado (aperijoat) devido ao medo, transmitido pela
visdo (Fr.11.16):

el Oedoetat 1y Syig, ETapdxOn kot Etapake TV Yuxiv Oote TOAAAKIG KivEUVOL TOD

HEAAOVTOG <G> BVTOG PeDYOVOLY EKTIAAYEVTEG. IoXLPA Yap 1} ovvrBeta ToD

VOpoU St TOV @OPov ¢€wikioBn OV &nd Tiig dyews. fitig ENBodoa énoinoev

dpelfjoat kai Tod kKaAod Tod Sid TOV VOHOV Kptvopévov kai Tod dyabod tod

Sta Thv vikny ywvopévou.

20. Cf. também esta passagem anterior (Fr.11.13 kal T|v Yyuy1v éTondoato énwg ¢BovAeTo).
Em Alcidamas (Fr.15.14), o verbo se refere a escrita (td 8¢ Tvmot).

21. Uma lista mais completa havia sido dada por ele no discurso, quando tratava da audigéo.
Aqui seu objetivo parece ser o de completar a lista precedente (veja a seguir no esquema).
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Se avisdo contemplar [isto] ela se agita e agita a alma de maneira que, muitas
vezes, havendo o perigo futuro, fogem aturdidos. Pois, firme, a conduta habi-
tual emigra por causa do medo, que se origina da visdo, e, tendo ido, faz com
que se descuide do julgado belo, pela norma, e do tornado bom, pela vitdria.

O processo de visao ¢, aqui, apresentado de dois modos, quais sejam:
primeiramente a visao (os olhos) recebe a emocéo, entao ela a transmite
para a alma.” Depois desse exemplo geral de confusio (choque), resultante
do impacto do visto na alma, Goérgias traz para o ambito dos individuos
(Tveg) e reescreve seu exemplo, introduzindo o aspecto da razdo (Fr.11.17):

fn O¢ Tiveg i80vteg goPepa 5+6=11 silabas
Kal ToD TapovTog €V TdL TapovTL XpOvwL 5+7=12
@povijparog éE¢otnoav: 8
obtwg anéaPeoe kai ¢§nlacev 6 OPog TO vonua. 6+5+7=18
mtoAoi &¢ ataiog Tovog 3+5=8
kai Setvaic vooorg +5=(13)
Kai Svolarolg paviag TePEMECOV:  8+5=13
0UTWG eIKOVAG TOV OPWUEVWY TIPAYUATWVY 13
1 OYIG EvEYpaeV £V TOL POVIHATL. 13

Alguns tendo visto as coisas terriveis do presente, naquele momento presente
mudaram o pensamento, tal o modo como o medo extingue e expulsa a reflexao.
E muitos cairam em penas vas e doengas terriveis e manias incuraveis, tal o
modo como a visdo inscreveu no pensamento as imagens das coisas vistas.

O impacto da visao das coisas horriveis na alma ¢ imediato, descrito
como escrevendo (desenhando) as imagens (eikovag) das coisas visiveis (e
amedrontadoras) na mente, e, assim, fazendo com que as pessoas percam a
cabeca (@povrjparog é€éotnoav); em termos modernos, poderia ser descrito
como uma rea¢ao instintiva, que exclui o raciocinio.” Préximos a perda
da razéo e extingao do entendimento, outros resultados sao o sofrimento,

22. Embora a natureza dupla do processo parega também devido a linguagem grega, na
qual 1} 8yig significa ambos, “a visdo e o visto” (veja LS] ad loc.).

23. Reagdes instintivas sdo descritas como apropriadas a outros sentidos menos impor-
tantes, por Aristoteles, para quem a audigdo esta mais conectada com a razdo do que com
os outros sentidos, porque ela inclui a compreenséao do discurso, que é, por sua natureza,
simbdlico e necessita da razao para compreendé-lo, e.g. De sensu et sensibilibus 436-437.
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a doenga e a loucura.* Goérgias ndo distingue claramente entre a razdo, a
mente e a alma, mas apresenta-as alternadamente como recipientes do
impacto no eixo paradigmatico.” A fim de construir suas equagdes, ele usa
novamente o recurso estilistico: o ritmo ¢ altamente isossilabico e quase
toda palavra é conectada a outras com ecos sonoros (veja em negrito).

Apés a discussao sobre a guerra e o medo, Gorgias se volta para a arte.
No caso das artes visuais, a alma ¢ influenciada pela visao de obras, ndo de
coisas (jé disponiveis), €Omo COorpos ou fatos, e as emogoes resultantes sio,
na maioria, positivas: felicidade (té¢pmovot th)v dyv) e prazer (0¢av ndeiav
TapéoxeTo Toig dupacty), no Fr.i1.18:

ol YPa@elG ... Tépmovat TV Syiv- 1] 8¢ T@V avdpldvtwv moinatg kal 1 T@v
dyalpdtwy épyacia Béav fdeiav MapéoxeTo TOIG dupacty. oUTw T uév AvTelv
Ta ¢ moletv mé@uke TNV dytv. ToAAG 8¢ ToAAoig TOAGY €pwTa Kai TdOov
évepydletal Tpaypdtwy Kol cwUATwy. €l 00V T@L T0D Adefdvdpov owpatt T
TG EAévng Sppa 1008V poBupiav kai dudhav €pwtog Tt yuxit tapédwke,
T Bavpaotov;

Mas os pintores... agradam a vista. As estdtuas humanas e de imagens votivas
fabricadas apresentam um espetaculo agradavel aos olhos. Assim, ndo apenas
o atormentar, mas o agradar sdo da natureza da visdo. E muitas coisas, em
muitos, produzem desejos e anelo por muitas coisas e corpos. Se, entio, o
corpo de Alexandre, o olhar de Helena atraiu, e transmitiu combate de desejo
aalma, o que hd de estranho?

Estas referéncias a auséncia da razdo no caso do medo estao de acordo com o impacto do
medo na faculdade discursiva no Palamedes (veja a seguir).

24. Como um efeito nocivo da visdo, a mania é considerada junto a doenga e aos sofri-
mentos que resultam da visdo, ndo como um fator que pode influenciar este processo. Cf.
Platdo, que discute a mania como um fator perturbante no caso da visao, e.g. no Teeteto
157¢: Aeimetal 8¢ Evumviwy Te TépLKal vOowv TdV Te SAA WV Kal paviag, doa Te TapakoveLy
fj tapopdv fj Tt &ANo mapatcBaveoBat Aéyetar.

25. 0 8¢ no caso de jdn &8¢ ... toANoi 8¢ parece ser uma retomada (cf. DENNISTON, 1991, p.
182-183, embora ele ndo dé este exemplo), assim, nds devemos entender isto: continuando
o exemplo sobre o impacto na alma, “Alguns... e muitos”, o exemplo é retomado com
referéncia ao impacto na razéo.

26. Esta passagem esta diretamente refletida em Alcidamas, Fr.15.27-28. Veja o exemplo
abaixo, no texto, e a discussao do débito de Aristoteles a Gorgias por meio de Alcidamas
em O’SULLIVAN (1992, p. 33-36).
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No eixo paradigmatico do impacto da visdo no fim da cadeia, um
elemento adicional é incluido: o artista (pintor ou escultor) que produz as
coisas para serem vistas (esculturas, pinturas). O artista ndo intervém entre
a visao e a alma, mas, antes, assim, o processo de ver fica, em si mesmo,
inalterado. A visdo é representada como possuindo, por natureza, a capa-
cidade de sentir prazer tanto quanto dor e anseio (obTw Ta pev Avmeiv @
8¢ moBeiv mépuke TV OYLv) e reproduzir e transmitir esses sentimentos
diretamente aos destinatarios (¢vepydletaut... tapédwke). Assim, 0 processo
de transferéncia de emogéo é, novamente, duplo. Do lado das emocdes do
recipiente, neste mesmo eixo, o medo ¢ substituido pelo amor em um par
funcionalmente complementar com o desejo (épwta kai 600V, TpoBupiav
Kal dpddav €pwTog), representando naturalmente efeitos negativos e posi-
tivos da visao (do corpo belo de Paris).

A reintrodugdo da palavra-chave “amor” (mencionada ja no paragrafo
14) da a Gdrgias, aqui, a possibilidade de terminar seu tltimo argumento
e prosseguir para a recapitulacdo de todo o discurso. E sua lista de agentes
externos: forcas divinas e humanas, discurso e visdo. A posi¢ao do amor
no eixo paradigmatico do impacto da visdo ¢ dupla: como o resultado do
processo de visdo ¢ uma condi¢ao da alma (e do olho) no lado do destina-
tario (como ela faz as pessoas agirem, ela tem também o papel de agente
interno); como deus, o amor esta em uma posi¢ao de agente externo, forca
primeira que move (Fr.11.19):%

06 el puev Beog <@v Exer> Be@v Beiay Suvapy, 1+ 7+7 s(ilabas)

TG &v O floowv €l TovTov dnwoacBat kot dpuvvachat Suvatdg; 7+ 6+8 s

el § ¢otiv avBpwmvov voonua 3+ 78 3+2p(alavras)
Kal Yyoxiig ayvonua, 78 3p
ovX @G auapTnua pepmréov 98 4p
AN @g dTOXnUA VOUOTEOY: 108 4p
MAOe ydp, dG NAOE, 3+3=65 2+2p
TOxXN¢ dypevuaoty, 6s 2p
oV yvoung fovAedpacty, 78 3p
Kal EpwTog dvdykalg, 7S 3p
0V TEYVNG TTAPATKEVAILC. 7S 3p

27. Para uma discussdo sobre o tema, veja SEGAL (1962).
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Se o amor, sendo um deus, tem o poderio divino dos deuses, como o que é
inferior seria capaz de expulsd-lo e defender-se? Se ele é uma enfermidade
humana e uma ignorancia da alma ndo deve ser criticado como erro, mas
considerado uma infelicidade. Ela veio, como veio, devido as redes do acaso,
néo por deliberagiao ou juizo, por necessidade de amor, néo por preparagio
de artificios.

A recapitulagdo do quarto argumento se refere novamente a deficiéncia
da razao (yvxfig dyvonua) como uma doenga humana ou uma faculdade
da alma. As antiteses isossildbicas, reforcadas pelas figuras sonoras, estabe-
lecem uma nova série de equagdes (ndo necessariamente consistentes) no
eixo paradigmatico. Equagoes similares ocorrem na concluséo, construidas
sobre trés antiteses consecutivas, afirmando que a partida de Helena como
resultado da visao de Paris ndo deveria ser criticada como erro (apdptnua
Hepntéov), ou nao premeditada ou voluntaria (yvwung fovAedpacty, Téxvng
nmapaockevaic),”® mas, em vez disso, ser considerada ma fortuna (&toxnua
VOULOTEOV, TUXNG Aypelpacty) e designios do amor (¢pwtog dvdykaig).

A posigao deste paragrafo é ambigua: ele pode servir tanto como recap-
tula¢ao do quarto argumento como inicio da recaptulagdo para todo o
discurso.” Ha duas possibilidades: primeiramente, interpretar esta conclusdo
como enfatizando a natureza involuntaria e intuitiva (ndo haveria plane-
jamento ou preparagdo prévia para seus atos) da conduta de Helena e da
prevaléncia de fatores externos (destino, for¢a). Segundo, no contexto
de todo o discurso, os dois pares de antiteses retomam os quatro agentes
externos, apontados no Fr.11.6: for¢a divina (primeiro argumento) e amor
(quarto argumento, junto da visdo), violéncia abusiva (segundo argumento)
e persuasdo (terceiro argumento). No caso da estrutura antitética, no nivel
do sentido e da sintaxe, ela ¢ menos importante do que as equagdes no plano

28. Vou considerar techné como unida a vontade (boulema) e se referindo a natureza in-
voluntaria e espontanea das agdes de Helena, ndo como uma referéncia a arte da escrita,
como apareceu antes, em Fr.11.13.

29. Uma ambiguidade similar ocorre antes da tltima estrofe da Ode de Safo a Afrodite
(Fr.1), em que ndo é claro se as palavras na estrofe sobre uma amante relutante, que muda
sua atitude, devem ser atribuidas a voz da deusa e interpretadas como parte de uma di-
gressio, ou se a voz de Safo ¢ interpretada como recapitulagio. E dificil tratar-se de uma
coincidéncia, ja que ambos textos discutem a natureza do amor, e Goérgias certamente
ecoa outro poema de Safo (Fr. 16) na discussao da partida de Helena (o poder do amor, a
preferéncia pela beleza) e o priamel de abertura, veja PELLICCIA (1992).
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do ritmo e som, representando, assim, mais escolhas no eixo paradigmatico
do que oposi¢des que se excluam.

A visao e a doxa na Apologia de Palamedes

Em Palamedes, o par discurso/audi¢ao—visao de Helena é substituido no eixo
paradigmatico por outra oposi¢ao: engano da doxa e crenga/audi¢ao — a
confiabilidade da visdo e do conhecimento. Como no caso de Helena, a ndo
confiabilidade é atribuida a doxa. Apos a sugestdo dos motivos possivelmente
nao éticos de seu acusador, Odisseu (Fr.11a3),*° Palamedes baseia sua defesa
na acusa¢io de que Odisseu nao pode saber a verdade, repetindo a oposi¢do
entre uma doxa confidvel e o verdadeiro conhecimento (Fr.11.a.3, 5, 24)%:

el pugv odv 6 katnyopog Odvooedg
| cagp®g ¢motapevog tpodidovrta pe v EANGSa toig BapPdporg 8+13=21

fj 8o&alwv v’ auf oltw tadta Exety £moteito Ty katnyopiay ... 6+16 = 22
(5) 8TL &V 0DV 0 CaPPG <eIdWGS> O KATHYOPOG ..., CAPDG 0ida- chVoLda Yap EpavTdL
0aQ®G 00SEV TOLODTOV TTETONKWG: 0082 018’ G &v €idein Tig 6V TO pi) yevopevov.
£i 8¢ oiopevog oltw TadTa Exetv émoteito THV Katnyopiav, o0k aAn0q ... (24) 6T pev
o0V ovk oigBa & katnyopeis, pavepov: O O howmdv <ovk> eidota oe dofalewv. ...

do0&nt moteboag, dmototatwt Tpdypatt, THY aAdeiav ovk €idwg ...

Pois bem, se o acusador Odisseu, ou sabendo claramente que entreguei a
Hélade aos barbaros... fez a acusagio...

Que o acusador me acusa sem saber claramente, claramente sei; pois sei clara-
mente nada ter feito dessas coisas; nem sei como alguém poderia saber o que
ndo aconteceu. Mas se ele fez a acusagdo supondo que as coisas se passaram
assim, vos mostrarei de dois modos que néo fala a verdade.

... Que, portanto, ndo conheces aquilo de que me acusas, é evidente. Resta que
néo sabendo, tu supdes. ... conflando na opinido, a coisa menos confiavel, e nio
sabendo a verdade, [...] (A tradugdo dessa passagem e das seguintes, relativas

30. el 8¢ OOV fj kakoTevial fj Tavovpyiat ... kdkIoTOG Aviip. Mas se (e fez isso) devido
a inveja ou com maquinag¢des e malicia... ele é o pior dos homens.
31. Para a tradugdo do inicio, veja: http://www.humanistictexts.org/gorgias.htm.
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ao Palamedes, é de Gabrielle Cavalcante, “Gorgias. Defesa de Palamedes”, p.

201-218 Archai 17, 2016)

Palamedes alega que Odisseu ndo pode saber se ele é culpado e cometeu
acoes erradas, da mesma forma que ele, Palamedes, sabe sobre si mesmo
que ele ndo fez isso. Assim, Odisseu tem de estar apoiado na opinido,* que
ndo é um conhecimento real, mas algo pouco confiavel e seguro, embora
seja comum confiar nela (Fr.11a.24 do§acat kowvov dnaot mept mavtwy).
Palamedes opde opinido e conhecimento, doxa e verdade, apelando para ndo
se acreditar em ninguém que se apoie na opiniao, mas no conhecimento, para
nao preferir a opinido em lugar da verdade (p. 24: 4AX’ o¥ite Toig So&alovat
Sel motebey A To1g €id60y, obte TV dofav Tiig dAnBeiag moTotépav
vopiCetv, aAM& tavavtia v aAnfetav Ti¢ §6&ng). Da mesma forma, ele
opoe palavras e fatos, exortando a confiar nos fatos, e ndo nas palavras (p.
34: OpAG 6 Xpn ) Toig Adyolg LMoV T ToiG EpyoLg TPOTEXELY TOV VODV...).
As palavras sdo apresentadas como sendo incapazes de transmitir a verdade
sobre os fatos, em uma questao retérica que implica uma resposta negativa:

(35) €l p&v odv v St T@v Adywv Ty aAnBetay t@v Epywv kabapdv te yevéabat Toig

AKOVOLOL <KAL> Pavepay, eBTopog &v €in kpiolg §én amod TV eipnpévov:

Se, por meio das palavras, a verdade dos fatos surgisse pura e evidente aos
que ouvem, a sentenca seria facil a partir do que ja foi dito.

No entanto, o conhecimento verdadeiro ¢é possivel apenas pelos teste-
munhos ou por aqueles que participaram de algo. A informagao, obtida
pela audigéo, pode ser confiavel apenas quando provada pelo depoimento
de uma testemunha (Fr.11a.22):

TOTEPA YAP OV KATIYOPEiG 5+4=9 silabas
idwg axp1pac fj do§alwv; 5+4=9
&l pév yap €idwg, oioOa idwv 5+4=9

| LETEXWV T} TOV <peTEXOVTOG> TVOOUEVOG. 4+6 /10 = 10/14
€i p&v o0V idwv, PpAcoV TOVTOLG  5+4= 9

<TOV TPOTIOV>, TOV TOTOV, TOV XPOVOY, 3+/3+3=6/9

32. Veja também 11a.22: Tivi TOTE MOTEVGOS ... KaTyopeis; Em quem vocé se apoia quan-
do... acusa?
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noTE, OD, TAG £1deg 343=6 (12/15)
el 8¢ petéxwv, £voyog lg Taig avtaic aitialg: 5+4+6 =15
el 0¢ Tov peTéxovTog dkovoag, 10

607116 £€0TiV, adTOG ENOETW, PavTw, HAPTVPNOATW. 4+2+3+3+5=17

moToTEPOV YA 0VTWwC #0TatL TO Katnydpnua paptvpndév......9+10

Acaso me acusas por saber precisamente ou supondo? Se por saber, souberas
por teres visto ou participado ou por teres ouvido de quem participou. Se foi
por teres visto, indica a estes 0 modo, o lugar, o tempo, quando, onde e como
viste. Se foi por teres participado, és suscetivel as mesmas acusagdes. E, se foi
por teres ouvido de quem participou, seja quem for, que ele venha, se mostre
e testemunhe. Pois serd mais confiavel a acusagio testemunhada.

A necessidade de apresentar uma testemunha traz de volta a oposi¢do
original entre doxa e visdo, pois a testemunha precisa ter visto ou participado
na situagdo ocorrida. A visdo tem o mesmo peso que a participa¢ao nos
fatos e em seu conhecimento. Diferentemente do Elogio a Helena, nao ha,
aqui, uma longa lista de nogoes equivalentes, apresentada por um ritmo sila-
bico; aqui, apenas um paralelismo ocasional, em unidades muito pequenas
(commata de 3, 6 ou 9 silabas), ajuda a dar for¢a ao apelo que ¢é dirigido
ao acusador. Em geral, a explicagdo na Helena e em Palamedes nao difere
muito daquela caracterizagdo de retérica no Teeteto 201ab: %

2Q. "H tdv peyiotwv gig cogiav, obg 81 kahodaty pritopdg te kal Stkavikovs.
ovTol yap mov Tfj £avtdv Téxvn Teibovoy od Siddokovteg A& So&dlev
noLodvTeG & &v BovAwvTa. (...) ShvacBal tpog HOwp autkpov Sidaat ikavdg
OV yevopévwy v aAnBetay; (...) ZQ. To neioat § ovxt So&dou Aéyelg motijoay;

A [profissdo] dos grandes mestres de sabedoria, que denominamos oradores
e advogados. Nao ¢ com sua arte e ensinando que eles convencem os outros,
mas levando-os, por meio da sugestdo, a admitir tudo o que eles querem.
(...) Acreditas, mesmo, que haja profissionais tdo habilidosos, a ponto de
demonstrarem a verdade do feito no pouquinho de tempo que a dgua corre na
clepsidra?(...) E persuadir, no teu modo de pensar, ndo é levar alguém a admitir
alguma opinido? (Trad. Carlos A. Nunes. Didlogos. Belém: Ed. UFPA, 2001).

33. Apesar de sua atitude critica em relagdo a retdrica, Platdo enfatiza o poder méagico do
discurso. Veja ROMILLY (1975, p. 3-66).
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Embora o discurso no Palamedes seja apresentado, de modo geral,
como incapaz de dizer a verdade (como o defensor se refere em relacao
as palavras de seu acusador), ele é ocasionalmente também apresentado
como tendo um grande poder (Fr.11a.4):

aitia yap avenidewtog EkmAnE gpgavii éumotet, St 8¢ v ExmAngty amopeiv
&vaykn TOLAOYwL, &v pr TL o’ adTig i dAnBelag kai Tiig mapodong dvaykng
pabaw.

E que a culpa nio demonstrada produz evidente perturbagio e, por causa
da perturbacio, o discurso fica necessariamente bloqueado, a ndo ser que eu
aprenda algo com base na prépria verdade e na presente necessidade.

O discurso do acusador (embora equivocado) é forte o bastante para
levar Palamedes ao estado de choque (¢ékmAngty éppavi) éumotel); em uma
situacao de forga externa (avdykn), sua capacidade de fala vacila e somente
a verdade pode vir em sua defesa. A perda da faculdade de fala (implici-
tamente da capacidade de raciocinar) ocorre aqui, comparativamente ao
caso das visoes aterradoras na Helena.

Recapitulacao

Nos discursos epiditicos de Gorgias, o sofrimento é expresso em termos
gerais por meio do verbo “sofrer” (ndoxw) e do nome “emo¢ao” (mdbog),
mas, principalmente, ele apresenta varias listas e varios pares de nogoes
para emogdes especificas ou condi¢des da alma (veja no esquema anexo).
No eixo paradigmatico, no processo de sentir e agir essas emogdes, sa0 0s
resultados de certos atos, fatos ou sentimentos que sao mediados por meio
dos sentidos; essas emogdes estao na alma e podem causar diferentes agoes.
No entanto, diferentemente de Trasimaco, conexdes explicitas a certos tipos
de discurso e emogdes correspondentes sio raramente feitas. E a condicao
para persuasao, em geral, 0 que interessa a G(’)rgias, sentimentos diferentes
sao apresentados como alternativas no eixo paradigmatico; somente no
caso da visdo duas emoc¢des, medo e amor, recebem mais atencio e cuidado.
Na Helena, visao e audic¢do transmitem o impacto de fatores externos na
alma, resultando em diferentes sentimentos, mudancas de percepgdo e/ou
acoes decorrentes disso, que permanecem no plano de fundo; o processo de
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influenciar a alma e seus resultados difere um pouco em cada caso, assim
como a externaliza¢do das (causas das) emogdes. O impacto da audi¢ao inclui
estes dois estagios intermedidrios possiveis: primeiro, antes da audi¢ao, o
discurso (ou a poesia, encanta¢do) tem de ser criado, o que é acompanhado
pela persuasao (melbw), e, apds, ser ouvido pela doxa, que funciona como
um intermedidrio entre os sentidos e a alma. Em ambas as instédncias, ha a
possibilidade de mentira e engano, considerando que é sobretudo o discurso
com persuasio (ou pessoas que criam falsos discursos) o que persuade e
engana a opinido e a alma. Assim, é a mediagao (ao convencer, com falsos
discursos) o que faz com que as mentiras aparecam e tornem a verdade
irrelevante e ausente.** A audi¢do é apresentada como menos confiavel
em contraste com o conhecimento, mas mais préxima do prazer, e, assim,
preferivel em relacao ao conhecimento.

Na Helena, o impacto da visdo é mais direto (ele recebe as impressoes
das coisas ou a¢bes e transmite-as diretamente); somente no caso da visio,
a razao pode ser excluida (no caso da audi¢ao, a razao pode ser alterada).
No Palamedes, a faculdade de falar pode ser incapacitada pelo medo e
choque, necessitando da ajuda da verdade (e do conhecimento). A veraci-
dade da visao é enfatizada e apresentada como equivalente a participa¢ao
e ao fato mesmo.

Em ambos os discursos, Gdrgias descreve um resultado imediato e
inconsciente do impacto direto na alma: o choque e abandono da capa-
cidade de raciocinio como reag¢des instintivas, expressas pelas nogoes de
ékmAngig (no Palamedes e na Helena) e tdpa&ig (Helena). Ver corresponde
mais a um conhecimento completo e direto; ouvir implica mais convic¢ao
e crenga, devido aos diferentes intermediadores.

Traducao de Maria Cecilia de Miranda N. Coelho

34. Sobre Gorgias (e Platdo) insistindo na corregao do discurso, veja VALIAVICHARSKA
(2006).
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HORROR, COMPAIXAO E 0 VISUAL
NA ESTETICA GREGA ANTIGA

Douglas Cairns'

No Edipo Rei de Séfocles, quando o horror do que Edipo fez (sem se dar
conta) se torna conhecido, o Coro canta uma cangdo (o quarto estasimo)
na qual ele reflete sobre a situa¢do do rei como paradigma da instabilidade
da felicidade humana — se até mesmo alguém como Edipo, o salvador da
cidade, pode sofrer uma queda tao grande depois de ter galgado um patamar
tao alto, quem dentre nés ndo seria vulneravel (1186-1222)? A rea¢ao de
Edipo a tal horror ¢ cegar a si mesmo. Seu ressurgimento no palco, depois
de fazé-lo, gera a seguinte reagdo do Coro (1297-1306):

@ Sewvov ideiv abog dvBpwrotg,

@ dewvodTatov Tavtwy 80” Eyw

TPocEKLPO” 1idN. Tig o) @ TAfjpOV,

TpooéPn pavia; Tig 6 mndroag 1300

peifova daipwy T@V pnkiotwv

1. Gostaria de agradecer ao Leverhulme Trust, a fundagao Alexander von Humboldt-Stifling,
ao Comité Europeu de Pesquisa (com seu projeto A Construgdo Social e Cultural das Emogaes:
o paradigma grego da Universidade de Oxford, dirigido pelo prof. A. Chaniotis) e ao
Conselho de Pesquisa em Artes e Humanidades (com seu projeto Uma Histéria da Cognigdo
Distribuida da Universidade de Edimburgo) por seus apoios a pesquisa que resultou neste
capitulo, e também a Jan Bremmer, Elizabeth Craik, David Levenson, Oliver Overwien e
Richard Smith por suas orientagdes e assisténcias. Sou muito grato também as audiéncias
em Genebra, Nottingham, Londres, Freiburg, Caraga (Minas Gerais, Brasil) e Edimburgo
por seus engajamentos com as diferentes versoes orais, e ainda a Pierre Destrée e a Stephen
Halliwell por seus valiosos comentdrios sobre o manuscrito. Uma versao mais curta deste
capitulo foi publicada em Psychoanalytical Inquiry 35 (2015, p. 75-94).
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npog of) Svodaipovt poipg;

@b @ed SVOTNY, AN 008’ éatdeiv

Stvapai o), E8éAwv TOAN dvepéabBa,

noA& vBéoBat, moAla § aBprioat: 1305
Tolav @pikny TapExeLs pot.

Que sofrimento! Terrivel para olhos humanos, mais terrivel do que tudo
que eu ja vi! Que loucura te sobreveio, infeliz? Que divindade foi essa que
extrapolou ao maximo teu destino miseravel? Ah! Pobre homem! Néo posso
nem mesmo olhar para ti, embora tenha muito a perguntar, muito a ouvir e
muito a ver; tal é o calafrio (phriké) que provocas em mim.

O Coro ainda esta, como em sua cangdo anterior, horrorizado pelo que
representa o sofrimento de Edipo e continua fundamentalmente compas-
sivo com ele. Entretanto, a aparéncia fisica de Edipo faz diferenca: a visdo
da mutilagao horrenda que ele inflige a si mesmo (representada na nova
mascara que o ator vestira antes de reemergir no palco) provoca uma
resposta nova, mais fisica, que o Coro chama de phriké, um calafrio ou
estremecimento.” Tal resposta é provocada pela fascinagao com o espeta-
culo que Edipo agora representa, embora também venha acompanhada de
uma repulsa instintiva. Edipo é, de certa forma, um objeto; mas também
um objeto de compaixdo, um ser humano como os préprios membros do
Coro. A visio de Edipo é importante, mas nio é somente isso que incita a
repulsa do Coro. Os membros do Coro nio s6 nao suportam olhar para ele
(1303-1304), mas igualmente todo o seu pathos — nao somente a cegueira
autoinfligida, mas também a catastrofe generalizada da qual o cegar a si
mesmo ¢ apenas a tltima expressao, mais fisica e mais vivida — é “terrivel
para olhos humanos” (1297).

Essa cena ¢ o ponto em que todo um denso repertdrio de imagens —
visdo e cegueira, luz e trevas, perspicacia e ignorancia — alcanga o seu climax
concreto, visual e emocional. Edipo, que escolhe as trevas em detrimento da
luz como modo de evitar contemplar coisas dolorosas demais (1371-1390),
insiste a0 mesmo tempo em fazer de si mesmo objeto da atengdo visual dos
cidadaos (1287-1289; ver CAIRNS, 1993, p. 217-218). E o Coro, por sua vez,
expressa sua fascinagdo com o horror de um espetaculo sobre o qual eles
ndo suportam por os olhos, um destino que eles buscam compreender, mas

2. Como pano de fundo sobre esta discussdo, ha em CAIRNS (2013), um panorama mais
completo e sintético do conceito de phriké.
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ndo podem nem sequer comegar a contemplar. A cegueira autoinfligida
de Edipo envolve tanto um desejo de ndo ser visto quanto um desejo de
ndo ver, ainda que ele insista em tornar o seu sofrimento visivel. De modo
semelhante, o Coro é atraido pelo espetaculo que Edipo representa, mas o
descobre tao horrendo que eles nem sequer suportam olha-lo.?

Meu foco aqui sera a natureza especifica da resposta emocional do
Coro, a phriké que eles experimentam quando, pela primeira vez, pdem os
olhos no rei cegado e também, ao confrontar sua tragédia, a phriké que os
torna relutantes em olhar para ele. Como vimos, essa é uma resposta com
um forte elemento perceptual. E, acima de tudo, a visdo de Edipo em sua
condigdo atual que a provoca. Trata-se de uma reagéo instintiva e espon-
tanea, mas nao é um mero reflexo, porque o seu conteudo ideacional inclui
a tentativa do Coro de envolver a magnitude total do sofrimento de Edipo,
junto com quaisquer que sejam as forgas sobre-humanas ou sobrenaturais
que o tenham causado. Tais aspectos sensorios e cognitivos, porém, embora
sejam essenciais para especificar emogoes nessas circunstancias particu-
lares, ndo sao suficientes para fazer de phriké o que ela é — pois phriké é
fundamentalmente uma experiéncia fisica, a experiéncia de um corpo que
tem calafrios e treme. Nessa passagem, portanto, phriké é:

a) uma resposta espontanea a um estimulo visual chocante;

b) a interpretagdo de um estado de coisas particular, nos termos de
normas valorativas especificas;

) uma experiéncia corporal.

Os trés, olhos, mente e corpo, estdo implicados: o Coro vé, reflete e
estremece. Denominar sua resposta simplesmente de phriké passa longe
de especificar e recriar seu carater fenomenologico, como ¢ a sensagao de
serem movidos como agora eles sao movidos por Edipo. Quanto a nds, tal
resposta da audiéncia interna funciona, a0 menos neste caso, como um
guia para nossa propria resposta, independentemente de vermos a pega no
teatro ou simplesmente com os olhos da mente, enquanto lemos.

Phriké pode ser o nome de uma emogao (ver abaixo), mas seu signi-
ficado primario se extrai da referéncia a um sintoma fisico que é comum
a uma gama de eventos emocionais e ndo emocionais. Ela pertence, em
seu sentido primadrio, ao nivel somatico basico da emogao. Fontes como
o Corpus Hipocrdtico e outros escritos médicos, além das colegoes de

3. Para contrastar leituras (psicanaliticas e antipsicanaliticas) deste tema na pega, ver
DEVEREUX (1979) e BUXTON (1980).
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Problemata atribuidas a Aristoteles e Alexandre de Afrodisias, fornecem
amplas evidéncias desse aspecto somatico bésico.* Em autores medievais,
phriké é especialmente associada a febre e sudorese fria.’ Essas fontes sio
bastante unanimes em relacionar phriké e seus cognatos a temperatura
corporal: trememos quando estamos com frio,° e quando trememos ou
temos calafrios em outras circunstincias (por exemplo, quando estamos
com medo, ou quando sofremos de diferentes doengas fisicas, quando
espirramos ou urinamos, depois de comer etc.) variagdes na temperatura
corporal normalmente também estao implicadas.” Para Galeno, phriké afeta
somente a pele, enquanto rhigos, o frio, afeta o corpo inteiro,* o que mostra
uma relagdo entre estremecimento ou calafrio e piloere¢do (um fenémeno
vestigial em humanos), algo que é também percebido frequentemente por
outros autores® e que, por sua vez, costuma dar a deixa para o comentario da

4. Cf. BURKERT (2010, p. 48-49). O Corpus Hipocrdtico tem 60 ocorréncias do substantivo
phriké, 36 do verbo phrissein (cf. uma instincia de phrikazein) e 53 do adjetivo derivado
phrikddés (e ainda mais uma do sinénimo phrikaleos). Em Galeno, os nimeros sao 110, 49
e 86, respectivamente. Nos Problemata pseudo-aristotélicos, ver especialmente o livro 8
(887b10-889by) a respeito do frio (rhigos) e do tremor (phriké — 9 ocorréncias da raiz; ha
ainda 25 ocorréncias em outras partes da obra). Cf., por exemplo, Hesiodo, Os Trabalhos e
os Dias 539-540, e Plutarco, De primo frigido 947C, com relagdo a associagao fundamental
com a temperatura corpdrea.

5. Ver, por exemplo, Hipdcrates, Aforismos 7.4, Sobre as doengas 1.23-5. Cf. ZINK (1962, p.
19, n. 49); BERRETTONTI (1970, p. 262); OP DE HIPT (1972, p. 210-211).

6. E, porém, rhigos e ndo phriké que esté relacionada etimologicamente com os termos
frigeo e frigus do latim (CHANTRAINE, 1968-1980, p. 1249).

7. Cf. BERRETTONTI (1970, p. 263). Galeno, no entanto, insiste na existéncia de outras
causas, como, por exemplo, a aplicagdo de drogas amargas (De tremore vii.627.11-629.5
KUHN). Ele também faz distingdo entre phriké e rigos como sintomas de medo e como
sinais de frio fisico (ibid., 628.2-4); cf. [Aristételes], Problemata 889a15-25, sobre o papel
da temperatura corporal nas emogdes do medo e da raiva.

8. Galeno, De tremore VII1.612.9-12 KUHN. Para Hipdcrates (Sobre as Doengas 1.24), a
distingao é simplesmente de grau: phriké é uma reagdo mais leve. Galeno, no entanto,
também nota que outros autores médicos utilizam os termos de modo intercambiével (De
tremore V11.611.18-612.4). Duas fontes tardias (Palddio, Synopsis de febribus 24 in Ideler,
1841, p. 117-118; Tedfilo e Estefano de Atenas, De febrium differentia in Sicurus, 1862, p.
30-32) confirmam a visdo de Galeno a respeito de seus colegas de profissao; ao passo que
gramaticos antigos (Apolonio Sofista, Lexicon Homericum 138.32; Hesiquio p 299-301)
usam os dois grupos de termos de modo intercambiavel regularmente.

9. Por exemplo, [Aristoteles], Physiognomonica 812b3o; Problemata 888a38, 889a26;
[Alexandre de Afrodisias], Problemata 2.26. Cf. [Tedcrito], Idyllia 25.244-245; Plutarco
fr. 73 Sandbach. Cf. também a frequéncia de associagdo entre arrepios e frio fisico (assim
como com febre e outras fungdes bioldgicas como o espirrar) nos estudos de SCHURTZ
et al., (2012).
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ocorréncia de phriké também em animais ndo humanos, tanto em cendrios
emocionais quanto ndo emocionais. Phrikeé, portanto, ¢ um movimento
corporal involuntario que é parte de nossa heranga pré-humana, enraizado
em sistemas basicos de regulacao corporal que respondem a mudangas na
temperatura do organismo e do ambiente. Como sintoma de emogao, e
especificamente de emogdes ligadas ao medo, phriké faz parte de uma série
de sintomas relacionados que também sao reconhecidos em nossos proprios
modelos populares (“me arrepio s6 de pensar’, “isso me da calafrios”, “ele
estava suando frio’, “ela gelou”, “foi uma experiéncia de deixar os cabelos
em pé”) e confirmados pela investigagdo empirica.”

Em grego, assim como em inglés®, entretanto, esses termos nao se
restringem a indica¢do de sintomas fisicos. Na linguagem da emogao, é
comum que um sintoma fisico seja utilizado como metonimia para uma
emogao associada a ele. Um grande nimero de passagens ilustra isso com
relagdo a phriké em grego, mas o fenomeno fica mais evidente quando o verbo
phrissein, arrepiar-se, rege um objeto direto, do mesmo modo que outros
verbos cujo significado é temer.” E assim que, em uma famosa passagem,

10. S. fr. 875 RADT; [Aristoteles], Physiognomonica 812b3o (de novo); Nicander, Theriaca
721, 727; Plutarco, Aristides 18.2 (desenvolvendo a imagem homérica na qual armas e
implementos se erigam como a pele de um animal bravio); Dion Crisdéstomo, Oration
58.4; Aquiles Tacio 1.12.3, X 14 in Aélio, Sobre a Natureza dos Animais; [Alexandre de
Afrodisias], Problemata 4.159.

11. Especificamente sobre sintomas de medo, ver DARWIN (1889), p. 70-71, 346-347 sobre
estremecimento; p. 100-101, 104-105, 291-292, 295-298 sobre piloere¢do; p. 291, 346-347 sobre
mudangas de temperatura, junto com os comentarios de Ekamn (na edigdo de 1998) e
leituras adicionais, quando relevantes. Cf. EIBL-EIBESFELDT (1989), p. 371 sobre pilo-
eregdo; p. 479 sobre mudangas na temperatura da pele; BALCOMBE (2010), p. 48 sobre
mudangas na temperatura do corpo e da pele como sintomas de medo e outras emogoes
em humanos e animais. Cf. ainda BURKERT (2010, p. 46). Para baixas temperaturas
corporais como metonimia para medo em varias culturas, ver KOVECSES (2000, p- 5
23-24). Para uma pesquisa sobre aplicagoes psicoldgicas de palavras com sentido de quente
e frio em grego, ver ZINK (1962, especialmente p. 15-30) sobre “Kilte’ als Ausdruck einer
unangenehmen Gefiihlslage wie Schreck, Angst, Furcht, Entsetzen, Grauen”. Cf. também
BOUVIER (2011). Sobre a relagdo entre a temperatura fisica real e os conceitos metaféricos
de calor e frio emocionais, ver WILLIAMS e BARGH (2008); ZHONG e LEONARDELLI
(2008); WILKOWSKI et al. (2009).

12. E em portugués (N. do T.).

13. Para este fendmeno, cf. Apoldnio Discolo, De constrictione 413.5-415.2.
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Helena contrasta a dogura de Heitor com o horror que ela provoca nos
demais troianos (Iliada 24.774-775):4

0V yap Tig pot €T dANog évi Tpoin evpein
fjrog ovdE @ikog, avTeg ¢ pe Tepikaoty.

Pois eu ndo tenho mais ninguém na grande Troia que seja gentil ou doce —

todos os demais se arrepiam comigo.

Que o verbo phrissein, em locugdes deste tipo, substitui um verbo que
denota medo (vel sim.) é particularmente claro no Hipélito (415-418) de
Euripides, em que Fedra expressa sua incredulidade sobre a possibilidade
de uma adultera ser capaz de ocultar sua consciéncia pesada de seu marido:

ai td¢ ot, @ Séomotva movtia Kompt,

BAémovow &g mpdowna T@V EuvevveT@VY
008¢ oKOTOV Ppicoovat TOV Euvepydtny
Tépapva T’ olkwv ur mote Ooyynv ai;

Como, 6 Cipriana, senhora das profundezas, podem elas olhar na cara de
seus maridos e ndo tremer diante das trevas, suas parceiras no crime, ou
diante das tdbuas da casa, com receio de que elas resolvam falar de repente?

O fato de phrissein aqui ser seguido ndo apenas por um objeto direto,
mas também por uma oragéo substantiva do tipo que normalmente especi-
fica o conteudo proposicional de um verbo que expressa temor, indica que,
nesse caso, tremer é uma simples metonimia para temer;® estremecimentos
em si ndo tém conteddo proposicional.

A importancia de sintomas emocionais na constru¢ao de conceitos
emocionais sublinha a importincia fundamental da incorporagio fisica
no proprio conceito de emogao. No caso de phriké, o sintoma tem raizes
em mecanismos somaticos basicos de regulagao de temperatura, o que é

14. Cf. (entre um grande ntimero de paralelos possiveis) Esquilo, Sete contra Tebas 720-721;
Euripides, Ciclope 320, Hipdlito 855; S6focles, Antigona 997; Aristéfanes, Nuvens 1132-1133.
O mesmo fendmeno também pode ser observado quando o substantivo phriké rege um
objeto com genitivo, como em Euripides, Ton 898 e Plutarco, Timoledo 22.6.

15. Cf. Odisseia 23.216, em que o verbo em questdo é rigein. A resposta que Fedra atribui a
adultera hipotética também envolve uma falha em experimentar o embaragoso medo de
ser exposta, que a propria Fedra sentiria em tal situagdo. Assim, embora ainda seja uma
forma de medo, phriké é aqui implicada em um cendrio que também envolve vergonha
prospectiva e retrospectiva. Sobre esse aspecto, em um contexto mais amplo, ver CAIRNS
(1993, p. 321-340).
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manifesto em uma variedade de contextos ndo emocionais e é comparti-
lhado com outros animais. Esses elementos, universais para seres humanos

e extensiveis a outras espécies, servem de material para a constru¢do de um

conceito emocional no qual sintomas fisicos sao intimamente relacionados

a apreciagdes e avaliagdes cognitivas. Isso ocorre pelo mecanismo universal

da metonimia, em que o nome do sintoma passa a funcionar como o nome

da emocao. O conceito de phriké é tipico na alocagao da linguagem e dos

pensamentos relativos a emogdes em experiéncias fisicas incorporadas.
Nao ha nada que seja surpreendente ou nao familiar a respeito disso — o

ponto é justamente que os conceitos emocionais dos antigos gregos sao,
em sua maior parte, construidos com base nos mesmos materiais que os

nossos, materiais estes extraidos de nossa experiéncia como seres fisicamente

incorporados interagindo com nosso ambiente fisico e social. O que deve

ser enfatizado, porém, é que essa natureza experiencial e incorporada da

emo¢ao ndo ¢ meramente um aspecto de um substrato biolégico compar-
tilhado. Ela é também uma caracteristica da linguagem e do pensamento.
Nao que a incorporagio seja relevante somente em relagdo a mudangas

tisicas produzidas pelas emocdes, pelos sintomas e pelas expressoes, e que

seja abandonada quando os conceitos emocionais se enraizam na linguagem,
no pensamento e na cultura. Nao ha qualquer disjungéo. Pelo contrério, o

que hé é uma continuidade fundamental entre emogoes como experiéncias

tisicas e conceitos emocionais como categorias linguisticas e culturais. Em

termos de desenvolvimento de conceitos emocionais, nio hia nenhuma

alavanca necessdria para acomodar o corpo, de um lado, e a linguagem e a

cultura, de outro. Dar atengdo a esses aspectos mais amplos da linguagem

das emogodes (para além da semantica das proprias palavras-emogoes) nao

apenas confere o devido reconhecimento do papel da experiéncia incorpo-
rada, como também prové melhores evidéncias sobre a fenomenologia da

emogao de uma cultura, fazendo com que nos aproximemos ao maximo da

tentativa de uma cultura de encapsular experiéncias emocionais subjetivas

por meio da linguagem.'

Um aspecto fundamental da fenomenologia da emogao no caso de
phriké é sua associagdo comum com respostas imediatas, automaticas
e instintivas a estimulos visuais ou auditivos diretos e frequentemente
repentinos. Os Problemata aristotélicos apresentam phriké como reagao

16. Cf. BURKERT (2010, p. 54).
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espontdnea a varios tipos de sons desagradaveis (886bg-11, 964b34-37),
um reflexo que é em seguida explicado utilizando termos explicitamente
relacionados a medo, considerando que esses barulhos sdo instintivamente
tomados como signos de perigo iminente (887a1-3).” Essa associagdo parti-
cular entre phriké e estimulos imediatamente visuais ou auditivos é ampla-
mente confirmada*® e refletida na forma como o adjetivo phrikddés quase
sempre qualifica visdes e sons: embora muitas dessas passagens incluam
uma referéncia para conotagdes sinistras ou de viés negativo em relagao
as visdes e aos sons em questdo, ¢ evidente que em muitos casos o adje-
tivo também enfatiza a capacidade do estimulo de incitar uma resposta
emocional instintiva e automatica. Plutarco, por exemplo, usa phrikddés
para qualificar o profundo e horrendo bramido, cujo tom grave e terrivel,
mistura de rugido bestial com o estrondo do trovao, era produzido pelos
partos com seus instrumentos de percussao quando eles enfrentavam os
romanos no campo de batalha, comentando que os partos tinham clara-
mente compreendido o impacto de tal som sobre as emogoes e a moral de
seus oponentes (Crasso 23.8-9).° Na passagem do Edipo que comegamos
analisando, o choque repentino do coro ao ser confrontado com a visdo de

17. A relagdo do reflexo do susto com a emogdo do medo é posta em discussdo de modo
semelhante em 964b22-29, em que a phriké causada por ser tocado por uma outra pessoa
é explicada em termos do medo provocado pelo que é repentino e inesperado.

18. A relagdo com a visdo é especialmente frequente nas Vidas de Plutarco: ver Alexandre
74.6, Arato 32.3, Cicero 49.2, Mdrio 44.9, Numa 10.6. Cf. phrissein e seus cognatos + participio
de um verbo de visdo, por exemplo, em Esquilo, Suplicantes 346, Prometeu Acorrentado
695. Para phriké como reagdo a barulhos altos, repentinos, sinistros ou inesperados, cf.
Céssio Dio, Historia Romana 48.37.2 Boissevain (cf. 36.49.2); Filostrato, Heroicus 748.14-17.
19. De novo, os paralelos sdo muito numerosos. Ver, por exemplo, Euripides, Hipdlito
1201-1202 (sons de origem sobrenatural), 1215-1216 (ditto), Andromaca 1147-1148 (ditto);
Aristéfanes, Rds 1335-1336 (ditto); [Aristoteles], Mirabilium auscultationes 843a15-16 (a mera
visdo das ondas do Estreito de Messina); Apolonio Rédio 4 1339-1342 (som como sinal de
perigo); Plutarco, Mdrio 19.1-20.3 (0s gemidos e as lamentag¢des de seus oponentes derrota-
dos ecoam pelas colinas a noite e aterrorizam os romanos), Sula 14.3 (0 som de trombetas
e berrantes; cf. Pélux 4.85: phrikédés, um bom epiteto para o som da trombeta), Josefo,
Guerras Judaicas 4.286-287 (trovao), 6.2 (a visdo de pilhas de cadéaveres), 6.83-84 (a visdo
do prodigioso massacre de inimigos realizado por um centurido); Plutarco, Comparatio
Lysandri et Sullae 2.4 (a visao de um massacre); Luciano, Philopseudes 22 (o aspecto de
gorgona de um monstro feminino); Aquiles Tacio 3.17.7 (a visdo de Leucipe emergindo,
mutilada, mas ainda viva, de seu caixdo). Nessas visoes e sons causadores de phriké, o
elemento do medo, ou, pelo menos, de inquietagdo ou assombro, é proeminente. Os au-
tores gregos nao parecem apresentar phriké como resposta a visdes e sons excitantes ou
formidaveis (como obras de arte ou pegas musicais). Cf. os objetos de estudo de SCHURTZ
et al. (2012), e também KELTNER e HAIDT (2003, p. 300-301, 303-304, 306-307).
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seu antes reverenciado rei agora horrivelmente mutilado estd inteiramente
de acordo com essas conotagoes de phriké.

A associagao de phriké a estimulos visuais inesperados e inquietantes,
porém, também a torna uma resposta especialmente apropriada para epifa-
nias, quase-epifanias e outros signos presumidos de presenga divina — mais
um aspecto relevante de nossa passagem tragica, na qual as questdes do coro
focam especificamente nas origens daiménicas dos sofrimentos de Edipo.
Uma luz celestial, por exemplo, gera phriké diante da divindade na Ciropedia
de Xenofonte (4.2.15)*, e phriké é a reagdo da audiéncia diante da ilusdo de
presenca divina ou possessdo criada pelo politico siciliano Nicias na Vida
de Marcelo 20.8 de Plutarco.” Nos recentemente publicados Hexametros
de Getty (encantamentos do séc. V a.E.C. contra bruxaria encontrados em
uma tabuleta de chumbo em Selinute na Sicilia), a associagdo de phriké
com estimulos desagradaveis e inquietantes por parte de um auditério
assume uma dimensao sinistra e ctonica em referéncia ao “grunhido barbaro”
que a deusa do submundo, Hécate, emite “com voz phrikddés” (@pikwdei
@wvQ)).?* Termos relevantes sdo usados também para descrever reagdes
a comunicagOes sobrenaturais, que se acreditava ocorrer em sonhos e
a uma variedade de milagres, prodigios e pressagios.** Nesses contextos,

20. Cf. os estremecimentos que respondem a epifania em Hesiodo fr. 165.4-5 M-W e ao
sinal divino de Zeus que marca a heroizagdo de Edipo em Edipo em Colono 1606-1607,
apesar de nessas duas passagens o verbo empregado ser rhigein. Para o “tremor santo”, cf.
especialmente BURKERT (2010, p. 50-54), e também KELTNER e HAIDT (2003, p. 298-
299, 308-310), sobre espanto e religido. Apenas um pequeno numero de respondentes em
uma das pesquisas de SCHURTZ et al. (2012) associam arrepios a experiéncias religiosas
(p. 209). Entretanto, (como notam os autores na p. 210) isso pode simplesmente refletir o
escopo limitado de experiéncias religiosas profundas na vida de estudantes universitérios
americanos tipicos durante o periodo de quatro semanas que durou a pesquisa.

21. Para phriké no contexto de quase-epifanias ou de epifanias presumidas (i.e. quando a
aparéncia ou o comportamento de um mortal sugere ou ¢ assimilado como epifania), ver
Josefo, Antiquitates Judaicae 19.34-345 (a quase-epifania de Agripa no teatro); Plutarco, De
Alexandri magni fortuna e virtute 343E (a aparéncia de Alexandre como uma quase-epi-
fania), Arato 32.1-2 (uma garota escrava vestindo um elmo guerreiro tomada como a
apari¢ao de uma deusa).

22. Linhas 13-14: ver KOTANSKY e JORDAN (2011, p. 57); FARAONE e OBBINK (2013,
p. 10-13). Cf. JANKO (2013, p. 40-41). Ver também os comentérios de BREMMER (2013,
p. 28) e JANKO (2013, p. 50, 59-60).

23. Ver Josefo, Bellum Iudaicum 3.353; Plutarco, Sobre a supersticdo 165F; Filostrato, Heroicus
666.6-8; Aquiles Tacio 5.25.4.

24. De novo, os fendmenos basicos remontam a Homero (Iliada 12.208-209, um estreme-
cimento fisico diante da visao de um pressagio, embora o verbo ali seja rhigein), mas
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phriké frequentemente conota tanto espanto e deferéncia quanto medo,” e
¢ nesse sentido que se diz que lugares sagrados, como templos e santudrios,
a provocam.** Em conexao com o divino, entdo, phriké tem tanto a ver com
sebas, um tipo de espanto ou respeito que responde ao status legitimo e a
autoridade,” quanto com o simples medo de consequéncias desagradaveis.
E desse modo que phriké estd associada com a institui¢do do juramento,
um ritual que pde publicamente a prova a honra tanto de agentes humanos
quanto seus garantidores divinos, em um cerimonial geralmente elaborado
que envolve a prescri¢ao de papéis e formulas. Certamente, nesse contexto,
phriké permanece, no fundo, sendo uma resposta emocional instintiva e
involuntaria, mas sua associa¢gdo com o juramento nos faz recordar que

Plutarco se mostra especialmente rico em exemplos: ver Emilio 17.8 (eclipse), Agesilau
24.5 (a luz do dia como um sinal quase divino, associado com Eléusis), Sula 11.1 (um
pressagio que acontece no teatro), Timoledo 12.9 (a phriké e o espanto, thailma, do povo
de Adranum quando, no inicio da batalha de Timoledo contra Hicetas de Leontini, os
portdes do templo abrem-se espontaneamente para revelar a ponta tremulante da langa
da estatua do culto e o suor escorrendo pela face do deus). Sobre “espanto” como uma
caracteristica tipica de epifanias, normalmente associada a “medo”, ver, por exemplo,
Homero, Iliada 3.398, Odisseia 1.322-323, 3.372-373, 16.178-179, 19.36-40, Hino Homérico
a Apolo 134-135, Hino Homérico a Afrodite 91-go. Cf. RICHARDSON (1974, p. 208-209);
FAULKNER (2008, p. 164).

25. Cf. Cornuto, De natura deorum 11.3-18; Juliano, Contra Heracleium 8.14-17, Epistulae
89b.169-175.

26. Ver Demostenes 23.74 (a respeito do Delfinion, a corte com jurisdigao sobre homicidios
justificaveis, enquanto lugar sagrado); Josefo, Bellum Iudaicum 4.181-182, 6.123; Plutarco,
Tibério e Gaio Graco 21.5. Note especialmente P6lux 1.23, em que phrikddés aparece depois
de “augusto”, “cheio de deus”, “numinoso” em uma lista de epitetos apropriados a tem-
plos. Essa resposta bdsica, instintiva @ magnificéncia do numinoso como tal, ¢ atestada
(embora com o verbo rhigein) desde o estremecimento com o qual Ajax vé as obras dos
deuses em Iliada 16.119-120.

27. Ver CAIRNS (1993, p. 137-138, 157, 206-214). As vezes, phriké também pode expressar
espanto ou deferéncia diante de seres humanos superiores (e.g. Euripides, Troianas 1025-
1028; Plutarco, Demdstenes 203, De Alexandri magni fortuna aut virtute 331F). Sobre a
palavra awe [espanto em inglés; N. do T.] como uma emogao social e especialmente sobre
seus aspectos positivos, ver KELTNER e HAIDT (2003); SCHURTZ et al. (2012, p. 210-
216). Para KELTNER e HAIDT (2003, p. 306-307), espanto (awe) diante de superiores
sociais é a forma “primordial” da emogao. Sua aplicagdo a coisas do mundo natural, arte
ou musica é um desenvolvimento secundario. A investigagdo de SCHURTZ et al. (2012)
sobre o sintoma fisico do “arrepio” também se concentra em fatores sociais (para os quais
seus respondentes de fato forneceram muitas evidéncias). Mas o enraizamento de tais
sintomas em capacidades antigas em termos evolutivos que os humanos compartilham
com outras espécies poderia sugerir uma hipdtese evoluciondria diferente, menos focada
especificamente nas hierarquias sociais humanas.
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respostas como esta sdo normalmente embutidas em praticas culturais
altamente estruturadas e especificas.”® Um grande niimero de passagens
do periodo imperial e de periodos posteriores realizam essa liga¢ao,* mas
a associagdo entre juramento e a reagao fisica que phriké representa é tao
antiga quanto a propria literatura grega, como podemos ver no caso do
estremecimento de Priamo (com o verbo rhigein) em resposta a solicitacao
de que ele realizasse o sacrificio-juramento em Iliada 3.259.° E certo que
o juramento prevé consequéncias assustadoras na eventualidade de sua
quebra,’ mas ¢ também uma institui¢do cujo status e prestigio (em grego
timé) estdo profundamente implicados — a timé do deus é investida na
solenidade do préprio ritual e a dos participantes humanos é comprometida
com sua manutencao.

A phriké emocional, entdo, ndo é sempre acompanhada de medo nem
é todas as vezes um sintoma de medo. As vezes, ela pode ser associada a
emogdes aparentemente bem diferentes.’> Porém, mesmo quando ela estd
ligada a emogoes relacionadas ao medo, suas conotagdes podem ser mais
especificas. Embora possa ser vinculada a institui¢des, rituais e cendrios
que sdo profundamente entranhados em normas culturais particularmente
gregas, ela retém seu enraizamento bdsico no corpo com suas sensagdes,
resultando em uma forma imediata, instintiva e efetiva de experiéncia

28. Cf. a provocagao deliberada de phriké nos iniciados durante a iniciagdo mistica, espe-
cialmente em Plutarco fr. 178 Sandbach (extraido de Sobre a alma), um cenario que esta por
tras do relato platénico da visdao do Belo em si no Fedro 251a. Como resposta a santidade,
a solenidade e ao poder do ritual, a liga¢ao entre phriké e os mistérios é atestada por toda
a Antiguidade e mais adiante: cf. Demétrio, De elocutione 101; Josefo, Bellum Iudaicum
2.133; Luciano, Juppiter tragoedus 30; Aristides, Hieroi logoi 2 297.20-21 Jebb (cf. 256.24,
320.5). Phrikddés e outros adjetivos semelhantes sdo frequentemente usados por autores
cristdos na representagdo dos dogmas e da pratica crista, especialmente o sacramento,
como mistérios. Para uma descri¢do especulativa das ligagoes entre a phriké mistica, a
filosofia platonica e a tragédia (na qual a phriké se torna central para os efeitos da tragédia
nos espectadores), ver GOULD (1990, p. 44-47, 57-62, 121-133, 135-136, 202).

29. Ver, por exemplo, Filon de Alexandria, De Decalogo 141.3; Josefo, Vita 275, Bellum
Tudaicum 2.139; [Clemente de Roma], Homiliae 5.5.2; Plutarco, Alexandre 30.11, Arriano fr.
94.2-3 Jacoby (com énfase as sang¢des por perjurio), Pélux 1.39; Cassio Dio, Historia Romana
8.36.29 Boissevain; Porfirio, De abstinentia 4.13 e assim por diante entrando nos escritos
dos padres da igreja e adiante (por exemplo, x 7 em Jodo Criséstomo e x 4 em Paladio).
30. Cf. a rhigisté do juramento feito a beira do Estige em Apolonio Rddio 2.291-292; mais
remotamente, o rhigistos de Zeus Hikesios, Apolénio Rodio 2.215.

31. Cf. as maldi¢des em Plutarco, Crasso 16.7, Timoledo 5.3; Filostrato, Vitae Sophistarum
2, P. 599.9-11; e 0s encantamentos magicos: Luciano, Philopseudes 31.

32. Por exemplo, a alegria intensa, quase erética em So6focles, Ajax 693.
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emocional. Presume-se que seja justamente para reter tais conotagoes,
para evocar algo da experiéncia da emogao, em vez de simplesmente dar
um nome para ela, que a linguagem faz o uso de metonimias desse tipo
em primeiro lugar. Portanto, quando o coro de Séfocles se refere a phriké
que Edipo provoca neles, eles remetem a uma resposta fisica involuntéria.
Esse ¢ o tipo de resposta que alguém sentiria se estivesse com muito frio,
e que ¢ aliada a sentimentos de medo e repulsa provocados, por um lado,
pela visio repentina e chocante da mutilagio fisica de Edipo, mas também
motivada por suas reflexdes sobre a¢des que incluem, ao mesmo tempo, a
mais hedionda das transgressoes e a mais chocante constatagdo da vulne-
rabilidade humana ao sofrimento. Tal sofrimento ¢ agora acrescido de
um horrendo ato de automutilacdo, que (assim supde o coro) deve ser
divinamente inspirado, tal como teriam sido o parricidio e o incesto que
o precederam. E precisamente porque a descrigio feita pelo coro de sua
reacao transmite um sentido tdo pronunciado de sua fenomenologia que
as audiéncias antigas e modernas retém uma compreensdo mais vivida e
imediata do que poderia estar no seu lugar. Essa mesma compreensao pode
reforcar uma reagao analoga por parte da audiéncia.

Algumas das questdes provocadas por essa passagem sdo tratadas por
Aristoteles na Poética. Num passo conhecido do importante capitulo 14
(a respeito do melhor tipo de enredo tragico), Aristdteles reflete sobre a
importancia da construgdo do enredo vis-a-vis o espetaculo visual (1453b1-7):

€0ty pEv 0DV TO PoPepoOv Kai Eheevov ¢k TG dyewg yiyveoba, oty 8¢ kal
¢E aOTAG TG OLOTACEWS TOV TPAYUETWY, OTiep €0l TIPOTEPOV KAl TOLNTOD
dpeivovog. Sel yap kad &vev tod 0pdv obtw cuveotdvat Tov pdbov dote TOV
AKOVOVTA TA TIPAYHATA YIVOLEVA KAl QPITTELY Kail EAEETY €K TV GUUBAVOVTWY-
dmep &v mdbot 16 dxovwv TOV Tod Oidimov pdbov.

Compaixdo e medo podem ser gerados a partir do que ¢ visual (opsis), mas
também do arranjo dos préprios incidentes, o que é preferivel e marca o
melhor poeta. Pois o enredo deveria ser composto de tal maneira que, mesmo
sem ver uma performance, alguém que simplesmente ouga o que acontece
se estremeca e sinta compaixdo como resultado dos eventos — tal como, de
fato, alguém sentiria ao ouvir o mito de Edipo.

Esta passagem contém a tnica ocorréncia de phriké na Poética. A
evidéncia considerada acima sugere que Aristdteles escolhe o verbo phrissein
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em vez de, digamos, phobeisthai (como alguém poderia esperar dado o uso
recorrente que ele faz de phobos e phoberos em outras partes da Poética),
precisamente porque o topico em questdo é o poder relativo do espetaculo:
que o espetaculo possa produzir phriké ¢, dadas as conotagdes do termo,
incontroverso, mas Aristdteles quer insistir no fato de que mesmo esta
resposta “quintessencialmente” instintiva a estimulos visuais imediatos e
inesperados é melhor produzida por meio do enredo, de modo que uma
performance é desnecesséaria. O exemplo de Aristételes é o Edipo Rei, no
qual o espetaculo possui um papel importante na phriké expressa pelo coro
na cena discutida acima.®* Como um praticante da arte, Séfocles poderia
querer insistir na interacao entre enredo e espetaculo um pouco mais do
que Aristdteles. Mas a resposta do coro (e, por extenséo, da audiéncia) no
Edipo Rei é claramente ndo apenas um simples produto de efeitos visuais.
Ela depende de uma avaliagio reflexiva de uma série estruturada de agdes
que, de fato, em muitos aspectos, corresponde ao padrao comentado neste
capitulo da Poética.

Aristoteles ndo foi o primeiro a conceder a phriké um papel na poética.
Cerca de cinquenta anos antes do nascimento deste fildsofo grego (em
484 a.C.), o filésofo e retor siciliano Gorgias expressou em certos aspectos
ideias semelhantes em seu Elogio a Helena. Parte da sua defesa envolve o
argumento de que o discurso persuasivo ¢ irresistivel (8-14), e o principal
exemplo de tal discurso persuasivo ¢ a poesia (9):**

v moinowv dmacav kai vopuilw kai dvopdlw Aoyov éxovta pétpov- fig
TovG axkovovtag elofAle kai @pikn mepipoPog kai Eleog MoADSakpLG Kai
16006 PthomevOng, £’ AANOTPiwV Te TPAYHATWY Kal CwUATWY eVTUXIALG Kai
Svompayiaig i816v T maBOnua S v Aoywv Emnabev 1) yoxm.

Toda poesia que eu considero e descrevo como discurso metrificado. Naqueles
que a escutam sobrevém um estremecimento [phriké] de medo, e uma
compaixdo lacrimosa, e uma pena que ama lamentar, e, diante do sucesso

33. Ver GOULD (1990, p. 50-51). Aristoteles retorna a este ponto em 1462a10-18, em que
fica claro que a leitura é suficiente para efetivar os efeitos de uma tragédia, mas que estes
sao amplificados pela musica e pela performance.

34. Sobre esta passagem, ver SEGAL (1962, p. 105-107, 121-122, 124-125, 127-128, 131-132);
HALLIWELL (2011, p. 274-275, 280-281). Cf. HEATH (1987, p. 7); MUNTEANU (2012,
p. 40-42).
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e do insucesso de outras pessoas e em seus negocios, a alma experimenta,

através de palavras, uma certa experiéncia particular.

Como Aristoteles, Gorgias esta interessado no engajamento emocional
de uma audiéncia com a mudanga na sorte de outras pessoas. O cerne de
suas respostas emocionais sdo a compaixdo e o medo de Aristdteles. Ele
também enfatiza o poder de tais emogdes ao referir-se a sintomas e expres-
soes fisicos (lagrimas e phriké). Mas Gorgias se diferencia de Aristdteles
no grau de énfase que da tanto ao poder emocional compulsivo da opsis
(Helena 15-19) quanto aquele do logos. O que emerge é que ambos efetuam
a persuasdo de modos semelhantes: assim como o discurso dos astrébnomos
persuade ao tornar “o que ¢ incrivel e obscuro aparente para os olhos
da opinido” (Helena 13), assim também a opsis “imprime as imagens dos
objetos da visdo na mente” (17).” Mas esta diferenca na énfase nos leva de
volta ao ponto de Aristoteles: tanto ver como ouvir envolvem a formacao
de imagens mentais, de modo que apenas o discurso poético, sem opsis, é
capaz de provocar no ouvinte o tipo de emogao que a opsis provocaria no
espectador.®

Tanto Gérgias quanto Aristdteles, de fato, colhem suas ideias na poética
implicita da poesia grega mais antiga e pré-dramadtica. Nos poemas homé-
ricos, a can¢ao ¢ apresentada como algo que deriva (Iliada 2.484-487) ou ao
menos lembra (Odisseia 8.491) o conhecimento de testemunhas visuais: o
Demoédoco de Homero néo estava presente em Troia, e nem testemunhou os
eventos que ele narra, nem os ouviu de alguém que os tivesse testemunhado.
Mas basta alguém que tenha estado presente — Odisseu — para oferecer
uma garantia especial aos poderes de representagao do bardo.”” Que tanto
a audiéncia quanto os autores apreciavam tais habilidades ¢ demonstrado
pela tradi¢do difundida da ekphrasis, a vivida, quase pictdrica representagdo
de uma cena, pessoa, animal ou objeto (e ndo apenas objetos de arte) que
aparece ja como um tour de force deliberado no escudo de Aquiles em

35. Cf. HALLIWELL (2011, p. 280-281); MUNTEANU (2012, p. 45-47).

36. Ver MUNTEANU (2012, p. 47), a respeito desta passagem, e (p. 95-100) a respeito da
importincia da phantasia (imaginagdo) na abordagem de Aristdteles sobre a emogéo,
tanto em cendrios quotidianos quanto em resposta ao drama e a poesia. A esse respeito,
cf. novamente Poética 1462a14-18 (n. 32 acima) sobre a enargeia (vivacidade) da tragédia
tanto na performance quanto como texto para leitura. Sobre a perspicécia da proposigao
de Aristdteles de que as respostas emocionais a cendrios imagindrios sao fundamentais
na vida tanto quanto na literatura, cf. CURRIE e RAVENSCROFT (2002, p. 197).

37. Ver DE JONG (2001, p. 214-215); SERRA (2007, p. 34); HALLIWELL (2011, p. 85-86).
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Iliada18. A capacidade que permite um leitor ou ouvinte formular imagens
mentais segundo uma narrativa verbal os gregos denominavam phantasia,
e n6s chamamos de imaginagao. Sua contrapartida no texto e no repertdrio
das habilidades que permitem a criagao de um texto é enargeia (as vezes
também emphasis ou saphéneia), isto é, vivacidade *® Enargeia permaneceu
como aspiracdo de poetas e como termo central da arte da critica literaria
e retdrica através da Antiguidade, mas, para gregos de todos os periodos,
seu mestre insuperavel foi Homero. Uma nota de um antigo erudito sobre
a famosa passagem de Iliada 6, na qual Heitor estende os bragos para seu
filho bebé, que imediatamente se encolhe por medo de seu elmo, é um
exemplo tipico: “Criancas de fato se apegam a suas amas e sdo dificeis
de serem tiradas delas. Mas, nesse caso, a visdo também o assusta. Essas
linhas sdo tdo cheias de enargeia, que vocé nao apenas escuta o que esta
acontecendo, mas vé’®

Embora Gorgias e Aristdteles se situem — para nés — no inicio da
tradicdo da estética literaria grega como disciplina formal, a tradicdo na
qual eles mesmos se inserem ja é uma que nao faz distingao absoluta entre
os efeitos da representagdo visual (dramadtica) e da representagdo verbal.
Apesar de autores gregos antigos terem comentado regularmente sobre
o grande poder e a capacidade de persuasdao do que alguém vé com seus
proprios olhos em comparagao com aquilo que alguém apenas escuta,*
parece que havia um ideal implicito na narrativa grega de obliterar essa
distingdo o maximo possivel. Em ambos os casos, os poderes da phantasia
sdo empregados. Em ambos, a resposta da pessoa ¢é tipicamente emocional; e,

38. Sobre ekphrasis, enargeia e phantasia, ver WEBB (2009). Sobre enargeia, ver ZANKER
(1981). Sobre phantasia, ROSENMEYER (1986); WATSON (1988); MANIERI (1998);
HALLIWELL (2002, p. 308-312); SERRA (2007); SHEPPARD (2014).

39. 2 bT em Iliada 6.467. Cf. RICHARDSON (1980, p. 277-280), que da outros exem-
plos; SNIPES (1988), sobre sorrisos; BAKKER (2005); SLATKIN (2007); GRAZIOSI e
HAUBOLD (2010, p. 23-24). Aqui, a estética grega e a teoria retdrica parecem dar conta
de algo: “estudos com imagens do cérebro mostram que, quando imaginamos uma cena
visual, ativamos as mesmas regides visuais do nosso cérebro que normalmente ficam
ativas quando de fato percebemos a mesma cena visual” (WOJCIEHOWSKI e GALLESE,
2011, p. 17, e referéncias).

40. Ver, por exemplo, Heraclito B 101a DK, Herddoto 1.8.1, Xenofonte, Memorabilia 3.11.1.
As passagens de Herddoto e Xenofonte fazem um uso caracteristico dos tropos da supe-
rioridade do ver com os préprios olhos sobre o ouvir falar, quando se trata de evidenciar
os meios pelos quais uma narrativa verbal pode promover uma visualizagdo da primeira
visdo experienciada por meio de uma figura da narrativa. Sobre a passagem de Xenofonte,
cf. GOLDHILL (1998).
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em ambos, a resposta emocional em questao pode ter um aspecto somatico
pronunciado que sublinha a continuidade fenomenolégica entre represen-
tacdes narrativas, representacdes dramaticas e cenarios capazes de suscitar
emogoes na vida quotidiana. Por todos esses aspectos, a estética antiga —
tanto explicita quanto implicita, e especialmente a estética da poesia épica e
da poesia tragica — pode oferecer contribuigdes ao debate atual sobre uma
variedade de questdes, como, por exemplo, a posi¢do central da imaginacao
entre as capacidades cognitivas para as quais as narrativas verbais e visuais
apelam;* a continuidade entre as capacidades cognitivas e afetivas recrutadas
pelas narrativas e aquelas que nos servem em nossas vidas quotidianas
como criaturas sociais;* a similaridade entre narrativas verbais e visuais
no modo como elas exploram essas capacidades;® e o papel do corpo nas
respostas imaginativas e afetivas das audiéncias.*

A phantasia que é engajada pela enargeia das antigas narrativas gregas
assume uma grande variedade de formas, tanto em teoria quanto na pratica.

41. Ver TOOBY e COSMIDES (2001); CURRIE e RAVENSCROFT (2002, p. 187-204);
BOYD (20009, p. 47-48, 155-158, 188-189, 197-198, 202-203, 382-383); DUTTON (2009, p. 58-
59, 103-114, 173, 200); J. CARROLL et al. (2010); SMITH (2011, p. 109-111); OATLEY (2011,
p- 16-21 e passim); WOJCIEHOWSKI e GALLESE (2011).

42. Ver, por exemplo, PALMER (2004); ZUNSHINE (2006); MCCONACHIE (2008);
BOYD (2009, p. 141-149 e passim); DUTTON (2009); CURRIE (2010, especialmente p. 93-
106, 109-122, 199-216); LEVERAGE et al. (2011); OATLEY (2011; 2012, p. 154-162); SMITH
(2011, p. 111-113); WOJCIEHOWSKI e GALLESE (2011, p. 17-18).

43. Ver especialmente WOJCIEHOWSKI e GALLESE (2011), sobre narrativas verbais, e
cf., por exemplo, PLANTINGA (1999); COPLAN (2006); DUTTON (2009, p. 127-134);
SMITH (2011). De modo geral, a abordagem da fic¢ao na ciéncia cognitiva refletida nos
trabalhos citados na nota 41 faz um uso mais liberal tanto da narrativa literaria quanto
da narrativa cinematografica.

44. Grande parte desta pesquisa foca em formas de contdgio emocional, imitagdo e
espelhamento em resposta a expressdes faciais e outras expressoes de emogdes visiveis:
ver, por exemplo, PLANTINGA (1999); SMITH (2003, p. 265-266); COPLAN (2006);
MCCONACHIE (2008, p. 92-98); BOYD (2009, p. 103-104, 142, 163, 191-192); SMITH (2011,
p. 101-102); N. CARROLL (2011, p. 178-180); OATLEY (2011, p. 111-114). Para COPLAN (2006,
p- 35), a imitagdo inconsciente por contagio emocional é possivel somente em resposta a
estimulos sensorios diretos. Ver, porém, OATLEY (2011, p. 112), para evidéncias de que
bloquear a expressao facial dos leitores inibe a compreensao das emogdes em textos escritos.
DECETY e MELTZOFF (2011), entre outros, defendem uma ligagao entre esses fendmenos
(e outros relacionados, como a “empatia”) e “neurdnios espelhados” (sobre os quais, ver
RIZZOLATTI e SINIGAGLIA (2008); IACOBONI, (2008; 2011). Ainda sobre a mesma
pesquisa, a hipotese da “simulagio estimulada” de WOJCIEHOWSKI e GALLESE (2011),
sugere que a ativagdo de imagens visuais e motoras como resposta a todas as formas de
narrativa verbal e visual significa que o corpo possui um papel central e essencial nas
respostas emocionais, tanto de audiéncias quanto de leitores.
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Mas seu carater, como enfatizado por Longino, o autor de Sobre o Sublime
(15.1-2), é tipicamente emocional: a pessoa sente algo semelhante ao que
um participante ou uma testemunha ocular teria sentido. O exemplo do
proprio Longino ¢ o da visao de Orestes das erinias nas tragédias Orestes
(255-257) e Ifigénia em Tauris (291) de Euripides: somente Orestes pode ver
as erinias, mas o préprio poeta imagina o que Orestes vé e assim consegue
fazer com que a audiéncia sinta como se também ela as estivesse vendo.
Nesse caso, a emogdo da audiéncia (a ekpléxis, um “espanto estonteante”,*
que Longino considera como o resultado tipico da phantasia poética),
surge segundo a recriagdo imaginativa que o poeta faz da experiéncia do
protagonista e de sua bem-sucedida comunicagdo dessa recriagdo para a
audiéncia. O exemplo escolhido é dramatico, mas a performance no palco,
se é que esta efetivamente proposta, ndo é mencionada. Todo o enfoque
esta nas palavras.

No lon de Platio, o rapsodo epdnimo expressa veementemente seu
assentimento a sugestdo de Scrates (535b-c) de que aqueles, como o préprio
Ton, que declamam poemas homéricos (e, assim, “atordoam” suas audiéncias:
btav €b ginng € kai ékmAnENg paliota Tovg Bewpévoug, 535b)*, estio
sujeitos a uma forma divinamente inspirada de éxtase, analoga aquela que
inspirou o préprio poeta, o que permite que eles entrem nos eventos que
eles narram (535¢):

gy yap dtav Eletvoy Tt Aéyw, Sakphwv éumipmAavtai pov oi 6¢Baipoi- Gtav
Te oPepov fj Setvov, opBai ai Tpixeg loTavtat Hro PoPov kal 1} kapdia mndd.

Pois toda vez que falo sobre um evento pesaroso, meus olhos se enchem de
lagrimas. E sempre que narro alguma coisa assustadora ou terrivel, meus

cabelos se ericam por causa do medo, e meu coragio palpita.

Embora o termo phriké nao seja utilizado, ele é sugerido pela piloe-
recdo de Ion.”” O préprio lon nio faz distingdo entre narrativa e discurso
direto. Porém, uma vez que as experiéncias que ele descreve sdo proprias

45. Sobre ékplexis, ver HALLIWELL (2011), p. 229-231 sobre Aristételes e p. 332 sobre
Longino. Ver também HEATH (1987, p. 15-16). Como phriké, este termo ¢é instrutivo
sobre a fenomenologia — e especialmente sobre a intensidade percebida — das emogoes
experimentadas pelas audiéncias poéticas.

46. Sobre esta passagem, cf. HALLIWELL (2002, p. 213-214, 1. 19).

47. Sobre a ligagdo entre esta passagem e Helena 9 de Gérgias, cf. HALLIWELL (2002,
p. 77, 1. 14, 218).
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das personagens retratadas nos poemas que ele declama, e uma vez que
uma por¢ao substancial dos textos homéricos sdo discursos de personagens,
essa ndo é uma consideragdo irrelevante: ao fornecer tanto a narrativa
quanto o discurso das personagens, [on seré tanto narrador quanto ator.
Em ambos os papéis, sua recitagdo envolve um elemento de identificagdo
com as personagens e suas reagdes aos eventos narrados. Em um sentido
bem real, sua presenga fisica como ator ajuda a sugerir a fenomenologia e
a fisicalidade das emogdes das personagens.*

Claramente, as personagens dentro da narrativa podem fazer e sentir
compaixao por outros, além de sentir medo por si mesmas. Mas estas
(especialmente a compaixao) sao também, ja nos dias de Platdo, respostas
emocionais caracteristicas das audiéncias, como a passagem da Helena de
Gorgias citada acima indica.* De modo semelhante, a reagdo emocional
de Ton é também aquela da audiéncia (535d-e):

2Q. oioBa ovv Gt kal OV Beat@v ToLG TOANOVG TADTA TadTa VUEL
¢pydleabe;
ION. xai pdla kaddg oida- kaBopd yap ékaotote avTOvG dvwbev dnd
10D Pripatog kAdovTag te kai Setvov uPAémovtag kai ouvBapfodvtag Toig
Aeyopévolg.

Soc.  Entdo percebes que vos rapsodos produzis também estes mesmos
efeitos na maioria dos espectadores?

fon  Sim, estou muito ciente disso: percebo isso toda vez que eu olho do
alto da plataforma e os vejo chorando, com medo nos olhos, compartilhando
meu espanto diante daquilo que estd sendo dito.

Essa passagem ¢ sujeita a diversas tensdes: lon é um narrador das agdes
de outros, mas também (e, alguém poderia pensar, especialmente quando
declama discursos diretos de personagens) uma espécie de ator, engajado
na representacao direta das personagens da histéria. Ao mesmo tempo, o
préprio fon incorpora aspectos da reagdo da audiéncia diante dos atos e
sofrimentos das personagens. A reagdo da audiéncia espelha as suas, mas
nio é claro se a resposta, seja de lon, seja da audiéncia, é (emprestando
termos de Keith Oatley) empatica (um sentir-com), na qual a audiéncia se

48. Cf. HALLIWELL (2002, p. 80).
49. Cf. HEATH (1987, p. 11-16); HALLIWELL (2002, passim, especialmente p. 100, 208-213,
218-219); MUNTEANU (2012).
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identifica emocionalmente com as personagens e recria, pelo menos em
alguma medida, sua perspectiva de primeira pessoa, ou simpatica, uma
resposta em terceira pessoa (um sentir-por), na qual a audiéncia experi-
menta emogdes dela mesma, provocadas por, mas nao idénticas as emogoes
das personagens.”® As questdes que podem nos interessar a esse respeito
permanecem em grande medida inexploradas, porque a énfase explicita
do dialogo estd em outro lugar: no status da poesia como um derivativo de
terceira mao da realidade (535a); em seus efeitos negativos nas audiéncias
(535d); em seu papel como uma forma de inspira¢do, e ndo como uma
técnica (536a-d); e no descompasso entre as técnicas do rapsodo e aquelas
que informam o contetido da narrativa poética (536e-542a).

Um incidente impressionante na narrativa de Josefo sobre as guerras
judaicas de Roma levanta questdes semelhantes. Durante o cerco de
Jerusalém, uma mulher faminta cozinha e come a carne de seu préprio
filho em uma tentativa desesperada de se vingar dos guardas judeus, cuja
pilhagem a reduzira a tal estado deploravel. Os guardas, ao ver o que ela
fizera, sdo transfigurados pelo horror, phriké (tobg 8 e00¢wg @pikn Kkai
TOPEKOTAOLG fjpeL Kal tapd TNV Syt Enennyeoay, Bellum Iudaicum 6.210),
mas conforme a noticia se espalha pela cidade, todos aqueles que a escutam
visualizam o acontecido e estremecem, como se eles mesmos tivessem come-
tido tal ato desesperado (kai po OppdTWV €kaoTtog 1O Tabog Aappavav
womep avT® TOAUNOEV E@pitTe, 6.213). Os ouvintes internos recriam o ato
com os olhos de suas mentes. Sua capacidade de phantasia confere ao
acontecimento uma vivacidade que provoca o mesmo tipo de resposta
espontanea, involuntaria e fisica que foi experimentada por aqueles que
efetivamente o testemunharam. A reacdo das testemunhas oculares é de
horror e repulsa, mas a audiéncia secundaria, em certo sentido, imagina
parte do que seria perpetrar tal ato. Ainda ha repulsa, mas a sugestdo de
se por no lugar da Maria que cometeu o ato facilita outro tipo de resposta:
a simpatia. Quando a noticia chega eventualmente aos romanos, alguns
ficam incrédulos e muitos sdo tomados por um desprezo ainda maior do
que eles ja sentiam pelos judeus. Mas ha aqueles que se compadecem (6.214).
A narrativa de Josefo sobre o episodio se concentra no sofrimento extremo

50. Sobre esta terminologia, ver OATLEY (2011, p. 115-120). Sobre empatia versus simpatia,
cf. varios autores em COPLAN e GOLDIE (2011).

51. TapékoTaotlg (encontrada em um MS e impressa por NIESE) ocorre somente aqui.
Todos os outros MSS (e testemunhos) trazem @pev@v €koTaACLG.
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a que os seres humanos podem ser reduzidos (6.201-205, 213) e apresenta a
propria Maria como vitima da ganancia e da crueldade de outros (6.202),
seu festim canibal como um protesto contra sua falta de humanidade (6.207,
211). Assim, a identificagdo imaginativa com Maria é atribuida aqueles que
primeiro ouviram o relato de seu feito, e a compaixao que é a resposta de,
pelo menos, alguns dos romanos funciona como mote para as respostas
que a vivida e muito bem construida narrativa de Josefo pretende provocar
em seus leitores. As emoc¢oes destes sio entdo conduzidas, antes de tudo,
pela vivacidade da prépria narrativa; em um segundo momento, pelas
respostas das testemunhas oculares internas; e s6 entdo pelos dois conjuntos
de ouvintes internos. Nesse caso, embora (em 6.213) o por-se no lugar da
agente por parte da audiéncia interna tenha uma componente emocional
forte, isso ndo provoca o sentimento que a agente sentiu, mas apenas uma
recria¢do do ponto de vista da agente como uma resposta de terceira pessoa
para o ato — todas as respostas emocionais delineadas no texto (seja de
horror, repulsao, 6dio ou compaixdo) sdo de terceira pessoa, respostas
de observadores, e é desse modo que se da a simpatia hipotética de uma
audiéncia leitora.>

E comum (e correto) enfatizar a influéncia do teatro e especificamente
da tragédia em tais passagens (ver CHAPMAN, 2007), mas, como vimos, a
apresentacdo vivida da agdo e da emog¢do como se diante dos olhos de um
publico ouvinte ou leitor é uma marca da poética e da retorica gregas desde
o0s seus primeiros inicios. A centralidade da compaixdo nas respostas de
uma audiéncia a poesia séria esta também implicita na poética da Iliada e
explicita nas primeiras formula¢oes da poética filosofica grega. A capacidade
de sentir tal compaixdo, de acordo com Aristételes, na Retérica, depende
de um senso de vulnerabilidade que nés compartilhamos com aqueles que
sofrem (2.8, 1385b13-33, 1386a25-29). Semelhantemente, o referencial pessoal
¢ 0 medo que tanto na Poética quanto na Retodrica se diz derivar de um
sentimento de que tais coisas podem também ocorrer conosco (Poética 13,
1453a4-6; cf. Retorica 1386b27-29, em que os tipos de coisas que nos levam
a sentir compaixao pelos outros sdo aqueles que tememos que acontecam

52. Sobre a compaixdo como uma caracteristica da perspectiva do observador, ver
HALLIWELL (2002, p. 215-216). Cf. também KONSTAN (2001), com CAIRNS (2004)
sobre compaixao classica e distancia emocional.
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conosco).”® Compartilhar a vulnerabilidade a vicissitudes ¢ uma condi¢ao
para a compaixao tanto na ética grega tradicional quanto na estética implicita
dos textos poéticos. O locus classicus é o encontro entre Aquiles e Priamo
em Iliada 24.485-551, quando Priamo apela a Aquiles para liberar o corpo
de seu filho para ser enterrado. Priamo primeiro busca despertar a simpatia
de Aquiles ao comparar a si mesmo com o proprio pai de Aquiles, mas este
percebe que o paralelo ¢, de fato, mais préoximo do que Priamo sugere. Como
resultado, ele faz um discurso elaborado de consolagao no qual apresenta o
sofrimento como o fardo de toda a humanidade, utilizando tanto Priamo
quanto seu proprio pai como exemplos de grande felicidade arrasada por
um sofrimento extremo na velhice.>* Entre as varias diferentes afirma-
¢oes difundidas e reconhecidas sobre esse mesmo principio na tragédia
(especialmente a sofocliana),” as reflexdes de Odisseu sobre a loucura e a
degradacio de seu inimigo Ajax sdo talvez as mais memoraveis. A deusa
Atena, que defletiu para os rebanhos do exército os ataques assassinos de
Ajax contra os lideres gregos, brinca com sua vitima humilhada e convida
seu rival Odisseu para tripudia-la. Mas Odisseu adota uma perspectiva
completamente diferente (Ajax 121-126):

énoktipw 8¢ viv
dvotnvov éumag, kainep 6vta Suopevi,
6000vek’ dt ovykatélevkTal Kakp,
000V TO TOUTOV HAANOV T| TOVHOV OKOTIDV.
Op® yap fuag 00OV dvtag &AAo ATV 125
eldw\” boourep {DpeV 1) KOOPNY OKLAV.
[O que dizes é verdade,] mas mesmo assim eu me compadeco dele em sua
desgraga, mesmo sendo meu inimigo, pois ele esta fadado a dura ruina. Nisto
eu olho para minha prépria situagio, e nio sé a dele, pois vejo que todos nds
que vivemos nao somos mais do que apari¢des e sombras passageiras.

53. Sobre o papel do medo por si mesmo na concepgdo de compaixdo em Aristoteles,
ver KONSTAN (2001, p. 130-136), com CAIRNS (2004, p. 66-67). Sobre a relacio entre
compaixdo e medo na concepgio aristotélica de emogéo tragica, ver HALLIWELL (1986,
p. 168-202; 2002, 216-218).

54. Sobre a importancia desta passagem e seu efos na tradi¢do narrativa grega, ver CAIRNS
(2014).

55. Cf. Filoctetes 501-506 e Edipo em Colono 566-8; e Euripides, Hécuba 282-287. Além da
tragédia, ver Baquilides 5. 155-162 (especialmente 160-162 e cf. 89-92) e Herddoto 1.86.6,
7.46.2. Cf. PELLING (2005, p. 289, 291-292), sobre Plutarco.
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Semelhantemente, em Edipo Rei, a compaixdo que o coro e 0s outros
sentem por Edipo, a despeito de sua repulsa, complementa a autoridade
da apresentacdo do coro (no quarto estasimo) de sua carreira como para-
digma da vulnerabilidade humana compartilhada sobre a qual a compaixao
repousa e é crucial para conduzir e condicionar a resposta da audiéncia
externa.’® O mesmo me parece ser verdade com relagao a phriké do coro na
passagem do inicio deste texto — o horror diante do sofrimento de Edipo
¢ um pré-requisito para o reconhecimento de que seu sofrimento difere
em grau, mas nao em natureza daquele que pode recair sobre qualquer um
de nos. Esse uso de phriké em uma resposta que é tanto simpatica quanto
amedrontada ¢é aparente em outras passagens. Nas Traquinias de Sofocles,
por exemplo, a lider do coro feminino emprega o termo em sua resposta
aos sofrimentos de Héracles por causa da camisa envenenada de Nesso
(1044-1045):

> o

KAovo’ E@piéa 1dode ovpopds, eilat,
dvaxTtog, olaig olog v Elavveral.

Tremo quando ougo nosso rei sofrendo desta forma, amigas. Que terriveis
aflicdes para um homem como ele.

Assim também o coro feminino expressa sua simpatia pela donzela-vaca
Io, perseguida em Prometeu Acorrentado 687-695:

€a €a, amexe, Ped-

otmo®’ <®&’> obmot ndxovv Eévoug

poleioBat Aoyovg £¢ dkodv EUav,

008 ©de Svobiata kai Svoolota 690
trnpata Apata Seipot’

Apenret KEVTpw YOXey Yyoxav pdvt.s

w [iw] poipa poipa,

neQpk’ eloidodoa mpavTovg. 695

56. Compaixdo: 1194, 1211, 1216-1221, 1286, 1296, 1299, 1303, 1347; repulsa: especialmente
0 coro em 1217-1218, 1297-1299, 1303-1306, 1348, todos significativamente associados no
contexto com sua compaixao. Cf. Creonte em 1424-1431. Sobre a fun¢ao “hermenéutica”
davoz coral no quarto estasimo, ver, por exemplo, CALAME (1999, p. 139). Para 0 mesmo
fendmeno geral (resposta da audiéncia interna guiando a audiéncia externa) em Plutarco,
ver PELLING (2005, p. 282-283).

57. O texto transmitido ndo ¢é satisfatério por razes métricas e sintdticas, mas o sentido
ndo fica seriamente comprometido.
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Ab, afaste-se, 0! Eu nunca poderia imaginar que palavras tdo estranhas chega-
riam até meus ouvidos ou que sofrimentos, ultrajes e horrores tio terriveis
de se ver e de se suportar gelariam minha alma como um aguilhdo de ponta
dupla. Ah, destino, destino, eu tremo ao contemplar o tormento de Io.

Os movimentos e gestos que acompanham as palavras com que o
abre a peca em 561-588 tornaram seu tormento fisico visivel tanto para
a audiéncia interna quanto para a audiéncia externa. Na cena seguinte, e
especialmente na narrativa de sua perseguicdo em 640-686, ela enfatiza
seus sofrimentos e se apresenta como um receptaculo apropriado para a
compaixao. De fato, compaixdo é a resposta que ela mesma espera (684-
685). A lider do coro de oceénides solicitara especificamente o “prazer” de
um relatério completo sobre os sofrimentos de Io (631-634), e a compaixdo
do coro ¢ evocada quando Prometeu depois a encoraja a aquiescer, nos
termos de que “chorar e lamentar a propria desgraca vale a pena quando
se pode ganhar uma lagrima dos ouvintes” (638-639). A audiéncia ¢ assim
instruida a ver a resposta do coro como simpatica; e ela ndo ¢ enganada — o
coro de fato reconhece o desespero da situagao de Io.”* Mas a simpatia que
esta implicita neste reconhecimento também esta misturada com aflicao
pessoal. Assim como no coro do Edipo de Séfocles com o qual comegamos,
os sofrimentos de outra pessoa tanto compelem a atengao deste coro quanto
o sobrepujam, de modo que ele ndo pode suportar contemplar a dor da
outra.”® Nessa passagem, o entendimento da aflicaio emocional da outra
produz uma ansiedade pessoal mais premente do que outras preocupagdes

— ha compaixdo, mas também ha medo.®® O fato de o coro, que inicial-
mente tinha uma expectativa de prazer com o relato sobre os problemas
de outra pessoa, passar agora a sentir phriké diante dos sofrimentos que,
pela presenca de Io no palco e pela vivacidade de sua narrativa, agora se
tornam visiveis para seus olhos — eioidodoa, o mesmo verbo utilizado na
passagem de Edipo Rei com a qual abrimos o capitulo (1303) —, serve para
instruir, mover e comentar a antecipa¢do das rea¢oes da audiéncia teatral,

58. Cf. GRIFFITH (1983, p. 211): 0s versos “ddo voz ao horror e a simpatia que a audiéncia
deve sentir no momento”.

59. Sobre esta reacdo, cf. DECETY e MELTZOFF (2011, p. 76) e HOFFMAN (2011, p. 250-251).
60. GRIFFITH (1983, p. 212) e PODLECKI (2005, p. 182) notam que os ritmos dos coros
liricos em 687-695 sdo similares aos da cangdo que Io canta na sua entrada em 566-608 —
sera esta uma representagdo formalizada de espelhamento emocional?
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e, assim, recai sobre o paradoxo tragico de encontrar prazer em reagdes
dolorosas a dor de outrem (o m600¢ @ilomevOng de Gorgias).

Tanto Héracles quanto o estdo no palco. Os coros em questio respondem
aos sofrimentos apresentados diante de seus olhos e sdo agravados pelas
lamentagdes daqueles que sofrem. Mas respostas similares também podem
ser atribuidas a personagens dentro da narrativa verbal, como no caso de
duas passagens da Vida de Emilio Paulo de Plutarco. O tema homérico da
mutabilidade do destino é central tanto nesta Vida quanto no par que ela
forma com a Vida de Timoledo.®* O débito especifico da Vida de Emilio
com Homero em particular é anunciado no climax emocional da obra
(34.8), quando Plutarco narra a reviravolta que atinge Emilio justamente
no apice de seu sucesso. Emilio é o conquistador de Perseu, o ultimo dos
sucessores de Alexandre como rei da Maceddnia, mas o triunfo no qual essa
etapa fundamental da ascensao de Roma rumo a dominagao ¢é celebrado é
manchado pela morte de dois filhos do general, um com 14 e o outro com
12 anos. O primeiro morre a cinco dias da realizagdo do triunfo, enquanto
o outro morre trés dias depois do desfile. Para o narrador, isso é obra de
uma for¢a daimonica, qualquer que seja ela, cujo interesse é garantir que “a
vida de ninguém seja sem macula ou sem a mistura de problemas, mas que,
como diz Homero, sejam vistos como os melhores aqueles cujos destinos
oscilam em torno do equilibrio, ora desta forma, ora daquela”. Para o povo
romano, porém, a vulnerabilidade de todos os seres humanos a vicissitude
¢ ocasido para phriké: “todos tremem diante da crueldade da Fortuna, ja
que ela ndo tem escripulos de introduzir tamanha tristeza numa casa tao
admirada, tdo cheia de alegria e de sacrificios, e de misturar lamentos e
lagrimas com cantos de vitdria e triunfos” (¢pi&at TNy @uoTHTA TAG TOXNG
dnavtag, g ovk Ndé¢oato mévhog TocodToV eig oikiav {NAov kal xapdg kol
Bvoldv yépovoav giodyovoa, kai kataperyvbovoa Oprivoug kal dakpva
natdoty émvikiolg kat Optapforg).> Tal vulnerabilidade é explicitamente
um fendémeno que une vencedores e conquistados: Perseu, o oponente

61. Ver SWAIN (1989); TATUM (2010); CAIRNS (2014).

62. Sobre esta passagem, ver PELLING (2005, p. 209) e ver p. 280-283 sobre padrdes
narrativos quase tragicos nas Vidas de Plutarco. Entre os autores (ndo médicos) pré-cris-
taos, Plutarco é de longe o mais prolifico usuario de palavras semelhantes a phriké (143
ocorréncias do substantivo; 43 usos de termos cognatos). As qualidades de phriké, como
ja expus anteriormente, se harmonizam muito bem com sua predile¢do por narrativas
vividas, mudangas dramaticas de sorte e moralizagdes sobre os modos pelos quais os
sujeitos das vidas exemplificam tipos e padrdes humanos recorrentes.
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derrotado de Emilio, ¢ um paradigma da mutabilidade do destino, tanto
quanto o proprio Emilio (26.4-12, 27.4-5, 33.6-8, 37.2). A vulnerabilidade
que é demonstrada pela derrota militar é de modo semelhante o foco da
phriké em Emilio 29.5: o butim do saque das cidades de Epirus rende nao
mais do que 11 dracmas por soldado, de modo que “todo mundo tremia
pelo resultado da guerra, de que a divisao da fortuna de uma nagéo inteira
renderia tdo pouco lucro e ganho para cada individuo” (¢pifat 8¢ mavtag
avOpwmovg TO TOD TOAEHOL TEAOG, €16 HIKPOV 0UTW TO KO’ EkaoTov Afjppa
Kai képdog €8voug GAov katakeppatiodévrog).

Em cada um dos quatro casos aqui apresentados, dramaticos e narra-
tivos, phriké responde aos infortunios dos outros, unindo tanto a assusta-
dora sensag¢do de medo de que nés mesmos somos tdo vulneraveis quanto
eles como uma simpatia que surge justamente desse reconhecimento. Essa
unido de medo por si mesmo e simpatia pelos outros, junto com o foco
dessas emogdes na mutabilidade da fortuna, ecoa alguns dos elementos da
teoria de Aristoteles na Poética, demonstrando quao difundidas estao essas
pressuposigoes na cultura literdria grega. Além disso, em cada um desses
casos, uma audiéncia interna experimenta uma reac¢do emocional com todas
as conotagdes fenomenolégicas de phriké que exploramos até aqui, uma
reagdo que tem claramente o propdsito de estabelecer uma relagdo com as
respostas potenciais da audiéncia externa. As duas audiéncias — interna
e externa — em certo sentido sentem a mesma emog¢do. Mas seria muito
simples sugerir que a phriké da audiéncia externa é causada pela phriké
da audiéncia interna. As condi¢des que provocam phriké na audiéncia
interna sdo claramente suficientes para provocar o mesmo sentimento
na audiéncia externa, mas a resposta emocional da audiéncia interna nao
¢ de modo algum o foco da emogio da audiéncia externa. A audiéncia
externa nio estd sentindo com a interna, estimulando imaginativamente
ou reconstruindo sua resposta de primeira pessoa. Ela também nao esta
simplesmente “captando” a resposta de modo puramente inconsciente, o que
seria, supostamente, um caso tipico de contagio emocional. Em ambos os
casos, se trata de respostas de observadores em terceira pessoa. A audiéncia
externa replica a resposta da interna, mas cada resposta permanece como
sendo a resposta de uma audiéncia ao infortiinio emocional de um terceiro.
Na medida em que as emogoes da audiéncia externa e da audiéncia interna
sd0 as mesmas, 0 que ocorre é uma convergéncia para um mesmo objeto,
embora seja totalmente possivel que a emogao da audiéncia interna sirva
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para instruir, focar ou reforgar a resposta da audiéncia externa.®® Assim, a
reacao de uma personagem ou de um coro na tragédia, ou o ponto de vista
de uma personagem em uma narrativa operam, em certo sentido, como
uma tomada em primeira pessoa ou uma tomada de reagdo no cinema —
as condigOes para a incitagdo de uma resposta emocional relevante sdo
estabelecidas contextualmente e situacionalmente, mas as expressoes faciais
dos observadores induzem e guiam as reagdes da audiéncia para aquilo
que deve incitd-las.** A phriké da audiéncia interna em uma tragédia ou
em uma narrativa constitui uma reflexao, no préprio texto, da relagdo do
texto e sua performance com uma audiéncia. Ela oferece uma perspectiva
sobre o poder daquele texto de provocar emogdes.

Empatia é um termo escorregadio, pois admite os mais variados senti-
dos.® Mas se, como afirmam alguns,® empatia requer a adogdo da perspectiva
em primeira pessoa de um outro e/ou experienciar, daquela perspectiva
em primeira pessoa, as emogdes que o outro sente, entdo as audiéncias

63. Sobre estas questdes, de um modo geral, ver CARROLL (2011).
64. Sobre a técnica cinematogréfica e suas implicagdes, ver PLANTINGA (1999); COPLAN
(2006); SMITH (2011); N. CARROLL (2011, p. 179). Sobre o ponto de vista de um modo
geral como uma forma de indugéo ou restrigdo, ver CURRIE (2010, p. 87-107, 123-166).
Uma diferenga substancial entre a tragédia classica e o cinema moderno neste respeito é
que, no caso do cinema, dado o tamanho da tela de projecao e o uso constante de closes
em expressoes faciais, ha muito mais espago para este tipo de indugdo. A tragédia é
mascarada, o gestual era provavelmente estilizado e o tamanho do teatro também gera
uma diferenga substancial. Mas como vimos acima (nota 43), a pressuposi¢ao de que o
“contagio emocional” (imitagdo inconsciente e feedback) requer “um input sensorial direto”
(COPLAN, 2006, p. 35) ¢é algo aberto a questionamentos: um fendmeno similar pode ser
observado em leitores e, nesse sentido, eles também podem ser tomados como audiéncias
de performances mascaradas. Mas se algo como um contdgio emocional realmente tem
algum papel nas reagoes de audiéncias cinematograficas e tragicas, ou ainda nos leitores
de narrativas ficcionais, isso ndo pode ocorrer de forma isolada das experiéncias de tais
audiéncias com emogdes conscientemente provocadas por narrativas ou performances.
No presente caso, se a phriké da audiéncia interna ou da personagem em questao induz ou
incita a phriké de um membro da audiéncia externa ou de um leitor. Nao se trata de um
simples caso de imitagao inconsciente, mas, na verdade, de uma resposta culturalmente
compartilhada de modo consciente (in-awareness) a representagao das experiéncias de
um terceiro.
65. Uma reclamagéo de varios contribuidores de COPLAN e GOLDIE (2011, ver p. Xxxi,
4, 31-32, 103, 162-163, 211, 319). Cf. STUEBER (2012, p. 55).
66. HOFFMAN (2011, p. 231); ENGELEN e ROTTGER-ROSSLER (2012, p- 4); WALTER,
(2012, p. 10); PRESTON e HOFELICH (2012, p. 26); BISCHOF-KOHLER (2012, p. 40-41).
Cf. GIOVANELLI (2008; 2009), sobre identificagdo enfatica com um elemento em simpatia,
junto com a critica de N. CARROLL (2011, p. 180-184).
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externas dos dramas e das narrativas gregas que estamos considerando
nao nutrem empatia para com estas figuras internas cujos pontos de vista
ajudam a direcionar suas respostas: o espectador interno sente phriké e
a audiéncia externa pode sentir phriké, mas a phriké desta ndo tem a ver
com o identificar-se com a resposta emocional de um focalizador interno
ou com o ser afetado por ela. Tampouco a resposta ideal de uma audiéncia
externa é representada tipicamente como empatia com as personagens
focais cujo sofrimento provoca a phriké tanto da audiéncia interna como da
audiéncia externa. Embora haja regularmente, como vimos, um elemento
de generalizagdo que extrapola os sofrimentos da personagem para o tipo
de coisa que poderia acontecer com qualquer um, e embora uma pessoa
possa assumir a perspectiva do sofredor como a de um ser humano como ela
mesma, ainda assim, a experiéncia das personagens nao ¢ a mesma que a de
suas audiéncias, interna ou externa. Eles estdo sofrendo: coros, personagens
em foco e audiéncias externas nao sentem o que cada um dos outros estao
sentindo, mas sentem, como Gorgias coloca tdo habilmente, “uma certa
experiéncia deles mesmos’, ndo (por exemplo) angustia, dor, remorso ou
vergonha, mas (por exemplo), medo, compaixdo ou phriké.” E claro que
personagens de um drama ou de uma narrativa podem ter medo, calafrios
ou estremecimentos, e uma audiéncia pode padecer dessas mesmas coisas
junto com eles — esse talvez seja um elemento presente na passagem do
Ion de Platio que consideramos acima. Mas esse ndo é o tipo de resposta
que é considerado caracteristico de audiéncias poéticas: quando a phriké
aparece como uma emogao estética, ela é tipicamente uma resposta de
espectador, ndo uma resposta vicaria em primeira pessoa. Em Séfocles,
nio ¢ a phriké de Edipo que provoca a do coro ou a da audiéncia, e mesmo
aqueles que, na narrativa de Josefo, recriaram imaginariamente o festim
canibal de Maria diante de seus olhos, como se eles mesmos fossem seus
perpetradores, reagem ao evento, nao obstante, de um modo diferente da
reagdo da propria Maria. Como diz Halliwell (2002, p. 2016):

Quando sentimos compaixao, ndo compartilhamos a subjetividade daquele
que sofre: por mais que possamos ser atraidos emocionalmente por ela ou que
sejamos movidos vicariamente com sua expressdo psicoldgica, permanecemos,

67. Sobre o eco da formulagdo de Gorgias (i810v Tt maOnpa, Helena 9) na Repuiblica de
Platao (606b), ver HALLIWELL (2002, p. 77; 2011, p. 267, 1. 9).

95



enquanto alguém que sente compaixao, fora da realidade imediata e de ‘primeira
pessoa da dor, seja ela fisica ou mental.

Esse é um fato significativo em relagdo a estética grega e a teoria poética
antiga. Embora abordagens contemporaneas tenham muito a dizer sobre
respostas simpaticas desse tipo, também é tipico delas enfatizar o potencial
de respostas identificadoras e empaticas de varios tipos, muito mais do que
os textos gregos antigos, que ndo fazem grandes afirmagdes sobre sentir o
que outras pessoas sentem.®

Independentemente do que ele tenha querido dizer com o termo enig-
matico katharsis,* é evidente que Aristdteles pensava que a experiéncia
de emogodes tao intensas por parte das audiéncias da tragédia atica ou
da épica homérica era tdo prazerosa quanto proveitosa para o individuo
membro dessa audiéncia. Gorgias concordava pelo menos a respeito do
prazer paradoxal experimentado por meio do encontro com o sofrimento
dos outros. Descrigoes modernas da forga exercida por representagdes
ficcionais em uma variedade de meios estio comecando a enfatizar sua
qualidade de construir capacidades, seu poder de alongar nossos musculos
imaginativos, de modo a desenvolver capacidades cognitivas sobre as quais
depende a interagao social, além de expandir e aprofundar nossos reperto-
rios emocionais. Tais efeitos, notoriamente, nao sao automaticos. Mas eles
ao menos parecem ser possiveis.”° Essa inclusio de phriké no repertdrio
emocional de audiéncias antigas ndo resolve em si mesma nenhuma das
questdes relativas aos efeitos do engajamento emocional com o drama e
com a narrativa, mas o que ela nos diz sobre o carater de tal engajamento
ja sugere, pelo menos, a possibilidade de que experiéncias emocionais
de tamanho imediatismo e intensidade tinham um papel importante no

68. Quanto ao ceticismo sobre “empatia”, na medida em que se diz que ela envolve cor-
respondéncia emocional, isto ¢, sentir as emogdes de outros, simular estados mentais de
outros e assim por diante, cf. N. CARROLL (2011); GOLDIE (2011, p. 302-303 € passim);
MCEE (2011, p. 193, 197, 201); MORTON (2011, p. 319, 325).

69. Uma questdo irrespondivel em cujo mérito ndo entrarei aqui. Para uma revisao recente
(e inconclusiva) das principais vias de interpretagdo, ver MUNTEANU(2012, p. 238-250).
70. Para evidéncias empiricas que suportam a nogao de que a ficgao constroi capacidades de
compreensdo do outro e inteligéncia emocional, ver OATLEY (2011, p. 156-175); cf. OATLEY
(2012, especialmente p. 121-126, 159-162, 184-198). Para uma visdo mais geral, cf. TOOBY e
COSMIDES (2001); J. CARROLL (2006); ZUNSHINE (2006); BOYD (2009, especialmente
p- 188-208); DUTTON (2009, p. 109-126); SMITH (2011, especialmente p. 109-111).
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desenvolvimento da capacidade das audiéncias de sentir por outros e, assim,
de entender a si mesmas.

Traducao de Gustavo Laet Gomes
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SOBRE A PROXIMIDADE DO OBJETO DE
PIEDADE NA ANTIGUIDADE GREGA

Dana LaCourse Munteanu'

Quado préximo pode estar o objeto de piedade daquele que a sente na
cultura grega antiga? Este texto explora algumas das possiveis respostas e
as diferentes nuangas dadas por varios escritores antigos. Em uma histoéria
frequentemente mencionada em livros que tratam do teatro grego antigo,
Hero6doto (6.21.2) narra a recepgdo da peca de Frinico, A Queda de Mileto,
pela audiéncia ateniense.> O contexto no qual ele faz isso tem menos a ver
com o drama e mais com exemplos de como cidades se confraternizam com
outras em tempos de crise. Quando Mileto foi saqueada pelos persas (em
494 AEC), ap6s uma mal sucedida revolta jonica contra o império deles,
os sibaritas ndo se comportaram em relacao a eles do mesmo modo que
os milesianos haviam feito (literalmente: “eles nio retribuiram do mesmo
modo” ovk anédooav thv opoiny, Hdt. 6.21.1). As pessoas de Mileto, de
todas as idades, rasparam suas cabecas e representaram seu pesar publi-
camente quando a cidade de Sibaris foi tomada pelos crotonienses, tao
estreitamente relacionadas estavam essas cidades. Apesar de os sibaritas
ndo terem mostrado de volta o mesmo pesar pela queda de sua cidade irma,

1. Sou muito grata & professora Maria Cecilia de Miranda Nogueira Coelho pelo seu

convite para falar nos Didlogos entre literatura e filosofia gregas, sobre retérica e emogdes

na Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Os ouvintes da conferéncia formu-
laram questdes interessantes e fizeram sugestoes uteis que me ajudaram a preparar esta

versao. Perante os mesmos, eu também sou grata.

2. O acidente, de fato, oferece um interessante exemplo de como os espectadores atenienses

poderiam ter respondido a pegas inspiradas por uma realidade histérica imediata. Anélises

uteis do relato de Herddoto foram oferecidas, por exemplo, por EUBEN (1986, p. 76-77);

REHM (2004, p. 21-22); SCODEL (2010, p. 39-40).
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os atenienses o fizeram. Eles sentiram tal aflicao na encenagio da peca de
Frinico, A Queda de Mileto,* baseada no desafortunado evento histérico,
na qual todos eles choraram. Eles entdo cancelaram o direito autoral e
baniram a tragédia por lembra-los de suas proprias calamidades (Hdt.
6.21.2). Foi sugerido e, creio, corretamente, que a audiéncia ateniense niao
pode sentir a habitual piedade cénica,* que vem com certo distanciamento
estético, mas sucumbiram a um pesar profundo e, por conseguinte, ficaram
excessivamente dominados pela experiéncia.’ Mas isso era mesmo piedade?
Eu tentarei responder a essa questdo no fim deste texto. Interessante para
o argumento que eu desenvolvo ¢ o fato de que Herddoto oferece o relato
cénico como uma prova de que os atenienses agiram em relagao aos aflitos
milesianos como se essas fossem comunidades afins — como os milesianos
fizeram em relagdo aos sibaritas: eles lamentaram como se eles tivessem se
entristecido por uma perda pessoal. Estariam os atenienses tdo aturdidos
pelo sofrimento da outra cidade — até mesmo quando representado apenas
dramaticamente —, porque eles se sentiam tdo proximos a cidade grega na
Asia Menor? Quio perto pode estar o outro para que o seu sofrimento nio
seja sentido como um sofrimento proprio? Como veremos, as respostas
dos gregos nem sempre concordam.

De acordo com o site Oxford Dictionaries,® a primeira defini¢do de
piedade (pity) é “o sentimento de pesar e compaixdo provocado pelo sofri-
mento e infortunio de outros”. Isso corresponde, em geral, a definigao de
Aristételes de piedade: uma forma de dor (AOmn T1g) sentida por alguém
que imerecidamente sofre um tipo de infortinio que pode afetar aquele que
sente a piedade ou seus proprios parentes (Rh. 2.1385b13-14). Todavia, alguns
elementos parecem ser culturalmente circunscritos. Tal é a condigéo relativa
ao merecimento do sofredor, como expresso na Retérica de Aristoteles:
Tob avagiov tuyxdverv, “acontecendo [o infortinio] a alguém que nao
[o] merecia’, o que condicionava o surgimento da piedade antiga, espe-
cialmente nos tribunais, mas ndo representa um pré-requisito absoluto
para a formac¢ao de nossa moderna emogao influenciada pela tradigao

3. Produzida talvez em 492 a.E.C, ver REHM (2004, p. 22).

4. Sobre a piedade como emogéo cénica, ver MUNTEANU (2012), com bibliografia mais
antiga.

5. Por exemplo: HOPMAN (2009, p. 374-375).

6. http://www.oxforddictionaries.com/us/definition/american_english/pity, acessado
em 16/09/2016.
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cristd; ademais, a superioridade da pessoa que tem piedade em relagdo
ao sofredor parece mais pronunciada nos tempos modernos do que na
Grécia Antiga. O relato de Aristoteles contém um interessante detalhe,
a saber, que a pessoa que se apieda imagina ou recorda um infortunio
similar acontecendo consigo mesmo ou com um dos seus (fj TOV adTOD
Twva). Teria essa inclusdo dos parentes implicacdes universais e, nesse caso,
estaria ela implicada na defini¢ao moderna da emogao? Refletiria ela uma
tendéncia antiga ou uma preferéncia aristotélica? Com efeito, Aristoteles
oferece explicacdes adicionais concernentes a piedade pelos parentes. Em
geral, as pessoas se apiedam pelos seus conhecidos, ele diz, contanto que
eles ndo sejam parentes muito proximos, pois em relagao a esses eles estao
dispostos como estdo em relacdo a si mesmos (Rh. 2.8.1386a18-23). Piedade é,
sobretudo, uma espécie de dor sentida pelo infortinio imerecido de outros.
Pelo fato de os parentes proximos serem considerados uma extensdo do
proprio eu, ninguém poderia sentir piedade pelo parente proximo, assim
como nao ha autopiedade.® Herddoto (3.14) oferece um exemplo notdrio
nesse sentido. O rei egipcio Psamenito caiu em prantos quando viu seu
amigo mendigando, mas ele, contudo, ndo chorou quando viu seu filho ser
levado a morte. Aristdteles menciona essa histéria em sua Retdrica, mas
usa 0 nome Amadsis para o rei (Rh. 1386a20).° O rei conta a Cambises (Hdt.
3.14.10) que a morte iminente de seu filho foi terrivel além das lagrimas,
mas que ele sentiu piedade por seu amigo reduzido a miséria. Aristdteles,
que erroneamente da o nome do pai ao filho, parece tio fascinado com essa
historia que ele a menciona duas vezes em sua discussdo sobre as emogoes
na Retérica (1386a). Ele comenta que o comportamento do pai indica que
ele sentiu piedade por seu amigo, mas nao pelo seu filho, porque este estava
perto demais dele para que ele fosse objeto de piedade. Na perspectiva de
Aristoteles, portanto, quando alguém percebe o sofrimento de um de seus
familiares mais proximos, ele poderia sentir temor ou angustia, mas nao
piedade.” Isso é naturalmente assim, infere-se por meio da Retérica, porque

7. Sobre o problema que um sofrimento merecido colocava para a piedade antiga, ver
KONSTAN (2001, p. 27-48), e, para nuangas adicionais, KONSTAN (2006, p. 204-209).
8. KONSTAN (1999, p. 2); cf. KONSTAN (2001, p. 49-51).

9. Como GRIMALDI (1988, p. 144-145), observa, a referéncia é a figura histérica de Psamético
111, filho de Amasis, rei do Egito no sexto século BCE, a quem Her6doto denomina
Psamenito.

10. BEN-ZEEV (2000, p. 342-344), aponta a direta autoimplica¢ao de Psamenito no so-
frimento de seu filho.
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a piedade é sentida por outro e nao por si mesmo, e parentes proximos sao
percebidos como pertencentes a si mesmo. Se o objeto da piedade é dema-
siadamente préximo para aquele que sente a piedade, a ponto de produzir
uma identificagdo, a emog¢do mudaria para o pesar? No exemplo inicial
que eu ofereci sobre a audiéncia ateniense pranteando o povo de Mileto
(Hdt 6.21.2), é precisamente esse tipo de identifica¢do com o objeto de
sofrimento que produz a auséncia de um distanciamento estético adequado.
Seria entdo a piedade pelo parente uma forma de autopiedade, e poderia a
autopiedade ser experienciada pelos gregos antigos? Konstan, baseando-se
nos argumentos de Aristdteles, delineados acima, argumentou que eles nao
seriam capazes." Most, ao contrdrio, sugere que a autopiedade era possivel,
e discute alguns exemplos excepcionais — tal como o pranto de Ulisses ao
ouvir Demddoco cantar as suas proprias desventuras —, mas ele nao se
refere especificamente ao problema da piedade por si mesmo.”

As fronteiras psicologicas entre o si mesmo e os outros nao estavam tao
claramente demarcadas na cultura grega como na Retdrica de Aristoteles.
Tampouco sio eles sempre claramente demarcados hoje em dia. E possivel
que alguém considere a si mesmo como um objeto de piedade? De certo
modo, autopiedade envolve olhar para si mesmo como se se estivesse olhando
para outra pessoa. Faltam dois tragos que aparecem na manifestagao regular
da emogdo. Os dois tragos faltantes sao a satisfagdo com a posi¢ao ativa
(do que sente a piedade) em relacdo ao objeto (a pessoa que é objeto de
piedade) e o medo do que sente piedade de vir a estar na situagdo do objeto
no futuro (a pessoa que ¢ objeto de piedade ndo pode temer isso, dado que
ja estd em infortunio). Todavia, talvez esses dois elementos nao estejam
faltando completamente no caso da autopiedade, nomeadamente a prépria
superioridade e o distanciamento temporal. De certo modo, alguém ainda
pode se ver em uma posi¢do superior quando mostrando autopiedade,
observando sua presente condi¢ao miseravel como um estado deploravel
ndo permanente, mas somente temporario.” Exemplos, tanto da tragédia
grega quanto da épica, parecem sugerir que a autopiedade, assim como

11. KONSTAN (1999; 2001, p. 63-65); para uma visao diferente, ver BEN-ZEEV (1990, p.
118-126), que discute este exemplo especifico usado por Herddoto e por Aristoteles para
examinar as diferengas entre piedade e autopiedade.

12. MOST (2003).

13. Para mais detalhes sobre esse topico, ver BEN-ZEEV (1990).
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o implorar piedade por um parente e o mostrar piedade por um parente,
eram, as vezes, possiveis.

Proximo de morrer, depois de vestir uma tinica envenenada por sua
esposa, Héracles se dirige a seu filho da seguinte maneira em As Traquinias
de Sofocles:

0, & Tékvov, TOAUNoOV-O0iKTIPOV T e

noANoiowy oiktpdy, doTig Hhote Tapbévog

BéPpuxa kKAaiwv. kot TOS 008 &v elg moTe

TOvde dvdpa @ain mpood  idelv dedpakodta (Tr. 1070-1073).

Vem, meu filho, sé forte, e mostra piedade por mim
que sou objeto de piedade para muitos, gemendo e chorando
como uma menina. Mas ndo ha homem vivo que possa dizer que

alguma vez me viu agir assim antes.

O heréi compara um sentido diminuido de si mesmo no presente a uma
versao dignificada no passado, o que corresponde precisamente ao relato de
Ben-Zeev acerca da autopiedade. Ele percebe seu presente em ma situacio,
ou antes, sua entrega as lagrimas em fungao dele, como caracteristico de
uma mulher.* Aslamentagoes de Héracles parecem relacionar-se a dor fisica
e exprimem a consciéncia de sua morte iminente. Além disso, o heréi se vé
como uma espécie de exibi¢ao tragica, um “objeto de piedade para muitos”
(moANoiotv oikTpdV, 1071), entre os quais ele gostaria de incluir seu filho.
Esse apelo a piedade possui um destinatario incomum, e é repetido poucas
linhas depois, quando Héracles pede para seu filho aproximar-se ainda
mais, ver seu tormento e apiedar-se dele (7. 1079-80). Esse tipo de piedade
possui um objeto que nao é apenas demasiadamente proximo aquele que
¢ objeto de piedade, mas ele também produz uma espécie de feminizacao
do herdi masculino. Em tais casos, herdis usam a piedade para lamentar o
seu proprio infortinio, de um modo mais caracteristico, como eles reco-
nhecem, para as mulheres. O apelo a piedade de um parente proximo é
seguido igualmente por um pedido estranho. Em geral, o suplicante que
demanda espera receber algum tipo de ajuda.”” Héracles, ao contrario, pede

14. ZEITLIN (2002, p. 111), discute especificamente esta passagem; cf., de modo mais geral
sobre este tema na pega, WOHL (1998, p. 29-37); LEVETT (2004, p. 67-72, 83-113).

15. No entanto, como MOST (2003) mostrou de modo convincente, a piedade por um
amigo caido pode levar a violéncia contra o inimigo na Iliada. Nessa mesma disposi¢ao,
parece, Héracles quer que seu filho olhe para sua méae como se ela fosse uma inimiga.
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a piedade de seu filho a fim de exigir vinganca em relagdo a sua esposa. Hilo
deve agir como um juiz imparcial e encarregar-se de levar sua mae para
o0 seu pai, com a inten¢ao de que ela seja punida pela agdo que perpetrou
(Tr. 1064-69). Estranhamente, Héracles comeca pelas lamentagoes publicas
de suas proprias aflicoes e, ao apelar a piedade de seu parente, pretende
expandir o desastre familiar.

De uma perspectiva levemente diferente, outra personagem demanda
piedade de um parente no Ajax de Séfocles. Tecmessa, a concubina de Ajax,
implora ao desiludido heroi para que ele nao se suicide e suplica-lhe apie-
dar-se (oiktipe, Aj. 510) de seu filho. Esse €, entdo, um pedido direto para
Ajax apiedar-se de seu parente — um filho, que é muito préximo daquele
que experimenta a piedade para ser considerado um parente distante. Em
seu apelo, ela imagina seu futuro destino como uma escrava (Aj. 494-503)
e pleiteia pela sua misericordia pelos seus pais idosos (isto é, que ele nao os
abandone). De fato, Tecmessa ja ¢ uma escrava de Ajax apds ter nascido livre,
uma situagdo que ela admite, mas apresenta com perspicacia — seu destino
anterior foi ordenado pelos deuses e pela forte mdo de Ajax (Aj. 485-490).
A consequéncia é que agora Ajax é responsavel por ela, como um marido
legitimo deveria ser. Essa fala, sobretudo, revela a manipulagao retorica de
Tecmessa, a fim de legitimar a si mesma como esposa aos olhos de Ajax e
do publico.” Uma caracteristica notével desse discurso ¢ a énfase constante
na moralidade do curso de agao proposto. Tanto refor¢os negativos quanto
positivos apontam para qual deveria ser o comportamento “correto” de
Ajax: morrer seria vergonhoso; permanecer com sua familia seria honroso.
As pessoas, entdo, deveriam proferir palavras “vergonhosas” (aioxpd, 505)
em relacdo a Ajax, se ele tivesse abandonado sua familia, e ele deveria ficar
envergonhado/mostrar respeito diante de seu pai (506) e de sua mae (507),
nio os abandonando. Em vez disso, Ajax deveria retribuir & sua amante
um favor pela sua gentileza (permanecendo vivo), como homens nobres o
fazem (524). Estrategicamente, talvez, como o seu papel social permanece
de algum modo incerto, Tecmessa comega e termina sua suplica com a
descrigdo de seu estado, mas apela a piedade somente em nome do filho
deles, Eurisace. Poderia Ajax, entretanto, sentir piedade por seu préprio
filho? Assim parece, pois ele responde como se segue:

16. Como observou bem ORMAND (1999, p. 110-19).
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... olkTipw 8¢ viv
xnpav map’ €xBpoic maidd T’ dppavov Amelv. (Aj. 652-53)

Pois eu me apiedo dela
que deixo vidva junto a meus inimigos, e, meu filho, deixo érfdo.

Dois pontos sdo importantes aqui. Primeiro, Ajax exprime piedade por
um parente, e ndo apenas por seu filho, como lhe havia sido diretamente
solicitado, mas também por sua concubina, mencionada como futura vitva.
Alguns estudiosos argumentam que Ajax finge se sentir desse modo, porque
ele nio pretende de fato abandonar seu plano de suicidio.” E verdade que
a declaracio de piedade de Ajax por sua concubina e por seu filho parece
levar a expectativa de que ele agiria conforme sua emog¢ao, e que, portanto,
ndo cometeria suicidio. Por conseguinte, a piedade professada pode ser
tomada como um meio de acentuar a “faldcia” do discurso do herdi.’* No
entanto, essa ndo é uma boa razdo para assumir a auséncia de emocao, pois,
como veremos em breve, com base em um paralelo homérico, em certos
casos e especificadamente naqueles nos quais a piedade é sentida por um
parente, ela ndo pode encontrar sua completude na a¢ao. Em segundo
lugar, a emogdo de Ajax é descrita como uma forma peculiar de piedade,
ligada, neste caso, a um comportamento afeminado. De fato, a relagio entre
essa emocao e a feminilidade aparece duplamente, pertencendo (1) a uma
causa, como a piedade de Ajax foi suscitada pelo apelo de uma mulher
(mpog thode TG yuovaukdg, 652, “gracas a sua mulher”), e (2) a sintomas,
como o heroi viril ele mesmo foi, em suas palavras, transformado em uma
mulher (¢6nA0vOny, 651).2°

De fato, a piedade de Ajax exibe caracteristicas incomuns. Para sentir
piedade, o heroi segue precisamente o cenario apresentado no pedido de
Tecmessa. Ele imagina o sofrimento que sucedera no futuro a sua préopria

17. GARVIE (1998, p. 187), por exemplo, considera que a piedade de Ajax ¢é falaciosa, parte
de seu mais amplo e falacioso discurso, uma emogao declarada apenas em palavras. Para
uma visdo oposta — com a qual eu concordo — em que Ajax é movido pela piedade, mas
nao age segundo ela, ver LAWRENCE (2005, p. 24).

18. Para o contexto e a bibliografia a esse respeito, ver, por exemplo, HESK (2003, p. 74-103).
19. Como DUE (2002, p. 77-78) nota bem, o pedido de Tecmessa em si mesmo parece
uma tipica lamentagdo de mulher acerca da perda de seu protetor viril (cf. Briseida e
Andromaca na Iliada).

20. Sobre como o discurso de Ajax se assemelha a um threnos aqui, ver NOOTER (2012,

p. 41-47).

109



concubina e a sua crianga, ndo o infortinio de outrem que pode lhe suceder
ou o seu proprio infortunio, o que seria esperado segundo o relato da Retérica
de Aristoteles. Porque um parente proximo representa uma extensio de
si na visao de Aristoteles, este tipo de emogdo perde a distancia pessoal
da piedade comum. Assim, Aristdteles provavelmente nao qualificaria
esse sentimento como piedade, mas, antes, como pesar. H4, contudo, uma
diferenga entre a emogao de Ajax por sua familia em Séfocles e o exemplo
de Amasis que Aristoteles cita a fim de ilustrar a impossibilidade de sentir
piedade por parentes préximos. No primeiro caso, Ajax tem de imaginar
o sofrimento de seu filho, o qual pode acontecer no futuro; no ultimo,
Amasis diretamente testemunha tal sofrimento. Desse modo, na tragédia de
Sofocles, a piedade pelo parente proximo ainda é baseada na imaginagao, o
que esta em concordancia com a descri¢ao de piedade feita por Aristételes,
ainda que o objeto da emo¢do seja demasiado préximo de Ajax para que
a piedade, nos moldes aristotélicos, seja possivel.

Antes de discutir outros exemplos tragicos, é necessario examinar uma
cena famosa da Iliada, que, de modo parecido, oferece um modelo para o
pedido de piedade de Tecmessa, e pode esclarecer a emogio de Ajax. No sexto
livro da Iliada, temendo que a bravura de seu esposo em batalha selara seu
destino, Andromaca, primeiro, censura seu esposo por ndo sentir piedade
por seus parentes: “ndo te apiedas (00 éAéaipeig) de teu filho e me desprezas”
(Il. 6.407-408). Entao ela suplica que Heitor sinta piedade por ela e pelo
filho dela (“tem piedade”, éAéaipe Il. 6.431), e assim ndo enfrente Aquiles,
mas permaneca dentro das muralhas da cidade. Andrémaca esta completa-
mente desamparada quando censura Heitor por sua falta de piedade: seus
parentes e irmaos foram mortos por Aquiles.” A situa¢ao de Andromaca
¢ assim similar a de Tecmessa na tragédia de Sofocles: ambas as mulheres
perderam a protecao de suas familias de origem e dependem totalmente de
seus maridos ou companheiros. Heitor rejeita o pedido dela de retirar-se do
campo de batalha, porque ele se sente envergonhado (aidéopa, Il. 6.442)
de comportar-se como um covarde diante de homens e mulheres troianos e
porque quer adquirir “gléria” (kAéog, IL. 6.446) para seu pai e para si proprio.
Heitor, nessa passagem, deseja uma espécie de fama imortal relacionada ao
nome da familia — aqui compartilhada por pai e filho — (kA¢og), a qual
depende mais de sua propria conduta do que de circunstincias externas (isto

21. GRAZIOSI e HAUBOLD (2010, p. 45).
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é, pode ser obtida mesmo se ele tiver de morrer, derrotado por Aquiles).>
Essa recusa em garantir o desejo de Andromaca por parte de Heitor poderia
ser interpretada como uma auséncia de piedade,” especialmente desde que,
como Kim demonstrou, sentir piedade na Iliada normalmente significa
considerar a agdo como um resultado da emocédo (poupando uma vida,
por exemplo).>* Entretanto, essa suposi¢ao nao esta correta. Mais tarde,
na comovente cena de adeus, enquanto Andromaca sorri em meio a suas
lagrimas, ap6s ter ouvido os anseios de seu marido por seu filho, o narrador
intervém para nos fazer saber como Heitor respondeu emocionalmente
a sua esposa: “ele apiedou-se” dela (¢Aénoe II. 6.484). Essa ndo é a tinica
demanda por piedade pelo parente proximo no poema homérico. Mais
adiante, Priamo implora a seu filho para ficar em Troia e ndo lutar com
Aquiles (I 22.37-77), especificamente implorando pela piedade (¢é\énoov,
Il. 59) de Heitor. Hécuba faz 0 mesmo (¢Aénoov, Il. 22.82). Os pais nao
podem persuadir Heitor (Il. 22.90-92), que rejeita suas stplicas com uma
explicacao muito semelhante aquela dada a sua esposa (Il. 22.105): ele teria
vergonha diante de seus camaradas, que teriam de enfrentar sozinhos o feroz
inimigo.” O narrador ndo intervém aqui para nos contar que Heitor de fato
se apieda de Priamo e Hécuba, como fez no caso de Andrémaca.”® Todavia,
uma vez que estamos diante de um pedido quase idéntico, é provavel que
Heitor também se apiede de seus pais idosos, mas nao possa empreender
a agdo resultante da emocdo. Em todos esses exemplos atipicos de Homero,

22. Sobre este assunto, ver SCODEL (2008, p. 22-30), que cuidadosamente distingue entre a
“gloria” (kAéog) que alguém pode obter para si mesmo e outras formas de valor no mundo
homérico, tais como “estima” (tipr, baseada nos éxitos pessoais e no reconhecimento de
outras pessoas) e “honra pelo éxito” (k0dog, normalmente assegurada pelos deuses para
os homens, ao permitir que eles vengam as batalhas).
23. Alguns estudiosos chamam atengdo com frequéncia para a tensdo entre “lamentagao
feminina e agdo heroica”, como diz MURNAGHAN (1999, p. 212), nos poemas homéricos.
Cf., e.g, PERKELL (2008, p. 97-99), referindo-se especificamente ao lamento de Andréomaca,
embora deixe de lado a conexdo entre lamentagdo feminina e piedade pelo parente proximo.
24. Ver KIM (2000, p. 67), para um resumo dos tipos de apelo relacionados ao surgimento
da piedade na Iliada: salvar, curar, vingar e perpetrar o rito funebre.
25. Heitor ¢, de fato, digno de alta estima pelos troianos enquanto vivo e o mais amado
por sua familia proxima. BASSETT (2003, p. 190), por exemplo, retine as ocorréncias em
que o heréi é louvado na Iliada. Ele se esforga, portanto, para preservar mais do que para
obter estima ao enfrentar Aquiles.
26. SCODEL (2002, p. 191), lista 0 apelo de Andromaca a Heitor dentre outras tentativas de
mudar o destino de Troia (cf. os ancidos troianos querendo devolver Helena a Menelau, I1.
3.154-60). Esses personagens troianos podem assim ser comparados a um tipo de audiéncia
que quisesse tentar mudar o curso da historia, mas sem sucesso.

111



a acdo que deveria seguir-se a piedade pelo parente proximo deveria ser
o abandono do valor do guerreiro pela autopreservagdo. Ao que parece, o
cddigo heroico nao permite a Heitor agir em fungao de sua emogao. As
situagdes que sao um gatilho para tal emogao sao, antes, de fato, sem espe-
ranga. Assim, mesmo se Heitor tivesse agido por piedade por sua esposa e
por seus pais, e ndo tivesse lutado com Aquiles, o sucesso dessa tentativa
de sobreviver teria sido provavelmente vivido brevemente e seu nome teria
sido privado de lustro heroico.”

A comparacio entre o apelo de Andromaca pela piedade de Heitor na
Iliada e a cena paralela no Ajax suscita importantes observagdes. Em ambos
os casos um heroéi, homem, sente piedade por seu parente proximo, uma
emoc¢ao que nao diz respeito ao sofrimento de outrem, mas a um infortinio
proprio. Heitor nao se da conta de sua emogdo, mas o narrador homérico
arevela em um aparte, enquanto Aj ax a declara. Todavia, ambos os herdis
falham em agir em resposta ao apelo por piedade advindo de uma mulher.
Heitor declara explicitamente a impossibilidade de agdo: abandonar seus
deveres de guerreiro com o intuito de permanecer em casa com sua familia
entra em conflito com sua honra e seria vergonhoso diante de seus camaradas.
Ajax nio recusa abertamente o pedido de Tecmessa para que ele renuncie a
seu plano suicida,® mas recusa atender seu apelo sem explicar suas razdes.
O que torna o discurso de Tecmessa notavel é que ele procura apresentar
a autopreservagio para Ajax como algo honrado, e sua morte como algo
vergonhoso, como se antecipando suas obje¢des, que — como no caso de
Heitor — poderiam se apoiar no c6digo heroico.? Tecmessa ndo apenas
invoca os tropos habituais: Ajax deveria respeitar seus pais, o que também
ocorre nas invocagdes homéricas de piedade pelos parentes proximos,
mas ela apresenta igualmente uma perspectiva ética que favorece a visao
dela e vira de cabeca para baixo a forma de raciocinar do heréi homérico.
Assim, como vimos, ela diz que as pessoas considerariam vergonhoso se

27. GRIFFIN (1980, p. 103-143), comenta sobre a natureza pungente da gléria homérica,
que requer o sacrificio final do guerreiro.

28. HEATH e OKELL (2007), percebem outros elementos surpreendentes da pega para
além deste discurso.

29. Como MCCLURE (1999, p. 46), observa, lamentos de mulheres, embora geralmente
percebidos como fraqueza na sociedade grega, poderiam ser usados como forma de
protesto e de recuperagio social (e.g. a recuperagdo social de Antigona), especialmente
na tragédia. O lamento de Tecmessa, de fato, é também duplicado por protesto e se opde
rigorosamente ao discurso heroico masculino.
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Ajax a deixasse, o que é um contraponto direto & preocupagdo de Heitor
de que os troianos julgariam vergonhoso se ele nao deixasse sua mulher
para combater. E talvez digno de nota que Tecmessa astutamente inicia seu
apelo com um lembrete de que Ajax deveria respeitar Zeus (Aj. 492), deus
dos hdspedes, e assim apiedar-se dela (que lhe chegou como estrangeira).
Este é um elemento importante no bem-sucedido apelo de Priamo, quando
ele pede a Aquiles que respeite (e.g. Il. 24.503) os deuses e se apiede dele no
ultimo livro da Iliada. Por que Tecmessa nao é bem-sucedida? Podemos
apenas especular sobre isso, ja que o herdi sofocliano silencia a esse respeito.
Incapaz de recuperar sua gloriosa identidade anterior, Ajax provavelmente
vé o suicidio como o unico modo de preservar sua honra, assim como
Heitor sentiu que tinha de enfrentar Aquiles.®

A piedade por familiares préximos, como vimos, uma forma de pesar
por si mesmo, vem com um pedido de autopreservagao, algo que um homem
acredita que sera percebido como vergonhoso e desonroso aos olhos de
seus camaradas. Na maior parte dos exemplos discutidos, o apelo a piedade
pelo parente proximo vem de mulheres (Tecmessa, Andromaca, Hécuba).
A excegdo ¢ Priamo, um pai idoso, uma categoria de pessoa vista algumas
vezes como indefesa e, assim, semelhante a mulheres e criancas.® Além
disso, quando Ajax expressa piedade por seu filho e por sua concubina, ele
descreve essa atitude em sua fala como se houvesse se transformado em
uma mulher. Haveria uma conexdo mais profunda entre a piedade, que
perdeu seu desapego habitual, e a feminilidade na cultura grega? De fato,
mulheres eram vistas como mais inclinadas a sentir piedade — uma espécie
de pesar por outrem —, assim como eram mais propensas a se tornar objeto
de piedade, quando eram vistas se lamentando, seja por si mesmas, seja por
outrem. Talvez isso fosse assim porque as mulheres mostrassem pesar mais
facilmente e, sendo a piedade uma emocgéao que envolve pesar, as mulheres
estivessem mais propensas a sentir piedade. Ademais, na maior parte desses
exemplos tragicos, de modo geral, o herdi fala em uma metamorfose de
género: eles se transformaram de vardes poderosos em mulheres. Héracles

30. As razdes para o sentimento de vergonha de Ajax e seu sentido de honra sio assunto de
numerosos estudos académicos. Para um bom esquema sobre esse topico, ver WALLACE,
(2007, p. 20-22).

31. NORTWICK (2008, p. 122-153), compara o estatuto dos velhos na Grécia Antiga aquele
das mulheres e das criangas. Sobre a posigdo ambigua dos idosos (vistos como fracos e
delicados, mas sabios e corajosos) na tragédia grega, ver, por exemplo, BATTEZZATO
(2005, p. 155-56), e sua bibliografia; e WISSMANN (2011, p. 46-50).
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chora “como uma menina” (Tr. 1071), Ajax “se transformou numa mulher’
(Aj. 651). Nas Traquinias, Héracles “gemia chorando” (Tr. 1072). Tecmessa
descreve Ajax irrompendo em dolorosas lamentagdes como marca de um
homem covarde (4j. 319-320). Finalmente, ambos os herois representam
incorporagdes da masculinidade, e ha énfase textual no fato de que o compor-
tamento feminilizado contrasta fortemente com o ego masculino anterior.

Ajax “costumava ser forte” (Aj. 650) como ferro, Héracles costumava suportar
provagdes “sem um unico gemido” (T7. 1074). Héracles justamente se refere

a perda de sua antiga capacidade de suportar sofrimentos. Nos exemplos

que utilizei, os herdis experimentam uma emogao semelhante ao sentir dor
por si mesmos e parecem deplorar a perda de um ser masculino anterior
e a subsequente aquisi¢ao de uma nova identidade mais fraca, “feminina’”.
Tanto Héracles como Ajax contemplam com pesar o atual estado “feminino”
de seu ser. Em cada caso, a forma peculiar de piedade pelo parente préximo

ou a piedade do parente préoximo poderia ter indesejaveis consequéncias

éticas e sociais. Se Hilo tivesse respondido ao apelo de Héracles por piedade,
ele teria contribuido para a ruina de sua familia. Se Ajax tivesse atendido

completamente ao apelo de Tecmessa por piedade, ele poderia ter perdido

seu respeito proprio e sua honra.

Dado que Aristételes define a piedade estritamente como uma emocgéo
por outrem, ele exclui a piedade por um parente préoximo de sua analise.
Esse descuido talvez devesse nos surpreender, levando em conta a cuidadosa
classificagdo das condigdes e categorias das pessoas que sentem emogdes
na Retdrica. Uma possivel explicacdo pode ser que, com relagéo a piedade,
Aristoteles se concentre exclusivamente em saber como e por que as pessoas
sentem emogdes por outros, e ndo em saber qudo profundamente essa
emocdo por outros pode afetar elas mesmas. Assim, Aristételes cuidado-
samente menciona as categorias de pessoas que podem sentir piedade e
aquelas que nao podem, bem como até que ponto elas sentem a emogao
(Rh. 2.1385b19-34).3 Ele ndo comenta, contudo, o efeito da emo¢ao sobre
aquele que sente piedade, o que constitui o principal interesse de Platao
na Republica. E plausivel que a énfase de Aristételes na piedade como

32. FALKNER (2005, p. 184-87), apresenta Héracles e Ajax como casos de herdis hiper-
masculinos que se recusam a render-se aos papéis “femininos” de protagonistas tragicos.
Por conseguinte, eles ndo podem mais temer por si mesmos (cf. Aristoteles Rh. 2. 1383a)
ou apiedar-se por outros. Ver KONSTAN (2001, p. 133-35).

33. NAIDEN (2006, p. 78-79), lista e analisa os tipos de apelo a piedade que sdo vistos como
bem-sucedidos na Retérica de Aristoteles.
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emogao sentida por outro se afaste intencionalmente do interesse de Platao
em saber como a piedade sentida por outrem pode abalar o eu. Apesar da
omissao aristotélica, instdncias da piedade pelo parente préximo ocorrem
tanto na tragédia quanto na épica. Dois paradigmas emergiram de nossas
leituras, ambos relacionados a especificidades de género e a problemas
éticos. No primeiro, mulheres pedem a homens que tenham piedade de
suas familias, o que em ultima instancia significa ter piedade de si mesmos
e, assim, abandonar atitudes heroicas. No segundo, homens lamentam sua
miséria, comparando seu estado presente ao passado, em uma espécie de
autopiedade. Isso também pode estar diretamente conectado com a piedade
por um parente proximo, como vimos no caso de Héracles pedindo a seu
filho para apiedar-se dele. Eles mesmos ou outras pessoas denominam a
incapacidade de conter suas lamentag¢des de afeminadas. Essas formas
de piedade, que perderam seu desapego, sdo descritas como femininas e
caracterizadas por exibigdes publicas de lamenta¢des. Como vimos, de
acordo com a definigdo aristotélica, que é, em geral, precisa, o pesar do
que se apieda é sentido por outrem (Rh. 2.1385b13-14). Ele ndo é imedia-
tamente relacionado com o que se apieda, mas baseado em antecipagido
e lembranga: “em geral, [alguém sente piedade] quando seu estado de
espirito é tal que ele ‘se lembra’ de tais coisas ocorrendo com ele mesmo ou
com seus familiares, ou ‘espera’ que elas lhe acontegam ou que acontecam
com seus familiares” (Rh. 2.1386a1-3). E, no entanto, a linha que separa o
eu do outro pode se tornar, por vezes, indistinta. Quando aquele que se
apieda espera ou se lembra de um infortinio semelhante aquele experi-
mentado por aquele de quem ele se apieda, ele pode passar do sentimento
de pesar por outrem ao sentimento de um pesar pessoal. Assim, em uma
das mais célebres cenas da Iliada, Priamo roga pela piedade de Aquiles,
a fim de recuperar o corpo de Heitor, pedindo que ele se lembre de seu
proprio pai,** que também é velho e sofredor (II. 24.503-504). A piedade
por Priamo suscita em Aquiles o desejo de exprimir seu proprio pesar — “a
paixao de afligir-se por seu proprio pai” (Il. 24.507), e, no fim das contas,
de lamentar sua prépria perda. Enquanto Priamo chorava pela morte de
Heitor, Aquiles “chora agora por seu proprio pai, e, novamente por Patroclo”
(Il. 24.511-512). Em geral, nos apiedamos ao nos relacionarmos com quem
esta sofrendo de modo mais abstrato do que concreto. De acordo com a

34. CROTTY (1994, p. 70-88), corretamente enfatizou a importancia da memoria na
formagédo da piedade homérica.
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Retorica (2.1385b) de Aristoteles, as pessoas geralmente ndo se apiedam
quando sofrem demasiado intensamente ou temem por si mesmas, porque,
nesse caso, elas estiao excessivamente preocupadas consigo mesmas para
pensar nos outros. Assim, as pessoas que sentem piedade genuina podem
um dia suportar um infortinio semelhante aquele de quem atualmente
sofre ou se lembrar dele. Contudo, elas ndo se preocupam direta e imedia-
tamente consigo mesmas. Portanto, podemos nos apiedar de um homem
inocente condenado imerecidamente a prisdo perpétua, pensando que,
teoricamente, catastrofe semelhante poderia acontecer conosco, mas néo
se tememos que nds mesmos poderiamos ser injustamente condenados
em um futuro préximo (nesse caso ficarifamos demasiadamente abalados
com nossa propria situagdo para nos preocuparmos com os outros). No
exemplo homérico, entretanto, Aquiles esta relacionado ao sofrimento de
Priamo de modo direto e imediato. Ele sofreu uma perda recente (assim
como Priamo), a morte de Patroclo, e agora espera com alguma certeza que
seu pai lamentara sua propria morte em um futuro proximo. Por conse-
guinte, quando aquele que se apieda se relaciona direta e imediatamente
ao sofrimento daquele por quem sente piedade, pode ocorrer um processo
de identificagdo, um processo que induz pesar por outrem para em seguida
converté-lo em pesar por si mesmo. Além disso, como vimos, personagens
tanto na épica quando na tragédia pedem piedade pelo parente préximo,
uma espécie de autopiedade. Hero6is masculinos em ambos os géneros
poéticos ndo permitem que infortinios pessoais interfiram com o que eles
consideram ser um dever heroico. Se, efetivamente, os espectadores gostavam
de ver sofrimentos expressos livremente, de modo “afeminado’, no palco,
eles devem ter considerado os casos de Heitor, Aj ax e Héracles espetaculos
fascinantes, mas nao encorajamento para imitagdo comportamental. Por
outro lado, sempre que homens herdis sentem que a piedade perigosamente
perde seu desprendimento, eles ndo agem impulsivamente para aliviar a
dor de seu parente proximo as custas da comunidade ou eles condenam
as suas proprias lamentagoes. Além de tudo, esses herois parecem reforgar
a crenca cultural de que, para homens, nao é apropriado chorar por seus
destinos. Autopiedade, em fungdo de sua énfase no infortinio pessoal —
as vezes as custas da comunidade —, era tratada como tabu tanto na épica
quanto na tragédia, devido ao fato de ser percebida como uma precursora
da covardia. De fato, nos exemplos literarios, a piedade por um parente
proximo, uma espécie de pesar por si mesmo, pode opor um sentimento
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de respeito proprio e assim minar os esfor¢os de alguém para alcangar
a honra. Apelos a esse tipo de piedade, contudo, ndo conseguem gerar
resultados. Mesmo quando os herois sentem a emogédo por seus parentes
proximos e, consequentemente, pesar por eles — do mesmo modo que
uma mulher sentiria —, eles nao podem agir segundo tal piedade, pois agir
assim seria vergonhoso. Assim, mesmo quando Ajax declara sua piedade
por Tecmessa, ele nao pode atender ao desejo dela; mesmo quando Heitor
se apieda de Astidnax, ele ndo pode permanecer em seguranga dentro das
muralhas da cidade.

Para concluir, os limites de proximidade do objeto de piedade parecem
ser definidos de modo variavel na Grécia Antiga. Na épica homérica e na
tragédia, a piedade podia se estender a familiares proximos. Em tais casos,
entretanto, a emo¢ao normalmente nao leva a agdo, pois isso significaria
autopreservagdo e rentncia a fama heroica. Além disso, nessas circuns-
tancias extraordindrias, a emog¢do é induzida por membros da familia,
frequentemente mulheres, e vem junto com sintomas considerados femi-
ninos. Aristoteles considera a piedade por parentes proximos como sendo
impossivel, na medida em que ela se dissolve em pesar pessoal. Eu gostaria
de retornar ao exemplo fascinante com que comecei este ensaio: Herédoto
(6.21.2) e o relato da recepgao ateniense da tragédia de Frinico.” Os atenienses
reagiram como se estivessem muito intimamente conectados com o povo de
Mileto, como eu ja havia sugerido na introdugdo. Her6doto da o exemplo
especifico da reagao deles a pega de Frinico como prova disso, em contraste
com o povo de Sibaris. Mas era o sentimento deles uma espécie de piedade,
como se os milesianos fossem seus parentes proximos? Era de fato piedade?
O rei que ndo pdde sentir piedade (diz Aristoteles) por seu filho — Amasis
(Rh. 2.1386a) ou Psamenito (Hdt. 3.14.10) —, ndo pode verter lagrimas vendo
a ruina de sua propria prole. Aqui, tanto o fildsofo quanto o historiador
estio de acordo. No entanto, a audiéncia ateniense desatou a chorar ao
ver a representagdo cénica do sofrimento de seus camaradas milesianos.
Deveriamos considerar isso uma espécie de piedade, conquanto uma em
que o objeto esta demasiadamente proximo aos espectadores? Eu acredito
que sim: mesmo que a emogao deles ndo seja especificamente classificada,

35. ALLAN e KELLY (2013, p. 99-101), observam que a maior parte das tragédias gregas
foram escritas sobre assuntos que permitiam a audiéncia olhar para os herdis desde
uma certa distdncia e mesmo as poucas pegas com temas histdricos (tal como os Persas)
retratavam a queda dos inimigos atenienses e nao aquela dos gregos.
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ela parece ser uma forma de piedade que possui tais manifestacoes violentas
porque o seu objeto se encontra proximo demais daqueles que se apiedam.
Isso pode explicar porque os atenienses sugeriram que se evitasse temas
que trouxessem as tragédias proximas demais dos problemas domésticos.
Portanto, apesar das reservas aristotélicas, a piedade por um parente proximo
poderia ocorrer em circunstancias extraordinarias. Essas eram, contudo,
circunstancias que herdis épicos e tragicos tentavam superar por meio da
exibi¢ao de coragem ou tenacidade, e que as audiéncias atenienses queriam
evitar ver no palco.

Traducao de Fernando Rey Puente e Gustavo Laet Gomes
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A AMBIVALENCIA DE ARISTOTELES:
PATHE E TECHNE NA RETORICA E NA POETICA

David Rosenbloom

Introducao e visao geral

Aristdteles muda de perspectiva com relagdo as emoc¢des de acordo com as
necessidades da investigacao em questdo, mas trés caracteristicas parecem
permanecer mais ou menos constantes: suas listas exemplares de emogdes
(mdOn, mabrpata)’; a exigéncia de que o prazer e/ou a dor acompanhem
ou geralmente acompanhem esses estados; e sua ambivaléncia insoltvel
com relagdo a emogdo como uma forma de experiéncia. Embora sejam
fundamentais, as emog¢des cumprem suas fungdes de forma prematura e
incompleta na filosofia aristotélica, geralmente desconcertando os intérpretes.
Apesar de ser creditado pela elabora¢dao de uma compreensao cognitiva
das emocgdes, Aristoteles “ndo parece estar particularmente interessado na

1. De An. 403a7: dpyiCeaBat, Oappetv, émbupeiv; 403a16-18: Bupog, mpadtng, pofoc, ENeog,
Bdpoog, xapd, TO PLAelv, TO Woelv. Rh. 1378a21-22: 0pyn, £Aeog, pOBog kal ToladTa; 1378a30-
1388b30: 0pyN, TpaBivalg, TO PAelv, 10 pioelv (ExBpa, Hioog), opog, 10 Bappeiv (Bdpoog, TO
Bappaléov), aioxvvn, avatoxvvtia, xapis, £Aeog, T0 vepeadv, pBOvog, (fog; 1388b32-33:
opyn, ¢mbupia kai ToladTa; 1419b25-26: Seivwotg, OpyN, Hicos, eOOvoe, Lijlog, épig. EN
1105b21-23: €mBupia, 6pyn, oPog, Bdpoog, BOVoC, xapd, pihia, picog, 160og, (Ao, ENeog.
EE 1120b12-14: Bupdg, OPog, aidwg, émbupia. MM 1.7.2: 6pyn, 6pog, uicog, to0og, {ijlog,
£\eog. A ocorréncia de picog, giAia, e Odpoog fora da Retérica enfraquece as consideragdes
de DOW (2011, p. 55), de que “ndo-emogdes” sdo incluidas na Retérica “por sua impor-
tancia retorica ao bloquear ou acalmar outros estados que sdo emogdes”. A afirmagao de
SIHVOLA (1996, 109 n.6), de que apenas os tratados éticos incluem epithumia como um
pathos ignora de An. 403a7 e Rh. 1388b33.
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questdo de garantias baseadas em evidéncias™, e é acusado de “frequente-
mente referir-se as emoc¢des como 'irracionais’, embora, a rigor, suas teorias
ndo lhe ddo o direito de usar essa palavra em qualquer um dos seus sentidos
reconhecidos™. O uso das emogdes por Aristoteles na teoria ética faz do
“comportamento afetivo [...] uma conquista moral™, mas “Aristoteles nao
explora as implicagdes cognitivistas mais ricas do tratamento da Retérica”™
e “enfraquece seu proprio tratamento, restringindo as mudangas afetivas
aos primeiros anos”.*

Dado que as emogdes atravessam tantas categorias na filosofia de
Aristoteles, questdes ndo resolvidas continuam a espreitar o tema. Elas sdo
uma propriedade da alma e do corpo (de An. 403a16-25, citado abaixo), e
a raiva (0pyn), por exemplo, pode ser definida como um evento corpdreo
e um processo material, uma “ebuli¢do do sangue e calor em torno do
coracio” (403a31-b1); e ela também pode ser definida como “o desejo de dor
reciproca ou algo parecido” (403a30-31). A raiva, e algumas outras emogoes,
como o sentimento amigavel (10 @tkeiv), o ddio (picog, éxOpa) e, talvez,
a gratiddo (xdptg), também sdo desejos (0pé€eig). O apetite (¢mbBuopia)
e a vontade (Bvuog) sdo, em conjunto com as pathé, classificados como
emogoes. Ambos sdo tanto desejos quanto faculdades da alma. Seria, entéo,
o desejo o género da emogdo como alguns sustentam?” Aristoteles afirma
que o prazer e/ou a dor acompanham as emogdes (énetat). Implicaria isso
uma relagdo de vinculacdo necessaria? E se esse fosse o caso, deveriamos
identificar prazer e dor com o género das emogdes?® Por que o 6dio aparece
frequentemente nas listas de emogdes de Aristoteles, se nao envolve prazer
ou dor (Rh. 1382a11-13; Pol. 1312b31-33)? Como deveriamos classificar pathé

2. SHERMAN (1993, p. 14).

3. NUSSBAUM (1996, p. 318-19).

4. SHERMAN (1993, p. 2).

5. SHERMAN (1993, p. 30).

6. SHERMAN (1993, p. 32).

7. ENGBERG-PEDERSEN (1983, p. 136), diz: “Entdo paixdes, e mesmo emogdes ‘puras’ e
nao-praticas, estio de algum modo tao conectadas com a a¢do, que necessariamente irdo
pertencer a uma orexis”. O autor, no entanto, provavelmente esta errado ao interpretar
De An. 431a8-14 como se referindo a pathé. NUSSBAUM (1996, p. 306), diz: “Emogdes sdo
uma subclasse de orexis”; CATES (2003, p. 330-31). Que algumas pathé sejam desejos e/ou
causas dos desejos é uma premissa mais provavel. Ver STRIKER (1996, p. 293).

8. Esta visdo remete ao comentario de Aspasio do século segundo. Ver SORABJT (1999).
Para comentadores modernos, ver FREDE (1996, p. 268): emog¢des “podem todas ser
subsumidas sob prazer ou dor como seu género supremo...”s ACHTENBERG (2002, p.
176); DOW (2011).
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como confianca (0dpoog), gentileza (npadtng), capacidade de abandonar
da raiva (mpdivoig), falta de vergonha (dvaioxvvtia), e gratidao (xapt),
que ndo parecem estar associadas ao prazer nem a dor?

Ha problemas também no uso que Aristoteles faz das emogoes. Nos
escritos éticos, algumas emogdes devem ser treinadas para atingir um ponto
intermedidrio entre o excesso e a deficiéncia, e devem ser habituadas ao
meio-termo entre esses dois extremos. Sem que as emogoes sejam equili-
bradas até sua posi¢do intermediaria para cada individuo, virtudes éticas
sao impossiveis®. Das emocdes discutidas na Refdrica, varias aparecem na
definigao das virtudes éticas: coragem (&vdpeia) ¢ um meio-termo entre o
medo (9oPog) e a confianca (0&ppn, EN 1107a33-B4); gentileza (mpadtng)
¢ um meio-termo entre a irascibilidade e a deficiéncia de raiva (1108a3-9).
Aristdteles menciona também uma classe de “disposi¢des intermediarias nas
emogdes e envolvendo elas” (1108a30-31). Vergonha (aidw¢), medo de uma
reputagao ruim, ¢ um meio-termo entre a falta de vergonha e a vergonha
exagerada (1108a31-35); e indignagao (vépeotg), a dor pela boa fortuna nao
merecida, é um meio-termo entre o vicio da inveja (o sentimento de dor
pela boa-fortuna alheia) e Schadenfreude (o sentimento de prazer pela
tragédia alheia). Embora a compaixao (éAeog) seja contada como uma
emocao (1105b23), e esteja associada ao perdao (1109b32), ela aparece entre
as virtudes nos escritos éticos. Na Retorica, nemesis e eleos sio denominados
como “emoc¢des do bom carater” (1386b12-16).

Uma vez que as emogdes ndo sdo escolhidas e nem sdo qualidades
duradouras ou disposi¢oes, elas ndo sdo propriamente virtudes e exaurem
sua utilidade cedo na andlise aristotélica das virtudes, na medida em que
ele reduz as respostas emocionais aquelas que sdo uma segunda-natureza,
intermedidrias, necessarias e prescritas pela razao correta®. Na Retérica,
o estimulo das emogoes esta entre as trés categorias de prova (ao lado da
demonstragdo retdrica e do argumento ético), mas o texto parece perturbado
pelo estimulo da emog¢do como uma tatica retérica — primeiro, aparente-
mente negando que ela pertence a arte da retdrica, depois as avessas com
a necessidade de demonstrar como emogdes podem promover a pistis do

9. Ver HARDIE (1964-5/1977), para uma analise favoravel; SHERMAN (1993); uma boa
visao geral pode ser encontrada em HUTCHINSON (1995, p. 213-32); SHIELDS (2007/2014,
p. 381-388); ANGIER (2010, p. 79-104), critica a visdo contemporanea do meio-termo ético.
10. Sobre a razdo correta (orthos logos), ver e.g.: EE 1222bs-12; EN 1103b31-34, 1114b26-30,
1119a18-21, 1138b25-34; MM 1.34.2, 2.6.43, 2.10.1.
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tipo exigido pela teoria (i.e., inspirando um estado emocional no ouvinte)
e, por fim, limitando o estimulo da emogao ao epilogo do discurso. A
Poética, que toma o estimulo a0 medo e a compaixdo como parte da defi-
nicao de tragédia e julga a exceléncia dos artificios da trama de acordo
com sua habilidade de suscitar essas emogdes, é o mais poderoso exemplo
da ambivaléncia de Aristoteles com relagdo as emogdes: o texto recruta o
tragico para construir uma trama com vistas ao estimulo da compaixao e
do medo apenas para definir o objetivo e prazer préprio da tragédia como
uma “purificagdo” (katharsis) dessas emogdes. A concretizacdo do efeito
emocional da tragédia é a propria remog¢ao da compaixao, do medo e de
“tais emocdes”

Depois de uma discussao sobre a dificuldade de definir e designar as
pathé aum género como sintomaticas da ambivaléncia de Aristételes, o foco
muda para a assimetria entre a dor e o prazer no entendimento aristotélico
das emocdes (elas tendem a ser dolorosas, e o prazer, a sua restauragio).
Apesar de emocgdes certamente ndo serem doengas, o termo grego pathos
esta associado a nosos na cultura, e Aristdteles dificilmente poderia evitar
tal associagdo. A liga¢ao entre ambos aparece de maior ou menor modo ao
longo do corpus; ela subjaz a defini¢do de prazer na Retérica (1369b33-35)
e a necessidade de katharsis na Poética (1449b27-28) e na Politica (1341a21-
42a18). As tendéncias comparaveis de “aqueles padecendo das paixdes” e
“aqueles com febre” de interpretar erroneamente os dados dos sentidos
sdo um produto da associagao entre pathos e nosos (Insomn. 460bg-16)."
Em seguida, o status do estimulo das emogdes na Reforica e na Poética e
a relagdo entre pathos e techné se tornam o ponto focal. Ambos os textos
exemplificam de modo semelhante a ambivaléncia de Aristoteles: a Retorica
subordina o estimulo das emogoes aos argumentos demonstrativos e éticos,
enquanto a Poética considera a trama e o carater mais importantes do que
as emogdes. Em ambos os tratados, Aristoteles se esforga para limitar a
importancia das emogdes a um estimulo habil delas, com o objetivo de obter
os melhores efeitos cognitivos e éticos. Ele traga um curso intermediario
entre as concepgoes de Platiao e Gorgias de retdrica e poética.

11. A associagdo entre dor emocional e doenga é um tépos na tragédia. Ver A. Ag. 540-
42 (saudade necessaria como uma “doenca agradavel”), 834-37 (inveja); [A.] PV 377-378
(raiva), 977-78 (6dio); E. Med. 471-72 (falta de vergonha), Hipp. 764-66 (éros), Su. 423-25
(indignagdo); ver ainda E. Alk. 1046-48, Ion 808-11, 944, Or. 831-33, IA 981-82. Para a as-
sociagdo entre pathé e doenga em Aristoteles, ver também De An. 429a7, Cat. 9b19-27, EE
1228b35-38, Resp. 479b17-27.
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Pathé e dor

Descobrir o género ao qual pertence o pathos nao é uma tarefa facil.” Em
uma primeira passada de olhos, o género parece ser a qualidade — tendo
em vista que o pathos ¢ uma qualidade como negro ou alvo, doce ou amargo,
“em virtude do qual ¢ possivel ser alterado” (ka8 fjv dAAotodoBar évdéxeTal,
Met. 1022b15-18). O termo pode designar também uma ativagdo (évépyetar)
ou mudangas de qualidades (1020b18-19). Pathé sdo “meios pelos quais as
coisas que mudam sio ditas terem sofrido uma mudanga qualitativa” (xa0’
aAéyovtal kat dAAotodaBat T cwpata petafarloviwy, Met. 1020b11-12).
Tudo o que vale para as pathé dos corpos vale também para as pathé da
alma (Phys. 244b2-45a11), da qual a emogao é uma espécie (e.g. Rh. 1345a17).
Na Retorica, Aristoteles define as pathé da alma como causas de mudanga:
“todas aquelas coisas por meio das quais mudam e diferem com relacido
ao seu julgamento” (§ott 8¢ T AN 81” Soa petaPailovreg dtapépovat
TPOG TAG Kpioelg [...]. Rh. 1378b19-20). Emog¢des mudam, em particular,
as disposicoes (Slabéoeig, em Cat. 8b35-9a3), que sdo altamente mutaveis.
Oradores influenciam o juizo dos ouvintes ao mudar sua disposi¢ao.

O significado da palavra pathos parece se inclinar de modo precipitado
em dire¢do a uma mudanga para pior: “mudancas e movimentos danosos,
e danos especialmente dolorosos” (at Avmnpat PAaBai); “desastres e dores
de grande magnitude sao chamadas pathé” (¢t ta ueyé0n t@v ovppop@v
Kai Avmtnp@v maon Aéyetal. Met. 1022b15-21). As pathé tém um parentesco
com a dor (Avmn); pathé dolorosas sdo o foco da analise de Aristételes na
Retorica, nos tratados éticos, e na Poética; além de responderem pela vasta
maioria dos exemplos de pathé.”

Pathos ndo é uma qualidade de um corpo ou alma, uma vez que o sentido
primario de o qualitativo (16 mowov) é a diferenca especifica da esséncia
de uma classe (Met. 1020a33-1020b8, 14-18). Pathé ndo pode realizar esta

12. Ver RORTY (1984); STHVOLA (1996, p. 107-114); SORABJT (1999).

13. Dez pathé sao dolorosas (epithumia, thumos, raiva, medo, compaixao, vergonha, in-
dignagdo, inveja, rivalidade, saudade); quatro sdo prazerosas (alegria, amizade, prazer
com a ma sorte alheia, prazer com a boa sorte alheia), somente uma pode ser prazerosa
ou indolor (prazer com a punigdo devida de alguém). Sete ndo podem ser associadas de
modo seguro ao prazer ou a dor: confianga, gentileza, dio, acalmar da raiva, falta de
vergonha, gratidao. Que trés das cinco emogdes prazerosas nao tenham nomes e precisem
receber um de Aristoteles (e.g. émyaupexakia, Schadenfreude) sugere que ndo tinham uma
grande importancia social.
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funcao, pois “cada pathos, a medida que cresce, causa um desvio da esséncia;
mas a diferenga nao ¢ algo deste tipo” (nav yap médbog paAlov ywvopevov
¢€iotnot g ovoiag, 1} 8¢ Stapopd o0 ToodToV. Top. 145a3-5). As diferencas
especificas preservam a esséncia das substancias que diferenciam (145a5-12).
As pathé sao propriedades de substincias que sofrem alteragdo enquanto
sofrem alteragdo (Met. 1020b11-12, citado acima). A virtude (&petn) e o
vicio (kakia) tém uma parte nas “modificagoes” (mabnuarta) envolvidas
no processo da mudanga: eles diferenciam entre movimentos e atividades,
bem como bom e mau nas atividades, acdes e sofrimentos bons e ruins
(1020b8-25). Os tratados éticos de Aristdteles operam com essa ideia de
pathé e pathémata, na medida em que sdo relevantes para o carater. Virtude
e vicio sdo qualidades duraveis (hexeis) que diferenciam o carater bom e o
ruim; as pathé podem nos mover, mas nao podem ser predicadas como boas
ou ruins (com as excegoes da falta de vergonha, Schadenfreude, e da inveja);
qualidades acidentais — e.g. quando, com quem, em que circunstancia,
com que intensidade e por quanto tempo — é que podem ser predicadas
desse modo. (EN 1105b19-06a13). Como Aristételes diz na Metafisica, “bom
e mau indicam qualidades no caso dos seres vivos, especialmente naqueles
que tem o poder de deliberar sobre as coisas que estdao sob seu controle
(proairesis)” (uaAtoTo 8¢ TO dyabov kai TO KakdOV oNUaAiveL TO TOLOV Ml TOV
Euydxwy, kal ToVTWV HaAioTa il Toig Exovot mpoaipeoty, Met. 1020b23-
25). O género da virtude é a hexis; a escolha racional e o desejo deliberado
(proairesis) surgem da hexis (1) 710w apetr) €61 mpoaupetikr), EN 1129a32-33;
1| 8¢ mpoaipeoig a’ €Eewg, 1157b31). Elas estdo relacionadas as pathé, mas
sao distintas delas. As pathé nao podem ser racionalmente escolhidas, pois
nds ndo podemos deseja-las ou escolhé-las racionalmente como meios ou
fins de uma vida virtuosa (1106a2-4).

Sao as hexeis, entao, em vez das pathé, que indicam a qualidade dos
objetos e dos seres vivos; elas sdo aquilo em virtude do que as substancias
sofrem altera¢do. Pathé sio qualidades apenas em um sentido qualificado.
Algumas pathé sao efeitos de propriedades sensiveis experimentadas por
meio do tato e do paladar, “qualidades afetivas” (maBntikai moldTnTES), tais
como a dogura e o calor: “em virtude de cada uma das qualidades mencio-
nadas serem uma causa eficiente de um pathos com relagao aos sentidos, elas
sdo chamadas de qualidades afetivas” (1@ 8¢ katd tag aioOnoelg Exdotnv
TOV eipnuévwy mootiTwy Tdbovg eivat monTikny madntikal ToLoTNTES
Aéyovtar Cat. 9a36-b1o). Aristételes utiliza um tipo diferente de objeto
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e de etiologia para exemplificar como as cores também sdo qualidades
afetivas. Elas surgem “de um pathos” e mudam “por causa de um pathos”
(9b10-14). Esse pathos é uma emogao. Uma pessoa cora ou fica palida ao
sentir vergonha (aioxvvOeic) ou medo (poPn0eic). Mas essas cores ndo sio
qualidades, elas também sdo pathé. Pessoas timidas ou medrosas nao sao
rosadas ou palidas. Qualidades sao parte de uma constitui¢cdo natural ou
caracteristicas adquiridas que persistem no tempo; elas sdo hexeis (9b13-27).
Por oposigao, “Tantas quantas forem facilmente removiveis ou rapidamente
restauradas sdo chamadas de pathé” (6oa 6¢ 4o padiwg dtahvopévov kai
TaxV anokablotapéveoy yiyvetatr mdbn Aéyetat. 9b28-29). As pathé sao
mudangas de curto prazo que em instancias paradigmaticas causam uma
aberrac¢do de um estado natural ou prazeroso.

Esse é um ponto excepcionalmente importante. Aristoteles traga uma
linha divisoria semelhante em seu tratamento das “qualidades afetivas e
pathé relativas a alma” (kata thv yoxnv nabntikai mototnTeg kai mabn. Cat.
9b33-35). Estas derivam “de determinadas pathé” no processo de geracao
e se tornam, com o tempo, qualidade. Duas dessas “qualidades afetivas”
sdo a loucura (pavikr €kotaotg) e a raiva (6pyn) — apesar de que, estrita-
mente falando, raiva e loucura sdo pathé que formam hexeis com o tempo.
Caracteristicas ndo naturais adquiridas também podem ser qualidades,
se forem “dificeis de abandonar ou dificeis de mover em geral” (10a3-5).
Mas se uma pessoa estiver com dor ou mais irritavel do que o habitual (ei
Amobpevog 0pyA@TepdG €0TLy. 10a7-10), isso se qualifica como um pathos:
“tantas coisas quanto surgirem de condi¢des rapidamente assentadas sao
chamadas pathé” (6oa 6¢ amo taxd kabiotapévwy yiyvetat mabn Aéyetat.
10a6). Tratadas como desvios de curta duragdo de um estado bom, as pathé
podem ser removidas rapidamente ou “acalmadas” (HA 634a38-b1; Pol.
1342a4-15; cf. fr. 81). Hd uma trajetoria direta entre esse entendimento de
pathé, a defini¢do de prazer na Retérica e o tratamento da compaixao, do
medo e da katharsis na Poética.

Platdo considerava as emogdes como sendo uma mistura de prazeres
e dores — raiva, medo, anseio, compaixdo, desejo, rivalidade e inveja — e
como propriedades da alma (Filebo 47d5-48c1; cf. Gorg. Hel. 11.14). Aristoteles
considera as pathé da alma como também sendo pathé do corpo:

owke O& kai T& TAG Yuxfg mdbn mavTa eivan petd owpartog, [...] dpa yap
TOUTOLG TTATKEL TL TO ODUQ, [...] SfjAov &t Té dBn Adyot Evulot iow. (de
An. 403a16-19, 25)
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Parece, de fato, que todas as pathé da alma existem com o corpo, [...] pois
o corpo também ¢ afetado de algum modo em conjunto com elas [...]. Estd
claro que as pathé sdao determinagdes da matéria.

A esse respeito, o subconjunto das pathé que sao emogdes nao se difere
do subconjunto composto por percepgdo, imaginagdo, memdria e pensamento,
pois todos envolvem corpo e alma.” Contudo, a expressdo determinagoes
da matéria — se essa for a tradugdo correta para Adyot Evolor® — se refere
especificamente ao subconjunto das emogdes; se a alma induz mudangas
corpdreas em todas as instincias de pathé, entao pathé como emogdes
devem ser uma instancia exemplar. Aristdteles conclui que as pathé estio
imbricadas no corpo segundo uma consideragao sobre a raiva e o medo
(403a16-b1g). Estimulos claros e poderosos podem resultar em nenhuma das
duas emogdes, enquanto provocagdes pequenas e opacas podem catalisar
um sentimento de raiva descontrolada e “mesmo nao havendo ocorrido
nada de temivel, as pessoas experimentam o sentimento de quem tem
medo” (unBevog yap @oPepod ovpPaivovtog v Toig mdbeot yivovTat Toig
ToD poBovpuévov, 403a19-24; cf. PL. Phlb. 40d7-e4). O fato de que as pathé
possam existir como emogoes, independentemente de um estimulo e de
modo desproporcional em sua magnitude, indica suas implicagdes com o
corpo.

As implicagdes perceptiveis das emogdes com o corpo exigem dois tipos
de definigoes delas. Um fisiélogo definiria orge — a emogao prototipica de
Aristoteles — como a “ebuli¢ao do sangue e calor em torno do coragdo”

14. Cf. De An. 403a9-b19, 407b29-8b29, 432b27-32, 436a6-11, em que Aristételes fala de
maneira diversa sobre as emogdes (raiva, confianga, gentileza, medo, compaixao, alegria,
amor, 6dio) epithumia, prazer, e dor, thumos, “percep¢des em geral”, phantasia, memo-
ria e pensamento como compartilhados entre corpo e alma. E fala com a maior certeza
sobre as “pathé da alma” no sentido de emogdes e desejos que perceptivelmente mudam
0 corpo, no De anima e em outras obras (e.g. EN 1147a14-17). Ver ainda de Sens. 436a6-b8
e Phgn. 8o0a1-14.

15. HICKS (1907, p. 7) traduz pathé por atributos: “os atributos sdo [...] formas e nogoes
concretizadas na matéria”. “Enmattered accounts” ¢ a tradug¢do que encontramos em
Barnes (1984/1995) e que prevalece hoje entre os comentadores; ver e.g. JOHANSEN (2012,
p. 151). HETT (1958) traduz como “formulae in matter”. Ambas veem a expressdo como
representando descri¢oes ou defini¢des das emogdes. KONSTAN (2006, p. 44) traduz como
“reasonings set in matter”, tratando a expressdo como relativa as emogdes, em vez de sua
explicagdo. NUSSBAUM/PUTNAM (1992, esp. 42-45) aparentemente usam a tradugédo de
HETT para incorporar significados subjetivos e objetivos.

16. Ver JOHANSEN (2012, p. 150-57).
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(De An. 403a31). Essa consideragao foi tomada no sentido de sugerir que
“condi¢des materiais particulares sao suficientes e até mesmo necessarias
para afecgoes particulares da psyché”.” O dialético, contudo, definiria a
raiva como “desejo (8pe&Lv) de retaliagdo ou algo do tipo” (403a30-31). Se
Aristoteles considera estados cognitivos como causas eficientes para emogoes
— ebuligdo do sangue em torno do coragdo é uma reagao a percepgao de
uma afronta —, entdo a alma induz movimentos no corpo.”® Enquanto
“afec¢oes da alma” (ta TG Yuxfg madn), as emogdes causam mudangas
perceptiveis no corpo, por oposigao, digamos, aos pensamentos, memorias
e imaginacio que produzem mudangas indetectaveis (e.g. MA 701b22-02ay).
As pessoas que experimentam uma emogao sofrem uma mudanga corporal
perceptivel; o dialético e o fisidlogo podem, ambos, definir a causa. Isso
diferencia a emogdo das outras classes de pathé. Mais especificamente,
emogdes como raiva, medo, compaixdo, confianga e vergonha esquentam
e esfriam o corpo e suas partes, mudando a distribuigdo de sangue e ar,
aumentando a frequéncia cardiaca, precipitando a evacuagéo e o esvazia-
mento da bexiga, induzindo retragao, enchimento e ejaculagio dos genitais,
produzindo sede, vermelhidao nos olhos, face e orelhas, tornando a pele
palida e livida, induzindo tremores na voz e nas maos e evocando lagrimas
(Cat. 9b30-32; MA 701b33-702a7; [Arist.] Pr. 877a24-32, 888a13-22, 947b12-
49220, 954b8-14, 961a8-15; Phgn. 808a33-b2, 812a35-37 cf. Pl. Tim. yoa2-cy;
fr. 243 Rose).” Sintomas transitorios percebidos ou sentidos no corpo sao
“qualidades afetivas” e indicios de fenomenos classificaveis como pathé da
alma: estados que sdo facilmente removiveis e rapidamente restaurados.
(Cat. 9a29-10a10; Metaph. 1022b15-21, discutida acima). A predominancia
da dor nas pathé consideradas emogdes também as distingue de outras
espécies de pathé, tais como percepgao, phantasia, memdoria e expectativa,
que Aristoteles associa ao prazer (Rh. 1369b-70a10; ver EN 1154bs-9 para o
ponto de vista do fisi6logo). Sintomas afetivos no corpo e emogdes dolorosas
sao como “mao e luva”. Tal como Aristdteles diz com relagdo aos sintomas
de corar diante da vergonha dolorosa e do empalidecer de medo diante do

17. EVERSON (1995, p. 186).

18. Sobre a discussdo da cognicdo como causa eficiente das emogoes, ver FORTENBAUGH
(1975/2002, p. 45). C£. NUSSBAUM (1996, p. 310-11). Sobre a raiva como percepg¢ao de uma
ofensa indevida, ver Rh. 1378a30-32, 1379b10-12; Top. 127b30-32, 151a14-19, 156a27-b3.

19. Cf. FORTENBAUGH (1975/2002, p. 42, n.2).
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prospecto da morte: “ambos parecem ser corporeos, o que parece ser um
indicio de um pathos ao invés de uma hexis” (EN 1128b14-15).

As pathé, entao, pendem em dire¢do a dor: sete das quinze emogoes
discutidas na Retérica sdo dolorosas.>> Mais da metade das emogdes praze-
rosas nao tem nomes. Isso sugere que a afinidade entre pathos e dor surge
em func¢ao do contexto cultural mais amplo. Aristételes tem dificuldade de
ligar o prazer as pathé. Emogoes prazerosas nao sao prazeres designados
como hédonai e seus sintomas fisicos sao menos pronunciados. A emo¢ao
sem nome oposta a indignagao (vépeotg, a dor pela boa sorte ndo mere-
cida), isto é, o prazer pelo fracasso ou puni¢ao merecidos nao envolvem
prazer; a mera auséncia da dor é suficiente (fjo0noetat fj dAvmog €ota...
ovdeig av AvmnOein xpnotog. 1386b25-29). Aristdteles considera a emogao
sem nome do comprazimento pela boa sorte alheia como requisito para
uma pessoa moralmente boa (1386b30-34). Similarmente, Schadenfreude é
um pathos que diz respeito ao carater ruim e uma atividade de uma hexis
viciosa. Contraste, entdo, com as emog¢des dolorosas: elas sdo inconfundivel-
mente dolorosas, e produzem perturbagdes na alma e no corpo. Perturbagdo
(tapaxn) é parte da defini¢ao de medo (@opog em Rh. 1382a31, 1386b23; cf.
EN 1117219, 31) e vergonha (aioxvvn em Rh. 1383b13); inveja (¢Bovog) é uma
“dor perturbadora” (AOmm. .. tapaxwdng em 1386b18). A pessoa gentil (npdog),
querendo ser “imperturbavel (atapayog) e nao guiada pelo pathos...” tem
raiva apenas nas circunstincias e pela duragdo que a razdo comanda (EN
1125b33-36). Emocgdes prazerosas ndo equilibram emogoes perturbadoras
em frequéncia ou intensidade. Elas ndo causam desvio de uma esséncia,
natureza ou disposi¢do; ao contrario, elas sao atividades de hexeis virtuosas
ou viciosas. E isso estd em harmonia com a defini¢do de prazer articulada
na Etica Nicomaqueia VII: “mas deve ser dito, sobretudo, que o prazer é
uma atividade de uma hexis natural” (AANG pdAdov Aektéov €vépyetav Tig
Katd uotv égewg, EN 1153a14).

Aristoteles é ambiguo sobre a relacdo entre dor, prazer e emogao. Na
Retérica, pathé sao coisas “que prazer e dor seguem” (oig émetal Aomn kai
f10ovn), 1378a20-21). Essa definigdo serve para a raiva, um desejo doloroso
de vinganga, que inclui o prazer de fantasiar sobre a vinganga (Rh. 1378b1-
10; cf. EE 1229b31-31), e de alcanga-la (EN 111726-8, 1126a21-22). Se essa

20. Raiva: Rh. 1378a30-32; 1379a11-12, b19; 1380a14-16, bi-5; 1382a8-12; medo: 1382a21-25,
13862a20-24; vergonha: 1383b12-15; compaixao: 1385b13-16; indignagédo: 1386b11, 1387a18-21;
inveja: 1386b16-20, 1387b22-26; rivalidade: 1388a31-36.
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defini¢do servir para sentimentos amigaveis (T0 @iy, PLAia) — e eu ndo
acredito que seja o caso —, entdo, serviria de um modo distinto, pois “as
dores e os prazeres sdo indicios do desejo racional” ([...] Tiig BovAnoewg
onueiov ai Admat kai ai dovai. Rh. 1381a3-7) pelo bem de outra pessoa,
mas a emog¢ao em si mesma é “querer para alguém aquilo que pensamos ser
uma coisa boa, por causa desse alguém e nao por causa de nds, e por isso
em pratica de acordo com nossa capacidade” (16 fovAecBai Tivt & ofetat
aya0d, ékeivov Evexa AN iy adToD, Kail TO KAt SOVApLY TIPAKTIKOV gival
TovTwV. 1380b36-81a1; cf. EN 1155b29-31).* Gratiddo pode derivar da satis-
facao das necessidades fisicas violentas e dolorosas de alguém (1385a19-33);
mas Aristoteles ndo associa prazer algum a emogao.

Os tratados éticos utilizam uma linguagem distinta. Na Etica
Nicomagqueia, pathé sao experiéncias “geralmente seguidas por prazer ou
dor” (8\wg oig énetar §Sovn fj \omn. EN 1105b23). Na Etica Eudémia, as
pathé sao “em geral experiéncias, a0 menos no mais das vezes, seguidas por
prazer ou dor perceptiveis” (6Awg olg Emetat wg émi 1O TOAD 1| aioOnTikh
fdovn fj Aomn kad’ avté. EE 1220b14-16). Esta tltima definigdo de pathé
acomoda emogdes como édio ou inimizade (picoc/€xBpa) que nio sio
acompanhadas por dor (Rh. 1382a12-14; cf. Pol. 1321b32-34). Confianga, como
observado acima, permanece nao relacionada ao prazer ou a dor em sua
analise (1383a13-b10), assim como o acalmar da raiva (mpabvoig, 1380a6-b34)
e a falta de vergonha (1380a19-21, 1383b11-15, 1385a14-15). Pathé sdo feno-
menos de curta duragio que surgem de condi¢des facilmente assentadas
ou restauradas, mas Aristoteles tem dificuldade em mostrar que emogdes
nio dolorosas sio transitérias. Odio, por exemplo, ndo tem fim; ele ndo tem
uma cura (&viatov, Rh. 1382a8). Se o sentimento de amizade é agradavel,
quando ele termina? Se a gratidao é prazerosa, ela termina no momento
do acerto da divida? No caso das emocdes dolorosas, o término é claro:
a dor cessa quando a alma retorna para uma condi¢ao perceptivelmente
estabilizada; e este estado estavel é o prazer.

21. COOPER (1996/1999, p. 244 € 253, n.7) e STRIKER (1996, p. 30, n.13), justificam adequa-
damente a inclusdo de to philein entre as pathé. DOW (2011, p. 53-55), rejeita philia como
um pathos e acredita que Aristoteles a inclua por ser central a arte da retdrica. Entretanto,
o capitulo enfatiza como conquistar a boa vontade de um grupo e também como retratar
alguém como odidvel ao inverter os sinais de philia.
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YrokeioBw O v elvat Thv HSOVIY kivioiy Tiva TS YUXAG Kal KATAoTAoLY
aBpoav kal aicBnTnyv eig ThHv dapxovoav PVOLY, Avmnv 8¢ Tovvavtiov. (Rh.
1369b33-35).

Admitamos que o prazer é um certo movimento da alma e um regresso total
e sensivel ao seu estado natural, e que a dor é o contrario.”

Dor e pathé sao movimentos estruturalmente semelhantes para fora de
um estado natural ou essencial para um organismo, sendo que o prazer é
o contrdrio, isto é, um movimento em dire¢do a restaurac¢do do status quo
ante, da condigdo original ou habitual. “Dor”, observa Aristoteles, “descola
e arruina a natureza daquele que a sente; mas o prazer ndo faz nada do tipo”
(kai 1) pev Aomn €€iotnot kai @Beipet v T0D €xOVTOG PUOLY, 1) 8¢ Ndovn
ovdev TolodTo motel. EN 1119a23-24). A concepeao aristotélica das emogdes
revolve ao redor da dor. Seu pressuposto é de que os estimulos provocam
emocgoes dolorosas, e que o prazer é o resultado da privagdo ou cessagiao
desse estimulo: “o que causa dor em uma pessoa quando surge ou subsiste,
também causa prazer quando ausente ou quando deixa de ser” (¢¢” @ yap
TG AvTteitat yryvopéve kol DapxXovTL, dvaykalov TodTov €mi Tfj 0Teprioe
kai Tf] @Bopd Tfj TovTOL Xaipetv. Rh. 1386b34-87a1-3). O prazer alimenta a
raiva a medida que uma pessoa irada imagina a vinganga (Rh. 1378a8-10);
mas a realiza¢do efetiva da vinganga pde um fim na emogao e indica prazer:
“vinganga poe um fim a raiva, causando prazer ao invés de dor” (1 yap
TIHwpia TaveL Thg 0pYis, Ndoviy avTi Th¢ Avmng éumotodoa, EN 1126a22-23;
cf. 1117a7). A vinganca ou a justica é a “cura” da raiva que, ao contrario do
6dio, é “curavel com o tempo” (Rh. 1382a7-8; cf. 1374b30-33, 1380a15-19). O
prazer remedeia as emocdes dolorosas, restaurando um estado ordenado
e natural, que é a marca do prazer. “E o prazer,” ressalta Aristoteles, “esta

22. Sobre o tratamento platdnico desta definigdo (PIb. 31d1-32by) e sobre o prazer como
“prazer corretivo”, ver FREDE (1996); cf. STRIKER (1996, p. 288). Sobre a hipétese pla-
tonica de Aristdteles sobre o prazer, e sua rejei¢do dela como o prazer essencial, e seu
desenvolvimento de dois conceitos de prazeres ndo corretivos, primeiro como ativida-
de (¢vépyela), depois como perfeigdo da atividade, ver WOLESDORF (2013, p. 103-14).
GOSLING/TAYLOR (1982, p. 194-99), considera esta definigdo como uma visao plausivel
do prazer adequada aos entimemas, ndo sendo, porém, a visdo do proprio Aristoteles; cf.
COPE (1867, p. 234-39); GRIMALDI (1980, p. 243-46). Ver também DOW (2011, p. 62-71).
23. Nota do tradutor: foi usada a versdo para o portugués de ALEXANDRES JUNIOR,
M.; FARMHOUSE, A.P. NASCIMENTO, A. Retérica de Aristoteles. Lisboa: Imprensa
Nacional Casa da Moeda, 2005.
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mais no repouso do que no movimento” (kai fjidovi LGAAoV €V fypepia €0Tiv
fj év kwnoet. EN 1154b27-28).

A raiva é um desejo; e estd claro que algumas emogdes sao desejos.
Obter um objeto do desejo é agradavel; no entanto, outras emogoes dolo-
rosas também tém um componente desiderativo. Aristoteles destaca que “a
pessoa com dor deseja algo” (¢¢ietat ydp Tivog 6 Aumovpevog. Rh. 1379a12).
Tomemos o exemplo do medo. Aristételes o define na retérica como “uma
certa dor ou perturbagao oriunda de uma imagem mental de destruigao
iminente ou de prejuizo doloroso” (¢o0tw 61 6 QOPog VTN TIG §j Tapaym
¢k pavtaociag pEAovVTog kakod @Baptikod fj Avmtnpod. 1382a21-22). Para
pessoas medrosas, o objeto da orexis é seguranca e preservagdo, que sio
uma pré-condi¢ao para essa emogao: “é necessario que alguma esperan¢a ou
seguranca estejam disponiveis para aquilo com relagao ao qué eles sofrerdo”
(&ANG Sel Tiva €Amida etvat owTnpiag, mept o0 AywvidoLy, 1383a5-6). A
seguranga parece distante, mas nao pode desaparecer completamente. A
tendéncia do medo de fazer com que seu sujeito delibere — a deliberagao
ndo pode ser relativamente a algo perdido ou impossivel (1383a6-8) — é uma
prova de que a esperanca de seguranca é necessaria para o medo. A classe
dos objetos temiveis é o perigo (kivdvvog), que Aristételes define como a
“aproximacdo daquilo que é temivel” (1381a32-33). Aristoteles afirma que
“uma pessoa em perigo e outra com dor desejam” (kal yap 6 kivévvebwv
¢rmBopel kai 6 Avmovpevog, 1385a24-25). Uma pessoa com medo procura
evitar o perigo; e o objeto buscado é a seguranga. A busca e a fuga estdo
ligadas a uma tnica orexis e a razao como uma afirmagao ou nega¢ao (EN
1139a21-26; cf. 1116a27-29; De An. 431a12-14).>* O fim da emogao é o desapa-
recimento de sua causa, o perigo: “as pessoas tremendo e palidas de medo
imediatamente voltam a si depois que se encontram livres de perigo” (¢v 1@
QOPw TPEHOVTEG Kal WYPLDOVTEG, APEVTEG TOD KIVOVVOL, TTapaypiijpa ol avTol
yivovtat. Prob. 888a13-15). Tal como no caso da raiva e do 6dio, o objeto de
comparagdo é a doenga: o consumo de uma pequena quantidade de comida
imediatamente elimina a fome voraz do sistema, assim como a remoc¢ao
do objeto do medo remove o medo e seus sintomas corpdreos (888a15-22).

E inegéavel que, quando Aristoteles postula um conceito de prazer que
excede as necessidades e os apetites do corpo, ele o relega a um conceito de
prazer de segunda ordem. O prazer como remédio é um prazer acidental

24. Cf. ENGBERG-PEDERSEN (1983, p. 136-38).
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(EN 1152b31-35, 1154b16-20), mas nao essencialmente ou por si. O problema
principal com um conceito desse tipo é sua dependéncia do conceito de
dor anterior. A Magna Moralia lida melhor com a questao, ao afirmar que
“a dor é uma falta, mas nos dizemos que o prazer é anterior a dor e sem
dor; consequentemente, prazer nao seria uma restauragido de uma falta,
pois nada estd faltando no caso de tais prazeres”. (MM 2.7.10). Os dois
conceitos de prazer desvelados na Etica Nicomaqueia relegam os prazeres
da restauragdo a condi¢do de kata symbebékos; mas eles nao afetam a visdo
de Aristoteles do prazer e da dor nas pathé na Retorica e na Poética. Tais
prazeres sdo acidentais a restauragao.

A filosofia de Aristételes é avessa a dor. A Etica Nicomagqueia insiste
em uma antitese entre prazer e dor como bom e mau (1153b1-4; 1172b18-
23); NO que tange ao corpo, o meio-termo relativo aos prazeres é bom, mas
toda dor é ma (1154a15-21). A natureza do animal busca o prazer e foge da
dor; ainda sim, é mais dificil, e por isso mais louvavel, resistir a dor do que
se abster dos prazeres (EN 1117a34-35). Ao contrario do prazer, a dor tem
afinidades com a forga. Aristoteles ndo endossa a proposicao de que “se algo
é doloroso, é forgado, e se é for¢ado, é doloroso” (EE 1223b32). Mas, como
um movimento a partir do repouso e que ¢ contrario a natureza, a emogao
dolorosa é um tipo de violéncia. (Phys. 254a9-10: “ndo havera aumento nem
movimento violento, a menos que algo em repouso seja movido contra sua
natureza’ oVte yap ab&noig ob0’ 1 Piatog Eotat kivnotg, i pn Kvioetat
napd QOO fpepodv mpdTepov). E comparada a covardia, Aristételes diz
que a incontinéncia ¢ “mais voluntaria” (udAAov ékovotov), “pois uma é por
conta do prazer, e a outra por conta da dor; o primeiro deve ser escolhido, o
ultimo evitado” (EN 1119a21-25). A disposi¢ao do covarde é indolor; mas os
atos individuais de covardia, tais como despojar das armas e dar as costas,
que sdo realizados sob a pressao do medo que aliena o covarde da natureza
humana, “parece ser forcado” (Sokei Piata givat, 1119a30-31).

For¢a e persuasio, bia e peithd, formam um par de opostos candnicos
na cultura grega e em Aristoteles (EE 1224a15-bs; Pol. 128627-30). Se conce-
dermos que Aristoteles trata as pathé como mudangas nao racionais qualita-
tivas e qualificadas da alma que produzem sintomas (“qualidades afetivas”)
no corpo, e distanciam sujeitos humanos de sua natureza, e culminam em
prazer e na restauragdo de um estado natural ou de equilibrio, entdo ha
consequéncias para a arte da retdrica. Examinamos esse tema, portanto,
no que segue.
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“Corpo da prova”: techné e pathé na retdrica

O “método técnico” (¢vtexvog uébodog) de Aristoteles da retérica envolve
pisteis, provas ou bases para uma crenc¢a e meios de persuasao racional:
demonstraqéo retorica (argumentos dedutivos, entimemas; argumentos
indutivos, paradigmas), carater e emogdo (1356a1-7, 16-33; 1377b20-78as;
1403b6-14).” A teoria aristotélica da retdrica incorpora todas as trés pisteis.
Sua defini¢do mais completa das pathé e sua analise delas como uma forma
de pistis aparece no Livro II da Retdrica (1378a19-1388b30). Como notado
acima, emogoes causam modificagdes nas disposi¢coes das pessoas que as
mudam com relagdo a seus juizos (¢07t 8¢ T dOn 6t” doa petaPdArovreg
Slapépovot oG TAG kpioelg, 1378a19-20). Ainda assim, é de certo modo
surpreendente para os leitores da Retdrica 1.1 que Aristoteles considere o
apelo as emocdes como parte da techné da retdrica, pois ele aparentemente
o exclui do género da pistis e, desse modo, da arte da retdrica:**
VOV pgv odv oi TaG TéXVag TV Adywv cuvTIBéVTEG 000EV (G girmelv memopikaoty
avtiig poptov (at yap miotelg Evrexvov eiot povov, ta & dAla mpoodijkat),
ol 8¢ mept pév évBvunudtwv 0vdev Aéyovoty, dmep £0Ti odpa TiG TOTEWG,
niept 8¢ TV £Ew Tob TMpdypatog Td TAEloTA TTpaypatevovTat StaBolr| yap
Kkail EAeog kal Opymn kal Ta ToladTa &N TG Yuxig od mept TOD MPAYHATOS
£0TLy, AANA TtpOG TOV StkaoTnv- (Rh. 1354a11-18).

Ora, os que até hoje compuseram tratados de retérica ocuparam-se apenas
de uma parte dessa arte; pois s6 os argumentos retdricos sao proprios dela,
e todo o resto é acessorio. Eles, porém, nada dizem dos entimemas, que sdo
afinal o corpo da prova, antes dedicam a maior parte dos seus tratados a

25. Ver GRIMALDI (1980, p. 349-56) para uma discussdo detalhada do termo pistis na
Retorica.

26. SOLMSEN (1929, p. 223, p. 225), identifica o problema como uma inconsisténcia cro-
noldgica e um reflexo da mudanga de posigéo da parte de Aristételes; cf. Kennedy (1991)
26-28: Rh. 1.1 teria sido composta em uma época diferente e para uma audiéncia distinta.
A maioria argumenta contra a contradigdo ou tenta resolver a tensdo. GRIMALDI (1980,
p. 7-10), define o problema como uma falha de abordar o problema particularmente
como apelo as emogdes, mas o problema nao pode ser tdo facilmente separado, como
argumentado abaixo; cf. COOPER (1996/1999). ENGBERG-PEDERSEN (1996, p. 126)
argumentam que as falhas morais e intelectuais da audiéncia tornam a retérica “austera”
descrita em 1.1, impossivel de praticar, mas, ainda assim, tomam a esséncia da retérica
como demonstrativa; ver ainda, FREDE (1996, p. 264-65); DOW (2007), que argumenta
em favor de Rh. 1354a16-18 como uma critica a Trasimaco.
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questdes exteriores ao assunto; porque o ataque verbal, a compaixdo, a ira e
outras paixdes da alma semelhantes a estas ndo afectam o assunto, mas sim o
juiz. (Trad.: Manuel Alexandre Jinior e Paulo Farmhouse Alberto)

Os retdricos ndo escrevem virtualmente nada sobre a arte da retd-
rica, que consiste em provas, porque se concentram no apelo as emogdes
(i.e., emogoes dolorosas), ignorando o assunto mais relevante em favor da
tentativa de induzir um estado emocional nos jurados. Uma vez que valo-
ravam excessivamente elementos dirigidos “aos jurados’, os predecessores
de Aristételes eram incapazes de formular principios de persuasao capazes
de ser qualificados como techné. Em particular, falharam em compreender
o objeto proprio (mpdypa) da oratdria, rudemente ignorando o “corpo
de prova” (o@pa TG mioTewg, 1354a15; 1354b16-22) — entimemas.” Eles
elaboraram acessorios (mpooOfjkai) a arte da retdrica (1354a13-14), tais
como os conteudos de um proémio, narrativa, e outros elementos formais.
Em vez de articularem sua ordem e utilidade no argumento, eles miravam
cada elemento em excitar emogdes nos jurados (1354b16-19). Aristoteles
descreve emogoes dolorosas como “distorcendo” (Staotpé@etv) os jurados
(1354a24-26).” Prazer e dor obscurecem seu julgamento, “de modo que
eles ndo mais podem observar a verdade adequadamente” (dote punkétt
SvvaoBat Bewpelv ikavdg 10 dAn0ég. 1354b8-11). Se colocar ouvintes em um
determinado estado emocional for suficiente para a persuasao retorica, os
predecessores de Aristoteles oferecem um equivalente de uma reta curva
(1354a25-26). Um foco exclusivo no apelo as emogoes é uma perversao da
retorica.

Isto é parcialmente ético: o foco exclusivo em provocar emogdes resulta
em uma equagdo erronea entre retorica e oratdria forense (1354b26-27;
1355a19-20). Esse erro diminui o valor da oratdria, pois “a atividade da oratdria
deliberativa é melhor e mais politica” e, de fato, “menos desonesta” (Ttov
¢oTL kakodpyov) do que a atividade da oratdria forense. A oratdria delibe-
rativa é “em maior medida orientada pelo interesse comum” (kovotepov,
em 1354b29) e tem regras mais estritas de relevancia (1354b26-27), mas os

27. Sobre a metafora do corpo, ver GRIMALDI (1980, p. 8-9); para os entimemas, ver
BURNYEAT (1996); sobre a validade dubia da argumentagdo oferecida na Retdrica e
a dificuldade imposta pelos concursos retoricos no valor de verdade da demonstragao
retdrica, ver WARDY (1996b).

28. Prazer e dor (EN 1140b13-16) e falha moral (1140b13-16) exercem um efeito de distorgdo
na deliberagéo pratica.
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tedricos focados em provocar emogdes mantiveram siléncio sobre elas
(1354b22-26). Leis mal elaboradas, similarmente, permitem aos litigantes
dirigir-se a coisas sem relevancia e tornam possivel praticas e teorias vulgares
(1354a11-21; cf. 1355a1-3), inclinando a atencdo dos retdricos em direcdo
a oratoria forense (1355219-20). A oratdria forense concerne a assuntos
de outras pessoas, estimula respostas movidas pelo interesse proprio dos
jurados e pode degenerar em uma escuta meramente agradavel na qual os
jurados nao alcangam uma krisis, mas meramente se rendem aos litigantes
(1354a31-35). Que os predecessores de Aristoteles tenham negligenciado a
“exceléncia moral do orador” (¢mieikela Tod Aéyovtog), que também é uma
espécie de persuasao (1356a11-12), oferece ainda outro testemunho de suas
falhas. Diferentemente da oratoria deliberativa, que envolve “nada além de
demonstrar que algo é o caso’, oratdria forense necessita “ganhar o ouvinte”
(avalaPeiv TOv dkpoatniy, em 1354b31-33).

Se o discurso “concernente ao assunto” ¢é antitético a retdrica “dire-
cionada ao juri’, entdo as demonstragdes retoricas sdo opostas a excitacao
das emocdes. Tal como a excitagdo das emogdes, a dic¢ao e o estilo verbal
(A£E1g) sao “matérias direcionadas aos ouvintes”. Quando Arist6teles descreve
lexis, ele diz que “todas estas coisas sdo phantasia e dirigidas ao ouvinte”
([...] 6AN" drmavta @avtacia TadT’ €0Ti, Kai TPOG TOV AKPOATNV. 1404a11-
12). O “estilo patético” (maBnuikn Aé€ig), por exemplo, produz inferén-
cias falsas e pode causar emogoes devastadoras que causam perplexidade
(1408a16-25, b11-18). A performance (Unokpiolg) tem poder enorme nas
disputas teatrais e politicas e responde por quase todas as vitdrias nesses
ambitos (1403b20-04a1). Aristdteles explica o poder deste elemento “vulgar”
(popTikOV, 1403b36-1404a1), fazendo referéncia a “deficiéncia intelectual e
moral dos cidadaos” (St trv poxOnpiav T@V moAT®YV, 1403b34-35) e a “defi-
ciéncia intelectual e moral dos ouvintes” (Sta Tijv Tod dkpoatod poxOnpiav,
1404a7-8). Um discurso para um unico juiz, ao contrdrio, mal precisa de
retorica, “pois o que é essencial para um assunto é facil de discernir do que
¢ estrangeiro a ele, e ndo ha disputa, de modo que a decisao é pura” (kai
0 dywv dmeotty, dote kabapa 1) kpiolg, 1414a12-14). O impulso de vencer
nas disputas forenses e a mochtheria da assembleia em massa mancham o
julgamento e necessitam da categoria retorica “dirigida ao ouvinte” (mpog
AkpoaTtnyv).

A antitese entre a persuasdao com relagdo ao assunto (mepi 10D
npaypatog) e o efeito verbal dirigido “aos jurados/ouvintes” (mpog tov
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dwkaotnv/axpoatny, cf. 1354b18-21) é constante ao longo da Retérica.
Aristoteles observa que formas néo essenciais empregadas no prologo sio
“um remédio e algo compartilhado entre géneros da oratoria” (1415a22-26).
“Matérias direcionadas ao ouvinte” (1 6¢ TpOG TOV dKpoaTHV, 1415a34-35)
incluem conquistar a boa vontade, provocar raiva, ou garantir a atengao ou
desatencio (1415a34-b4). Aristteles aconselha ao orador estar consciente
de que “todas essas coisas estao fora do argumento; elas estao direcionadas
aos ouvintes abaixo da média que escutam especialmente o que esta fora do
assunto em questdo” (61t mavta £Ew Tod Adyov Td TotadTa- TPOG PadAOV
yap axpooativ kai Té £§w ToD TPAYHATOG AKOVOVTA, 1415b5-6).% A expressdo
“fora de questao” (£&w T0D TMpAypaTOC, 1354a15-16, 22-23; 1354b17, 27; 1355a19)
e direcionada “ao juri/ouvintes” resume as falhas da retérica anterior a
Aristoteles, das leis mal formuladas e a deficiéncia de um grande juri.

A baixa estima que possui Aristoteles pelas praticas direcionadas ao
“juri/ ouvintes” esconde o fato de que o telos da oratoria existe com relacao
ao ouvinte (kal TO TENOG TPOG TOVTOV E0TLY, Aéyw OE TOV AkpoaTny, 1358b1-
2). A retdrica é “com vistas a decisdo” (éveka kpioewg, 1377b20-21) que o
ouvinte alcanca. Entimema, carater, emocao, e lexis pertencem a retorica,
tomando-se por base o telos da arte (1377b20-28). Ainda assim, os problemas
de coesdo permanecem. O apelo @ emo¢ao ocupa uma zona cinzenta entre
a inclusio e a exclusdo, dependendo de como se relaciona com as formas
mais validas de prova: entimemas, que sdo “... simplesmente as provas
mais vélidas” (amA®d¢ kvplwTatov TOV ToTEWY, 1355a6-7), € 0 carater, que
¢ “quase... por assim dizer a prova mais valida” (A& oxed0Ov wg eimeiv
Kuplwtatny €xet Moty o 700G, 1356a13).

Aristdteles comeca a Retérica como se inferéncias dedutivas indutivas
fossem a unica fonte de prova (1354a11-26, 1355a3-29; cf. 1365b6-8; mais tarde
chamadas “provas comuns,” ai kotvai miotelg, 1393a24-26; cf. 1394a10).°
Ele entdo anuncia que existem trés tipos de prova (1356a1-4). Mais tarde,
explicitamente diz que “ndo apenas as provas sdo geradas por um logos
apodictico, mas também por um logos ético” (1366a8-10; cf. 1366a27; cf.
1356a13, citado acima). Sua teoria integra logoi apodictico e ético como
pisteis complementar e suplementar. Eles operam em conjunto; e se um

29. ENGBERB-PEDERSEN (1996, p. 122-28), usa a mochtheria da audiéncia para mostrar
porque a nogao “austera” de retdrica de Aristdteles como demonstragdo nao pode ser
colocada em pratica.

30. Cf. COPE (1877, ad loc), sobre passagens paralelas do Organon de Aristodteles.
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orador estiver em dificuldade com os entimemas, provas éticas podem
compensar (1418a38-b1). Um logos ético pode gerar pistis por si. As trés
causas que tornam um orador “crivel” (motdg) com base na demonstraciao
sdo a “deliberacdo pratica” (ppovnoig), a “virtude” (&petn)) e a “boa vontade”
(ebvola). A posse aparente das trés qualidades necessariamente torna um
orador crivel para os ouvintes (avayxn dpa tov dmavta dokodvta TadT’ Exerv
elvat 101G dKpOWEVOLG TILOTOV, 1378a14-15; cf. 1377b24-31, EN 1172b15-16).

A classificagao do apelo a emogao como pistis é ténue se comparada com
as outras duas. Aristdteles conclui seu tratamento da emogao no Livro II,
dizendo: “e entao os meios pelos quais as emogdes surgem e sao dissipadas,
e as origens das provas sobre elas foram ditas” (8" dv pév odv ta md0n
gyylyvetat kai Stahveta, €€ GV ai mioTelg yiyvovtal mept avtdv, eipnrat.
Rh. 1388b29-30). Ele afirma ter mostrado os meios para evocar e remover
as emogoes e as origens das provas sobre elas; esta tltima categoria pode
servir como argumento ético, argumento envolvendo relacionamentos (e.g.
amigos ou inimigos), motivagdes (paixao ou premedita¢ao, compensa¢ao
de uma ofensa ou o inicio de uma), intengdes, e assim por diante.> Mas
essa categoria nao ¢ estritamente relevante para a emog¢ao como pistis: isso
envolve colocar o ouvinte em um estado emocional (v T® TOV dkpoativ
SaBeivan mwg, 1356a3) e requer conhecimento de trés elementos: a disposi¢do
daqueles que tém a emogdo, o tipo de pessoa que ¢ objeto da emogao e o tipo
de circunstancias nas quais os sujeitos as experimentam. Diferentemente
dos dois primeiros tipos de pistis, o conhecimento de todos os trés compo-
nentes torna possivel o apelo a uma emogdo — pois nio existem condi¢oes
necessarias (1378a24-26). A questdo permanece: em que sentido a excitagao
de emogao é uma pistis?

A resposta breve ¢ esta: estados emocionais fazem diferen¢a no que diz
respeito a pistis (TOAD yap Stapépet TpoOg ioTLv. .., 1377b24-25). Pessoas ndo

31. Emogdes sdo um elemento de prova na acusa¢do ou defesa de um processo criminal
(Rh. 1368b2-4, 1392b19-25) e na avaliagdo de uma testemunha (1376a29-32). FREDE (1996,
p. 265), observa que a emogdo é “uma parte legitima do discurso forense uma vez que
concerne a prova de culpa ou inocéncia”. CONLEY (1982, p. 306), vé o exame das pathé
na Retdrica como topoi, “lugares de onde podemos derivar argumentos sobre emogoes...”
Entretanto, a Retérica é bem clara sobre esse ponto: provas envolvendo emogdes consistem
em “colocar o ouvinte em um determinado estado” (ai 6¢ év T@® TOV dkpoatnv Stabeivai
Twg, 1356a2-3). Usando pathé como razdes para agoes, BRINTON (1988) tenta construir
argumentos demonstrativos do tipo: “vocé deveria sentir ‘x’; vocé deveria fazer ‘y’.” Estes,
contudo, nao sao diferentes dos tipos de argumento que Aristdteles tenta condenar no inicio

w«_»

da Retorica, se as razdes para sentir “x” e para fazer

«_ »

y” ndo estdo relacionadas a pragma.
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julgam do mesmo modo “quando sentem dor ou prazer, boa vontade ou édio”
(1356a14-16; 1377b31-78a5). Estados emocionais podem bloquear a eficacia
dos argumentos apodicticos ou éticos. Se considerarmos a situagao daquelas
pessoas que sdo vitimas de calunia ou suscetiveis a tornarem-se vitimas,
veremos que elas sdo alvos faceis para a injustica, porque temem os juizes,
“nao podem persuadi-los, porque sdo odiados e alvo de malicia” (poPovuevot
TOUG KpLTAG, oUte Suvavtat eibety, wg pioovpevol kai gBovovpevol, 1372b3s-
36). O apelo as emogdes, entdo, ¢ menos uma pistis do que uma facilitadora
das pisteis, um meio de alterar estados mentais de modo a torna-los mais
suscetiveis a pisteis apodicticas ou éticas. Juris podem rejeitar pisteis, se
emocoes obscurecerem sua atitude com relagdo a pessoa ou as reivindicagdes
de um litigante. Similarmente, o estado emocional de um corpo delibera-
tivo pode obstruir as tentativas do oponente de alcangar seus objetivos.
Pathé sao parte da arte da retodrica, pois podem aumentar ou diminuir a
disposi¢ao dos ouvintes de aceitar demonstragdes ou argumentos éticos.
Elas viabilizam a aceitagdo ou rejei¢ao das pisteis e, portanto, da persuasao.

Aristdteles toma o apelo @ emogdo divorciada da demonstragio retorica
e dos argumentos éticos como um elemento desestabilizador e corrupto
da teoria e pratica retdrica. Dada a tradigdo da oratdria na Grécia Antiga,
Aristoteles poderia deplorar a eficicia do apelo as emogdes, mas ele nao
poderia nega-la. Sua Retdrica ultrapassa em detalhes todas as demais elabo-
ragdes sobre como evocar, expulsar e bloquear emogoes particulares em
tipos particulares de pessoas, definindo cada emo¢ao, mostrando o que a
estimula, e delineando o tipo de pessoa que a experimenta e em que tipo
de circunstancia (1378a19-29). Ao mesmo tempo — e aqui fica evidente
a ambivaléncia de Aristoteles —, ele autoriza “conduzir os ouvintes em
direcdo as emogdes” (gig Ta mabn dyewv TOV dkpoatrv) apenas na penultima
secao do epilogo, mas nao no prologo, como é frequentemente informado.
(1419a10-29). Sua rica analise das emogdes arma um orador com meios de
persuasdo em massa; mas ele limita seu uso a um unico momento no fim
do discurso. Que os entimemas “risquem” as emogdes e ndo devam ser
utilizadas em conjunto com eles separa ainda mais “a condugdo do ouvinte
em dire¢do as emocdes” (1418a12-15).3

32. Nem um argumento ético deveria ser utilizado ao mesmo tempo que um entimema,
uma vez que o ultimo ndo tem um ethos nem os sinais primarios de um ethos, a prohai-
resis (1418a15-17).
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A ambivaléncia e inabilidade de Aristdteles de justificar a emogao
como uma pistis independente (por oposi¢do a um elemento de um logos
ético ou apodictico) é uma consequéncia da base cognitiva instavel das
emogoes. Pathé reduzem a capacidade de perceber e raciocinar, desfigu-
rando as operagdes mentais em propor¢ao com a intensidade da pertur-
bacao, induzindo falsas inferéncias (Insom. 460a32-b11) e incapacitando a
razao (Pol. 1312b26-35). A inclusdo habitual de Aristoteles da epithumia,
thumos e orgé em sua lista das pathé mostra que algumas pathé sao desejos
(0petelg).® A orexis possui uma estrutura tripartida, correspondendo ao
seu grau de racionalidade.’* Cada nivel da cognicdo tem desejos particu-
lares a ele; pathé pode pertencer a diferentes niveis cognitivos do desejo.
Epithumia é um desejo ndo racional por prazeres em geral e por prazeres
do corpo em particular.® Diferentemente das pathé, que sio emogoes,
tal como o medo, a epithumia é uma faculdade que resulta da presenga
de prazer e dor no organismo (de An. 414b1-6). Thumos inclui, em geral,
desejos nao racionais por honra e suas vindicagoes, e, em particular, por
vinganga.*® Na Retorica, Aristoteles declara que “raiva e apetite sdo desejos
ndo-racionais” (&Aoyot dpégeig opyn kai émbupia, Rh. 1369a4-5).% Uma
vez que epithumia e thumos sdo ndo racionais, orexis também pode ter
uma estrutura bipartida (Rh. 1368b37-39a2). Em uma formulagdo mais
precisa, thumos segue de algum modo a razdo, mas a epithumia nao (EN
1149a21-b2). A Retérica, contudo, diferencia entre epithumia nao racional
e epithumia “com razao™: a primeira diz respeito a desejos naturais do
corpo que envolvem os sentidos (1370a19-25); a segunda é composta por
“quantos desejos houverem depois de terem sido persuadidos pelo logos”
(netd Aoyov 8¢ doag €k Tod melobijvat émbvpodowy, 1370a25; cf. “bons

33. Epithumia classificada com pathé em listas de emogoes: Rh. 1388b32-33; EN 1105b21-
23,1106b18-21; EE 1120b12-14; com orexeis: de An. 403a7, 433a25-26: 1) yap émbvpia dpekic
Tig £0TIv; 411228, 414b1-3, 432b5-8, 433a7-8; Rh. 1364b5-6, 1370a17-19; EE 1223a26-27; MM
1.12.2. Thumos classificado com pathé: de An. 403a17, b18; EE 1220b. Orgé como orexis: Top.
156a31-33, 36; Rh. 1369a1-4, 1378a30; de An. 403a30;

34. Sobre a divisdo tripartida da orexis, ver de An. 413b22-24, 414b2-7, 432b5-8; EE 1223226-
28, 1225b25-26; MM 1.12.2; de Mot. An. 700b21-23, 701a35-37; PEARSON (2012).

35. Epithumia como desejo pelo prazer: de An. 434a2-3, “pois este é o desejo pelo agradavel”
(tod yap ndéog 8pekic abtn); Top. 140b27-29; Rh. 1370a17-18; EE 1247b20-21; EN 1119b5-7;
desejo pelo prazer do corpo: EN 1149b25-26; de An. 433a25-25; de Sens. 436a6-10.

36. PEARSON (2012, p. 131) considera orgé e thumos como sindnimos, mas reconhece usos
anOmalos.

37. Ver ainda, de An. 432bs-7; EE 1229a20-25; sobre a raiva, cf. EN 1111b2-3; Pol. 1312b28-34.
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desejos™: EN 1146a13; Rh. 1369a22). Os exemplos de Aristételes sugerem
desejos de ver ou adquirir coisas depois de ter escutado sobre elas; que
sao desejos socialmente adquiridos. Por contraste, boulesis envolve desejo
racional pelo bem (Rh. 1369a2-4). Boulesis é racional; thumos e epithumia
$30 ndo racionais.

Raciocinios dedutivos e indutivos e pathé — que sao desejos, mas
carecem das qualidades afetivas, tais como philia e misos, e talvez charis —,
sao bouléseis e, portanto, desejos racionais por um bem.*® Em geral, contudo,
razdes (logismos) e emocgdes (pathos) sao antitéticas (Rh. 1369a17-19; cf. EN
1150b19-25). Ao dividir a alma em uma parte que tem razdo em sentido estrito
e outra “que escuta seu pai, como se fosse” (EN 1103a2-3), Aristoteles afirma
que a parte nao racional (1o dAoyov) de algum modo compartilha da razao
(Adyog, 1102b25-03a10; cf. EE 1219b26-20a4). Se por um lado Aristdteles
evita o modelo da razao lutando para subjugar emogdes, a linguagem da
vitoria (kpateiv) e da derrota (rrdoOat) pode ser aplicada a relagao entre
logos e pathos.® “Ser guiado pelo pathos” é a propria esséncia do vicio e
da falha moral (EN 1125b33-36, 1150b19-25). O ndo racional ndo pode ser
uma fungao autdénoma e autorreguladora; ela deve estar sujeita a razdo. “A
razao nao governa nao-razao,” Aristoteles escreve na Etica Eudémia, “mas
desejos e emogdes” (dpyxet 6° 6 AoyLopOG oV Aoylopod dAN’ dpékews kai
nafnuatwy. 1219b39-20az2; cf. Pol. 1254b4-9). Um dos objetivos da arte da
retdrica é estabelecer regras e medidas para otimizar o processo de escolha
racional; e isso exige a subordinac;éo das emocoes a pisteis mais razoaveis,
tais como entimemas, paradigmas e argumentos éticos.

Para infundir emog¢des, um orador precisa apenas estimular a imagi-
nagdo do ouvinte. Aristételes utiliza formas do verbo @aivopat trinta e
duas vezes na discussao da emocdo na Retdrica e o substantivo pavtacia

38. COOPER (1996/1999, 418, cf. 419 n.22): “...alguém poderia argumentar que o édio se
baseia em um juizo deliberado...de modo que poderia parecer uma emogao da razio ela
mesma...” Ver Rh. 1354b8-11 para uma sugestao contraria. Sobre a philia, ver PEARSON
(2012, p. 222).

39. KONSTAN (2001, p. 6) sobre relagdes entre razdes e emogdes; sobre a linguagem da
vitdria e derrota com relacdo a razdo e as paixoes, ver, e.g., EN 1150a9-51a28; Pol. 1286a33,
de um monarca tomado pela raiva; cf. MM 2.6.39, 7.28.
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quatro vezes.* Esses termos diminuem o limite da cogni¢ao da emogao.*
Obviamente, percep¢des, aparéncias, imaginagdes e as emogoes que esti-
mulam podem ser deficientes, excessivas ou deludidas (esp. De An. 427b27-
29a9). Que phantasia carega de “certeza’ (mioTig, De An. 428a19-22, i.e., uma
razdo que as tornam criveis) a diferencia da opinido ou crenga (§6&a). Isso
ndo é dizer que todas as emogdes sejam um resultado de phantasia; emogdes
existem ao longo de um espectro de cogni¢ao desde meras aparéncias até
crengas fortemente sedimentadas.* E o que deixa subentendido Aristdteles
em sua descri¢do da raiva na Etica Nicomaqueia. Razdo ou imaginagdo
apreendem e comunicam a causa: “se logos ou phantasia indicam (¢dnAwoev)
que hubris ou uma ofensa estdo presentes, [0 thumos] se enraivece imedia-
tamente, como se concluisse a partir de um silogismo que é necessario lutar
com aquela pessoa” (1148b32-34).

40. gaivopat: Rh. 1378a31, b3, 11-12, 18; 1379214, bg; 1380a11, 23, 35; 1381a18, 25, 32, b36; 1382225,
28, 31; 1383b13; 1384413, b3; 1385b13, 15-16; 1386227, 29, b6, 7; 1387a9, 16, 25, b23, 26; 1388a32,
b2; cf. 1370b13, 1377b31-b1. pavtacia: Rh. 1378b10, 1382221, 1383a17, 1384a22.

41. Concordo com COOPER (1993, p. 191-92; 1996/1999, p. 417) ¢ STRIKER (1996, p. 29)
contra FORTENBAUGH (1975/2002, p. 96-103), na medida em que o tltimo afirma que o
tratamento de Aristoteles das emogdes na Retdrica ndo contém “nenhum uso enfético de
aiveaBal ou gavtacia.” A énfase dificilmente passa despercebida. STHVOLA (1996 p.
116-44), tomando a énfase seriamente, argumenta que emogdes tém estruturas cognitivas
distintas e que algumas, tais como o medo, sdo baseadas em uma phantasia acessivel
também a animais nao humanos. Eu sustento que muitas, se nao todas, emogdes, como
desejos, tém niveis cognitivos varidveis. NUSSBAUM (1996, p. 307) cita kata gavtaciov
em de An. 402b22-24 como um contra-exemplo. Aristoteles sugere que se explicarmos as
propriedades de algo baseados em sua aparéncia (kata gavtaciav), estaremos na melhor
posi¢ao para falar sobre sua esséncia. Esse método de observagao nao é estritamente relevante
nas bases dedutiveis para os phainomena que estimulam as emogdes, uma vez que emogdes
ndo tém por objetivo coletar dados para definir uma esséncia. Ela oferece também como
prova o uso que faz Aristoteles dos verbos “pensar”, “acreditar” ou “imaginar” (vopilw,
ofopat), deixando escorregar também “calcular, raciocinar” (Aoyi{opat) na lista (321 n.13).
Aristételes, contudo, ndo utiliza esse verbo em seu tratamento das pathé. Os verbos que
Nussbaum lista ocorrem exclusivamente na discussdo do que dispde as pessoas & com-
paixdo — sua crenga de que estdo vulneraveis ao sofrimento e que algumas pessoas nao
merecem sofrer. Essas opinides existem independentemente do pathos da compaixao. Elas
ndo sdo parte do pathos, mas das hexis daqueles dispostos a compaixao. Aristoteles utiliza
o verbo Sokelv em seu tratamento das emog¢des em 1379a34, b3s; 1380a14, 27; 1381b14; 1383a1,
b17; 1384b2; 1387a24-26, b34-35, primariamente em oragdes breves, explicando inferéncias,
mas o substantivo §6&a no sentido de “opinido” estd ausente na andlise.

42. Cf. SHERMAN (1993, p. 12-15); FORTENBAUGH (1975/2002, p. 96-103); NUSSBAUM/
PUTNAM (1992, p. 43-44); NUSSBAUM (1994, p. 78-101); NUSSBAUM (1996, p. 306-14),
todos argumentam que opinides “causam” emogoes.
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A exigéncia minima para emogdes dolorosas, tais como raiva, medo,
compaixao, inveja, vergonha, emulagio, é phantasia, “aparéncia’ na auséncia
da pistis; confianga, o oposto do medo, ¢ a inica emogao nao dolorosa asso-
ciada a phantasia (1383a16-19).% A critica aristotélica de seus predecessores
na Retérica pressupOe tal base cognitiva para as emogdes, pois as teorias
retdricas sao exclusivamente sobre “colocar o ouvinte em um determinado
estado”, mas enfaticamente nao sobre pistis, tanto em seu sentido objetivo
de “prova” quanto em seu sentido subjetivo de “garantia” ou “confianga”#
A prépria auséncia de pistis é responsavel pela corrupgao da retérica. Se
seres humanos fossem capazes de experimentar emogoes a parte da pistis
objetiva e subjetiva, entdo a teoria e pratica da retdrica prevalente da retdrica
tal como Aristdteles descreve ndo poderia ter existido.

Que a phantasia se difere da doxa em sua falta de imediatidade é signi-
ficante. Aristdteles sustenta que:

Quando temos a opinido de que algo ¢ ou temivel ou horrendo, somos imedia-
tamente afetados em conjunto com a doxa; e 0 mesmo se passa quando acre-
ditamos que algo é causa para confianca. Mas na phantasia estamos como
se observassemos em uma pintura algo assustador ou encorajador. (De An.
427b21-24)%

Essa ¢ a situagdo nos juris, assembleias e audiéncias de teatro com
relagdo as emogdes e suas causas: litigantes, oradores, tragicos representam
cendrios que provocam raiva, induzem ao medo e inspiram confianga na
linguagem e nos gestos, como pintores o fazem por meio da visao; um orador
habilidoso torna tais emocdes graficas e realistas por meio da “vivacidade”
(évapyela) e “provas técnicas” (vtexvol miotelg). Ouvintes e espectadores
imaginam as “realidades” representadas nas performances oratorias; na
maior parte dos casos, eles ndo experimentam diretamente os estimulos
que causam emog¢ao (compaixao é uma exce¢do notavel, e uma razdo para

43. Ver STHVOLA (1996, p. 116).

44. Rh. 1354a11-21, 1354b19-22, 1355a3-1356a33, esp. 1355a3-6: “Uma vez que estd claro que
o método técnico é sobre provas (mioTelq), e provas sdo um tipo de demonstragao (pois
temos maior seguranga [motevopev paliotal quando supomos que uma demonstragao
foi feita)”; 1366a8-16, 25-27; 1377b20-78a15, 1403b6-14. BURNYEAT (1996, p. 94), diz bem
que: “prove um caso para a satisfagdo de uma audiéncia”.

45. FORTHENBAUGH (1975/2002, p. 100), utiliza esta passagem para afirmar que doxa é
necessaria para as emogdes. Ao contrario, ela apoia a visao de que emogdes experimentadas
em performances oratdrias sdo fungoes de phantasia.
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isso é que se trata da emogdo mais comum a ser evocada nas performances
publicas). As palavras do orador sdo a causa do estimulo da emogéo dos
ouvintes, em vez das informac¢des da experiéncia direta.

Phantasia descreve o estado mental do juri na auséncia da techné retdrica,
porque ela carece de pistis. Isso permite que o jiri experimente julgamentos
legais como espetdculos ou dramas: eles podem alcangar algo de interesse
proprio por meio dos problemas das outras pessoas, escutar por prazer, e
render-se aos disputantes, em vez de oferecer um veredito (1354b31-35; cf.
1354b8-11). Tal estimativa ndo é limitada apenas a Aristdteles nem a oratoria
forense. O Kleon de Tucidides critica a assembleia ateniense por seu habito
de tornar-se “espectadora de discursos e ouvinte de fatos” (eiwBate Oeatai
Hev T@V Aoywv yiyveobal, dkpoatal 8¢ @V €pywy, 3.38.4) —, escutando
a oratoria deliberativa como performances competitivas e julgando-as de
acordo com aspectos técnicos e estéticos, em vez de sua utilidade como
base para uma decisdo. Aristéfanes, do mesmo modo, satiriza julgamentos
legais como concursos direcionados a bajulagdo, entretenimento e a agradar
aos jurados (V. 563-75). Muitas vozes, antes de Aristoteles, criticaram o
teatro da compaixdo nas cortes atenienses, tendo-o como irrelevante para
as matérias em questao.+

Aristoteles revela a causa primaria de sua ambivaléncia com rela¢ao
as emogoes em sua discussao da apresentagdo (0OkpLOLG), um elemento
de lexis, que, como a excitagdo emocional, é “apenas phantasia e dirigida
ao ouvinte” e explica a diferenga entre vitdria e derrota nas competi¢oes
politicas e poéticas (1403b31-34):

AN’ 8Ang obong mpog §6&av TG Tpaypateiag TRg TEPL THV PNTOPIKIY, OV
WG 0pBDG ExovTog AN g dvaykaiov THv Emipélelav ToTéOV, EMEl TO Ye
Sikatov <€¢ot> undev mhéov (relv mept TOV Aoyov fj doTe prte Avmetv prt’
ed@paivey- dikatov yap avtoig dywvileabat toig mpdypaoty, dote T a E§w
ToD dnodeifau epiepya €oTiv- AAN Spwg péya Suvatal, kabBamep elpntal, S
v 10D dkpoatod poxOnpiav. (Rh. 1404a1-8)

Todavia, uma vez que toda a matéria concernente a retorica esta relacionada
com a opinido publica, devemos prestar aten¢do a pronuncia¢io, ndo porque
ela em si é justa, mas porque ¢ necessaria. Pois o que ¢é justo é o que deve
ser almejado num discurso, mais do que néo desagradar ou agradar. Justo é

46. Cf. ROSENBLOOM (2012, p. 283-284) sobre textos e discussoes.
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competir com os factos por si so, de forma que todos os elementos exteriores
a demonstragdo sejam supérfluos. Em todo o caso, ela é extremamente impor-
tante, como foi dito, por causa do baixo nivel do auditdrio. (Trad.: Manuel
Alexandre Junior e Paulo Farmhouse Alberto)

Essa declaragao implica que a excitagdo da emo¢ao na oratoria contradiz
a justica, pois as emocdes sdo por defini¢do e, de fato, na maior parte dos
casos, ligadas ao prazer e a dor. A justica requer que os fatos relevantes e
as demonstrag¢des no sentido forte — demonstra¢des dedutivas — tornem
as emogdes irrelevantes. A deficiéncia intelectual e moral (pox6npia) do
ouvinte confere a lexis um poder enorme na performance retdrica; 0 mesmo
se aplica a emogao. Mochtheria é uma falha da razao de controlar o desejo
e a emocao, uma dissonancia entre razdo e desejo (e.g. EE 1237a8-9). “Viver
com ou de acordo com pathos” (maBet or katd mdbog [...] {@dvteg) é um
indicio claro da vida da maioria (oi moA\oi, EN 1156a31-33, bi-4) que povoa
as assembleias e os juris. Aristoteles acredita que tais pessoas sdo surdas a
persuasao racional e suscetiveis apenas a for¢a (EN 1179b4-29); suas vidas
sdo um percurso de “muitos desvios/erros” (apaptavery TOAAG, 1128b16-18).
A excitagdo emocional, capaz de “perverter” o ouvinte, ¢ um elemento de
forca que detrai da peitho racional, mas é exigida pela natureza das perfor-
mances retoricas como competi¢oes julgadas pelas audiéncias em massa.

Na medida em que a techné da retdrica tornar a pratica da oratéria
racional, demonstragdes dedutivas e indutivas, e o logoi ético, restringem o
apelo as emo¢des. Conclusdes necessarias ou provaveis de premissas sobre
fatos relevantes de um caso tomam precedéncia sobre estados emocionais
que reduzem a capacidade de evocar as emogdes de um juri ou de uma
assembleia. A poética de Aristdteles carrega um grande nimero de simi-
laridades com a sua retdrica, mas difere a esse respeito. A primeira mira
somente em evocar emocdes, em vez de fornecer a um ouvinte informacoes
necessarias para proferir julgamento (krisis). Apesar disso, o objetivo da
tragédia ndo é a experiéncia da emogdo, mas a remocao (katharsis) dela.

“A alma da tragédia”: enredo, emocdes, e katharsis na Poética

De um modo analogo a Retdrica, que subordina o apelo as emogdes aos
entimemas, “o corpo da prova’, e qualifica o “logos ético” como “a segunda
prova” (devTépa mioTIG, 1356213), a Poética torna o apelo artistico 8 emogao
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uma fungdo do “enredo [que] ¢ o principio, como que a alma, da tragédia”
(&pxm Hev odv kai olov yuxn 6 uobog i tpaywdiag, Poet. 1450a38-39), e
trata o “carater” (f{0n) como algo de segunda importancia (1450a38-b4). Na
Poética, Aristoteles limita as emogoes artisticamente relevantes a compaixao
(\eog) e ao pavor (9oPoc), que, como meios pelos quais a tragédia alcanga
seu efeito na audiéncia, sdo parte de sua defini¢do: “realizando por meio
da compaixao e do pavor a catarse de tais emogdes” (81" éAéov kai oPov
nepaivovoa Ty TV o100 TwY mabnudtwy kdBapaty, 1449b27-28). A base
cognitiva da emocgdo recebe pouca atengdo na Poética. Os espectadores
experimentam compaixao, ao julgarem que os personagens tragicos nao
merecem os infortinios a que sdo submetidos, e medo de perceberem que
tais personagens sao semelhantes a eles proprios (1453a4-7). A possibilidade
da emogao tragica depende do ethos do herdi tragico. Nao apenas a techné
da tragédia envolve o uso do enredo para circunscrever a liberdade do poeta
de evocar emogdes; a propria nog¢do de katharsis como o telos e, de modo
controverso, como o prazer proprio da tragédia (oikeia ndovn), é sinto-
matico da ambivaléncia de Aristoteles com relagao as emogdes — tragédia
evoca emogoes dolorosas apenas para expurga-las. Emogoes dolorosas sao
autocorretivas; e o prazer ¢ a experiéncia dessa correcio, katharsis.
Aristoteles subordina as emogdes tragicas e, portanto, o prazer proprio
da tragédia, ao enredo e seus trés componentes: reviravolta (mepineteia),
reconhecimento (&vaywploig) e sofrimento/catastrofe (mabog, Poet. 1452a38-
b1, 1452b30-53a39; cf. 1459a17-24). Conjurar compaixdo e medo “da propria
estrutura dos eventos [...] é melhor, e a marca de um poeta excelente” (¢
adTg TG oVOoTAoEWG TOV TIPAYHATWY, OTep 0Tl MPOTEPOV Kal TrOLNTOD
dpeivovog, 1453b2-3; cf. 1452a1-3, 1453b11-13). Eventos que surgem segundo
a probabilidade ou necessidade da estrutura do enredo tém um efeito

47. Concordo com HALLIWELL (2011, p. 236, n. 62), sobre dois dos trés pontos controver-
sos nesta passagem: (1) maBnpata significa “emogdes” e nao “disposi¢oes” (e.g. BERNAYS
[1880/1978], p. 162-63). Eu acrescentaria que maOfjpata nao significa “incidents” que evo-
cam emogdes no enredo como NEHAMAS (1992, p. 306-7), sugere; (2) maOnuatwy é um
genitivo objetivo (cf., e.g.,, MUNTEANU, 2012, p. 239, n.2, que afirma a impossibilidade
de distinguir entre o uso subjetivo ou objetivo do genitivo nesta passagem). Eu discordo
que (3) ToladTwv significa “mencionados a pouco”. Aristételes frequentemente usa tTotadta
com o sentido de “deste tipo” em conexao com pathé de corpo e alma para evitar lista-los,
tanto com ou sem “o restante” (4ANa). Sobre pathé da alma, ver Cat. 9b3s-10a1; EE 1220b12-
14, 1221a13; MM 1.7.2; Poet. 1456a37-b2; Rh. 1354a16-18, 1378a21-24, 1388b32-33; sobre pathé
dos corpos, ver Met. 1002a2, 1020a17-22, by-12, 1022b15-18, 1088a17-22; Mete. 385a5-6; PA
645b33-35, 646a16-20, 667b8-10; cf. BERNAYS (1880/1978, p. 164-65).
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emocional mais poderoso no espectador. Esse principio determina que a
trama da melhor tragédia seja complexa — ela deve conter reconhecimento
e reviravolta (1452b30-33). “Os melhores mecanismos por meio dos quais a
tragédia conjura emogdes poderosas’, diz Aristoteles, “sao partes da trama
— tanto reviravoltas quanto reconhecimentos” (t& péylota oig Yyoxaywyel
1 Tpaywdia Tod pobov pépn éotiv, ai te mepuméTelal kal dAvayvwpioels,
1450a33-35). O verbo yvxaywyel, “conjurar emogdes” (literalmente, “conjurar
uma alma dos mortos”), denota encantamento ou feitico — emogdes que
tomam controle da alma e se sobrepdem a razdo.* O terceiro elemento,
pathos, definido como “agdes dolorosas ou destrutivas” (mpa&ig eBaptiki i
6dvvnpa), tais como “mortes visiveis e dores ou ferimentos excruciantes (ai
nepiwdcovviat) e todas as coisas do tipo” (1452b11-13), desempenham um
papel menor na excita¢ao da pathé na poética aristotélica do que compo-
nentes dedutivos e éticos da trama.

Aristoteles utiliza psuchagogia para descrever o efeito emocional da
anagnorisis e peripeteia. Emogdes tais como o espanto (Badpa) e o deslum-
bramento (¢kmAnéLg) sdo catalisadoras em um processo, relaxando padrdes
de inferéncia e permitindo o reconhecimento de eventos aleatérios e impro-
vaveis como conectados de um modo significativo. “O maravilhoso (1o
Oavpaotov),” Aristoteles diz, “¢ uma espécie do ndo-racional (16 &Aoyov) e
acontece principalmente por causa dele” (t0 dAoyov 8t” 6 ovpPaivel pakiota
10 Bavpaotdy, 1460a12-13).4 O maravilhar-se, enquanto uma experiéncia
agradavel (Poet. 1460a17-18; Rh. 1371b4-5) deriva de uma inferéncia falsa
(mapaloyiopog). Isso possibilita para o poeta esconder falhas no design e na
légica da trama, explorando a falacia proposicional “se A logo B, B portanto
A” (Poet. 1460a19-37, esp. 20-25; 1455a12-16). Aristoteles insiste que “é neces-
sario produzir o maravilhoso nas tragédias” (8t uév ovv év taig tpaywdiaig

48. A palavra tem nuances platonicas. O Fedro define a arte da retdrica e o poder da
linguagem como “um tipo de invocagao da alma” (yvxaywyia Tic, 261a7-10; 271¢10-12),
que significa “invocagao da emogao.” Os sentidos literais e figurativos de psuchagogia
se sobrepdem logo em A. Pe. 686-88; ver ROSENBLOOM (2006, p. 88). Em [Pl.] Min.
321a4-7, tragédia “conjura sobretudo emog¢oes”. Em Timokl. Dionysiazousai fr. 6.6, o
espectador da tragédia é “enfeiticado pelo sofrimento de alguém” (npog dANoTpiw Te
youxaywyndeig mdbet). Sobre a conexao entre psuchagogia e compaixao, ver Lyk. 1.33. Em
geral, ver HALLIWELL (2011, p. 223-27).

49. Aristoteles aconselha o poeta a evitar eventos irracionais (pragmata aloga, eventos sem
raison d’étre); mas se eles acontecerem, ele sugere que aconte¢am fora do palco como em
Edipo (1454b6-8,1460a26-33). A habilidade excepcional de Homero de agradar a audiéncia
faz com que os elementos irracionais do poema desapare¢am (1461b19-21).
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ToLelV TO BavpaoToy, 1460a11-12), mas o efeito geral é mais adequado ao
estilo épico, que tem uma tolerdncia maior pelo nao racional por nao ser
encenado diante de uma plateia (1460a12-14). Aristoteles reconhece o lugar
do maravilhoso nas tramas tragicas, incentivando os dramaturgos “a escolher
impossibilidades plausiveis a possibilidades nao persuasivas” (mpoatpeiocai
te 8¢el advvata eikota paAlov fj Suvatd dnibava, 1460a26-27, 1461b11-12;
cf. 1456a24-25). Essa injun¢ao implica que o emprego desnecessario do nao
racional ou da falha moral merece censura (6p61 8" émtipnoig kai dhoyiq
Kai poxOnpia [...], 1461b19-21).

No coragao do deslumbramento tragico esta o desafio a expectativa
combinada com um verniz de causacio racional: eventos “contrarios as
expectativas [e] devido uns aos outros” (mapa v §6&av 8t” AANAa) sdo
excepcionalmente medonhos e piedosos (1452a1-4). Aristoteles prossegue:

70 Yap Bavpaotdv obtwg Eget paAlov 1 el ard Tod adTopdTov Kai TG THXNG,
émel kal Tdv &nod toxng tadta Bavpactwtata dokel doa domep Emitndeg
@aivetat yeyovévat [...]. (Poet. 1452a4-7)

Deste modo, eles irdo causar mais assombro do que eventos que surgem espon-
taneamente ou em fun¢do do acaso; pois, mesmo entre os acontecimentos
que sdo considerados obra do acaso, os mais aptos a produzir assombro sao
aqueles que parecem ocorrer propositalmente (ou por um propoésito) [...].

O exemplo de Aristoteles — a histéria da estatua de Mitis, em Argos,
que matou o assassino de Mitis ao cair sobre ele enquanto ele a contem-
plava, ndo ¢ derivada da tragédia.>> Ainda assim, indica que a maravilha é
uma resposta a uma sugestdo de causas ocultas para eventos, neste caso,
para a alma de Mitis ter animado a estdtua para inflingir uma vinganga
digna contra seu assassino ou para os deuses que trazem os eventos a uma
conclusdo justa. Eventos inesperados ou improvaveis sio especialmente
significativos, se percebidos como relacionados de modo causal ou propo-
sitado. Na Retdrica, Aristoteles trata o maravilhoso de modo semelhante,
associando-o a eventos improvaveis e inesperados, tais como as reviravoltas
e as escapadas arriscadas do perigo (Rh. 1371b10-12).

Cenas de reconhecimento sdo ainda mais emotivas, incutindo “surpresa
espantosa” (§kmAnéig) na audiéncia. Uma emogido complexa, constituida

50. Mitis de Argos foi um personagem histérico morto em uma guerra civil. Ver [D.]
58.33; Plut. Mor. 553D5-7.
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de varias camadas de espanto, medo, choque; frequentemente ao ponto de
desarmar a razao e impossibilitar o discurso.” O nome da emogéo deriva
do verbo “expulsar” (¢kmAnoow), ekplexis desloca ou cancela os processos
mentais e emocionais. O Péricles de Tucidides descreve os festivais como
um tempo no qual “o prazer expulsa a dor” (1} Tépyig 10 Aumtnpov ékmAnooel,
2.38.2; cf. 2.87.4: “0 medo expulsa a memoria,” o og yap pvijuny EKmAnooet).
Em sua forma mais forte, ekplexis ¢ uma resposta estupefata a realidades que
sobrepujam a habilidade da razdo de compreendé-las.’> Tucidides era um
avido observador das emogoes, associando-as, como o faz Aristoteles, ao
inesperado (10 adoknToV, 4.36.2), ao espanto (Badua, 8.14.2), ao irracional
(mapd Aoyov, 4.55.3). O Socrates de Platao descreve o que ele considera
como o efeito irracional de um rapsodo sobre a audiéncia como ekplexis
(Ion 535b1-C3).

Aristoteles afirma que o melhor modo de reconhecimento deriva “dos
eventos eles mesmos, uma vez que a surpresa assombrosa é gerada por
meio de eventos provaveis” (1] £€§ adTOV TOV TpayudTwY, TAG EkTANEewS
yryvopévng 8t” eikotwy, 1455a16-19). No segundo melhor tipo de reco-
nhecimento de Aristdteles, os agentes agem com base na ignorancia e
posteriormente descobrem sua propria identidade frente a pessoa que
sofreu a agio e as consequéncias para o seu futuro, “pois a corrup¢ao niao
esta presente e o reconhecimento ¢ surpreendente” (t6 te yap fapov o
TPOCETTLV KAl T} AVAYVWPLOLG EKTIANKTIKOV, 1454a2-4). Tal como no caso
do espanto, Aristoteles permite quebrar as regras da arte — neste caso, a
representacao do impossivel — para alcangar o objetivo (telos) da trama, se
isso intensificar o choque ele mesmo ou outra parte da trama (1460b22-26).5

Reconhecimento e reviravolta simultineos, como desdobramentos
provaveis ou necessarios da estrutura do enredo é melhor (1452a22-33; cf.
1454b28-30). Aristoteles inscreve a reviravolta da fortuna na definicdo do
reconhecimento como “mudanga da ignorancia para o conhecimento, tanto

51. LUCAS (1968, p. 154), (ad 1454a4) cita a discussdo de Arist. Top. 126b14-25, que define
ekplexis como uma disposi¢do excessiva de espantar-se (Bavpaociotng). HALLIWELL
(2011, p. 229-30) segue LUCAS, mas EN 1115b10-13, a psicologia do homem corajoso, pode
ser relevante (cf. VV 1250a6-7): medo ndo “elimina” seu objetivo de alcangar “o nobre”.
Ekplexis “elimina” o pensamento racional. Ver KONSTAN (2006, p. 152-53) para ekplexis
neste sentido.

52. Ekplexis abala e desarma a mente, e.g. Hipp. Aér. 16: eéxmAngieg ti¢ yvoung E. Alkmaion
fr. 67, que acrescenta perda da voz; cf. E. Hel. 549.

53. LUCAS (1968, p. 236) ad 1460b24, citando 1460a17 como evidéncia, considerando telos
como ekplexis ela mesma.
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para a amizade quanto para a inimizade, daqueles que estdo em um estado
determinado relativamente a boa ou ma fortuna” (&vayvwptoig 8¢,...¢§
dyvolag eig yvotv petaBoln, fj eig guhiav fj eic ExOpav, T@v mpog evTLXiAV
fj Svotvyiav wplopévwy, 1452a29-32).5 Os personagens reconhecem sua
identidade — ele aprendem se sao parentes, amigos, ou inimigos de outros
personagens significantes da histdria; e sua queda no infortinio ou ascensao
a boa sorte depende desse reconhecimento. Quando Edipo reconhece a
si proprio como filho de Jocasta e Laio, ele percebe que se casou com sua
mae e matou seu pai; sua queda é concomitante com o reconhecimento
de sua identidade.

O apelo do tragico a compaixao e ao medo da reviravolta e do reco-
nhecimento estdo relacionados a um terceiro elemento da trama que é
fundamental, “o sofrimento” (taBog, 1452b9-10). O conceito aristotélico da
techné tragica baseia o efeito retérico da tragédia no personagem que sofre
o pathos, prevendo a possibilidade de eventos terriveis e lamentaveis nos
personagens focais e na sua mudanga de sorte. Esses personagens devem
ter de estatura moral média ou superior, devem atrair fama e boa sorte e
devem sofrer uma mudanga de boa para ma sorte devido a um “grande erro”
(HeyaAn apaptia); por oposi¢do a um ato criminoso, imoral ou irreverente
(1453a7-39).% A base para o medo tragico do espectador ¢ a percepgdo de
que tal personagem é semelhante a si mesmo; uma vez que o personagem
possui fama, riqueza, status, e que ndo cometeu uma falha moral grave
(movnpia, poxOnpia), os espectadores sentem também compaixdo e os
veem como nao merecedores do sofrimento (1453a17-23).

Esta sustasis é um meio-termo entre representar personagens de valor
moral impecavel (oi €mteikelg), caindo da boa para a ma sorte — um cendrio
que Aristoteles considera como nem digno de compaixao nem medo, mas
“desprezivel” (uapdv) — e representar personagens de baixo valor moral (oi
poxOnpoi, movnpoi) sofrendo mudangas tanto de boa para ma sorte quanto
de ma para boa sorte (a menos tragica das tramas), que podem suscitar
sentimentos humanos (10 @tAavBpwmnov), mas ndo compaixao e medo
(1452b34-1453a7).5 Similarmente, o pathos deve conter violéncia dentro das
familias (¢v @uhioug, 1453b19-22) em vez de entre inimigos, apesar de este

54. Traduzindo aproximadamente como ELSE (1957, ad loc).

55. Ndo ¢ possivel discutir aqui a nogao de hamartia. Para uma discussao simples e geral,
ver LUCAS (1968, p. 299-307), e para um tratamento mais completo, BREMER (1969).
56. Sobre philanthropia, ver ROSENBLOOM (2012, p. 281, n.48).
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ultimo pathos também ser lamentavel e terrivel (1453b17-18). Aristoteles
utiliza a nogao do herdi tragico e do pathos para explicar o foco do género
em algumas casas e familias como tendo os atributos necessarios. Nem
membros moralmente puros nem corrompidos — além de bem-afortu-
nados, famosos, ricos e poderosos — dessas familias cometem ou sofrem
atos terriveis da magnitude necessaria (1453a17-22, 1454a9-13).

Aristoteles define a melhor tragédia do ponto de vista artistico como
tramando a reviravolta do heréi tragico da boa para a mé fortuna (1453a23-
26). Seguindo a mesma linha, ele caracteriza a melhor forma de reconheci-
mento como concomitante a reviravolta da fortuna para pior, derivando de
eventos e gerando ekplexis segundo eventos provéveis, tal como em Edipo.
Mas ele também classifica o reconhecimento em Ifigénia em Tauris, que
inaugura uma mudanga para melhor da fortuna, como “melhor de todas”
(1455a16-20; cf. 1455b2-12, esp. kal €vtedOev 1) cwtnpia). Do ponto de vista
da praxis tragica, o reconhecimento “mais poderoso” (kpatiotov) acontece
quando o personagem esta prestes a cometer um ato irremediavel como tirar
a propria vida ou maltratar um parente proximo, mas o reconhecimento
o previne (1454a4-9). Tal como a agdo de um personagem que esta prestes
a cometer um mal irremedidvel com consciéncia, mas nio o comete, esta
praxis é “ndo tragica, pois é sem sofrimento” (kail 00 TpaylkoV- amadég yap,
1453b39). Fica a pergunta: como pode Aristoteles manter com consisténcia
essas visoes sobre o reconhecimento? ¥

Aristoteles enfatiza ekplexis e thauma na discussao do reconhecimento
e da reviravolta; ambas essas emocdes estdo relacionadas ao medo.*® Elas
tornam possivel para o poeta dobrar as regras da techné. A falta do pathos
no reconhecimento e, portanto, a auséncia de uma reviravolta negativa da
fortuna em pegas como Kresphontes e Ifigénia em Tauris exclui a compaixao
por um pathos ndo merecido. Ainda assim, esse reconhecimento nao é
deficiente em compaixdo: uma mée prestes a inconscientemente matar seu
filho, ou a irma prestes a inconscientemente assassinar um irmao, evocam
compaixdo, medo, assombro diante da enormidade do ato iminente. Se
Plutarco puder servir como um guia valido nesses assuntos, a cena de

57. LUCAS (1968, p. 155), ad 1454a8, vé a contradigdo como envolvendo um episddio e toda
a tragédia, mas mantém a consisténcia geral de Aristoteles. O melhor tipo de episddio
pode estar contido em uma tragédia que nao satisfaz o objetivo geral da tragédia.

58 EkmAngic: A. Pe. 606-09; E. Alkmaion fr. 67; [PL] Def. 415es5, 8; Hesych. € 1630; Plut. Lyk.
5.4, Fab. 2.2, Aem.19.2, Sulla 16.2, Pomp. 60.3; Oadpa: S. fr. 314.278; Th. 7.63.3; PL. Leg. 780c4-6;
D.2.6, 62.2.3; Hesych. 0 74, 143; Exek. Exag. 123; Plut. Pub. 13.5, Ages. 35.2; X S. Ai. 169a (H™).
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Merope com um machado sobre seu filho prestes a proferir o golpe fatal
“produziu muita comogao no teatro, envolvendo-o em medo e pavor de que
proferiria o golpe antes do velho chegar” (6cov €v 1@ Bedtpw Kivnpa moLel,
ovvebopBialovoa oPw kai déog pry BAoT TOV EmAapfavopevov yépovta
Kal Tpwon 1o petpakxtov. Mor. 998D11-E7). Apesar de Plutarco utilizar essas
palavras, nds poderiamos dizer que a cena produziu ekplexis na audiéncia
— eles ficaram arrebatados pela compaixdo e pelo medo causado pelos
eventos horriveis prestes a acontecer com mae e filho; contudo, eles nao
padecem um pathos como Aristoteles o define (1452b11-13).

Se Aristdteles achasse tal anagnorisis “mais poderosa,” ele nao o poderia
fazer em conjunto com o pathos de personagens antipaticos ou moralmente
corrompidos. Isso exigiria uma trama dupla, tal como aquela da Odisseia, na
qual a narrativa das viagens de Odisseu converge com os eventos de Itaca e
com a punigdo, levada a cabo por Odisseu, dos pretendentes. Tramas duplas
sdo veiculos inapropriados para a emogdo e o prazer tragicos. A especialidade
de tais tramas ¢ “terminar de modo oposto para personagens melhores e
piores” (televt@oa £€ évavtiog Toig PeAtioot kai xeipootv. 1453a32-33). A
Kresphontes de Euripides e, em menor medida, Ifigénia em Tauris sdo pegas
desse tipo. Merope tramou para matar seu filho Kresphontes, pensando que
fosse ele o0 assassino de seu filho (conforme ele proprio declarou ser), mas
um velho mensageiro o reconheceu antes que o ato pudesse ser realizado.
Eles entdo executaram uma vinganc¢a contra o usurpador Polyphontes,
que tinha matado o pai de Kresphontes, o legitimo rei (também chamado
Kresphontes).” Para Aristoteles, a justiga distributiva nao é parte da sustasis
tragica — o prazer de ver justica atendida para bons e maus em tramas
duplas pertence a comédia e ndo a tragédia. Ainda assim, os contemporaneos
de Aristoteles as consideravam extremamente engenhosas (1453a30-31), e
os tragicos comumente cediam aos desejos dos espectadores do teatro e
satisfaziam seus anseios por tramas desse tipo (1453a33-39).

A natureza do enredo tragico como uma representagao de eventos
terriveis e lamentaveis determina o prazer que o espectador deriva dela.
Como Aristoteles defende, “uma vez que o poeta deve promover o prazer a
partir da compaixdo e do medo através da mimeésis, esta claro que este deve
ser gerado pelos eventos” (émtel 8¢ Tiv 4o EAéov kal @Oov Oid pproewg det
HOOVIV Tapackevalety TOV TOMNTHY, PavepOV MG TODTO €V TOIG TPAYHATLY

59. Sobre o enredo de Kresphontes, ver HARDER (1985).
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éumowntéov. 1453b11-14). O espetdculo, assim como o reconhecimento e
a reviravolta, tém um poder misterioso de induzir emog¢des nos espec-
tadores (1] 0¢ dY1g Yuxaywytkov pév, drexvotatov O¢ kal fiklota oikelov
TG MoNTIKAG. 1415b16-18). Tragicos que empregam espetdculos para criar
compaixdo e medo sdo menos artisticos, pois dependem de recursos fora da
techné da poesia — dinheiro e a habilidade técnica que ele compra (1453b7-
8). Aristoteles trata o prazer da musica e do espetaculo como capazes de
potencializar o apelo da tragédia como um género, e como consideragdes
relevantes em seu juizo de que a tragédia é superior ao género épico em
alcancar o seu telos (1462a14-b1s). Ainda assim, os tragicos que se valem de
espetaculos para representar o “monstruoso’ (to Tepat®deg) ndo praticam
a arte da tragédia (1453b8-10). Tal poeta tragico é comparado a um orador
que “perverte” o juri ao tentar incuti-lo de uma série de emogoes dolorosas
na auséncia de argumentos apropriados para a matéria em questao. Como
Aristdteles afirma de modo explicativo na Poética, “ndo é necessario buscar
todo o prazer da tragédia, apenas o prazer apropriado” (o0 yap maocav dei
{ntetv iSoviy anod tpaywdiag AANG TV oikeiav. 1453b11-12; cf. 1462b13-14).
Qualquer que seja o prazer do 10 Tepat®deg, ele ndo pertence a arte da
tragédia.

A tragédia por defini¢do evoca emogdes dolorosas, como a compaixao
e o medo; mas também proporciona uma “purificagdo” (kaBapoig) delas e
das emocdes relacionadas (1449b27-28, citado acima), além de um prazer
caracteristico (1453a35-36, b11-14; 1462b12-15).°° Alguns pensam que katharsis
e o prazer proprio da tragédia sao distintos.® A linguagem das passagens,
contudo, sugere uma identidade entre ambos:

60. A pesquisa académica sobre a katharsis é imensa. Aristoteles usa o conceito de ka-
tharsis na Politica em sua discussdo da musica e promete uma discussao mais completa
na Poética. Ver Pol. 1341a21-42a18. A ideia de katharsis é semelhante aos conceitos de
poesia como os de Hes. Th. 96-103, no qual a experiéncia da poesia induz esquecimento
da dor privada, ndo importa quao recente. Uma visdo geral das principais interpretagoes
e saliéncias do problema pode ser encontrada em HALLIWELL (2013) e MUNTEANU
(2012, p. 238-50). Para visoes diferentes, ver BERNAYS (1880/1978); HOUSE (1956, p. 100-
111); HALLIWELL, (1998, p. 184-201, 350-56; 2011, P. 236-65); LEAR (1992); NUSSBAUM
(1992, p. 143-54); GOLDEN (1992, p. 5-29).

61. HOUSE (1956, p. 120), “O elemento peculiar... no prazer da tragédia, como distinto
do prazer de outras formas de arte, é que o prazer dela é derivado de uma imitagdo das
emogoes e situagoes que, tomadas em si mesmas, ou tomadas como operam na vida real,
sao formas de dor ou causadoras de dor”. Isso ¢ verdade, contudo, da imitagdo tragica
ou de qualquer outro tipo (e.g. Poet. 1448b9-12). LUCAS (1968, p. 275): “consequéncias
e justificagdes do prazer tragico ao invés do prazer ele mesmo”; HALLIWELL (2011, p.
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[...] através da compaixdo e do medo realiza a purificagdo de tais emocdes.
...0U €Aéov kal oOPov mepaivovoa TV TOV TolovTWV Tadnuatwy kdbapotv.
(Poet. 1449b27-28).

Uma vez que o poeta deve produzir prazer da compaixdo e do medo, através
da mimese...

émel 8¢ TV and &\éov kai gofov S upnoews el Ndoviy mapaockevalety
TOV monTnv... (Poet. 1453b11-14).

A defini¢do de prazer na Retdrica fornece um elemento-chave para
entender a relagdo entre a katharsis tragica e o prazer. Como discutido
acima, a Retdrica define o prazer como uma restauracido de uma disposi¢do
natural ou como uma corre¢do da dor. Mimesis é um meio pelo qual a
tragédia evoca compaixdo e medo: a apresentagao dramatica do sofrimento
de um personagem de acordo com uma descrigao ética, experimentando
uma reviravolta para pior em sua sorte e reconhecendo a(s) identidade(s)
de personagens cruciais para aquelas mudangas, e constitutivos dela. As
emogoes tragicas dolorosas, compaixdo e medo, sdo a fonte deste prazer e
o meio pelo qual a tragédia alcanga o seu telos. Elas purificam a si mesmas
e, similarmente, as emogdes dolorosas da mente do espectador. Katharsis
é parte e parcela do uso aristotélico pré-Etica Nicomaqueia do conceito de
prazer como corregao. A Poética usa uma ideia do prazer de viés platénico
para criar uma interpretagdo antiplatonica e positiva da experiéncia do
espectador da tragédia. Pois se a tragédia proporciona prazer, ele consiste
na restauracao de uma condigdo assentada da alma, e ndo na perversao da
razao pela emocao. Ao purificar as emogdes dolorosas dos espectadores
— tanto aquelas evocadas pela tragédia quanto aquelas guardadas pelo
espectador, independentemente do teatro —, a tragédia melhora a dispo-
sicao emocional do espectador.

Aristételes fornece informagdes insuficientes sobre o mecanismo da
katharsis para ir além disso. Seu uso do conceito na Politica sugere que o
apelo as emocdes intensas e dolorosas da compaixdo e do medo as remove,
muito como os seres humanos alcancam a satisfacdo dolorosa da compaixao

251-53): katharsis é o “beneficio” do prazer tragico, “conceitualmente, se nado fenomeno-
logicamente, distinto dele”.
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depois que eles ja “tiveram prazer com ela”*> Quando pessoas cuja dispo-
si¢ao as inclinam para o medo ou a compaixao excessiva escutam as melo-
dias extaticas da musica sagrada, elas podem ser observadas “alcangando
um estado assentado como se tivessem recebido uma cura e katharsis”
(kaBotapévoug domep latpeiag TvxOVTOG Kal kabdpoewg, Pol. 1342a4-13).
Mas todos os membros da audiéncia experimentam um efeito proporcional a
sua disposi¢ao emocional: “todo mundo tem um tipo de katharsis e elevacao
prazerosa do humor” (kai mdot yiyveoBai tiva kaBapotv kai kovgileabat
ued’ ndovig, 1342a13-14). A tragédia induz a uma saciedade das emogdes
dolorosas, limpando elas e outras emogdes proximas (tTotadtwv) da alma,
restaurando um estado agradavel e assentado.

Nessa perspectiva, é suspeita a tentativa de Stephen Halliwell de aplicar
a Poética o conceito aristotélico de “prazer proprio” (oikeia ndovn) tomado
da Etica Nicomaqueia 10 (1174b23-76a29) como a perfeicio de uma ativi-
dade.® Nao é apenas o caso que este conceito de prazer pertenga exclusi-
vamente aquele livro da Etica Nicomaqueia, quanto seja o fato de que ele
fornece as bases para estabelecer a superioridade da vida contemplativa e
que Aristdteles introduza a teoria do prazer como atividade no Livro VII,
negando a conexao essencial entre restauragao, corregao e prazer (1152b25-
53a35). Uma compreensao do prazer como atividade ou perfeicao de uma
atividade tornaria a katharsis supérflua.® Existem também outras razdes para
duvidar da validade de sua aplicagdo na Poética. O trabalho decididamente
ndo ¢ sobre “atividades” (évépyela; um substantivo que nunca aparece na
Poética), tal como é sobre o tragico e sobre o espectador da tragédia. Seu

62. Hom. Il. 23.10, 98; 24.153; Od. 11.212. Para Aristételes, contudo, o prazer do lamento
consiste em “lembrar e ver [o morto] de algum modo e ver o que ele costumava fazer e
como ele era” (Rh. 1370b25-29).

63. PL. Phlb. 51bg-d3 articula o conceito de oikeia hédoné, que pode ser a base da Poética.
Aristételes possivelmente entendia o prazer como atividade/ativagao no Protrepticus (fr. 91);
ver WOLFSDOREF (2013, p. 130-33). Sobre a nogao do prazer como “atividade” na EEe EN e
a critica aristotélica das teorias do prazer como restauragao ou génese, ver WOLFSDORF
(2013, p. 114-30). A colocagao de HALLIWELL (2011, p. 253), de que o melhor motivo para
nao identificar a katharsis e os oikeia hédoné da tragédia — “...o conceito aristotélico de
um... prazer especial... é certamente muito mais basico e amplamente instanciado do
que aquela da katharsis” — é claramente imprecisa. Katharsis como um conceito e como
pratica tem uma aplica¢do na cultura grega muito mais ampla do que oikeia hédoné, que
aparece apenas trés vezes em textos do periodo classico: Pl. Phlb.; Arist. Poet. and EN.
64. HALLIWELL (2011, p. 253) considera um “beneficio” baseado em Pol. 1341b32-42a5:
musica possui multiplos beneficios, educagao, katharsis, relaxamento, de modo que todos
os modos tém que ser utilizados.
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objeto é a poiesis, a composi¢ao da tragédia de acordo com as regras da
techné. Os Philomousoi podem perceber o seu potencial e derivar um prazer
satisfatdrio da atividade de escutar, compor ou executar musica e poesia;
mas a Poética nao aborda essas preocupagdes. Além disso, “prazeres dife-
rentes” (allotriai hédonai) tém um efeito proximo aquele das “dores proprias”
(oikeiai lupai) — eles sao dolorosos e estragam a atividade para o agente
(EN 1175b5-23). Ainda assim, como notado acima, apesar das pegas com
tramas duplas, tal como Kresphontes, ndo induzirem aos prazeres proprios da
tragédia, elas sao comuns no teatro e completam a atividade do espectador
tragico. Elas ndo induzem dor. Como discutido acima, Aristdteles aprecia
o tipo de reconhecimento caracteristico dessa trama.

Tragédia é arte verbal, e ndo musica. As emogdes que evocam tém uma
base cognitiva diferente daquela da musica. Aristételes assume significados
para a compaixdo, o medo e a katharsis na Poética. Mais importante para
ele é a predicacdo da evocacao artistica das emog¢des na trama — reconhe-
cimento, reviravolta e o sofrimento — e da qualidade ética do personagem
que padece do sofrimento e da mudanga na sorte. A esse respeito, a Poética
e a Retorica compartilham de uma agenda comum, uma vez que a tltima
subordina a evoca¢do da emocdo as formas de demonstracgdo retdricas e
aos argumentos éticos.

Conclusao

A compreensao de Aristoteles das pathé é fortemente inclinada em diregdo a
dor; as pathé exemplares sao tipos de dor que causam mudangas turbulentas
e perceptiveis no corpo e levam aqueles que as experimentam a afastar-se de
sua propria natureza na proporgao da for¢a do afeto. O prazer é a correcio
desses estados e uma restauragdo de uma disposi¢ao natural. As pathé
dolorosas sdo, em sua maior parte, irracionais e subtraem a capacidade de
raciocinar; ainda assim, sdo agentes de mudanga poderosos que afetam o
juizo. Tanto em sua retdrica quanto em sua poética, Aristoteles procura
subordinar pathé a estruturas éticas e proposicionais: demonstragao/trama,
argumentos éticos/ethé. Ao fazer isso, ele desvia de teéricos como Gorgias,
por um lado, e de Platdo por outro. A concepgao de Gorgias de retdrica
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e poética omite a diferenca entre forca e persuasio.® O logos de Gorgias
opera diretamente na alma de um ouvinte indefeso. Tal logos ¢ um “grande
monarca” que “alcanca os atos mais divinos através dos corpos menores e
mais invisiveis”, removendo, induzindo e aumentando o espectro das emogoes
(Hel. 11.8); é um feitigo magico que explora erros mentais e engana o aparato
sensorio (11.14), uma droga que incute dor e prazer, medo e confianga na
alma (11.9). Para Gorgias, o logos de Paris combinou com peithoé e “grudou na
alma como quis” (tfjv yuxnv étvnwoato 6mwe éovAeTo, 11.13). A Retdrica
e a Poética de Aristoteles consideram essa manipulacido das emogdes incon-
sistentes com as technai da retérica e da poética; a oratoria habilidosa induz
dedugdes de premissas éticas e demonstrativas provaveis ou necessarias, e
das disposicdes, alvos e causas da resposta emocional. Emog¢des dolorosas
estdo longe da razao e das agdes voluntdrias; seus efeitos sdo mais como a
for¢a do que como a persuasdo emocional.

Ao mesmo tempo, Aristoteles vai contra a assercao platdnica de que o
prazer ¢é o problema fundamental da retdrica, que é um talento para baju-
lagdo como a culinaria (esp. Grg. 463b1-67a6). A dor, ao contrario, é mais
problematica na oratdria; ela causa um desvio da esséncia, da natureza e
da razdo. Aristoteles aceita a necessidade de evocar emocdes na oratdria,
mas permanece ambivalente com relagdo a ela. Ele também vai contra a
visao de Platdo da emogéo tragica como corrompendo a alma e libertando
o irracional e, portanto, subvertendo a razdo (Rep. 605c6-606b8). Para
Aristoteles, o prazer da tragédia nAo consiste em ceder as emocoes € ao cultivo
do irracional, mas em sua katharsis e na purificacao prazerosa da alma. A
proposicao de que a poesia é corretiva formou uma vertente dominante no
pensamento sobre a fun¢do da poesia na Antiguidade.®® Aristételes nem
condena a emogao, como o faz Platdo, nem celebra o poder da linguagem
de manipuld-la, como Gorgias parece fazer; ao contrario, ele permanece
ambivalente com relagdo a ela — e sua defini¢do de katharsis como o prazer
proprio da tragédia é a expressao maxima disso.

Traducao de Bernardo C. D. A. Vasconcelos

65. Cf. WARDY (19964, p. 62-64).

66. Hes. Th. 52, 98-103; ver PUCCI (1980, p. 21-58). In Timokl. Dionysiazousai fr. 6, os
grandes sofrimentos e debilidades do carater tragico ajudam pessoas ordinarias a supor-
tar seus fardos com mais facilidade — eles se sentem melhor, pois outros estdo em uma
situacdo mais dificil.
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FICCAO E PERSUASAO NAS
TETRALOGIAS DE ANTIFONTE

Stefania Giombini'

Premissa

Para solucionarmos os casos complicados devemos ser capazes de construir
uma histdria, a partir dos indicios disponiveis, que contenha uma explicagio
plausivel de todos os elementos de que dispomos. E preciso uma certa quanti-
dade de imaginacao e é um trabalho semelhante ao de um escritor. (Gianrico
Carofiglio, Una mutevole veritd, 2014)

A ideia segundo a qual o direito estd conectado com a literatura e, em
geral, com as formas narrativas ¢ uma concepgdo cada vez mais difundida
entre os estudiosos do direito, ainda que nao seja uma ocupagio que lhes seja
exclusiva. A proposta metodoldgica conhecida como “Law and Literature”,
que pretende relacionar e fazer convergir as duas disciplinas, foi inaugurada
no inicio do século XX nos Estados Unidos e prontamente difundiu-se na
cultura europeia. Este campo de investigagao rapidamente se desenvolveu em
duas direg¢des distintas, chamadas “Law in Literature” e “Law as Literature”.
Estas duas possibilidades demonstram como a narratividade pode ter uma
dupla fungdo no direito: pode conter elementos do direito ou pode ser uma
maneira por meio da qual o direito sera transmitido.

1. Devo meu agradecimento a Anna Christina da Silva pela tradu¢éo do espanhol para
o portugués.

2. E muito interessante o que sustenta William Twining, quando afirma que o recurso a
narragdo em um procedimento legal é inevitavel: esta expressao pertence a Legal Theory.
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Apresentei acima algumas linhas de um livro de Gianrico Carofiglio,
um famoso escritor italiano, no qual é discutida a relagdo existente entre
a capacidade do escritor em construir histdrias e a habilidade do detetive.
Trata-se, naturalmente, de uma reflexao nao cientifica, mas nos estimula
realmente a pensar sobre a estreita relagdo que ha entre narragao e um acon-
tecimento relevante do ponto de vista juridico. Para enfrentarmos o tema
da narratividade de um texto de carater juridico, nos auxilia, sem duvida,
o conceito de ficgao. Em primeiro lugar, temos que dar uma defini¢ao de
ficgdo e, para esse fim, € ttil a pesquisa de Giovanni Tuzet?, na qual o autor
define a ficgdo como um contetdo que se aceita, ainda que se saiba que
é falso:* em outras palavras, trata-se de uma narragdo de um evento que
nao aconteceu e ainda assim é levado em consideragéo e utilizado para um
fim especifico que pode ser diferente em cada caso. A ficgdo é diferente
do engano (que sempre consiste em negar estar dizendo algo que nao seja
verdadeiro), da presungdo (que poderia ser verdadeira) e da abstracio (que
poderia ser verdadeira, dependendo daquilo a que se refere), e sua diver-
sidade leva em conta que uma ficgdo narra algo que nao é verdadeiro, mas
que ¢ aceito como se o fosse por aquele que 1é (escuta ou vé), mesmo que
se saiba e se tenha a consciéncia de que ndo o é.5 Desse modo, a verdade
conceitual niao coincide com a verdade fatual, mas, nem por isso, elas se
contradizem. Finalmente, a historia que tem um contetdo legal/juridico é
uma histdria, e ndo pretende passar por verdadeira: essa liberdade narrativa
nao significa que a mesma histdria nao possa ser significativa para a mesma
realidade. Essa é a ideia que obtemos das Tetralogias: uma ficgdo juridica que
ndo quer se passar por verdadeira e é justamente nessa dimensao ficcional
que reside sua forga.

Século V: Juizes e Leis

Depois dessa introdu¢ao que nos servira mais adiante para a apresentagiao
de algumas conclusoes, vejamos rapidamente como era o direito no século
V, o século de Péricles e dos sofistas, o século das Tetralogias.

Ver TWINING (2006).

3. TUZET (2009).

4. TUZET (2009, p. 51): “A mio giudizio, le finzioni sono assunzioni coscientemente false
ma accettate per qualche fine. Quando si usa una finzione, si fa come se qualcosa che &
saputo essere falso fosse vero”.

5. TUZET (2009, p. 51).
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O direito no século V estava em uma fase de desenvolvimento; a esse
respeito, a literatura critica é muito ampla, e nao é necessario explora-la
aqui. Para ter uma ideia disso, podemos nos concentrar sobre o que ocorria
nos tribunais e em particular no tribunal popular.® No século V, gracas a
reforma de Efialtes (462-461), os tribunais populares desempenhavam um
papel importante, ou prioritario, no desenvolvimento do direito. Quase 6.000
juizes (divididos de acordo com as tribos), com idade superior a 30 anos,
eleitos por sorteio, pessoalmente se ocupavam em fazer efetiva a pratica do
direito” esse fato nos é demonstrado por meio da ideia de justi¢a adotada
pelos atenienses, segundo a qual todos os cidaddos podiam participar da
atividade juridica, em suas distintas fases, sempre buscando alcangar a
¢mieikela (justica como equidade), pelo menos teoricamente. A falta de
profissionais indica a inexisténcia de um cddigo de leis, de coletaneas de
jurisprudéncia e de livros especializados sobre o direito e sobre a cultura
juridica. Também nao existia um programa de capacitagdo destinado a
formacao dos ypappateic (aqueles que eram encarregados de escrever
as leis) nem livros didaticos para o ensino desse oficio.® De todo modo,
temos informagdes sobre o direito e sobre as leis mediante fontes muito
distintas: textos de leis por via epigrafica, manuscritos tardios, textos de leis
em oragdes, documentos epigraficos de carater nao legislativo, discursos
juridicos,® historiografia, obras literdrias, teatro, textos comicos, léxicos/
lexicografias, constitui¢coes, comédia latina, papiros e otpaka.”

6. BEARZOT (2008).

7. Arist. Ath. Pol. XXVII.

8. Neste sentido, nao sao obras didaticas as Leis de Platdo e as obras de Aristdteles, e sO
em certo sentido sdo diddticos os escritos de Teofrasto. Temos noticia de outros Nopot
(ps-Demdstenes; anénimo do mepi Nopwv, Heraclides Pontico, Teofrasto), Demétrio de
Falero, Aristoteles e Teofrasto. Sobretudo Teofrasto, que parece ter totalizado em torno
de 40 obras juridicas; provavelmente se baseou na coletinea aristotélica. Ver ROSSETTI
(2004, p. 518.).

9. Wolff sustenta que os oradores eram bastante insensiveis aos argumentos juridicos.
Em contraste, se poderia pensar que os oradores eram muito sensiveis ao tema juridico,
ja que, como mestres e logografos, trabalhavam com o ambiente do direito. Ver WOLFF
(1971); BISCARDI (1982, p. 29).

10. Ver BISCARDI (1982, p. 17-35).
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Antifonte: um perfil

Antifonte é um pensador que ocupa um lugar muito singular no ambito
dos estudos académicos, nao sé pela complexidade de seu pensamento,
mas também pelo problema da sua identidade. Didimo de Alexandria e
depois Hermdgenes" explicitaram uma questao fundamental: afirmaram
a existéncia de diferentes Antifontes, dois dos quais pertenciam a sofistica:
um chamado Antifonte, o Sofista de Atenas, autor das obras mept &An0eiag,
nepl Opovolag, mepl kpioewg dvelpwy, que se ocupou de temas diversos (entre
eles, a quadratura do circulo); o outro, chamado Antifonte de Ramnunte
(um demo ateniense), logografo, dedicou-se a retdrica e a politica,* autor de
trés discursos juridicos (Pappakeiag katda TG unTpLLdS, Tept tov Hpwdov
@ovov, Tepl Tod yopevtod) e de trés textos transmitidos como Tetralogias
(Tetpadoyia A, Tetpaloyia B, Tetpaloyia T'). Efetivamente, os especialistas
tém discutido muito® se convém afirmar a existéncia de dois Antifontes™ ou
de um unico Antifonte.” Trata-se de uma controvérsia que, aparentemente,
foi “resolvida” recentemente a favor da tese que defende a existéncia de
um unico pensador. As duvidas que faziam acreditar que se tratavam de
dois autores apoiavam-se em testemunhos antigos e também no contetdo
do tratado mepi dAnOeiag, obra na qual é discutida a superioridade das leis
da natureza sobre as leis particulares dos homens (e de uma forma mais
mitigada no texto do tratado mept opovoiag). A lei particular atua de forma
contraditdria, enquanto que a lei da natureza age de forma regular e, gracas
a essa regularidade, todos os homens sdo iguais: isso nao é coerente com
a ideia oligarquica que ¢é atribuida a Antifonte de Atenas, que teria parti-
cipado ativamente no golpe de estado de matriz aristocratica idealizado
pelos Quatrocentos (411 a.C.). Dessa igualdade, efetivamente, conclui-se
que ndo pode haver diferenca alguma entre um grego e um barbaro (10-15):
essa tese alimentou a ideia de que o autor nao poderia ser ateniense. Outro

11. Ver: B 399, 18 Rabe = DK 87A2.

12. Sobre a dimensao politica, ver RAMIREZ VIDAL (1996), que sustenta que Antifonte nao
viveu apartado da politica, como parece em alguns testemunhos: ao contrario, ele usava
a retérica como instrumento contra a democracia, pondo sua habilidade a disposi¢ao de
seus companheiros politicos para defendé-los nos tribunais.

13. Ver NARCY (1989).

14. Por exemplo: BIGNONE (1974, p. 9-20); MOMIGLIANO (1930); UNTERSTEINER (1967).
15. Ver DECLEVA CAIZZI (1969, p. 20-21), em particular sobre o tema da autenticidade
da obra; AVERY (1982).

16. A maioria dos estudiosos parecem ir, atualmente, nesta diregao.
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argumento a favor da existéncia de dois Antifontes diz respeito a diferenga
estilistica entre os textos dos dois possiveis autores: hd, com certeza, uma
linguagem diferente entre os tratados de natureza filoséfica e politica e as
obras retoricas e de natureza juridica.

A discussdo tem sido muito rica e muito intensa, e encontra-se bem
materializada no debate que foi publicado na revista Greek Roman and
Byzantine Studies, envolvendo os helenistas Michael Gagarin” e Gerard J.
Pendrick.® Este sustentou, e ja o havia feito anteriormente,” que as informa-
¢des dos antigos eram confiaveis acerca da existéncia de dois Antifontes. Ja
aquele argumentou o contrario, partindo da consideragdo de que o titulo de
sofista, que designava um dos dois Antifontes, era um termo muito genérico
que ndo serviria para identificar o personagem, mas para descrever sua
profissao: os antigos utilizavam o epiteto “sofista” para distingui-lo de um
terceiro Antifonte — que desempenhava o papel de trierarca — néo para
falar de outro Antifonte.

Atualmente, parece que a discussao pode ser considerada encerrada
a favor da existéncia de um unico Antifonte: um Antifonte, ateniense do
demo de Ramnunte e sofista.

Antifonte participou ativamente da histéria de Atenas. Tucidides® nos
oferece um perfil significativo e entusiasmado de Antifonte como uma figura
de destaque da oligarquia golpista dos Quatrocentos, que atuou em Atenas
no ano de 411 a.C,, e se utiliza palavras de admiragao para se referir a ele.
Depois da queda do governo dos Quatrocentos, Antifonte ndo escapou, nao
fugiu das leis da cidade e foi processado. No julgamento, defendeu-se com
um maravilhoso discurso que néo o salvou e foi condenado a pena de morte.
Aristdteles™ elogiou sua figura, assim como elogiou Pisandro e Teramenes
(partidarios do golpe), considerando-o um homem que se distinguia por
sua inteligéncia e sabedoria. Platdo o menciona, talvez ironicamente, como
um expert em retorica®, e Xenofonte descreve-o como interlocutor critico de
Sécrates.” Plutarco informa que Antifonte, acreditando que poderia curar
a dor com palavras, abriu uma clinica na praga de Corinto*, e Filostrato

17. GAGARIN (1990; 2002).

18. PENDRICK (1993; 2002).

19. Ver PENDRICK (1987). Aqui Pendrick sustenta sua tese contra AVERY (1982).
20. 8, 68. Tucidides se refere apenas ao Ramnusio, para nés, o unico Antifonte.
21. Ath. Pol. XXXII, 2-3.

22. Menex. 236a.

23. Mem. V 6, 1-15 = DK 87A3.

24. vit X orat. 1 p 8383 c = DK 87A6. Ver CORDERO (2012).
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menciona que, devido a sua capacidade de persuadir, foi chamado de Nestor
e que dava conferéncias publicas sobre a arte de eliminar a dor, além de
ter se destacado na arte da preparagao de discursos e neologismos e no uso
de um Iéxico sofisticado, atitudes tipicas da sofistica. Antifonte abordou
o tema da relagao entre vopog e gvoLG, tema este muito investigado pelos
sofistas (incluindo Protagoras de Abdera, Hipias de Elis e outros) e que foi
essencial na literatura critica sobre ele. Mas nao é s¢ isso: ele também ficou
conhecido por ter tentado resolver o problema da quadratura do circulo,
que ele investigou de uma maneira muito peculiar.*® Esse tratamento foi
distinto daquele efetuado pelo logégrafo e pelo sofista, o que demonstra
que Antifonte foi um personagem hébil em muitas coisas, e foi dai que ele
pode derivar também os diferentes usos que fez da linguagem.

As Tetralogias

As Tetralogias sao uma obra formada de trés conjuntos de textos divididos,
cada um, em quatro discursos, sendo dois discursos de acusagdo aos quais
seguem-se dois discursos de defesa. Por essa razao, cada tetralogia se asse-
melha estruturalmente a uma antilogia.

A antilogia é de fato um argumento de tipo logico e retdrico que se
desenvolve por meio de dois discursos opostos que dizem ser ambos vélidos,
criveis e também convincentes: formalmente, pode ser definido como o
conjunto da afirmagao de uma declaragdo das teses, A, e a opinido contraria,
A (ndo A), pois sua forma é ‘A’ e - A

A sofistica, no século V, exercita constantemente a antilogia, como
demonstra a grande quantidade de textos e informag¢des que chegaram
até nos: podemos entender esta producio como um dos tragos comuns do
movimento sofista, a peculiaridade literdria de seus expoentes.”

25. V.s. 115, 2 = DK 87A6.

26. O método utilizado por Antifonte é analogo ao de Brisone de Eraclea. Segundo Simplicio
(Phys. 54, 12 = DK 87B13), Antifonte inscreveu em uma circunferéncia um poligono re-
gular de quatro lados. Dividiu os lados pela metade, tirou dos pontos perpendiculares a
interse¢do com o circulo. Combinando o ponto no circulo com os extremos dos lados dos
quadrados, obteve tridngulos: para tanto, o conjunto da figura inscrita se havia convertido
em um octégono. Procedendo dessa maneira, Antifonte acreditava que o poligono poderia
coincidir com a circunferéncia. Ver GIOMBINI (2010).

27. Para uma lista, ver GIOMBINI (2010Db).

168



No caso de Antifonte, a estrutura antildgica é capaz de dirigir uma série
decisiva de discursos de acusagdo-defesa-acusacao-defesa que se sucedem
em torno de um tema. E importante considerar que a combinagio acusa-
¢do-defesa surge da necessidade de dar forma a um conteudo concreto de
carater juridico: no primeiro caso (Tetpaloyia A), trata-se do assassinato de
um homem rico (juntamente com seu escravo) e da acusagdo de um inimigo
seu; no segundo caso (Tetpaloyia B), da morte de um jovem causada por
outro jovem que langa um dardo que o atinge, involuntariamente, matan-
do-o; no terceiro caso (Tetpahoyia I'), se fala de uma luta entre um jovem
e um homem mais velho que resulta na morte do segundo.

As Tetralogias oferecem raciocinios para o ambito juridico, no qual
também estao presentes fundamentos retoricos e sofisticos que se mostram
tanto no estilo e no gosto pelo paradoxo como na reductio ad absurdum
das teses (como julgar culpado quem foi injusticado), nos elementos reto-
ricos e nos temas abordados. Por essa razao, o trabalho de Antifonte nao
se aproxima das regras estritas de um julgamento real, mas possui alguns
aspectos que o aproximam destas.

A obra cumpre efetivamente com o cdnon que prescrevia que, nos casos
de assassinato, os litigantes tinham direito a dois discursos,” por meio dos
quais se alternam a acusagdo e a defesa. Contudo, a duragdo dos discursos
nao era equitativa, pois nos tribunais gregos a acusagao dispunha de mais
tempo e desfrutava de maior credibilidade do que a defesa: além disso, por
exemplo, a acusag¢do podia recorrer ao testemunho dos escravos, enquanto
que a defesa ndo dispunha de tal recurso. Em contrapartida, nas Tetralogias,
a duracdo e a eficacia das argumentagdes parecem mais favoraveis a defesa
do que a acusagdo, e isso ¢ algo muito raro, ndo se aproxima da realidade
histérica que conhecemos e pode ter sido motivado pela atividade retorica.
Sendo as Tetralogias dotadas de tal natureza, os criticos tém questionado
com razdo que tipo de conhecimento juridico elas contém e se esse conhe-
cimento pode ser considerado compativel com o grau de desenvolvimento
do direito no século V. Em primeiro lugar, ¢ preciso observar que Antifonte
nao especifica qual tribunal devera intervir nos debates das Tetralogias, e
isso ndo se deve ao fato de que nesse momento ainda néo havia diferencas
de fungdes entre os tribunais. No sistema atico havia tribunais especificos

28. Ver Arist. Ath. Pol., LXVII: Aristoteles explica como se media a duragdo do debate
judicidrio por intermédio do reldgio de areia com 4gua e como era diferente a quantidade
de agua que se destinava as duas partes.
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para os distintos tipos de delitos: para o dvog ékovotog (assassinato com
premeditagao), havia o Aredpago, para o povog akovotog (homicidio invo-
luntario), o Paladio, para o ¢ovog Sikatog (assassinato legitimo), o Delfino.
Decleva Caizzi, em sua prestigiosa edi¢do italiana de 1969, explicita e critica
o argumento dos especialistas que procuram relacionar as Tetralogias com
a divisao tradicional desses tribunais, supondo que cada tetralogia aborde,
na ordem acima apresentada, um delito especifico para cada um dos trés
tribunais; mas essa possibilidade ndo parece adequada especialmente para
a segunda e para a terceira tetralogia.”

A tentativa de fixar as Tetralogias em um ambito juridico definido nao
pode ir muito longe: pois, se por um lado, as Tetralogias contém elementos
significativos do direito da época, por outro, desenvolvem-se autonoma-
mente, de uma maneira inovadora e se estabelecem como uma obra de
grande valor retérico.

Para Decleva Caizzi,’® essa instabilidade do conteudo deriva prin-
cipalmente do fato de que o autor centraliza sua aten¢do nos problemas
conceituais, apesar de ndo contar com as ferramentas lexicais adequadas a
complexidade do contetido que deve abordar, como mostra, por exemplo,
a ambiguidade de termos como apdptnpa, que significa tanto erro como
culpa e aitia,® que as vezes significa causa e as vezes culpa.

De fato, Antifonte ndo teve a intengao de escrever discursos que fossem
pronunciados literalmente e nem os preparou, segundo o que sabemos, para
ocasiOes especificas: tentaremos mostrar que as Tetralogias se assemelham,
tanto na forma como no contetdo aos escritos didaticos ou de carater
epiditico® e, em ultima instancia, servem como um “modelo”.

Em qualquer caso... assassinatos

A primeira tetralogia (A) trata do duplo homicidio de um homem rico
e de seu escravo apos o regresso de um banquete. O primeiro discurso
de acusagdo comeca assinalando que, se o assassino do homem rico néo
for punido, ele contaminara a cidade (com efeito, o piaopa “adoece” a

29. DECLEVA CAIZZI (1969, p. 12-13).

30. DECLEVA CAIZZI (1969, p. 17-18).

31. Sobre o uso do termo aitia nas Tetralogias, ver SCANDELLARI (1979).

32. Com o termo epiditico entendemos a producao epiditica anterior a Aristoteles, ou
seja, como produgdo literdria para celebrar e demonstrar a habilidade do autor, que se
esfor¢a para promover sua imagem e tornar-se conhecido. Ver (GIOMBINT, 2012, p. 47-53).
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cidade), e a impiedade e a culpa recairdo sobre toda a comunidade ao fim
do processo e da promulgacao da sentenga. Portanto, ha um destaque inicial
concedido a dimensao religiosa (que também encontraremos na segunda
tetralogia), mas logo a acusagao busca identificar o culpado segundo uma
linha légica. Se o infrator fosse um ladrao, ele teria levado tudo o que tinha
valor, mas isso nao ocorreu. Se fosse um bébado, entao o homem rico o
conheceria como comparsa de bebida — provavelmente porque o rico
vinha de um banquete ou porque estava habituado a participar de festas.
Nao ¢ convincente que o crime tenha sido resultado de uma briga, ja que
ndo haveria razdo para iniciar uma briga na solidao da noite. Também nao
foi assassinado por engano, confundido com outra pessoa, pois, se assim
fosse, 0 escravo néo teria sido assassinado. O assassinato s6 pode ser, entao,
de uma Unica natureza: premeditado. Por ter sido premeditado, o assassino
s6 pode ter sido o acusado, que era um inimigo obstinado do homem rico
e que, no passado, ja havia apresentado varias demandas contra ele, porém,
sempre perdendo, o que o levou a pobreza. Foi o ddio, portanto, que o levou
a premeditar o assassinato, preferindo a vingan¢a, mesmo sabendo que
poderia ser condenado por assassinato. Depois de uma ultima apelagéo,
termina o primeiro discurso. A defesa, assumindo as premissas da acusacéo,
responde invertendo os argumentos apresentados, dizendo que, em uma
situagdo como esta, a unica maneira de demonstrar a inocéncia do acusado
é encontrando o verdadeiro culpado. Além do mais, o morto tinha muitos
inimigos. Os argumentos da acusagao ndo sio confiaveis e, depois do apelo
a misericordia dos juizes, a defesa encerra seu discurso. Mais uma vez a
acusacdo toma a palavra e desta vez concentra a aten¢do no testemunho
do escravo que precisa ser considerado valido. A acusagdo assinala trés
maneiras de julgar o caso: mediante os fatos, por verossimilhanga ou pela
probabilidade de que o acusado seja culpado. A defesa retoma o discurso
da acusacio, declarando nido confiar no testemunho do escravo e reitera
sua inten¢do de demonstrar a inocéncia ndo por verossimilhanca, mas,
sim, segundo a verdade dos fatos: recusa os argumentos de plausibilidade,
apelando aos fatos, e conclui com um apelo final.

A primeira tetralogia tem consequéncias relevantes: além das dife-
rentes posi¢des que acusacao e defesa possuem acerca da validade ou nao
do testemunho do escravo, ela parece considerar, especialmente, a brecha
entre o real e o provavel, brecha que parece estar fora de sintonia com o
elkoGg — tema tipico da sofistica — como critério de conhecimento. Sobre
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o papel do escravo, é preciso dizer que ha muita literatura a respeito e,
seguramente, é um dos temas mais interessantes e estudados nao sd no
ambito do direito, mas no ambito da cultura grega em geral. Gernet,” por
exemplo, definiu muito bem o problema do testemunho dos escravos:
estes podiam testemunhar somente em favor da acusagéo, para fortalecer
a acusagdo de seus donos; ndo podiam testemunhar para a defesa, podiam
apenas confirmar uma acusagao ja feita, ja formulada, e seu testemunho
ndo era considerado como prova. Gagarin,** porém, revolucionou essa
maneira de ver, com um artigo sobre o testemunho dos escravos publicado
em 1996. Sempre se defendeu (porque deste modo se expressam as fontes)
que os escravos eram torturados para conceder o testemunho. Ao contrario,
Gagarin sustenta que quando se fala de fdoavog® nao se trata de tortura
como comumente a entendemos. Havia efetivamente uma “evidenciary
torture™® para verificar informagoes, mas faoavog é outra coisa. O termo
Baoavog indica um procedimento discursivo para introduzir um escravo
como testemunha: ndo se trataria, entdo, de uma pratica fisica, mas de
uma maneira de introduzir um testemunho. Trata-se, pois, de uma fic¢ao
juridica, um procedimento que permitia o testemunho dos escravos. Na
realidade, ndo havia tortura fisica, essa pratica era assim denominada para
adquirir mais autoridade — a tortura ndo era posta em pratica: tratava-se
de uma fic¢do na realidade.

Passemos agora para a terceira tetralogia (I'), que se refere ao caso de
uma luta entre um jovem e um velho que resultou na morte deste tltimo.
A acusagdo imediatamente dirige-se ao jovem, mostrando que ele pode
ter agredido o ancido com um golpe muito forte, causando-lhe a morte:
trata-se, portanto, de um assassinato no qual houve plena intengao de
matar. A primeira defesa nega a intencionalidade da morte de imediato,
argumentando que o jovem respondeu ao ataque com as mesmas armas,
ou seja, com as maos. Além disso, a defesa transfere a responsabilidade ao
médico que prestava assisténcia ao ancido ao tratar das lesdes que causaram
sua morte. A acusagdo responde facilmente a defesa, afirmando que néo se
pode culpar o médico nem aqueles que seguiram seus conselhos: o acusado
é culpavel por produzir as condigdes necessdrias para que o médico fosse

33. GERNET (1979).

34. GAGARIN (1996, p. 3).

35. Tetpaoyia A B, 7: “00 yap &v ¢Bavifopevy adto0¢”; ver Antipho. 1.12.
36. GAGARIN (1996, p. 3).
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chamado. A morte se deve aos golpes mortais. A defesa agora muda de maos,
porque o acusado preferiu o exilio voluntario: ele acredita que a acusagao
poderia se exceder. Em seu lugar, vem um amigo seu: ele seguird a defesa até
a sentenca final. Este fato reflete uma modalidade efetivamente aceita nos
tribunais. O amigo do acusado toma a palavra e retoma os argumentos da
acusagao, afirmando que existem testemunhas que viram o ancio golpear
primeiro. Acrescenta, em seguida, que ndo ¢ correto pensar que um jovem
¢ mais intemperante que um homem mais velho: existem muitos jovens
que sdo amaveis e muitos velhos que sdo muito agressivos. A defesa nega
a intenc¢ao de causar a morte ou, na pior das hipdteses, sugere que a morte
foi causada ou pelos dois, ou por nenhum deles.

A culpa é novamente atribuida ao médico e, em todo caso, é feita uma
apelacdo para que se despenda tempo para investigar o verdadeiro culpado.
O discurso termina com uma adverténcia para que nao sejam geradas novas
injusticas nem uma dupla impiedade. Esta tetralogia coloca questées muito
importantes acerca da voluntariedade da agdo, da atribui¢do da culpa e da
relagdo causal. Também faz uma referéncia a lei que protege o acusado
quando nao ha evidéncias da culpa, mas ele, assustado com o processo,
escolhe o exilio voluntério, algo que também é mencionado na primeira
tetralogia (A B 9). Esse é um recurso que se alinha com o direito grego
antigo, que previa que se alguém pensava que o processo estava correndo
mal, podia fugir para o exilio voluntario: ndo estava prevista a detengao
preventiva e cautelar. Nesta tetralogia, como na primeira, os discursos de
defesa negam que o acusado cometeu a infracao que lhe ¢é atribuida: nao
ha referéncia e ndo se faz uso das circunstancias atenuantes, que também
estavam previstas no direito grego, apenas se recusa abertamente a acusagao.

A tetralogia B ou do dardo

A tetralogia B revela sua estrutura antilégica de uma maneira particular-
mente interessante. Ela se ocupa do caso de um jovem que, ao lancar um
dardo, causa a morte de outro jovem. Primeiramente, deve-se dizer que
esse ja era um tema conhecido. A referéncia do caso do dardo é apresen-
tada em um famoso didlogo que ocorreu entre Péricles e Protagoras e que
foi transmitido por Plutarco em suas Vidas Paralelas (Pericl. 36, 5 = DK
80A10). Essa histéria, como a de Edipo e a Esfinge, era muito conhecida e
foi transmitida com uma identidade prdpria, permanente, inalteravel e, por
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isso, facilmente reconhecivel. Deve-se observar, além disso, que os autores
da sofistica utilizam com frequéncia temas conhecidos para deixar mais
atrativos e mais acessiveis seus discursos.

Antifonte reconstréi os argumentos dos pais dos dois jovens perante os
juizes. O pai do jovem morto acusa o jovem lancador de ser um assassino,
enquanto que o pai do jovem acusado se ocupa da defesa de seu filho.

O primeiro discurso ¢ proferido pelo pai do jovem morto, que assumiu
a acusacao. O discurso é muito curto, curtissimo de fato: a acusa¢do ndo
considera possivel haver discrepancias na narragao dos fatos.

A acusagdo contra o jovem lancador ndo é de assassinato voluntario,
mas, sim, involuntario: ninguém poderia acreditar como voluntaria a morte
de uma pessoa atingida por um dardo em voo.

Mas, ainda que tenha sido involuntdrio, o assassinato causou um
grande sofrimento a familia do jovem que morreu, produzindo o mesmo
prejuizo de um crime voluntario. Por esse sofrimento, a acusagdo sustenta
que o jovem acusado deveria estar longe da cidade para nao contamina-la.
A acusagdo, portanto, ndo excede em suas demandas e, reconhecendo a
acdo como involuntaria, nao pede a pena de morte, mas, sim, o exilio.
Contudo, ndo utiliza todo o tempo disponivel e é concisa e substancial:
seguindo a caracteristica das Tetralogias de dar mais espago as defesas do que
as acusagoes.

Efetivamente, a defesa tem a oportunidade de pronunciar uma ampla e
detalhada resposta que nao s6 leva em conta o primeiro discurso de acusagao
como amplia as consequéncias e as discute. Por um lado, o pai comete um
ato de humildade perante os juizes, ao afirmar que ¢ a primeira vez que se
encontra em tal circunstancia e, por isso, para ele é dificil se expressar e ser
convincente diante de uma situagdo tdo delicada. Tal incipit tem multiplas
fungdes no discurso: esse ato de humildade é seguramente uma captatio
benevolentia e, diante dos juizes, mostra uma falsa incapacidade de argu-
mentar (visto que o pai ¢ muito competente na argumentagao). Ela produz
imediatamente um mafBog por meio da ideia de sofrimento do pai que esta
intimidado pela decisao que sera tomada pelos juizes. Além do mais, um
comego como esse produz uma nova oportunidade de defesa, inserindo
um segundo elemento: a opinido ¢ persuasiva se for apresentada por um
orador que tem uma boa retdrica, mas ele nao a tem (segundo afirma) e,
por isso, apenas a verdade o apoia: os fatos falardo e a defesa ndo se apoiara
na persuasao.
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Depois da configuracéo inicial do discurso, a defesa passa aos fatos. O
dardo percorreu o trajeto correto: a trajetdria seguida pelo projétil foi correta,
o jovem que langou o dardo realizou o gesto atlético de forma absolutamente
adequada. Se alguém cometeu um erro foi o jovem que morreu, porque ele
correu na dire¢ao do dardo e, quando este caiu no chio, o jovem estava no
ponto exato da queda. O dardo seguiu sua dire¢do natural; foi o jovem que
se interpds em seu caminho. Com esse argumento, a defesa ataca a acusagao
na raiz: tdo pouco admite a culpa acidental que a acusa¢ao enderecou em
seu primeiro discurso. Mas, como a defesa sustenta essa posi¢cdo? Afinal,
a acusa¢do nao pediu a pena de morte, e a defesa poderia tranquilamente
apelar aos fatores atenuantes. Contudo, o argumento da defesa vai em outra
dire¢ao, tratando de negar que o crime foi cometido pelo acusado e citando
uma lei particular que proibe matar em qualquer caso (Byy). A defesa nega
qualquer tipo de participagao no incidente.

Posteriormente, a defesa chega ao ponto de usar um sofisma e trata
de derrubar o argumento contrario segundo as mesmas premissas: se for
admitido que o assassinato nao foi intencional, haveria, em todo caso,
uma pessoa que cometeu a agao e que tem que pagar pelo erro: trata-se do
jovem que morreu, porque, correndo na dire¢ao do dardo, foi ele mesmo
a causa de sua morte. Paradoxalmente, no momento em que ele fez o gesto
(correndo até o dardo) que causou a culpa (ser a causa da prépria morte),
o0 jovem expiou a culpa com sua prépria morte. A essa culpa, segundo a
defesa, ndo deve ser acrescentada uma nova, a de acusar o jovem langador
que ndo estd associado com o triste acontecimento. Com esse argumento
muito atrativo e retoricamente poderoso, a defesa vai para a apelagdo final e
encerra o discurso. A acusag¢do tem, entdo, o direito a seu segundo discurso.
Surpreendido pelos argumentos da defesa, o pai do jovem assassinado
tenta anular a hipdtese inicial: se a defesa nao aceitar a tese do homicidio
involuntario, a acusagdo vai provar que o assassinato foi voluntario. A
voluntariedade consiste no lancamento em si mesmo, que foi a causa da
morte. O jovem falecido comegou sua corrida seguindo a convocagdo do
seu mestre, pois estava encarregado de recolher os dardos: o langador nao
prestou atengdo e langou seu dardo. A acusagao nega a responsabilidade do
jovem que morreu: de fato, se o outro néo tivesse langado o dardo, o jovem
ndo teria sido atingido. E, inclusive, se o acusador pode aceitar a culpa
(ndo a intengdo) de seu filho morto, também estd convencido da culpa do
acusado: seu filho ja pagou com sua vida, agora o langador também tem
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que pagar. Enquanto propde uma acusagido direta e decisiva, a acusagéo,
todavia, solicita o exilio e passa a palavra a defesa para o ultimo discurso.

A defesa deve responder a acusagdo: de um lado refere-se a necessidade
de obter evidéncias, de outro parece jogar a culpa no mestre que convocou
ojovem (ha um paralelo com a transferéncia da acusagdo ao médico como
ocorre na terceira tetralogia). Ainda assim, a defesa, mais adiante, segue
em outra dire¢do, refutando a ideia de que o langamento levou a morte. De
fato, langar o dardo nem sempre causa a morte: o langamento e a morte sdo
dois eventos que ndo se podem conectar de maneira necesséaria. O cerne
da discussao passa a ser, inevitavelmente, a questao da causalidade do ato
e todas as suas consequéncias. A explicagdo intencional parece confusa
diante da explicacao causal, mas isso merecia uma discussdo que, lamen-
tavelmente, ndo foi apresentada por Antifonte. Com esse argumento, a
defesa desmente a faldcia da acusagdo e prepara o cendrio para reiterar
que a culpa é do jovem imprudente que correu da dire¢ao do dardo até sua
morte (BB6) e que, a0 mesmo tempo, castigou a si mesmo (Bp7). O apelo
final do discurso pede para que o lan¢ador do dardo ndo seja castigado
com uma condena¢io a morte: isto vai contra a vontade divina e liberaria
o espirito vingador dos mortos. Ja estd morto quem ¢ culpado pela morte
do jovem: o préprio jovem.

A lei que nao existe

Voltamos a analisar um dado que aparece com frequéncia nas Tetralogias
e que merece ser analisado: a lei que proibe matar justa ou injustamente
(une Swkaiwg pryte adikwg dmokteivewv). Essa lei encontra-se citada quatro
vezes: duas vezes na segunda tetralogia (B2.9 no primeiro discurso de defesa
e f3.7 no segundo discurso de acusagdo) e duas vezes na terceira tetralogia
(y2.3 no primeiro discurso de defesa e y4.8 no segundo discurso de defesa),
pois trata-se de uma lei significativa para Antifonte, que a coloca em varios
pontos de suas antilogias. Entretanto, e isto é importante, esta lei ndo existia
no direito grego ateniense. Decleva Caizzi destacou “o absurdo que, do ponto
de vista juridico salta aos olhos: trata-se de uma lei que proibe aquilo que, de
outro modo, seria considerado dikatov, impugnavel”.” Isso porque o direito
atico contemplava a possibilidade da legalidade do homicidio nao culpavel.

37. DECLEVA CAIZZI (1969, p. 25, 45).
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Com efeito, no direito ateniense, estava contemplada a possibilidade
de matar justamente, isto é, com razao, com direito’®. Um ateniense, por
exemplo, podia matar o amante de sua propria mulher se o encontrasse
em seu 0ikog junto com ela.

Antifonte, contudo, vai na dire¢ao oposta e utiliza essa lei que ndo existe.
Uma parte da critica conecta essa lei com o aspecto religioso. Decleva Caizzi,
por exemplo, sustenta que a esfera religiosa estaria explicita tanto no apelo
ao tema da contaminag¢do quanto no conteudo da lei que proibe qualquer
tipo de assassinato, pois considera a vida humana como algo cuja decisao
acerca da morte ndo compete aos homens, mas, sim, aos deuses. Por outro
lado, a lei parece evocar a for¢a de uma lei natural em vez do direito posi-
tivo: é feita alusdo a uma axiologia universal segundo a qual os causadores
da morte, independentemente do modo, sao culpados perante os deuses.
Michael Gagarin, diferentemente de Decleva Caizzi,” afirma que ndo ha
nenhum aspecto religioso nas Tetralogias, pois para fazer tal afirmagdo nao
basta a presenca do piaopa. Gagarin, que ja havia defendido que essa lei que
proibe matar justamente e injustamente é um artificio retdrico,* observa
que ela se encontra sempre no discurso de defesa, ja que é quase sempre
(exceto uma unica vez) ignorada pela acusagdo (que é a parte mais impor-
tante de um processo). Para Gagarin, o aspecto retdrico ¢ muito relevante:
nas Tetralogias, tudo se encontra manipulado retoricamente, inclusive o
apelo ao piaopa.* Além do mais, essa lei ndo é relevante no discurso e nao
tem um significado juridico preciso:** a introdugédo dela é fruto da grande
elegdncia argumentativa tipica da sofistica e, por isso, é necessario entendé-la
mais sob o aspecto moral do que sob a perspectiva legal.

Parece interessante para esse discurso que se acrescente outra reflexao:
podemos dizer que, evocando uma lei nio existente, Antifonte se alinha
a um costume da época. De fato, os logografos e os oradores ofereciam
para seus clientes discursos que continham normas que nao existiam: eles
tinham o propdsito de enganar os juizes que nao eram especializados e que
quase sempre ignoravam as normas legais. Este era um modus operandi,

38. PEPE (2012, p. 183-227).

39. GAGARIN (1978, p. 292).

40. GAGARIN (1978, p. 300).

41. GAGARIN (2002, p. 111).

42. Para Gagarin, Sikatog/&ducov deve ser entendido como voluntario/involuntario, mas
algumas vezes pode ser entendido como intencional/nao intencional, realmente os termos
ndo sdo exclusivamente juridicos. GAGARIN (1978, p. 295-296).

177



uma técnica que os oradores utilizavam habitualmente: criava-se, assim,
uma mistura entre leis reais e leis inventadas.*

Uma recente e interessante contribui¢ao sobre esse tema foi apre-
sentada por Francesco de Lillo,* que interpreta com pertinéncia que nas
Tetralogias o problema ndo é o homicidio, mas a responsabilidade pelo
homicidio. Para de Lillo a presencga da lei que proibe matar justamente e
injustamente deriva do direito draconiano: de fato, no direito de Dracon,
o homicidio era condenavel quando havia evidéncias e quando a respon-
sabilidade podia ser objetivamente imputada ao criminoso. Esse apelo de
Antifonte ao direito draconiano seria, para de Lillo, “um principio geral
do ordenamento ateniense”.*

0 valor da lei

O que vamos verificar agora é que, de fato, essa lei ndo serve para a argumen-
tagdo, e é possivel se dar conta disso mediante uma andlise mais cuidadosa.*

Na realidade, as trés tetralogias mostram a mesma pratica de argu-
mentagao aplicada a diferentes temas. Ainda que seja possivel destacar as
variantes especificas, essas obras transmitem uma tensao produzida pela
ambiguidade com a luta contra a légica, que descreve a dinamica do evento.
No caso da segunda tetralogia, a sequéncia dos eventos sempre se da como
necessaria, e a acusagdo tenta demonstrar, em um tom quase desesperado,
e contra a arte oratdria da defesa (Bd4 y 7), que o lancamento do dardo
estava conectado do ponto de vista causal com a morte do jovem. A defesa
também discutira sobre a possibilidade de atribuir a culpa pela morte do
jovem aos outros lancadores de dardo: ja que isso é absurdo, a defesa afirma
haver demonstrado que a relagao entre o lancamento e a morte é comple-
tamente absurda, e a culpa s6 pode ser atribuida ao jovem distraido (Bd6).

43. Escreve Eva Cantarella: “In Grecia, e in particolare ad Atene, non vigeva il principio
iura novit curia. Al contrario, era compito delle parti portare a conoscenza dei giudici le
regole giuridiche applicabili al caso concreto. E poiché i giudici erano ‘laici’, e non avevano
alcuna cognizione di diritto accadeva che i logografi, non di rado cercassero di imbrogliarli
— e forse anche vi riuscissero — sostenendo l'esistenza di regole giuridiche inesistenti, a
volte inventandole di sana pianta e a volte distorcendo pitt 0 meno gravemente quel che
stabilivano le regole realmente in vigore” (1994, p. 62). Ver também BISCARDI (1982, p. 19).
44. DE LILLO (2012).

45. DE LILLO (2012, p. 60).

46. Ver GIOMBINI e MARCACCI (2012, p. 29).
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O contraste antilogico da tetralogia se mostra claramente: os argumentos
ndo se exacerbam em torno de pequenos detalhes descritivos do evento, e
a dialética é estabelecida por meio de poucos conceitos que se entrelagam
continuamente nas quatro partes do texto. O orador busca despir os argu-
mentos retoricos e reduzir as argumentagoes ao minimo, pois 0 movimento
conceitual e dialdgico concentra-se no problema da analise da culpa e do
erro. Seguindo as argumentagdes, temos:

1. Admissdo de ambas as partes acerca da involuntariedade do evento.

a) A acusagio abre seu discurso com esse reconhecimento, supondo que a
outra parte confirmaria seu erro, e exige seu exilio.

2. A antilogia se move mediante as alternativas: (i) culpado, (ii) ndo culpado
pelo erro, (iii) ndo houve erro.

a) Se o ato foi involuntdrio, em seguida, deve-se avaliar o erro. O foco se
desloca para a reconstrugio dos fatos.

b) A acusagio pediu o exilio, o que implica uma lei de caréter religioso: a lei
que estabelece que qualquer pessoa que comete um assassinato desperta a ira
dos deuses e isso contamina a cidade.

¢) A defesa nega julgar os fatos a luz da lei.

3. Refinamento da narragio e da analise dos fatos, primeiro pela acusagéo e
depois pela defesa.

a) (Acusagio) O erro ndo foi do jovem morto, porque ele obedeceu ao mestre,
que o havia convocado para recolher os dardos.

b) (Acusagdo) Se o assassinato foi obra dos dois jovens, em cada caso, um
pagou com a morte, o outro tem que ser punido.

¢) (Defesa) Precisamente por esta razio, o erro foi cometido pelo mestre e
ndo pelo langador.

d) (Defesa) O erro foi do morto, porque obedeceu ao mestre de forma desa-
tenta; a0 morrer, pagou por seu erro.

4. Apelo a medida divina (impiedade/ndo impiedade). A antilogia erro/nao
erro volta a ser culpa/sem culpa, mas sem qualquer julgamento conclusivo.
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a) A acusagdo quer a aplicacéo da lei e segue pedindo o exilio.

b) A defesa finalmente evoca a justiga divina para advertir que, se for castigado
aquele que ndo tem culpa, a ira dos deuses atingira a cidade.

Desse modo, existe uma mudanga continua dos argumentos utilizados
e, de vez em quando, o que se vé é que o argumento que atinge de forma
desfavoravel um dos litigantes ¢ reciclado e logo passa a ser utilizado contra
o oponente: isso permite deixar de lado a avaliagdo moral. A dicotomia é
clara: ou o erro é de uma parte, ou é de outra.”” Nessa tendéncia contradi-
toria, logica e axiologicamente, a lei também parece ter um papel ambiguo.
Reestruturando os argumentos que indicam o tipo de apelo feito a lei, temos:

Acusagdo:  Sem querer, foi o lancador quem matou, portanto, deve ser
castigado (uso da lei).

Defesa: O lang¢ador néo se confundiu, quem se confundiu foi o jovem
morto, porque saiu correndo durante o lancamento (excluséo
da lei).

Acusagao: O erro nio foi do morto, mas do mestre que o convocou para
recolher os dardos. Inclusive o langador, por sua vez, tinha que
ter sido mais cuidadoso, conferindo se havia pessoas no campo
de lancamento. Se a morte foi causada de alguma maneira, deve
ser punido aquele que esta vivo (uso da lei).

Defesa: Destaca novamente a imprudéncia do morto, de onde deriva a
inocéncia do langador (exclusio da lei).

A lei desaparece e volta a aparecer em funcio de como se faz o discurso
e em fun¢ao da forma de expressar adotada por aquele que o pronuncia.
Por essa razdo, a lei é inutil para decidir a atribui¢do da culpa, porque é
demasiadamente genérica. Além do mais, a lei nao serve, mesmo do ponto
de vista logico, pois nao fica claro se esta ou ndo em vigor um certo sistema
de leis para o qual ambas as partes poderiam apelar. Isso é particularmente
interessante para demonstrar a estrutura antilogica da tetralogia. Quando

47. O inico momento em que sai da dicotomia é quando a defesa se refere a ideia de que
o assassinato poderia ser de autoria dos dois jovens, mas de todo modo deve ser punido o
jovem que, todavia, néo foi (ou seja, o jovem que estd vivo By10). Mas essa ¢é precisamente
a forma que a defesa quer evitar.
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nao ha pressupostos explicitos (axiomas ou regras) de algum sistema (ou
seja, um sistema de normas juridicas, como também, em geral, um sistema
de leis cientificas), torna-se impossivel provar qualquer coisa, e todos os
argumentos ficam no nivel de contraste entre as duas teses A’ e “~A’ De
fato, o contraste antildgico é a declaragdo da impossibilidade de escolher.

Uma tetralogia nao dd respostas e, deliberadamente, deixa sem conclusao
a disputa: dessa forma, até o fim, a tetralogia mostra seu carater insoltvel.
Na melhor tradi¢ao da sofistica, serd o poder da persuasao que vai obter o
possivel consentimento dos juizes.

Por essa razdo, a unica possibilidade de escolher entre as duas possibi-
lidades de uma antilogia é por meio da retdrica: é a capacidade de persuadir
que faz a diferenga quando nos enfrentamos com um argumento logicamente
construido e que nao tem nenhuma solugao.

Tetralogias como ficcoes

As Tetralogias sdo narrativas juridicas, fantasias judiciais que nos apresentam
os fatos de maneira antilogica e, por meio das antilogias, a natureza juridica
se manifesta de maneira muito original e livre: hd liberdade para interpretar
as leis, os fatos, as praticas judiciarias, concedendo espago para a retdrica
atuar com toda a sua forga para obter a persuasdo e o consenso.

A natureza ficcional das Tetralogias é evidente também por outro
aspecto: nelas sdo propostas formas de julgar. Fala-se de procedimentos,
mas ndo ha um verdadeiro c6digo de leis. A tinica lei mencionada é uma lei
que ndo existe, que ndo desempenhou papel objetivo no desenvolvimento
légico dos discursos: ndo se trata de uma lei com valor real e que tenha sido
axiologicamente aceita por ambas as partes no momento do julgamento.
Nio se trata de uma lei verdadeiramente utilizada: trata-se de um elemento
ficcional que serve tanto para a defesa como para a acusa¢io apresentarem
seus argumentos. Assim, Antifonte nos propde modelos de raciocinio, reci-
pientes formais para serem preenchidos quando for necessério: o contetido
sera um espa¢o deixado para o poder da retdrica.

Traducao de Anna Christina da Silva
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AS EMOCOES NO TRATADO DO SUBLIME

Marta Varzeas

O tratado Do Sublime atribuido a Dionisio Longino, e que é hoje mais ou
menos consensual situar no séc. I da nossa era’, ocupa um lugar a parte
dentro do universo dos manuais helenisticos de retérica pela singular abor-
dagem do seu tema. Com efeito, neste livrinho, ndo encontramos a tipica
discussao sobre questdes estilisticas que tivera inicio com os peripatéticos,
nomeadamente com a teoria dos trés estilos, talvez do préprio Teofrasto,
e que foi desenvolvida ao longo da época helenistica por autores gregos e
latinos, como Demétrio, Dionisio de Halicarnasso e Cicero, entre outros.
Outra é a perspectiva adoptada pelo nosso autor no tratamento do sublime,
e essa diferenca ressalta logo no inicio do tratado, composto nos termos de
uma polémica com Cecilio de Calacte, um historiador e mestre de retdrica,
contemporaneo de Dionisio de Halicarnasso e que fora autor de uma obra
sobre o mesmo assunto.* Longino critica esse livro, desconhecido para nés,
pela excessiva modéstia (tametvotepov) posta no tratamento de tema tao
elevado e, principalmente, por omitir os métodos que conduzem a subli-
midade, acrescentando o seguinte (1.1):

0 Kaukihtog (....) 10 8¢ 8 3Tov TpOTOL TAG EAVTOV QPUOELG TIPOAYELY IOYVOLUEY
av eig moonv peyéBoug €midootv odk old Owg WG OVK AvayKaiov TTapéALTey.

1. Ndo pensa assim HALLIWELL (2013), que se diz agndstico no que respeita a autoria e
a datagdo da obra. Heath (1999), por sua vez, apesar de admitir a dificuldade da questao,
inclina-se para a atribui¢do do tratado a Céssio Longino, situando-o, portanto, no séc. I1I.
2. Ver GRUBE (1968, p. 138).

3. Este mesmo autor é censurado por Plutarco, por ter cometido “a imprudéncia de publicar
uma comparagdo entre a eloquéncia de Demostenes e a de Cicero” (Plut. Dem. 3.2). Sobre
as diferengas entre a concepgao de sublime de Cecilio e a de Longino, vide INNES (2002).
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Cecilio (...) ndo sei porqué, deixa por dizer, como se nao fosse necessario,
de que modo podemos conduzir a nossa propria natureza a um certo grau
de elevagio.

Essas palavras constituem um primeiro indicio de que o objecto deste
opusculo ndo é um estilo ou registro discursivo; e, mais do que isso, fazem
prever que as consideragdes que o autor fara acerca de Vyog relevam mais
da ética e da filosofia do que da retdrica stricto sensu. O que aqui surge em
primeiro plano € a natureza do homem cuja grandeza ou sublimidade se
apresenta como a condigdo sine qua non para a criagdo do sublime literario,
como se vera mais a frente.

Mas se para justificar a necessidade de escrever um novo tratado sobre
o mesmo tema, Longino se demarca de Cecilio, nas frases seguintes, é da
propria arte retdrica que parece distanciar-se. De facto, 0 nosso autor torna
explicita a ideia de que o sublime, tal como ele préprio o entende, resiste a
ser definido, analisado e ensinado com os instrumentos da retdrica tradi-
cional, ou, dito de outro modo, que estes se revelam insuficientes para a
abordagem daquele assunto.*

Em primeiro lugar, e para deixar claro que nao adopta a perspectiva
estilistica, apresenta a seguinte defini¢do de ta Oyn (1.3):

... akpdTng kot E§oxn Tig Adywv £oti Ta By, kai mouT@V TE of péyloTot kal
ovyypagéwv ovk dANoBev 1} évBévde mobev émpwtevoav kal Taig EaVTOV
neptéBalov edrelatg TOV aidva.

O Sublime ¢, por assim dizer, o cume e a exceléncia dos discursos e foi dai
e de nenhum outro lado que os maiores poetas e prosadores chegaram ao
primeiro lugar e com a sua fama abragaram a eternidade.

O sublime é assim definido como uma qualidade dos enunciados — o
cume e a exceléncia dos discursos —, qualidade esta que explica a grandeza

4. Ponto de vista um pouco diferente é defendido por O'GORMAN (2004), para quem
a inexisténcia de um vocabuldrio critico coerente para descrever e analisar o sublime
abre o caminho para uma outra retdrica a que o autor chama retdrica per se, ou seja “o
tratamento da retdrica como se ela fosse uma coisa suprema que possuisse a sua propria
economia interna e justificagdo”. E acrescenta: “Longino transfigura a retdrica nessa coisa
que ¢ consciencializada em pleno apenas no éxtase”. O’ GORMAN (2004, p. 75).
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e aimortalidade de alguns escritores. Além disso, ndo se restringe a poesia,
mas é passivel de ser encontrado em textos poéticos e em textos nao poéticos.

A sequéncia do texto desenvolve e esclarece a defini¢do de sublime por
via de um contraste com a arte retdrica no que respeita aos especificos fins
a que um e outra se destinam (1.3):

OV yap eig meldw TovG dkpowpuévoug AN eig EkaTaoty dyel Td UiepPLA- TAVTN
8¢ ye oy ekmAngetl Tod mbavod kal Tod TPOg xdpLy del kpatel T Bavpdotov,
elye 10 puev mbavov wg ta moAd €@ Nuiv, Tadta 6¢ Suvaoteiav Kal Biav
dpoxov mpoo@EpovTa mavtog éndvw Tod dkpowuévov kabioTtatal. kal TV
eV gumetpiav TG eDpEcEWS Kal TNV TV Tpayudtwy TadLy kol oikovopiov ovk
&€ £v0OG 000 €k Ovely, €k 8¢ ToD BAov TV Aoywv VQOovG HOAIG EKPALVOUEVTV
Opdpev, Biyog 8¢ Tov katpiwg éEevexBev Td e mpdypata Sikny oknTod TAVTA
Stepdpnoe kal Ty 10D prytopog evBLG ABpdav évedeifato Shvayuy.

E que o extraordinario nio leva os ouvintes & persuasdo mas ao éxtase, pois,
através do assombro, o maravilhoso prevalece sempre sobre aquilo que se
destina a agradar e a persuadir. Com efeito, se a maior parte das vezes o
persuasivo depende de nds, aquele, porque ao discurso confere um poder
soberano e uma for¢a invencivel, estd acima de qualquer ouvinte. E enquanto
amestria da invencao, a disposi¢do e o arranjo do material ndo saltam a vista
facilmente ao fim de um ou dois passos, mas no conjunto da obra, o sublime,
produzido no momento certo, faz tudo em pedagos como um raio e num
instante mostra toda a for¢a do orador.

A afirmagao das diferengas emerge da oposi¢do entre melfw, persuasao,
ou seja, o fim para que tende o discurso construido segundo os preceitos
da retdrica, e ékotaolg éxtase, o efeito da sublimidade.s Dessa forma, impli-
citamente, o autor reclama para o sublime o estatuto de arte; uma arte
que se define pelo que a distingue da retdrica. Note-se que a alusao a um
outro objectivo — o de agradar — implica que, da experiéncia do sublime,
ficam excluidos os fins especificos da arte retdrica, conhecidos na tradigdo
latina como docere, delectare e movere. Essa arte esta a servico da cria¢ao de
discursos persuasivos, processo do qual fazem parte importante a invengao

5. Apesar disso, em outros momentos do tratado, Longino parece integrar a persuasao
no sublime, embora, como muito bem nota HALLIWELL (2013, p. 330), a absorva “num
mais lato e mais poderoso efeito psicoldgico de convicgao”.
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dos argumentos e a sua disposi¢ao. Mas estas s6 podem ser plenamente
apreciadas e valoradas no todo da obra. Ja o sublime é coisa de um instante,
uma apari¢ao subita, comparavel a um raio que arrebata o leitor e revela em
momentos pontuais do discurso a for¢a e a grandeza do orador ou do poeta.

Nao é casual nem indcua a referéncia directa aquelas duas partes da
techné rhetoriké — a ebpeaig, ou inventio, e a T&\G, ou dispositio. Servindo de
contraponto ao que se diz sobre o sublime, ela delimita o terreno, sublinha
os pontos divergentes. E assim afirma também a distancia relativamente
ao modo como tradicional e retoricamente a sublimidade literaria era
concebida apenas em termos estilisticos, limitada a descrigao e analise do
vynhog xapaktnp, o estilo grandiloquente, uma forma discursiva grandiosa,
apropriada ao tratamento de assuntos elevados.

A defesa de uma arte do sublime far-se-4, de forma mais clara ainda,
no segundo capitulo, no qual Longino reage contra os que consideram o
sublime exclusivamente dependente do talento natural, isto é, da @voig, e
tomam por inutil e supérfluo o estudo da matéria.” Ao contrario, ele defende
anecessidade de um método que determine aspectos essenciais & construgao
do discurso elevado, como o katpdg, 0 momento ou ocasido oportuna, um
principio indispensavel no tratamento das emogoes. Para Longino, a criagdo
de momentos sublimes nos discursos implica necessariamente a Téxvn, a
arte, ndo totalmente coincidente com a retdrica porque nao destinada a
persuadir, mas que, apesar disso, nao a dispensa. Alids, esse ¢ mesmo o seu
necessdrio ponto de partida.® E decerto essa a ideia que o autor tem em
mente quando afirma, no inicio do capitulo oitavo:

"Emtel 8¢ mévTe, dG v elmol Tig, Tmyal Tevég eloty ai TG VYmMyopiag yovipwrtaral,
TIPOVTIOKELUEVIG DOTIEP E5APOVG TIVOG KOLVOD Taig méVTe TavTalg idéalg Tiig
&v 1@ Méyetv Suvapewg, g GAwg xwpic o0&V,

Cinco sdo, por assim dizer, as fontes mais capazes de produzir discursos
sublimes, embora antes delas e servindo de fundamento comum a todas esteja
a capacidade de expressdo sem a qual nada valem.

6. Sobre a concepgdo longiniana de sublime e a sua relagdo com a tradigdo retérica, vide
RUSSELL (1964, p. xxx-xlii).

7. Vide MATELLI (2007).

8. Vide RUSSELL (1964, p. 86): “A techné de hupsos pressupde uma capacidade ja antes
desenvolvida pela retérica.”
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A condigdo prévia a criagdo do sublime ¢, portanto, o dominio do
Aéyew. Ora, este é, como sabemos, o principal objectivo do estudo da reto-
rica enquanto disciplina — adquirir habilidade ou competéncia discursiva.

Neste mesmo capitulo oitavo, encontramos dados preciosos para a
compreensao da forma como Longino, trabalhando com conceitos e cate-
gorias tradicionais veiculados nos escritos sobre poética e retdrica, os usa
de modo inovador e criativo.® Esses dados vém ainda reforgar a ideia de
que da arte do sublime faz parte um conjunto de principios — a que o
autor chama “fontes” — nao confundiveis com as partes da Téyvn petopiki
consagradas na tradi¢ao, ainda que perfacam igualmente o numero de cinco.
O autor parece criar propositadamente a expectativa de uma correspon-
déncia entre as cinco fontes do sublime e as cinco partes da retdrica, para
logo nos deixar perceber que estamos perante coisas distintas. Eis o resumo
do que propde: a primeira fonte, considerada também a mais importante,
¢ a capacidade de conceber pensamentos elevados (10 mept TG vonoelg
adpemrPolov); a segunda é a de criar uma emocéo forte e inspirada (10
09odpov kai évBovotaoTikov mabog); essas duas fontes sdo inatas, no dizer
de Longino, as restantes trés resultam da techné: algumas figuras (oxfjpata)

— quer de pensamento quer de linguagem; uma expressdo nobre (yevvaia
@paotg) que inclui a escolha de vocébulos e o uso de tropos; e finalmente
a composicdo (00vBeoig).

Notem-se os pontos de divergéncia: as trés ultimas, que o autor diz
dependerem da arte, estdo, no esquema retdrico tradicional, englobadas na
A1, ou elocutio; por outro lado, 0 mdBog ndo é, como sabemos, uma parte
da téxvn petopiki}, mas um meio de persuasao, ao lado de n6og e de Adyog.
Quanto a primeira fonte — o poder de conceber pensamentos elevados —
temos de reconhecer que sé muito superficialmente pode ser aproximada
da eVpeoig, etapa na qual se procede a descoberta dos argumentos persu-
asivos, coisa que, como vimos, Longino nio inclui na criagdo do sublime.

Mas voltemos ao passo do primeiro capitulo. O sublime, como ai vimos,
¢ uma qualidade dos enunciados e dos escritores, mas importa também, e
porventura sobretudo, porque produz um poderoso efeito no receptor. O
termo usado para descrever esse efeito — ékotaolg — é muito significativo

9. RUSSELL (1964, p. xiii), chama atengdo para o facto de o esquema apresentado neste
capitulo assentar “em elementos tradicionais relativos a ordenagao do assunto nos tratados
de retdrica”, mas nota que ele é original e inventado por Longino. Cf. EIRE (2002, p. 156-157).
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do alcance profundamente emocional da experiéncia da sublimidade, e
aproxima-a do sentimento do sagrado.”

Nao era novo, como sabemos, o uso de metéforas tiradas da experi-
éncia da possessdo religiosa e da magia para descrever a forca psicologica

— ou psicagogica, como dizia Platdo — do logos, principalmente do logos
poético, sobre os ouvintes. Gorgias, no Elogio a Helena, serve-se delas, e
o mesmo o faz Platio no lon e em outros didlogos. Mas a verdade é que,
como nota Stephen Halliwell (2013, p. 332), “a palavra ékotaoig e seus
cognatos aplicados ao impacto que a linguagem exerce sobre a mente sao
relativamente raros na tradi¢do retérica. Nao se encontram em Demétrio
nem em Dionisio de Halicarnasso”. Isso pode significar que Longino se
socorre propositadamente de uma linguagem metaférica para descrever
aquilo para o qual nao possui vocabuldrio técnico. Nao se trata, a meu
ver, de uma maneira de contornar ou resolver uma caréncia linguistica
ou conceptual. O uso das metaforas é uma op¢ao discursiva consciente
que, antes de mais, surge como a boa alternativa ao registo Tanetvétepov,
demasiado modesto, ou baixo, de Cecilio de Calacte a que Longino se refe-
riralogo na frase de abertura. Mas essa escolha ¢ ainda sintomética de que,
na perspectiva longiniana, o sublime nao é redutivel a preceitos técnicos,
e muito menos definivel por meio da linguagem formalizada da retérica.
Talvez porque aquilo que Longino intenta definir extravasa mesmo, do seu
ponto de vista, o ambito daquela arte.

Para se referir ao efeito que a grandeza nos discursos exerce sobre
os ouvintes, além de €kotaoig, aquele excerto referia ainda uma outra
palavra — &kmAnéLg, que pode ser traduzida por assombro, ou choque.” Se
gkotaolg designa um estado de possessdo que implica, conforme a etimo-
logia da palavra, uma “saida de si’, ou um “ficar fora de si’; a éxmAngig tem
algumas afinidades semanticas com a nogao de “temor” — @6fog. A palavra
traduz um efeito de choque, de estupefac¢ao, que por vezes se manifesta
na incapacidade de proferir qualquer palavra, em um estado que pode
ser de temeroso espanto ou de exaltante deslumbramento. E com o verbo
¢kmATTW, da mesma familia, que Homero (I1. 18. 225) traduz a reacgdo dos
Troianos ao verem surgir Aquiles com uma chama de fogo a arder sobre a

10. OTTO (2005, p. 65), embora reconhecendo a diferenga essencial entre sentimento
religioso e sentimento estético, defende a possibilidade de se estabelecer uma analogia
entre essas duas esferas da experiéncia humana.

11. Vide RUSSELL (1964, p. 122).
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cabeca, obra da deusa Atena. O mesmo verbo exprime em outro momento
da epopeia (II. 16. 403) o terror paralisante de Testor, um guerreiro troiano
que perante a faria de Patroclo fica “com a mente desvairada de panico” e
deixa cair das maos as rédeas dos cavalos. Em Os Persas (290) de Esquilo,
designa o choque da rainha Atossa, mulher de Dario, que fica sem palavras,
ao ouvir o Mensageiro anunciar a estrondosa derrota dos exércitos persas
as maos dos Helenos.” Gorgias, no discurso em defesa de Palamedes, diz
que “uma acusag¢io nao demonstrada leva a um evidente estado de choque
(kmAn&wv) e por causa desse choque (St v €kmAngv) o discurso fica
necessariamente bloqueado (amopeiv)”s Ja Aristoteles, na Poética, a usa
para designar o efeito de determinados momentos vividos na tragédia ou
na epopeia, nomeadamente o da anagnorise, o reconhecimento de uma
relagao de parentesco anteriormente desconhecida, especialmente o que
ocorre quando, na ignorancia dos factos, uma personagem esta para matar
alguém do seu sangue (1454a); em um outro passo, é&kmAnéig descreve o
efeito impressionante provocado por uma situagao impossivel, como a da
perseguicdo de Heitor na Iliada, mas que o Estagirita considera verossimil
de acordo com os objectivos proprios da arte (1460b).™

Em Longino nao ha davida de que se trata de um forte impacto
emocional que se apodera de quem ouve (ou 1¢), e que traduz, com ékotaotg,
a esséncia do sublime, quer do ponto de vista do emissor, quer do ponto de
vista do receptor. Com efeito, neste tratado, a capacidade de se extasiar e
de se maravilhar,” ou de sentir assombro, é um trago essencial dos grandes
escritores, porquanto manifesta a peyahog@poovvn, aquela grandeza de
pensamentos e de sentimentos de que Hyog nao ¢ sendo o eco, conforme
diz o autor no capitulo 9.2. Do ponto de vista do receptor, esse estado
emocional ndo ¢ um meio para chegar a qualquer outra finalidade, ele ¢ um
fim em si mesmo, é a resposta natural a sublimidade literaria. A recepgado
do sublime ndo é, pois, da ordem do racional, na medida em que ndo se

12. Vide S. Phil. 226.

13. KONSTAN (2007, p. 152), lembra que é&kmAni pode ser também suscitada pela musica,
0 que, no seu entender, a aproxima da experiéncia de aioOnotg, uma sensagao, uma forma
de apreensao pelos sentidos. O autor da como exemplo um passo de Ichneutae (314-318)
de Sofocles.

14. Vide RUSSELL (1964, p. 122). O autor lembra, ainda, que nas teorias helenisticas a
gkmAngic era um objectivo da poesia.

15. O adjectivo Bavpaotdg e o verbo Bavpdlery surgem frequentemente no tratado. E.g.
13; 7.1, 45 9.2, 35 10. 3; 17.1, 25 35.4, 5; 36.2.
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desenvolve por raciocinios nem se traduz em conceitos; pertence antes a
ordem do emocional. Todavia Longino nao usa o termo nafog para se referir
a €kotaolg e £kmAnéLg, ou seja, ndo lhes chama “paixdes” ou “emocgdes” E
isso nao deve surpreender-nos, pois a experiéncia da sublimidade nada
tem a ver com 0s pressupostos retoricos da teoria das emogdes que se fora
desenvolvendo com base no livro II da Retdrica de Aristoteles. E aqueles
conceitos nao se enquadram naquilo que Aristdteles designa como nd0n.*
Recordemos a defini¢ao do Estagirita:”

"Eott 8¢ & dfn 8 doa petafdilovteg Stagépovot Tpog TaG Kpioelg oig

Emetou AOTn kol {0V, olov 6pyn EAeog @OPog kai boa dAla TotadTa, Kai

TATOVTOLG EvavTia.

As emogdes sdo as causas que fazem alterar os seres humanos e introduzem
mudangas nos seus juizos, na medida em que elas comportam dor e prazer:
tais sdo a ira, a compaixdo, o medo e outras semelhantes, assim como as suas
contrdrias.

Para Aristoteles, neste tratado, as emocdes interessam retoricamente,
na medida em que levam @ mudanga dos juizos e das atitudes dos homens,
isto é, na medida em que levam a persuasao. Ora, Longino dissera, logo no
inicio, que a finalidade do sublime néo era persuadir. Além disso, ele exclui
mesmo da experiéncia da sublimidade emog¢des como a compaixdo e o
medo, por as considerar tamnewvd, baixas. E se ndo alinha com o tratamento
tradicionalmente dado as emogdes nos compéndios de retorica, também
parece desviar-se, pelo menos em parte, da visao expressa pelo Estagirita
na Poética acerca de ¢6Bog e €\eog, tidos como as emogdes proprias da
fruicao da poesia tragica. Com efeito, o autor afirma o seguinte (8.2):

Kai yap ébn tva Steot@ta Byoug kai Tameva edpiokeTat, kabdarmnep olktol
Aomat @oPot, kai pmaiy moAld Byn Sixa mabovg.

16. E dificil estabelecer uma correspondéncia conceptual exacta entre o que os gregos
designavam por naBog, e aquilo a que chamamos “paixdo” ou “emo¢ao”. Tal dificuldade
estende-se também as emogdes especificas, o que leva um autor como KONSTAN (2007,
p. ix) a defender que “em aspectos significativos as emogdes dos gregos sao diferentes
das nossas”. Essa ¢ a premissa fundamental da sua obra dedicada a analise do léxico das
emocdes na literatura grega e particularmente na Retérica de Aristoteles.

17. Rhet. 1378a. A traducio é de Abel do Nascimento Pena in JUNIOR et alii (1998).
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Algumas emogdes, como compaixdes, desgostos, medos, estdo longe do
Sublime e em um nivel mais baixo; e, por outro lado, muitas coisas sublimes
se produzem sem emogao.

A sublimidade nio depende do recurso a tdfog; pode mesmo existir sem
paixdes. Todavia, estas desempenham uma importante fun¢do na concep¢ao
longiniana de sublime, como ja vimos, e, embora nao se confundam com
ele, nem sejam consideradas tdo fundamentais como a capacidade de
conceber pensamentos elevados (8.1), sdo apresentadas como a segunda
das fontes de Uyog. Dai serem insistentemente referidas ao longo do tratado,
ainda que, tanto quanto sabemos, pois o texto apresenta grandes lacunas,
ndo lhes seja dedicado nenhum capitulo.”

No passo acabado de citar, Longino refere emogoes especificas, ainda
que para as rejeitar, mas, na grande maioria das vezes, usa apenas o termo
genérico, quase sempre sem especificar ou individualizar as emogdes. O
né&Bog parece interessar-lhe em geral, enquanto “movimento da alma” (20.2

— @opa Yuxiig Kai cLYKivnoLG), e ndo nas suas faces particulares, das quais
os tratados de Retorica forneciam extensas listas. Esse ¢ mais um sinal de
afirmacdo da sua originalidade relativamente ao tratamento retérico das
paixoes. Por isso, e como que para sublinhar a diferenca de perspectiva,
de novo recorre a linguagem metaférica vinda da esfera do religioso para
descrever o modo como néBog funciona (8.4):

008¢v olTwe WG TO yevvaiov mdbog, EvOa xpn, peyaknyopov, domep HTO
paviag Tvog kai Tvedpatog ¢vBovolaoTIk@G Ekmvéov Kal olovel gotBalov
ToLG AOYOUG.

nada é tdo grandiloquente como uma nobre emog¢io, quando surge no
momento certo, e é como se uma espécie de loucura e sopro divino inspi-
rassem as palavras e as animassem dos dons de Febo.

18. A disting¢ao entre Hyog e MéBog é recorrente ao longo do tratado, quer de forma expli-
cita, como no passo agora citado, quer de forma implicita, quando o autor se lhes refere
juntamente com a conjungao kai. E.g. 17.2; 32.4.

19. A inexisténcia de um capitulo dedicado exclusivamente ao tratamento das paixoes
levanta alguns problemas cuja solugdo tem dividido os estudiosos. Sobre esse assunto,
veja RUSSELL (1981); BOMPAIRE (1973).

193



Mais do que determinar quantas e quais as emogdes que podem contri-
buir para o sublime, o autor preocupa-se com a sua intensidade e com o
seu uso oportuno, adequado e verdadeiro. Por isso, com alguma frequéncia,
faz acompanhar o substantivo pelos adjectivos yevvaiov “nobre”, cgpoSpdv

“forte” ou “veemente’, évBovolaotikdv “inspirado’”, évaywviov “enérgico” ou
“violento” ebkatpov “apropriado” Ja quando censura o mau uso de md9og,
fa-lo por o considerar dkatpov “inoportuno” ou “despropositado’, kevov
“vao’, “vazio’, dpetpov “sem medida” (3.5). E rejeita expressamente aquilo a
que chama idia e oyoAtxa a0, isto ¢, “emogdes particulares”, “pessoais’, que
ndo contagiam os ouvintes, e “de escola’, quer dizer, aprendidas em manuais
e nio vividas nem adequadas a0 momento, mas usadas mecanicamente.*

Uma aparente excep¢ao ao que acabo de expor ocorre no capitulo
22, dedicado a descri¢do e analise do hipérbato, uma das figuras cujo uso,
segundo o nosso autor, concorre para o sublime. Ai ele volta a referir de
passagem emogdes especificas, embora ndo use os substantivos que as
designam, mas prefira falar em concreto das variadas disposigées emocio-
nais em que se encontram os homens em determinadas circunstancias. Nao
se trata, porém, de discorrer acerca do poder das paixdes, mas apenas de
sublinhar a capacidade que a figura do hipérbato possui de reproduzir, por
meio da desordem das palavras, a desordem mental e emocional provocada
em situacoes de grande tensao. Esse exemplo servira também para melhor
se perceber o lugar que £ékmAngig e mdBog ocupam, respectivamente, na
criagdo e na recepcio do sublime literario.

O autor comega por definir hipérbato, de acordo com os termos tradi-
cionais,” como “a alteracao da sequéncia natural da ordem das expressoes
ou dos pensamentos” e afirma que essa figura “é a marca mais verdadeira
de uma paixdo violenta” (xapaktip évaywviov ndBoug aAnbéotarog). E
explica o porqué (22.1):

G yap oi T® vt dpylopevol ] poPolpevol f dyavaktodvteg fj bmd nhoTumiag
fj 0110 dAAoL TIvOg (TTOAAA yap Kal dvapiBunta madn kai ovd &v eimeiv Tig
omooa dVvalto), £ékaoToTe mapamintovteg dAAa mpoOépevol TOANAKLG €M

20. A necessidade de o proprio orador experimentar e sentir as emogdes que pretende
passar aos ouvintes ¢ afirmada ja por Aristdteles (Rhet. 1408a). Vide Hor. Ad Pis. 102-103.
21. Vide RUSSEL (1964, p. 137).
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Ao petamnddot, péoa tiva TapepPalrovteg dAOywe, it avbig ml Ta TpdTaL
dvaxkvkAodvTeg kol TAvTn TPOG TG dywviag. ..

Quem esta realmente irado, ou com medo, ou indignado, ou sob o efeito da
inveja ou de qualquer outra coisa — pois as paixdes sdo muitas e inumeraveis,
e ninguém poderia dizer quantas sio — frequentemente antecipa uma coisa e
logo salta para outra, e vai inserindo ainda outras pelo meio irracionalmente,
e de novo volta ao ponto de partida por causa da agitagdo...

Parece-me que esse parénteses acerca da impossibilidade de quantificar
as paixdes representa um posicionamento critico relativamente a preocu-
pacéo, habitual nos manuais de retdrica, de as enumerar em listas exaustivas.
Furtando-se a catalogagdo e a exaustividade, o autor parece defender que,
qualquer que seja a emogao particular desencadeada, o importante é expri-
mi-la de modo a provocar o espanto, o assombro, o estremecimento dos
ouvintes. Essa parece ser a conclusao necessaria do que se segue. Longino
reflecte sobre o funcionamento do hipérbato que reproduz a desordem
mental provocada pelas emogdes extremas, e, por isso, defende que essa
figura, nas maos dos melhores escritores, faz com que a arte pareca ser a
natureza. As paixdes devem ser suscitadas katpiwg, de acordo com o que
¢ natural em termos psicologicos, e devem ter um efeito avassalador nos
ouvintes. Em seguida, ilustra essas reflexdes com exemplos de Her6doto,
Tucidides e Demostenes. Ao elogiar a mestria deste tltimo no uso do hipér-
bato, diz que o orador, alterando constantemente a ordem das expressoes e
dos pensamentos, atira o ouvinte para um estado de panico (eig popov) e
arrasta-o para o perigo, até que, finalmente, ap6s muito tempo e de forma
inesperada, lhe da o que faltava. E dessa forma consegue assombrar ainda
mais — €KmANTTEL — 0s ouvintes.

O exemplo de Demdstenes evidencia, de facto, que a finalidade do
uso das figuras quando trabalhadas por um escritor excelente nao ¢ tanto
suscitar as emogdes particulares quanto, por meio delas, produzir o efeito
da éKn)\quq, ou seja, impressionar, assombrar os ouvintes. Ja no capitulo
12, Demdstenes fora comparado a um reldmpago ou a um raio, devido a
sua violéncia, rapidez e forga, e dizia-se que o ponto exacto, o kairos da
sua sublimidade estava nas emogdes veementes (Toig ogpodpoig mabeot)
e na sua capacidade de impressionar ou assombrar (¢xmAf&at) o ouvinte.
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Todavia, nio deixa de ser intrigante que Longino arrume, sem mais,
sob a designaqéo de tamewvd, ou seja, o contrdrio do sublime, as emogoes
especificas que designa pelos vocabulos oiktot Abmau @opot.** A questao
¢ tanto mais pertinente quanto temor e compaixdo eram considerados
respostas naturais a audi¢do da boa poesia. No caso da segunda, ela era
também, desde Homero, um sentimento potenciador de gestos de huma-
nidade, como muito bem mostra o ultimo canto da Ilfada. No Ambito da
arte retdrica, porém, ja Aristoteles (Rhet. 1408a) se referira a necessidade de
tratar determinadas emogdes, como a compaixao, em um registro discursivo
mais humilde, menos vigoroso. Mas para Longino, como temos vindo a
observar, quase nada do que diz respeito ao sublime tem a ver com questdes
estilisticas. Por essa razdo, aquilo que afirma vai muito mais longe e toca
ja o dominio da filosofia.

Comecemos por algumas evidéncias semanticas. Se aceitarmos que, no
que diz respeito ao patético, o autor esta sobretudo interessado na inten-
sidade das emogoes, facilmente percebemos as razoes que o levam a rejei-
ta-las em particular: o vigor, a veemeéncia, o entusiasmo nio vao bem com
compaixoes, desgostos e medos; acompanhar os vocabulos oiktot Admat
@oPot de adjectivos como o@odp0s, Eévvaywviog ou évBovolaoTikds seria
uma contradictio in terminis. E essa incompatibilidade seméntica, que nos
parece mais ou menos 6bvia, em Longino explica-se por razdes éticas, que
o autor nao explicita, mas se podem inferir segundo os comentarios que
vai tecendo acerca de alguns passos ilustrativos da sua ideia de sublime.

Um deles ocorre no capitulo 9 e traz o exemplo de Ajax na Iliada. O
exemplo é evocado para ilustrar a grandeza (pey£é0n) tipica de um heroéi:

AxAOG devw Kol vOE drmopog adtd v @V EAAvwv €néxet paxnv: £vBa &
6 Alag apunyavav

Zeb matep, enoty, GAAA o pdoat O NEPOG viag
Axaidv, moinoov § aibpny, 506 & 6¢Baipoiowy idéabat-
év 8¢ gdet kol OAecoov.

goTv g dAnB@g TO aBog Alavtog, ov yap (v edxetat (v yap o aftnua
10D fipwog tamevdtepov), AAN émeldr) v anpdktw okoTel TV dvdpiav &ig

22. Um interessante estudo acerca do tratamento longiniano destas emogdes foi feito por
INNES (1995).
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o0&V yevvaiov eixe StaBeoBa, S1d TadT dyavakt@v 6T PG TV Haxny dpyel,
Q@G GTLTAYIOTA AETETTAL, DG TIAVTWS TAHG APETRG EVPIOWV EVTAPLOV dELoV, K&V
avT® ZeLG AVTITATTNTAL

De subito surge a névoa e uma densa escuriddo suspende o combate dos
Helenos. Entdo, Ajax, sem nada poder fazer, diz:

Zeus pai, tira da bruma os filhos dos Helenos,
torna claro o ar, da visao aos olhos,
destroi-nos, mas a luz do dia.

Este é que é verdadeiramente o sentimento de um Ajax: ndo pede a vida —
parece demasiado igndbil para um heréi — mas, impedido pelas trevas de
lutar e ndo tendo como orientar a sua coragem para algo nobre, revolta-se e
pede que a luz venha depressa para poder, ao menos, ir ao encontro de um
tumulo digno da sua valentia, no caso de ter Zeus como opositor.

Nao ¢é por acaso que Longino qualifica uma possivel prece pela preser
vagdo da vida como tanevotepov, que traduzi por “demasiado igndbil”. Esse
mesmo adjectivo, no grau normal, como jé vimos, é usado para caracterizar
as compaixdes, os desgostos, os medos. Ajax exemplifica, pois, o contrario
desse medo que esta muito distante do sublime, esse medo que, na defi-
nicao de Aristoteles (Rhet. 1382a), “consiste numa situagéo aflitiva ou numa
perturbagido causada pela representacdo de um mal iminente, ruinoso ou
penoso”. Esse é o sentimento dos homens vulgares; tem a ver com o instinto
de sobrevivéncia e de autopreservagao, que nada tem de herdico ou grandioso
e, portanto, nao eleva, nao produz assombro nem espanto.” As ressonancias
filoséficas, platonicas e estoicas sao evidentes, e serdo refor¢adas e expandidas
em capitulos posteriores do tratado. Para ja, notemos a proximidade dessa
ideia com a concepgao do fildsofo, expressa, por exemplo, na Repiiblica, ou
aquela que é encarnada por Sdcrates nos ultimos momentos da sua vida. A
esse respeito importa lembrar as palavras de Fédon no didlogo homénimo
(58e-59a), pois elas falam também das emogdes que a atitude de Socrates
provoca nos amigos que o acompanhavam:*

23. Vide (INNES, 1995, p. 330); HALLIWELL (2013, p. 361).
24. A tradugdo é de SCHIAPPA (1988).
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Kal P Eywye Bavpdota Enabov mapayevopevos. Obte yap wg Bavitw mapdvta
e av8pog émtndeiov éleog eiorjer evSaipwy yap pot dvijp égaiveto, Kai
10D TpOTOL Kal TV AdywV, 1¢ 4Sedq Kal yevvaiwg ETéhevta... A 61 tadta
000V AL pot EAevoV eiofel, wg eikdg &v 86&etev elvat tapdvtL évBel, olte
ad ndovry g €v @thocogia NUOV dvtwv domep eidBepev — kal yap ot Adyot
ToLoUTOl Ttveg Noav — AN dtexvdg dtomév Ti pot tdBog mapiiv kai Tig drbng
KpAoLg andte TG NSoViiG ovykekpapévn Opod kol amd TG AVTNG ...

... foi num estado de espirito bem singular que ali estive a seu lado; efectiva-
mente, ndo era compaixdo (¢Aeog) o que eu sentia, por assistir a morte de
um companheiro querido. E que esse homem parecia-me feliz, a avaliar pelas
palavras e atitudes, tal a seguranca e a nobreza (yevvaiwg) com que enfrentou
o fim... E eis porque ndo sentia propriamente essa natural compaixio de
quem assiste a um transe doloroso. Mas ja tdo-pouco era o velho prazer de nos
entregarmos a filosofia — pois esse foi ainda o objecto das nossas conversas.
Em resumo, era uma indefinivel sensagio (dromov 1t tdBo¢) que me dominava,
um misto singular de prazer e simultaneamente dor...

Os ecos lexicais sao demasiado claros para nao darmos conta deles.
Fédon passa por uma experiéncia maravilhosa, espantosa, patente no voca-
bulo Bavpdota, um dos preferidos de Longino. Por sua vez, a atitude de
Sécrates é qualificada por meio do advérbio yevvaiwg, e o sentimento que
ela provoca nos amigos nao é o que habitualmente se espera, o de &\eog.
Podemos dizer que Sdcrates ¢ o exemplo da serenidade e da auséncia de
medo, os seus companheiros da auséncia de compaixao que lhes vem justa-
mente dessa serenidade com que Sdcrates os contagia. E que a compaixao,
nesta perspectiva que parece ser também a de Longino, ¢ aquilo que se
sente perante as desventuras alheias quando elas provocam um sofrimento
a que se socobra. Pelo contrdrio, a resisténcia ao sofrimento, mesmo ao
imerecido, que, segundo Aristoteles, é o que suscita maior compaixao, é
tao invulgar e surpreendente que provoca um sentimento de espanto, de
admiracdo, expressa, no caso de Fédon, pela palavra Oavpdota, e em Longino
também por &kmAngLg.

Dai a rejeicdo das compaixdes e dos desgostos, ndo a maneira estoica
por serem irracionais, mas por, em contexto literdrio, nio serem sinal de
sublimidade, de grandeza de alma, nao provocarem o estremecimento. De
resto, o leitor estoico ideal ndo é aquele que se deixa arrebatar, que se deixa
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transportar por um entusiasmo baquico. Ele é o hermeneuta que submete
a interpretagdo racional qualquer hipédtese de arrebatamento. Coisa que
nao podia estar mais longe do tratado Do Sublime.

E assim podemos compreender também que néo existe contradi¢ao
entre a rejeicao de oBot no capitulo 8 e os muitos passos em que o autor
defende mais ou menos implicitamente que o temor ou terror — designado
pela forma neutra do adjectivo ¢oPepdg, ou pelo adjectivo devdg, ou ainda
por verbos pertencentes a0 mesmo campo semantico, como deidw e Setvow

— 530 reac¢des emocionais proprias da fruicdo da poesia e da oratdria. To
@oPepov é atraido para a esfera do sublime e indica o impacto produzido na
alma por algo que é absolutamente formidavel (para usar uma palavra de
origem latina que contém na sua etimologia essa ideia de terror, e exprime
um misto de medo e deslumbramento), algo que esta para além de tudo
o0 que é possivel apreender racionalmente, algo que assusta mais pela sua
extraordinaria impossibilidade do que pela sua possibilidade dentro dos
possiveis humanos. Nesse sentido, as suas afinidades com €knAnéig sdo
também faceis de estabelecer.

No capitulo 3, Longino critica os versos de uma tragédia por ndo impres-
sionarem, ou, mais literalmente, ndo criarem “terribilidade” (8edsivwtat).
E continua dizendo que eles nao resistem a uma analise mais funda, pois,
de terriveis (¢x ToD poPepoDd) a primeira vista, logo passam a despreziveis.
E a auséncia dessa qualidade do 8etvév e goPepdv que justifica a afirmagio
de que nada naqueles versos é tragico, mas uma parodia de tragédia. A
auséncia da mesma qualidade se critica a propdsito de uma imagem de
Hesiodo, citada no capitulo 9. Dela diz o autor ser repelente e ndo o que
supostamente deveria ser — Sewvov. Ja os exemplos aduzidos logo a seguir
vém ilustrar o contrario dessas deficiéncias, apresentando formas assom-
brosas de engrandecimento do que é divino. E, como nao podia deixar de
ser, sdo retiradas de Homero. Uma delas ¢ particularmente interessante para
o0 aspecto agora em analise. Trata-se da citagao de um passo da Teomaquia,
na Iliada, cujas imagens (pavtdopata) o autor considera “extraordindrias’,

“acima do que é natural” — dmep@uad, palavra usada frequentemente como
sinénima de sublime. Os versos sdo os seguintes (9.6):

auei 8 éodAmygev péyag ovpavog OBAvpmOg Te.
€00¢e10ev § UmévepBev dval évépwv Aidwvels,

N v

Seioag 6 x Opovov dAto kai Taye, pry oi émetta
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yaiav dvapprigete ITooetdawv évooixbwv,
oikia 8¢ Bvnroiot kai dBavdtolot avein,
opepSalé evpwevTa, Td Te oTVYEOLOL Dol TEp.

Ao redor, ressoa o vasto céu e o Olimpo;

e nas profundezas estremeceu o senhor dos mortos, Edoneu.
Saltou do trono e gritou, receando que Poseidon,

o que abala a terra, voltasse a fender o solo,

mostrando a mortais e imortais a morada

terrivel, bolorenta, que até os deuses odeiam.
E eis o comentario de Longino:

¢mPAémelg, £taipe, OG dvappnyvopévng pev ék Padpwv yig, avtod 6
YUUVOUHEVOV TapTapov, dvatpomnv 8¢ 6Aov kal Staotacty Tod KOGUOV
Aappavovtog, mave dpa, ovpavog ddng, ta Ovnta ta dddvarta, dua T ToTE
ovpolepel kai ovyKvSuvevet pdyn; AANG TadTa oPepd pév, ANV EAAwS, &
i kat aAAnyopiav AapBdavorto, mavtdnaoty dBea kai 00 o@lovTa T Tpénov.

Vés, meu amigo, como, abalada a terra desde os seus alicerces, o proprio Tartaro
desnudo e o universo inteiro em convulsdo, todas as coisas a um tempo —
céu e Hades, mortais e imortais — travam o mesmo combate, expondo-se
aos mesmos perigos? No entanto, todas estas coisas terriveis, se nao forem
tomadas como alegoria, sio completamente impias e improprias.

Esse comentario, de clarissimas ressonancias estoicas na sua proposta
de interpretagdo alegdrica,” ¢ muito sintomatico da forma como Longino
avalia a grande literatura. O conteudo dos versos homéricos é a negagao
das qualidades perfeitas do divino e, por isso, levanta um problema moral e
religioso; mas o efeito de assombro e de espanto que essas imagens provocam
esta la, no seu caracter terrifico, poderoso, avassalador. Ora, isso ¢é sinal
de sublimidade, e ¢ ela justamente que forga a salvagdo dos versos por
meio da alegoria. Néo se rejeita, pois, o impacto emocional que este passo
provoca, mas apenas o seu conteudo mais literal. O que importa, porém,
é que é precisamente esse impacto emocional que tem o poder de elevar a

25. Sobre as ideias estéticas dos estoicos, vide LACY (1948); KENNEDY (1989).
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alma até a percepcdo, a que s6 podemos chamar estética, de uma ordem
transcendente da realidade.

No capitulo seguinte, surge um outro exemplo ilustrativo do contrario
de dewvov. Esse passo é importante porque nos ajuda também a perceber
por que razao Longino afasta do sublime a compaixao.

Os versos pertencem ao autor da Arimaspeia, um poema perdido, e
sao os seguintes (10.4):

Oadp iV kal TODTO HEya PPETLY IUETEPTOLV.
avdpec LOwp vaiovaoty amo xBovog év mekdyesoot:
Svotnvoi Tvég eiowy, £xovot yap Epya movnpd,
Sppat €v dotpotot, Yuxiv 8 £vi movTw €xovoty.

1) mov ToAAG Beoiot @ilag dva xeipag ExovTeg
ebyovtat omAdyxvolot kak®g avafailopévolot.

Grande maravilha é esta para nos e para o nosso espirito.
Homens habitam as 4guas no mar alto, longe da terra;
desventurados sdo, pois grandes penas sofrem,

com os olhos nos astros e a alma no mar;

e quantas vezes, de maos erguidas, fazem preces

aos deuses com as entranhas revoltas.

Segundo Longino, o autor da Arimaspeia, pensando criar coisas terri-
veis (8ewva), cria mais flores (4vBog) do que terror (8¢0g). Com efeito,
o apelo directo & compaixdao com expressdes como “sao desventurados’,
ou “grandes penas sofrem” ndo deixa espago para a livre imaginacao dos
ouvintes; e em geral a pobreza das imagens ¢ incompativel com o espanto,
ou com o terror. Por isso, Longino identifica o efeito desses versos com
a ideia de fraqueza e de suavidade sugeridas pela palavra flor. A seguir, a
proposito de um verso do poeta Arato, sublinha a mesma incapacidade de
criar o terrivel (¢oPepdv), dizendo que, em vez disso, Arato produziu algo
Kpo6v e yagupov “delicado” Mhagupdv designava, na tradigdo retdrica, o
estilo médio, o péoog xapaktrp, também chamado avBepov, adjectivo que
obviamente se liga a &vBog, mas que em contexto retérico se usava com
um sentido diferente daquele que para nds tem a palavra “floreado”; ele era,

26. No Cap. 11, sobre a amplifica¢ao, o autor defende de novo que a compaixao nada tem
a ver com o sublime.
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antes, o oposto a dewvov que, para Demétrio, designava o estilo vigoroso.
Longino estd, pois, a utilizar palavras que evocam as categorias estilisticas
tradicionais, ndo para se referir a um estilo, mas ao efeito emocional que
essas pegas literarias produzem. De todos esses exemplos decorre nao s
que a compaixdo é um sentimento avBepdv, “mole”, ou “delicado’, mas
ainda que ela ¢ incompativel com o terror. Nada mais longe de Aristdteles.

Dou agora um ultimo exemplo, do capitulo 34, muito expressivo das
consideragdes até agora expendidas. No capitulo anterior, Longino defendera
ser preferivel a grandeza com defeitos a mediocridade perfeita.” No segui-
mento desta ideia, e para a justificar, faz uma comparac¢ao entre Hipérides e
Demostenes. Valeria a pena recordar o passo inteiro, mas ele é demasiado
extenso. Limitar-me-ei a parafrasear as partes mais importantes.

Diz o autor que na contagem das qualidades de cada um desses oradores,
Hipérides sairia vencedor, porque as possui em maior quantidade. Ao
contrario de Demdstenes, Hipérides nunca é mono6tono, mostra delica-
deza na expressdo do 160¢,** ¢ bom no humor e muito talentoso a suscitar
compaixdo. E Demostenes? Demdstenes é dvnOomnointog, isto é, desprovido
de qualquer capacidade de criar 700og, e ndo possui praticamente nenhuma
das qualidades de Hipérides. Contudo, nenhuma das coisas belas (t& kaAd)
que neste se encontram possuem grandeza, sao dueyr0n; e quanto ao efeito
que produzem sobre os ouvintes ndo vao além do repouso (f|pepeiv), pois
ninguém que leia Hipérides fica aterrorizado (o08¢eig Ymepeidnv dvayvwokwv
@opeitat). Demdstenes, por seu lado, quando comega a falar, mostra a
sublimidade do seu génio, na intensidade do discurso, na vivacidade das
emogoes, na rapidez, veeméncia e poder. O seu talento ultrapassa o que é
humano e aproxima-se do divino.

E essa capacidade de elevacio até a esfera do divino que, em ultima
instancia, caracteriza o sublime literario, quer no processo de criagdo quer
no de recepgio (7.2):

@uvoeL yap mwg 11O TéAnBodg byovg Emaipetal Te HUAV 1) YuxN Kal Yadpov Tt
avaotnpa Aappéavovoa mAnpovtat xapds kai peyokavxiag, dg adtr yevvhoaoa
Omep fjkovoev.

27. Ideia semelhante defende Horécio (Ad Pis. 351-360; 372-373).
28. No entanto, ja no capitulo 9, Longino preferira nd8og ai0og e, em 29.2, afirmara que
este se liga a 10ovr, e ndo ao sublime.
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Sob o efeito do verdadeiro sublime, a nossa alma eleva-se naturalmente e,
experimentando esse patamar mais alto, enche-se de prazer e de exaltagio,
como se ela mesma tivesse criado o que ouviu.

Um dos sinais da verdadeira sublimidade é, por conseguinte, um senti-
mento de prazer e de exaltacdo que deriva de um movimento ascensional
da alma. A sua percepgao traduz-se em um estado de arrebatamento e de
espanto, nao seguidos de relaxamento emocional,® o que me leva a afirmar
que a experiéncia do sublime nédo é de tipo catartico. O impacto que se
produz nos ouvintes é automatico, sem mediacio, ou, como diz Longino, é
natural (¢voet). Além disso, ndo se trata de uma simples sensagdo de agrado,
mas de um prazer com importantes consequéncias, pois leva o ouvinte a
sentir como seu aquilo que ouve. Nos termos em que é aqui apresentada, a
assimilagdo do que é alheio resulta de uma experiéncia radicalmente diferente
da que esta implicada na adesdo mais ou menos racional a um argumento
ou conjunto de argumentos. Mas nao se tratando de um processo racional,
ele ndo deixa de se configurar como uma experiéncia de conhecimento.
Vejamos a sequéncia do texto (7.3):

Stav odv OTT Avdpog EHepovog Kal Epmeipov AOywv TOANAKLG AKOVOUEVOV
TL TPOG HEYAAOPPOCUVIY TNV YUYV pf] ovvalatiOf, und éykataleinn Th
Stavoiq mAeiov Tod Aeyopévov T0 dvabewpodpevoy, Tiimtn 8¢, &v 0 TO ouveyEg
EMOKOTIG, &G Amavgnoty, ovk &v €t dAnB&g Byog €in péxpt povng Tig dkofg
0wlOpEeVOV. TOUTO Yap T® SVTL HEYa, 00 TOAT pev 1} dvaBewpnotg, SbokoAog 8¢,
paAlov 8§ advvarog 1| kate§avdotaots, ioxvpd 8& 1) pvun kai Svoefdetntog.

Por conseguinte, quando algo que é ouvido muitas vezes por um homem inte-
ligente e com cultura literaria nao dispde a alma a grandeza de sentimentos,
nem deixa no pensamento matéria para reflexao que va além do que foi dito,
mas, pelo contrario, a medida que se vai examinando uma e outra vez, diminui
o seu valor, isso, entdo, ndo podera ser o verdadeiro sublime, pois néo fica na
lembranca apds a sua audi¢do. Verdadeiramente grande, porém, é aquilo que
suporta reflexdo continuada, aquilo a que ¢é dificil resistir, que permanece e
néo se apaga da memoria.

29. J& no capitulo 20, o autor fizera notar que a emogdo se manifesta na desordem — a
dtakio — e ndo na tranquilidade — otdoig.
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Apesar do caracter instantaneo daquilo que Longino apresentara logo
no inicio como a iluminagéo e a forca destruidora de um raio, a experiéncia
do sublime néo é fugaz nem passageira. Ela processa-se em dois niveis:
no da alma (yvxn), levando-a aquela peyahogpoovvn que deve existir no
orador ou escritor; e no do pensamento (Stdvola), exigindo a busca conti-
nuada “de niveis de sentido mais profundos”, que estdo para além, ou por
detras das palavras. Por isso, com Halliwell (2013, p. 342), podemos afirmar
que, “para Longino, o sublime é uma qualidade da escrita com extensas
repercussoes cognitivas”

No capitulo 35, o autor tece consideragdes muito interessantes que
ajudam a sustentar esta conclusao. Trata-se de uma série de “lugares-co-
muns filoséficos”, como lhes chama Russell, provenientes da filosofia estoica
sobretudo, mas também de Platdo, um dos modelos absolutos para este
autor. Cito apenas um pequeno excerto, que talvez permita perceber melhor
também o que é a peyalo@poovvn. Referindo-se concretamente a Platao
e a outros autores modelares, cuja sublimidade nao esta isenta de falhas,
afirma o seguinte (35.2):

Ti 10T 0VV €ildov oi icofeot ékelvol kal TOV peyiotwv émopetdpevol Tiig
ovyypaeie, TG O év dnacty dxptPeiog UepPPOVIoAVTES; TPOG TOANOIG dAAOLG
Kelvo, 8TLT PUOLG 00 Tamevov Hag {@ov 008 dyevveg Ekpve TOV &vBpwov,
AN @G gig peydAny Tva maviyvpty eig Tov Piov kal €ig TOV VUV TA KOGUOV
énayovoa, Oeatdg Tvag T@V GAwv avTiG €00UEVOVG Kal GLAOTIHOTATOVG
AywVIoTdg, eVOVG dpayov EpwTa EvEQuaey UMV Talg Yuxalg TavTog del Tod
peyalov kal ®¢ Tpog fpdg Satpoviwtépov. Stomep T Bewpiq Kai Stavoiq
Tiig avBpwmivg émPoAiis 00d 6 ovpmag KOOUOG dpkel, AAAA Kal TOUG TOD
TePLEXOVTOG TOANAKLG Bpovg €kPaivovoly al émivolat...

Que terdo, pois, visto estes homens semelhantes a deuses que, mesmo tendo
desprezado o rigor absoluto, alcangaram o primeiro lugar na escrita? Além
de muitas outras coisas, viram que a natureza ndo nos fez criaturas baixas
e ignodbeis, mas trouxe-nos a vida e ao universo inteiro como se fosse a um
grande festival, para sermos espectadores das competicdes e participantes
desejosos de alcancar o prémio. E implantou nas nossas almas um desejo
irresistivel de tudo o que é sempre grande e mais divino do que nés. Por
isso, o0 universo inteiro nao ¢ suficiente para a medida da contemplacdo e do
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pensamento humanos, mas muitas vezes os nossos pensamentos saem dos
limites daquilo que nos rodeia. ..

Se tal apeténcia para a grandeza esta implantada na alma humana, a
verdade é que s6 em homens de excep¢do ela se manifesta plenamente, esses
0600t que conseguiram dar-lhe expressao e comunica-la a outros, quer
dizer, desperta-la nos outros homens. E assim se compreende por que razao
Longino define o Sublime também como “aquilo que agrada sempre e a
todos” (7.4). E que o desejo de elevagio e de grandeza radica precisamente
em uma zona do nosso ser que ¢ comum a todos os homens. E embora
dependa de um conjunto de factores que tém a ver com a aprendizagem,
sustenta-se no acto de cuidar, de cuidar da alma ou, nas palavras de Longino,
de a alimentar (dvatpépewv) e fazer com que ela esteja sempre prenhe de uma
nobre exaltagio (9.1). Pois quem passa toda a sua vida entregue a pensamentos
mesquinhos e a ocupagées servis ndo pode produzir algo espantoso e digno
de fama para sempre (9.3).

Este é o escritor ideal — poeta ou prosador. Longino ultrapassa a
perspectiva estritamente moral e técnica patente na defini¢do do orador
como vir bonus dicendi peritus, que vinha da tradi¢do retdrica latina. De
acordo com essa perspectiva, o vir bonus é o homem moralmente bom,
aquele no qual a palavra se conjuga com a ac¢ao, e cujos discursos e actos
reflectem uma moral irrepreensivel. Essa visdo nao é rejeitada. Podemos
até dizer que ela é o dado de partida, mas Longino vai mais longe, ao dizer
que “o extraordindrio surge em homens particularmente superiores” (9.4).
O escritor sublime ¢ um homem grande, alguém que teve uma iluminacao,
que o mesmo ¢ dizer, alguém com uma apeténcia e capacidade naturais
para sair de si e contemplar, nesse estado de éxtase, o que é maior do que
ele, o que excede até os limites do universo.

205



REFERENCIAS

COSTELLOE, T. M. (ed.). The Sublime: From Antiquity to the Present. Cambridge:
Cambridge U.P, 2012.
EIRE, A. L. Poéticas y Retoricas Griegas. Madrid: Sintesis, 2002.
HALLIWELL, S. Between Ecstay and Truth: Interpretations of Greek Poetics from
Homer to Longinus. Oxford: Oxford U.P, 2013.
HEATH, M. Longinus, On Sublimity. PCPhAS 45, 1999, p. 43-74.
. Longinus and the Ancient Sublime. In: COSTELLOE, 2012, p. 11-23.
HUNTER, R. Critical Moments in Classical Literature. Cambridge: Cambridge
U.P, 2009.
INNES, D. C. (ed.). Ethics and Rhetoric: Classical Essays for Donald Russell on his
seventy fifth birthday. Oxford, 1995.
. Longinus, Sublimity and the Low Emotions. In: INNES, 1995, p. 323-333.
. Longinus and Caecilius: Models of the Sublime. Mnemosyne 55, 2002,
p. 259-284.
JUNIOR, M. A. et al. Aristételes. Retérica. Lisboa: INCM, 1998.
KONSTAN, D. The Emotions of the Ancient Greeks. Studies in Aristotle and Classical
Literature. Toronto: University of Toronto Press, 2007.
MATELLI, E. Physis and Techne nel Sublime di Longino, ovvero il metodo della
natura. Aevum Antiquum 3, 2007, p. 99-123.
O’GORMAN, N. Longinus’s Sublime Rhetoric, or how Rhetoric came into his own.
Rhetoric Society Quarterly 34, 2004, p. 71-89.
OTTO, R. O Sagrado [or. Das Heilige]. Lisboa: Ed. 70, 2005.
RUSSELL, D. A. Longinus. On the Sublime. Oxford: Oxford U.P, 1964.
. Longinus Revisited. Mnemosyne 34, 1981, p. 72-86.
SCHIAPPA, M. T. Platio. Fédon. Coimbra: Minerva, 1998.

206



PLOTINO E A RETORICA DA ASCENSAO

Bernardo Lins Brandao

A retorica da Filosofia

Em sua Vida de Plotino, Porfirio afirmava que seu mestre escrevia sem nunca
ler ou copiar uma segunda vez o que escrevera, estando mais preocupado
com o pensamento e a verdade que com a eloquéncia.’' Uma analise mais
cuidadosa de passagens de alguns textos das Enéadas, no entanto, mostra-
-nos outro cendrio: uma notdvel habilidade em dizer o indizivel, imagens
poderosas, discursos passionais, em suma, um elaborado uso da linguagem
de modo a conduzir o texto filoséfico para além da mera argumentagao
racional.

E certo que Plotino escreveu tratados aridos dedicados a questdes
técnicas. Mas a leitura atenta de textos como a Enéada 1, 6 ou a Enéada V1,
9 nos revela um grande mestre da diatribe, essa forma de pregacao moral
pagd, mistura de texto filosdfico e discurso retérico que, comegando com
uma questao teorica, conclui em um tom lirico, préprio para convencer e
comover.”

Os textos de Plotino ndo se constitufam apenas como investigagao filo-
sofica, mas também como exortagdo a uma jornada contemplativa da alma.
Isso significa que, para além da discussao racional, existe nas Enéadas uma
certa retdrica da ascensao, cujo objetivo é mover ndo apenas a inteligéncia,
mas também a imaginagdo e as paixdes. O tema é bastante complexo e pode
ser desenvolvido com base em diferentes perspectivas. Gostaria aqui de

1. Vida de Plotino, 8.
2. Ver NARBONNE (2008).
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pensa-lo segundo as relagdes entre discurso filosofico, terapia das paixdes
e modo de vida.

Filosofia e ascensao

A metafisica plotiniana concebe a realidade como composta de planos
diversos,? dispostos em uma relagao de anterioridade e posterioridade: em
primeiro lugar, esta o principio supremo, que ele chama de Bem ou Um.
Procedendo dele, vem o Intelecto, que é tanto o mundo inteligivel quanto
uma inteligéncia que pensa a totalidade das formas. Por sua vez, por meio
do Intelecto surge a Alma, uma realidade una e multipla que consiste tanto
na hipostase Alma quanto na Alma do mundo e nas almas particulares. Por
fim, temos o mundo sensivel, ordenado e governado pela Alma.

Diante desse panorama, aquele que vive a filosofia como um modo
de vida busca conduzir sua alma em uma jornada de ascensdo que parte
do mundo sensivel e alcanga o Intelecto e 0 Um. Como escreve Plotino na
Enéada 1, 6, essa jornada ndo ¢é feita com os pés, carruagens e barcos que
nos conduzem pelo espago terrestre: trata-se de um despertar contempla-
tivo, de uma descoberta gradual de um novo tipo de visdo, “que todos tém,
mas poucos usam’,* que termina por se tornar unido supradiscursiva (ou,
para empregar um termo anacrdnico para os textos das Enéadas, mistica)’
com o Intelecto e 0 Um.*

Plotino descreveu essa ascensao de diversas maneiras. Na Enéada l, 2,
por exemplo, ela é concebida como um caminho de progresso na virtude:
em um primeiro momento, o filésofo deve adquirir o que ele chama de
virtudes politicas, necessarias para a vida do homem no ambito da pdlis: a
justica, a sabedoria, a temperanca, a coragem. Essas virtudes, “limitando
e impondo medida aos desejos e, em geral, impondo medida as paixdes e
suprimindo as opinides falsas’ acabam por dar ordem e harmonia a alma

3. Uso aqui a formulag¢do que MARQUES (2011), emprega para falar da relagdo do sensivel
com o inteligivel em Platdo.

4.1, 6, 8, 26-28. &N olov pdoavta Sytv EAANY dAA&EaoBat kai dveyeipal, fiv Exet pev
nag, xpdvtat 8¢ OAiyol.

5. Ver BRISSON (2007).

6. A respeito da uniio da alma com o Intelecto, ver BRANDAO (2008); WALLIS (1976).
Sobre a unido com o Um, ver BRANDAO (2009).

7.1, 2, 2,16-17. T4 €mBopiog kail SAwg T& AN peTpodoat kai yevdeig dofag apatpodoat.
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do filésofo. Em seguida, deve buscar as virtudes que promovem a separacao
da alma e do corpo. Elas também sdo concebidas com base no esquema da
Republica, mas passam a ser entendidas como purificagao: a sabedoria é nao
compartilhar as opinides do corpo; a temperanga, ndo compartilhar suas
paixdes; a coragem, nao temer separar-se dele; e a justiga é ser governado,
sem oposicdo, pela razdo e pelo intelecto.® Por fim, tendo se purificado do
apego ao corpo, o filésofo é capaz de adquirir as virtudes contemplativas.
Entio, a virtude transforma-se em visdo: a sabedoria e a prudéncia passam
a ser a contemplagao das coisas que o Intelecto possui; a justica, a atividade
que se volta ao Intelecto; a temperanga, a volta interior para o Intelecto; a
coragem, a impassibilidade de acordo com a semelhanga com aquilo em
dire¢do do que se olha, que é impassivel por natureza. Considerando essas
virtudes, é possivel se unir ao Intelecto e ao Um.

Mas néo se trata de um caminho facil. Baseando-se em uma passagem
do Fedro (247b), Plotino compreende a ascensao como uma disputa (agon)
final para as almas, a maior de todas® e um trabalho fatigante (ponos).” Tudo
isso, ele afirma, para ndo ficar sem parte na melhor visdo.” O caminho da
virtude, que comega com o trabalho de levar ordem a alma e se segue com
o processo de purifica¢ao, ndo é penoso. Mas, durante todo o processo, o
discurso filosofico ocupa um papel importante. Na Enéada VI, 9, 4, 11-16,
Plotino escreve:

AL <008¢ PrTOVv> 0008 YparToV, enoty, AAAX AEyopeV Kal YpAQOLEV TEUTOVTEG
elg avTO Kal dveyeipovTeg €k TV AOywV €mi Thv Béav domep 60OV detkvivTeg
1@ Tt BedoacBan fovdopévw. MéxptL yap tiig 0800 kai Tig mopeiag 1y SidakLg,
1 8¢ B¢a avtod €pyov {j8n tod iSetv PefovAnuévou.

Por isso, (Platdo) diz que ele (0 Um) nem pode ser dito, nem escrito, mas
dizemos e escrevemos para enviar até ele e, a partir das palavras, despertar
para a contemplagio, como que mostrando o caminho para alguém que queira
contemplar algo. Pois o ensinamento vai até a estrada e o caminho, mas a
contemplagio dele ja é trabalho de quem quer ver.

8.1, 2, 3, 11-19.

9.1, 6, 7, 31-32. péyloTog Kal €0XaToG.

10. Ibid.

11. I, 6, 7, 34. 1y dpoipovg yevéoBat TG dpiotng Béag.
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As palavras, por si mesmas, ndo sao suficientes para a unido. Mas, ao
ensinar sobre a ascensao, sao capazes de despertar o filosofo e de fazé-lo
prosseguir no caminho. Ndo visam, portanto, aleva-lo apenas a um conhe-
cimento tedrico, mas também a persuadi-lo. Por isso, o texto de Plotino
evoca paixdes, se utiliza de imagens fortes, exorta.

Beleza da alma

Analisemos um caso concreto. No quinto capitulo da Enéada 1, 6, para
explicar o que é uma alma bela, Plotino comeca por descrever a alma
feia. Ele pede que imaginemos uma alma “incontinente e injusta, repleta
de muitissimos desejos, repleta de perturbagdes, em terror pela covardia,
em inveja pela frivolidade” Seu discurso, formado de imagens fortes
e linguagem profundamente passional, tem como objetivo ndo apenas
instruir, mas também mover o leitor ao abandono do vicio e a busca
da virtude.

Plotino continua: uma alma feia é aquela que esta repleta de vicios. Ela é
incontinente, ou seja, é incapaz de seguir as resolu¢des da razao. Também é
injusta. Além disso, por se voltar para o mundo sensivel, a poténcia racional
também acaba por perturbar e, em vez de se dirigir para as realidades mais
nobres, pensa em coisas mortais e vis," amando prazeres impuros, vivendo
as afecgdes do corpo e tomando como agradavel o que é feio."

Qual é a causa da fealdade da alma? Ele explica: “corretamente falari-
amos que a feiura da alma é a mistura, composigao e inclinagdo ao corpo e
amatéria>s A composi¢ao do ser humano na filosofia plotiniana é bastante
complexa. Em primeiro lugar, temos o corpo, que é formado pela matéria
que reflete um logos, imagem do inteligivel. Em segundo, temos o composto
animal, formado por esse corpo e uma imagem da alma que procede
da poténcia vegetativa. Por fim, temos a alma, que anima, impassivel, o

12.1, 6, 5, 26-28"Eotw &1 yuxn) aioxpd, akOAaoTog Te kal ddikog, mAeioTwv pev mbuudy
yépovoa, mheiotng 8¢ Tapaxis, &v gopolg dia dethiav, £v @BOvolg St pkpoTmpémELay.
Todas as tradugdes das Enéadas desse artigo sao de autoria pessoal. Uso aqui a edi¢do de
HENRY e SCHWYZER (1951-1973).

13.1, 6, 5, 29.

14.1, 6, 5, 30-32.

15.1, 6, 5, 48-50. Aioxpav 81 yoxnv Aéyovteg piet kal kpaoet kai vedoeL Tf] TpOG TO oD
Kat DAnv 0pOdG av Aéyorpev.
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composto animal.”® E ao ligar-se desordenadamente ao composto animal
que a alma aproxima-se da matéria, tornando-se impura e envolvendo-se
em uma realidade sujeita ao devir e a morte.” Entao, ela acaba por perder
sua paz e ¢ como que arrastada para o exterior e o inferior,” tornando-se
pior, tal como alguém que ao entrar no lodo ou na sujeira ndo mais mani-
festa a beleza que tem.

A alma ¢é ontologicamente superior aos corpos. Quando se liga a eles,
mistura-se a realidades inferiores e deixa de manifestar o esplendor que
possui por natureza: essa ¢ sua fealdade. Ja a beleza é a manifestacdo de
sua esséncia, imaterial e intelectiva, superior ao corpo ao qual esta ligada.
A alma se torna bela ndo por acréscimo, mas por supressao: nao existe algo
diferente dela que a torne bela. E separando-a do que a torna feia, em outras
palavras, purificando-a, que sua beleza pode aparecer, tal como aquele
que esta sujo de lodo manifesta novamente sua beleza quando se limpa.”
Como o ouro que, quando purificado, reflete toda a sua beleza, também
a alma, quando separada das paixdes que lhe advém pelo contato com o
corpo, aparece tal como é.

E tendo em vista essas descri¢des, que, no capitulo nono, Plotino pode
passar a exorta¢ao, pedindo ao seu leitor que trabalhe a propria alma tal
como um escultor:

K& pnmw oavtdv 1016 kakov, ola mouytng dydipatog, 6 Sel kakov yevéabau,
TO pév apaipel, 0 8¢ dnéleae, 10 8¢ Aelov, 1O 8¢ kabapov énoinoev, éwg
€de1Ee kalov émi T@ dydhpatt TpdowTov, obtw kal o dgaipet doa epITTa Kol
anedBuve boa koMLY, Goa okoTeva kabaipwy Epydalov eivat \apmpd kad p| tavor)
<TeEKTAVWV> TO 0OV <dyahpa>, Ewg dv ékAduyelé oot TG dpetig 1) Beoeld|g
dyAada, Ewg &v I0ng <owgpoovvny v ayvd Pepwoav Padpw>. (1, 6, 9, 7-14)

E se porventura ainda ndo te vires belo, tal como um escultor de uma estatua
que deve se tornar bela suprime isso, raspa aquilo, pule aqui, limpa ali,* até
que mostre uma bela face na estatua, assim tu também suprime tudo quanto

16. Ver IGAL (1979).

17.1, 6, 5, 37. TOA® T® OavaTw KeEKPAPEVN V.

18.1, 6, 5, 38-39. T® EAxecBat dei oG TO E€w Kal TO KATW.

19.1, 6,5, 47.

20. Na verdade, a expressdo usada aqui é kaBapov émoinoev, que também pode ser ver-
tida como “purificar”, mas que, nesse contexto do trabalho do escultor, pode ser melhor
traduzida por “limpar”, que também é uma possibilidade semantica da palavra.
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é supérfluo, endireita tudo quanto é torto, limpa e faz reluzente tudo quanto
¢ obscuro e ndo pares de formar a tua estdtua até que resplandeca em ti o
esplendor deiforme da virtude, até que vejas “a temperanca assentada em
sacra sede”.

Purificacao e separacao

Mas a persuasao do discurso filoséfico ndo tem como objetivo apenas
a exortacao a purificagdo. O proprio discurso é parte do processo. Para
compreender melhor a questao, devemos analisar o que Plotino chama de
separacao. Segundo ele, as opinides erroneas que levam a alma ao vicio
surgem sempre segundo suas relagdes com o sensivel: “o assim chamado
raciocinio das coisas falsas é a imagina¢ao que nao esperou o juizo da
poténcia racional”* Nao existe intelec¢ao no erro, apenas uma imagem
que ndo foi corretamente julgada pela dianoia. Mas, se ndo hd intelecgéo,
essa imagem nao pode ser proveniente de um logos que existe a partir do
inteligivel, somente de uma sensacdo. E por meio da recepgdo de imagens
provenientes da sensagdo,” portanto, que surgem as opinides falsas. E nessa
perspectiva que se deve compreender o preceito da separagao:

Kai i mapaxérevotg 8¢ tod xwpilewy ov tOMw Aéyetan — ToDTO Yap QUOEL
KeEXWwPLoUEVOV €0Tiv — &AAA T} uf vevoet kai Taig @avtacialg kal Tf
GANOTPLOTNTL Tf) TIPOG TO oW, €l WG Kai TO Aotmdv Yuxig eldog dvaydyot
TIG Kol ovvevéykat mpog T dvw kai 10 évtadBa avtiig idpupévov, 6 povov
£0Ti owpatog OnovpyoV Kol TAACTIKOV Kal THV Tpaypateiav mept Todto
éxov. (V; 1, 10, 24-30)

E a exortacdo de se separar ndo ¢ dita localmente, pois a alma ja estd separada
por natureza, mas com o ndo se inclinar tanto para as imagens quanto para a
alienagdo que vem do corpo, para que alguém eleve a forma restante da alma

21. A citagdo final é do Fedro 252d.

22.1,1, 9, 8-9. 1} 8¢ T@V Yyevd®dVv Aeyopévn Sidvota pavtacio odoa 0VK AVEHELVE THV TOD
StavonTikod kpiotv.

23. Ou da memodria, que, no entanto, nesse caso em particular, provém da imagem que
surgiu a partir da sensagdo. A respeito da memoria em Plotino, ver WARREN (1965).
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e reina em dire¢do ao alto a parte dela que se estabelece aqui, que ndo apenas
é artifice do corpo, mas também o modela e se ocupa com ele.

Nao se trata de uma separacao local, mas um ndo se inclinar para
aquilo que vem do corpo por meio da imaginagéo, que é capaz de perturbar
a alma em sua contemplagio do inteligivel. E o que Plotino explica mais
detidamente na Enéada I1I, 6. No quinto capitulo do texto, ele afirma que é
necessario suprimir as imagens que chegam até a alma a partir de sua parte
capaz de evocar as paixodes, ou seja, 0 composto animal, ndo permitindo
que ocorram.* Se aparecem essas imagens, a alma ainda nao estd em um
bom estado, mas, se ndo ocorrem, ela é percebida como impassivel, o que é
comparado a um despertar: “é como se alguém, querendo abolir as imagens
dos sonhos, trouxesse a vigilia a alma que imagina”*

A sequéncia do texto é ainda mais clara. Explicando em que consiste
a purificacio, Plotino escreve:

"H 1 pév kaBapotg &v gl katohumely povny kol pn pet” GAAwv fj ur) tpog dAAo

BAémovoav pnd’ ad dofag aAlotpiag Exovoay, 0TI 6 TPOTOG TWY S0EDV,

OV TabdV, g elpntat, pnte Opav ta eidwa pnte ¢§ avtdv épydlecal adn.

(111, 6, 5, 13-18.)

A purificagdo é deixa-la (a alma) s6 e ndo com outras coisas, nem olhando
para outro ou ainda tendo opinides que pertencem a outro, qualquer que seja
o modo das opinides ou das paixdes, como ja foi dito. E nem olhar para as
imagens, nem construir paixdes a partir delas.

Néo devemos interpretar o texto como uma referéncia a um desliga-
mento total daquilo que provém dos sentidos, pois aquele que se purificou
ainda assim vive e age no mundo. Trata-se de um distanciamento das
opinides, imagens e afec¢des que surgem da relagdo com o composto animal.
Isso é o que a sequéncia do texto torna explicito. Tal como na Enéada I, 6,
apos explicar no que consiste a purificagao, Plotino passa a exortagdo: a
alma deve evitar opinides que pertencam a outro (o composto). Mas como
evita-las? Antes de tudo, por intermédio do discurso filosdfico. Em segundo

24. 111, 6, 5, 7-8.
25.111, 6, 5, 10-11. olov €1 TG TG TOV OvelpdTwy pavTtaciog dvatpeiv E0éAwv &v Eypnydpoet
TV Yuxiv v gavtalopévny motoin.
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lugar, com o controle da imaginacao. O filésofo ndo deve se inclinar para as
imaginagdes que surgem segundo o que vem do corpo. Nao que a phantasia
seja totalmente desvalorizada. Como observa Dillon,* encontramos alguns
exercicios imaginativos nas Enéadas que nao nos afastam do inteligivel, mas,
pelo contrario, nos aproximam dele. E que, como vimos, enquanto algumas
imagens refletem o que foi colhido pela sensagdo, outras sdo construidas a
partir da ligacdo da alma com o Intelecto. Esse segundo tipo de phantasia,
que Dillon chama de imaginagao transcendental, ndo é descartado por
Plotino, mas, pelo contrario, utilizado como mais um dos recursos de sua
retérica da ascensao.

A imaginagdo encontra-se intimamente ligada com a terapia das paixdes.
E que a phantasia, para Plotino, é uma faculdade intermediaria entre a
poténcia racional e a vegetativa: a alma ndo pode experimentar uma paixao
sem formar antes uma imagem. Ainda que o corpo possa também provocar
afecgdes, enquanto seu impulso nao chega a alma, isto é, enquanto nao se
forma uma imagem que faga a alma ter noticia da modificagao corporal,
nao existe ainda paixdo, mas apenas uma prothumia que passa desperce-
bida. Sem a phantasia, as paixdes ndo podem ganhar toda sua magnitude.
Aquele que ndo da atencdo as imagens que se formam na sua alma também
nao experimenta paixoes, mas apenas, para utilizar a terminologia estoica,
primeiros impulsos.

Por outro lado, aquele que cultiva imagens tais como as que sao abun-
dantes nas Enéadas, pde suas paixdes em movimento e as utiliza como for¢a
persuasiva no caminho de ascensdo, o que nos coloca a seguinte questao:
até onde a apatheia plotiniana é uma total auséncia de paixdes? Nao seriam
suprimidas apenas aquelas que tornam a alma apegada ao sensivel? Nao
seria esse reto uso das paixdes e da imagina¢do o objetivo imediato da
retorica da ascensao?

A vida filosofica

O processo de purificagdo exige a adogdo de um modo de vida austero,
ainda que ndo apenas caracterizado pela recusa. Esse é o tema do quinto
e do sexto capitulo da Enéada I, 2, nos quais Plotino se pergunta como a

26. DILLON (1986).
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purificagdo se relaciona com a ira, o desejo e as demais paixoes, bem como
em que medida é possivel separar-se do corpo ainda nesta vida.”” Para ele,
a alma do filésofo deve estar recolhida em si (synogousan pros heauten),
concentrada em suas proprias atividades, s tomando consciéncia dos
prazeres quando sdo necessarios, como remédio e alivio para a dor, de
modo que nao seja perturbada.”®

A ascese plotiniana, portanto, ainda que se caracterize por uma fuga
do prazer excessivo, ndo é uma recusa total ao prazer, que encontra aqui
seu lugar enquanto remédio e alivio. Também a dor, ao perturbar a ativi-
dade contemplativa da alma, deve ser evitada: aquele que se purifica ndo
deve busca-la, mas “suprimir as dores e, se isso nao é possivel, leva-la com
mansidao e fazé-la menor por nao sofrer junto com o corpo”.*

No que diz respeito as paixdes, o texto continua, é necessario suprimir
a ira na medida do possivel e, nos casos em que nio ha essa possibilidade,
ao menos nao se encolerizar junto com o composto animal.** O verbo
sunorgizomai, encolerizar junto, pode parecer estranho aqui, mas é bastante
razoavel se pensamos na teoria estoica das paixdes, na qual um primeiro
movimento de uma afec¢do, quando obtém o consentimento da razéo, se
amplifica. E nessa perspectiva que o texto exorta a poténcia racional da
alma a ndo seguir os impulsos advindos da ira, ou a0 menos a nao deixa-

-los se amplificar. O mesmo deve ser feito com o medo* e o desejo: que
ndo se busque comida e bebida como forma de indulgéncia (anesin), nem
0S prazeres sexuais (aphrodisioi), ou, a0 menos, que Nao se deseje-os de
modo excessivo.*

O termo aproaireton é importante aqui. Ele indica impulsos ndo delibe-
rados que surgem fora do controle da razao. Eles também existem naquele
que se purifica, mas pertencem nao a alma, mas ao composto animal e,
portanto, devem ser ignorados. Nas palavras de Plotino, “o nao delibe-
rado é de outro e é pequeno e fraco’® Mas mesmo esses impulsos devem

27.1, 2,5, 3-6.

28.1, 2,5, 6-9.

29. 1, 2, 5, 9-11. Tag 8¢ AAyndovag agaipodoav Kai, €l pi) 0lov T, TPAws Pépovoay Kai
é\attovg TIfeloay T@ [ CUUTACKELY.

30. L, 2, 5, 12-14. TOV 8¢ Bupodv oov olov Te dgatpodoav Kai, el Suvatdyv, mavn, i 8¢ un,
i yodv adtnv ovvopyiouévnyv.

31. 1, 2, 5, 16. TOV 6¢ @OPov mavTn.

32.1, 2, 5,17-19.

33.1, 2, 5,14-15. AAX &AAov elvar 10 dnpoaipetov, T 8¢ dmpoaipeTov OAiyov elvat kai doBevée.
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ser purificados. Aquele que se purifica “decidira fazer com que a prépria
parte irracional se torne pura, de modo que nio seja atingida e, se o for,
nido demasiadamente; os choques serdo pequenos e facilmente desfeitos
pela vizinhanga”3

Plotino nédo especifica qual seria a parte irracional da alma: se o
composto animal ou também as poténcias sensitiva e vegetativa da alma.
O uso do verbo pletesthai, que significa “ser atingido”, pode nos fazer pensar
que o atingido seria a alma, e aquele que atinge, o composto. Nesse caso,
o composto afetaria as poténcias vegetativa e sensitiva, que, assim, seriam
consideradas na parte irracional. Mas, como Plotino usualmente constroi
uma oposi¢do entre os dois homens,» o interior e o exterior, que sao, em
ultima analise, a alma e o composto, sou inclinado a considerar que o que
estd em jogo aqui ¢ justamente essa oposigao.

Quanto a referéncia a vizinhanga, ela seria a propria alma, pensada
especialmente em seu aspecto racional. Sua relagao com o composto se
daria “assim como se algum dos vizinhos de um sabio se beneficiasse de
sua vizinhanga, seja se tornando semelhante a ele ou se envergonhando
de modo a nio ousar fazer aquilo que o homem bom nio quer”* E dificil
saber como o composto se envergonharia diante da alma racional, mas
Plotino da algumas pistas. Na sequéncia do texto, ele afirma que ndo ha
conflito,” pois basta que o logos esteja presente para que a parte inferior
(to kheiron) se envergonhe e fique contrariada se houver nela algum movi-
mento.*® Podemos, como Armstrong em sua tradugao, entender logos como
razdo, mas também é possivel considera-lo como o discurso filosofico que
se destina a aquietar as poténcias inferiores da alma.

Existe, assim, uma retdrica interior utilizada pela alma em seu cuidado
com o composto. E o que Plotino d4 a entender ao afirmar que, quando
surge uma afec¢do involuntaria (aproaireton), um medo que nao passou
ainda pelo julgamento da dianoia (pro kriseds deos), o sabio a repelira e

34.1, 2,5, 23. kai 10 GAoyov 8¢ fovAnoetat kai avTo kabapodv motfjoat dote unde mAnTrecOal
el & dpa, pn 0@odpa, AN OAiyag tég TAnyag adTtod eivat kai e0OVG AvopEvag Tf YELTOVNOEL.
35. Ver BODEUS (1983).

36.1, 2, 5,25-27. @oTEp €1 TIG COPD YeEITOVDV AmtoAadoL TG TOD 6oQoD YelTvidoews fj GHoLog
Yevopevog fi aidovpevog, MG undev TOAUAY TOLETY @V O dyabog ob BéeL.

37.1, 2, 5, 27-28. OVkovv €oTat paxn

38.1, 2, 5,28-29. dpKel yap mapdv 6 Adyog, 6v 10 xelpov aidéoetal, doTe Kai adTd TO XEIPOV
Svoxepavat, £&v Tt GAwg KIvnof.
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aquietara a crianga, seja por ameacas (apeilé), seja por discurso (logos).”
Penso que o sabio e a crianga nao sdo outros que a alma e o composto. De
qualquer modo, como a ameaga é também uma forma de discurso, o que
o texto parece sugerir ¢ uma base discursiva para a terapia das paixoes.

Acredito, alias, ser possivel encontrar nas Enéadas alguns desses
discursos, como no proprio texto de I, 2 que estamos analisando, por
exemplo: “mas o nao deliberado é de outro e o ndo deliberado é pequeno
e fraco”* A repeti¢ao do termo aproaireton me parece estilisticamente
estranha, mas pode ser explicada se compreendida como uma espécie de
adagio, que poderia ser utilizado pelo filésofo nos momentos em que ele
percebe os movimentos nao deliberados do composto. Também penso
que as passagens da Enéada I, 4 que se assemelham ao exercicio estoico
da praemeditatio malorum, podem ser lidas como um discurso destinado
a aquietar o medo ainda incipiente.* Na verdade, acredito que a prépria
doutrina dos dois homens, tio fundamental a Enéada 1, 4, tenha também
essa func¢ao terapéutica ao distinguir o homem verdadeiro do homem
inferior e ensinar o fildsofo a se identificar com sua alma, desprezando as
preocupagdes e os desejos que lhe vém do composto.

Plotino néo explica como o discurso é capaz de purificar de modo a
tornar mais fracas as afecgoes. Mas acredito que a resposta esteja implicita
no texto: se 0 modo de vida nao favorece as perturbagdes do corpo, se a
filosofia elimina as opinides erroneas da alma, as paixdes naturalmente
se tornam mais fracas. E se a alma desconsidera as afecgdes quando elas
se iniciam e as elimina com o discurso, parece ser possivel pensar que tal
pratica, se repetida, faz com que elas diminuam até desaparecerem, como
se o composto fosse, de algum modo, persuadido a isso pela alma racional.

Conclusao

Na Enéada V, 3, ao defender um principio absolutamente simples, anterior
ao Intelecto (o Um), Plotino afirma, apds toda intrincada discussdo, que

39. I, 4, 15, 17-20."Emtel kai 10 dmpoaipetov adTd Kai TO YIVOHEVOV TPO Kpioews §€0¢ KiV
noTe MPOG AANOLG ExoVvTL YEvnTal, TIpoceABmv 6 0o@OG dwoeTal kol TOV &V adTd kivndévTa
olov pdg AMmag naida katanavoet i ame\fj fj Aoyw-

40.1,2,5,14-15. AN &\ \ov elvat T dmpoaipetov, T 8¢ dmpoaipeTov OAiyov elvat kai doOevég.
41.1, 4, 7-10.
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a alma ainda esta como que em dores de parto (odinon). Por isso, é neces-
sario um encantamento (epodé) para ela, que pode ser encontrado a partir
daquilo que ja foi dito, se cantado muitas vezes.*

O texto filosofico, para Plotino, ndo existe apenas para ser ouvido, lido
e estudado, mas para ser cantado (o verbo empregado, epaeido, significa
justamente cantar um encantamento). S6 assim sera util ao leitor que deseje
ndo apenas ser instruido, mas também ascender e contemplar. Aquele que se
purificou esta apto para transformar a leitura em contemplagéo. Para esses,
basta apenas olhar.# Mas, para aqueles que ainda estao a caminho, o texto
¢ um encantamento enquanto constituido por uma retérica da ascensao
capaz de conduzi-los a um correto uso da imaginac¢ao e das paixdes. Um
encantamento que s6 tem eficdcia se cantado muitas vezes: é que o discurso
deve ser assimilado de tal forma que se torne um didlogo entre o homem
interior e 0 homem exterior que constituem todos nos.
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