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RESUMO

Em finais do século IV a.C., as fronteiras socioculturais do mundo grego ja haviam
sido abertas por Alexandre Magno, as poleis ja ndo tinham a mesma autonomia que outrora, 0
demos ja ndo estava mais absorto nos assuntos publicos e a religiosidade conseguia manter a
duras penas sua identidade tradicional patria. O filésofo Epicuro foi fruto desse contexto e,
como tal, esforcou-se para suprir a alma humana com principios que pudessem ainda lhe
elevar ao Olimpo. Contudo, mesmo pregando o apolitismo, sendo um espirito humanista e
cosmopolita, ndo se pode dizer que se absteve da pratica politiké. Este termo grego € um
adjetivo que faz referéncia a politeia, a“pratica da cidadania’, cujo campo, diferentemente da
contemporaneidade, abrangia o espaco da politica e da religiosidade. O mestre do Jardim, de
modo aparentemente contraditorio, orientava seus discipulos a exercitarem sua cidadania e,
como cidaddo de Atenas, anunciava suas participacdes nos principais festivais pablicos da
polis. Assim, a proposta desta dissertacdo lanca a analise a compreensdo do campo politikos
do Jardim a partir dos valores que o estruturaram e sob a problemaética da abalada piedade do
periodo. A ruptura de Epicuro com o platonismo, que fez parte de sua formacdo filosofica
juvenil, mostra-se decisiva para 0 entendimento de sua postura politiké e é esta a hipdtese de

que parte o estudo.

Palavras-chave: Histdria Antiga, Grécia, epicurismo, piedade epicureia, campo politikés.



ABSTRACT

At the end of the fourth century BC, the socio-cultural boundaries of the Greek world
had been opened by Alexander the Great, the poleis no longer had the same autonomy that
once, the demo was no longer absorbed in public affairs, religion, the hard way could
maintain their traditional identity homeland. The philosopher Epicurus was the result of that
context and as such trengthening to meet the human soul with principles that could still
elevate him to Olympus. However, even the apolitical preaching, being a humanist and
cosmopolitan, you can not say who abstained from the politiké practice. This Greek word is
an adjective that refers to politeia, “the practice of citizenship"”, the field, unlike the
contemporary, covering the space of politics and religion. The Master's Garden, so seemingly
contradictory, directed his followers to exercise their citizenship and, as a citizen of Athens,
announced its participation in major public festivals of the polis. The proposal of this
dissertation introduces the analysis to the understanding of politikos field the Garden from the
values in the structured and the problem of shaken piety of the period. The rupture of
Epicurus with Platonism, which was part of his philosophical youth, seems crucial to
understanding his politiké stance and this hypothesis is that part of the study.

Keywords: Ancient History, Greece, epicureanism, piety epicurean, politikds field.



V& ao Jardim por algum tempo e leia o lema la esculpido: “ Querido convidado, aqui

VOCE agira bem em permanecer; agui nosso bem mais alto € o prazer”. O zelador daquele
domicilio, um amigavel anfitrido, estara pronto para vocé; ele Ihe dara boas-vindas com
farinha de cevada e também lhe servira agua em abundancia com estas palavras: “Vocé esta
bem alimentado? Este jardim n&o abre seu apetite, mas o extingue. Nem o faz mais sedento
com toda bebida; sacia sua sede com uma cura natural —uma cura que ndo requer nenhuma

taxa”. Foi com este tipo de prazer que eu envelheci.

(SENECA, Carta a Lucilius, 21,10)
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INTRODUCAO

A presente dissertacdo ndo se trata de um estudo sobre o epicurismo, nem sobre a
historia desta filosofia. E a histdria sobre um sujeito fundador de uma escola filosofica —
Epicuro — e sobre a fundacdo da mesma — o Jardim. Seu objeto prende-se ao esclarecimento
do habitus politikés® dos sujeitos que frequentaram o Jardim durante o periodo em que seu
mestre esteve vivo. A analise histdrica parte da hipdtese de que o campo politikds do Jardim
teve sua génese na ruptura de Epicuro com a ética platdnica. Assim, na segunda secdo do
capitulo dois, ap6s a narracdo do desenvolvimento filoséfico de Epicuro na secdo inicial, tal
hipdtese € contextualizada através da tematica da efebia do ainda jovem filésofo de modo a
descrever o ambito politico-religioso no qual o territorio atico estava imerso e dar sentido ao

trauma causado por este periodo em toda a sequente trajetéria filosofica de Epicuro.

Até os seus dezoito anos Epicuro havia tido apenas um tutor de filosofia cujo nome era
Panfilos, platonico da polis de Teos, e deixara-o para em 321 a.C. ir a Atenas cumprir com
suas obrigacOes de efebo, jA que possuia cidadania ateniense. Enquanto guarnia a cidade
presenciou intenso caos politico e religioso, percebendo que muitos dos responsaveis eram
discipulos diretos do mestre que, indiretamente, instruia-o até entdo — Platdo. Os
acontecimentos que se seguiram, principalmente a atimia da maior parte do Demos e o
desterro de seus pais em Samos, marcaram profundamente seu espirito que passou a buscar
novas bases filosofica para compreender o mundo em que vivia, ou melhor dizendo, para
encontrar outras bases éticas que sustentassem a felicidade do homem naqueles tempos

dificeis.

Politikds é uma palavra grega que faz referéncia a outro termo, politeia, que por sua
vez significa pratica da cidadania. Seu uso serve para indicar a especificidade da politica
grega que primava por sua interdependéncia com o campo religioso. Dessa maneira, na

medida em que o habitus, conceito inerente ao de campo, permite articular a esfera prépria ao

! Todos os conceitos gregos utilizados nesta dissertacdo foram transcritos segundo as orientacdes de Anna Lia
Amaral de Almeida Prado em sua publicacdo Normas para a transliteragdo de termos e textos em grego antigo
(Classica, v. 19, n. 2, 2006). As variacOes do adjetivo grego politikds serdo usadas aqui em concordancia com 0s
respectivos substantivos no portugués (ex. demanda politiké, demandas politikai, campos politikof).
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sujeito simultaneamente com a esfera simbdlica em que ele esta imerso, a analise do objeto
em questdo permite compreender como se formaram os dispositivos simbolicos internos que

eram mobilizados nos sujeitos quando em suas ac¢Ges na polis.

Destarte, a metodologia do trabalho é exposta no capitulo um, subdividido em trés
secOes. A primeira trata da abordagem e problematica que levou a escolha e manuseio dos
documentos. Junto a breves descri¢fes de todas as fontes, este topico deixa claro como que
algumas obras platonicas fazem parte do corpus das fontes epicureias cuja andlise leva a
compreensdo do objeto proposto. A secdo nimero dois contextualiza o presente estudo dentro
da perspectiva da Historia Cultural, aproveitando um caminho ja aberto por Roger Chartier
que, porém, a certa altura bifurca-se em direcdo a sociologia de Pierre Bourdieu. Entrementes,
a explicacdo dos pressupostos tedricos que sustentam a analise e direcionam a inteligibilidade
do estudo centraliza-se na nogdo de “crenca’ e em sua correlagdo com o campo, orientando o
olhar do historiador a circulacdo de valores de que o sujeito é produto. Por fim, a terceira
secdo mostra que o mérito do conceito de habitus esta em instrumentalizar o historiador para
gue consiga perceber as estratégias simbolicas que norteiam a acdo do sujeito, organizam a
sociedade e produzem bens culturais. Ainda nesse topico, 0 objeto passa a ser delineado e o
percurso de estudo é tracado sob o recorte imposto pela probleméatica em pauta — a critica de

Epicuro a piedade de sua época.

A analise histérica propriamente dita abarca os capitulos trés e quatro, cujos titulos
sdo, respectivamente, A ruptura de Epicuro com a ética platdnica e A piedade de Epicuro. No
primeiro deles, a partir das concepcbes referentes a estratégias simbdlicas e a circulagdo de
valores, o foco das observacdes se volta as distingdes simbolicas existentes entre as filosofias
de Epicuro e Platdo. Todavia, na primeira secdo do capitulo, dividido em duas partes, ha a
historizacdo dos valores definidores do campo filos6fico — o divino, a alma e o
providencialismo — para que, na segunda secéo, possa ser realizada a analise distintiva. Por
meio desta ultima é que torna-se possivel perceber o0 modo de apropriacdo dos valores do
campo filosofico pelo epicurismo que, segundo o sentido dado pela problematica, definiu a
piedade epicureia. No capitulo quatro, ap6s uma breve descricdo da amplitude da piedade
grega, o estudo lanca médo de um conhecimento contextual sobre o &mbito politikds ateniense
sob o dominio do macedbnio Demétrio Poliorcetes, periodo que vai desde a chegada de
Epicuro a Atenas em 306 a.C. até anos antes de sua morte em 270 a.C.. Tal empreitada busca

0 levantamento das demandas que essa conjuntura politiké fez relacionar com as disposi¢oes
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propriamente filosoficas do habitus epicureu, as quais responderam aquelas de modo a

ressignifica-las perante os valores apropriados pelo campo epicurista.

Assim, apds toda essa trajetoria, sera possivel entender como que, a partir da ruptura
de Epicuro com a ética platonica e de sua critica a piedade grega, foi estruturada a postura

politiké dos alunos do Jardim.
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CAPITULO |

A ANALISE DAS FONTES SOBRE O PENSAMENTO EPICURISTA SOB A
PERSPECTIVA DA HISTORIA CULTURAL

Epicuro nasceu no mundo helénico, mais particularmente na cleriquia ateniense de
Samos (341 a.C.), em um periodo em que o predominio politico das poleis ja havia sido
abalado pelas guerras que mobilizavam confederacdes de cidades gregas e Felipe Il da
Maced6nia ja avancada a passos largos. SO desfrutou de seu lar até os dezoito anos, quando
enfim conheceu Atenas, polis da qual detinha cidadania, e a partir de entdo passou a vagar
pelo Egeu saindo de Samos, passando pelas cidades de Colofon e Mitilene, até chegar a
Lampsaco’. Em 306 a.C. voltou a Atenas, ja4 como mestre de filosofia, onde se fixou
definitivamente e construiu a sua escola. Portanto, Epicuro se desenvolveu e erigiu sua
filosofia sem ver na polis o sentido da existéncia humana, demonstrando preocupacdes
cosmopolitas em “evangelizar”, a viva voz e por cartas, seus discipulos de Atenas e das

cidades asiéticas pelas quais passou granjeando adeptos®.

Essa missdo evangelizadora absorvia todos os discipulos de Atenas, reunidos no
Jardim, os quais copilavam as obras enquanto o mestre se incumbia de escrever cartas
orientando os alunos mais distantes através de conselhos ou de epitomes de sua filosofia. Foi
essa pratica filosofica que permite, hoje, os historiadores entrarem em contato mais
diretamente com o pensamento de Epicuro. As fontes legadas a contemporaneidade foram
confeccionadas pelo proprio fildsofo e reproduzidas por toda a historia, desde a Antiguidade,
a principio por discipulos e posteriormente por estudiosos e admiradores do epicurismo.
Assim, este primeiro capitulo vem contribuir com essa grande e velha corrente que persiste ha

mais de dois mil e trezentos anos.

2 Todas essas cidades se localizavam na parte asiatica do mundo grego.

3 Essa diretriz sobre a pedagogia epicureia foi aberta por Norman W. Dewitt, no capitulo seis cujo titulo é The
new education, de seu livro Epicurus: his philosophy, e tornou-se muito aceita entre os estudiosos, como aparece
na cléssica obra de Benjamin Farrington, A doutrina de Epicuro, e no recente livro de Reinholdo Aloysio
Ullmann, Epicuro — o filésofo da alegria.
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O autor desta dissertacdo embui-se de uma pretensa imparcialidade cientifica, abrindo
méo de sua admiracdo por Epicuro, para dar conta de articular o seu objeto de anélise,
simultaneamente, com a proposta da linha de pesquisa “Religides e Visdes de Mundo”, da
Pds-Graduacao da Faculdade de Ciéncias e Letras de Assis, e com o método de abordagem
das fontes se inserindo em uma vertente da historiografia cultural que esta sendo desbravada
principalmente por Roger Chatier. Nesse sentido, a problematica que norteia o estudo sobre o
pensamento epicureu é tracada pela piedade grega, mais precisamente, como afirma Norman
W. Dewitt, pela “reforma’ efetuada por Epicuro na mesma (1964: 249-289), e pela
perspectiva da Historia Cultural que vem oferecer os instrumentos pelos quais certas
disposicdes do habitus epicureu e que criaram determinados campos podem ser analisadas.
Logo, somente entendendo o modo e a possibilidade de significacdo da leitura dos

documentos é que o trabalho historiografico atinge sua inteligibilidade.

1. ENUMERACAO E DESCRICAO DAS FONTES SOBRE O PENSAMENTO
EPICURISTA

As fontes utilizadas nesta dissertacdo foram selecionadas a partir dos indicios
distintivos encontrados nos textos epicureus relativos a critica de Epicuro ao platonismo.
Esses indicios presentes nos documentos remetem a formacdes simbolicas existentes no
periodo aqui estudado e, como era por meio delas que a sociedade se organizava e a cultura
produzida e reproduzida, assim, o historiador langa suas ferramentas conceituais sobre 0s
textos para conseguir reconstituir a estrutura sociocultural do passado, tentando dar conta de

toda sua dinamica.

Todavia, a dindmica sociocultural de qualquer conjuntura histérica ndo pode ser
percebida apenas pela simples leitura das fontes. Tal analise narrativa conduz o historiador a
entrar em contato apenas com a superficialidade dos acontecimentos, sempre através do
prisma do autor remoto, no caso, Epicuro. Logo, para que seja possivel penetrar mais a fundo
nas fontes é preciso que, através de um conhecimento contextual prévio, o seu leitor leve em
consideracdo as relaces a que as formacdes simbolicas estavam submetidas quando foram

materializadas. Assumindo, nesse caminho, a perspectiva de que as relagcdes sociais ocorrem
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por meio de homologias que criam identidades a partir da alteridade, o olhar do historiador
tem que estar atento aos indicios que apontam diferenciacdes entre os simbolismos que tém

por objeto e aqueles que mantiveram com eles relacées.

A abordagem em questdo, entdo, ndo preza pela analise narrativa das fontes epicureias
e sim pelas relagdes distintivas entre as formas simbolicas presentes no pensamento epicureu
e no platénico. Por conseguinte, os textos de Epicuro tratados aqui — Carta a Herddoto, Carta
a Pitocles, Carta a Meneceu, Testamento de Epicuro e as antologias Maximas Principais e
Sentengas do Vaticano — foram analisados diante de algumas obras de Platdo selecionadas
mediante a problematica do objeto. Excetuando a Sentencas do Vaticano, todas as fontes
foram retiradas da obra do doxdgrafo Didgenes Laértios (200-250 d.C.), Vidas e doutrinas
dos filésofos ilustres, na qual ele dedica o décimo livro a Epicuro. Embora a composi¢ao
deste livro seja datada de quase seis séculos ap0s a existéncia do filésofo do Jardim, os quatro
documentos transcritos na integra nesta obra sdo considerados de auténtica autoria, apesar de
a Carta a Pitocles ser contestada por alguns estudiosos. Ha ainda uma quarta carta, destinada
a ldomeneu, onde escreve suas Ultimas palavras e cujo conteido mostra-se insignificante para
esta proposta. Tais epistolas, como o proprio remetente afirma (LAERTIOS, 35; Carta a
Herddoto), sdo sinteses de sua filosofia, sendo que as enviadas a Herddoto e a Pitocles

descrevem a fisica e a destinada a Meneceu a moral pregada no Jardim.

As duas primeiras epistolas, a Herddoto e a Pitocles, estdo ligadas ndo sé por tratarem
da fisica epicurista, mas pela segunda ser continuagdo da primeira como Epicuro mesmo
afirma (LAERTIOS, 85; Carta a Pitocles). No entanto, as tematicas sdo diferentes,
respectivamente, enquanto uma discorre sobre os elementos que compdem a ontologia
epicureia, discursando sobre a natureza do cosmo e do homem, a outra trata da astrénomo-
meteorologia® de maneira a associar por meio de uma problematica epistemolégica o
entendimento dos fendmenos celestes a teleologia epicureia. Melhor dizendo, a Carta a
Pitocles traz a critica de Epicuro a teologia astral, cuja argumentacdo parte da possibilidade de
ater explicacbes maultiplas aos fendmenos meteoroldgicos e refuta as opinides que véem nos
corpos celestes seres divinos. Por outro lado, a Carta a Meneceu exp@e 0s principios basicos
da doutrina epicureia, 0 que em um tempo vindouro seria chamado de “quédruplo remédio”
(tetrapharmakon). Suas principais tematicas tratam da natureza dos deuses, da irrelevancia da

* Na Antiguidade greco-romana os fendmenos astrondmicos ndo eram distinguidos dos atmosféricos e
geofisicos, como a chuva, 0s ventos e 0s terremotos.
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morte, da tipologia dos desejos, da importancia do prazer para a vida feliz e discursa como a

moderacdo conduz o homem a uma vida semelhante a dos deuses.

As Maximas Principais, elencadas por Didgenes Laértios apds a Carta a Meneceu e ao
seu breve comentario a respeito da ética epicurista, compreendem quarenta proposicoes
dogmaticas de Epicuro enumeradas em algarismos romanos. Como afirma Mario Curtis,
tradutor da obra de Laértios utilizada aqui, a intencdo deste doxografo € simplesmente
apresentar os principais pensadores gregos e, por isto, sua obra traz quase que exclusivamente
citacOes e transcricdes diretas que provém dos compiladores ou de outros doxografos mais
antigos®. Consequentemente, acredita-se que a ordem dos excertos dessa antologia n&o foi
alterada por Laértios cuja disposicdo pode ser agrupada sob os seguintes assuntos: do | ao 1V
sd0 maximas a respeito do quadruplo remédio; do V ao IX abordam o prazer como fim da
vida humana; do X ao XXVI tratam dos falsos julgamentos referentes aos fendmenos celestes,
a morte e ao infinito; do XXVII ao XXVIII discorrem sobre a amizade; e do XXIX ao XL

trazem a perspectiva epicureia sobre a justica.

Mario Curtis continua, dizendo que a falta de espirito critico de Laértios em relacéo a
suas fontes, o0 que ndo é de admirar ja que esta caréncia era caracteristica de sua época, e sua
narrativa desordenada, ja que usa de modo negligente grande numero de transcricOes,
permitem aos fildlogos e historiadores afirmarem precisamente que as cartas e maximas
utilizadas nesta dissertagdo sdo realmente de Epicuro®. Esses documentos datam,
provavelmente, por entre os anos da ultima década do século IV e da primeira metade do
século 111 a.C. — periodo que vai desde a construcdo do Jardim em Atenas (306 a.C.) até a
morte de seu mestre em 270 a.C.. Contudo, a outra fonte epicureia que corresponde ao
conjunto de excertos de Epicuro, as Sentencas do Vaticano, € um manuscrito encontrado em
1880 na Biblioteca do Vaticano. Dessa forma, mesmo sua descoberta sendo relativamente
recente 0 seu conteldo é considerado auténtico pelos estudiosos, excetuando algumas
sentencas atribuidas aos seus discipulos Metrodoro e Hermacos’. Outra atestacdo da
autenticidade das Sentencas do Vaticano é que treze das oitenta e uma proposi¢es sao

idénticas a algumas que constam nas Maximas Principais®. H& também diversos fragmentos

® Introdugdo. In: LAERTIOS, Didgenes. Vidas e doutrinas dos filosofos ilustres. Brasilia: Universidade de
Brasilia, 1977. p. 6

% Idem.

’ As sentencas 10, 30, 47 e 51 sdo atribuidas a Metrodoro e a 36 a Hermacoss.

& As sentencas coincidentes e suas respectivas maximas sdo: 1-1, 2-11, 3-1V, 5-V, 6-XXXV, 8-XV, 12-XVII, 13-
XXVII, 20-XX1X, 22-X1X, 49-XI1, 50-VI1I e 72-XII1.
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das obras de Epicuro citados por outros autores que, entretanto, aparecem aqui somente como

referéncias para uma melhor compreensdo das fontes primarias®.

As traducOes francesas e 0s textos originais em grego de todos os documentos
epicureus sdo encontrados nos livros: Doctrines et maximes, de Maurice Solovine, e Lettres et
maximes, de Marcel Conche. Todas as fontes aqui manipuladas foram encontradas apenas
traduzidas para o francés, e no caso da obra de Usener'® para o inglés, ja que ha enorme
dificuldade para os historiadores no Brasil disporem de fontes sobre Antiguidade traduzidas
para 0 portugués. Contudo, 0s recursos tecnoldgicos conseguem suprir, em parte, tais
caréncias permitindo aos pesquisadores acessarem sitios eletrénicos de estudiosos
especializados e de faculdades européias e norte-americanas, como o Hodoi Elektronikai®', da
Faculdade de Filosofia e Letras da Universidade Catolica de Louvain, e o Ste de I’ Antiquité
Grecque et Latine du Moyen Age®?, organizado por diversos estudiosos e muito requisitado
pelos pesquisadores franceses que se debrucam sobre a Antiguidade greco-latina.

Além dos textos de Epicuro, foram analisadas as obras platénicas Eutifron, Fédon, A
Republica (principalmente os livros 1V, VI e VII), Timeu, As Leis (fundamentalmente o livro
X) e o Epinomis. O sitio disponibilizado pela Universidade Catélica de Louvain foi utilizado
para 0 acesso a todos os textos gregos originais da filosofia platonica utilizados aqui como
fontes. Os Unicos dialogos cujas traducdes para o portugués apresentam otimas qualidades e
demonstram grande valor para uma analise historiografica mais rigorosa sdo o Timeu, A
Republica, As Leis e 0 Epinomis. Assim, segue rdpida enumeragdo descritiva das obras de

Platdo.

A obra Feédon, também conhecida por Da alma, relata o cumprimento da penalidade
por Sécrates que aceitara beber a cicuta. O narrador é Fédon, o qual esteve com Sdcrates em
seus Ultimos momentos, que passa a relatar as palavras e o comportamento deste ante a

iminéncia da morte. O dialogo converge para a temética da imortalidade da alma

° Tais fontes, tidas aqui como secundérias, que servem apenas como referéncias ao estudo do pensamento
epicurista utilizadas nesta dissertagdo sdo: Da natureza dos deuses, de Cicero; os comentarios de Didgenes
Laértios no livro X de sua obra ja citada; Da natureza das coisas, de Lucrécio; e a antologia Epicurea, de
Hermann Usener, a qual traz imprescindiveis fragmentos do romano epicurista Filodemo de Gadara (ver
referéncias bibliograficas).

10°A cléassica obra de Hermann Usener é referéncia absoluta no estudo do epicurismo e ndo foi encontrado em
nenhuma biblioteca do estado de S&o Paulo. Seu acesso foi gragas ao sitio eletrdnico Epicurus Wiki, espaco
virtual organizado por colaborados académicos especializados no tema, o hiperlink que leva a obra Epicurea é: <
http://www.epicurus.info/etexts/epicurea.html >.

' Endereco eletronico: < http://mercure.fltr.ucl.ac.be/hodoi/default.htm >.

12 Endereco eletronico: < http://remacle.org/ >.
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centralizando a discussao na questdo de sua verdadeira natureza e anterioridade em relacéo ao
corpo. Muito proximo do objeto deste didlogo esta o Eutifron, o mais breve didlogo platénico,
que transcorre no curto periodo no qual Socrates se prepara para defender-se na corte de
Atenas das acusac@es de que fora alvo. O sacerdote Eutifron, que acabara de depor contra o
proprio pai pela morte de um servo, passa ser questionado por Socrates sobre seu ato, visto
por este como pouco piedoso. Assim, em seu desenvolvimento, este didlogo questiona o
conceito de piedade e impiedade, o qual por seu tema ardoroso e profundo o aproxima da
Apologia de Sécrates. Ambos os textos, o Fédon e o Eutifron, foram acessados nos sitios
eletronicos citados ha pouco e retirados das classicas traducfes de Victor Cousin publicadas
respectivamente em 1826 e 1886 pela editora Boussange de Paris.

Seguindo, o Timeu apresenta a concep¢do platonica de Divindade através da descricéo
cosmogonica narrada pelo astronomo que da seu nome ao dialogo. Ndo se sabe se este
personagem existiu de fato, mas sua presenca na narrativa representa a contribuicdo da
geometria a teoria da origem e geracao do universo. A partir dessa obra é que Platdo embasa a
teleologia de sua filosofia por meio de uma ontologia que funda a antinomia corpo-alma, mais
precisamente, esclarecendo a verdadeira natureza do cosmo e da Divindade que o criou. A
traducdo escolhida para essa obra foi a de Rodolfo Lopes, publicada pela Faculdade de Letras
da Universidade de Coimbra e editado pela primeira vez em 2011. O que pesou na opg¢ao por
esta tradugédo, e das outras a serem descritas, foi que manteve as numeragdes dos textos

originais o que facilita a comparagéo entre as versdes em grego e no portugués.

A Republica é o segundo maior dialogo, composto por dez livros, e abarca uma grande
gama de temas ligados a estrutura da polis, porém, todos vinculados a questéo principal — a
justica. O texto parte da problematica da natureza do justo abrindo a explanacdo de Platéo,
sob a voz de Sdcrates, a respeito da polis comunista na qual a ideia de justica seria aplicavel e
a sua concepgdo realizada. Entretanto, o quarto livro, que explica de modo mais explicito as
defini¢des de justica e injustica, e 0s sexto e sétimo, onde a teorida das ideias estabelece a
teleologia filoséfica da polis, surgem como 0s mais importantes para a presente analise. A
traducdo escolhida aqui, igualmente como a das obras descritas na sequéncia, ¢ a de Edson

Bini cuja excelente edicao ficou a cargo da Edipro.

Por fim, os didlogos As Leis e Epinomis aparecem como as principais fontes no que
tange a analise relacional com o corpus epicureu. A primeira fonte figura-se como a mais

extensa obra platdnica, todavia, considerada inacabada e por isto o Epinomis aparece, no
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consenso geral da historiografia, como o seu complemento e de autoria apocrifa compilada
por um dos discipulos diretos de Platdo, Filipe de Oponto. Por meio de um protagonista
indeterminado — o ateniense — o mestre da Academia, semelhante a Republica e paralelamente
a ela, trata de problemas diversos que tém como desfecho um elenco de admoestacoes
referentes a conduta dos cidadaos e as leis aplicadas na polis. Como o conceito de nomoi €
bem mais lato do que o atual de leis, a discussdo desencadeada adentra areas como a
psicologia, a epistemologia, a ética, a politica, a ontologia, a astronomia e a matematica. O
livro mais importante para a analise é o décimo, onde Platdo discorre sobre a impiedade
elaborando uma argumentacdo que se inicia pela tipologia das causas da impiedade
fundamentada pela discuséo sobre a natureza da alma e sua primazia em relagcdo ao corpo, até
chegar a explanacdo sobre sua teologia astral e seu providencialismo celeste. O Epinomis,
nessa direcdo, como sua expressio ja indica’®, é o coroamento de sua teologia astronomica,
consequéncia da progressiva influéncia da astronomia em fins do século 1V a.C., e a partir

dela é que a piedade epicureia tem o seu sentido.

2. PRESSUPOSTOS TEORICOS: A CRENGA, OS VALORES E O HABITUS

O historiador Roger Chartier desde jovem tem se dedicado a pesquisas e projetos
coletivos na direcdo de novas abordagens e de novos objetos para a historia, fazendo parte da
terceira geracdo do grupo de pesquisadores conhecido como Escola dos Analles. Diretor na
Escola de Altos Estudos em Ciéncias Sociais, em Paris, e professor especializado em historia
das praticas culturais e histéria da leitura, Roger Chartier € um dos mais conhecidos
historiadores da atualidade, com obras publicadas em vérios paises do mundo. Sua reflexdo
tedrica inovadora abriu novas possibilidades para os estudos em Historia Cultural e estimula a

permanente renovacao nas maneiras de ler e fazer a histéria.

A Histéria Cultural, esclarece Chartier, € importante para identificar o modo como em
diferentes lugares e momentos uma realidade social € construida. Portanto, ao voltar-se para a
vida social, esse campo pode tomar por objeto as formas e os motivos das suas

representacdes, e pensad-las como representacdo das classificacbes e das exclusdes que

3 Epinomis é uma palavra grega cujo significado se aproxima a “apéndice”.
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constituem as configuracdes sociais e conceituais de um tempo ou de um espaco. No entanto,
a Historia Cultural deve ser entendida como o estudo dos processos com 0s quais se constroi
um sentido, uma vez que as representagcdes podem ser pensadas como “esquemas intelectuais,
que criam as figuras gracas as quais o presente pode adquirir sentido, o outro tornar-se
inteligivel e o espago ser decifrado” (CHARTIER, 1990: 17). Em seu livro, A Histéria
Cultural, o historiador se destaca por impor o trato de problemas conceituais como

“representacdo”, “prética’ e “apropriagdo”, aém de questionar a ideia de fonte como mero

instrumento de mediacéo e testemunho de uma realidade.

A partir desse caminho j& aberto por Chartier € que 0s pressupostos tedricos que
sustentam a analise desta dissertacdo sdo compreendidos. Em seu percurso historiografico, o
historiador manteve aproximacao tedrica e pessoal com o socidlogo, e também francés, Pierre
Bourdieu cujos frutos ainda tardam em se disseminar pela historiografia brasileira. Em um de
seus didlogos, que se materializou na entrevista levada a cabo por Chartier, Gens a histoire,
gens sans histoire, ambos discutem o papel do sujeito nas ciéncias sociais discorrendo sobre
“0 projeto de regtituir o ‘agente social’, o individuo, a relacdo interpessoa” (CHARTIER,
BOURDIEU, 1989: 53). Para Chartier, assim como para Bourdieu, isso se traduziria mais
particularmente em “restituir as ‘ propriedades objetivas’ aos individuos® (idem: 54).

Essa questdo surge da problematica colocada por Bourdieu sobre o antagonismo entre
0 objetivismo e o subjetivismo que os pais das Ciéncias Sociais legaram a Sociologia, a
Historia e & Antropologia. Mesmo que boa parte dos estudos de Chartier tenha caminhado sob
a concepcao da representacdo, ele se abre a teoria de Bourdieu para que a critica ao estudo da
linguagem efetivada pelo sociologo seja proficua ao campo da Histéria. Em oposicado a
historiografia das mentalidades, o trabalho conjunto destes tenciona o oficio do historiador e
comeca a desbravar outros caminhos para a ciéncia historica e, neste sentido, é que suas

contribuicdes podem alongar os horizontes das pesquisas sobre a Antiguidade.

Assim, em Dialogue a propos de [I'histoire culturelle, Bourdieu critica a visao
historiogréafica e o conceito de cultura de Robert Darnton. Este a concebe como uma atividade
de expressdo e construcdo de sentidos por meio de apropriacbes de signos e simbolos
colocados a disposicdo pela sociedade e, desta maneira, considera que o papel da
historiografia cultural seja“desempacotar e inventariar” o estoque de ideias e atitudes de dada

sociedade. A esse primado da cultura o sociélogo desfere sua critica:
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O que digo € gue ndo € necessario afirmar a autonomia da cultura e de trata-
la como um sistema que tem sua coeréncia [intrinseca]: é preciso tratar da
relacdo entre o sistema [cultural] e 0 mundo social no qual ele é produzido.
[...] A questéo que se coloca entdo € da relacdo entre o sistema cultural e o

sistema dos agentes de producdo (BOURDIEU, 1985: 89).
Com essa perspectiva é que Chartier enxerga um novo rumo para a Histéria Cultural.
Para ele, a superacdo entre a oposicdo dos recortes sociais e das praticas culturais exige, a
principio, considerar os esquemas geracionais dos sistemas de classificacdo e de percepcédo do
mundo como verdadeiras institui¢des sociais que incorporam, sob a forma de representagdes
coletivas, as divisGes da organizacdo social. Assim, ha de se considerar as representacoes
como realidades de multiplos sentidos ja que sdo construidas e, embora aspirem a
universalidade de um diagnostico fundado na razdo, sao sempre determinadas pelos interesses
do grupo que as forjam. Para o historiador, portanto, melhor que o conceito de mentalidades, a

nocao de representacdo possibilita articular trés modalidades de relagdo com o mundo social:

[...] de inicio, o trabalho de classificacio e de recorte que produz
configuracbes intelectuais multiplas pelas quais a realidade é
contraditoriamente construida pelos diferentes grupos que compdem uma
sociedade; em seguida, as praticas que visam a fazer reconhecer uma
identidade social, a exibir uma maneira prdpria de ser no mundo, a significar
simbolicamente um estatuto e uma posi¢do; enfim, as formas
ingtitucionalizadas e objetivadas em virtude das quais “representantes’
(insténcias coletivas ou individuos singulares) marcam de modo visivel e
perpétuo a existéncia do grupo, da comunidade ou da classe (CHARTIER,

1991: 183).
Nesse sentido, o conceito de habitus cunhado por Bourdieu se mostra muito proficuo
na medida em que unifica todas as trés modalidades citadas da relagdo do sujeito com o
mundo. Tal nocdo faz referéncia as configuracGes intelectuais objetivadas em estruturas
simbolicas interiorizadas pelos individuos por meio de préaticas. Mais propriamente, Bourdieu
a explica como necessidade incorporada convertida em disposicdo geradora de praticas
sensatas e de percepcdes capazes de fornecer sentido ao mundo (2007: 163). Na verdade, o
habitus permite analisar os simbolismos que caracterizam a cultura sem dissociar a acdo do
sujeito na construcdo dos sistemas simbolicos. Diferentemente da abordagem corrente da
Historia Cultural, como a de Darnton, o sujeito visto por esse angulo ndo seria mero
coadjuvante em uma sociedade determinada por uma “ditadura do discurso”, ja que pela
simples corporeidade as disposi¢Oes objetivas interiorizadas pelos individuos ndo podem

dissociar a acdo do sujeito da esfera simbdlica que a acompanha.
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A Histéria Cultural, dessa forma, abre-se a via que considera a construcdo de
identidades ou espacos sociais como resultado de uma relacdo de forgca ancorada no sujeito,
centrando a atencao sobre as estratégias simbdlicas que determinam as posicdes e as relacdes
dos agentes nos espacos sociais (CHARTIER, 1991: 184). Todavia, ao escolher o habitus
como objeto h& de se deslocar a trajetoria ja tracada por Chartier, que leva em conta o
conceito de representacdo, em direcdo a outra que enxerga a concepcao bourdieuniana de
“crenca” como ago de extrema relevancia para a historiografia. A crenga € um produto
simbdlico estruturado pela dindmica das relacdes sociais e, dessa maneira, mostra-se mais
atenta as estratégias dos sujeitos e grupos que tém suas acOes motivadas por interesses
especificos (CARVALHO, 2011: 9-10). Diferentemente da ideia de representacdo, esta no¢ao
direciona o foco da analise a circulacdo de valores entre as diversas instancias de um espaco
social e as distincBes simbodlicas efetuadas entre os seus agentes. Esse espaco social é
denominado por Bourdieu como “campo” e é nele que a circulagdo de valores ocorre a partir
de apropriacGes que efetivam nestes “desvios de significagbes’, criando novas condicoes
perceptivas nos sujeitos (BOURDIEU, 2007: 216).

Assim, o estabelecimento de novas visdes de mundo esté relacionado a circulacdo e
apropriagéo de valores pelos agentes e grupos. Em La production de la croyance, Bourdieu
demonstra como a crenca esta diretamente ligada a negacdo de valores historicamente
arraigados em um campo e que sdo aproveitados, arbitrariamente ou ndo, nas estratégias dos
sujeitos que ddo existéncia a dada realidade sociocultural (1977: 4-5). A crenca, portanto, faz
forte referéncia ao “poder de mobilizagcdo” e, concomitantemente, ao “poder de adesdo”
inconsciente nos individuos que os vinculam a determinado campo®*. Ambos os poderes,
respectivamente, que se caracterizam por acionar as disposi¢des internas dos sujeitos que
levam a dada pratica e que os permitem adquirir identificacdo a determinado grupo ou campo,

encontram articulagdo no habitus dos agentes socialis.

De modo geral, os valores sdo configurados pela relagdo entre as necessidades
socioculturais e as possibilidades de satisfazé-las, mas Bourdieu os enxerga de maneira mais

complexa como produtos da demanda, ou sgja, como “necessidade tornada virtude® ™.

! Tais poderes sdo unificados por Bourdieu através do conceito de “poder simbdlico”. Sobre o poder simbélico
ver: O poder simbdlico. Lisboa: Difel, 1989.

!> Bourdieu chama essas necessidades que continuamente se tornam virtudes de “gosto”. O gosto dessa forma é
composto por valores direcionadores de préticas ajustadas a certas condi¢fes que ndo sdo as mesmas de sua
origem. Como diz o socidlogo: “ele opera continuamente a transfiguragdo das necessidades em estratégias, das
obrigacBes em preferéncias, e engendra, fora de qualquer determinacdo mecénica, o conjunto das ‘escolhas’
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Consequentemente, sendo o habitus constituido por necessidades incorporadas, os valores

aparecem como os verdadeiros objetos da analise.

E exatamente isso que pretende a presente dissertacio: analisar os valores que
compdem o habitus dos individuos do Jardim na formacdo de seu campo politikos por entre
0s anos da ultima decada do século IV e primeiro terco do Il a.C.. Partindo da hipotese
levantada por Giovanni Reale sobre a ruptura de Epicuro com o platonismo apés sua efebia
(1994: 142-143), o estudo busca reconstituir como se desenvolveram as disposi¢des internas

que atiravam 0s sujeitos que comungavam a doutrina de Epicuro a préatica da cidadania.

3. DA CONFIGURACAO DO OBJETO A ABORDAGEM DAS FONTES: O HABITUS
COMO INSTRUMENTO HEURISTICO

No entanto, como é possivel analisar um habitus de um periodo tdo distante da
contemporaneidade? O presente estudo nao se trata de uma analise do discurso, pois o0 que se
busca ndo sdo sentidos construidos a partir da leitura dos documentos perpassados por um
conhecimento social descritivo. O que se pretende agui € “esclarecer o habitus”, objetivar as
leis sociais que estdo nos discursos que materializaram os textos, e descobrir as estratégias de
formacdo dos campos. A analise historica que configura o corpus desse estudo, portanto,
ocupa-se das quatro Ultimas etapas de um trabalho que pleiteia usar métodos semelhantes aos

desenvolvidos por Bourdieu, levando em conta os seguintes momentos:

[...] andlise das relacBes objetivas entre as posi¢cBes ho campo; anadise das
disposicOes subjetivas; constru¢cdo de uma matriz relacional corrigida da
articulagéo entre as posicoes; [e] sintese da problemética geral do campo
(THIRY-CHERQUES, 2006: 42).

Inicialmente, como quer Hermano Roberto Thiry-Cherques, o discurso epicureu tem
que ser posicionado no campo filosofico ante o platonismo dominante no periodo e recortado
a partir de sua relacdo com os valores fundadores deste campo. Porém, na medida em que um
dos objetivos desta dissertacdo visa a compreensao da estrutura politiké do habitus epicureu,

tal posicionamento discursivo de Epicuro precisa levar em considera¢do também as demandas

constitutivas de estilos de vida classificados e classificantes que adquirem seu sentido [habitus] — ou seja seu
valor —a partir de sua posicdo em um sistema de oposicoes e de correlagdes’ (2007: 166).
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politikai que a conjuntura poliade criava. Através desta dialética é que o campo politikos pode

ser percebido.

Politikos é uma palavra grega utilizada aqui para qualificar com maior rigor o carater
de certas disposicdes do espirito epicurista que orientavam o comportamento na polis
daqueles que se diziam discipulos de Epicuro. Séo estas disposi¢cbes que Thiry-Cherques
orienta a analisar na segunda etapa de seu cronograma e que, no entanto, tem que ser
consideradas juntamente com a andlise da matriz relacional (terceira etapa) ja que ambas
fazem referéncia a natureza do habitus. Por fim, a Gltima parte se configura na capitulacéo da

analise ante a problematica proposta onde se cria o sentido final do trabalho historiografico.

Mesmo com esse itinerario tracado, é preciso entender que o conceito de habitus tem
apenas importancia heuristica na medida em que aparece mais como plano de fundo do que
objeto de andlise propriamente dito. Na verdade, sdo os valores que o comp&em que prendem
a atencdo do historiador, pois, a analise de qualquer habitus deve primar pela circulacdo dos
valores por entre os campos de acdo de seu sujeito e, principalmente, pelos modos como sédo
interiorizados. Assim, 0 percurso do estudo parte do levantamento dos valores definidores do
habitus filosofico, em um trabalho de historizacdo dos mesmos, e de como foram apropriados
pela filosofia epicureia. Neste ponto € que surge a problematica, pois Epicuro se estabeleceu
no campo filosofico como “fundador de escola’ por meio das apropriacdes desses “valores
definidores’ quando rompeu com a ética platénica, realizando um desvio de significagdes de
modo a melhor adapta-los a teleologia de sua filosofia. Portanto, o esclarecimento da matriz
relacional através da qual eram geradas as disposi¢cdes eminentemente filosoficas dos habitus
daqueles que frequentavam o Jardim se da pela analise das distin¢cdes simbdlicas existentes

entre os discursos do filésofo de Samos e os de Platéo.

As estratégias simbolicas — isto €, a logica das construcdes simbolicas — sdo motivadas
pelos interesses dos sujeitos ou grupos. Dessa forma, a problematizacdo do objeto é estendida
a medida que a contextualizacdo da hip6tese que fundamenta esta dissertacdo™® indica que as
relacBes distintivas entre o epicurismo e o platonismo foram motivadas pela critica
desfechada por Epicuro a piedade de sua época. Entretanto, tais estratégias ndo dependem
somente da arbitrariedade, mas recebem influéncia das necessidades conjunturais. Por isso,

para entender como que os dispositivos desenvolvidos dentro do campo filoséfico ganharam

16 Realizada na segunda segéo do capitulo dois.
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matizes politikoi € preciso contemplar as demandas que emergiam da polis, ja que aqueles
valores ressignificados pelo Jardim acabaram respondendo as necessidades geradas no seio da
esfera publica de Atenas e, consequentemente, construiram outros valores que sustentavam o

comportamento dos epicuristas fora do campo filoséfico, através de um habitus politikés.

Isso tudo, todavia, torna-se viavel apenas se, antes, forem estabelecidas as respectivas
oposicdes responsaveis pela producdo e reproducdo diferenciais dos respectivos objetos de
crenga, as quais estdo ligadas a circulacdo de valores que ao seu tempo se traduzem nas
distingdes simbolicas presentes em cada discurso. A selecdo dos documentos aqui propostos
para anélise, nesse sentido, foi realizada com vistas ao ideal teleolégico que caracteriza as
crencas relativas a piedade filosofica, isto é, a relacdo entre os deuses, ou divindade, e 0
homem. Portanto, a concepcdo de piedade construida por Epicuro é o que define o recorte das
fontes, cuja andlise tem que ser efetivada de maneira relacional levando em consideracéo
tanto as fontes epicureias quanto as platénicas como se fossem um sé corpus documentario.
Assim, como ja dito, a abordagem das fontes historiograficas deve tomar os textos ndo como
tracos da cultura propriamente dita, mas como produto desta, ou seja, como a sua
materializacdo®’. Nesse caminho, como afirma Carlo Ginzburg, o trabalho do historiador deve
se assemelhar ao do detetive que descobre quem e 0 que esta atrds do crime, baseado em
indicios imperceptiveis para a maioria (1989: 145). No entanto, a lente do investigador que

busca os indicios é a teoria metodoldgica de que se serve o historiador.

" Esta é a critica que Bourdieu faz a perspectiva de Robert Darnton que concebe a cultura como um conjunto de
textos (BOURDIEU; CHARTIER; DARNTON, 1985: 92).
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CAPITULO Il

EPICURO E SEU TEMPO: A CONSTRUCAO DA FILOSOFIA DO JARDIM

1. A VIDA DE EPICURO: A FORMACAO DO FILOSOFO

Epicuro nasceu em Samos, ilha do litoral grego da Asia Menor, no terceiro ano da
1092 Olimpiada (341 a.C.). Filho de pais atenienses que por volta de 350 a.C. haviam ido a
ilha com a finalidade de coloniza-la, possuia cidadania da mais culta das cidades helénicas e
iria desfrutar deste direito ao construir sua escola no seio cultural do mundo antigo®®. Seria
iSSO que o atiraria, a seu modo, em direcdo a polis, onde através de sua filosofia sustentou a
moderacdo em Sseu espirito perante 0s excessos a que 0s homens estavam sujeitos na execucdo
das obrigagdes poliades. Foi essa filosofia que o orientou em seu caminhar, a qual edificou
seu peculiar carater cuja simpatia talvez tenha conquistado tantos adeptos quanto o seu
proprio pensamento. Pelos quase mil anos de existéncia de sua escola, o pensamento
epicurista foi (e é até hoje) muito mal compreendido. Dessa forma, para clarear melhor os
significados que pululam da vida deste filosofo é preciso olha-los por entre os acontecimentos

vivenciados pelo seu sujeito.

O historiador Benjamin Farrington (1968: 20) menciona que 0s pais de Epicuro — seu
pai Neoclés e sua mae Cairestrate que eram originais do demos Gargetos de Atenas
(LAERTIOS, X, 01) — passavam por sérias dificuldades para se manterem na cidade e, em um
programa de colonizagao incentivado pela polis, emigraram para Samos em conjunto com
outras duas mil pessoas, as quais Farrington qualifica como “indigentes’. Isso tudo,
certamente, era devido ao enorme abismo social que demarcava e dividia ndo s6 Atenas, mas
polarizava quase toda a Grécia em ricos e pobres. Por meados do IV século a.C., havia ja
algum tempo que, de forma genérica, a populacdo da Hélade enfrentava enorme caréncia de
recursos e era assaltada pelas desventuras propiciadas pela concentracdo de terras que entéo

estavam nas maos de uma elite cada vez mais rica e controladora do poder politico

'8 Apenas aqueles que detivessem a cidadania ateniense poderiam possuir propriedade em Atenas.
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(LEVEQUE, 1967:24). N4o se sabe qual era a real condicdo de Neoclés quando este chegou &
nova clertiquia®® de Atenas, quando esta por volta de 365 a.C. endureceu sua politica exterior
no Mar Egeu para garantir o suprimento de gréos a cidade (MOSSE, 1974: 221-224). O que
pode ser afirmado é que durante os mais de trinta anos que ele ficou na ilha foi mestre em
uma escola mediocre em troca de um salario irrisorio, tarefa na qual Epicuro muito o ajudava
(LAERTIOS, X, 04). Farrington admite ainda que o lote de terra que receberam em Samos era
cultivado provavelmente com a ajuda dos antigos moradores da ilha que em sua maioria
tinham sido deslocados para outros lugares (1968: 21). Norman Wentworth Dewitt fala que,
provavelmente, a vida ali ndo deve ter sido das melhores ja que o simples fato da aceitagéo de
um lote, além de indicar dificuldades econdmicas na terra natal, tornava seus donatarios
passiveis de sofrerem certos tributos sociais e politicos, principalmente no que tangia aos
direitos civis (1964: 40-41).

Diferentemente dos outros trés mestres fundadores das maiores escolas filosoficas dos
periodos classico e helenistico — Platdo (428-348 a.C.), Aristoteles (384-322 a.C) e Zendo de
Citio (340-264 a.C.) — Epicuro descendia de uma familia pobre que lutara muito para
contornar os infortdnios advindos da conjuntura politica e econdmica que castigava 0 mundo
grego. Por volta de seus doze ou quatorze anos, ainda na ilha de Samos, Epicuro deixou a
escola de seu pai para entrar em contato com a filosofia platénica apreendida através das
licbes de Panfilos. De Witt fala que, na época, toda boa educacdo desejada por qualquer
familia a seus filhos teria que ter um “curriculo” platdnico que incluisse geometria, retérica e
dialética — a paideia, ap6s a empreitada de Platdo, passou a ser dominada pelo seu sistema.
Nedcles entdo confiou a Panfilos a educacdo de seu filho e, muito provavelmente, foi neste
periodo que Epicuro entrou em contato com 0s conhecimentos matematicos e dialéticos, 0s
quais posteriormente seriam alvos de suas mais ferrenhas criticas (DE WITT, 1964: 43-48).
No entanto, mesmo criticando a retorica como técnica de eloquéncia, como testemunham
diversos comentaristas e inclusive Laértios, Epicuro escreveu muito sobre este assunto com a
propriedade de alguém que tinha “estilo apropriado e particularissimo” e em sua Retdrica
exigia de seus discipulos clareza de estilo como requisito fundamental (X, 13). Ndo se pode
deixar de lado, todavia, que literatura e musica também integravam esse curriculo e que
Epicuro escrevera uma obra chamada Da musica (idem, 28), atestando assim a completude de

sua formacdo cultural.

19 Cleruquia (klérouquia) designa a concessao de lotes de terras civicas (kléros) aos cidad&os e, por extensdo,
significa também col6nia militar.
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Apbs Panfilos, Epicuro ouvira ainda as licdes de Nausifanes (350-290 a.C.) — cético
materialista que influenciou enormemente seu pensamento, tanto de maneira positiva quanto
negativa. O encontro com este Gltimo, possivelmente, fora em periodo posterior a sua efebia®
em Atenas. Esta obrigacdo militar que iniciava os cidad&os na polis ocorreu por entre 0s anos
de 324 e 322 a.C. ja que 0s jovens atenienses passavam por essa experiéncia ao completarem
dezoito anos de idade. Nesse interim, pode ter assistido ainda as licbes de Xenocrates (396-
314 a.C.), que havia substituido Espéusipo (407-338 a.C.) como segundo escolarca da
Academia, como cita Didgenes Laértios (200-250 d.C.) em sua obra Vidas e doutrinas dos
filosofos ilustres e, como é provavel, Demétrios de Magnésia (século 1 a.C.) menciona que foi
por esta época que Epicuro comecou a repudiar o pensamento idealista de Platdo (REALE,
1994: 142-143). Giovanni Reale acredita que € possivel que as desavencas entre os dois
pensamentos, o epicurismo e o platonismo, tenham nascido até mesmo antes, quando o futuro
filésofo do Jardim®* estudara com o ja citado Panfilos de Samos. No entanto, ainda por essa
época Epicuro era demasiado jovem para ter uma consciéncia critica tdo sagaz sobre as

filosofias que existiam em seu tempo.

Sua primeira passagem por Atenas se deu em meio a situacfes politicas criticas ndo
apenas para esta polis, mas para todo o mundo alexandrino. Em 323 a.C. morre Alexandre
Magno e uma coalizdo de cidades liderada por Atenas, chefiada pelo orador Hipérides (390-
322 a.C.) e que contou com a participacao de Demdstenes (384-322 a.C.), tenta acabar com o
controle imposto pelos maceddnios na Hélade. Porém, Antipatro (397-319 a.C.), general
alexandrino, sufocou tal rebelido e Perdicas (365-321 a.C.), quiliarco® de Alexandre e mais
tarde prostates®® de seus dois filhos, apés dominar regides na Asia Menor em 322 a.C., em
represalia ao levante chefiado por Atenas, expulsou os colonos atenienses da ilha de Samos
(LAERTIOS, X, 01). Este dltimo episédio, contudo, pode ter outra explicacdo, mais
condizente com as conclusdes da historiografia atual. Um pouco antes de sua morte, entre 0s
anos de 324 e 323 a.C, Alexandre deu ordens para que fossem revogados quaisquer decretos
de exilio na Grécia e que a todos os banidos fossem restituidos a cidadania e seus bens. Em

consequéncia, os antigos moradores de Samos voltaram a ilha, agora em detrimento da

20 |nstituicdo onde o jovem, atingindo a maioridade, prestava obrigacdes militares na polis da qual era cidadéo.
Em Atenas o efebo de idade entre dezoito e vinte anos passava por dois anos de treinamento militar.

2 Nome da escola em que Epicuro ensinava sua filosofia em Atenas.

2.0 quiliarco (khiliarkhos) era o chefe militar de uma quiliarquia, isto &, divisdo de mil homens ou duas
pentacosiarquias, na falange macedonica.

% Termo grego que significa “agquele que vem em primeiro na linha de batalha’, mas em relacéo aos chefes
macedonicos se referia aquele que estava em primeiro plano no comando macedonico.
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expulsdo dos atenienses que desde 0s anos sessenta 4 estavam (MOSSE, 2004: 67-69).
Neocles e Cairestrate figuravam por entre estes desterrados e, antes que 0S animos
esquentassem entre os antigos exilados e os atenienses, 0s pais de Epicuro seguiram para uma
polis vizinha, Colofon. Findado o servico militar, Epicuro deixou Atenas em meio a esses
tumultos e foi ao encontro de sua familia em novo endereco®. Al residiria até mais ou menos
312 a.C. quando, ao final desse periodo e apds angariar seus primeiros discipulos, partiria

para Mitilene e depois Lampsaco.

Colofon era uma polis do litoral da Asia Menor que se distanciava alguns quilémetros
de Samos. E bem possivel que tenha sido por esses tempos que Epicuro passou a assistir as
licbes do filosofo Nausifanes da cidade de Teos, a quem Didgenes Laértios conta como um
dos discipulos mais proximos de Pirro de Elis (360-270 a.C.), fundador da escola Cética (1X,
64). Ao contrario do que falam alguns estudiosos, Nausifanes ndo era democritiano e sim
cético®. Entretanto, foi com ele que Epicuro teve o primeiro contato com a filosofia atomista
de Demdcrito ja que Pirro com muita frequéncia citava palavras deste fisico em suas
exposicdes (idem, IX, 67)%. A relacdo entre Nausifanes e Epicuro ndo parecia ser das
melhores j& que o Ultimo negava que o primeiro tivesse sido seu mestre em qualquer fase de
sua formacdo. Alias, pelo que diz Didgenes Laértios, parece que o filésofo de Samos nédo
tinha um bom relacionamento com os céticos, pois considerava Pirro um “ignorante e mal
educado” e costumava qualificar Nausifanes como “analfabeto”, “fraudador” e “prostituta’,
além de acusa-lo de sofista ao afirmar: “Quando ele dava a luz alguma coisa, como se fosse
entre as dores do parto, deixava sair de seus l&bios a jactancia sofistica, a semelhanga de
tantos servos’ (X, 07-08). Em verdade, nas bases do pensamento de Epicuro € possivel notar
perspectivas possivelmente motivadas pela critica epicurista desvelada aos ceticos. Ariston de
Ceos, peripatético que sucedeu Licon como escolarca no Liceu (segunda metade do século Il
a.C.) e proprietario de uma colecéo de livros organizada por ele sobre as vidas de grandes
filésofos, teria escrito em uma obra de sua autoria, A vida de Epicuro, que a Candnica®’ havia
sido derivada da Tripode de Nausifanes (LAERTIOS, X, 14). Tal tripode, segundo John M.

Rist, afirmava que o conhecimento dependia da (I) observacdo que buscava as (1) evidéncias

2% para um olhar mais profundo sobre a vida de Epicuro neste periodo ver, infra, segunda secéo deste capitulo.

> Como rapidamente frisa Rodis-Lewis (1975: 38); Séneca também atribui & imagem de Nausifanes uma
proeminéncia cética. Ver: SENECA, Carta a Lucilius, X1, 43-45.

%6 O estadista romano Cicero (106-43 a.C.) questionando sobre a origem do atomismo epicureu indaga: “Por isso
que é de Nausifanes, que se liga a Demadcrito sem alguma escapatoria; Epicuro ndo pode negar que tenha tido ele
como mestre [...] E, contudo, se ndo foi através dele que conheceu as teorias de Demdcrito, através de quem
teriasido?’ (Da natureza dos deuses, I, 26).

%" Pilar do corpus doutrinario epicurista que se ocupava dos principios do conhecimento.
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do fendbmeno e, a partir disto, as (I11) inferéncias seriam conjecturadas por analogia (1972:
04). E possivel perceber, portanto, o desenvolvimento da Candnica a partir do confronto entre
as explicacdes dadas por Laértios sobre as sensacOes, antecipacdes e sentimentos concebidos
por Epicuro e as explicagdes de alguns elementos do pensamento cético. Todavia, Nausifanes
era adepto da refutacédo pirroniana sobre a validade de qualquer critério de verdade, o que fez
Epicuro reagir com veeméncia contra o cético de Teos, levando-o a repudia-lo e a se julgar
autodidata (RODIS-LEWIS, 1975: 38).

Ainda em Coélofon, Epicuro comecou sua trajetoria filosofica e conquistou seus
primeiros adeptos, seus trés irmdos Neoclés, Cairédemo e Aristdbulo, além de um escravo da
familia de nome Mis que seguiria com ele até o fim de seus dias, quando receberia sua
liberdade como consta no testamento do fildsofo (LAERTIOS, X, 21). Por volta de 311 a.C.,
Epicuro e seus poucos e familiares seguidores foram até Mitilene, polis localizada na ilha de
Lesbos. Nesta cidade Epicuro comecgou a lecionar para um publico mais aberto. Como era o
costume, inclusive das escolas peripatética e platonica, passou a ministrar publicamente suas
palestras junto ao ginasio local. Entrementes, como consta em um papiro encontrado na
cidade de Herculano atribuido a Filodemo de Gadara (110-35 a.C.), Epicuro foi hostilizado
pela populacdo desta polis que o taxou de corruptor devido a sua inovadora filosofia
materialista e hedonista. Apés algumas acusacdes recebidas pelo ginasiarca® e a dissensdes
estabelecidas com pessoas ligadas aos monarcas macedénios, ele se viu impelido a deixar a
cidade em direcio a Lampsaco, no Helesponto (RODIS-LEWIS, 1975: 41). No entanto, a
passagem do filésofo por Mitilene ndo foi improficua. La ele fez seus primeiros adeptos fora
de sua familia e mesmo ap0s sua saida, seus seguidores ndo pararam mais de aumentar por
entre as pessoas de Mitilene. Prova disso é a Carta aos filosofos de Mitilene enviada pelo
pensador quando este ja residia em Atenas®. Um de seus maiores discipulos, e seu sucessor
como escolarca do Jardim, aproximou-se dele por essa oportunidade. Tal discipulo era
Hermacos e, como afirma Farrington, deve ter sido “um homem de solidas convicgdes, pois se
uniu a0 novo movimento a despeito da oposi¢cdo popular e da ‘condenagdo’ que seu mestre
havia sofrido” (1968: 25).

Apo6s uma viagem tumultuada, onde sua embarcacdo quase foi engolida pelo mar,
Epicuro aportou em Lampsaco. Em pouco tempo sua filosofia se veria fortalecida ndo apenas

%8 |mportante magistrado que zelava pela ordem dos ginésios e parques publicos.
2 Ver: Didgenes Laértios, Vida e doutrinas dos filosofos ilustres, em X, 07, 08 e 136; Sextus Empiricus, Contra
os professores, em I, 3.
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pelo aumento de seguidores, 0s mais proximos e fundamentais de seus discipulos foram
angariados ai, mas pela influéncia que conquistou na cidade. Eram de Lampsaco Colotes, um
de seus seguidores mais abastados e influentes, Leonteu e sua mulher Temista, lIdomeneu,
importante homem de negdcios e orador influente, Timocrate e seu irmdo Metrodoro — este
foi o mais proximo de Epicuro —, além, provavelmente, de Pitocles, Herodoto e Meneceu,
destinatarios das trés cartas do fil6sofo que chegaram até nés. E famosa a passagem em
Laértios que menciona a fidelidade de Metrodoro ao seu mestre: “Desde o primeiro encontro
com Epicuro, Metrodoro ndo o deixou mais, a excecdo de um periodo de seis meses durante o

qual esteve em suaterranatal, de onde regressou novamente para sua companhia’ (X, 22).

Todavia, 0 que mais robusteceu o pensamento epicureu ndo foi a adesdo de
seguidores, mas o0 embate cada vez mais forte com escolas filosoficas rivais. Como ja dito, a
origem do epicurismo estd na critica estipulada ao ceticismo. Entretanto, essa critica
alavancou apenas a elaboracdo do pensamento epicureu, ou seja, desencadeou uma acao
subjetiva que se limitou ao universo do sujeito de Epicuro. Os conflitos verdadeiramente
estabelecidos “entre escolas’, ou sgja, entre filosofias concretamente ja estabelecidas, somente
comecou a ocorrer durante a estada do filosofo em Mitilene. Como expdem Benjamin
Farrington e Geneviéve Raédis-Lewis, de maneiras semelhantes, quando Epicuro se achava
nesta polis manteve asperas relacdes com o pensamento peripatético e esta escola, também
estabelecida na cidade, foi uma das responsaveis pela condenacdo do filésofo pelo ginasiarca
(1968: 24-25; 1975: 38-39). Mesmo tendo sido derrotado em Mitilene, Epicuro e seu ainda
estreito circulo de filésofos, pouco tempo depois de chegarem a Lampsaco, entraram em
choque com discipulos de Eudoxo (390-338 a.C.) que ha algum tempo haviam fixado uma
escola em Cizico — polis localizada no Mar de Marmara e com certa proximidade do atual

nicho epicurista, cidade onde Eudoxo passara o Gltimo periodo de sua vida.

Seria em discussdes com esses eudoxianos que Epicuro incorporaria importantes
elementos a sua filosofia e que dariam suporte aos futuros embates com outras escolas
filosoficas, como a peripatética, platbnica e, principalmente, a estdica. De Witt afirma que
alguns dos discipulos mais proximos de Epicuro foram recrutados por entre o rol eudoxiano,
como 0 matematico Polieno, Idomeneu e Leonteu. Ainda segundo De Witt, Polieno era o
terceiro homem do Jardim, vindo logo depois de Metrodoro e Hermacos, e esteve sob a tutela

adversaria em Cizico junto com Idomeneu e Leonteu, como comprova Filodemo de Gadara:
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Como que para um certo astronomo-gedmetra de Cizico, [Epicuro] colocou-
0 na mesma classe que Xenofanes, Idomeneu e Leonteu e seu circulo, 0s
quais estavam indo longe demais em suas aboli¢es que impossibilitavam o
conhecimento e ele parecia sentir clera em seus argumentos realmente
ruins® (apud DE WITT, 1964: 81).

Os elementos vinculados a cosmologia eudoxiana consideravam a hipotese das esferas
homocéntricas e o principio de unidade do universo®'. N&o obstante, 0 que o pensamento
epicureu mais repelia era a divinizagao dos astros como fizera Platdo e também Eudoxo. Era
esse 0 principal objeto ao qual Epicuro desferia ataques e pelo qual trabalhava
incessantemente para salvar os filésofos de Lampsaco. Mais tarde, ja em Atenas, este embate,
cujas preocupacOes iniciais eram referentes aos deuses astrais e a matematica, seria
redirecionado a astrologia zodiacal praticada entdo pelos estéicos. Exemplo disso, pode-se

mencionar o0 poema Fendmenos, legado por Aratos de Soli (315-245 a.C.).

A partir de Lampsaco foi que 0 pensamento epicureu comegou a ser visto pelos gregos
como uma filosofia capaz de responder ndo apenas as necessidades da época, mas a fazer
frente as forcas advindas da Academia e do Liceu. Ao que parece, como afirma Farrington,
pouco antes de Epicuro se instalar na cidade, um adepto de Platdo, cujo nome era Evaeon,
tentou submeter aquela polis a sua tirania posteriormente a um empréstimo que fizera ao
conselho civil. A ilagdo foi que os cidaddos ressarciram Evaeon e o baniram da cidade
(FARRINGTON, 1968: 25). Valendo-se disso, Epicuro conseguiu assentar seu rol de
filosofos na cidade e acabou granjeando a simpatia de Mitres, ministro de finangas de
Lisimaco®, que administrava a regifo. Plutarco (46-126 d.C.), em Da impossibilidade de
viver agradavelmente segundo a doutrina de Epicuro, faz referéncia a afinidade entre Mitres
e a escola, revelando que Epicuro parabenizou Metrodoro por ter acolhido o entdo ex-ministro
quanto ao seu exilio ap6s a morte de Lisimaco® (15, 1097b). Outra referéncia dessa relagdo
frutuosa é a mencao que Diogenes Laértios faz em referéncia as depreciac@es direcionadas ao
filosofo: “Teria adulado vergonhosamente Mitres, ministro de Lisimaco, atribuindo-lhe em

suas cartas os epitetos ‘Deus da Cura e ‘ Senhor’, privativos de Apolo [...]" (X, 05-06). Tal

¥ Todas as citagdes transcritas nesta dissertagdo das obras gregas ou latinas foram traduzidas por mim de suas
respectivas tradugdes em lingua francesa, inglesa ou espanhola.

31 Para Eudoxo 0 universo é um conjunto de esferas nas quais 0s astros descrevem suas trajetrias circulares ao
redor da Terra imovel, que é o seu centro.

%2 Oficial de Alexandre cuja origem era grega, mais particularmente tessalnica, e um dos generais que dividiram
0 império apds sua morte, subindo ao trono em 306 a.C. como rei da Tracia.

%3 Morto durante a Batalha de Corupédio em 281 a.C..
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observacao de Laértios transmite indicios sobre um constante exercicio epistolar com Mitres,

além de com seus discipulos residentes em Mitilene e Lampsaco®*.

Epicuro, entretanto, ndo se aproximou de Mitres com vistas aos beneficios de que
poderia desfrutar. Isso seria apenas uma consequéncia da amizade mantida com o ministro
macedonico. Ele ndo negava a ajuda que advinha de diversas frentes e formas, € claro, desde
que fosse para atingir o fim dltimo que era a paz da alma e a segurancga necessaria para
obtencdo de uma vida tranquila. “Toda amizade é por ela mesma desgjavel”, dizia ele, “no
entanto teve sua origem na utilidade” (Sentencas do Vaticano, 23). Dizia também que: “De
todos os bens que a sabedoria proporciona para produzir a felicidade por toda vida, o maior,
sem comparagdo, é a conquista da amizade” (LAERTIOS, X, 148). Portanto, dentre todos 0s
elementos que davam forca e coesdo ao campo epicurista 0 mais proeminente era a amizade.
Mesmo a distancia, depois de Epicuro ter se mudado para Atenas, sua pratica epistolar
manteve a forca de seu grupo e foi este 0 meio mais vantajoso ao crescimento da escola
(FARRINGTON, 1968: 128-132).

Jé& na ultima década do século 1V a.C., Epicuro tinha consciéncia do fortalecimento das
“colunas’ de sua escola. Porém, ela ainda precisava fincar alicerces mais profundos. Todos
sabiam que qualquer escola que quisesse obter maior vulto na Grécia teria que irradiar sua
sabedoria do centro cultural da Hélade, isto é, teria que edificar uma sede na cidade de seus
pais — Atenas. Contudo, outras motivacdes orientavam os olhos de Epicuro em direcdo a sua
patria. Sentindo que ndo podia mais ficar a mercé dos ventos que a politica muitas vezes
soprava em sua direcdo, teria que evitar situacdes como aquela em Mitilene. Deveria entéo
adquirir uma propriedade para que assim pudesse obter maior liberdade para seu magisterio e,
deste modo, ndo depender da aprovacdo de mais ninguém para ministrar seus ensinamentos.
Importante lembrar que pelo fato de Epicuro ser ateniense, ele somente poderia adquirir
propriedades na cidade em que detivesse a cidadania. No entanto, desde 317 a.C. o
peripatético Demétrios de Falero (350-280 a.C.) havia sido nomeado pela prépria pessoa de
Cassandro (358-297 a.C.), soberano macedonico da Europa, para governar Atenas sob égide
oligarquica (DIODORO, Biblioteca Historica, XVIII, 74, 3). Epicuro, ap06s divergéncias com
integrantes desta escola em Mitilene e critico aberto do sistema aristotélico, ndo poderia se
arriscar tentando se instalar na cidade. Mesmo porque, os ganhos da escola nao alcancavam as

3 A prética epistolar foi uma das caracteristicas fundamentais do circulo epicurista e marcou relevantemente a
escola em sua expansdo e fortalecimento.
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dez minas — rendimento necessario na época para usufruir da politefa® — e Epicuro poderia
mais uma vez ficar ao arbitrio de um magistrado que tendia a uma das escolas rivais. Desse
modo, seria apenas em 306 a.C., quando Demétrios de Falero foi expulso da cidade depois da
vitéria das tropas de Demétrios Poliorcetes (337-283 a.C.) — filho do satapra da Frigia,
Antigono Monoftalmo (382-301 a.C.) — que Epicuro iria instalar sua escola em sua patria.
Contudo, logo em seguida a destituicdo de Demeétrios de Falero, houve um decreto feito pela
polis que proibia a construgdo de qualquer escola filos6fica sem antes haver tida a permisséo
do conselho e do povo (FESTUGIERE, 1968: 29). Isso, com certeza, fez Epicuro adiar um
pouco mais sua vinda a Atenas. Alguns meses mais tarde, todavia, tal decreto foi revogado e o
filosofo se viu desimpedido a regressar e desta vez fixou residéncia na cidade natal de seus

pais.

Em 306 a.C, Epicuro chega a Atenas apds longa e proveitosa temporada em
Lampsaco. Deixa nos Dardanelos* muitos discipulos e boas relacdes com pessoas de diversas
categorias. Na Atica, porém, com a ajuda de leais e abastados amigos de Lampsaco, Epicuro
adquire primeiro uma propriedade onde constroi uma casa e em seguida dispGe de um terreno
onde faz um kepos (jardim). Esse seria o local onde conviveria com seus alunos no cultivo da
sabedoria e que daria origem ao nome de sua escola — o Jardim. Depois desse regresso,
somente por duas ou trés vezes o filésofo deixaria a cidade a fim de visitar amigos na regiao
da lona, litoral central da Grécia asiatica (LAERTIOS, X, 10). Toda sua vida a partir de entdo
seria dedicada ao cultivo da filosofia junto a seus amigos e discipulos, e faria jus as praticas
vinculadas aos papéis de mestre e cidaddo ateniense. N&o se pode negar que junto a figura de
Epicuro pesava o fato dele ter seguido estritamente a filosofia que pregava. No entanto, seu
maior mérito foi talvez conseguir conciliar sua postura filosofica com as praticas advindas dos
deveres civis, requeridos através da realizacdo de virtudes tipicas de um grego exemplar. Nao
€ 0 momento de discorrer sobre os papéis, ou melhor, sobre quais eram as praticas exercidas
por qualquer bom cidaddo. No entanto, sabendo da posicdo central que a religiosidade
ocupava na sociedade grega antiga, pode-se perceber o qudo preocupado era Epicuro no que
tange a realizacdo das praticas civis. Didgenes Laértios transmite exatamente essa imagem ao

falar sobre os sentimentos humanitarios (filanthropia) do filésofo:

% Conceito que engloba a totalidade das praticas politicas na Grécia Antiga e cuja denotacdo é muito mais
abrangente que o termo utilizado atualmente para designar a politica.
% Estreito localizado a noroeste da atual Turquia.
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Sua piedade para com 0s deuses e Seu apego a patria ndo podem ser
expressos com palavras. Por excesso de moderacdo, Epicuro ndo participou
da vida politica. Apesar das terriveis calamidades que se abatiam sobre a
Hélade em sua época, ele passou toda sua vida la [Atenas], a excecdo de
duas ou trés viagens a certas regides da Jonia (X, 10).

Essas palavras de Laértios, de modo geral, expressam um tipico cidaddo honrado por
suas virtudes. Sua piedade aos pais, a patria e a humanidade colocava-o em conformidade
com o ideal de cidadania grega. Esse foi um periodo cuja virtude de cidadania ndo primava
mais pela participacdo do homem simples nas instituicbes do Estado. Epicuro abrira méo
daquilo que marcava a condicdo humana no mundo para se apegar aos bens que eram
merecedores de serem qualificados como divinos. Como sereno filosofo e exemplo de vida a
ser seguido, ele optou por se afastar das discussfes e contendas politicas de seu tempo.
Contudo, o apolitismo epicureu, antes de ser um elemento indicativo de vicio ou fraqueza no
homem, foi aspecto primordial que elevou o Jardim a categoria de Olimpo dos mortais, ou

seja, local onde era possivel alcar o humano a condigéo divina.

2. A EFEBIA DE EPICURO: A FORMACAO DO CIDADAO

A vida de Epicuro coincide com a histéria do dominio macedénico na Hélade. Este
periodo foi marcado por profundas transformacdes ocasionadas essencialmente pela
interferéncia desse reino que pairava sobre a constelagdo das cidades gregas, mais
particularmente sobre a polis ateniense. Em 338 a.C. Felipe Il da Macedonia se impds sobre
toda Grécia ao vencer Atenas e seus aliados na batalha de Queroneia, regido da Bedcia, e
sucessivamente ao devastar o Peloponeso desmembrando alguns dos territorios fronteirigos de
Esparta. Contudo, em 336 a.C. Felipe morre e em seu lugar seu filho Alexandre, conhecido
posteriormente pelo epiteto “O Grande”, assume seu trono consolidando-se no poder ap6s um
breve periodo de crise dinastica e de sublevactes de algumas cidades gregas conduzidas pelo
ateniense Demostenes. Os anos que se seguiriam, até a morte de Alexandre em 323 a.C.,
seriam marcados, dentre tantas coisas, pela conquista alexandrina do Oriente e,
consequentemente, pelo prolongamento dos horizontes geogréaficos, sociais e culturais do

universo helénico.
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Mesmo tendo sido derrotada e suas muralhas destruidas, Atenas conseguiu uma
relativa proeminéncia junto a Alexandre se comparada as demais cidades gregas. Em 335
a.C., por exemplo, Alexandre lega a Atenas a administracdo do territério de Oropos e de seu
importante santuario, o Anfiareion®’, que pertencia & regido da Bedcia e era controlado por
Tebas, entdo destruida pelo rei macedoénio. Claude Mossé déa indicios de que tal ataque havia
sido uma exigéncia ateniense que via nos tebanos adversarios historicos e mediante a
necessidade de pacificar a Hélade, antes de partir para a Asia, Alexandre ndo hesitou em
atacé-los. Conquanto, Atenas aderiu a Liga de Corinto® e logo reconheceu o rei maceddnico
como o hegemon dos gregos, fornecendo a ele um contingente de setecentos homens e vinte
navios as tropas que lutariam contra os persas (MOSSE, 2004: 25-26). Dessa forma, ainda
que a cidade estivesse sujeita aos maceddnios em sua politica externa, manteve-se autbnoma

em relacdo aos assuntos que diziam respeito ao seu corpo politico.

Durante esse periodo de relativa paz, os grandes personagens publicos da cidade, sob a
lideranca de Licurgo, concentraram-se em remodelar o késmos™ atico, primando pelo modelo
classico que remontava ao seculo V a.C., a época de Péricles (FRIEND, 2009: 151).
Demostenes comecara logo apds Queroneia a reconstruir os muros que ligavam Atenas ao
Pireu, como cita John Lennard Friend a respeito de um decreto de finais de 337 a.C. ou
meados de 336 a.C. (idem: 79). Neste mesmo ano, iniciar-se-ia um periodo de mais de uma
década (336-324 a.C.) onde o orador ateniense Licurgo seria eleito por trés vezes consecutivas
para cuidar das finangas da polis e com este encargo desenvolveria um amplo programa de

reformas que investiria na marinha de guerra, nos santuarios, nas festividades e na efebia.

Todavia, mesmo que tal kdsmos estivesse sendo constituido tendo em vista o
reavivamento do antigo sentimento patridtico de Atenas, em contraposicdo a sombra
estrangeira, Alexandre manteve o acordo celebrado em 334 a.C. junto ao Conselho da Liga de
Corinto que reafirmava os principios de autonomia das poleis (MOSSE, 2004: 67). Dessa

maneira, tal principio vigorava também as possessdes atenienses no Egeu, como era o caso de

3" Em grego Amphiareion, estava localizado em um monte a seis quildmetros a sudeste do porto de Oropos.
Erigido desde o século V a.C., era um santuario dedicado ao her6i Anfiaraos e atraia inUmeros peregrinos que
vinham de todas as partes da Grécia atras das respostas e das curas de seu importante oraculo. Tornou-se
particularmente famoso durante o 1V século a.C. quando se intensificou a quantidade de construgdes sagradas em
seu sitio.

% A Liga de Corinto era uma federacio de poleis criada por Felipe Il posteriormente & batalha de Queroneia.
Tratava-se de um tratado de paz com a finalidade de invadir o Império Persa e seus principais pontos afirmavam
a preservacdo das constitui¢fes das poleis membros, manutencdo de um exército imposto pelas cidades aliadas
em proporcao aos seus tamanhos e o rei macedoénio seria declarado hegemon da confederacéo.

% Jon D. Mikalson, em Religion in hellenistic Athens, utiliza este termo para indicar a disposigdo dos incontaveis
elementos que compunham as representacdes politico-religiosas da polis.
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Samos. A conquista dessa ilha por Atenas remonta ao seu Império Maritimo do século V.
a.C.. Como ja dito, mais tarde e em outro contexto, por volta de 365 a.C. essa polis endureceu
as acBes da Segunda Confederagdo de Atenas*® sobre alguns pontos do Mar Egeu por meio de
uma politica de deslocamento populacional que mirava a fundacio de cleriquias (MOSSE,
1974: 221-224). Dessa forma, como Atenas figurava no rol das poleis que aderiram a Liga de
Corinto, Samos possivelmente serviu como importante entreposto para a marinha alexandrina
na ocasido de sua incursdo as cidades de Mileto, Halicarnasso, Priena e Efeso que entdo

estavam sob o dominio persa.

Por essa época Epicuro deveria estar com sete anos de idade e ja frequentando a escola
de seu pai Néocles e acompanhando sua méae, Cairestrate, em suas andancas pelas casas da
vizinhanca recitando oragdes aos deuses (LAERTIOS, X, 4). O pai de Epicuro provavelmente
possuia uma propriedade na khdra (espaco rural), na qual alguns poucos escravos
trabalhavam™ e retiravam o sustento da familia, e outra na asty de Samos, nesta era onde se
ocupava em instruir as criancas de acordo com os costumes ancestrais de Atenas*2. J4 foi dito
sobre a enorme influéncia das matérias platénicas na educacdo do periodo, tal programa era
oferecido ao aluno em sua juventude enquanto que as primeiras letras eram tiradas em tenra
idade junto aos mitos que ensinavam sobre a vida dos deuses e herdis gregos. Como
grammatistés, pessoa que ensinava criangas e jovens a ler e a escrever, Néocles se utilizou das
grandes epopéias de Homero e Hesiodo para ensinar seus alunos como era comum a paideia
helénica. A inexprimivel piedade que Epicuro mostrou em sua maturidade, como qualifica

Laértios no inicio de seu livro dedicado ao filésofo (10), foi transmitida dessa maneira por seu

0 A Segunda Confederacdo Ateniense era uma liga maritima de poleis do Mar Egeu chefiada por Atenas de
378 a.C. a 355 a.C. e cujo objetivo estava em barrar o crescimento espartano e a influéncia do Império Persa na
Grécia Continental.

*1 Um dos primeiros discipulos de Epicuro foi o seu escravo Mis, o qual certamente havia servido & familia em
Samos e acabou fazendo parte da heranca de seu pai. Isso pode indicar, portanto, que o pai de Epicuro, Néocles,
dedicava-se a instrugdo dos jovens atenienses de Samos na medida em que tinha pessoas trabalhando para ele,
além de levar a crer que 0 mesmo possuia propriedade rural cuja producdo era suficiente para o sustento da
familia. (Ver: FARRINTON, 1968: 20-21).

*2 Raoul Lonis relata que: “quando da fundacio de uma col6nia. A distribuicdo das terras na chegada dos colonos
comporta, com efeito, varias operacdes: na khora, procede-se a uma primeira reparticdo das terras mais proximas
aos vérios chefes de familia, cada um recebendo um lote. Atribui-se, igualmente, a cada colono, no espago
previsto para a construcdo da cidade [asty], uma parcela na qual ele construira sua casa e onde disporé
eventualmente de um espaco destinado a uma horta ou a um pomar” (La cité dans le monde grec: Structures,
fonctionnement, contradictions. Paris: Nathan Université, 1994. p. 93-108.). Assim, a familia de Epicuro teria
usufruido em Samos de duas propriedades, uma no espaco rural e outra no espago urbano.
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pai e vivenciada junto a sua mée através da mitologia* e Hesiodo foi o poeta que mais o

marcou, como descreve 0 mesmo doxografo:

O proprio Epicuro narra que teve o primeiro contato com a filosofia aos
quatorze anos de idade. No primeiro livro de sua Vida de Epicuro, o
epicurista Apolddoros afirma que Epicuro se voltou para a filosofia apos ter
repudiado o0s mestres-escolas porque ndo souberam explicar-lhe a
significacdo de “caos’ em Hesiodo [...] e mais tarde a leitura das obras de

Demdcrito o levou a dedicar-se avidamente a filosofia (LAERTIOS, X, 2).
Epicuro partira do Caos** hesiédico, criticando-o, para chegar a sua propria definicdo
atomista de systrofon apeirou, isto €, “turbilhdo infinito”. Para ele, aquele tempo primevo,
cuja vacancia e infinito espaco abrigaram os grandes seios de Gaia e sustentavam as
fundacdes da imortalidade do Olimpo (Teogonia, 116), seria corrigido em sua maturidade
pela ideia do “todo” (pan) que em seu espaco (khoran) abrigaria infinitos atomos (atomoi
apeiroi) e infinitos mundos (kGsmoi apeiroi). I1sso demonstra mais particularmente o quao
profundo foi seu aprendizado a respeito das matérias religiosas que recebera desde sua
infancia. Contudo, a verdadeira vivéncia da religiosidade poliade, que era a marca da
maturidade de todo ateniense, ele experimentaria somente por volta de seus 18 anos, no

periodo de sua efebia.

Em Samos, a familia de Epicuro passou uma vida modesta e sem tribulacGes até 324
a.C., quando Nicanor de Estagira trouxe a noticia sob o nome do rei maced6nio ordenando
que todas as cidades gregas permitissem aos banidos voltar e recuperar seus antigos bens,
além de exigir honrarias divinas a Alexandre. No outono desse mesmo ano, entre 0s meses de
metagitnion e boedromion®®, Epicuro deixou Samos para cumprir em Atenas o dever civico da
efebia’® e talvez tenha presenciado as primeiras consequéncias do édito alexandrino ja na
cidade. Os atenienses agiram imediatamente ap0s 0 anuncio de Nicanor, além dos esforcos
diplomaticos para evitar o retorno dos samios banidos ha muito, prepararam uma intervencao

militar na ilha. Quando alguns banidos conseguiram voltar, a assembléia decretou

* Nas clertiquias, os colonos levavam consigo 0s costumes ancestrais que existiam em sua terra natal e a
religiosidade era o seu eixo de referéncia. Uma clerquia era materializada por meio de grandes ritos religiosos:
partia-se da asty portando o fogo sagrado, que simbolizava a unido da comunidade, e os cultos das divindades
poliades eram mantidos no novo territério, a0 menos no inicio 0 mesmo pantedo era conservado.

* O Caos era um dos deuses primitivos que emergiram da criagdo do universo, representava a vacancia e o
espaco infinito cuja existéncia, de acordo com a cosmogonia de Hesiodo, era anterior a criagdo do mundo: “Em
verdade, no primeiro momento o Caos veio a ser, mas proximo do grande-peito de Gaia, as rigidas fundaces de
toda a imortalidade daqueles que sustentam os picos nevados do Olimpo [...] do Caos vieram Erabos e 0 negro
Nyx” (Teogonia, 116).

> Ambos 0s meses, respectivamente, coincidiam de maneira aproximada aos meses de agosto e setembro do
calendario cristéo.

*® Friend sugere este periodo do ano para o inicio das atividades da efebia (2009: 164).
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rapidamente que fosse dada a ordem ao estratego ateniense de Samos para deté-los e leva-los
a Atenas, onde seriam presos e mortos. Contudo, a pena ndo foi executada gracas a
intervengdo de um certo Antiledn de Calcis o qual foi honrado pelos samios quando em 322
a.C. a ilha foi tomada dos atenienses depois da Guerra Lamiaca (MOSSE, 2004: 68-69).

Entrementes, ao chegar a Atenas Epicuro testemunhou ndo apenas o desfecho dessa
situacdo, mas também a discussdo sobre se os atenienses honrariam ou nao Alexandre com
pompas divinas. Na passagem de 324 a 323 a.C., a Eclésia de Atenas colocou em pauta o
desejo de Alexandre em se tornar um deus helénico. Com esse intuito, um influente homem
publico de nome Demades propds entdo reconhecer o rei maced6nio como filho de Zeus.
Todavia, a ala politica vinculada a Licurgo e Demadstenes ironizou a ideia, mas o segundo,
que ja havia negociado com Nicanor em Olimpia para que este protelasse a decisdo a respeito
dos banidos de Samos em troca de ceder a exigéncia referente as honrarias divinas devidas a
Alexandre, passou a advertir a assembleia sobre os perigos acarretados se essa decisdo nao
fosse condescendente com a presente proposta. Se 0s atenienses contrariassem a pretensao
divina de Alexandre acabariam perdendo suas terras. Com tal alegagdo, portanto, Demades
saiu vitorioso e por um brevissimo tempo Alexandre passou a ser honrado como um deus em
Atenas (MIKALSON, 1998: 46).

Epicuro teve profundo conhecimento da mitologia epopeica em Samos e mais tarde
revelaria uma incomparavel virtude civica em relacéo a piedade ateniense. Ele aprendera em
berco as responsabilidades para com os deuses e em sua efebia aprenderia seus deveres para
com a patria. Em Atenas, nos dois anos de servi¢co militar, ele foi iniciado nessas obrigacdes.
A efebia ndo era apenas uma preparacdo visando a seguranca da cidade, mas essencialmente
uma iniciacdo ao politeuma®’ ateniense (FRIEND, 2009: 147). No periodo de exercicio de
Epicuro essa instituicdo era fundamentalmente militar. Contudo, sua préatica era desenvolvida
por um extenso programa de reconhecimento dos santuarios e tradi¢des religiosas aticas. Os
efebos tinham entdo largo papel na religiosidade poliade percorrendo os inimeros santuérios
da Atica e podendo participar de vérios festivais, como por exemplo as Anfiaraia®®, instituido
no periodo licurguiano (MIKALSON, 1998: 42). Jon D. Mikalson, em sua obra Religion in

Hellenistic Athens, traz informacdes de decretos de varios demoi que testemunham a

*" Direitos politicos inerentes aos privilégios de cidadania.

*8 Eram jogos celebrados em honra ao antigo heréi Anfiaraus, cujo santuério ficava na regido de Oropos anexada
a Atica por Alexandre em 335 a.C.. Tal santuario passou a ter grande valor para os atenienses na medida em que
S0 perdia em importéncia para Delfos e, assim como este, também tinha fungdes oraculares.
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importancia dos efebos para os santuarios de maiores relevos (idem: 43). Esse historiador
norte-americano da Universidade de Virginia mostra um juramento datado de 324 a.C., o qual

oferece a descrigdo da efebia no tempo de servigo de Epicuro:

Depois de os efebos terem sido examinados (e aprovados), seus pais,
reunindo-se as suas tribos, ap6s proclamar o juramento, escolhem de seus
companbheiros trés homens com mais de quarenta anos de idade, homens que
eles consideram serem os melhores e mais adequados para vigiar os efebos.
A partir desses, 0 demos elege um de cada tribo para ser sophronistes®. E
eles elegem, junto a outros atenienses, um para ser kosmetes® acima de
todos. Esse se reline aos efebos, primeiro percorrendo o0s santuarios e entéo
indo até o Pireu. (Os efebos) servem como forca de guarnicdo, alguns em
Muniquia e outros em Acte (1998: 41-42).

Epicuro, enquanto efebo em 324-322 a.C., foi acompanhado em seus exercicios e
aprendizados por selecionados homens adultos, que ha muito praticavam a cidadania com as
virtudes (aretai) que Ihes cabiam. Ele ndo apenas se aprimorou na arte da guerra como
também entrou mais profundamente em contato com os saberes ancestrais da comunidade,
aprendeu sobre a historia, os valores e 0os comportamentos tradicionais relativos a todos os
santuarios publicos de Atenas. O decreto, que aparece como um “manual de orientagdo” sobre
a efebia, aponta as duas regides guarnecidas pelos jovens atenienses — Muniquia e Acte —e
ambas ficavam no Pireu sendo densamente povoadas por santuarios™. Acte é um conjunto de
elevados que fica no extremo sul do Pireu enquanto Muniquia aparece também como uma
regido mais alta cuja localidade estava ao leste em uma baia de mesmo nome e que era um
dos trés portos que o demos do Pireu abrigava. Ja que era a mais importante regido portuaria
da Atica, muitos metecos e comerciantes estrangeiros que estavam de passagem por Atenas
realizavam ali os seus negocios. Desde o periodo classico resguardava santuarios de
relevancia tanto para atenienses como para os habitantes que vinham principalmente do Egito,
de Chipre e da Trécia. Era um dos lugares de toda a Atica onde o kdsmos estava mais saturado

de osidtetos®?.

O Pireu era uma localidade distante alguns quilémetros da asty ateniense, o centro
politico de Atenas, e sua vida era por demais agitada especialmente no que concerne a

religiosidade e ao comércio. Um dos principais portos de todo o Mediterraneo, convergia-se

* Termo cujo significado quer dizer: “conselheiro”, “preceptor” (BAILLY,, 2000: 850).

* Termo que significa: “aquele que pdem em ordem” ou “servidor para as preocupacdes dos proprietérios’
(BAILLY, 2000: 506).

*L \Ver no mapa, anexo III.

%2 Usava-se também a expressao osiétes, o qual fazia referéncia ao sagrado ou sacralidade existente nas praticas
religiosas e na piedade civica propriamente dita.
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para ele pessoas das mais diversas regides. No projeto licurguiano de reafirmacdo do
sentimento poliade ateniense, o Pireu apareceu como locus imprescindivel. Desde os anos 30,
Licurgo realizara ali inUmeras obras de reconstrucdo de santuarios, reavivamento de antigos e
instituicdo de novos festivais. Mikalson conta que cultos a deuses estrangeiros, como o do
egipcio Ammon e o da tracia Bendis, tinham papel importante no kdésmos poliade desde o
século V a.C. e outras divindades, como a deusa cipriota Afrodite Urania e a também egipcia

Isis, a partir de 333 a.C., tiveram 0s seus cultos permitidos pela polis.

O Benditeia, festival a deusa Bendis, desde 429/428 havia sido instalado no Pireu e o
Bedideion (santuario de Bendis) ficava no proprio elevado de Muniquia. Epicuro, por
conseguinte, nos dois anos que passou por ali, acompanhou com proximidade esse festival e
as atividades frequentes de seus orgeones™. Presenciou igualmente outros cultos estrangeiros
vultosos como o de Ammon, apropriado pela polis desde a época de Socrates, e 0S novissimos
cultos de Isis e de Afrodite Urania, estes dois estabelecidos por Licurgo. O ultimo culto
cresceria em relevo quando a residéncia definitiva de Epicuro em Atenas a partir de 306 a.C.,
carregando ao que parece alguns dos mitos que mais aborreceram o filésofo ja que a figura
dessa deusa estava intimamente ligada a imagem do Céu (Ouranoés), objeto pelo qual o Jardim
lutou com avidez contra estoicos e platdnicos (CARVALHO, 2009a: 137-152).

InUmeros outros deuses eram cultuados e tinham seus santuarios no Pireu e, entre eles,
0s que mais se destacavam eram Dionisio, Zeus, Atena e Poseidon. O primeiro possuia um
importante festival, a Dionisia local, onde havia apresentacGes draméticas no teatro ao pé de
Muniquia. Neste teatro, Licurgo restabeleceu dois festivais que estavam um tanto apagados:
um deles era dedicado ao proprio Dionisio, no terceiro dia de seu festival (Ctroi), onde o
vencedor das pecas comicas teria seu nome inscrito no principal festival de Dionisios, a
Grande Dionisia, celebrada em Atenas ao final do inverno; o outro festival era dedicado a
Poseidon, uma disputa de coros ditirambicos no qual o ganhador receberia o valor de mil
dracmas, engquanto o segundo e o terceiro receberiam respectivamente oitocentos e seiscentos
dracmas cada um. Poseidon era o principal deus do Pireu e seu culto era dedicado ao seu
epiteto Pelagios, que fazia referéncia a sua poténcia como patrono dos mares abertos.
Poseidon, junto a Atena, era um dos deuses poliades protetores da cidade. Era cultuado em
seu epiteto Erecteus no Erecteu da Acrépole de Atenas e sua imagem no Pireu era com

certeza um reflexo daquele cultuado na asty ateniense.

*% palavra que designa os membros de uma sociedade religiosa (FOUCART, 1873: 4).
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Ao final da administracdo licurguiana, Atena Polias e Poseidon Erecteus, os grandes
protetores da cidade, tiveram seus cultos deslocados da Acrdpole para o Pireu em conjunto
com o estabelecimento de outro novissimo, o culto a Zeus Soter. O deslocamento dos deuses
protetores da cidade do centro politico atico e a edificacdo do santuério de Zeus sob o epiteto
“Salvador” nédo se deram por acaso. Tal simbolismo indicava uma nova orientagcéo ndo apenas
do locus dessas praticas religiosas, mas também do sentido de suas crencas (MIKALSON,
1998: 43). O Pireu sempre teve um papel impar em toda a histéria do desenvolvimento
religioso e politico de Atenas ndo apenas por ser o portdo de passagem de mercadorias e 0 elo
da cidade com o0 mundo mediterraneo, mas também por |& se encontrar o setor mais poderoso
do exército ateniense — a marinha. O demos, por esse periodo, sentia-se novamente
identificado com os deuses poliades e a transferéncia de seus cultos para o principal porto
atico indicava que os atenienses confiavam em suas poténcias politicas e militares. Atena
Polia e Poseidon Erecteu eram divindades que velavam essencialmente pelos assuntos
politicos e pelo territorio atico. Zeus era o principal deus do pantedo helénico e guerreiro por
natureza, e ambas as divindades somadas a ele sob o cognome Soter (Salvador) indicavam

claramente a vontade do corpo politico em se ver livre do jugo macedonio.

Entre treinamentos militares e exercicios de piedade civica, os eventos politikoi** ndo
poderiam passar despercebidos para Epicuro. Apds quatorze anos a frente das financas da
cidade, Licurgo havia revitalizado o késmos poliade e um novo sentimento civico tomava
conta dos atenienses (CARVALHO, 2010: 11-13)®. Discursos como os que colocaram
Licurgo e Demdstenes contra Demades, a respeito das honrarias divinas a Alexandre, ou
destes mesmos partidarios contra Nicanor de Estagira, sobre o caso dos samios banidos, e até
mesmo a acusacdo contra Deméstenes no caso Harpalo®, polarizavam o demos em partidarios
anti e pré-macedonios e inquietavam imensamente a 4gora. Em meio a todos esses eventos,

Epicuro, como todo ateniense, sabia que seria questdo de tempo para Atenas comegar a

>0 uso do termo grego se deve & abrangéncia de sua denotago, pois 0 mesmo faz referéncia tanto as praticas
politicas, em sua acep¢do moderna, quanto a religiosidade poliade ou civica.

> “Licurgo realizou um trabalho de revitaizacdo de uma identidade politica nos moldes do periodo cléssico
através principalmente da efetivacdo de algumas reformas religiosas. A reconstrucdo de um kdsmos que
reorganizou a estrutura de solidariedade poliade fortaleceu novamente a identificagdo da populagdo com as
divindades protetoras da polis, condigdo necessaria para uma identidade politica na Grécia Antiga. Entdo, a
democracia ateniense se fez novamente confundir com a totalidade de seus cidaddos. Tal mobilizacdo fortaleceu
a associacao da polis [...]" (CARVALHO, 2010: 28).

% No inicio de 324 a.C. o tesoreiro de Alexandre, Harpalo, chegou a Atenas por razdes desconhecidas e ofereceu
para a cidade homens e dinheiro para que resistissem as ordens alexandrinas. Demostenes encabegou o grupo
que o repeliu e recusou a acolhé-lo. Harpalo acabou sendo preso e o seu dinheiro para na Acrépole. Quando o
mesmo tentou fugir com a ajuda de cimplices, s6 foi encontrado metade do dinheiro anteriormente depositado.
Demostenes, no caso, foi acusado pelo roubo e condenado em 324 a.C., sendo entdo exilado neste mesmo ano.
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hostilizar Alexandre (MOSSE, 2004: 69). Foi por esse motivo, talvez, que o rei maceddnio e
hegemon dos gregos, em 324 a.C., enviou Nicanor para comunicar 0 seu ja comentado édito.
Parece que sua real intencdo era evitar qualquer espécie de mobilizacdo por entre os gregos e
neste contexto € que sua divinizacdo se torna compreensivel. O culto de Alexandre se
manteve por pouquissimo tempo na Atica, porém, durante este tempo ele foi honrado como
theos aniketos, isso quer dizer, como um “deus invencivel”. Claude Mosse, procurando o
sentido desse reconhecimento, dirige a atencdo para 0 momento em que Alexandre
reivindicou sua origem divina. Corria, por toda a Grécia e aos ouvidos do rei, rumores de que
Antipatro, seu regente na Macedbnia, mostrava-se com méa vontade em obedecer a suas
ordens e isso fez com que Alexandre temesse algum levante dos gregos (MOSSE, 2004: 88).
Portanto, mais do que uma necessidade de reconhecimento de suas qualidades pessoais, 0
culto ao “filho de Zeus’ e “deus invencivel” representava o reconhecimento da autoridade de
Alexandre em um momento de fortalecimento da politeia®’ de Atenas. Assim, ele se mostraria
no Pireu ante o seu préprio “pa”, Zeus, com maiores poderes de definir o destino dos

~yy

atenienses do que sua entdo “irma’, Atena, e do que seu poderoso “tio”, Poseidon.

Foi com essa atmosfera que Epicuro conviveu intimamente e, gragas a sua adiantada
disposicdo espiritual, acabou percebendo que aquele complexo universo simbolico moldava as
almas dos homens de acordo com as intencdes politicas que estavam em jogo no periodo. Em
sua guarnicdo, serviu juntamente com um de seus companheiros de efebia que assim como
ele, desde essa época, ja demonstrava um senso peculiar e argucioso a respeito da tradi¢do
atica e dos comportamentos desmedidos que poluiam o kdsmos grego. Tal companheiro era
Menandro (341-291 a.C.), principal expoente da chamada Comédia Nova e que daria outros
rumos a dramaturgia ateniense do periodo helenistico. Diferente de Epicuro, ele era filho de
uma abastada familia que residia em Atenas e seu pai, Diopites, foi importante estratego em
uma clerGquia instalada no Quersoneso Tracio, como é conhecido pelas palavras de
Demostenes no inicio de seu discurso Sobre 0s negdécios do Quersoneso ou Oitava Felipica
(6). Por essa razdo e por ter seguido trajetoria filosofica diversa, principalmente apds se tornar
aluno de Teofrasto no Liceu, Menandro acabou ndo dando testemunhos em seus escritos sobre
sua profunda amizade a Epicuro. No entanto, além do escarnio em relacdo a crise de
identidade do homem atico, ha outro forte indicio que ilustra a intima afinidade entre as

disposicdes espirituais do fildsofo de Samos e do poeta comico:

" Tal termo refere-se & prética da cidadania grega cujo caréater fundamental era a interdependéncia entre as
esferas politica e religiosa. Possuia relagOes estreitas com o conceito de politeia e serd muito utilizado nesta
dissertacdo com o fim de diferencia-lo da moderna ideia de politica.
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[...] quando [Epicuro] sacrifica [aos deuses|, 0 sacerdote ao seu lado que
imola a vitima é para ele um agougueiro, e quando estd em cima [do altar]
ele vem com palavras de Menandro em seus labios: “Sacrifico aos deuses
ndo por mim” (PLUTARCO, Da impossibilidade de viver agradavelmente
segundo a doutrina de Epicuro, 21, 1102b).

Pelas palavras de Menandro, Epicuro expressava suas inquietacbes sobre a
religiosidade poliade. Admitia que a piedade fosse um conhecimento inato nos homens em
todas as culturas (LAERTIOS, X, 125; Carta a Meneceu) e que os sacrificios estavam de
acordo com as suas necessidades naturais, além de ser um dever perante as leis (FILODEMO,

“w A

Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.110; USENER, 13), porém, ao mesmo tempo afirmava que “é
tolice pedir aos deuses aquilo que se pode procurar por s mesmo” (Sentencas do Vaticano,
65). Nesse sentido, percebendo claramente como os assuntos politicos manchavam as imagens
dos deuses, tanto quanto a mitologia ordinéria, o filosofo se dedicaria desde essa época a

limpar as qualidades do divino (theon) de todas as opinides irrefletidas.

Entretanto, antes disso, Epicuro passaria pelos piores momentos de sua efebia. Em 323
a.C. quando morre Alexandre, Demadstenes, que entdo havia retornado a cidade depois de seu
exilio devido a sua condenacdo no caso Harpalo, reine forcas junto aos etdlios, locritos e
fécios e lidera Atenas em uma empreitada contra Antipatro durante o inverno de 322 a.C., na
chamada Guerra Lamiaca. Atenas estava confiante em uma vitoria que libertaria 0 demos do
jugo macedonio, pois Licurgo, durante sua administracdo, havia reconstruido as muralhas da
cidade e dado um suporte consideravel a marinha de guerra (MIKALSON, 1998: 19). De seu
extenso projeto, Licurgo zelara principalmente pela defesa da cidade e para tanto, além de
reconstruir os muros da asty ateniense, também fortificou as muralhas de Ramnus® e de
File®®. No Pireu reequipou a frota naval com mais de quatrocentos trirremos e por volta de
329 a.C. ja havia construido trezentos e setenta e dois galpdes de navios, dos quais 82 ficavam
na baia de Muniquia, 196 na de Zea e 94 na de Cantarus (FRIEND, 2009: 79). Todo este
aparato parece ter sido mobilizado com fins a defesa do territério ateniense, principalmente
apos as derrotas obtidas contra Felipe Il, em 338 a.C., e contra seu filho Alexandre, em 336
a.C.. Dessa maneira, o projeto licurguiano aparecia como uma verdadeira preparacdo para a

guerra gque cerceou definitivamente a independéncia de Atenas (FRIEND, 2009: 80).

%8 Demos localizado no extremo norte da Atica, préximo a Maratona.

*° Demos situado & noroeste de Atenas, possufa um significativo papel na histéria ateniense ja que fora ali que os
atenienses derrotaram os espartanos na Batalha de File, episddio que levou & restauracdo da democracia apés o
regime oligarquico dos Trinta Tiranos.
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No outono de 323 a.C., o patriotismo dos efebos foi colocado a prova quando 0s
oradores Hipérides e Leostenes persuadiram o demos, em razdo da morte de Alexandre e da
desunido de seus generais, para quebrar a paz comum firmada pela Liga de Corinto. Por um
tempo a coalizdo chefiada por Atenas obteve algumas vitorias sobre o exército do regente
Antipatro, mas quando este teve o reforco do exército do general alexandrino Cratero (370-
321 a.C.) o poder naval de Atenas foi posto em cheque e a derrota final aconteceu na batalha
de Cranon, na Tessalia. A coalizdo ateniense foi forcada a paz e as forcas de Antipatro
ficaram acampadas em Tebas até, em meados do verdo de 322 a.C., 0 demos enviar 0s
oradores Demades e Focion, que haviam sido contrarios a revolta, para ouvir 0s seus termos.
A rendicéo foi incondicional para Atenas e Antipatro impds pesadas imposicOes para que a
hegemonia macedonica ndo fosse mais contestada: como a entrega de Demostenes, Hipérides
e outros lideres antimaced6nios; a instalacdo de uma guarnicdo maceddnica em Muniquia, no
Pireu; e a restricdo do politeuma aos atenienses que tivessem propriedades cujo valor fosse
menor que os 2000 dracmas.

A atitude de Antipatro em restringir o corpo politico tinha um sentido claro,
desmobilizar as forcas que Licurgo e seus partidarios haviam agregado junto ao kGsmos
ateniense (CARVALHO, 2010: 16). Parece que mais de 22000 cidad&os perderam o direito de
participar das instituicdes politicas da cidade, permanecendo apenas com seus direitos
privados como a possibilidade de adquirir propriedades, contrair casamentos legitimos e
exercer atividade econdmica (PODDIGHE, 1993: 272-274)®. Aos atenienses privados de
seus direitos, Antipatro concedeu a possibilidade de imigrar para regifes da Tracia onde
poderiam se instalar e adquirir terras. Todavia, ndo era apenas da patria méde que os atenienses
haviam sido escorracados, pois em Samos 0s antigos moradores voltavam agora, em
detrimento dos atenienses, para as propriedades de onde antes haviam sido banidos. A familia
de Epicuro, que nesse interim contava por entre eles, havia se mudado para Célofon antes

mesmo que o clima esquentasse entre 0s samios e 0s atenienses.

A efebia fora fundada em 334 a.C. e desde entdo passou a ser prioridade dentro da
politica ateniense ja que o demos havia reconhecido que o treinamento e a equipagem dos
efebos eram vitais para o reavivamento das forcas hoplitas de Atenas sob a esteira
macedonica (FRIEND, 2009: 80). Em partes, o investimento de Licurgo teve um resultado

razoavel, pois mesmo perdendo a Guerra Lamiaca a maioria dos combatentes que se

% Dentre os direitos politicos restringidos estavam: proibicao de frenquentar a 4gora e os lugares sagrados, assim
como de exercer qualquer direito publico e comparecer as acusagdes publicas (PODDIGHE, 1993: 274-275).
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encontravam no campo de batalha consistia de ex-efebos, formados entre os anos de 334 a
325 a.C.. No entanto, a participacdo dos efebos do periodo de Epicuro foi muito limitada e
eles quase ndo ocuparam as frentes aticas, com excecdo daqueles que serviam na regido de
Ramnus que foi invadida no verdo de 322 a.C. (FRIEND, 2009: 179). Epicuro e seus
companheiros que serviam no Pireu somente aguardaram o desfecho dos acontecimentos do
lado de dentro das muralhas da cidade e ao final do verdo de 322 a.C., provavelmente
presenciaram a instalacdo da guarnicdo maceddnia em Muniquia sob o comando de Menilus.
Os efebos que encerrariam nesta mesma época 0s seus dois anos de servico militar voltaram
para a casa apds Antipatro ter exigido a supressédo da efebia, a qual se tornaria a partir dai uma
instituicdo decadente e descontinua®. Epicuro, entdo, voltaria para junto de sua familia, agora

em Célofon.

O periodo da efebia foi, sem sombra de duvida, muito marcante para Epicuro e 0s
acontecimentos e aprendizados que colheu ali ecoaram por toda sua vida. Absorveu o0s
ensinamentos que seus Virtuosos tutores (sophronistai) Ihe instruiram sobre a cidadania
ateniense. Foi com eles que compreendeu o quao fundamental era a piedade para o exercicio
da cidadania ateniense, como escreveria em sua maturidade a um compatriota, Firson, no
arconcado de Aristdnimus (290-289 a.C.), dizendo que participava de todos os festivais da
cidade (FILODEMO, Da piedade, Vol. Herc. 2, 11.109, 3; USENER, 169). Didgenes Laértios

faz referéncia a esta qualidade do filésofo confirmando o que Epicuro dizia a Firson:

Sua piedade [osiOtetos] para com 0s deuses e seu apego a patria [pros
patrida philias] ndo podem ser expressos com palavras. Por excesso de
moderacdo, Epicuro ndo participou da vida politica [oude politeias épsato].
Apesar de todas as calamidades que se abatiam sobre a Hélade em sua
época, ele passou toda a sua vida l& (X, 10).

Laértios adverte sobre sua dedicacdo aos deuses e seu amor filial a Atenas usando as

expressdes osiotetos e patrida philias, as quais respectivamente se referiam essencialmente a
“poténcia do sagrado” e a “comunidade social”, ambas sem a conotacdo da “acdo politica’.
Continuando, o doxdgrafo deixa claro que Epicuro se absteve dos assuntos que concerniam ao
corpo politico, os quais eram a base da polis. A expressao oudé politeias épsato quer dizer

exatamente isso: “nNdo manteve contato com 0s assuntos relativos ao governo”. Portanto, mais

%1 Friend sugere que o motivo da decadéncia e descontinuidade foi devido & reducéo do corpo politico e ao receio
do novo regime oligarquico que temia alguma mobilizagdo das guarni¢des do Pireus contra os soldados
maceddnios instalados nesta mesma regido (2009: 181-182).
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profundo que a devocdo aos deuses poliades foi a nddoa deixada pela atimia®® imprimida por

Antipatro a todos 0s atenienses cujas propriedades eram escassas.

O tdo conhecido apolitismo de Epicuro deve ter se iniciado nesta época e pode ser
explicado por essa conjuntura. Ele deixara a casa onde nascera para se iniciar nos deveres de
cidaddo e ao fim desta iniciacdo sabia que ndo poderia mais voltar a Samos e que tudo aquilo
para o qual se preparara nos ultimos dois anos ndo lhe valeria de nada enquanto existisse 0
regime censitario implementado pelos macedénios. Em seu debute como cidaddo, o fildsofo
se viu assaltado de seus direitos e sua familia sem bens alguns. Embora a politica ateniense ha
muito ja viesse sendo abarcada pelos abastados oradores que dominavam a arena publica em
detrimento dos cidaddos comuns, Epicuro chegara a Atenas e vira pessoalmente um demos
bem absorto em sua identidade poliade que, por exemplo, fazia encher o teatro de Dionisio
com mais de 17000 expectadores durante as Dionisias. Entretanto, sentia a hybris®® que
aflorava do corpo politico, o qual estava muito agitado para a preservagdo da boa ordem e por

demais instigado para se manter em seguranca.

Quando Epicuro chegara a Atenas trouxera com ele bagagem platonica adquirida junto
a Panfilo, seu primeiro instrutor de filosofia®. Aprendera com ele que a polis deveria ser um
meio para alcancar uma das mais belas expressdes do Bem, a Justica, e que seus governantes-
filosofos se esforcariam através de suas sabedorias para levar e manter a comunidade em
condicOes saudaveis e seguras. Entretanto, o que acabou vendo na agora foram oradores em
contendas, dos quais boa parte havia ouvido os ensinamentos pela prépria voz de Platdo, e
primavam pela desmedida e ambicdo. Usavam a piedade atica para induzir o demos a
objetivos egoistas que fugiam a nocédo platonica de Justica, manchando o divino que emergia
das imagens dos deuses e da compaixao comunitaria. 1sso tudo faria o filésofo desacreditar da
competéncia da polis e, mais tarde, pronunciar palavras que se encontrariam por entre suas
maximas: “é necessario se libertar das ocupacdes cotidianas e da prisdo dos negécios publicos
[politika desmoteriou]” (Sentencgas do Vaticano, 58).

Licurgo, Fdcion, Hipérides, para citar aqueles que tiveram papéis de destaque nos
altimos acontecimentos da década de 20 em Atenas, todos eles, haviam sido alunos da

Academia e mostraram-se excelentes articuladores politicos. Contudo, assim como aqueles a

%2 Privacéo dos direitos civis.

83 Expressdo cujo significado indica “tudo aquilo que passa da medida’, “ardor excessivo” ou “impetuosidade”
(BAILLY, 2000: 891).

® Sobre Panfilos ver supra, p. 29-30.
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quem Platdo criticara muito antes (os sofistas), eles pareciam ser adeptos da méaxima que
concebia 0 homem como a medida de todas as coisas e ndo a divindade como quisera 0
mestre. Para um espirito de principios filosoficos a teoria e a pratica ndo poderiam estar
desconciliados, como estavam para os discipulos de Platdo. Para isso, o proprio elaborara um
caminho que tracava, nas trés obras de sua maturidade — o Politico, a Republica e as Leis —, a
passagem da polis corrompida para a virtuosa. Percebera, contudo, principalmente depois de
seu fracasso na Sicilia, que tal tarefa era mais dificil do que qualquer epopéia grega
(CHEVALLIER, 1951: 417-432). Epicuro, por seu lado, provavelmente ndo tardou a perceber
que o governo da polis estava por demais corrompido e que o principio da justica ndo era
exatamente como Panfilo |he explicara, “como algo em si e por si, mas estava nas relagoes
reciprocas dos homens em qualquer lugar e tempo, como uma espécie de pacto no sentido de
ndo prejudicar nem ser prejudicado” (LAERTIOS, X, 150;Maximas Principais, XXXIII).
Assim, as argumentacGes que ligam a ruptura de Epicuro com as concepcdes platonicas pela
época de sua efebia se mostram muito fortes. Foi, portanto, sob esses testemunhos que o
jovem de Samos comecgou a sua empreitada que primou por um maior individualismo em

relacdo a polis, principalmente no que dizia respeito ao seu governo.

Né&o foi apenas a decepgdo com as ideias frustradas de Platdo que levou Epicuro a
buscar novas concepcdes, mas também o contato com crencas amplamente difusas e
profundamente arraigadas no espirito ateniense. O providencialismo foi elemento chave nesse
contexto j& que era o cerne de todas as crengas comumente aceitas e que ocupavam as almas
das pessoas que presenciavam os grandes festivais. Licurgo, por exemplo, o cidaddo mais
representativo deste periodo, discursava abertamente que “ é de interesse dos deuses assistirem
a todas as atividades humanas, especialmente as coisas que concernem a piedade em relacao
aos ancestrais, a morte e aos deuses mesmos’ (Contra Leocrates, 94). Junto a essa crenca
atrelava-se outra, aquela que dizia que “o divino tem boas intengdes em relagdo aos homens
bons’ (idem, 95-96), isto €, que as boas acOes serdo recompensadas e as mas acdes terdo suas
punicGes desferidas pelos deuses no Hades apds a morte dos homens.

O préprio Licurgo em diversos momentos apareceu na agora e nos tribunais de Atenas
utilizando tais crencas na tentativa de mobilizar a opinido do publico presente. Em seu
discurso Contra Leocrates, em 330 a.C., ele processa por traicdo o seu compatriota Leocrates,
acusando-o de abandonar a cidade quando esta estava sob a ameaca estrangeira em 338 a.C. e,

consequentemente, por dissolu¢do do demos, por impiedade ao nao defender os templos do
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territorio, por desprezo aos ancestrais ao nao guardar o timulo dos familiares e ndo cumprir
0s ritos exigidos durante o tempo que se viu fora da cidade, além de desercdo por motivos
obvios (MIKALSON, 1998: 11-12). Entrementes, no contexto do programa politikds
licurguiano, esse discurso acabou adquirindo o sentido de uma apologia ao patriotismo
desenhado pelo orador, aquele que zelava pela defesa do territorio e pela exaltacdo da
identidade poliade. Dessa forma, a intervencdo do Olimpo na vida dos homens apresentava-se
como um importante instrumento nas maos dos abastados oradores que se digladiavam na

arena politica.

Licurgo era um veneravel sacerdote do santuario de Poseidon Erecteus e orientava a
todos, especialmente os jovens, sobre a importancia de se cultivar os favores divinos e o quao
indispensaveis eram para a continuidade da prosperidade de Atenas (FRIEND, 2009: 171)%.
Dessa maneira, 0 governo acabava vinculando a justica, campo de acdo mais verticalizado da
polis, a vontade dos deuses através do aspecto mais amplo e horizontal de sua politeia, suas
festividades e cultos ptblicos (CARVALHO, 2009b: 12)°®. No obstante, John Mikalson, sob
as pegadas do proprio Licurgo, afirma que por entre os anos de 336 e 324 a.C. novas crencas
religiosas foram somadas a religiosidade atica, proporcionando inovacdes dentro da
continuidade das praticas religiosas atenienses (1998: 42-43). Esse historiador menciona que a
partir de 330 a.C. boa parte dos sacrificios, por toda a Atica, passou a suplicar por “salide e

seguranca a Bulé, ao Demos ateniense e as suas esposas, criangas e propriedades’.

Na frase “por salde e seguranca’ vejo um signo de mudanga na perspectiva
religiosa, cujas inquietagdes voltam-se agora a defensiva, talvez mesmo a
um pessimismo contrastante com expectativas mais elevadas e otimismo do
século V aC.. [...] Sob o poder da Macedbnia ela [Atenas] esta entéo
ameagada e permanecera assim por todo o periodo helenistico. As
necessidades de Atenas séo agora diferentes daquelas do quinto século e ndo
devemos ficar surpresos em ver os cultos da polis se acomodarem a elas.
“Salde e seguranca’ foram sempre dadivas dos deuses | ...]. Mas nos tempos
turbulentos da Gltima metade do quarto século e nos séculos seguintes, a

% Procurando persuadir o publico Licurgo, assim como seu pai, frequentemente contava a historia, com uma boa
pitada mitica, sobre a erupgdo do Monte Etna na Sicilia. Dizia que quando a lava fluiu do vulcdo sobre a vila,
alcangou e matou todos aqueles que, fugindo para se salvarem, abandonavam seus ancestrais e poupou aqueles
jovens homens que ficaram para tras no intuito de resguardarem os antigos que nao podiam correr (MIKALSON,
1998: 12).

% Segundo Christian Meier, a politica grega (politeia), portanto, era uma estrutura peculiar onde, por toda
Antiguidade e por entre suas diversas formas, mantinham préticas que se distribuiam em dois eixos: um mais
hierarquizado cujas praticas regulavam a distribuicdo e o exercicio do poder governamental, e um mais
horizontalizado, ocupado mormente pelos governados, abrigava cidaddos que, pelo simples fato de deterem o
privilégio de cidadania, colaboravam inserindo-se na comunidade real (koinonia) através de praticas de
solidariedade e vestindo-se de uma identidade propria & polis (MEIER, 1990, 20-25).
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obtencdo de saude e seguranca esteve em jogo de maneira crescente e teve
um largo papel nos cultos da polis (MIKALSON, 1998: 45).

Nesse contexto presenciavam-se dois acontecimentos: a ascensao do culto a Asclépio
e a inauguracao e o rapido crescimento de outro culto, o de Agate Tiqué. Um era o deus da
cura e a outra a deusa da Boa Fortuna. O culto a Asclépio deu sinais de grande forca durante o
quarto século e se manteria assim por todo o periodo helenistico. Contudo, durante a era
licurguiana sua imagem foi fortalecida com a proeminéncia do santuario de Anfiaraos em
Oropos, regido norte da Peninsula Atica. Em 332 a.C., o sacerdote do Anfiareion honrou o
deus com uma coroa de ouro no valor de mil dracmas devido ao seu esmero para com 0S
atenienses e para com todos que vinham ao santuario em busca de salde e seguranca
(MIKALSON, 1998: 44). Mikalson acredita que o culto a Agate Tiqué vem de maos dadas
com esse fendbmeno. Em 335 a.C. a deusa da boa fortuna ja possuia um templo em Atenas o
qual, mais tarde, receberia adornos adicionais com as provisdes iniciadas pelo programa de
Licurgo, além de inumeras dedicacbes por aqueles que compunham seus orgeones. O
historiador ainda complementa que sua poténcia parecia estar associada com vitorias
militares, como consta em dois pequenos textos do periodo, ja que a evidéncia de seu vinculo
com o governo da polis diminuiu apds a derrota ateniense na Guerra Lamiaca em 323-322
a.C. (MIKALSON, 1998: 37).

Novas necessidades surgiram durante o ultimo terco do século IV a.C. e edificaram
valores que emanavam das crencas que saltavam das préticas religiosas e permeavam o
governo da polis, dando-lhe a estrutura indispensavel ao seu funcionamento. Essas crencas
davam sentido a politeia ateniense na medida em que correspondiam as inquietacbes do
demos frente & conjuntura da época e transformavam o papel da polis junto aos cidadaos. Ao
mesmo tempo em que os atenienses desejavam liberdade diante o reino da Macedbnia, eles
temiam por suas proprias saudes e pela seguranca de todo o territorio. Era sob essa ética que
boa parte dos cidaddos acabava enxergando a polis. Assim, o0 governo se tornou
essencialmente 0 meio pelo qual se garantiria os favores divinos e os deuses mais bajulados
foram aqueles capazes de oferecer o que entdo Atenas necessitava: Asclépio provisionaria a
salde nas esferas publica e privada, enquanto Agate Tiqué garantiria a seguranca do territorio

frente a constante ameaca que vinha do norte.

Epicuro interiorizava essa visdo da polis a0 mesmo em tempo que abandonava as

concepcOes platonicas. Para ele a politeia passava a ser uma convencgéo estabelecida entre os
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homens para garantir a seguranca em face uns dos outros (LAERTIOS, X, 150-151; Maximas
Principais, XXXI-XXXV). Contanto, percebendo que a justica ndo era a mesma para todos, ja
que se mostrava de maneira relativa tendo suas referéncias medidas de acordo com as
peculiaridades locais e temporais (LAERTIOS, X, 151-152; Méaximas Principais, XXXVI-
XXXVII), avaliava a incapacidade da polis em proporcionar satde ao individuo e seguranga a
coletividade. Provavelmente mais tarde, apos sua estada com Nausifanes, Epicuro chegaria a
concluséo de que a verdadeira seguranca em face aos homens somente poderia ser obtida
quando o poder e a realeza fossem entendidos como um bem conforme a natureza

(LAERTIOS, X, 141; Maximas Principais, VI-VII), e ndo exterior sob a constitui¢io da polis.

A nova concepcdo da polis como um meio de se obter saude e seguranca tanto para o
individuo como para a comunidade, todavia, era acompanhada pelas crengas provenientes dos
mitos que permeavam os cultos e festividades publicas. Epicuro, mesmo ap0s seu vasto
aprendizado sobre as estdrias que fundavam os inumeros templos e santuérios aticos e davam
coloridos as vidas dos deuses, também mais tarde, passaria a negar a providéncia ja que
testemunhara as perturbacGes que ela, através dos mitos, podia causar a comunidade e,
principalmente, as almas humanas. A Guerra Lamiaca havia sido um grande exemplo da
desorientacdo dos homens provocada pela crenga na interferéncia dos deuses nos assuntos
humanos (CARVALHO, 2010: 11 e 14-15)*". Ao mesmo tempo em que comungava certa
visdo da polis, o jovem de Samos passou a negar o providencialismo e as estorias que
deturpavam as imagens dos deuses. Ele escolheria enxerga-los como seres imortais e bem-
aventurados, abolindo as ideias de que os deuses causam qualquer tipo de maldade ou

favorecam qualquer espécie de pessoa (LAERTIOS, X, 123-124; Carta a Meneceu).

Finalizando, a efebia influenciou enormemente a postura politiké de Epicuro, ndo
apenas por seu aprendizado da cidadania e da tradicdo A&tica, mas também pelos
acontecimentos marcantes que se desfecharam no cenério politico e religioso de Atenas por
entre 0s anos de 324 e 322 a.C.. Ao final desse periodo, o jovem de Samos foi despojado de
seus direito politicos e, em consequéncia, afastou-se do platonismo e das convic¢des que
concebiam a polis como meio de satisfazer as necessidades do homem, principalmente
aquelas que o ajudaria a alcancar a sanidade espiritual. Quando retornou a Atenas em 306

a.C., Epicuro, ja visto como mestre e cercado por discipulos, encontrou cenario muito

7 A reformulcdo do késmos ateniense por Licurgo e sua ala pré-democratica visava o restabelecimento da
abalada identificacdo dos cidaddos com os deuses poliades. Todavia, foi este revivamento da identidade
ateniense que levou ao conflito conhecido como Guerra Lamiaca, a qual pds fim & autonomia politica de Atenas.
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diferente daquele que havia abandonado quinze anos antes. Contudo, muito do que aprendera
naquele tempo ainda guardava consigo. Sua cidadania poderia ser enfim gozada, porém teria
agora que concilid-la com sua filosofia que se mostrava, perante todas as outras,

extremamente inovadora no ambito da moral.
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CAPITULO 111

A RUPTURA DE EPICURO COM A ETICA PLATONICA: ANALISE DAS
RELACOES DE DISTINCAO SIMBOLICAS ENTRE O EPICURISMO E O
PLATONISMO

Sua piedade para com 0s deuses e Sseu apego a patria ndo podem ser
expressos em palavras. Por excesso de moderacgdo, Epicuro ndo participou da
vida politica. Apesar das terriveis calamidades que se abatiam sobre a
Hélade em sua época, ele passou toda sua vida la [em Atenas] (LAERTIOS,
X, 10).

No inicio de sua formacdo filosofica, junto a Panfilo, Epicuro entrou em contato, com
certa profundidade, com os principios platdnicos. No entanto, por volta de seus dezoito anos,
quando cumpriu com seus deveres de efebo em Atenas, presenciou intensos acontecimentos
politicos que carregavam fortes conotaces religiosas, 0s quais para o vulgo acabavam
ganhando tonalidades denotativas ja que os consideravam estritamente vinculados a vontade
dos deuses ou, algumas vezes, a auséncia destes ante 0s assuntos da polis. Por tudo aquilo que
testemunhara, durante seus dois anos guarnindo a cidade, suas convicc¢Oes platbnicas, que
provavelmente nunca foram tdo fortes assim, acabaram abaladas diante de enorme temor
demonstrado pelas pessoas em relacdo ao futuro. Tanto no que dizia respeito ao dominio
politico da Maceddnia, quanto a preocupagdo com o abandono ou a ira dos deuses. O egoismo
que imperava nos protagonistas da agora, dos quais boa parte saira da propria Academia,
mostrou que a justica platénica nunca poderia ser manifestada na polis. Dessa maneira, ao se
despedir de Atenas cerceado de seus direitos civis e sem poder voltar a sua terra natal, Samos,
Epicuro deixara para trés pessoas perdidas pelo medo em relagdo aos deuses e ao futuro diante
da morte, além de uma comunidade cujos anseios apenas se ocupavam em tentar permutar

com o divino favores que garantiriam a satide e seguranca de todos®.

Assim, toda a posterior formacao filosofica de Epicuro, que vai de sua aproximacao
junto a Nausifanes de Teos até a ampliacdo do rol de sua escola em Mitilene, deu-se atraves
da relacdo negativa com alguns parametros platénicos. Tal relagdo, como ndo poderia deixar

de ser e gracas a Nausifanes, foi embasada no materialismo atomista de Demacrito. A escolha

%8 Sobre essa temética ver o capitulo |, “ A efebia de epicuro”, mais exatamente p. 28-29.
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desse caminho, todavia, ndo fora influenciada por ninguém, talvez fosse por isso que Epicuro
dizia ndo possuir mestre algum. Sabe-se que o encontro entre Epicuro e Nausifanes foi logo
apos a decepcao daquele com a polis e com a piedade nos anos de sua efebia e 0 materialismo
que Nausifanes admirava, fruto da companhia que este dedicou a Pirro de Elis®® e que
apresentou a Epicuro, provinha do atomismo de Demacrito. Ele ndo deixou de vislumbrar
nessa filosofia a saida para os tormentos causados pelas opinides vulgares e pensamentos que
produziam os maiores temores nos homens de seu tempo. Portanto, apropriando-se do
atomismo de Demdcrito e utilizando-o em relacdo negativa com o platonismo, ele langou 0s
principios de seu “estudo da natureza’ (physiologia) cujo fim ultimo era a conquista da
tranquilidade da alma (ataraxia).

Tal hipotese, contextualizada na segunda sec¢do do capitulo dois, também pode ser
atestada ao se analisar as obras A Repblica’, As Leis’!, Timeu, Fédon e Epinomis, todas de
Platdo, ja que aparecem claramente os pontos que fazem referéncia as relacdes de distin¢do
levadas a efeito por Epicuro. E a analise dessas relacBes distintivas que compreende o

objetivo deste capitulo.

Toda relagdo de distingdo define um campo peculiar dentro de um espaco social mais
amplo e somente ocorre mediante apropriacdes de valores ja estabelecidos’® que sofrem, com
isso, desvios de significados em suas formacGes simbolicas atualizadas (BOURDIEU, 2007:
210). Epicuro, neste caso, apropriou-se dos valores arraigados no campo filoséfico por meio
de sua ruptura com o pensamento platdnico e, assim, estabeleceu sua filosofia materialista no
mundo grego. Portanto, o objeto da andlise deste capitulo se configura pelos valores que
fundavam o campo filosofico — o divino, a alma e o providencialismo — e, considerando 0s
pressupostos, ela se efetivara em dois momentos: na primeira se¢do, pelo levantamento dos
valores do campo filoséfico na conjuntura da segunda metade do século IV a.C. e, na segunda
secao, pela analise propriamente dita das distingGes simbdlicas entre 0 pensamento epicureu e
o platdnico. Assim, a apropriacdo dos valores definidores do campo filoséfico se da pela

mediacdo da filosofia de Plat&o.

O estudo sobre o modo de apropriacdo desses valores abre um trajeto que leva ao
esclarecimento dos dispositivos politikoi que caracterizam os habitus dos sujeitos que

% Ver supra, p. 31.

70 Principalmente os livros 1V, VI e VII.

"t Fundamentalmente o livro X.

72 Através dos quais é possivel produzir e reproduzir préticas e formas simbdlicas.
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comungavam a doutrina de Epicuro. Porém, antes é preciso entender o aspecto propriamente
filoséfico do habitus epicureu. A partir de entdo, no capitulo seguinte, as relacdes simbélicas
estudadas serdo levadas em consideragdo mediante a relagdo com a conjuntura da transi¢ao do
século IV para o Ill a.C. entre as demandas politikai da polis e as suas consequéncias no

Jardim.

1. O CAMPO FILOSOFICO E SEUS OBJETOS DE VALORACAO: O DIVINO, A
ALMA E O PROVIDENCIALISMO

A piedade era a base de todo comportamento grego. Porém, tal comportamento, até
guando expresso por um mesmo vocabulo, diferia-se gradativamente de acordo com 0s usos
de seus significados no interior dos mais diferentes campos. Assim, a partir do emaranhado de
crencas mitolégicas da religiosidade comum, viu-se surgir campos antagbnicos onde a
piedade passou a ser marcada nem tanto pela ritualidade, mas fundamentalmente por praticas

intelectivas como as dos poetas, dos filésofos e dos sofistas.

Mario Vegetti defende que no ambito da crenca mitoldgica a percepcdo era diferente
daquela historica e socialmente constituida. Citando Aristoteles na Poética (1451b), afirma
que os contos do mito eram eventos considerados como realmente ocorridos, mas existentes
em uma dimensdo espaco-temporal ndo homogénea e alheia aquela em que se passava a
experiéncia historica (1994: 249). No entanto, o desenvolvimento politico da polis,
essencialmente em seu setor juridico, criou campos que demandavam uma inscricdo em um
registro autbnomo de verdade diferente daquele mitologico e que possibilitasse comunicar
conteldos mais abstratos e consistentes, cujos registros pudessem abarcar uma dimensao

historica, politica e intelectualmente dominavel da vida.

Foi, portanto, da efervescéncia religiosa que o campo do direito organizou 0 cosmo
poliade e, paralelamente as suas relacdes com seus iguais, 0 “homem politico” acabou sendo
submetido a sophrasyne (virtude civica), ou seja, a uma moralidade que mesmo se ancorando
na esfera mitolégica demandava por valores que imputassem no sujeito maiores

comedimentos. E como diz VVernant:
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Por sua moderacdo, o comportamento do cidaddo afasta-se tanto da
negligéncia, das trivialidades grotescas proprias do wvulgo quanto da
condescendéncia, da arrogancia altiva dos aristocratas. O novo estilo das
relacBes humanas obedece as mesmas normas de controle, de equilibrio, de
moderacdo que traduzem as sentengas como “conhece-te a ti mesmo”, “nada
em excesso”, “ajustamedida € o melhor”. O papel dos Sébios é ter, em suas
maximas ou em seus poemas, destacados e expressados verbalmente os
valores que ficavam mais ou menos implicitos nas condutas e na vida social
do cidaddo. Mas seu esforco de reflexdo ndo resultou somente numa
formulacdo conceitual; situou o problema moral em seu contexto politico,
uniu-o ao desenvolvimento da vida publica (1972: 65).

Esses chamados sabios, ndo eram mais aqueles adivinhos e purificadores de tempos
remotos. Eram homens que, diligentes nas questdes referentes a tradicdo religiosa mitica,
utilizavam-se do discurso prosaico argumentativo” para, em fins do século VI1I e durante todo
VI a.C., reorganizarem o campo politico. Na trajetdria dessa reorganizacao, eles se mostraram
responsaveis pela mudanca expressiva do papel que a palavra sophds (sabio) passou a
desempenhar no imaginario grego, diferenciando-se em outras duas: philésophos, “aquele que
ama a sabedoria’, e sofistés, “homem que possui exceléncia em uma arte” (ABBAGNANO,
2003: 797). Ambos os termos, phildésophos e sofistés, deixaram de se referir a um mesmo
contetdo e passaram a designar sujeitos diferentes, simultaneamente a constituicdo de seus
respectivos e peculiares dominios. Percebe-se ai, entdo, que aquela conotacdo de cunho
religioso que o termo sophos carregava passou a minguar na expressao sofistés € tornou-se
mais altivo em philésophos. Isso foi reflexo do que aconteceu com o pensamento moral nesse
periodo, cuja inteligibilidade, antes totalmente caracterizada pelo mito, seria agora apropriada

por uma reflexdo na qual os anseios eram mais direcionados as problematicas politicas.

Por este motivo, houve uma relativa crise da crenca mitica a qual perdeu alguns
espacos ante o conflito com a linguagem politico-filoséfica que tomou vulto posteriormente
ao seculo VII a.C., quando o &mbito da prépria crenca religiosa se aproximou das nogdes de
espaco e tempo ndo distanciadas da dimensdo historica da vida. Neste mesmo movimento,
paralelamente, ocorreu um segundo conflito na medida em que tal linguagem invadia o campo
ético-politico, pois a crenca mitica ja ndo supria as novas necessidades de um campo politico
mais dindmico e tenso (VEGETTI, 1994: 249-250). Por meio desses embates, também, foi
que o campo filos6fico comecou a ser estruturado, o que acabou levando este espaco a se

distanciar do fundo religioso comum. Todavia, esse distanciamento ndo representou um

® No entanto, ndo se limitavam a esse discurso, utilizando-se também do poético.



59

desgarre. De modo algum, tal fato se deu apenas ao nivel das crencas que passaram a ser

forjadas por modos um tanto diferentes no que dizia respeito a linguagem.

Para explicar as condi¢es da época do surgimento da polis, e concomitantemente de
uma nova forma de pensar, Vernant contrapde uma sociedade oral mais antiga a outra
possuidora da escrita, a expressdo poética ante a prosaica e, por fim, uma forma narrativa de
discurso em oposicdo a uma forma onde o texto busca a ordem das coisas, onde predomina a
I6gica (2001: 210). O campo filosofico emergiu, nos séculos VII e VI a.C., sob essas novas
condigdes. Contudo, simultaneamente, ndo abandonou um patriménio cultural tradicional que
h& muito era o fundamento do modo de ser grego. Ao mesmo tempo em que novas crengas
religiosas passaram a ser confeccionadas em seu meio, totalmente diversas daquelas oriundas
da tradicdo mitologica comum, sua progressiva institucionalizacdo na legalidade sécio-
cultural grega, cujo carater era explicitamente tradicionalista, possibilitou o surgimento de um
novo sujeito — o filosofo (VERNANT, 1972: 34-42).

O filésofo era o sujeito que se afastava do elemento mitologico da religiosidade
grega’, contudo ndo deixava de pertencer ao demos, de possuir cidadania e de estar
submetido as coacles requeridas pela polis e da difusdo do sagrado na sociedade. Oriundos de
tradicdes religiosas muito influenciadas por ensinamentos advindos do Oriente, as escolas
filosoficas foram construidas em base antiga, porém, acomodadas em condicdes totalmente

outras.

Elas puderam, como as seitas misticas e sobre um plano diferente, mas
paralelo, utilizar um material de ideias que derivavam dos mistérios
dioniziacos e que eram, sem duvida, de origem estrangeira. Por vérias vezes
e desde entdo que podemos as observar, vemo-las adotar a forma de thiasos:
elas formam entdo um meio a parte, onde um pensamento de elevacéo e de
perfei¢do individual aparece em primeiro plano. Este pensamento vai muito
longe; sob uma forma extrema, mas alhures muito comum, o ideal do sabio
guarda alguma significacdo primitiva: o individuo que sendo digno pode
acender a uma condigdo divina (GERNET, 1970: 315).

Genericamente, as escolas filosoficas guardavam em seu cerne uma preocupagao com
a pureza do cosmo, principalmente aquela que cabe ao homem manter’”®. Todavia, tal

inquietacdo ndo era a mesma compartilnada pela religiosidade comum e rigidamente

preservada nas praticas dos cultos, pois, tal pureza ndo era alcancada pela gesticulacdo da

" Todavia, a direcdo nem sempre foi esta, principalmente quando tratamos dos estdicos dos séculos I11 e Il a.C..
> Excetuando alguns nicleos explicitamente ateistas ou “anti-culturais’ e guardadas as devidas divergéncias
entre 0s objetos simbdlicos e as diferencas entre as intencbes dos sujeitos, membros das diversas correntes
filosoficas helénicas
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ritualidade sagrada, nem pela pronunciacdo de formulas magicas, mas pelo cultivo da alma
(psykhé). Seria através da progressiva elaboracdo da ideia de psykhé que o filésofo iria

estabelecer o eixo fundamental de suas préticas.

Essa palavra (psykhé) teve uma evolucdo que comecou fora do campo filoséfico, mais
propriamente no ambito da poesia homérica. Em Homero, psykhé significava “aquilo que sai
da pessoa na hora dela descer ap Hades’. Fazia referéncia, portanto, a uma espécie de
fantasma que seria um “duplo” do corpo humano’®. Tal concepcdo, porém, opunha-se a outra
elaborada mais tarde nas seitas filosofico-religiosas, como as dos pitagoricos e dos orficos, e
que aparecia vinculada a exercicios espirituais destinados a escapar ao tempo, as
reencarnacdes sucessivas, a morte, a se purificar e libertar a parcela do divino que,
acreditavam, todos carregam dentro de si (VERNANT, 2001: 431). Dessa forma, a psykhé
proporcionou a experiéncia filosofica o exame de uma dimenséo interior do homem, que no
conhecimento de seu intimo acabou descobrindo uma forga misteriosa que o permitiu

recuperar sua natureza pura, religando-o as qualidades divinas do cosmo.

Essa dimensdo interior possibilitou ao campo filosofico forjar um de seus maiores
valores — “a sabedoria’ (sophia) — que consistia na purificacdo do universo interno do
homem, o alcance de sua liberdade ante todas as condi¢cdes que maculavam aquilo que hoje
entendemos por alma. Assim como as praticas purificatérias do rito instalavam o sujeito na
moralidade poliade, as préticas filosoficas que levavam o homem a sabedoria criaram para ele
um dominio essencialmente ético’’. Logo, as crencas do meio filoséfico, que muitas vezes
colocavam o sujeito em um dualismo radical por entre o puro e 0 impuro, envolvia-o em
funcdo de uma teleologia ligada a concepcdo de valores que contribuiam para a construcao
daquilo que se podia chamar de to thefon, isto é, o divino (VERNANT, 2001: 206)®.

A palavra theion comegou a ter proeminéncia no circulo filosofico no periodo
socratico e foi com Platdo que ganhou forca, no século 1V a.C., transformando-se no objeto de
maior valor filosofico-religioso. Seu carater substantivo foi gerado, provavelmente, a partir do

problema ético-politico que estava no cerne do campo — a qualificacdo dos deuses gregos. A

"® Vernant a compreende assim: “N&o se trata de um objeto ‘natural’, mas também n&o se trata de um produto
mental: nem uma imaginacdo de um objeto real, nem uma iluséo do espirito, inscrita no mundo visivel, mas que,
até em sua conformidade com o que simula, singulariza-se devido ao seu carater insélito com relagéo aos objetos
familiares, ao cenario comum da vida. O duplo joga ao mesmo tempo em dois planos contrastantes: quando se
mostra presente, revela-se como ndo sendo daqui, como pertencendo aum alhures inacessivel” (2001: 427-429).
" Principalmente apds Socrates, no final do século V a.C..

"8 Louis Gernet também tinha esta mesma perspectiva (1970: 319-323).
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moralidade oferecida pelos mitos do politeismo pintava imagens de deuses passionais e
viciosos, 0 que ndo satisfazia as necessidades morais dos filosofos. Assim, um novo ideal
ético passou a ser concebido no decorrer do desenvolvimento da(s) nocdo(es) de uma
divindade impessoal cuja caracterizagéo ficaria no ambito da perfeicdo. Como afirma Gernet,
citando uma maxima de Pindaro: “0 homem apenas deve atribuir aos deuses coisas belas”
(1970: 309).

Tal tarefa, entremente, foi iniciada por filésofos pré-socraticos como Pitdgoras de
Samos (570-496 a.C.), Heraclito de Efeso (540-470 a.C.) e, fundamentalmente, por
Xendfanes de Colofon (570-460 a.C.) (SPINELLI, 2009: 08-13). Com Xendfanes houve um
movimento mais incisivo contra a moralidade proveniente da tradi¢éo sintetizada por Homero
e Hesiodo, havendo uma critica mais veemente ao antropomorfismo dos deuses helénicos
(FILHO, 2008: 02-03). Mesmo ndo abandonando a posicao dos fisicos sobre a corporeidade
do ser, o filésofo de Colofon edificou o conceito de “deus Unico” (eis theds), supremo ante 0s
deuses e os homens, concebido mais precisamente como “absoluto” (oulos) (DIELS, fr. 23-
26)"°.

[...] ndo podemos pensar, acostumados como estamos, que o deus do
filésofo é um pensamento puramente incorpéreo. Xendfanes, embora
pudesse estar levando o pensamento para a abertura dessa possibilidade,
nunca chegou a tanto. [...] Portanto, ao invés de deuses, deus; ao invés da
forma humana, uma outra forma, ndo humana simplesmente. O fato é que, a
partir dos fragmentos de Xendfanes, parece ser dificil determinar a forma
exata do seu deus. Ao que tudo indica, se seguirmos a doxografia, tdo pouco
parece que chegaremos a uma opinido segura que, mesmo existindo, talvez,
para 0 que estamos querendo pensar aqui, Seja, até mesmo, quase que
indiferente. Afinal, no momento, ndo nos interessa tanto saber se o deus de
Xendfanes é esférico, ou idéntico ao cosmos, ou ainda esférico pois idéntico
a0 cosmos, ou vice-versa. [...]. E na abertura deste caminho que devemos
nos situar (FILHO, 2008: 9).

Nessa direcdo, da concepgéo de uma divindade impessoal, a ética socratica, gracas ao
peso que Socrates incidiu nos filésofos posteriores, fortaleceu no campo filoséfico a
adaptacdo de um elemento essencial a religiosidade grega e que estava no cerne da critica de
Xenofanes — o providencialismo. Socrates desenvolveu um providencialismo moralizante
onde a ideia do Bem estava no apice de seus valores. Tal nogdo oferecia “o critério” daquilo
gue constituia o “deves fazer” socrético e como poderia ser alcancado pela maiéutica,

representando assim a purificacdo do homem e o exercicio da justica (CARVALHO, 2009a:

® In: TANNERY, Paul. Pour I’histoire de la science helléne : de Thalés a Empédocles(fragments de Hermann
Diels). Paris : Gauthier-Villars, 1930. p. 54-67.
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143-144). E isso que Alfonso Gémez-Lobo chama de “ética da vontade divina’ e explica que
“tal concepcdo de ética justifica ou condena alegando que existe injuncdes divinas que

ordenam, permitem ou interditam certos tipos de aces’ (1992: 62-66).

A moral socrética estava enraizada no providencialismo atraves de uma ética orientada
pelos daimones de cada individuo. Isso se ancorava na maxima délfica inUmeras vezes
levantada por Sdcrates — “conhecer-te asi mesmo” —, ja que é em Sseu universo interior que o
homem escuta o daimon e pode entrar em conformidade com a vontade divina. Assim,
auxiliado por sua maiéutica, ndo sO ajudava a juventude a parir ideias, mas buscava a
purificacdo de toda a sociedade a partir da transcendéncia em direcdo a ldeia de Bem. Viver
para cumprir a vontade divina por meio da orientacdo “daimoniaca’ e do didogo maiéutico,

esta era a maxima comportamental socratica. Somado a isso, explica Miguel Spinelli:

Daimon, na medida em que designa o que é divino em nds, é um correlato de
thefon [...]. E divino tudo o que ndo é suscetivel de percepcéo empirica, que
apenas pode ser abstraido mediante a razéo tedrica. “As coisas divinas’,
dizia Demacrito, “sio conhecidas pela razéo phreni theia nolntai” (DK 68 B
129; cf. Diels & Kranz, 1989). De um modo geral, tudo o que hoje
concebemos como a priori, transcendental, os gregos denominavam theion,
como uma “regido” que se estende para além da empiria, e que, como tal, se
subtrai ao conhecimento empirico (2009: 20-21).

Desde suas géneses no meio filosofico, os termos psykhé e theion apareciam
intimamente correlacionados e até dependentes, os significados de um definiam o sentido do
outro. Em Sdcrates, por conseguinte, o daimon era o elemento individualizante do divino na
alma humana, ou seja, era por seu intermédio que a forca impessoal do universo (theion)
abarcava a forca individual do homem (psykhé). Sdcrates encontrara no daimon o elo que
permitia a religacdo do humano com o divino, a voz interior que o conduziria em direcéo

aquilo que a ela transcende. Esse era o providencialismo para o pensamento socratico.
Nessa trajetdria, comenta Vernant:

[...] adma sendo divina, ndo poderia exprimir a singularidade dos sujeitos
humanos, por destino, ela supera, ultrapassa o individua. [...]. Até na
corrente [filosofica] que se afirma como a mais oposta a religido da cidade e
ao seu espirito, n6s encontramos definitivamente este mesmo esforgo para
inserir o individuo humano em uma ordem que o ultrapassa. Quando o
sujeito ndo se escreve diretamente na ordem social sacralizada, quando ele se
evade, ndo é para afirmar-se como valor singular, é para voltar a ordem por
um outro caminho, identificando-se, tanto quanto possivel, com o divino
(1973: 291).
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Valorizando essencialmente os principios naturais referentes ao divino, a piedade
filosofica direcionava suas praticas para o ideal da pureza da alma ao mesmo tempo em que
era atingida pela legalidade piedosa firmada pelos nomoi. As crencas religiosas do filésofo,
por conseguinte, teriam que perpassar por esses dois planos e, dessa forma, sua piedade,
comportamento central a politeia, ndo se mostrou imune as influéncias advindas da polis.
Entretanto, como atesta Vernant, o filosofo “ndo se inscreve diretamente na ordem social
sacralizada’, ele busca outros valores relativos ao divino. Ao mesmo tempo em que ele
pertencia ao demos, ele se diferenciava categoricamente do cidaddo comum. O
providencialismo socratico, dessa forma, ganhou terreno no campo filosofico pela
necessidade que o filésofo apresentava de justificar sua piedade, de se inscrever na legalidade

que o impelia em direcédo a polis.

A “piedade filosofica’, diferentemente da “piedade do filsofo”®

, era essencialmente
intelectiva, estendendo-se no maximo as praticas de sua teorizagdo. No entanto, como
Saocrates e outros filosofos acabaram enfrentando alguns distarbios referentes as suas posicoes
ante a religiosidade comum e gracas ao distanciamento alcangcado pela nocdo do divino em
relagcdo as imagens dos deuses tradicionais, os filésofos do século 1V a.C. precisavam entdo
situar o papel desses deuses, pessoais e no plural, para que pudessem se situar dentro do

contexto da polis.

Quanto mais os filésofos se aprofundavam na investigacdo sobre a natureza da alma,
mais questdes e posicionamentos a respeito do divino e dos deuses eles confeccionavam.
Nesse caminho ganhou vulto a figura de Platéo, filésofo profundamente preocupado com essa
questdo no seio da polis, e foi através do embate entre a sua filosofia idealista e o
materialismo crescente, que o perturbou durante todo o desenvolvimento do seu pensamento,
que o campo filoséfico passou a valorizar um novo objeto — o problema da “natureza dos
deuses’. Tal discusséo foi, posteriormente, topico fundamental dos conflitos entre escolas
filosoficas até o final do periodo helenistico e mostrava-se intimamente ligada a correlacdo

entre as concep¢oes de alma e divino.

8 H4 a necessidade de distinguir aqui dois tipos de piedade: a filos6fica e a dos fil6sofos. A primeira consiste em
uma piedade majoritariamente intelectiva limitada ao campo filos6fico e que ndo prima pelos dispositivos da
polis. A segunda, por seu lado, é fixada no sujeito do filésofo, naqueles dispositivos que ele interioriza em sua
socializa¢do nos mais variados espacos da sociedade; é aquela piedade que o fil6sofo, enquanto sujeito distinto,
carrega para além do campo filosofico e a qual desenvolve desde a mais tenra idade.
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O idealismo platonico, sendo herdeiro do providencialismo moralizante de Sécrates
(CARVALHO, 2009a: 143-146), com sua concepc¢do de alma incorporea desenhou a imagem
do Grande Arteséo, o Démiourgos, a divindade fabricadora e organizadora do universo. Platéo
literalmente reinseriu sua filosofia nas questdes cosmogdnicas®, utilizando-se até mesmo do
mito, para estabelecer o lugar de sua divindade impessoal e das demais divindades, astrais e
tradicionais. Em sua descricdo da criacdo do mundo, no Timeu, o filésofo estabelece o cosmo
através da dicotomia Intelecto-Necessidade, o0 que no ambito humano seria tratado como
alma-corpo (LOPES, 2011: 35). Foi exatamente essa dicotomia, que trazia em seu bojo o
problema antindbmico entre justica (diké) e natureza (physis), que influenciou a filosofia na
segunda metade do 1V século a.C. (FESTUGIERE, 1972: 116-119).

Platdo estabeleceu assim seu pensamento por meio da redefinicdo de alguns dos
maiores valores existentes no campo filosofico — o divino, a alma e o providencialismo. Esses
valores foram elaborados pela tradicdo filos6fica no decorrer de aproximadamente
quatrocentos anos atraves de apropriacOes e recriacGes de seus objetos. Posteriormente, em
finais do século IV e primeiro terco do Il a.C., na esteira dos valores platonicos e da crise da
cidadania ateniense, Epicuro dedicou todos os seus esforcos no intuito de estabelecer novas
bases éticas para 0 homem grego. Foi, portanto, ante a problemética da dicotomia alma-corpo
confeccionada por Platdo que o sujeito definiria sua relacdo com o transcendente, com 0s
deuses e com a polis. Dessa forma, foi através dos conflitos simbdlicos estabelecidos entre o
platonismo e o epicurismo que os valores inerentes a piedade filosofica ajudaram a definir o

comportamento piedoso do filésofo dentro do Jardim.

2. A PIEDADE EPICUREIA: DA ANALISE DOS CONFLITOS SIMBOLICOS AO
ESCLARECIMENTO DA RUPTURA COM A ETICA PLATONICA

Os valores estabelecidos pela tradicdo do campo filoséfico se mostravam como eixos
produtores de crencas. Os simbolismos confeccionados pelas diversas filosofias tinham que
perpassar de algum modo esses valores para terem aceitabilidade no campo. A filosofia

platbnica compusera material simbdlico que encontrara consisténcia inigualavel em trés dos

8 Em sua obra Timeu.
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maiores valores dispostos no campo filosofico — o divino, a alma e o providencialismo. Ao
final do século 1V a.C., o platonismo havia ganhado tanta forca dentro do campo filoséfico
que influenciara imensamente a paideia dos jovens gregos. O proprio Epicuro, que também
havia tido essa formagdo, quando adulto optou por romper com o platonismo, mas ja havia
absorvido seus valores de modo tdo profundo que toda a reviravolta que formou seu
pensamento se baseou na refutacdo das nocdes de divino, de alma e de providencialismo
platdnicos. O jovem de Samos, dessa maneira, acabou canalizando valores que através de sua
nova filosofia moralizante encontraram grande aceitagdo em um contexto que ndo mais era

aquele em que vivera Platéo.

No entanto, no encalco da Academia é que se encontra a logica que permite organizar
0 entendimento da piedade epicureia. No livro X de As Leis, Platdo desenha sua piedade a
partir de uma cadeia explicativa que toma em primeiro lugar “o primado da alma sobre o
corpo” através de uma critica ao materialismo, seguido por uma “discusséo sobre a natureza
do divino” que aborda a questdo do movimento rotativo pelo qual o Intelecto organiza todo o
universo e, por fim, procura comprovar o providencialismo, isto é, descreve porque 0s deuses
se preocupavam sim com 0s assuntos humanos. Foi através da desconstrucdo da piedade
platdnica que Epicuro confeccionou a sua e, portanto, é trilhando essas pegadas que a analise

tem prosseguimento.

2.1. DA CORPOREIDADE DA ALMA EM EPICURO A RUPTURA COM A ETICA
PLATONICA

Sabe-se que Epicuro apropriou-se quase que ipsis litteris 0 atomismo de Demdcrito® e
foi sob este materialismo que ele delineou sua concepc¢édo de alma. Teleologicamente, todo o
seu materialismo atomista servia unicamente para o fim Gltimo do homem — a tranquilidade
da alma (ataraxia) —, como deixa claro em todas as introducdes de suas epistolas
(LAERTIOS, X, 37, 84-86, 122-123). Para ele, a maxima do sabio, aquele que caminha em
direcdo avida feliz, era expressa: “viva de acordo com a natureza’. Por esse motivo dava a

sua filosofia 0 nome de physiologia, cujo termo fazia referéncia mais especificamente ao

8 N#o sera discutido nesta dissertacéo as relages de apropriacéo do Jardim junto ao pensamento de Demécrito.
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processo reflexivo de apreender as verdades a partir da natureza (physis)®®. Na verdade, o
materialismo epicureu tinha o papel de dar suporte a sua ontologia, da qual partia todos os

seus pensamentos.

A origem dos questionamentos ontoldgicos de Epicuro partiu da problematica pre-
socratica do “ser” e do “ndo-ser”, na qual estava inserida a filosofia de Demécrito. Em sua
etimologia, physis significava “processo de crescimento ou génese de alguma coisa’ e,
genericamente, indicava no meio filosoéfico o principio do “vir a ser”. Para o filésofo de

Samos, physis era o principio e 0 modo de ser do “todo ilimitado” (pan).

Em primeiro lugar, nada nasce do ndo-ser. [...] Se aquilo que desaparece
fosse reduzido, por destruicdo, no ndo-ser, todas as coisas estariam mortas,
pois ndo existiria aquilo em que deveriam transformar-se. Entretanto, o todo
(td pan) sempre foi exatamente como é agora, e sempre serd assim. Nada
existe em que ele poderia se transformar, porque além do todo, nada ha que
possa penetrar nele e provocar a transformacdo (LAERTIOS, X, 38-39;
Carta a Herdédoto).
Todavia, o todo ndo era confundido com o ser, mas era 0 conjunto do ser e do nao-ser,
isto €, respectivamente dos corpos (sémata) e do vazio (kendn) (LAERTIOS, X, 39; Carta a
Herddoto). Logo, physis e pan faziam referéncia & mesma coisa. Esse era o suporte da

ontologia epicureia e o instrumento pelo qual Epicuro conseguiu refutar a ontologia platonica.

A questdo do ser no pensamento platonico é discutida no Timeu. Ha ali uma nova
descricdo cosmogonica feita por Platdo onde, sob a voz de Critias, introduz o discurso de
Timeu dizendo que por ser ele 0 mais entendido em astronomia era também aquele que mais
teria condigdes de explicar a “natureza do todo” (physeos tou pantos) (27). O personagem
Timeu versa entdo sobre o processo de criagdo do mundo e de todas as coisas que o habitam,
acabando por estabelecer um modelo explicativo do mundo em conformidade com a tradicao
grega. Todavia, mesmo que tal descricdo levasse em conta o devir, 0 aspecto material do
mundo, em certa altura Timeu caracteriza o ser distinguindo-o do ndo-ser, nos moldes de

Platdo.

Na minha opinido, temos primeiro que distinguir o seguinte: o que € aquilo
que é sempre e ndo devém, e o que é aquilo que devém, sem nunca ser? Um
pode ser apreendido pelo pensamento com o auxilio da razdo, pois é

8 Como afirma ao final de sua Carta a Herédoto: “Tal é a utilidade desse resumo que agueles que detém
parcialmente ou completamente seus conhecimentos especiais, analisando-os a luz dessas nogOes elementares,
poderdo realizar o maior nimero possivel de investigagdes sobre toda a natureza (6les physeos)” (LAERTIOS,
X, 83).
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imutavel. Ao invés, o segundo é objeto da opinido acompanhada da
irracionalidade dos sentidos e, porque devém e se corrompe, ndo pode ser
nunca (Timeu, 27-28)%".

Observando a perspectiva platdnica, percebe-se que a ruptura ontolégica que Epicuro
buscou foi efetivada com o alargamento da extensdo do ser. Platdo limitava o verdadeiro ser
ao ambito do imaterial, do inteligivel, e o resto era considerado apenas uma imitacdo, um
reflexo da realidade intangivel. Epicuro, por seu lado, identificava o ser com o todo e a esfera
do incorporeo dizia respeito somente ao vazio, a0 espago necessario que permitia aos corpos
se movimentarem e transformarem constantemente o seu estado. Ao distinguir “aquilo que
sempre € daquilo que esta sujeito ao devir, a mudanca, estabelecia-se um dos pilares do
platonismo — a célebre diferenca entre o que pertence ao inteligivel e o que diz respeito ao
sensivel. Através dessa antinomia foi que se deu a distin¢do entre as concepcdes de alma dos

dois fil6sofos.

Nesse caminho, sob a voz de Socrates no diadlogo Fédon, Platdo esclarece o seu

conceito de alma:

[...] conclui-se que ao que for divino, imortal, inteligivel, de uma s6 forma,
indissolavel, sempre no mesmo estado e semelhante a si proprio é com o que
a alma mais se parece; e o contrario: ao humano, mortal e ininteligivel,
multiforme, dissollvel e jamais igual a si mesmo, com isso é que 0 corpo se
parece (28).

A antinomia aqui € dréstica: a natureza da alma é completamente diferente da do
corpo. Epicuro, entretanto, diluiu essa marca através da nocao de 4tomo (4&tomos). Os atomos
sdo corpusculos indivisiveis, imutaveis e impenetraveis de uma variedade infinita que se
movem eternamente pelo vazio e chocando-se uns com 0s outros formam corpos compostos
que se dissolvem pelo tempo. Apresentam tamanhos, formas e pesos variados e limitados,
porém, infinitos em nimeros, constroem figuras ilimitadas (LAERTIOS, X, 41-44; Carta a
Hero6todo). Se o todo é composto de matéria e espaco, a alma teria que estar enquadrada

nestas categorias. Logo, é no corpdreo que a alma adquire sua estrutura:

[...] adma é corpdrea e constituida de particulas sutis, dispersa por todo o
organismo, extremamente parecida com um sopro consistente numa mistura
de calor (LAERTIOS, X, 63; Carta a Her6todo).

8 No livro X de As Leis, aparece: “Tudo vem a ser mediante esse processo de transformag&o e deslocamento, e
uma coisa efetivamente existe () quando permanece fixa; mas quando muda para uma outra constituicdo é
inteiramente destruida’ (894).
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Sendo o atomo, o principio (arkhé) da matéria e absolutamente impenetravel, a alma
corporea teria que se justapor ao corpo para a constituicdo da vida humana. No Timeu, vé-se
algo diferente, a alma aparece como incorpérea de modo que, para a existéncia humana, ela
penetraria no corpo (41). Nesses termos, Epicuro rompia com a antinomia corpo-alma para
seguir em direcdo a conformidade entre estes elementos. Prosseguindo o raciocinio, ele
concebe a categoria do incorpdreo somente como espacgo ou auséncia de matéria, cuja unica
propriedade é dar aos corpos a possibilidade de movimentacio (LAERTIOS, X, 40; Carta a

Herotodo).

Devemos considerar ainda que se aquilo que chamamos de incorp6reo, no
uso mais frequente do termo, pode ser pensado como existente por si
mesmo. Ora, ndo é possivel conceber o incorpdreo como existente por si
mesmo, a exce¢do do vazio. E o vazio ndo é ativo nem €é passivo, mas
simplesmente permite aos corpos o movimento através de si mesmo.
Consequentemente, aqueles que afirmam que a alma é incorpérea falam
palavras vas. Se fosse assim a alma ndo seria ativa nem passiva, porém é
evidente que a alma possui ambas essas qualidades (idem).

Aqui aparece a distingdo mais importante entre os dois filésofos. Talvez ndo de
maneira consciente, Epicuro acabou se aproveitando de um dos valores fundadores do campo
filosofico para refutar Platdo de modo que a concepgéo epicureia sobre a alma encontrou uma
enorme demanda neste meio gracas ao contexto geral da polis grega. A problematica sobre o
incorpéreo é fundamental para o entendimento dos conflitos simbdlicos entre os dois
filésofos, pois, é sobre esse ponto que o primeiro desfere critica explicita ao segundo, como €
possivel averiguar mais acima. O filésofo do Jardim menciona que, por entre os filésofos de
um modo geral, 0 uso mais corriqueiro do termo incorpéreo advinha da Academia®® e conclui
sua explanacdo afirmando que aqueles que vinculam este termo a nogdo sobre a alma (o0s

platdnicos), por isso, pronunciam palavras vas.

Entretanto, quanto mais se aprofunda na analise dessa distincdo mais se torna
perceptivel um ponto importante de convergéncia: a movimentacao, tanto num quanto noutro
filésofo, depende da relacdo corporeidade-incorporeidade. A definicdo mais enfatica sobre a
alma dada por Platdo aparece no livro X de As Leis, como se segue: “qual é a definicdo
daquele objeto que tem por nome alma? Sera que podemos dar-lhe outra definicdo além dessa
indicada ha pouco: o movimento capaz de mover a si mesmo” (896). Platdo atribuia ao

intelecto a causa de todo o devir enquanto Epicuro restringia isso considerando que a alma

& No Epinomis, Platdo afirma: “a alma, a espécie mais divina [do ser] é a inica coisa que poderia ser incorpdrea
ou absolutamente incolor” (781).
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tinha a capacidade de apenas empreender um desvio®® no “devir necessério” (anankhen)
(LAERTIOS, X, 133; Carta a Meneceu)®’. Ambos os pensadores, dessa forma, concordavam
na existéncia de duas espécies de movimentos, um inerente aos corpos inanimados e outro

imanente a alma.

Platdo se utiliza de argumentacdes que explicam sua teoria sobre 0 movimento para
sustentar sua perspectiva concernente a anterioridade da alma sobre o corpo, chegando a
concepcdo de “causa Unica’ ou “auto-motor” (As Leis, X, 895). Essa teoria, todavia, comeca

exatamente na critica platonica direcionada a nogéo pré-socratica de physis.

Pela palavra natureza [physin] pretendem designar aquilo que gerou as
primeiras existéncias, mas se ficar demonstrado que a alma foi produzida em
primeiro lugar (e ndo o fogo ou o ar) ela poderia muito verdadeiramente ser
descrita como uma existéncia superlativamente natural. Esta é a situacdo que
temos diante de nds contanto que se possa provar que a alma € mais velha
que o corpo, e ndo diferentemente (PLATAO, As Leis, X, 892).

Aqui, com a ajuda da andlise do pensamento epicureu feita por Markus Figueira da
Silva®®, sobressai uma importante pista sobre um ponto chave da distincdo discutida aqui: a
defesa da composicdo da alma por elementos derivados do fogo e do ar. Silva menciona que
essa é uma divida que Epicuro teve para com 0s pré-socraticos, de quem buscou definir a
matéria da alma através de elementos, segundo o0 senso da época, detentores de motricidade —
o calor, o vento e o ar (2003: 67). O sopro e o calor caracterizavam a alma, segundo Epicuro,
e possibilitavam dois tipos de movimentos: um movimento constante proprios dos atomos da
alma e outro arbitrario que é operado pela parte da alma que é hegemonica sobre o corpo em
virtude daquilo que deseja. Assim, a alma é um principio de movimento que permite as

pessoas ir em direcdo as coisas do mundo, mostrando-a como o principio da acdo do homem.

No que diz respeito a isso, a analise de Silva (2003: 68-69) pressupde também a
definicdo de alma como “sede dos desgjos’. Nessa direcdo foi que toda a ética epicurista
fincou raizes na possibilidade de uma alma equilibrada, que tem o poder de deliberacdo acerca

dos desejos em direcdo as suas satisfacGes. Por conseguinte, a forca centrifuga em relacédo a

8 Pposteriormente, no periodo helenistico romano, os epicuristas constituiriam um termo muito controverso
dentro da filosofia e que tinha a ver com isso, porém, no que dizia respeito ndo ao arbitrio humano, mas a
necessidade material: a ideia de clinamen, o desvio espontaneo e sem determinacéo dos atomos.

8 O peripatético Aécio, século | ou Il a.C., cita Epicuro da seguinte forma: “Epicuro diz que todas as coisas
acontecem por necessidade, por escolha e/ou por acaso” (Doxografia, I; USENER, 375).

8 In: Epicuro: sabedoria e jardim.
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Platdo aumenta ja que Epicuro enxerga no sensivel o meio pelo qual o homem pode se

purificar aderindo ao controle dos desejos a partir da correta medida dos prazeres.

Um entendimento correto dessa teoria permitir-nos-a dirigir toda escolha e
rejeicdo com vistas a satde do corpo e a tranquilidade perfeita da alma, pois
isto é a realizacdo suprema de uma vida feliz. A finalidade de todas as nossas
acOes é nos livrar do sofrimento e do temor, e quando atingirmos esse
objetivo desaparece toda a tempestade da alma [...]. Sentimos necessidade
do prazer, mas quando nao sofremos ndo sentimos mais necessidade do
prazer. Por isso afirmamos que o prazer é o principio e o fim da vida feliz
(LAERTIOS, X, 128; Carta a Meneceu).

Em contrapartida, Platdo prevé no sensivel a corrupgdo, vicissitude e amarras a

liberdade da deliberacdo humana. Este entendia que 0s prazeres corporais eram 0S maiores

entraves ao bem-agir, compreendendo-os como a fonte de todo o mal.

Estes [os deuses], imitando-0 [0 divino], depois de terem recebido o
principio imortal da alma, tornearam para ele [0 homem] um corpo mortal a
que deram como veiculo todo o corpo e nele construiram uma outra forma de
alma, mortal, que contém em si mesma impressdes terriveis e inevitaveis:
primeiro, o prazer, o maior engodo do mal; em seguida, as dores, que fogem
do bem; e ainda a audacia e o temor, dois conselheiros insensatos; a paixao,
dificil de apaziguar, e a esperanca, que induz em erro. Tendo misturado estas
paixBes juntamente com a sensacao irracional e com o desejo amoroso que
tudo empreende, constituiram a espécie mortal submetida a Necessidade
(PLATAO, Timeu, 69).

A ama, cuja origem é divina, ao ganhar um corpo que é submetido a “necessidade” *
torna-se corruptivel ao se misturar com as paixdes e com a irracionalidade das sensacOes
materiais. VVé-se, entdo, que para a etica platbnica o0 movimento da alma nao apenas move a si
prépria, mas sua realizacdo é a busca de si mesma fugindo ao sensivel. 1sso vem corroborar a
hipotese trabalhada nesta dissertacéo, de que Epicuro rompera com a ética platénica ao fim de
sua efebia, e a mudanca na concepcao de alma foi decisiva para a ruptura intentada por ele.
Foi em busca de uma nova ética que sustentasse 0 homem helenistico, tdo distante dos
assuntos referentes a polis, que Epicuro prosseguiu seu caminho filoséfico ap6s sua primeira
passagem por Atenas ainda muito jovem. Nesse percurso, entretanto, ele teria que lutar contra
dois outros valores muito bem trabalhados e difundidos por Platdo, o divino e o

providencialismo.

8 principio da causalidade material.
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2.2. DA NATUREZA DIVINA EPICUREIA A CONCEPCAO DO DIVINO COMO MERA
PROPRIEDADE DO SER

A perspectiva epicurista sobre o valor fundamental do campo filosofico, o divino (to
thefon), mostra-se um tanto conjectural devido as escassas fontes de sua filosofia. No entanto,
gracas a testemunhos doxogréaficos e a algumas consideracdes sobre os deuses feitas por
Epicuro em suas cartas, a verossimilhanca sobre essa nocdo pode ser abarcada sem muita
dificuldade. Na verdade, tal carater conjectural da analise aparece, em grande parte, como
decorrente do proprio dogmatismo do pensamento epicureu, principalmente em relacdo a esse

ponto.

Epicuro escreveu muitos livros, dentre os quais dois titulos diziam respeito ao assunto
da divindade — Dos Deuses (Peri Theon) e Da Santidade (Peri Osiotetos). Entretanto, como
diz Dewitt, foi em seu livro Os doze elementos fundamentais da Doutrina que ele informou ao
homem, por meio de inferéncias racionais dedutivas cuja base se servia do método analdgico
de seu Céanone, sobre os principais tépicos relativos a divindade — dos quais os principais
discorriam sobre a corporeidade e incorruptibilidade dos deuses (1964: 255). Em sua carta

enviada ao discipulo Meneceu, o mestre do Jardim fala brevemente sobre esses topicos:

Em primeiro lugar, considere a divindade como um ser vivo incorruptivel
[&ftharton] e bem-aventurado [makéarion], conforme a no¢do comum da
divindade tracada por nés, ndo lhe atribua nada oposto a sua
incorruptibilidade nem incompativel com sua beatitude. Cré firmemente que
a ela convém tudo que pode confirmar e ndo eliminar a sua bem-aventuranca
e incorruptibilidade. Pois os deuses [theoi] s&0®: de fato o conhecimento
sobre eles é evidente (LAERTIOS, X, 123).

Para Epicuro o conhecimento sobre os deuses era algo “evidente”, ou sga, seu
conhecimento tinha um valor de verdade que n&o precisava ser provado, era verdadeiro por si
s0. Ele embasava essa evidéncia no fato de que todos os povos, barbaros e gregos, tinham
uma prenocdo inata na mente (prolepsis), a priori, sobre os deuses. Todo conhecimento era
redutivel do sensivel e a prolepsis figurava como 0 momento posterior a sensacao imediata,

momento em que a memaria estava intimamente relacionada®. Essa prenocéo era a apreensdo

% Referéncia & concepcéo ontolégica de Epicuro a respeito do ser e o ndo-ser.

%L “por prélepsis eles [os epicuristas] entendem uma espécie de cognic&o ou apreensdo imediata do real, ou uma
opinido correta, ou um pensamento ou uma ideia universal insita na mente, ou seja, uma memorizagdo de um
objeto externo que apareceu frequentemente” (LAERTIOS, X, 33).
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das sensacOes pelos sentidos do corpo ou a impressdo deixada em seus &tomos por meio do
contato com particulas atbmicas externas ao individuo, que precediam e condicionavam toda
espécie de raciocinio ou reflexdo. Por conseguinte, a existéncia dos deuses era evidenciada
pelo fluxo de &tomos que sempre emanaram dos corpos dos deuses e que foram captados, em

todos os tempos, pelos homens nas diversas partes do mundo.

Os deuses, portanto, eram seres corpéreos que viviam em lugares chamados
intermundos (metakosmioi), espacos existentes entre os infinitos mundos (LAERTIOS, X, 89;
Carta a Pitocles), onde mantinham vidas perfeitamente serenas e felizes. A corporeidade dos
deuses ndo era a mesma que a dos humanos, seus corpos eram constituidos, como averigua
Dewitt, por “&omos extremamente finos’ como os da alma humana (1964: 266)%. O estadista

romano Cicero (106-43 a.C.), discorrendo sobre o assunto, esclarece:

Epicuro, entdo, ndo apenas compreende coisas abstrusas e obscuras, com 0s
olhos da mente, mas trata-as como realidades tangiveis. Ensina que a
substancia e natureza dos deuses sao tais que, em primeiro lugar,
percebemos-as ndo pelos sentidos, mas pela mente, e ndo material ou
individualmente, como os objetos solidos que Epicuro em virtude de sua
substancialidade intitula “steremnia’, mas por imagens devido a suas
semelhancas e sucess@es, pois um séquito sem fim de imagens similares com
precisdo surgem a partir de inumeréveis e velossicimos atomos em nossa
direcdo e a nossa mente, com 0s maiores sentimentos de prazer, fixa seu
olhar sobre elas de maneira a alcancar a compreensdo da natureza dos seres
tdo abencoados e eternos (Da Natureza dos Deuses, I, 19).

Parte dessa teoria foi expressa por Epicuro em sua Carta a Herddoto onde explica o
comportamento dos atomos e de seus simulacros (eidola)®, discursando em pormenores o
mecanismo da sensacdo e percepcdo dos mesmos (LAERTIOS, X, 42-62). Como Cicero
comenta, os corpos dos deuses emitiriam em todas as dire¢Oes incessantes correntes de
atomos de uma finura indescritivel que, por suas vezes, excitariam ndo 0s 0rgaos sensoriais
comuns, mas atingiriam diretamente a alma humana. O antropomorfismo seria confirmado

pelas imagens dos deuses que, dessa forma, ficariam impressas na mente devido a esse afluxo

% Dibgenes Laértios comenta a perspectiva de Epicuro que via a alma como composta de 4tomos extremamente
finos e arredondados (X, 66).

% 0Os simulacros (efdola), ou imagens, s&o emanagdes sutis de atomos que se desprendem de seus corpos e em
fluxos continuos se expandem em todas as dire¢Oes através do vazio em movimentos velozes como o
pensamento (LAERTIOS, X, 50-5; Carta a Herddoto). Sdo essas emanacdes que imprimem na alma humana
sensagdes que possibilitam o sentir e o pensar. Tal no¢do estaria mais vinculada as regras da Canonica do que
propriamente a fisica epicureia na medida em que sdo essenciais a cognigdo e reflexdo humana. Todavia, sua
realidade € inteiramente fisica.
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atdmico (LAERTIOS, X, 139)%. Todavia, como conclui Epicuro, essas imagens seriam mais
facilmente percebidas durante os sonhos e, a0 mesmo tempo em que as refutavam, ele
explicaria também a ocorréncia das praticas divinatérias: “ As visdes dos sonhos ndo ocorrem
por vontade da natureza divina (physin theian), nem tampouco o poder divinatorio, mas se
produzem seguindo o impacto dos simulacros (Sentencas do Vaticano, 24). Como sera
abordado mais adiante®, esse afluxo de imagens seria a nica relacio que os deuses poderiam
ter para com os homens, ja que se encontravam isolados da natureza sofrivel do mundo

humano e em perfeita felicidade nos infinitos intermundos.

No entanto, 0 que nao aparece tdo claro e que os estudiosos da filosofia epicurista
mormente ndo se mostram atentos, é que a nocao de natureza divina — physin theian —, muito
utilizada por Epicuro, ndo faz referéncia direta aos deuses propriamente ditos, mas a natureza
de que sdo compostos. Assim como era comum ao campo filosofico, e inerente aos valores
gerados por estas nocdes, a natureza da alma e a do divino eram correlacionadas como
constituidas por uma mesma substancia e o Jardim ndo fugiu a regra. Para Epicuro, 0 homem
partilhava da natureza divina, porém, sua natureza era composta por duas espécies de corpos,
como ja dito, a carne (sarkés) e a alma (psykhé). A primeira, ele costumava chamar de mortal
(thneto) enquanto a segunda de imortal (aftharton). Esta também era uma definicdo comum

ao meio filosofico, contudo, é preciso entendé-la melhor ante o pensamento epicureu.

Epicuro enxergava no prazer o bem primordial pelo qual o homem deveria orientar
suas acdes (LAERTIOS, X, 129). Todavia, os prazeres s6 eram entendidos como bens porque
eram conaturais, manifestando-se como juizos que vinculavam o homem a realidade da
natureza, isto é, eram julgamentos ou opinides que o orientavam mediante principios de
verdade inerentes as coisas. Nesse sentido, 0s chamados prazeres da alma que o filésofo tanto
prezava permitiam ao homem medir seu comportamento de maneira a realizar a natureza
partilhada com os deuses. Levando-o a orientar seu discipulo Meneceu a respeito de sua ética

nos seguintes termos:

Medite, portanto, sobre essas coisas e outras afins dia e noite, por ti mesmo e
com companheiros semelhantes a ti, e nunca seras perturbado, desperto ou
adormecido, mas viveras como um deus entre os homens, pois em nada se

% Didgenes Laértios comenta a Maxima Principal |: “em outra parte Epicuro diz que os deuses s#0 visiveis a
nossa mente, sendo alguns numericamente distintos, enquanto outros aparecem uniformemente do influxo
continuo de imagens similares dirigidas ao mesmo ponto e com figura humana’.

% Sobre as imagens dos deuses ver infra, p. 84-88.



74

assemelha a uma criatura mortal o homem que vive entre bens imortais
[athanétois agathois] (LAERTIOS, X, 135).

A Ultima nogéo que aparece na frase, “bens imortais’, mostra-se um tanto inquietante
na medida em que traz uma nova conotacdo a ideia “imortal”. A palavra athanaton tem um
sentido de eterno ou imperecivel e quando colocado diante do substantivo agathds (bem) faz
referéncia a uma natureza que ndo se dissipa, ja que sempre existiu. Os prazeres imortais,
proprios aos deuses e experimentados pelos homens, traduzem uma natureza que remete a
uma composicdo atdbmica extremamente delicada e que se mistura no homem com uma
natureza mais grosseira composta por quatro elementos basicos — a terra, o ar, a &gua e o fogo
(CONCHE, 1999: 238-240). Filodemo de Gadara comenta sobre a unidade dos corpos dos
deuses afirmando que eles ndo tém natureza sensitiva como os humanos (Da Piedade, Vol.
Herc. 2, 11.122), atribuindo aos deuses a designacéo de “ entidades inteiras ou unificadas’ pois
possuiriam corpos mais aperfeicoados constituidos pelo mesmo elemento — a natureza divina
(idem, I1. 83).

Pois € possivel aos seres constituidos por similaridade terem sempre a
perfeita felicidade, pois as entidades unificadas sdo formadas por nada
menos que [atomos] idénticos a partir de elementos semelhantes; ambos 0s
tipos de entidades s@o reconhecidas por Epicuro como sendo exatamente as
mesmas coisas, como aparece em seu livro Da Santidade. A demonstracdo
de que isso ndo envolve nenhuma contradicdo pode ser ultrapassada.
Portanto, ele costumava dizer que a natureza conduziu todas essas coisas
através da mesma complei¢do. E que na maior parte, eles surgem ao serem
formados a partir de uma agregacdo de varias particulas semelhantes
(FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11. 80).

Logo, apds o esclarecimento de Filodemo sobre a estrutura dos deuses, torna-se claro
que physin theian faz referéncia a certa “congtituicdo fisica’ levada a cabo pela natureza,
cujas caracteristicas dos seus atomos induzem, por toda a eternidade, a mesma agregacao.
Porém, ndo se pode confundir e insinuar que a imperecibilidade seja relativa ao agregado
fisico dos deuses, pois como alerta Dewitt, “Epicuro ndo acreditava que os deuses eram
inerentemente imortais e nunca os chamou de imortais’ (1964: 252). A incorruptibilidade da
natureza divina dizia respeito apenas a substancia atbmica dos corpos dos deuses e ndo a sua

estrutura corpdrea®®.

% Marcel Conche, em nota ao seu trabalho de tradugdo das Maximas Capitais de Epicuro, fala sobre as quatro
“naturezas eternas’ que, por sua vez, Joannes Estobeu teria comentado a respeito do pensamento epicurista: 0s
atomos, o0 vazio, o todo infinito e os deuses (cf. Estobeu em Usener, p. 239; cf. Giussani, St. Lucr., 261).
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Em relacdo a natureza divina, Epicuro estabeleceu mais uma distingdo fundamental
ante a perspectiva platénica. Para ele, os deuses eram seres corpdreos (e mortais) e sua
incorruptibilidade advinha da tendéncia a agregacdo de particulas delicadas e semelhantes
entre si garantidas pela natureza do todo. Platdo, por seu lado, concebe como divindade um
agente que construiu 0 mundo — o Grande Arquiteto (Demiourgos) — bom e absolutamente
livre de inveja, visto como causa primeva do todo e, por isso, todos 0s seus produtos seriam
belos. Contudo, o estatuto desta divindade ndo pode ser confundido com o dos demais deuses,

astrais ou olimpicos, pois esta é a causa Unica de todas as coisas mortais e imortais.

Dissemos também que 0 que devém ¢é inevitavel que devenha por alguma
causa. Porém, descobrir o criador e pai do mundo é uma tarefa dificil e, a
descobri-lo, é impossivel falar sobre ele a toda a gente. Mas ainda quanto ao
mundo, temos que apurar 0 seguinte: aquele que o fabricou produziu-o a
partir de qual dos dois arquétipos: daquele que € imutavel e inalteravel ou do
gue devém. Ora, se 0 mundo é belo e o demiurgo é bom, é evidente que pbs
os olhos no que é eterno [aidion]; se fosse ao contrario — o0 que nem é correto
supor —, teria posto os olhos no que devém. Portanto, é evidente para todos
que pds os olhos no que € eterno [aidion], pois 0 mundo é a mais bela das
coisas devenientes e o demiurgo é a mais perfeita das causas. Deste modo, 0
que deveio foi fabricado pelo demiurgo que p6s os olhos no que é imutavel e
apreensivel pela razao e pelo pensamento (PLATAO, Timeu, 28-29).

Ao falar sobre a natureza eterna da divindade, Platdo utiliza o substantivo aidion cuja
conotagdo carrega os significados de “perpétuo” e “para sempre” (BAILLY, 2000: 18),
indicando um sentido em que prepondera a dimensdo temporal. A esse aspecto outros dois sdo
acrescentados: a divindade mostra-se imutavel e somente é apreensivel pela razéo. Epicuro
também afirmava que a natureza divina somente é apreensivel pelo pensamento, mas a
diferenca estava na substancialidade do ser. Para este fil6sofo, a substancia da natureza divina
é tangivel, pertence a realidade do vir a ser do mundo na medida em que se constitui por
atomos, tendo apenas estrutura atdmica peculiar e sua eternidade correspondia somente a
incorruptibilidade dessa natureza. Para Platdo, todavia, a substancialidade da divindade era
transcendente, estava além do mundo tangivel, e por isso era designada como intangivel,

imutavel e eterna. Essa Ultima caracteristica, ao que parece, era criticada por Epicuro:

O espirito, entretanto, tendo atingido um entendimento racional do bem
carnal supremo e seus limites, e tendo dissipado os temores relativos a
eternidade [aionos], proporciona-nos a vida integral, e ja ndo temos
necessidade do tempo infinito [apeirou khrénou] (LAERTIOS, X, 145;
Méaxima Principal XX).
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Nesse sentido, enquanto Platdo procurou situar o tempo na dimensdo “em si”, como
sendo da mesma esséncia do intangivel e imutavel, Epicuro atribuia a isso um dos principais

motivos que levava as almas alheias a perturbacdo. Como ele mesmo confessa:

Devemos considerar o tempo em analogia com a evidéncia imediata, como
resulta de nossas expressoes “muito tempo” e “pouco tempo”, aplicando-lhe
em conexdo intima esse atributo de duracdo. N&o é necessario recorrer a
outras ideias presumivelmente melhores. Basta-nos adotar as expressdes
usuais ao seu respeito. Tampouco devemos atribuir ao tempo outro
predicado qualquer e adotar outro termo como se tivesse a mesma esséncia
que lhe é propria (como fazem certas pessoas)® [...]; basta refletirmos que
correlacionamos o tempo com os dias e as noites e as partes destes e destas,
e também com os sentimentos de prazer e sofrimento e os estados de
movimento e imobilidade, e quando usamos a palavra “tempo” pensamo-lo
como um acidente peculiar a esse detalhes (LAERTIOS, X, 72-73; Carta a
Herddoto).

Ao final do excerto, Epicuro menciona que o tempo € um “acidente” e sobre esta
definicdo especifica, ainda na Carta a Herddoto, ele explica que 0s corpos possuem
qualidades que Ihe aparecem conforme suas agregagoes sdo formadas. Continuando, diz que
os “acidentes ndo tem a natureza da coisa a qual pertencem” e “nem tem a natureza das
propriedades permanentes sem as quais o corpo n&o pode ser pensado”® (LAERTIOS, X, 70-
71; Carta a Herddoto). Na verdade, no principio dessa concepcdo estd a critica & nogdo
platdnica de “incorpéreo” como existente em si*® e mais uma vez a anéalise se volta as bases
ontoldgicas das duas filosofias para, como sera visto, acabar em uma consequente divergéncia

epistemoldgica®.

A substancialidade do ser para Platdo, dessa forma, remetia os entes do mundo a uma
existéncia em si. Partindo de uma antinomia radical ele afirmava que a divindade fabricou o
mundo a partir de arquétipos inteligivels, a que o filosofo da o nome de “forma’ ou “ideia”’
(idéa), os quais remetiam a multiplicidade do devir a “Unidade’ do verdadeiro ser de cada

coisa. Como ele explica através da voz de Socrates:

% Ao final dessa frase Epicuro faz referéncia possivelmente aos platénicos e ao método dialético que visa
sempre alcancar a esséncia (a forma ou a ideia) das coisas.

% Tais propriedades permanentes, segundo Epicuro, sdo inerentes as variedades dos atomos: forma, peso e
tamanho (LAERTIOS, X, 54).

% E valido lembrar o que Epicuro diz: “Ora: ndo é possivel conceber o incorpéreo (asématon) como existente
por si mesmo, a excecdo do vazio. E 0 vazio ndo € ativo nem passivo, mas simplesmente permite aos corpos o
movimento através de s mesmo” (LAERTIOS, X, 67; Carta a Her6doto).

100 A Carta a Herédoto aparece aqui como fundamental ja que mostra a cadeia argumentativa utilizada por
Epicuro que parte da negacéo do incorpéreo (asématon) até chegar a refutacdo da existéncia das coisas em si.
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E a beleza nela mesma e o bem nele mesmo e todas as coisas que com isso
estabelecemos como mudltiplas, fazendo uma inversdo, nds estabelecemos
segundo uma forma ou ideia singular de cada uma, supondo que ha uma
unidade e a chamamos de o ser de cada uma [...] E dizemos que a
multiplicidade de coisas belas e o resto sdo visiveis mas ndo inteligiveis, ao
passo que as formas (Ideias) séo inteligiveis mas néo visiveis (PLATAO, A
Republica, 507).

A cada multiplicidade dos entes do mundo estaria ligada uma “forma’ propria, sua
ideia, que constituiria a sua esséncia ou 0 seu “ser” verdadeiro. Essa seria a substancialidade
transcendente que garantiriaa “existénciaem si” de toda a multiplicidade do devir, aguilo que
se convencionou chamar de “mundo dasideias’. Tal mundo ideal, para afilosofia platonica, €
necessario para estabelecer uma base ontoldgica, um objeto adequado ao conhecimento
conceitual, o qual, alids, se impbe ao lado e acima do conhecimento sensivel, para poder
explicar verdadeiramente o conhecimento humano na sua efetiva realidade. E, em geral, 0
mundo ideal é provado pela necessidade de justificar os valores, o “dever ser”, de que o
mundo material e imperfeito participa e ao que aspira. Nessa direcdo, em A Republica, Platdo
afirma, através de Socrates, a convicgdo de “que a coisa mais importante a ser apreendida € a
Ideia do bem e que é mediante a referéncia a ela que coisas justas e as outras se tornam Uteis e

benéficas’ (505). Continuando, mais adiante na obra, Socrates conclui:

Portanto, o que concede verdade as coisas conhecidas e o poder de conhecer
ao conhecedor é a forma (ldeia) do bem [tou agathou idéan]. E embora seja
a causa do conhecimento e da verdade, também é um objeto do
conhecimento. Tanto o conhecimento quanto a verdade sdo coisas belas.
Mas o bem ¢é distinto deles e os supera em beleza. No mundo visivel é com
acerto que se considera a luz e a visdo como solares ou semelhantes ao sol,
mas é equivoco pensar que sdo 0 mesmo que o sol, tal como aqui € acertado
considerar 0 conhecimento e a verdade como semelhantes ao bem, mas
equivoco pensar que um ou outra € 0 mesmo que o bem; este é ainda mais
valioso. [...] Por conseguinte, deverias também dizer que ndo apenas 0s
objetos do conhecimento devem ser conhecidos ao bem, como, inclusive, o
seu proprio ser, ainda que o bem em si [ouk ousias 6ntos tou agathou] seja
distinto do ser e a este transcenda em dignidade e poder (PLATAO, A
Republica, 508-509).

O “Bem” aparece no trecho como fundamento do conhecimento e da verdade
conforme d& aos objetos cognosciveis a possibilidade de serem conhecidos e a verdade de ser
alcancada. Como a multiplicidade dos entes € unificada em suas respectivas ideias, dessa
maneira, a multiplicidade das ideias é unificada na“ldeia do bem”. Logo, tal Ideia, no sistema
platdnico, mostra-se como a realidade suprema, absolutamente transcendental ja que

transcende o transcendente, de onde dependem todas as demais ideias e todos os valores que
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se manifestam no mundo sensivel —é o ser sem o qual ndo se explica o vir a ser e pelo qual a

ética platbnica tem o seu fundamento.

De modo oposto, Epicuro confiava a substancia tangivel a possibilidade do
conhecimento na medida em que ela garantiria a verdade a partir de seu critério inicial — a
percepcdo imediata das sensacdes (LAERTIOS, X, 31-32). No entanto, o segundo critério da
verdade — as prenogdes (prolepsis) — que ocorre por meio da formagdo de opinides corretas
ou falsas apds a apreensdo na memoria da percepgdo imediata, surge intimamente vinculada a
multiplicidade do mundo fenoménico. A substancia do todo é composta por &tomos que se
associam e formam uma variedade infinita de figuras e, por consequéncia, tais figuras — ou
fendmenos (fainoménon) — sdo propriedades ou aspectos acidentais da verdadeira substancia
(LAERTIOS, X, 70-71; Carta a Herddoto), que em seu ser possui apenas as qualidades
imanentes de forma, peso e tamanho (idem, 54; ibdem). Por fim, Epicuro considerava como
altimo e derradeiro critério para se chegar a verdade — os sentimentos (ou afeccBes) de prazer

—enquanto as dores seriam confirmacdes de opinides errbneas sobre a natureza do ser.
Tal era a realidade da natureza que se manifestava pelo prazer que Epicuro dizia:

O prazer é 0 nosso bem primordial [agathon proton] e conatural, e partindo
dele movemo-nos para qualquer escolha e rejeicdo e a ele voltamos usando
como critério de discriminacdo de todos os bens as sensa¢des de prazer e dor
[e] por prazer entendemos a auséncia de sofrimento do corpo e a auséncia de

perturbacdo na alma (LAERTIOS, X, 129-131; Carta a Meneceu).
A relacdo de distincdo entre as perspectivas de Platdo e Epicuro sdo tdo profundas que
a sua validacdo € encontrada, em A Republica, no inicio da discussdo platonica sobre o
fundamento do conhecimento e a natureza do Bem. Ali o mestre da Academia, apos ter
discorrido sobre as formas de exceléncia ou virtudes como a justica e a temperanga,
estabelece o problema sobre a natureza do bem a partir da questdo colocada por um dos
interlocutores de Socrates: “Mas, Sécrates, tens também que nos dizer se julgas ser o bem o
conhecimento ou o prazer, ou se é uma outra coisa completamente diferente?’ (A Republica,
506); a partir de entdo o protagonista comeca a explicar sua teoria das formas ou ideias.
Contundentemente, a distingdo se estabelece quando Platéo, refutando a concepcao do prazer
como bem, procura direcionar o homem ao inteligivel superando 0 mundo dos fenémenos ao

gue ele chamade “imagens’ (eikénas).
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Epicuro, ao contrario, entendia que o grande perigo a obscuridade da verdade estava
nas falsas opinides sobre a natureza do ser, o que poderia ocorrer no segundo nivel
epistemoldgico de seu canone. Todo o mundo apreendido pelo homem em suas aparéncias
seria mero fendmeno e a possibilidade de religacdo deste homem com a verdade do ser
dependeria apenas dos prazeres. Assim, todas as virtudes como a prudéncia, a honestidade e a
justica seriam acompanhadas pelo prazer, que orientariam o homem nas suas aquisi¢coes e, por

ISs0, mostram-se inerentes ao mesmo. Como afirma Epicuro:

[..] o maior bem é a sabedoria’® [phrénesis]; consequentemente a
possessdo mais preciosa da prépria filosofia é a sabedoria, origem natural de
todas as outras formas de exceléncia restantes; com efeito, ela ensina que
ndo se pode viver com prazer se ndo se vive com sabedoria, moderacdo e
justica, nem se pode levar uma vida sdbia, moderada e justa se ndo se vive
agradavelmente. As virtudes sdo concomitantes com o fato de se viver com

prazer e viver com prazer é inseparavel disto (LAERTIOS, X, 132; Carta a

Meneceu)'%.

As virtudes como sabedoria, moderacdo e justica sdo proprias da natureza humana,
quando ndo divina, pois sdo propriedades relativas a carne e a alma ja que aparecem
permanentemente inerentes aos agregados de suas respectivas naturezas. O bem para Epicuro,
assim sendo, ndo possuia existéncia em si, ja que apenas o ser e 0 nhao-ser — respectivamente,
0s atomos e 0 vazio — apresentavam tal aspecto, mas enquadrava-se na categoria de
“ propriedade permanente e inerente” &s naturezas corpéreas (sométon physeis)'%,

Portanto, vé-se em Platdo uma transcendéncia absoluta que orienta 0 homem a uma
ascensdo do tangivel ao inteligivel e dai paraa“ldeia de bem”. Ta ideia suprema poderia se
confundir com a prépria divindade platonica, porém, para isso lhe faltaria a personalidade e a
atividade criadora e ordenadora atribuida ao Demiurgo, o qual, embora superior a matéria, é
apresentada pelo filosofo como inferior ao Bem. Esse, na verdade, figura-se como o divino ja
gue sustentava todos os valores que saltavam dessa filosofia e inundavam todo o campo
académico, fundando sua ética. Epicuro, por seu lado, concebe a unidade do ser apenas em
seu principio atdbmico, pois posteriormente as suas agregacdes ele entende que 0 homem passa
a lidar com a realidade dos fendmenos e por isso o0 fundamento que o permitiria confirmar sua
natureza seria o prazer. O divino, todavia, mostrar-se-ia entdo como mera propriedade do ser

ja que era caracterizado como “bem imortal”, proporcionado pela verdadeira natureza do todo

191 Entendida aqui em seu sentido pratico.

192 Epicuro diz coisa semelhante na Méaxima Capital V (LAERTIOS, X, 140).

103 £ valido lembrar que para Epicuro os corpos eram associagdes de 4tomos com caracteristicas — forma, peso e
tamanho — semelhantes ou diferentes.



80

(o 4tomo), que em sua superioridade e incorruptibilidade se manifestaria como natureza
divina (physin theian) e, dessa forma, daria vida aos deuses. Assim, na direcdo desses bens
imortais era que os filésofos que frequentavam o Jardim deveriam sustentar seus

comportamentos.

2.3. DA REFUTACAO AO PROVIDENCIALISMO MORALIZANTE A CRITICA AOS
DEUSES ASTRAIS

O ultimo valor a ser analisado é o providencialismo e, ndo a toa, este aparece como 0
alicerce de toda a piedade dentro e fora do campo filos6fico no mundo grego. Todavia, toda
forca da piedade epicureia se concentrava na critica feita por Epicuro ao providencialismo de
sua época. Tal providencialismo, por consequéncia, e como nao poderia deixar de ser, de
acordo com a hipdtese desta dissertagdo, surgiu ante a negativa da filosofia platdnica.
Epicuro, nessa direcdo, nao apenas quis refutar o providencialismo platénico, mas toda uma

tradicdo que descendia de Socrates.

Como um dos mais fiéis discipulos do “sabio que nada sabia’, Platdo, aderiu quase
que completamente a moral de seu mestre. Incorporando a ética socratica, usou-a em seu
engajamento politico e na construcdo de sua cidade ideal. Quando se averigua a composicao
do pensamento platdnico, interpondo-o perante suas intencfes politicas como demonstra as
cartas a Dion de Siracusa e aos parentes e amigos deste, em meados do século IV a.C.,
compreende-se como que se realizou tal incorporacéo'®. Pela longa linhagem de politicos da
qual descendia, Platdo ndo poderia ter tido outro objetivo em sua vida que o de transformar a
vida da polis de seu tempo. Contudo, tal missdo tinha uma base moral que fundamentava o

comportamento platénico e de todos aqueles que residissem em sua utdpica cidade.

A moral socratica, cuja ética era orientada pelos daimones de cada individuo, era uma
introspeccdo do sujeito sobre sua prépria potencialidade. A maxima délfica inimeras vezes
levantada por Sécrates — “conhecer-te a s mesmo” — era a indicacdo oracular que o filésofo

vivia para cumprir e ajudar os outros a realizarem. Auxiliado por sua maiéutica, ndo s

104 Nestas cartas Platdo expde muitas de suas intengdes politicas.
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ajudava a juventude a parir ideias, mas buscava a purificacdo de toda uma sociedade a partir
da transcendéncia em direcdo a Ideia de Bem. Em direcdo a isso, vemos essa nog¢do traduzir
um complexo de conceitos que alicercavam a ética pregada por Socrates, a qual ele morreu
defendendo. Viver para cumprir a vontade divina por meio da orientacdo daimoniaca e da
maiéutica nos apresentada por Platdo através da dialética, essa era a maxima comportamental

segundo Socrates.

Os daimones eram seres da idade de ouro grega, os quais pela sabedoria e inteligéncia
que possuiam tinham a incumbéncia de serem os intermediarios entre a divindade e a
humanidade (PLATAO, Cratilo, 397-398). Toda pessoa teria a capacidade inata de se
relacionar com tal génio cuja caracteristica sempre benéfica exprimiria a propria sabedoria
(sofia). Portanto, a boa conduta era a realizacdo dessa voz interior daimoniaca. No entanto,
conforme a antinomia platonica “ espirito-matéria’, ou ousias-pathos, a realizacdo da vontade
divina, cuja orientacdo primeira esta ancorada na esséncia dos sujeitos e aponta sempre em
direcdo ao Bem, como ja visto, enfrenta um problema que é a ancoragem do homem no
mundo sensivel, mundo corruptivel e nebuloso a razdo. A ideia de Bem esta no apice do
mundo inteligivel, no plano das puras ideias. Dessa forma, a importancia da dialética na moral
socratica, na medida em que o impulso em direcdo ao Bem encontra entraves no mundo
material, estava em seu uso como meio de purificacdo, ou de alcancar a virtude, dos filsofos
ante a existéncia para se chegar as verdades universais inteligiveis, as quais seriam o0s critérios
daquilo que consgtituiria o “deves fazer” socrético. Nisso consistiria 0 exercicio da justica e é a
isso que se pode chamar de ética do comando divino (GOMEZ-LOBO, 1996: 62-65).

Juntamente com essa ética, SAcrates, no ultimo ato de sua Apologia e de maneira nao
muito convicta, demonstra uma intuicdo que sossegava sua alma. Em direcdo aos seus
condenadores fala sobre o destino que o aguarda com a efetivacdo de sua pena de morte,
destino bem-aventurado junto aos virtuosos e injusticados da Terra. Daqueles cujo
merecimento estava em seguir a voz da alma que realizava a vontade divina. Mesma vontade
que o retribuiria pelos anos que passou a questionar os homens sobre seus maus

comportamentos e opinides equivocadas. Como vemos no trecho que se segue:

Se, ao chegar ao Hades, livre dessas pessoas que se intitulam juizes, a gente
for encontrar os verdadeiros juizes que, segundo consta, la distribuem a
justica, [...] Vo6s também juizes deveis esperar da morte e considerar
particularmente estd verdade: ndo h4, para o0 homem bom, mal algum, quer
na vida, quer na morte, e os deuses ndo descuidam de seu destino. O meu
ndo é consequéncia do acaso; vejo claramente que era melhor para mim
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morrer agora e ficar livre de fadigas. [...] Bem, é chegada a hora de
partirmos, eu para a morte, vos para a vida. Quem segue melhor destino, se
eu, se vos, é segredo para todos, exceto para a divindade (PLATAO,
Apologia de Socrates, 41-42).

Foram esses elementos — a ética da vontade e do julgamento divino — que Platéo
incorporou a seu pensamento até o ponto onde quase ndo se podia mais conceber em qual
lugar terminava a moral socrdtica e comecava a platbnica. Entretanto, o trabalho de
interpretagdo platénica ndo aconteceu de maneira simplista. A chave para esse entendimento
esta no livro X de As Leis e em seu “apéndice’, o Epinomis. Ali se encontra a forma pela qual
Platdo utilizou o providencialismo de cunho socratico incorporando-o a imagem do céu com

vistas a organizar a polis ideal (CARVALHO, 2009a: 137-152).

Em sua grande obra, As Leis, a partir de um quadro territorial geométrico, como fizera
Clistenes, Platdo organiza um novo espaco hierarquizado onde a cidade apareceria dividida e
regrada por um principio divino (GONCALVES, 2005: 62). Destarte, o ponto culminante
nesse sentido é explicitado por Andréia Santana da Costa Gongalves, mestra em filosofia pela
PUC do Rio de Janeiro, que menciona que o espago politico construido por Platdo era
centralizado na Acrépole e ndo mais a partir da agora. 1sso quer dizer que a polis ndo se
organizaria mais tendo em vista 0 humano, mas o divino. A cidade platonica, dessa forma,
edificando-se ao redor de um espaco absolutamente sacralizado estaria religando o aspecto
humano a divindade, organizando seus sujeitos e institui¢cdes “segundo um esquema circular
que reflete a ordem celeste, e sua piedade fora marcada por isto (GONCALVES, 2005: 63).

Com esse intuito, ao discorrer sobre como as agdes virtuosas elevam as almas em
direcdo ao alto e as agdes viciosas direcionam os homens as profundezas do Hades, Platdo

vincula o providencialismo socratico a natureza divina de todo o céu, como se segue:

Este é o justo decreto dos deuses que habitam o Olimpo, 6 tu, crianca e
jovem que pensas que és negligenciado pelos deuses — o decreto segundo o
qual a medida que te tornas melhor, te juntas as almas piores e a medida que
te tornas melhor, te juntas as almas melhores, e segundo o qual, tanto na vida
quanto em todas as formas (sucessivas) de morte exerces ou sofres a acdo
que € cabivel entre semelhantes. Deste decreto do Céu nem tu, nem qualquer
outra vitima do infortlnio jamais se gabara de ter escapado. Seus autores o
colocaram acima de qualquer outro decreto e se impde observa-lo
rigorosamente, pois, gracas a ele, tu nunca seras negligenciado, mesmo que
na tua tacanhez mergulhasses nas entranhas da terra ou te elevasses nas
alturas excelsas do céu. Mas pagara aos deuses a pena devida por ti, quer
permanecas aqui na Terra quer realizes tua passagem ao (dominio) do
Hades, quer sejas transportado a uma regido ainda mais hedionda
(PLATAO, As Leis, X, 904-905).
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Nos dois trechos frisados acima, percebe-se como Platdo incorpora o Céu ao
providencialismo socratico, expresso na segunda passagem, e a partir de entdo, no decorrer da
obra, comeca a angariar sua nogdo de justica ao dito providencialismo, sempre apelando para
a ideia de que as mas acles receberiam punicdes apds a morte ou beneficios caso fossem
virtuosas durante a vida. Dessa maneira, sua concepgéo de justica como virtude fundamental e
objeto em si é exibida no cosmo através de uma verticalidade descendente desde a Ideia do
bem, passando pela acdo do Demiurgo, até sua expressdo maxima ao nivel visivel na imagem

do Céu (Ourands).

O Céu [Ourandn], o deus que acima de qualquer outro com justica
[dikaiotaton] deve receber nossas preces e honras, tal como fazem todos os
outros daimons e deuses. Concordamos por unanimidade que tem sido ele a

causa de todos os outros bens para nés (PLATAO, Epinomis, 977).
Em sua Gltima obra, o Epinomis'®®, Platdo torna explicito o seu intuito de tornar o
divino imanente a esfera celeste, como no excerto acima e na medida em que menciona que 0
Céu “decorando a s mesmo e fazendo os astros revolverem-se nele através de todas as suas
Orbitas produz as estagdes e proporciona aimento [...] e [fornece] tudo o que € bom”. Assim,
na polis ideal pressentida por ele, a piedade ndo mais se direcionaria aos deuses poliades, mas
ao alto, a revolucdo dos astros na aboboda celeste. Tais afirmacdes, no entanto, antecedem a
critica desvelada pelo protagonista do didlogo, o ateniense, a percepcdo essencialmente
sensitiva, depreciando-a por ser comum a todos 0s animais e imputando essa desvalorizacao a
fragilidade da sensacdo e da memoria perante a realizacdo da razdo. Como esses Ultimos eram
0S mesmos elementos que Epicuro enxergava como critérios fundamentais para o verdadeiro
entendimento da natureza das coisas (LAERTIOS, X, 31-34)*® revela-se mais um elo das
relagOes distintivas entre as duas filosofias. Concluindo sua reflexdo, ainda no Epinomis, o

filésofo argumenta:

Ademais, se contemplarmos o elemento divino e os elementos mortais na
geracdo descobriremos reveréncia pelo divino e também o ndmero em sua
verdadeira natureza. Mas mesmo assim, nem sequer um de nés ainda
compreendera seja a dimensdo do poder que o conhecimento estreito do
ndmero no seu conjunto nos confere e seja — 0 que € mais importante — que o
nimero é a causa de todos os bens, ndo o sendo de nenhum mal. [...] E
assim que deve pensar todo aquele que deseja morrer feliz; e todo aquele
que, por ndo ter atingido uma opinido verdadeira, ignora o justo, o bom, o

105 E valido lembrar que para boa parte dos estudiosos a autoria dessa obra ndo é atribuida a Platdo, mas ao seu
discipulo, e astronomo, Felipe de Oponto.

106 A sensacdo e a memoéria eram dois dos trés pilares do Canone epistemolégico epictreo. Para lembrar, a
sensacgdo era o primeiro critério para se alcancgar a verdade, seguido das preno¢Bes — memorizacdo de um objeto
externo que excitou a alma — e, por Gltimo, as sensacOes de prazer.
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belo e tudo que pertence a esta ordem, ndo serd jamais capaz de fazer um
discurso numérico de maneira a produzir em si mesmo ou nos outros uma
convicgdo completa (978).

Na origem de seu argumento que censura a percepg¢do sensitiva, Platdo mais uma vez
instaura sua antinomia valorizando o inteligivel que é delineado agora pela natureza numérica,
perceptivel apenas por meio do discurso numérico, ou seja, a matematica. Por conseguinte, a
“ciéncia do numero, como a denomina Plat&o, aparece no Epinomis como o meio pelo qual o
homem, contemplando a imagem do divino refletido na esfera celeste, pode transcender
racionalmente o mundo sensivel, erguendo o seu véu e vislumbrando a verdadeira natureza do
ser. Portanto, todos aqueles que desejam elevar sua alma, purificando-a, de modo a garantir
sua felicidade e um futuro melhor ap6s a morte, viam-se dedicados a observacdo da

regularidade matematica, mais especificamente geométrica, da revolugdo dos astros.

Da Academia vinha a convicgdo de que a Divindade fabricadora e organizadora do
céu, cuja vontade a tudo ordena e lhe da a justa medida, exprimi a justica distribuindo a sorte
a cada homem de acordo com sua afinidade a virtude ou a iniquidade. Isso tudo, porém, era
objeto do mais veemente ataque de Epicuro a escola platdnica. Em primeiro lugar, o mestre
do Jardim n&o concebia a justica como algo em si, pois, considerava-a em sua utilidade como
uma convencao prescrita pelas leis tradicionais (0s nomoi) cujo objetivo era proporcionar
seguranca e saude a comunidade, coibindo assim seus discipulos a ndo se preocuparem com
palavras vés sobre a no¢do do justo e orientando-o0s a direcionarem sempre suas opinides
apenas a realidade dos fendmenos (LAERTIOS, X, 152; Méaximas Principais, XXXVII).

Dessa maneira, ele esclarecia, em sua perspectiva, os significados relativos a nogéo de justica:

A justica [dikaiosyne] ndo é em principio algo em si, mas esta nas relacdes
reciprocas dos homens em qualquer lugar e a qualquer tempo, é uma espécie
de convencdo no sentido de ndo prejudicar nem ser prejudicado
(LAERTIOS, X, 150; Maximas Principais, XXXIII).

E também os significados relativos a noc¢do de injustica:

A injustica [adikia] ndo € um mal por si mesma, mas, tem sua causa no medo
gerado pela expectativa de que as pessoas incumbidas de punir as acgdes
injustas descubram a injustica [...] E ndo ha realmente certeza de que
[aquele que cometeu alguma injustica] conseguird permanecer ignorado até
amorte (LAERTIOS, X, 151; Maximas Principais, XXXIV e XXXV).

Epicuro, assim, derrubava do Céu a no¢do de justica, atrelando-a a mera realidade

social humana. A existéncia da justica era considerada apenas mediante as relagdes entre 0s
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homens e era qualificada por sua verdadeira utilidade em prol da vida em comunidade. No
entanto, é importante frisar, nas citacdes acima, as passagens em que o filésofo fala sobre a
injustica. No primeiro trecho em destaque, Epicuro deixa a cargo dos homens a tarefa de
aplicar a justica por meio de san¢des, negando a divindade tal poder e, consequentemente,
refutando o providencialismo aos moldes de Platdo. Ao final da maxima XXXV,
simultaneamente, o filésofo limita a aplicacdo da justica a vida, ja que nédo so a justica divina
aparecia como absurda a filosofia epicurista, mas também a existéncia da alma humana apds a
morte e sua transmigracio em sucessivas vidas (LAERTIOS, X, 139; Maximas Principais, II;

e, Sentencas do Vaticano, 14)'%’.

Acostuma-te a crer que a morte nada é para nos. Efetivamente, todos os bens
[os prazeres] e males [as dores e perturbacGes] sdo devidos a sensacdo, e a
morte é a privacdo das sensacdes. Logo, o conhecimento correto de que a
morte nada € para nos torna fluivel a mortalidade da vida, ndo por atribuir a
esta uma duracgdo ilimitada, mas por eliminar o desejo de imortalidade. N&o
ha realmente nada de terrivel na vida para quem tem consciéncia clara de
gue nada existe de terrivel na cessacdo dela. [...] Nada é, entdo, a morte para
0s Vivos, e nada é para 0s mortos, porque para os Vivos ela ndo existe, e 0s
mortos ja ndo existem (LAERTIOS, X, 124-125; Carta a Meneceu).

Para Epicuro a morte era a maior corrupcdo da natureza humana, quando o homem
tornava a nao existéncia. Contrariamente a Platdo, que via a sensa¢cdo como a mediocridade da
natureza animal do homem, o filésofo do Jardim enxergava-a como o fundamento de toda a
vida. A mortalidade da vida e o ndo-ser da morte indicavam o quéo obsoleto eram as questdes
relativas a morte, principalmente quando se tratava do desejo pela eternidade, ou em outras
palavras, da vontade humana de que a alma permaneca existindo apés a morte do corpo.
Todavia, essa negacdo de Epicuro sobre a morte era inerente a sua visdo sobre os deuses,
como mostra sua carta destinada ao discipulo Meneceu quando antes de falar sobre o tema
comega a discorrer sobre a existéncia dos deuses e sobre as verdadeiras prenocdes a respeito

dos mesmos. La ele argumenta que:

Impio ndo é aquele que rejeita os deuses da multiddo, e sim quem aplica aos
deuses as opinides da maioria. De fato, as afirmagfes da maioria sobre 0s
deuses ndo sdo prenogdes verdadeiras e sim suposic¢des falsas. Por causa de
tais suposicdes falsas imagina-se que derivam dos deuses 0os maiores males
e bens'®. Mas aqueles que t&m uma familiaridade constante com as proprias
formas de exceléncia fazem uma imagem coerente dos deuses e repelem

107 “Somos nascidos apenas uma vez, ndo é possivel nascer duas vezes e ndo levar em conta a eternidade: tu,

portanto, que ndo é do amanhd, tu suspendera a felicidade; a vida perece pelo adiamento, e cada um de nés morre
atarefado”.
1% Como o maior dos males, a morte, e o maior dos bens, a vida.
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como alheio a estes tudo o que ndo se coaduna com sua natureza
(LAERTIQS, X, 123-124; Carta a Meneceu).

Epicuro havia tido enorme decepcdo em sua efebia com as opinibes correntes a
respeito dos deuses, fundamentalmente sobre o providencialismo da religiosidade comum.
Aquilo que ele mais criticava era a piedade equivoca que levava 0s homens a procurarem o
intercambio com as divindades e aisso reclamava que “¢€ idiota pedir aos deuses aquilo que se
pode procurar por st mesmo” (Sentencas do Vaticano, 65). Os deuses ndo tém necessidade de
lidar com os assuntos humanos, mesmo porque, para o Jardim, isto seria incompativel com a
bem-aventuranca e imperturbabilidade vividas por eles ja que a dor e perturbagdo eram
realidades constantes para a maioria dos homens. Portanto, a reveréncia teria que ser prestada
pelos homens em direcdo aos deuses, enquanto estes em nada se interessavam pelos assuntos

humanos, ndo podendo assim ser as causas dos males e nem dos bens proprios a vida humana.

Agora, em um segundo momento apds o esclarecimento sobre a no¢do epicureia de
justica e ainda sobre a refutacdo de Epicuro ao providencialismo platénico, outras duas
distingdes aparecem como relevantes a analise. A primeira é referente ao método epicureu de
investigagdo dos fendmenos celestes e a segunda sobre a divinizagdo desses mesmos

fendmenos. Nesse sentido, logo na introducdo de sua carta a Pitocles, Epicuro declara:

Em primeiro lugar [Pitocles] lembra-te de que, como tudo mais, o
conhecimento dos fendmenos celestes [meteGron gndseos] quer o
consideremos em suas relac@es reciprocas, quer isoladamente, ndo tem outra
finalidade além de assegurar a paz de espirito [ataraxian] e a firme
conviccdo (LAERTIOS, X, 85; Carta a Pitocles).

Epicuro vinculava sua teleologia a investigacdo dos fendbmenos celestes, pois, como ja
afirmara em sua carta anterior'® a Herédoto, estes eram “as causas dos mais terriveis temores
para o resto da humanidade” (LAERTIOS, X, 82). Desde sua estada em Lampsaco, antes de
se fixar definitivamente em Atenas, Epicuro ja combatia energicamente, ante os eudoxianos
de Cizico, o principio de unidade do universo platbnico e a divinizacdo dos astros, que
Eudoxo havia incorporado ao seu pensamento quando frequentara a Academia®®. Para o
filésofo de Samos, a concepcdo ontoldgica de Platdo induzia o homem a se preocupar com 0
futuro apds a morte, com suas recompensas e punicdes, e fundamentalmente a matematica

mostrava-se como instrumento que alimentava o seu desejo pela eternidade ja que o orientava

% No comeco da Carta a Pitocles Epicuro deixa claro que a presente epitome de sua filosofia é uma
continuacéo da carta que havia escrito e anteriormente enviado a Herédoto (LAERTIOS, X, 84-85).
19 v/er supra, p. 33.
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a transcender o sensivel através da abstracdo, o que para Epicuro significava cair na
inexisténcia do ndo-ser. Por isso, para ele, a investigacdo dos fendmenos celestes estava
submetida ao esclarecimento de todos esses equivocos e visava proporcionar a tranquilidade

que escapava ao homem quando estes assuntos estavam em pauta.

Assim, na sequéncia da Carta a Pitocles, Epicuro passa entdo a atacar a dialética™™', a
qual é designada em va&rios momentos do texto como o “método da explicacdo Unica’,
qualificando-a como “artificio servil dos astrénomos’ (LAERTIOS, X, 93). Ta distingdo
remete a problematica ontologica ja discutida sobre a verdadeira substancia do ser, a qual,
para Platdo, eratranscendente e “causa Unica’” de todo o devir material, enquanto para Epicuro
correspondia a infinitude de &atomos que estruturam toda multiplicidade do mundo
fenoménico. Logo, este defendia o “método das explicagbes multiplas’ exatamente nestes

termos:

[...] nenhum dos fenémenos cel estes pode ser contestado se tivermos sempre
em mente o método das explicacbes multiplas e ao mesmo tempo
considerarmos as hipéteses decorrentes destas e suas causas, em vez de nos
determos em alguma incongruéncia, dando-lhe importancia descabida, para
terminarmos depois de um modo ou de outro no método da explicacdo Unica
(LAERTIOS, X, 95; Carta a Pitocles).

Tal método, todavia, serviria para destituir dos objetos celestes vas opinides que
atribuiam a eles uma imagem bem-aventurada e imortal, compreendendo-os como verdadeiros

deuses astrais. Nessa direcdo, Epicuro critica explicitamente a divindade platdnica — o

Demiurgo — dizendo:

Quanto aos fendbmenos celestes, ndo se deve crer que 0s movimentos, as
revoluges, os eclipses, o surgir e o por dos astros e fenébmenos similares
ocorram por obra ou por disposi¢cdo presente ou futura de algum ser dotado
ao mesmo tempo de perfeita beatitude e imortalidade. Nao se deve também
crer que massas de fogo esféricas [o Sol] possuam beatitude e a0 mesmo
tempo assumam esses movimentos segundo a sua vontade (LAERTIOS, X,
76-77).

Aqui fica evidente, entdo, o profundo vinculo que a perspectiva de Epicuro tinha com
as concepcoes apresentadas por Platédo no livro X de As Leis e no Epinomis. Em sua primeira
obra, o mestre da Academia, ao falar sobre as almas que controlam as revolugdes celestes,

passa a utilizar o Sol como exemplo imputando a ele uma alma responsavel pelo seu

movimento cotidiano. Complementando o raciocinio Platdo prossegue:

11 Como testemunha Didgenes Laértios: “0s epicuristas rejeitam a dialética como supérflua, porque os fisicos
devem limitar-se a usar termos naturais para significar as coisas’ (X, 31).
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Se é uma alma que move o Sol, ndo estamos equivocados se afirmarmos que
ela o faz de uma dessas trés maneiras [...] ou existindo dentro desse corpo
esférico [...] ou obtendo ela mesma um corpo de fogo ou ar [...] ou, em
terceiro lugar, sendo ela mesma vazia de corpo, mas dotadas de outras
poténcias [...] Essa ama, ademais, sga se servindo do Sol como de uma
biga, seja o impulsionando do exterior, ou de qualquer outra forma de modo
a trazer luz a todos nés, todos deverdo encara-la como um deus (As Leis,
898-899).

A analogia efetivada por Epicuro aparece claramente entre os dois trechos. Enquanto a
visdo platonica confirma a divinizacdo da esfera solar, ele alerta ao seu discipulo que ndo se
pode atribuir bem-aventuranga a um corpo igneo sem vida e nem vincular vontade alguma ao
seu movimento que provavelmente ocorria por causa do movimento vorticoso de todo o céu
desde a génese originaria do mundo (LAERTIOS, X, 92; Carta a Pitocles). Por fim, no
Epinomis, apds ter descrito as revolucdes dos oito principais astros™?, principalmente a do
Sol, Platdo atesta exatamente aguilo que Epicuro critica, que por meio da “ciéncia do

1113

numero”—° 0 homem pode chegar a divindade.

O método correto [para captar corretamente todos os fendmenos celestes] é
este: & pessoa que aprende do modo correto sera revelado que todo diagrama,
todo sistema numérico complexo, toda combinacdo harmbnica e o padrdo
uniforme da revolucéo dos astros constituem uma coisa Unica que a todos
esses fendmenos se aplica. E sera revelado a todo aquele que aprende
corretamente, como o dizemos, fixando seu olhar na unidade. Aquele que
estuda essas matérias desta maneira, um unico vinculo natural que a todas
une serd revelado (PLATAO, Epinomis, 992).

Destarte, nota-se como que a astronomia de tendéncias pitagdricas foi incorporada ao
espaco académico a partir de ajustes pertinentes a teleologia politica de Platdo por meio de um
providencialismo moralizante que remete a Socrates. Conguanto, na segunda metade do
século IV a.C., quando Platdo concluia seus trabalhos filos6ficos A Republica e As Leis,
possivelmente ele, escreveria uma espécie de apéndice desta Gltima obra, o Epinomis. L4, o
filosofo desenvolveria ainda mais suas ideias que utilizavam a imagem do céu por meio da
edificacdo da representacdo de ourands (o céu) como objeto dotado de vontade divina que a
tudo ordena de modo onisciente e onipresente, além das praticas que a interiorizavam
baseadas na contemplacdo matematica (CARVALHO, 2009a: 146). Eram esses elementos

que fundamentalmente caracterizavam a piedade platonica.

112 Esses astros correspondem aos planetas Saturno, Jpiter, Marte, VVénus, Mercurio e a Lua e ao Sol, dos quais
0s primeiros eram chamados pelos gregos, respectivamente, de Cronos, Zeus, Ares, Afrodite e Hermes.
13 A matematica, mais especificamente a geometria e a estereometria.
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Por seu lado, Epicuro, sustentando sua filosofia da natureza (physilogia), procurava
analisar os fendmenos celestes a partir de sua multiplicidade fenoménica e, assim, refutar a
divinizagdo dos astros e, por conseguinte, atacar o providencialismo de cunho platonico.
Epicuro confiava em seu método para extinguir 0s equivocos das falsas preconcepcdes sobre a
natureza e, consequentemente, purificar os desejos humanos proporcionando uma firme
conviccdo e imperturbabilidade da alma. Dessa forma, encerrando a andlise dos conflitos
simbolicos que levam a compreensdo do valor em questdo, Epicuro sintetiza sua perspectiva

em relacdo ao providencialismo, a morte e aos deuses astrais de Platdo:

[...] aprincipal perturbagdo das almas humanas tem sua origem na crenga de
que esses corpos celestes sdo bem-aventurados e indestrutiveis, e que ao
mesmo tempo tém vontades e praticam acles e sdo causas incompativeis
com este seu estado; na expectativa e na apreensdo constante de algum
castigo eterno sob a influéncia dos mitos, ou por temor da mera
insensibilidade que ha na morte, como se essa tivesse algo a ver conosco, e
finalmente porque se acham nessas condi¢BGes ndo por uma convicgao firme
e sim por uma espécie de delirio irracional (LAERTIOS, X, 81; Carta a
Herdtodo).

Portanto, torna-se claro como que Epicuro, por meio de seu materialismo atomicista,
refutou o providencialismo platonico. Tal providencialismo, porém, sob influéncia socrética,
aproveitava-se dos dois maiores valores do campo — o divino e a alma — para dar o suporte
necessario a ética académica. Através da base ontoldgica totalmente oposta a do platonismo, o
mestre do Jardim estabeleceu distingdes essenciais ante esta e modificou elementos inerentes
aos valores de alma e divino. Para este, a ideia de Bem, cujo aspecto absolutamente
transcendente, passou a tangibilidade da natureza divina material e atbmica, e, dessa maneira,
o fundamento da ética epicureia encontrou nos prazeres o elemento que orientaria o
comportamento humano. Assim, em funcdo de sua piedade filoséfica o Jardim redefiniu os
maiores valores do campo filos6fico de modo a sustentar uma nova relacdo do homem com o

divino, a qual era o alicerce de toda a moralidade grega.
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CAPITULO IV

A PIEDADE DE EPICURO: ANALISE DA CIDADANIA DO JARDIM

1. A PIEDADE GREGA: BREVE INTRODUCAO SOBRE O CONCEITO

O espirito grego era muito arraigado a uma ancestralidade religiosa anterior mesmo a
Homero e ao advento da polis, a qual, com suas formacdes sociais, trouxe novas necessidades
cujas caracteristicas ndo poderiam ser desvinculadas da religiosidade. Nesse entremeio foi que
a piedade se constituiu como fundamento da vida grega. Através dela o grego formulou um
modo préprio de ser pelo qual poderia se relacionar com o meio, com outros homens e
consigo mesmo. Era por meio da piedade que o homem se firmava no cosmo e era ela que
delineava 0 modelo de comportamento civico que na polis era o ideal de sophrasyne

(prudéncia), a virtude civica.

O historiador Louis Gernet descreve rapidamente o termo que no periodo Arcaico
fazia referéncia a ideia de piedade: aideisthai era um verbo poético que exprimia o respeito
religioso enquanto disposi¢cdo moral a ser considerada; provavelmente era o equivalente da
palavra azesthai encontrada nos poemas homéricos e que se relacionava com a no¢do de
respeito cego a uma forca temivel (1970: 299). Mario Vegetti, falando ja sobre o contexto da
polis, afirma que a apropriacdo da dimensdo mitica arcaica realizada pelos poetas classicos, e
que levaram a abstracdo e a sublimag&o dos valores sintetizados por Homero e Hesiodo ante a
realidade poliade, transformaram o conceito de piedade (1994: 242). Essa reutilizacdo da ideia
de piedade feita no interior do campo da poesia tragica levou a confeccdo das expressdes
eleos e oiktos que remetiam conjuntamente ao sentido de compaix&o, isto €, de “sentir junto a

outros o seu pesar”.

Como concebe Fred Alford, da Universidade de Maryland, a piedade no meio tragico
servia para civilizar os homens, controlar neles a hybris (desmedida), demonstrando nesse

ambito a funcdo de compelir emocionalmente o cidaddo ao seu engquadramento na ordem
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(1993: 262-264). O elemento emocional, mais especificamente a compaixao entre as pessoas
da comunidade, era central para a piedade poética. O homem grego temia a stasis social que
poderia surgir da hybris, por isso ficava a cargo dos artificios da polis conter tal mal que se
originava no interior dos individuos. Foi isso que afirmou Platdo sobre a importancia das
festividades da cidade para a educacdo e apaziguamento das paix0es de seus integrantes.
Dessa forma, apossando-se das narracdes miticas difusas na religiosidade comum™*, a poesia
tragica inseriu inUmeras crengas que mudaram os papéis dos sujeitos e as demandas sociais
que respondiam a determinadas necessidades. A religiosidade grega comum se situava em
dois planos inerentes um ao outro, a ritualidade quotidiana e o conjunto de relatos miticos, e
foi nestes ultimos que a tragédia bebeu de modo a fixar a poesia trdgica no coracdo da

sociedade grega dos séculos VI, Ve IV a.C..

Entretanto, durante todo o século VI e V a.C., o governo da polis manteve firme
controle sobre a religiosidade da comunidade. Mesmo ndo apresentando nenhum corpus
doutrinal ou algum corpo de sacerdotes especializados na matéria do sagrado, as poleis gregas
detinham amplo controle das praticas tidas como religiosas. Qualquer um que detivesse 0
status de cidaddo poderia fazer a manipulacdo das coisas relativas ao sagrado desde que fosse
eleito para a magistratura temporaria ou detivesse o sacerddcio para tanto. Todas as praticas
que alimentavam a religiosidade grega estavam sob a égide do poder politico'*®, o qual
delimitava nitidamente o lugar de cada individuo dentro do cosmo de modo a ndo haver
nenhuma subversdo da ordem. A polis, com sua bagagem juridica de cunho tradicional-
positiva, lancava tentaculos sobre todas as praticas que de algum modo pudessem ameacar o

seu status quo, e a religido dedicava atencdo especial.

A piedade que, desde o século V a.C., ligava-se a esse intrincamento era expressa pelo
termo eusébeia e denotava “respeito e amor aos deuses’ assim como “amor e respeito filial”
(BAILLY, 2000: 381). “Honrar aos deuses e aos ancestrais’, era exatamente a iSso que se
referia o termo. A palavra eusébia era utilizada sempre quando estava em pauta a
religiosidade oficial da polis e por isso era intimamente vinculada a politeia, isto é, a“pratica

da cidadania’. Portanto, designava a relacdo entre os homens e os deuses no interior da polis,

114 Quando dizemos “religiosidade comum” n&o nos referimos necessariamente a “religiosidade poliade”, mas a0

emaranhado de crencas alimentadas pela triade da linguagem religiosa: 0 mito, o rito e as representac@es divinas;
como a concebe Jean-PierreVernant.

1> Importante lembrar que o poder politico na Grécia Antiga é a faculdade pertencente ao governo da polis de
“regula(r) as relagbes de comando e obediéncia entre os cidaddos, os liames de dominio e submisso entre as
poleis diferentes. Na cidade, a politica consiste essencialmente na regulamentagdo dos modos de exercicios do
poder” (VERNANT, 1999:83).
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sob a égide das leis ancestrais (nomois) da comunidade. O governo da polis, mesmo nao
possuindo grupos de especialistas, ancorava-se no campo religioso através de mecanismos
juridicos que se fundavam nessa ancestralidade e, assim, a eusébeia possuia evidente
conotacdo moral j& que o religioso era essencial & boa ordem de todos os campos da polis.
Consequentemente, além de ter carater substantivo, essa nocdo fazia referéncia ao reto
comportamento poliade, aquele que agradava aos deuses e proporcionava a manutengdo da

boa ordem da comunidade, demonstrando entdo seu aspecto adjetivo.

Era com essa moralidade definida pela eusébeia, e que reciprocamente a definia, que a
polis contava para manter todas as praticas sob certo controle e de maneira a educar todos 0s
espiritos a viver do modo grego, vinculando dessa forma a piedade & ameaca da mécula.
Agueles que por algum motivo transgredissem as regras ancestrais eram marginalizados da
comunidade por a terem sujado, sendo considerados impuros e, logo, impios. A méacula, desde
o século V a.C., era entendida como uma poténcia negativa ou numen perturbador que
emergia de um desvio da ordem natural das coisas. Aparecia como uma mancha a0 mesmo
tempo material e invisivel, objetiva e subjetiva, uma realidade externa e interior ao homem
desencadeada por um ato vil e que causava flagelos que contaminavam tudo e a todos que
entrassem em contato com ela. Tal mancha sé poderia ser freada e limpa por meio de rituais
purificatdérios que significavam o apaziguamento dessa poténcia negativa atraves da ajuda dos
deuses (VERNANT, 1999: 108-109). Assim, todo cotidiano helénico acabava sendo
demarcado por esses ritos, dos quais 0s mais importantes ordenavam a polis e imputavam a

percepc¢do do tempo caracteristicas peculiarmente gregas.

Na Grécia, toda atitude humana tinha uma consequéncia ou sentido religioso. O
equilibrio no cosmo entre o aspecto humano e o divino era fundamental. Todavia, para o
grego, desde que em um periodo remotissimo Prometeu havia intercedido em favor dos
homens, quando estes banqueteavam junto & mesa com os deuses**®, a condicdo humana no
mundo era continuamente maculada''’. Dessa forma, a ritualidade cotidiana que visava a
purificacdo das maculas servia para afastar o homem desse erro ancestral do qual toda a
humanidade sentia o fardo. Assim, o grego se colocava em uma realidade onde seu
comportamento causava uma tensdo entre dois pélos — o puro e o impuro. Essas duas no¢oes

correspondiam, respectivamente, as valoragdes positivas e negativas relativas as crencas da

118 Mito de Prometeu em Hesiodo, Teogonia e Os trabalhos e os dias.
17 Sobre a “condicdo humana no mundo” em Hesiodo, ver: Catherine Darbo-Peschanski, Condition humaine,
condition politique, p. 720-727.
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religiosidade grega. Tanto o puro quanto o impuro eram traducdes das demandas da estrutura
do governo poliade e indicavam os interditos e 0 que era conveniente para a polis. Em toda
estrutura social h4 aquilo que o sujeito deve evitar expressamente e aquilo que ele deve buscar
de maneira ideal. S80 os imperativos do que “se deve” e do que “ndo se deve’ fazer para a
manutencdo da ordem estrutural. Na Antiguidade grega, no contexto da polis, esses
imperativos acabavam sendo respaldados pelas nogcbes de pureza e impureza e

correl acionadas ante 0 comportamento do sujeito pelos termos “ piedade” e “impiedade’.

A morte era a méacula por exceléncia, sobretudo a morte violenta como o homicidio.
Nesse caso, por exemplo, a comunidade se sentia ameacada por essa mancha, sendo
manifestada uma espécie de angustia pela possibilidade de contagio, e a pétria inteira se
encontrava em dado momento atingida e corrompida. A macula aparecia assim como um
miasma, uma poténcia de contagio que exigia da cidade uma vigilancia inquieta (VERNANT,
1999: 106-107). Somado a isso, o direito da polis se imiscuia no papel de controlar essas
poténcias através do intenso controle das praticas purificatorias e pela acdo de outra poténcia
capaz de apaziguar todas as maculas engendradas no cosmo humano e cujo ambito era o da
agora. Esta era a Diké, divindade que personificava a justica e que ha muito tinha sido
apropriada pela polis, aparecendo sempre intimamente ligada a dindmica da politeia. O
direito, dessa maneira, lancava-se sob a autoridade do divino constrangendo a um s6 tempo as
disposicdes comportamentais que figuravam no campo religioso e no politico através da forca

daquele temor reverencial ligado ao sagrado e aos ancestrais — a eusébeia.

No entanto, a eusébeia se diferenciava de outra piedade, com a qual mantinha estreitos
lacos. Esta era designada como osiotes e correlacionava-se mais propriamente aos cultos dos
deuses, isto €, & manipulacdo das forgas responsaveis pelos atos de purificacdo (BAILLY,
2000: 630). Na maioria das traducBes onde aparecem esses termos, normalmente osidtes e
eusebeia se correspondem, respectivamente, com “piedade” e “religiosidade’, o que no
primeiro acaba indicando uma conotacéo referente a “relacdo mais direta e proxima com as
poténcias ou numen”, como um temor ante o sagrado que acompanhava os homens durante os
sacrificios, no segundo hé o significado de “reveréncia ou devogédo a sacralidade dos nomois”

e estaria mais diretamente ligado ao &mbito da justica na polis.

Osiotes era a piedade ligada ao carater magico da religiosidade encontrado no culto e
estava diretamente relacionada com as nocdes de puro e impuro. Naverdade, a“piedade” ea

“impiedade” mencionadas dois paragrafos acima assumiam, na maioria dos casos, as
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expressdes 0siotes e anosidtes ja que eram elas que se referiam aos aspectos reverenciais das
disposices de espirito que diziam respeito aos interditos e ao legalismo da tensdo “puro-
impuro” (GERNET, 1970: 300) e que estavam encerradas dentro de alguns parédmetros
daquele outro conceito (eusébeia) cujos significados eram mais extensos por se vincularem a

politeia.

Em sintese, o campo juridico — que na polis se caracterizava como estado de direito da
justica (dike) e das leis escritas (nomois) — apresentava-se como principios gerais™® de
comportamentos e valores que possibilitavam a vida em comunidade. Todavia, paralelamente
a isso, o cidadao convivia com um conjunto de regras ndo escritas provenientes das crencas
legadas pela tradicdo e cujos valores podiam ser consubstanciados na projecdo chamada
“tensdo puro-impuro”. Era essa tensdo que, como afirma a historiadora Neyde Theml,
reforcava a dike e liberavam o governo poliade do poder de constrangimento pela forga (1988:
44-45). Esse enraizamento na tradicdo fazia com que, na sociedade grega, o direito
consuetudinario — entendido aqui pela tensdo que envolve as no¢6es polares de puro e impuro
— e o direito positivo — conjunto de normas instauradas verticalmente pela polis — fossem téo

inerentes entre si, desenhando-os quase como faces diferentes de uma mesma moeda.

O puro e o impuro, nocdes polares que traduzem o conjunto de relacbes de bagagem
tradicional cuja serventia era de regular comportamentos segundo uma ancestralidade que
concebia as agdes no cosmo segundo suas potencialidades sagradas e as quais tinham o papel
de manter a ordem universal, eram compreendidos sempre em conjunto com as estruturas
desenvolvidas pelos homens na polis cujos poderes s6 eram reconhecidos se fundados na
legalidade que havia na tensdo acima citada. A piedade, portanto, era o modelo
comportamental que permitia a0 homem se instaurar nessa intrincada trama social de modo a
ndo agredir os nomoi e, dessa forma, incorrer no crime de impiedade — fosse através da

eusebeia ou por meio do osiotes.

2. APOLITEIA: UMA PERSPECTIVA MODERNA SOBRE O CONCEITO

118 Os gregos nao elaboraram cédigos de leis especificos como os dos Estados atuais.
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A politica para os gregos antigos dizia respeito a tudo aquilo que era adequado a polis.
Sua expressdo era politeia cuja denotacdo se conformava a “corpo dos cidaddos’ e, mais
propriamente, ao seu “conjunto de lels’. De uma perspectiva mais ampla, esse termo indicava
os dois significados de uma s6 vez. Ao analisar a polis classica, Christian Meier afirma que
para compreender sua quintesséncia é preciso utilizar a ideia de “identidade politica’, isto €,
pensar sobre os elementos que permitem a adesdo de seus individuos a um grupo mais amplo
que a realidade familiar - a comunidade (1990: 21).

O tema da identidade é fundamental para a inteligibilidade da politeia. E necessario
entender que para 0 grego a politica era 0 dominio onde os individuos tomavam parte de uma
vida publica, onde se superava a esfera das relagdes domésticas, de parentesco, de vizinhanca,
assim como também dos pequenos grupos de culto. Christian Meier menciona que 0 grego,
qguando atuava como cidadédo, desfazia grande parte de suas diferencas sociais, identificando
suas acOes com os interesses de toda a comunidade (1985: 17-18). Por esta forma, diversos
elementos, no decorrer da historia, foram compondo as condicdes de existéncia que permitiam
tal identificacdo, como as crencas na justica, nos deuses, na isonomia, na liberdade, etc.

Jon Mikalson, descrevendo o periodo da administracdo licurguiana (336-324 a.C.),

fala em termos de construcéo do késmos**

ateniense no sentido de instituir uma “ordem” por
meio do adorno (kosméo) do espaco fisico e juridico da polis (1998: 22). Kosméo significava
“colocar em ordem” por meio de critérios que levassem a “celebra” ou a “honrar”
determinado plano de alguma coisa (BAILLY, 2000: 506). Esses critérios foram estipulados
por rearranjos materiais feitos pelas construgdes e reparos nos diversos elementos dos
santuarios, templos e estadios, como também pelas reformas legislativas implementadas por
Licurgo. Eles direcionavam os olhares dos cidaddos para uma nova realidade, mesmo que
sustentada por uma nostalgia classica como ocorreu neste periodo ou que permitisse a
adaptacdo a um novo nucleo de poder externo a polis como aquele que existiu entre 317 e 307
a.C., quando Atenas esteve sob a chefia de Demétrio de Falero. Eram, portanto, 0s
responsaveis pela construcdo das representacfes de onde esses mesmos cidaddos retiravam o
senso do, e 0 consenso sobre, 0 mundo.

O socidlogo Pierre Bourdieu chama estes critérios de “principios de di-visdao do
mundo”, dizendo que eles se imp&em a um conjunto de individuos |hes of erecendo unidade de
visdo e identidade de grupo (1980: 65). Contudo, ele se utiliza desta no¢do para tornar

explicito que os mesmos principios que unem alguns sujeitos sdo também aqueles que

19 \Ver supra, nota 39.
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imprimem marcas distintivas em relacéo a totalidade social. Portanto, 0s mesmos critérios que
unem também sdo aqueles que separam, situando os individuos como sujeitos dentro do
espaco social e é exatamente isso que Bourdieu designa como “identificacéo distintiva’
(2007: 217). E esta ideia que permite o trabalho em conjunto de alguns pressupostos das
teorias de Bourdieu e de Meier —como a compreensao da dindmica social de um e o conceito
de politica de outro — para que tal posicionamento ajude a enquadrar 0 conceito grego antigo
de politeia.

A politica [the political] denota “um campo de associacéo e dissociagdo”,
nomeadamente, 0 campo ou ambiente no qual as pessoas constituem ordens
onde elas mesmas vivem em comum acordo e se diferenciam dos outros
(MEIER, 1990: 04).

O préprio Christian Meier reconhece que esse conceito de politica possibilita sua
incorporacdo a uma ampla rede tedrica que concebe a estrutura social ao modo
bourdieuniano'®. De modo geral, a politica se exerce quando grupos (unidades politicas)
interagem e onde varias forcas ganham, ou tentam ganhar, influéncia direta sobre estes
mesmos grupos. Ao agirem todas as forcas acabam, dessa maneira, sendo ipso facto politicas.
Adotando certas posicdes e se opondo a outras, estas unidades estdo agindo politicamente e
assim se constituindo em um campo politico que necessariamente interage com outros
(MEIER, 1990: 18). Logo, qualquer andlise que leve em conta estes pressupostos busca a
inteligibilidade de qualquer situacdo politica nas forcas que impulsionam os movimentos de
associacdo e dissociacdo social. Este conceito de politica pode ser vinculado ao de
identificacdo distintiva na medida em que permite aos sujeitos se agruparem enquanto se
diferenciam de outros. Tais agrupamentos, por esta forma, ocorrem gragas a dinamica social
onde, na ansia de possuirem as condi¢cdes que lhes proporcionem a satisfacdo de suas
necessidades, os critérios (ou objetos) de representacdo do mundo peculiares a cada grupo séo
trocados.

A sociedade apresenta uma dindmica que é o fruto da relacdo entre as necessidades ou
interesses de seus sujeitos ou grupos e as possibilidades que existem, ou condi¢bes sociais
disponiveis, para satisfazé-las. Bourdieu chama a isso de légica da oferta e da procura,
distinguindo de maneira contundente dois pélos, o de produgdo das possibilidades ou dos
meios de satisfacdo social e o de consumo desses mesmos meios. Portanto, tal dinamica tem

como consequéncia a valorizacdo dos meios pelos quais se torna possivel a satisfacdo dos

200 qual inclusive considera o campo como local de tomadas de decisdes a respeito de ordenamentos e
delimitacBes, bem como questdes de interesses comuns, e onde h& contengdes por posicdes pelos quais estas
decisbes podem ser influenciadas (MEIER, 1990, p.04).
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interesses, além da valorizacdo das posi¢Ges sociais que facilitam aos sujeitos obterem esses
meios de satisfacdo. A valorizacdo, atraveés das peculiaridades de cada relacéo social, forma
um objeto nebuloso a percepcdo — o “valor”. Este, 0 qual o sociélogo considera como um
objeto em si (BEASLEY-MURRAY, 2000: n. 9), mostra-se sempre em sua ineréncia com 0s
objetos ou critérios representativos ou simbaélicos que transitam pela sociedade.

O transito de objetos simbdlicos que configura a dindmica social ocorre somente
porque as relages entre 0s sujeitos e 0s grupos se dao por meio de “apropriagbes’ que
permitem aos que se apropriam deles reter valores transmitidos através desse trajeto,
possibilitando uma visdo unitaria e uma identificacio mutua entre 0s sujeitos que
compartilham dos mesmos valores adquiridos nos processos, ou praticas, de apropriacdo na
sociedade. Essa concepcao de valores compartilhados e acumulados pelas unidades politicas
por meio de operacOes de apropriacdo leva, ao invés de aderirmos simplesmente a ideia de
bem-simbdlico, a nocéo de “crenca’ como aternativa mais adequada para a compreensdo de
qualquer identidade social. Nesta ideia hd a conotacdo de “aceitacéo do valor dos critérios ou
objetos compartilhados’” (BOURDIEU, 1977: 07), o que indica sua pretensdo a mobilizacdo e
consequentemente, quando tal crenca é descaracterizada ou ndo ha mais a aceitacdo de seu
valor, desmobilizacdo das unidades politicas.

Portanto, a forca que Meier menciona pelo qual a politica é exercida nada mais € do
que os critérios que corroboram para a formacgdo de espagos sociais de aceitacdo ou de
identificacéo (1985: 26). Ele atribui muita importancia a no¢éo de “coisa publica’ (t6 koinon)
quando trata da estrutura socio-politica grega, dizendo que isto era a forca motriz e a
legitimacdo da atividade politica, fundamentalmente em Atenas. Tal ideia levou a cria¢do de
uma esfera peculiar, a polis, por meio de uma poderosa solidariedade vivificada pelos
cidaddos através da consciéncia de suas cidadanias, por meio de um conhecimento e
reconhecimento de praticas que 0s representavam enquanto cidaddos. Essa consciéncia, ou
identidade, fortificava-se mascarando todas as diferengas que existiam no interior da vasta
comunidade de cidaddos, o demos, as quais perdiam seus valores frente aquilo que
representava algum beneficio a polis.

A solidariedade entre os cidaddos significava que todos os assuntos competentes a
comunidade eram considerados politicos. Ndo eram seus interesses privados que prevaleciam
na esfera da polis, mas unicamente as necessidades materiais e simbolicas de suas existéncias.
Essa identificacdo se dava por meio da distingdo ante outros agentes sociais, como as
mulheres, criancas, estrangeiros e escravos, acabando todos sendo incorporados pelas relagdes

propriamente politicas ja que o oikos (a esfera privada) estava submetido aos interesses
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coletivos que permitiam a associacdo de todos na polis, de modo direto como a dos cidadaos e
indireto como daqueles acima citados.

Todavia, tal associacdo somente foi possivel gracas a certas “crencas’ que foram
enraizadas na estrutura politica no decorrer do desenvolvimento poliade. Como a crenca na
igualdade entre todos os cidadaos, ligada necessariamente a crenca na justica, pois somente 0s
mais virtuosos poderiam velar o seu respeito, o qual era a condicdo para que fosse possivel
gozar plenamente da liberdade individual. Originalmente ndo era em nenhum regime de
governo que se pensava quando a justica estava em questdo, mas somente no estabelecimento
da seguranca garantida pelo direito. A sansdo divina foi um trabalho paralelo, embora
precioso para que os valores fundamentais para a fundicdo do corpo social pudessem ser
difundidos.

Os valores criados pelas praticas de solidariedade, que quase em sua totalidade
estavam sob o campo religioso grego, possibilitaram uma associacdo sem precedentes na
histéria do mundo, que nem a posteridade conseguiu reproduzir — a totalidade dos cidadaos
coincidia com a totalidade do corpo politico. A esfera privada neste enquadramento acabava
sendo de modo indireto incorporada a polis devido a ambivaléncia do papel de seu chefe
(kyrios) que era também um cidad&o (polités). O direito (dikaion) era o campo que regulava o
acesso da esfera publica ante a esfera privada, e vice-versa, a qual era regida pelo kyrios e seu
ordenamento era essencialmente fundado nos costumes ancestrais.

Por isso a politeia, que era exercida pelos homens maiores de idade, transitava entre
esses dois espacgos atraves das praticas de solidariedade nas quais se comungavam crencgas que
Ihes faziam sentir como pessoas verdadeiramente livres, adquirindo a condicdo de eleutheroi
(homens/cidadaos livres). A identidade politica, de cidaddo, ndo negava a de homem privado,

pelo contrario, reclamava-a e exigia dele a piedade.

3. O CAMPO POLITIKOS: LEVANTAMENTO CONTEXTUAL DAS DEMANDAS
POLITIKAI DA ULTIMA DECADA DO SECULO IV E PRIMEIRO TERCO DO Il1
A.C.

Em 307 a.C., Demétrio Poliorcetes, em nome de seu pai Antigono Monoftalmo, depés

o tirano Demétrio de Falero que por mais de quinze anos governara Atenas pelo rei da
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Maced6nia, Cassandro. Em meados desse mesmo ano, Poliorcetes adentrou os muros da
cidade como um verdadeiro libertador e restaurador da democracia, sendo aclamado pelos
atenienses como “benfeitor” (euergéten) e “salvador” (sotéra) da polis (PLUTARCO, Vida de
Demétrio, 8-9). A partir de entdo, a politeia de Atenas foi marcada pela enorme influéncia
desse general que em 294 a.C. se tornou rei da Macedonia, trono que manteria sob sua
autoridade até o ano de 288 a.C., quando foi derrotado pelo combinado de forcas de Pirro
(319-272 a.C.), Ptolomeu (367-283 a.C.) e Lisimaco (360-281 a.C.).

Desde a época licurguiana crescia na polis a demanda por mais salde e seguranca para
o demos'?!. Essa demanda era sentida gracas & instabilidade politica enfrentada por Atenas em
seus assuntos externos e pela caréncia de recursos que vez por outra se agravava,
principalmente com as flutuacdes enfrentadas pelos portos do Pireu. Tal situacdo é atestada
quando se observa o progressivo aumento dos decretos que tratavam de sacrificios e
regulamentacdes de cultos cujas suplicas valorizavam algumas divindades em detrimento de
outras que ndo mais satisfaziam essa ansia dos cidaddos. Os deuses salvadores de que Jon
Mikalson fala, quando na iminéncia da Guerra Lamiaca o demos clamava por protecdo, eram
agora, nos anos de transicao do século 1V ao Il a.C., substituidos pelos grandes salvadores da
cidade, deificados ja que se mostravam mais proficuos que os antigos deuses da polis.

Entretanto, essa nova tendéncia aconteceu também sob o influxo de motivacdes
estritamente politicas. Estratocles de Diomeia, que posteriormente se veria do lado oposto do
de Demétrio, em 306 a.C., por maioria dos votos na Eclésia, fez aprovar honras divinas
prestadas ao general macedonio, as quais sem duvida nenhuma representavam a vitoria
alcancada pela faccdo pré-democratica em Atenas (MIKALSON, 1998: 78). Todavia, em
pouco mais de dez anos, a evolucdo da influéncia demetriana na cidade seria estendida de
maneira até entdo inimaginavel. Em 304 a.C., Demétrio retornou a Atica para auxiliar a
cidade contra o novo cerco de Cassandro e novamente Atenas foi salva. Por mais essa vitoria,
os divinos Demétrio e Antigono ganharam trés cultos distintos: como deuses salvadores,
como deuses epdnimos das tribos e como Kataibates'®* (idem: 86). Assim, diferente das
primeiras honrarias, a evolu¢do do status dos sublimes maceddnios apareceu claramente na

medida em que, desta vez, eles tomaram literalmente para si 0s epitetos de seus cultos.

121 \/er supra, p. 51-53.
122 Kataibates era o epiteto usual reservado a Zeus, o deus do raio.
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Né&o se pode fechar os olhos, porém, para o apoio dado pelo demos ateniense a essas
acOes. Tal amparo é muito bem compreendido quando se atenta para o fato de que nas duas
oportunidades Demétrio, apos derrotar 0 inimigo ateniense, supriu os estoques de grdos da
cidade. Esse fato, como ndo poderia ser diferente, ampliou o carisma do general macedonio
quando na ultima ocasido os atenienses ficaram isolados dentro de suas muralhas, o que
afetou diretamente os recursos da populacdo. Contudo, seu carisma nao duraria tanto, pois,
nesse mesmo ano Demétrio ficou aquartelado no templo de Apolo Delios, residiu durante
algum tempo com Atena Polias e também no Parthenon. Com essas atitudes, ele comecou a

ser visto como um detrator dos nomois e o0 maior de todos 0s impios.

Jon Mikalson fala que documentos do periodo mostram que as honras prestadas aos
novos deuses salvadores e benfeitores variaram de segmento social no decorrer dos
acontecimentos politicos. Os cidaddos que foram a favor das honrarias em 306 a.C. ndo eram
0s mesmos que em 304 a.C. edificaram os cultos a Demétrio e a Antigono. Inicialmente, o
general maceddnio apareceu mais proximo da ala democratica, porém, no segundo momento
essa esfera teve seu poder diminuido em favor do partido oligarquico, que passou a ser cada
vez mais fortemente pro-maceddénio ou pro-demetriano (1998: 84-86). Os desmandos e
loucuras de Demétrio, portanto, mostravam-se integrados ao contexto das disputas politicas de

Atenas.

Distante dos assuntos publicos da &gora'?®, Epicuro, que a partir de 306 a.C. podia
enfim gozar de seus direitos de cidaddo, observava serenamente os desfechos de uma politica
que cada vez mais via sua esfera de poder se afunilar. Mais proximo do restante da populacao,
na verdade integrado economicamente com o grosso do demos, o filésofo do Jardim néo ficou
alheio a dindmica politiké, pois, a sua altivez civica (sophrasyne) o impelia a participagdo na
politeia. Os ensinamentos que colhera por entre os anos de 324 a.C. e 321 a.C., em sua efebia,
fez com que ele agora agisse de modo bastante peculiar. Cumpria com suas obrigacoes
privadas em seu thiasos'®* realizando banquetes, sacrificios e honrando os seus pais. Como

testemunha Filodemo de Gadara:

123 Como afirma Epicuro na Sentenca do Vaticano 58.

124 Era 0 aspecto social de sua escola filoséfica — o Jardim. Apés os anos de tirania do peripatético Demétrio de
Falero, um tal Sofocles de Sunion conseguiu aprovar uma lei que proibia a fundagdo de qualquer escola
filosofica sem a autorizagdo prévia do conselho e da assembléia. Contudo, alguns meses depois, ja na primavera
de 306 a.C., o decreto foi abolido e novamente Atenas passou a dar liberdade de associagdo dentro de sua
comunidade (FESTUGIERE, 1968: 30). Entretanto, qualquer associacdo entre individuos em Atenas teria que
adquirir a forma de um thiasos. Essa espécie de confraria tinha seu home derivado da palavra theds e por isso 0s
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Novamente, ele [Epicuro] dizia: “quanto a nds, sacrifiquemos piedosamente
e com decéncia, como é apropriado, e realizemos todos 0s outros atos de
culto conforme as leis, sem nos deixar de modo algum perturbar pelas
opinides comuns em nossos julgamentos a respeito dos melhores seres e 0s
mais augustos. Além disso, observemos as leis por meio da razdo como
tenho dito: pois é assim, por Zeus, que € possivel para a natureza mortal

viver como Zeus, como ele nos parece (Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.108.9).
Contudo, ele ndo podia fazer vistas grossas as contendas politicas que estimulavam os
maiores desatinos do monarca macedoénio. Talvez por isso tenha, em seu livro Da Realeza,
aconselhado os monarcas sobre os contratempos de se servir vinho em seus banquetes,
evitando assim “promover recitais de estratagemas com bufonarias vulgares’ (PLUTARCO,
Da impossibilidade de viver agradavelmente segundo a doutrina de Epicuro, 13; USENER,
5). Nessa mesma obra, também orientava os seus discipulos a evitarem a companhia dos reis,
inclusive os dissuadindo a ndo se envolverem nos assuntos publicos da agora (idem, Contra
Colotes, 33-34; USENER, 8). Na verdade, Epicuro expressa seu aprendizado em relacdo a

politica propriamente dita quando fala que:

Para conseguir seguranca em relacdo a outros homens, a instituicdo do poder
e da realeza deve ser incluida entre os bens conforme a natureza, desde que a

partir dele seja possivel ao homem encontra-la (Maximas Principais, VI).
Assim como Demétrio, sentido-se um deus, fora cultuado e acabou abusando de sua
divindade invadindo templos e até os usando como prostibulos e palco para bebedeiras
(MIKALSON, 1998: 87), Epicuro, de acordo com suas perspectivas, proclamava-se o
monarca supremo e dizia que residia junto a Atena (FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2,
1.116). A respeito dessa afirmacdo de Filodemo de Gadara é dificil ndo fazer analogias ao
comportamento de Demétrio. Melhor interpretando, tal passagem sobre Epicuro remetia ao

a 125

seu papel de hegemon do Jardim, “aquele que conduz o aprendiz em direcdo a met ,€e0

thiasoi eram considerados sob o aspecto essencialmente religioso, sendo referidos por Aristdteles, por exemplo,
como associacdes de culto que celebravam ceriménias orgiasticas e realizavam sacrificios e festins comuns
(FOUCART, 1873: 02). Em finais do século IV a.C. as categorias sociais de Atenas passaram a ser ainda mais
turvas e essas associacdes apresentavam o papel de absorver as categorias originalmente estranhas a polis.

Os historiadores da Universidade de Helsinki, M. Leiwo e P. Remes, afirmam que o arranjo politico de Atenas
limitava demasiadamente as relagdes sociais entre cidaddos, metecos, estrangeiros e escravos, e algumas
necessidades que entdo cresciam s6 poderiam ser satisfeitas por meio das associagcdes como os thiasos, éranos e
orgion. Essas confrarias, muito mais do que tratar de temas religiosos, permitiam a associacdo de categorias
marginais a polis de modo a legitimar seus negdcios em Atenas como era o caso da propria situacao fundiaria da
cidade. A amizade nesses meios podia ser muito Gtil e um cidadao, principalmente de reputagdo e influéncia ou
com eloquéncia, poderia agir como intermediério entre estrangeiros ou metecos e as leis da cidade esperando por
isso algum tipo de recompensa (LEIWO; REMES, 1999: 161).

125 A organizagdo do Jardim levava em consideragdo quatro aspectos essenciais: lideranga e reveréncia, amizade
e companheirismo (DE WITT, 1964: 93). A lideranca inconteste era do mestre da escola, Epicuro obviamente, o
qual recebia a designacdo de hegemon, ou seja, “aquele que conduz” ou simplesmente “o guia’. Segundo De
Witt, o proprio filésofo de Samos explicava o titulo como sendo “o homem que havia saido e chegado a verdade
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seu complemento faz referéncia aquele que conquista a imperturbabilidade da alma, o qual era

comparado pelo filésofo a um verdadeiro deus?®.

A partir de 301 a.C., ap0s a batalha de Ipsos, Demétrio deixou de influenciar a politica
de Atenas, que passou a ser virtualmente governada por um obscuro tirano de nome Lachares.
O macedobnio retornaria a cidade somente em 295 a.C., entdo como rei da Macedonia.
Todavia, agora Demétrio ndo parecia nem de longe um libertador, mas, fazendo jus ao epiteto
Poliorcetes (sitiador de cidades), sitiou Atenas por aproximadamente um ano. Nesse periodo,
Epicuro abrigou seus discipulos em sua residéncia, ja que o Jardim se localizava fora dos
muros da cidade e estava a mercé dos sitiantes macedonios, alimentando-os apenas com 0s
recursos de que dispunha em sua propria casa. Com a vitdria, Demétrio entdo instalou um
governo oligarquico na cidade e, mais uma vez, foi honrado por aqueles que se beneficiaram
com isto. Uma nova época de desmandos e impiedade tomou conta de Atenas. Todas as vezes
que visitava a cidade recebia hospitalidade usual aos deuses Deméter e Dionisio. Dinheiro
para dedicacOes era dado aos cidaddos que excediam em esplendor e custo na sua recepcdo. O
més de Muniquion teve seu nome mudado para Demetrion e o Gltimo dia do més passou a ser
chamado de Demetrias. Os festivais da Cidade Dionisia pertenciam agora a Demetrieia e 0
teatro de Dionisio era o seu palco (MIKALSON, 1998: 92).

Todavia, a principal consequéncia dessas inovacoes religiosas foi a fragmentacdo dos
demoi aticos. As inimeras tribos ndo se reconheciam nesses festivais e cultos, e aqueles mais
antigos j& ndo supriam as necessidades de manutencdo da identidade do demos. O
fortalecimento da identidade atica havia ficado para tras ao final do periodo licurguiano,
findado com a guerra Lamiaca. Regides com importantes templos — como Oropos, Ramnus,
Eleusis e Pireu — centros de convergéncia de peregrinos, ja ndo tinham mais 0 mesmo
sucesso. No Pireu, as forcas macedoénias instaladas no morro de Muniquia, que hostilizaram a
regido durante anos, restringiram o patriotismo fazendo proliferar apenas cultos estrangeiros
(MIKALSON, 1998: 101-102). Essa auséncia de forca da polis junto aos atenienses aumentou
demasiadamente o individualismo na sociedade, que foi agravado pelos anos de dominio

oligarquico da politica de Atenas, fazendo a populacdo privilegiar a esfera privada em

sem a ajuda de qualquer homem; ele havia esculpido o seu préprio caminho” (1964: 91). Logo, aquele que
chegara a verdade por conta propria estaria apto a conduzir as almas alheias até a meta, que para Epicuro era a
imperturbabilidade da alma — a ataraxia.

126 Como na antepenultima citacao.
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detrimento do espaco publico e turvando as diferencas entre cidaddos, metecos e estrangeiros
que por toda a Atica compartilhavam os thiasoi e orgeones (LEIWO; REMES, 1999: 161).

Em 288 a.C., entretanto, Demétrio sofreu uma derrota decisiva e, no decorrer de dois
anos, assistiu sua influéncia minguar na Atica. Obviamente, o primeiro local a se libertar do
macedonio foi Atenas*?’ e desde entdo os antigos deuses que Demétrio havia depreciado
voltaram a ter proeminéncia, principalmente os patrios Atena Soteira e Zeus Soter e 0s
importantissimos Dionisio Eleuterios e Deméter de Eleusis (MIKALSON, 1998: 105). Sobre
esse contexto, Epicuro escreveu uma carta a um discipulo desconhecido tranquilizando-o e
dizendo que “mesmo se houvesse guerra, ndo haveria motivo para panico se os deuses fossem
favoraveis’ (FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.107; USENER, 99)*?%. Parece que o
filésofo compartilhava da alegria sentida por quase todo o demos em relacdo a nova liberdade
pois, no arconcado de Aristbnimo (289-288 a.C.), ele escreveu a seu amigo Firson dizendo
que acompanhou um compatriota de nome Teodotus em todos os festivais, principalmente no
de Choes e outros mistérios urbanos (FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.109, 3;
USENER, 169).

O festival de Choes, ou festival das flores, era 0 segundo dia da Antesteria — festival
ateniense em honra ao deus Dionisio e parte da celebracéo anual da Dionisia'*® — celebrado no
décimo segundo dia do més Antesterion’*® e era dedicado a libacdes expiatorias. Os mistérios
urbanos, ou Cidade Dionisia, eram celebrados por entre 0 nono e décimo terceiro dia do més
de elafebolion™®! em honra de Dionisio Eleuterios (Libertador). Esta, mais do que qualquer
outra, a partir de 288 a.C., passava a ser celebrada com entusiasmo ja que desde 295 a.C.
Demétrio a havia influenciado profundamente, tendo até mudado o seu nome para Demetrieia.
Epicuro, portanto, ndo era alheio aos acontecimentos politicos de sua patria e participava
como bom cidad&o da politeia de seu tempo. E vélido lembrar que, possivelmente, os festivais
desse ano representavam, para a maioria do demos, a reconquista dos direitos civis, em

especial, as comemoracdes da Cidade Dionisia.

127 segundo Mikalson, somente Atenas foi libertada em 288 a.C. e outras regides — como o Pireus, File,
Panacton, Sunion, Ramnus, Salamina e Eleusis — viram-se livres do jugo maceddnio tempos depois, a partir de
284 a.C. (1998: 105).

128 Esse trecho é datado do arconcado de Charinus, cuja data ndo pode ser precisada, mas conta por entre 0s anos
de 288 a.C. a 287 a.C..

129 Festival mais amplo comemorado no decorrer do ano em honra desse mesmo deus. Em seu centro estavam as
performances de tragédias e comédias, cuja importancia perdia apenas para a Panatenaia.

30 por volta dos meses de janeiro e fevereiro segundo o calendario lunar.

31 por volta do més de margo, também do calendério lunar.
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O periodo p6s-demetriano, para Atenas, passou por um reavivamento da religiosidade
poliade, mas esteve longe de ser comparado com a época de Licurgo. Depois de 288 a.C. 0s
atenienses continuaram a demandar mais seguranca e 0s cultos dos Soteres sobreviveram apos
aquele de Demétrio ter desaparecido (MIKALSON, 1998: 93). Em 283 a.C., quatro anos
depois da derrota do macedonio, Filipides de Kefale prestava honras aos vencedores das
tragédias da Cidade Dionisia, celebrando a restauragdo da democracia (idem, 100). Durante
esse tempo, até 267 a.C. quando na guerra Cremonidea™? as poleis gregas foram novamente
submetidas, os diversos cultos patrios traziam suplicas por salde e seguranca a Bulé e ao
Demos (idem, 111). S&o inumeros os testemunhos que Mikalson traz sobre esse fato. No
entanto, em meio a nostalgia pelo fortalecimento da identidade ateniense, algumas
transformacgfes comecaram a ocorrer. Atena voltava sua atencdo para 0 comércio com um
novo epiteto, Archegetis, e aquele que a identificava como Protetora da Cidade, Polias,
parecia ser cada vez mais inapropriado ao novo contexto. A patrona protetora da polis, a partir
de 287 a.C., foi Atena Soteira, a qual emergiu em parceria com Zeus Soter na expectativa de
que a ordem e liberdade fossem mantidas no destino de Atenas™*® (MIKALSON, 1998: 109-
110).

Epicuro veio a falecer por problemas renais em 270 a.C. quando Atenas dava ainda
seus ultimos suspiros como polis independente. Durante os anos em que residiu na cidade
cuidando de seu Jardim e dedicando-se a filosofia, ele figurava como produto de seu tempo e,
qguando pdde, membro do demos. O seu apolitismo se restringia as disputas da agora e ndo a
pratica da cidadania, entendida por seu termo grego como politeia. Como tal, interiorizou
valores, respondeu a demandas e construiu um novo modelo ético para 0 homem de sua
época. Os valores que emergiram do campo filosofico, e que sua filosofia soube resignificar
ante o pensamento platonico, responderam as demandas que fluiam do campo politikéds.
Seguranca & comunidade e restauracdo da tradi¢do religiosa de modo a permitir a satde do
corpo e da alma eram necessidades geradas no seio da sociedade e Epicuro, a semelhanca da
época, agregou-as a seu pensamento construindo outros novos valores, fundamentalmente
politikoi, que no interior dos sujeitos que frequentavam seu Jardim constituiam tendéncias a

que, hoje, podem ser chamadas de habitus.

132 Conflito entre uma coalizdo grega chefiadas por Atenas e Esparta contra a dominagdo maceddnia.

133 E valido lembrar que a palavra soter remetia & seguranca, preservacéo e liberdade, e quando aparecia como
epiteto de Zeus conotava as potencialidades ndo apenas de seguranca e prote¢do, mas preservacao da ordem e
liberdade no futuro ou no destino.
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4. A CRENCA EPICUREIA NA JUSTICA E A FORMACAO DA PIEDADE DO
JARDIM

No mundo grego a crenga na justica sempre foi vista como arcabouco para a pratica da
cidadania (politeia). Era entendida, desde seus primordios, como poténcia de restabelecimento
da ordem cosmica a qual fora transgredida pelos homens como conta 0 mito prometeico.
Assim, em seu conceito geral, diké dizia respeito a acdo humana em um cosmo diferente
daquele criado inicialmente pelos deuses e tinha o papel de criar nos homens uma expectativa
indelével de punicdo das transgressdes compreendidas, no sentido de macula ou miasma, pelo
seu anténimo injustica (adikia). Mais particularmente, eram os valores inerentes a nocao de
justica que permitiram a existéncia e a pratica da politeia na medida que em seu bojo trazia
consigo um valor primordial — o providencialismo (DARBO-PESCHANSKI, 1996: 717).

Durante o século IV a.C. a vida publica de Atenas havia ganhado novos entornos. As
praticas da agora, principalmente as técnicas da oratdria, desenvolveram-se até o ponto em
que a eloquéncia politica se transformou em arte literaria. A especializacdo dos oradores desse
século chegou atanto que Werner Jaeger menciona gue “a verdadeira escola dos jovens desta
geracdo era o trabalho politico de partido e a tribuna de oradores nas assembléias populares e
nos tribunais’ (1995: 1381). No entanto, apos as reflexdes ético-politicas pelo qual esse
periodo passou, que levou a polis a mesclar a antiga politica de forca de Atenas com a cautela
e prudéncia frutos dos percalgos das catastroficas guerras, a cidade amargou periodos de
subjugacdo de sua politica e foi afetada pelo cerceamento dos direitos civis da populacao.
Tudo isso, consequentemente, fez com que a justica fosse vista cada vez mais através das

técnicas que a envolviam e como instrumento de poder ante os conflitos partidarios.

As escolas filosoficas de Atenas encontraram ai 0 seu contexto. Enquanto, na primeira
metade desse século, Platdo se virara com intensidade para o problema espiritual da polis
abordando a missdao da sua reconstrucdo moral a comecar por sua nogdo de justica,
independentemente das condi¢cdes de tempo e espaco peculiares a sua filosofia, Epicuro se
preocupou com as bases morais do individuo concebendo a justica mediante suas condi¢des

historico-sociais, afastando-se das problematicas referentes as diretrizes do governo poliade.
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A ruptura deste ante a ética criada por aquele expressou exatamente isso. Aqueles valores que
Epicuro transformou dentro do campo filoséfico por meio de sua critica a filosofia platénica —
a alma, o divino e o providencialismo —, quando o filésofo exerceu sua cidadania em Atenas
apos 306 a.C., passaram a responder as demandas que a conjuntura politiké gerava e, dessa
forma, acabou produzindo outros valores que vincularam o habitus epicureu mais ao campo

da politeia do que ao filoséfico propriamente dito.

A andlise das relagdes de distingbes simbolicas mostrou que esses valores foram
ressignificados tendo em vista a oposi¢do ontologica sustentada por ambas as filosofias e a
partir disso a ética epicureia construiu seus pilares de fundagédo. Por esse caminho, viu-se que
a ideia de alma (psykhé) emergia do campo filos6fico como o valor que levava o homem a
preocupacdo com a pureza de seu universo interior, transpondo a tensdo puro-impuro do
ambito social para o individuo™*. No entanto, Epicuro limitou tal introspecgdo ao romper com
a possibilidade, oferecida por Platdo, da busca da alma por si mesma até o ponto de sua
transcendéncia em direcdo a ideia de bem™®. A alma corpérea de natureza atomica
direcionava 0 homem a sua constituicdo sensitiva, orientando-o através do prazer a
purificagdo de sua natureza racional, isto €, a buscar a verdade do mundo fenoménico

purificando a alma das falsas prenocdes relativas a natureza.

A crenca no divino (theion), por seu lado, era o que dava suporte a moralidade no
campo filosofico e, consequentemente, a ética criada por cada escola retirava dai valores
fundamentais convertendo-os favoravelmente aos seus interesses. Essa crenga representava,
mais propriamente, o valor maximo agregado a nocao de divindade ou dos deuses e oferecia
principios ético-politicos cuja problematica estava historicamente no cerne do campo™®. A
intima relacdo entre essa crenca e a de alma oferecia ao sujeito/filosofo a justificativa
necessaria para a realizacdo das préaticas purificatorias peculiares ao espago e dava sentido a
chamada piedade filoséfica®®’. Novamente, por meio da substancialidade atdmica do ser,
Epicuro estabeleceu a natureza divina (physin theian) da alma, diferenciando-a do “corpo-
carne” (sarkos), como elemento de significacdo do divino no Jardim. O divino, dessa forma,
ndo se confundia com essa natureza divina, mas, a partir de sua agregacao corpOrea, aparecia

apenas como mera propriedade do ser e exprimia-se entdo através dos prazeres qualificados

34 \/er supra, p. 91-93.

135 Como é afirmado ao final da secéo 2.1., ver supra, p. 69.
136 \er supra, p. 59-60.

837 \/er supra, p. 62.
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como divinos, designados pelo filésofo como “bens imortais’*®®. Eram estes bens — os
prazeres da alma — que ligavam o0 homem a condicéo divina do cosmos e oferecia o principio

fundamental da ética epicurista.

O divino e a alma eram valores determinadores dos principios éticos do Jardim.
Todavia, no mundo grego, ética alguma condiria com a moral se ndo primasse pela piedade. A
piedade era uma crenga que possuia uma ambivaléncia expressa por dois termos conotativos —
osidtes e eusebéia — que faziam referéncia, respectivamente, a tensdo puro-impuro e a pratica
da politefa’®®. No entanto, aquela que dizia respeito mais propriamente ao providencialismo
era osiotes ja que estava vinculada ao carater magico da religiosidade e referia-se diretamente
a substancia numénica mobilizada pela ritualidade dos cultos. A pratica politiké, em sua

horizontalidade*°

, através da participacdo na religiosidade poliade, primava por essa relacéo
magica onde as acOes religiosas dos homens eram determinantes para 0 apaziguamento das
maculas pelos deuses. Como afirma Darbo-Peschanski, era esse providencialismo de cunho
maégico que fundava a crenca na justica difundida na polis e a piedade, neste ambito, estava

'Y Porém, no meio filosofico esse

ligada aos valores relativos a pureza socia
providencialismo fora redefinido na medida em que as crencas na alma e no divino abriram

caminho para que a preocupagdo com a pureza fosse transposta a interioridade do individuo.

Nesse caminho aberto pelo campo filosofico, a crenga na justica adquiria também sua
ambivaléncia: a justica prépria ao governo poliade e aquela interior ao individuo. Nesse
contexto foi que as demandas que emergiam do campo politikos entraram em contato com 0s
valores provenientes da crenca na justica epicureia. Epicuro seguiu a tendéncia de sua época
enxergando a justica através de uma Otica utilitarista, opondo a Justica transcendental de
Platdo a uma justica positiva ndo mais imutavel, mas fragmentada segundo o tempo e o

142

lugar~*“. Como ele mesmo explica:

Por entre as coisas que as leis prescrevem como justas, aquelas confirmadas
como Uteis nas relacbes reciprocas da vida em comunidade apresentam o
requisito do justo, sejam ou ndo sejam a mesma para todos. Mas, se for

138 \er supra, p. 73 e 78-79.

139 \er supra, p. 92-93.

10 sua verticalidade fazia referéncia a distribuicdo do poder de governar (hierarquia politica), isto é, a agdo do
sujeito nas magistraturas e nas institui¢des juridicas da polis.

1L ver supra, p. 91-92.

142 Como ele afirma nas Méximas Principais, XXX VI: “ajustica [dikaion] é a mesma para todos na medida em
que representa uma espécie de vantagem reciproca nas relagdes dos homens uns com os outros e em referéncia
as peculiaridades locais e outras circunstancias quaisquer, a mesma coisa ndo € justa para todos” (LAERTIOS,
X, 151).
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promulgada uma lei que ndo se mostre Util nas relagbes reciprocas da vida
comunitaria, essa lei ndo ter4 mais a natureza do justo. E também se aquilo
que é util em conformidade com o direito [dikaion] vigente vier a cessar,
embora tenha correspondido durante um certo periodo de tempo a prenogédo
do justo, apesar disso durante aquele periodo foi justo, desde que ndo nos
preocupemos com palavras vas e tenhamos em vista simplesmente os fatos.
(LAERTIQS, X, 152; Méaximas Principais, XXXVII).

A ideia da existéncia em si e unidade da justica pregada por Platdo € refutada
completamente quando o filésofo afirma que a justica ndo é a mesma para todos. O
tecnicismo que impregnava a concepcdo sobre a justica ao final do século 1V a.C., como
atesta Jaerger, mostra-se patente no trecho ndo apenas por ele primar pelo utilitarismo da
prenocdo (prolepsin) do justo, mas porque esta passa a Ser expressa por um termo que
podemos substituir por “direito”. Victor Goldschmidt, em La dictrine o Epicure et le droit,
opta por este termo por entender que ha na variacdo dos vocabulos — dikaiosyne e dikaion —,
respectivamente, uma conotacdo ao comportamento subjetivo enquanto o outro faria
referéncia a objetividade das acdes do sujeito nas instituicdes juridicas da polis (1963: 78-83).

Portanto, a ambivaléncia da crenca na justica aparecia claramente para os filosofos do Jardim.

Como ja visto, a conjuntura politiké de Atenas demandava por mais seguranga ao

demos®®

e essas duas conotacdes referentes a crenca na justica formaram valores que
marcaram a politeia epicureia, a0 menos até a morte de seu mestre em 270 a.C.. Isso €
comprovado quando se analisa os termos usados por Epicuro para significar a ideia de
seguranca — tharrein e asphaleian. O contexto filosofico do inicio da Era Helenistica trazia,
mormente, esses dois termos para se referir a ideia de seguranca. Nessa direcéo, pela leitura
de outros textos onde a primeira expressao também aparece, como em algumas obras de
Aristoteles™* e de Platdo™*, percebe-se que tharrein tem como referente um estado interior do
individuo, mais propriamente um “sentimento de seguranca’, que em Epicuro conotava a

auséncia de temores na alma.

Todos 0s homens capazes de proporcionar a si mesmos 0 sentimento de
completa seguranca [tharrein] em relacdo aos vizinhos convivem da

143 Sobre as demandas politikai em Atenas, ver a secéo 4 do capitulo 111 (p. 99-100).

14 As obras de Aristoteles conferidas foram: Etica a Eudemo, livro IlI; A grande moral, livro I; Etica a
Nicomaco, livros Il e Ill; Da alma, livro I; Historia dos animais, livro IX.

15 As obras de Platdo conferidas foram: Eutidemo; Cartas; As leis, livros | e Il; Protagoras; O banquete;
Menéxeno; Fedon; Teéteto.
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maneira mais agradavel, pois tem a mais solida garantia de estarem seguros
(LAERTIOS, X, 154; Maximas Principais, XL)"*.

Asphéleian, por sua vez, carregava consigo os significados de “seguranga’ e “firme
estabilidade” (BAILLY, 2000: 126) e, mesmo em Platdo™*’ e Aristoteles'*®, conotava um
estado exterior a0 sujeito como uma “certeza de preservacdo” do individuo ou da
comunidade. O entendimento dessa nogéo é atestado quando Epicuro esclarece que a fonte da

verdadeira seguranca deve ser buscada na natureza do homem e n&o na sociedade.

Alguns homens procuram se tornar famosos e ilustres, pensando que desse
modo garantiriam sua seguranca [asphaleian] diante dos outros homens. Se,
entdo, as vidas dessas pessoas estiverem realmente seguras [asphalés], elas
terdo atingido o bem conforme a natureza; se, entretanto, forem inseguras,
elas ndo terdo atingindo o fim que perseguiram impelidos pela propria
natureza (LAERTIOS, X, 141; Maximas Principais, VII).

Epicuro utiliza o termo em mais trés maximas e em duas delas tal conotacdo é
evidente ja que nas Maximas Principais XIII e XIV, respectivamente, ele diz que “ndo ha
proveito em assegurar a protecdo [asphaleian] diante dos homens’ e “afonte mais segura de
protecdo [asphaleias] diante dos homens|...] € de fato a imunidade [asphéleia] resultante de
uma vida tranquila e distante da multidao”**°. Em ambos os trechos a expressdo asphaleia traz
o significado de preservacdo em face de objetos exteriores, seja ela fisica do individuo ou da
comunidade. Assim, vé-se como que Epicuro, no interior de seu Jardim, reagiu a demanda por
seguranca que havia se generalizado em sua época, criando valores a partir da ambivaléncia

da crenca na justica peculiar ao campo filos6fico**.

Em seu trabalho filosofico, Epicuro ressignificou nogdes relativas a seguranga na polis
que valoraram sua crenca na justica, essencial a politeia ateniense, levando seus discipulos a
interiorizd-la de modo a renovar algumas disposi¢cGes internas em seus habitus,
transformando-o0. Todavia, para que se atinja um esclarecimento mais abrangente sobre a

formacdo estrutural do habitus politikés do Jardim, é preciso pensar sobre as consequéncias

146 Qutras passagens onde Epicuro utiliza o termo, sempre com a mesma conotagdo, sio as maximas VI, XXVIII
e XXXIX. Nessa ultima, o termo tharroun diz respeito a “enfrentar o temor” em face dos inimigos, confirmando
o significado defendido aqui.

147 As obras de Platdo conferidas a respeito desse termo foram: As leis, livros | e VI; Fedon; Filebo; A republica,
livro V; Criton; Timeu.

148 As obras de Aristételes conferidas a respeito também desse termo foram: A politica, livros VI e VII; Histéria
dos animais, livro 1X; Das partes dos animais, livro 1V.

19 Ambas as traducdes foram retiradas do trabalho de Mario da Gama Kury, tradutor da obra de Didgenes
Laértios, Vidas e doutrinas dos fil6sofos ilustres, e ele optou pelo uso dos termos “protecdo” e “imunidade’, ao
invés de “ seguranca’, exatamente por causa da conotagdo que 0S mesmos trazem consigo.

150 Tal ambivaléncia era caracteristica marcante e consequéncia direta dos valores relativos & crenca na alma e &
necessidade de socializagdo propria a qualquer grupo.
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de outra demanda que surgiu na segunda década do século Il a.C. —a restauracéo da tradicao
religiosa de Atenas. Nesse percurso, destarte, as grandes problematicas que aparecem e que

estavam no cerne da questdo eram: a amoralidade politiké e a crenga no providencialismo.

Sabe-se que as crencas na alma e no divino se encontravam na origem historica do
campo filosofico e seus papéis ligavam-se a inerente necessidade de criar e recriar um espaco
onde a moralidade poliade pudesse ser purificada em prol daqueles que se consideravam
moralmente superiores™. Epicuro, antes mesmo de construir o seu Jardim em Atenas, ja
percebera o quanto que o providencialismo era prejudicial & comunidade e ao individuo™?.
Nos mais de dois anos em que servira as guarni¢des atenienses, em sua efebia, o0 entdo jovem
filésofo entendera o quanto a piedade que levava em conta 0os mitos sobre as interferéncias
dos deuses nos assuntos humanos ndo permitira mais a moralidade dos homens. Pois fora ela
que lancara o demos a Guerra Lamiaca e agora, em fins do século IV e primeiro ter¢o do

século 111 a.C., levava os reis maceddnios a denegrir as imagens dos deuses**.

A postura politiké de Epicuro parece ambigua jA que a0 mesmo tempo em que
aconselhava que era necessario se libertar das ocupacgdes cotidianas e dos negdcios relativos a
polis (Sentencas do Vaticano, 58), orientava também os seus discipulos a participar dos cultos
publicos da cidade (FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.75, 25; USENER, 157).
Contextualizando seu pensamento, porém, percebe-se que desde sua efebia o filésofo ja havia
se decepcionado enormemente com as agdes dos oradores na &gora. A guerra e a atimia que
sofreu na sequéncia dos fatos o deixou ainda mais sem esperancas em relagdo a politica
propriamente dita da polis*>*. Contudo, ainda que desapontado, Epicuro sabia que o equivoco
estava nos homens e que a religiosidade era uma coisa natural ao ser humano (FILODEMO,
Da Musica, Vol. Herc. 1, 1 c.4,6; USENER, 386), e exatamente por isso entendia que o sabio

deveria se limitar a piedade no que tangia a politeia.

Era o interesse partidario que, desde o século V a.C., fizera a politica ateniense
progressivamente se degradar, transformando a esfera publica de Atenas em um palco de
imoralidades. Desde entdo, cada vez mais espaco social algum, principalmente o filosofico,
conseguira encontrar fundamentos éticos no exercicio da politica. Nesse interim, com a

fragmentacdo dos valores relativos a justica dentro da polis, particularmente a ambivaléncia

11 v/er supra, p. 56-59.

52 Supra, p. 50-53.

153 Como fez Demétrio Poliorcetes, ver supra, secéo 4, p. 94-100.
> Ver supra, p. 53.
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que esta crenca tomou no campo filoséfico, no inicio do século 11 a.C., gerou novos valores
155

que passaram a prezar pelo individuo em detrimento da comunidade™.

A ambivaléncia gerada no interior do Jardim, a partir das demandas por seguranga
advindas da conjuntura poliade, encontrou sua convergéncia no “direito natural” delineado
por Epicuro. Este menciona que “o direito natural [physeos dikaidn] simboliza a vantagem
reciproca de impedir os homens de prejudicarem os outros e os livra de serem prejudicados’
(LAERTIOS, X, 150; Méaximas Principais, XXXI). No entanto, a confluéncia se manifestava
quando os parametros que impediam os homens de se prejudicarem encontravam seus
criterios no interior do individuo — nos sentimentos de prazer e de temor
(GOLDSCHMIDT,1963: 86-90). Como afirma o filésofo em sua Maxima Principal XXXIV:

A injustica ndo € um mal por si mesma, mas somente por causa do temor
gerado pela expectativa de que as pessoas incumbidas de punir as acdes
injustas descubram a injustica (LAERTIOS, X, 151).

A existéncia da injustica estava vinculada a perturbacdo da alma causada pela
expectativa de punicdes ao se transgredir alguma das leis da polis. Por conseguinte, a justica
epicureia era uma manifestacdo da alma tranquila por seus atos**°. O prazer, como bem
primordial e fundamento da ética no Jardim, garantia a seguranca interna cuja expressao era
tharrein, enquanto que o temor era um indicador interno das transgressdes das leis, cujo termo
era adikia. Dessa forma, o direito natural epicureu oferecia os critérios de juizo referentes a
efetividade das leis e, assim, acabava se alinhando com o direito positivo poliade como
defende Epicuro na maxima XXXVI1**.

Nesse sentido, ao analisar as Maximas Principais XXXIV e XXXV Goldschmidt
assinala como que, através da sua concepc¢do de injustica (adikia), Epicuro redefiniu a
moralidade de seu campo em conjunto com a legalidade da polis. Tal redefini¢do, segundo

ele, ocorreu gragas a correspondéncia efetivada entre as concepc¢des de prazer/justica e

1% |ss0 faz referéncia ao individualismo que tomara conta da polis neste periodo, desequilibrando a relacéo entre
a esfera publica e a privada em direcdo da segunda. Sobre o publico (to koinon) e o privado (t6 idion) na Grécia
Antiga, ver: THELM, Neyde. Publico e privado na Grécia do VIII° ao 1V° séc. a.C.: 0 modelo ateniense. Rio de
Janeiro: Sette Letras, 1998.

156 para o filésofo do Jardim a tranquilidade era vista como “prazer estdtico’, ou seja, completa auséncia de
sofrimento e temores (LAERTIOS, X, 136).

7 J4 citada, supra, p. 103.

158 Nessa méxima Epicuro diz: “Quem viola secretamente uma das clausulas do pacto estabelecido para que
ninguém cause ou receba males ndo pode ter a esperanga de conseguir permanecer ignorado, embora no presente
seja bem-sucedido dez mil vezes. Nao ha realmente certeza de que conseguird permanecer ignorado até a morte”
(LAERTIOS, X, 151).
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temor/injustica com, simultaneamente, as de virtude e vicio. Isso, de acordo com
Goldschmidt, era o fundamento do direito natural epicureu e atirava 0 homem nao apenas a
esfera da moralidade e da imoralidade, mas a da pureza e impureza (1963: 91-94). A mécula
da transgressédo, portanto, instalar-se-ia ndo na comunidade, mas na alma do homem vicioso
que teria a incumbéncia de purifica-la. Logo, percebe-se como Epicuro ajustou os valores
fundamentais do campo filosofico ante as condi¢cdes da politeia de seu tempo ao criar uma
“legalidade interna’ que se enraizava em uma moralidade individualista e que colocava em

equivaléncia as polaridades prazer-temor, virtude-vicio e puro-impuro**®.

E possivel entender agora o porqué Epicuro defendia que ndo era necessario ser
“artista do verbo” e nem “exibir a culturainviavel ao vulgo” para se tornar um homem altivo
e independente (Sentencas do Vaticano, 45). A moralidade ja ndo perpassava mais a Praca
Pdblica, ela era um bem préprio & natureza humana e ndo circunstancial'®®. No entanto, tal
probleméatica ainda encontrava um entrave a autarquia do individuo: as preconcepgdes
(prélepsis) sobre os deuses, fundamento da ordem moral no mundo grego, haviam sido
deturpadas pelas constantes agitacbes do cenario politikds que ocupavam o0s santuarios
atenienses, maculando a alma e levando os cidaddos a uma falsa, e impura, piedade. Como

acusava Epicuro:

impio [asebés] ndo é aquele que rejeita os deuses da multiddo, e sim quem
aplica aos deuses as opinides da maioria. De fato, as afirmacdes da maioria
sobre os deuses ndo sdo prenocdes [prolépses] verdadeiras e sim suposicdes
falsas. Por causa de tais suposicdes falsas imagina-se que derivam dos
deuses 0s maiores males [temores/vicios] e bens [prazeres/virtudes]. Mas
aqueles que tém uma familiaridade constante com as proprias formas de
exceléncia [as virtudes] fazem uma imagem coerente dos deuses e repelem
como alheio a estes tudo o que ndo se coaduna com sua natureza
(LAERTIOS, X, 123-124; Carta a Meneceu).

No trecho, além do fil6sofo atrelar a impiedade as falsas opinides sobre os deuses, ele
atesta que o principal motivo deste equivoco diz respeito a causalidade divina nos assuntos
humanos'®*. O providencialismo era um valor inerente & crenca na justica e configurava-se

como uma “garantia de sancao” aos bons e maus comportamentos, se ndo em vida com

certeza ap6s a morte quando o homem ja estava no Hades (GOLDSCHMIDT, 1963: 89).

159 Tais polaridades correspondiam, respectivamente, aos campos da ética, da moral e da religiosidade; os quais
na Grécia Antiga possuiam estreita interdependéncia.

180 Como diz a Sentenca do Vaticano citada ainda pouco: “Néo sdo fanfardes, nem artistas do verbo, nem pessoas
que exibem a cultura (paideia) julgada invidvel ao vulgo, que formam o estudo da natureza, mas os homens
altivos e independentes que se orgulham de seus bens proprios, ndo daqueles que vém das circunstancias” (45).
161 Nesse sentido, ele justifica que “se os deuses ouvissem as stplicas dos homens, todos morreriam
imediatamente, pois estes estdo sempre orando para o mal uns dos outros’ (USENER, 388).
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Como no caso de Platdo, que se apropriara do providencialismo socratico™® para ilustrar tal
garantia e atribui-la a uma instancia transcendental™®®. Nessa direcdo, tanto a perspectiva
tradicional como a plat6nica atrelavam o providencialismo a uma sancdo tardia que levava os
homens a temerem o futuro diante da morte. Para Epicuro, de maneira diferente, a retribuicéo
das virtudes ou dos vicios era automatica ao ato de justica ou injustica, pois ambas eram
acompanhadas concomitantemente pelos sentimentos de prazer e temor. A garantia das
sangdes, nessa perspectiva, ndo precisava ser ratificada pelo alto ou esperar pela existéncia no
além, pois, era asseverada pela propria natureza. Por essa forma, além de refuta-la diretamente
em varios momentos, Epicuro invalidou decisivamente qualquer providéncia divina por meio

da confluéncia entre legalidade e moralidade ensejada pelo seu direito natural.

Norman W. Dewitt enxergava na personalidade de Epicuro a figura de um reformador
da piedade desvirtuada e conferia a ele a missdo de desvelar a verdadeira “piedade natural”
(1964: 249). Sob essa orientacdo, a pista derradeira sobre a convergéncia entre o direito

natural e a piedade epicureia aparece no fim da Carta a Meneceu onde o fil6sofo estabelece:

Cré, entdo, Meneceu, que ninguém € superior a tal homem [o sabio]. Sua
opinido em relacao aos deuses € piedosa [6sia doxazontos] e ele se mostra
sempre destemido diante da morte (LAERTIQOS, X, 133).

Epicuro chama a atencdo de seu discipulo Meneceu vinculando a superioridade moral
do sabio a opinido piedosa sobre os deuses e a verdade sobre a morte. Todavia, 0 que
facilmente passa despercebida é a expressdo usada pelo filésofo para se referir & prenocéo
correta a respeito dos deuses — “opinido piedosa’. A palavra 6sia era uma variacdo obvia de
osidtes cujo significado, “lei divina’ e “rito sagrado” (BAILLY, 2000: 630), dentro do campo
filosofico, vinculava diretamente a “opinido” a esfera da pureza da alma. No Jardim, por
consequéncia, o termo fazia referéncia a natureza divina (physin theian), dando a entender o
estado interno de auséncia de temor relativo ao individuo. A reta opinido sobre os deuses
permitia a0 homem manter incélume sua natureza divina e mediante suas acdes virtuosas e
prazerosas, conforme pregava o direito natural epicureu, ele entrava em contato com a
verdadeira “causa divina’ — to thefon —, tornando-se entdo um deus por entre os homens

(LAERTIOS, X, 135; Carta a Meneceu). Dessa maneira, Epicuro cunhou sua piedade a partir

162 \/er supra, p. 79-81.
163 Como faz Sécrates em sua apologia, que passa a dizer que a verdadeira sangdo sera dada no Hades pelos
“verdadeiros juizes’ encarregados de distribuir ajustica (PLATAO, Apologia a Sécrates, 38-42).
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de seu direito natural, na qual o providencialismo acabou sendo substituido por outra

“religacéo com o divino” através da manifestacéo da natureza divina da alma humana.

Tal piedade natural, osi6tes, é mormente traduzida como “santidade”**

por veicular
em seu amago uma referéncia a disposicdo interna do sujeito ante o divino. Foi com esse
sentido que Epicuro intitulou um de seus livros, Peri Osiotetos (Da Santidade), utilizando
outra variacdo desse mesmo vocébulo que, como visto'®®, fazia referéncia a esfera da pureza e

impureza da piedade grega. Como testemunha Filodemo de Gadara:

Em Da Santidade, ele [Epicuro] chama a vida em perfeicdo de a mais
agradavel e a mais abencoada, e nos instrui a vigiar contra toda corrupcéo,
com 0 nosso intelecto abrangente exibindo as melhores disposigdes
psicossomaticas, em prol de tudo o que nos acontece para sermos bem-
aventurados. [...] Por piedosa entendo a pessoa que preserva a bem-
aventuranca e a incorruptibilidade consumada como um deus, juntamente
com todas as coisas compreendidas por nés; e impio ndo é a pessoa que
nega a causa divina, mas quem acredita que o bem e o mal s@o enviados a
nés por um deus que vive sem nenhuma raiva ou benevoléncia. Assim, ele
[Epicuro] declara que nenhum deus tem necessidade das coisas humanas (Da
Piedade, Vol. Herc. 2, 11.104-105; USENER, 38).

Epicuro dizia que “a autarquia € um grande bem” (LAERTIOS, X, 130; Carta a
Herodoto). No grego, autarkeia era literalmente um estado interior de quem se basta a si
mesmo (BAILLY, 2000: 133). Dai se pode pensar que alguém que tenha tal autosuficiéncia
encontre o seu principio de acdo nele mesmo. Para o Jardim, a independéncia de espirito era o
que caracterizava a vida sabia e a sabedoria enquanto acdo tinha o seu fim embutido nela
mesma, ou Seja, no prazer que a acompanhava. Assim sendo, a autarquia epicureia expressava
uma condicdo de vida no mundo, em que o conjunto das a¢des tendia naturalmente a replecdo
e, portanto, ao equilibrio. Como explica Markus F. da Silva, a moral elaborada por Epicuro,
pautada no comedimento dos prazeres, ndo dependia sendo do modo como o individuo
vivenciava a sua existéncia independente de qualquer outro poder que transcendesse a sua
acdo — uma vida emancipada das necessidades que a negavam e a faziam re-agir ou sofrer

(2003: 86).

E a essa autarquia que Filodemo de Gadara se refere em sua citagdo da obra Da
Santidade. A filosofia moral epicurista negava o providencialismo em prol da natureza divina

que conincidia com a natureza racional do homem, que se realizada permitiria a alma uma

164 santidade quer dizer “qualidade ou estado de santo”.
185 \er supra, p. 92-93.
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condicdo autarquica em relacdo a qualquer outra coisa que lhe fosse exterior. Era através
dessa concepc¢do que Epicuro compreendia a verdadeira piedade — um estado bem aventurado
que possibilitasse a preservacdo da incorruptibilidade da natureza divina que, segundo ele,
compunha o ser do homem. Todavia, mesmo com sua piedade natural, que levava os filésofos
do Jardim a reverenciar na realidade a sabedoria antes de qualquer outra coisa, Epicuro
afirmava com todas as letras que “o divino ndo precisa de honra alguma mesmo que para nos
seja natural honra-los, sobretudo, com convicgGes piedosas e até por meio de ritos da tradicéo
comunitaria” (FILODEMO, Da Musica, Vol. Herc. 1, | ¢.4,6; USENER, 386). Nessa direcéo,
mesmo o filésofo tendo construido uma piedade que Ihe era peculiar, ele tinha consciéncia da
importancia dos cultos publicos e privados para a vida dos individuos na polis. Porém, tal

piedade ndo era expressa como osidtes, mas pelo termo eusébeia.

No didlogo Eutifron, Platdo ja havia discorrido sobre o conceito de eusebeia,
diferenciando-o de osiotes'®. Na maioria de suas traducdes para o portugués a escolha da
correspondéncia dos termos o0siotes e eusébeia coube as nogdes, respectivamente, de piedade
e religiosidade, de modo que a primeira acabou sendo entendida como um estado interior de
temor ante os deuses (14e), enquanto a ultima passou a ser compreendida por meio do ato de
reveréncia e devogdo que caracterizava a ritualidade religiosa (12e). Tal divergéncia era
imputada ao ambito da eusébeia que encontrava seu referente na exterioridade do individuo e
mostrava-se diretamente relacionada a politeia. Nesse caminho, percebe-se uma semelhanca
com que esses termos foram empregados tanto no Jardim gquanto na Academia. Entretanto, tal
fato ndo parece ser mera coincidéncia ja que como em qualquer ruptura, como a que houve
entre Epicuro e a ética platbnica, ndo somente distin¢cdes sdo ocasionadas, mas também ha a

permanéncia de diversas continuidades sem as quais nenhum entendimento seria possivel.

Eusébeia tinha um significado literal de “respeito e amor aos deuses e aos costumes
ancestrais’ (BAILLY, 2000: 381). Nesse sentido, Epicuro demonstrou também muita
fidelidade aos nomois, s responsabilidades que teve enquanto cidadao e kyrios'®’, pois sabia
que isso era uma necessidade ligada ao direito da polis. Em sua “acdo como cidadao”

(politeia) valorizava as praticas rituais poliades e as privadas relativas ao seu thiasos. Mesmo

166 Em certa altura do didlogo, pelavoz de Sdcrates, Platdo diferencia: “Entéo, procure mostrar-me, a partir deste
exemplo, que parte da justica é piedosa, a fim de que eu possa dizer a Meleto que ndo seja injusto comigo, nem
me acuse de impiedade [asebeia], j& que aprendi suficientemente contigo o que é, em verdade, a religiosidade
[eusebe] e a piedade [6sia], diferenciando-o do que néo €” (12).

167 « Aquele que tem autoridade”. Na Grécia Antiga o kyrios era o chefe de familia, a maior autoridade do ofkos
(a esfera familiar/privada) — o homem mais velho que governava a casa (THEML, 1998: 78).
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criticando os excessos de algumas festividades religiosas como ocorria nas procissdes da
Cidade Dionisia, cuja inquietacdo dos folides tinha a sua censura, 0 sereno mestre do Jardim
orientava seus discipulos a participar de todas as festividades de Atenas, como a Antesteria,
0s mistérios urbanos e outros mais (FILODEMO, Da Piedade, Vol. Herc. 2, 11.109, 3;
USENER, 169). Epicuro ndo relegou nem o culto aos mortos ancestrais, como prova o0 seu
testamento onde aparece tal marca inconteste de sua piedade civica. Nele o filésofo, proximo

da morte, orienta seus discipulos na realizacao dos sacrificios finebres de seus pais e irmaos:

As rendas provenientes dos bens por nos legados a Aminémacos e Timocrate
devem ser tanto quanto possivel subdivididas por eles, de acordo com
Hermarcos, e destinadas tanto aos sacrificios flnebres por meu pai, por
minha mde e por meus irmdos, como as celebracdes habituais de meu
aniversario natalicio anualmente, no décimo dia do més Gamelion, e a
reunido de todos os nossos companheiros em filosofia no dia vinte de cada
més, dedicada a nossa recordacdo e a de Metrddoros. Seguindo 0 nosso
exemplo, devem ser celebrados os aniversarios natalicios de meus irmaos no
més Poseideon, e o de Poliainos no més Metagitnion (LAERTIOS, X, 18-19;
Testamento de Epicuro).

Destarte, 0 que é mais interessante no trecho acima, Epicuro ndo se inquieta com a
observancia do seu préprio ritual funebre, mas lembra seus companheiros das celebracdes em
memoria de seu aniversario natalicio. Ora, para ele “a morte nada era’, por isso mesmo ele
queria que seus discipulos recordassem a data de seu nascimento como uma auténtica
celebragdo a vida. Enquanto o décimo més (chamado Gamelion) era a data para celebrar sua
vida, Epicuro chama a atencdo para as comemoracdes dos aniversarios natalicios de seus
irmdos, no més Poseideon, e de Poliainos, no més de Metagitnion, os quais pela dedicacao

que prestaram a sua filosofia alcangaram, assim como ele, a imperturbabilidade da alma.

A partir de sua refutacdo ao providencialismo Epicuro reformou a piedade de seu
tempo. Aqueles valores que hd muito sustentavam o campo filosofico foram redefinidos por
ele através de suas apropriacbes distintivas junto ao platonismo, 0s quais, perante as
demandas que emergiam da conjuntura politiké da passagem do século IV para o Il a.C.,
redefiniram a moralidade de modo a conciliar a piedade epicureia, privada ao Jardim e cuja
expressao era osiotes, com a piedade propria a politeia, cuja expressdo era eusébeia e da qual
Epicuro tinha o dever de participar. Assim, torna-se claro as estratégias simbolicas que
formaram os valores tipicamente politikoi interiorizados pelos filésofos que comungaram a
doutrina epicurista, a0 menos por entre 0S anos em que Seu mestre gozou da cidadania
ateniense. Tal incorporagdo criou nos mesmos tendéncias a percepcdo, a apreciacdo e,

consequentemente, a acdo, designadas aqui através do conceito de habitus, que eram
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mobilizadas todas as vezes em que eles vivenciavam situacGes propicias. Portanto, a
ritualistica do thiasos epicureu mascarada com tonalidades da religiosidade tradicional, como
Epicuro mesmo descreve em seu testamento e cujo sentido abrangia a teleologia de sua

filosofia, indica de maneira tacita a postura politiké do Jardim.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando Epicuro nasceu (341 a.C.) fazia apenas sete anos que Platdo havia morrido.
Todo o trabalho platénico que tentara resgatar a moralidade poliade em funcdo do divino
ainda pacientava os individuos que entravam em contato com esta filosofia. Epicuro foi um
destes que, enquanto jovem, ouviu as licbes do platénico Panfilos perseverando em suas
expectativas em relacdo a providéncia divina e a cidade de que seus pais, habitantes de uma
clerdquia em Samos, deviam muito falar — a culturalmente célebre Atenas. Em 321 a.C.,
prestes a completar dezoito anos, foi a sua patria pela primeira vez para cumprir com suas
obrigacGes de efebo e preparar-se para assumir responsabilidades como cidaddo. Todavia, a
conjuntura politiké com que se deparou, cuja consequéncia foi a perda da cidadania que nem
chegara a experimentar e o desterro de seus pais em Samos, levou-o a abandonar a

perspectiva platonica e a buscar novas bases ontologicas.

Epicuro ndo s6 rompeu com o platonismo, mas passou a criticar a piedade na forma
que observou nos dois anos que passou guarnindo os muros de Atenas. Nos anos seguintes,
encontrou com Nausifanes o fundamento atomicista em que ancorou todo o seu posterior
desenvolvimento filosofico, que se constituiria por meio da negativa do sistema platonico.
Sua piedade foi constituida nesse percurso e os pilares éticos de sua inovadora filosofia
permitiram entdo ao filésofo adentrar com pureza o campo da moral e, quando pdde, desfrutar

da cidadania com moderagé&o.

Nesse sentido, o presente trabalho veio corroborar essa posicao esquadrinhando o seu
percurso gerativo — isto €, aquilo que algumas correntes historiograficas e socioldgicas
chamam de “estratégia simbdlica’. Sua maior relevancia, portanto, esta na metodologia aqui
utilizada, que ndo sé alonga o caminho ja tracado por Roger Chartier através de seu curriculo
e pelo dialogo mantido com outros campos das ciéncias sociais, mas direciona a aten¢do do
historiador a outros objetos que oferecem a historiografia dimensdes ainda ndo exploradas. Na
mesma direcdo, o “habitus”, conceito central da teoria de Pierre Bourdieu, mostrou-se

passivel de analise histdrica e, mais importante, apareceu aqui como janela que possibilitou a



119

observacdo de horizontes até entdo ndo vislumbrados pela Histéria da Filosofia e da
Antiguidade.

Mais propriamente, a escolha do habitus como objeto passivel de pesquisa histérica
indicou uma nova maneira de enquadrar o estudo da circulacédo de valores em dada sociedade
e cultura. Nesse caminho, a nogcdo de “crenca’ da proeminéncia no estudo aqueles valores
que, de tdo arraigados ao campo, ndo séo percebidos pelos sujeitos que deles se apropriam
naturalmente. A crenga se mostra fundamental para andlise dos valores inconscientes ao
sujeito e que, porém, definem o seu comportamento, sua organizacgdo social, sua cultura e até
sua corporeidade. Isso leva a perceber por vias diferentes aquilo que Carlo Ginzburg'®® e Paul

169

Veyne ™ chamam, respectivamente, de “circularidade’ entre culturas e de “desvendar a parte

oculta do iceberg”, contudo, dando énfase as ja mencionadas estratégias simbdlicas.

Como quer a Histdria Cultural defendida por Chartier e Bourdieu, a analise seguiu o
curso de nao desvincular o sujeito de suas propriedades intrinsecas, nem quando a atencdo nao
estd voltada para 0 seu comportamento e sim para os simbolismos que o envolve. Por isso, 0
recorte dos valores e das demandas levantados no estudo esteve atento a especificidade do
sujeito em questdo — o filésofo. Quando se qualifica o sujeito como filésofo, mais
particularmente como epicurista, prioriza-se certos valores inerentes ao seu ser em detrimento
de outros. Assim, ao objetivar o esclarecimento da estrutura do habitus politikos dos filésofos
que frequentavam o Jardim, a logica de analise teria obviamente que partir do exame de sua
matriz propriamente filoséfica para, somente depois, tentar compreender a estrutura politiké

agregada pelo sujeito que se considera filésofo antes mesmo de se considerar cidadao.

As estratégias simbdlicas sdo Unicas na historia, ndo se repetem, pois dependem da
conjuntura do espaco sociocultural, dos bens simbdlicos disponiveis, dos modos pelos quais
eles podem ser disponibilizados, por fim, dos meios de sua producdo e reproducdo. Logo, 0
percurso gerativo do habitus politikos epicureu, partindo da hipdtese de que se desenvolveu
através da nova piedade pregada por Epicuro e a partir de sua ruptura com a ética platénica,
inicialmente levou em consideragdo os trés valores fundadores do campo filosofico
desmonstrando como foram apropriados pelo Jardim, por meio da negagdo ao platonismo,
permitindo que Epicuro estabelecesse sua filosofia no mundo grego. Entretanto, a refutacéo

epicureia ao providencialismo que marcava a piedade grega orientou esses valores retirados

168 No prefacio a edicéo inglesa de O queijo e 0s vermes.
169 Na parte IV, Foucault revoluciona a Histéria, de seu livro Como se escreve a histdria.
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do campo filosofico para o campo politikés, os quais acabaram sendo ressignificados

mediante as demandas que emergiam da conjuntura politike.

Para finalizar, no dltimo capitulo, a Gltima se¢do mostrou como tais demandas estavam
vinculadas a crenca na justica que, por sua importancia na estrutura poliade, ofereceu os
moldes para a construcdo do habitus politikds aqui estudado. Os valores provenientes da
crenga no divino e na alma correlacionados a crenca na justica através do providencialismo,
criaram no campo filos6fico uma ambivaléncia gragas aos pesos que o0s dois primeiros tinham
no ambito filoséfico e que a Ultima tinha para a polis. Por conseguinte, as demandas poliades
absorvidas pelo Jardim acabavam gerando outras ambivaléncias que conciliavam a piedade
privada e filosofica propria ao epicurismo com a piedade poliade que fundamentava a
cidadania ateniense. Portanto, apesar da arbitrariedade das apropriacdes efetuadas por Epicuro
por meio de sua filosofia, o Jardim n&o escapava das coer¢des advindas da polis, nem aquelas
mais explicitas como as ditas obrigacdes civicas, como aquelas mais inconscientes que
direcionavam as estratégias simbolicas deste campo. Isto, provavelmente, tenha sido a maior

contribuicdo ao conhecimento histérico dado por esta dissertagéo.
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ANEXO

MAPA DE ATENAS E DO PIREU NO ULTIMO TERCO DO SECULO IV A.C.
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