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Resumo

Os sofistas gregos, que viveram no século V a.C., intitulavam-se “mestres
de virtude” ou, mais propriamente, “mestres de areté”. O propésito desta pesquisa é
investigar o termo “areté” em suas acepc¢oes possiveis, seu significado especifico no
movimento sofista e o sentido restritivo que Ihe confere o filésofo Platdo. Por fim,
discutir-se-a a possibilidade do ensino da areté.

Assim, demonstrar-se-a que o termo recebeu sentidos diversos ao longo da
histéria da Grécia, o que resultou, no século V a.C., em duas acepcles
fundamentais: a sofistica, em conformidade com a heranca cultural de Homero e
Hesiodo, de exceléncia civica e exceléncia moral ligada ao esfor¢co pessoal e o valor
atribuido ao trabalho, e o filosofico, de defesa de virtudes como a verdade e a
bondade.

Intitulando-se mestres de virtude, os sofistas afirmavam, por extensao, que
0 ensino de virtude ndo somente € possivel, como também é desejavel. Por outro
lado, Platdo defendia que ndo se pode ensinar alguém a ser uma boa pessoa. Minha
intencdo é mostrar que o0 conceito de areté, no movimento sofista e na tradicdo
filosofica, ndo tinha o mesmo campo semantico.

Os sofistas atribuiram, ao mesmo tempo, um sentido geral do termo areté e
entendimentos distintos do tipo especifico de exceléncia que os jovens deveriam
desenvolver, ligados a modos distintos de apreender a educagéo e o que convinha
ensinar. Platdo compreendeu a areté como unidade, o que o levou a criticar a
tradicdo homérica e sua influéncia no movimento.

Quando os sofistas afirmavam ser possivel ensinar alguém a ser melhor,
ndo tinham em vista uma acep¢do moral de areté, conforme a escola socrética, mas
sim a aplicacao prética do conceito, a saber, 0 sucesso pessoal.

Pode-se afirmar, a titulo de conclusédo, que a critica de Platdo aos sofistas,
embora procedente per se, permanece externa ao movimento, pois afirma um
sentido de areté que nao esta presente nele, e ndo poderia estar.



Abstract

The Greek sophists, who lived in the fifth century B.C., named themselves
as “teachers of virtue” or, more precisely, “teachers of areté”. The purpose of this
research is to investigate the term “areté” on its possible meanings, its specific
meaning in the sophistic movement and the restrictive sense used by Plato. Finally,
we will discuss the possibility of the teaching of areté.

Therefore, | will demonstrate that the term received different senses along
the history of Ancient Greece which eventually resulted, in the fifth century B.C., in
two fundamental meanings: the sophistic one, in conformity of the Homeric and
Hesiodic traditions, of civic excellence and moral excellence related to personal effort
and the value of work; the philosophical one, related to virtues as truth and kindness.

While qualifying themselves as teachers of virtue, the sophists maintain that
the teaching of areté is possible and desirable. On the other hand, Plato defends that
we can not teach someone to be a good person. | assume that the concept of areté
didn’t receive, in the sophistic movement and in the philosophical tradition, exact the
same meaning.

The sophists gave multiple and, at the same time, particular senses to the
concept of areté. Although related to a general conception, their distinct
understandings on the specific kind of civic excellence the pupils should accomplish
resulted in different ways to perceive the function of education and what they should
teach. Plato understood areté as unity, which brought him to criticize not only the
Homeric tradition, but also their influence on the sophists.

So, when the sophists say they can teach someone to become a better
person, they are not implying the moral sense of areté, following the Socratic school,
but otherwise the practical use and sense of the expression, that's to say, personal
success.

We can assume, eventually, that the critics of Plato on the sophistic
movement, although correct per se, remain estranged to the movement, as long as
they sustain a sense of areté that is not actually familiar to the sophists, and not even
could be.
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Introducao

O pensamento ocidental comeca com os gregos. A civilizagdo grega
classica, cujo engenho fez surgir, com os pré-socraticos, a filosofia e a ciéncia e
contribuiu com o desenvolvimento das artes em geral, da matematica, da politica e
da medicina, é também o berco da pedagogia. Primeiros pedagogos da historia, 0s
sofistas exerceram grande influéncia sobre a cultura, a politica e a educac¢éo gregas.

N&o obstante, herdamos o termo sofista como ilustracdo de uma postura
moral e epistemoldgica indigna de um intelectual sério'. Os ataques de Platdo aos
sofistas tém-nos influenciado a trata-los, em contraste com os pré-socraticos, como
figuras sinistras, ovelhas negras do mundo antigo. “Deste modo”, afirma Romeyer-
Dherbey, “a imagem da sofistica apareceu-nos através de uma distor¢do, em que 0s
sofistas figuram como os eternos vencidos de antemao, que, se existem, € por terem
errado™.

A rejeicdo ao movimento € motivada pelos juizos de Platédo e Aristoteles,
pelo fracasso da democracia ateniense, pela hegemonia do Cristianismo sobre
outros modos de compreensdo da realidade e, por fim, pela reduzidissima
bibliografia primaria, o que nos obriga a considera-los quase que somente pelo
testemunho de seus adversarios. Este ultimo fato, contrariamente ao que em geral
acontece, deveria levar-nos ao menos a suspender 0 juizo sobre o movimento.

Entretanto, no dltimo século esse quadro comecou a modificar, embora o
termo sofista, na linguagem popular, ainda carregue muito da conotagdo vexatoria
imposta por Platdo. Os sofistas sdo agora reconhecidos, ao menos por parte da
comunidade académica, como tendo um valor intrinseco que vai além do fato de
terem permitido que o génio de Platédo e de Aristoteles se tornasse mais evidente em
contraste com o movimento.

A influéncia dos sofistas sobre a cultura grega é enorme, e ndo pode ser
negada, mesmo por aqueles que negam o seu valor. Como bem disse Zeller, pode-

se afirmar que uma figura de destaque em um regime politico particularmente cruel

! Jlustra essa heranca o livro Como vencer um debate sem precisar ter razdo - em 38 estratagemas,
de Arthur Schopenhauer (Rio de Janeiro: Topbooks, 1997).
2 Romeyer-Dherbey, s/d, p. 9.
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seja mau, mas ndo se pode negar sua importancia®. Boa parte dos grandes homens
do século V a.C., em todas as areas de producdo humana, foram alunos dos
sofistas. Foram seus alunos Péricles (cerca de 495 a.C. - 429 a.C.), governante de
Atenas, o historiador Tucidides (cerca de 460-400 a.C.), o escultor Fidias (490-431
a.C.), o comediografo Aristofanes (cerca de 450-385 a.C.) e o0s dramaturgos
Euripides (485-406 a.C.) e Sofocles (cerca de 497-405 a.C.), entre outros. Se 0s
sofistas tivessem sido intelectuais frivolos e amorais, como séo vistos, ndo teriam
influenciado de modo téo decisivo a sua época.

Os sofistas ndo foram importantes apenas porque contribuiram para a
formacdo da Grécia democratica, ou porque suas doutrinas abriram possibilidades
tedricas em ldgica, politica, retdrica, critica literaria, historia e ética. Mais ainda, o
pensamento dos sofistas é capaz de provocar reflexdes acerca de muitos dos
problemas filoséficos fundamentais de nosso tempo. A discusséo sobre a verdade, a
ética e as implicacdes préaticas de uma boa oratéria, especialmente em relagéo a
politica, é atualissima.

Esses professores ambulantes foram agentes as vezes ferozes de
subversdo do modo de pensar dos gregos. Nao tinham, por certo, a modéstia
louvavel de Sécrates, o zelo pela ciéncia de Arquimedes e Demdcrito de Agrigento, o
amor de Pitdgoras de Samos pela exatiddo da matematica, o desprendimento
material de Heréaclito de Efeso, nem o orgulho aristocrata de Platdo, qualidades
apreciadas pela cultura ocidental®.

A opinido generalizada de que o movimento representou a ruina intelectual
e politica da Grécia Antiga e um enorme perigo para toda a histéria do pensamento
€, no minimo, um equivoco lamentavel, que perdurou por tempo demais. Ja néo
podemos mais trata-los com o mesmo desprezo e 0 mesmo temor com que foram
vistos nos dois ultimos milénios. Esse trabalho, em seu conjunto, tem o propadsito de
lancar uma nova luz sobre o movimento, a fim de aproximarmo-nos 0 maximo
possivel de sua verdade historica.

Um estudo que tenha por objeto a sofistica deve comecar por fazer uma
adverténcia veemente quanto a bibliografia disponivel. HA poucos fragmentos
restantes dos escritos dos sofistas. Protagoras de Abdera teria escrito varias obras,

mas nenhuma chegou até nés. De Goérgias de Leontini restam-nos fragmentos do

% Sécrates y los sofistas, p. 79.
* Cf. ZELLAR, Sécrates y los sofistas, p. 79.
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Elogio de Helena, da Defesa de Palamedes e dos Discursos Funebres. A obra
Tratado do Nao-Ser chegou-nos através do relato de Sexto Empirico. Existem ainda
fragmentos do Encomio aos eleanos.

De Antifon, restam 29 fragmentos, reunidos por Diels/Kranz sob o titulo
Sobre a concoérdia. Ha ainda os trés fragmentos intitulados Alétheia, ou Sobre a
Verdade. Os tratados anénimos Dissoi Logoi, Duplos Argumentos, € 0 Andnimo
lamblico aparecem, respectivamente, em Sexto Empirico e no Protético do filésofo
platébnico do século Il de nossa era, lamblico. Ha, ainda, fragmentos de obras de
Alcidamas de Eléia e Xeniades de Corinto e um tratado anénimo intitulado Peri
No6mos, Sobre a lei, considerado sofistico®. De Critias, restam fragmentos de pecas
de teatro. Quanto aos demais, nada chegou até nos.

A principal referéncia que temos dos sofistas € do filésofo Platdo, o maior
de seus adversarios. E razoavel supor que sua apresentacido dos sofistas ndo seja
acurada, mas o estilo literdrio em que escreveu a maior parte de suas obras lhe
permitiu dar-lhes voz. Sao eles que expbem seus argumentos e pontos de vista,
como a longa exposicao de Protagoras, no didlogo que leva seu nome.

Aristételes é também uma fonte importante, especialmente a Retérica e
Dos Argumentos sofisticos. Xenofonte e seus Ditos e feitos memoraveis de Socrates
€ a terceira fonte relevante. Sua descricdo detalhada do que teria sido o livro de
Prédico, A escolha de Héracles®, é aceita como um registro que resguarda a
esséncia do texto original’.

A parte os testemunhos do periodo classico, encontramos comentarios e
citacdes em obras de varios escritores posteriores. E 0 caso de Plutarco (45-120
d.C.), Pausanias (c. 115-180 a.C.), Sexto Empirico (séc. Il d.C.), Diégenes Laércio
(200-250 d.C.), Fil6strato (cerca de 170-250 d.C.) e varios outros, reunidos em um
anico volume, no inicio do século XX, por Hermann Diels e reorganizados por Walter
Kranz em 1952.

O segundo volume da obra monumental de Diels/Kranz é uma referéncia

fundamental para a doxografia relativa aos sofistas. Este volume foi traduzido do

® Cf. Untersteiner, The sophists, p. 336.

°3,22ss.

" Seria inviavel tratar de todos aqueles que foram considerados sofistas por seus contemporaneos. O
ndmero é por demais extenso. Entre eles, destaco Alcidamas de Eléia, Antistenes de Atenas,
Alcibiades e Xeniades de Corinto. Antistenes, embora seja considerado por vezes um sofista, era

mais propriamente um seguidor da escola cinica de Didgenes o Cinico. Alcibiades figura nos diadlogos
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grego, reorganizado e complementado sob a coordenacdo de Rosemary Kent
Sprague, em The Older Sophists (1972). As coletaneas de escritos dos sofistas, The
First Philosophers, de Robin Waterfield (2000) e The Sophists, de DillonGergel
(2003), contém fragmentos dos Dissoi Logoi e dos sofistas Xeniades e Alcidamas,
gue a edicado de DielsKranz ndo contempla. Por fim, a obra de Mario Untersteiner
(1899-1999), | Sofisti, de 1952, € também uma referéncia expressiva do século XX a
respeito do movimento sofista, traduzida para o inglés por Kathleen Freeman, em
19718,

A parte os didlogos de Platio e as referéncias aos sofistas em Aristoteles,
Xenofonte, Aristofanes e Didgenes Laércio, a bibliografia em lingua portuguesa é
escassa. H4 uma traducao portuguesa de Os sofistas, de Gilbert Romeyer-Dherbey,
pelas Edicdes 70. No Brasil, existem publicacbes de Os sofistas, de Guthrie, pela
Livraria Paulus e de O movimento sofista, de Kerfeld, pela Editora Loyola.
Recentemente, em 2006, a Editora 34 publicou O efeito sofistico, de Barbara Cassin.
A Editora Siciliano ja havia publicado, em 1990, uma compilacdo de artigos e
conferéncias da mesma autora, sob o titulo Ensaios Sofisticos, que encontra-se
esgotado e sem perspectiva de ser reeditado. Alguns fragmentos de Goérgias foram
publicados nos cadernos de traducdo da USP, volume 4. Os mesmos fragmentos
foram traduzidos também em Portugal, pela Editora Colibri.

No estudo da cultura grega, muito devemos ao trabalho de helenistas
como Fustel de Coulange (1830-1889), George Grote (1794-1871), Theodor
Gomperz (1832-1912), Hermann Diels (1848-1922), Werner Jaeger (1888-1961) e
Varios outros, nossos contemporéaneos do século XX. E de Jaeger o esforco de
compreender a cultura helénica tomando como ponto de partida os conceitos de
paideia e areté, capazes de ilustrar o universo semantico no qual os helenos se
situavam. Estes dois conceitos, aliados a nocdo de tékhne, compéem a triade
essencial para a compreensao do movimento sofista e de suas motivagdes, como da

revolucdo promovida pela sofistica na Hélade de entéo.

platdbnicos como um discipulo ora relutante, ora apaixonado de Sdcrates, mas nao hé registro de que
tenha atuado como professor, embora tenha participado ativamente da vida politica ateniense.

® A maior parte da bibliografia que utilizo esta em lingua inglesa. Para cita-la, fez-se necesséaria uma
tradugcdo minha. Como se trata de um nimero bastante expressivo, optei por fazer esta observacéo
geral, ao invés de explicitar, em cada citac@o ou referéncia, que a traducgao foi feita por mim.

Um esclarecimento também se faz necessario quanto a utilizacdo dos termos em lingua grega. Optei,
preferencialmente, pela transliteracdo sugerida pelo orientador, com acentuacdo, exceto quando se
trata de citagdo direta. Entretanto, como a bibliografia utilizada é, em sua maioria, em lingua inglesa,
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A tese que defendo parte da afirmagcao dos sofistas de que sao mestres de
areté. Mostrarei que, como quase todos os termos préprios da cultura grega,
ilustrativos de sua singularidade, o sentido original de areté ampliou-se a medida
gue a cultura se desenvolvia e assumia novas caracteristicas. Assim, no século V
a.C., apogeu do espirito grego, 0 uso que os sofistas fazem do termo é bastante
distinto do que encontramos na escola socratica. Nos sofistas, o termo corresponde
aos sentidos que |he ddao Homero, como areté herdica, e Hesiodo, como areté do
trabalhador.

Ainda que a areté homérica e a hesiédica guardem diferencas entre si,
ambas referem-se & nocéo de exceléncia’. O mesmo sentido geral, multifacetado,
como qualidade passivel de ser aplicada a objetos diversos, herdado pelo século V
a.C., esta presente na sofistica. A escola socratica, por outro lado, supde a
unificagdo do conceito sob a nog&o de virtude moral, sentido ndo somente distinto da
tradicdo, mas de certa forma oposto a ele.

A afirmacado de Platdo de que néo se ensina areté, atividade que define o
movimento sofista e instaura um novo conceito de educacdo, tem em vista uma
acepcao do termo correlata & de Xenéfanes de Colofdo, como mostrarei, e mais
proxima de dikaiosyne, justica, conceito que surge com o nascimento das poleis.
N&o se quer dizer, contudo, que os sentidos de exceléncia em Platdo e nos sofistas
sejam ontologicamente irreconciliaveis, mas que, nos debates entre eles, estas
acepcdes tém consequéncias epistemoldgicas e praticas que sdo, estas sim, auto-
excludentes.

Tendo em vista o conceito de areté como fio condutor dessa investigacgéo,
apresentarei, no primeiro capitulo, o0 movimento sofista, sua génese, motivagoes,
representantes e interesses. Este primeiro momento, mais informativo, é necessario
porque pouco se conhece da sofistica para-além do retrato que lhe faz a escola
socratica e os compéndios de filosofia. Compreender o movimento sofista e a
oposicdo da escola socratica a ele ndo é possivel sem a atengdo ao momento

histérico em que o movimento floresceu e, ainda, sua relacdo com a historia anterior

e a transliteracdo difere da que € feita em lingua portuguesa, optei por manter os termos
transliterados tais como aparecem no original.

o Seguindo o entendimento de Kerfeld (O movimento sofista, p. 223) de que a traducéo tradicional de
areté por virtude corre o perigo de obscurecer a importancia do debate sobre seu ensino, afirmacao
com que estou de acordo, manterei, sempre que possivel, o seu significado original, de exceléncia.
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ao século V a.C., porque a sofistica € uma consequéncia natural do modo como a
cultura grega se desenvolveu ao longo de sua histéria.

No segundo capitulo, investigarei a nogdo de exceléncia presente nos
poemas homéricos e em Hesiodo de Acra, por sua importancia nos debates
posteriores. Apresentarei a evolugdo do conceito, correlata a evolugdo da propria
cultura em que o termo aparece, o que resulta, com o surgimento da pdlis, na
associacdo entre areté e dikaiosyne, justica. Esta Ultima acepcédo terd influéncia
sobre a escola platénica, enquanto a acepcao sofistica permanece sob influéncia de
Homero e Hesiodo. Por fim, discutirei ainda os elementos fundamentais da
pedagogia do periodo, contrapondo-os com a revolucao sofistica e a oposi¢do da
escola socrética, sobretudo no que diz respeito ao pagamento pelas licoes.

O terceiro capitulo tem em vista o confronto entre essas duas idéias
conflitantes de areté: a homérica, de virtudes herdicas, e a platdnica, em que o herai,
por assim dizer, € aquele que se torna senhor de si mesmo pela contemplacdo da
verdade, a mais dificil de todas as tarefas. A areté sofistica, de heranga homérica,
supbe o homem de acdo. Trata-se de conquistar um objetivo. A areté socratica
supde o homem de pensamento. Nao se trata apenas de conquistar um objetivo,
mas que esse objetivo seja nobre e importante. Estabelecida a distingdo entre as
nogdes sofistica e socratica de areté, examinarei a pertinéncia das criticas da escola
platdnica ao movimento.

Por fim, € preciso ressaltar que este trabalho tem em vista a contribui¢édo
da sofistica para a historia da educacdo. Tendo esse objetivo em mente, fiz a opcao
por trabalhar, sobretudo, em uma perspectiva historica. Interessa-me mostrar,
primordialmente, que o termo areté, fundamental na sofistica e na filosofia, responde
a campos semanticos multiplos, embora ligados a um sentido geral. Essas distin¢cdes
resultam em diferencas especificas e irreconciliaveis entre a filosofia grega e o
movimento sofista.

Assim, é parte constitutiva deste trabalho o exame do conceito ao longo da
histéria da Grécia e, em alguns momentos, a apresentacdo descritiva do momento
histérico, porque os sofistas estdo inseridos em um contexto histérico complexo e
suas doutrinas relacionam-se com os discursos gue circulavam na polis de entdo e a
constituiram, a saber, religiosos, legais, politicos, técnicos e morais.

A investigacdo de carater historico € teoricamente legitima, porque o

entendimento do periodo histérico em que 0 movimento esta inserido é fundamental
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para a compreensao do proprio movimento. Por outro lado, ndo é possivel ter uma
visdo suficientemente acurada do periodo, pelo distanciamento histérico e cultural
gue temos dele. Corre-se sempre 0 risco de atribuir aos helenos um modo de vida e
uma concepcdo de mundo que seja compreensivel a nds, que vivemos
aproximadamente 2.500 anos depois da sofistica.

As obras dos sofistas se perderam. As fontes primarias consistem de
fragmentos, em sua maior parte breves demais para permitir a reconstrucdo das
doutrinas, ou seu sentido préprio. O contexto especifico de cada um dos fragmentos,
que poderia Ihes dar sentido, se perdeu, e s6 podemos compreendé-los em relacdo
a um contexto mais geral. Diante desse quadro, os resultados obtidos s6 podem ser

de natureza especulativa, e devem ser percebidos deste modo.
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1. O movimento sofista

Em cerca de 444 a.C. o politico ateniense Péricles (cerca de 495-429 a.C.)
fundou a colénia grega de Turios, na Magna Grécia. Para elaborar a constituicdo da
nova colonia, mandou chamar um professor itinerante conhecido em Atenas e em
varias cidades gregas. Tratava-se do sofista Protagoras (cerca de 490 - 420 a.C.),
oriundo da colbnia grega de Abdera, na Tréacia, cidade do fil6sofo atomista
Demdcrito (cerca de 460 - 370 a.C.). Aceito o convite, Protagoras empreendeu sua
segunda viagem a cidade-luz da Antiguidade®®, passando a fazer parte do circulo de
intelectuais que orbitavam em torno de Péricles'?, de quem possivelmente se tornara
amigo e conselheiro.

A aproximacdo entre o sofista de Abdera e o estratego™ ateniense deixa
entrever dois eventos interligados: a extraordindria situacdo de Atenas apos a vitoria
contra os persas e o florescimento de um movimento intelectual que alterou
sensivelmente os rumos da politica ateniense, do pensamento grego e, sobretudo, o
modo como o0s gregos compreendiam a educacdo e o conhecimento. Este
movimento surgiu no século V a.C. e abrigou homens que se intitulavam sophistés.

A palavra sophistés deriva da raiz sophia, sabedoria, mas liga-se mais
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propriamente a derivacdo sophods,™ titulo concedido a homens brilhantes do

1A viagem anterior teria acontecido entre 450 e 444 a.C. A Ultima visita ocorreria entre 420 e 416
a.C. (Cf. Diégenes Laércio, Vidas IX, 50). O titulo de cidade-luz, posterior a este periodo historico,
refere-se ao fato de ter sido Atenas, entéo, o centro da vida artistica e cultural da Hélade.

1 Anaxagoras, Herédoto, Fidias e Séfocles (Cf. Kerfeld, O movimento sofista, p. 27).

12 Estratego, oTparnyog, era o nome dado ao general do exército grego.

BB ups palavras gregas sophos, sophia, que se costumam traduzir por sabio e sabedoria..., adquiriram
naturalmente alguns matizes delicados (...). Em primeiro lugar, denotam primeiramente pericia em
determinada capacidade (....). Este sentido passa facilmente para o de conhecedor geral ou prudente
(...). Ai sophos ainda podia continuar significando um perito (....), embora mais provavelmente esteja
passando para o sentido de instruido em geral. Hesiodo faz de Lino, o cantor e musico mitico, como
versado em todas as espécies de sophia. Desta maneira foi usado para se referir aos sete sophoi,
sabios, cuja sabedoria consistia sobretudo na arte pratica de estadista (...), ou a alguém de bom
senso” (Guthrie, Os sofistas, p. 31-32). Duhot, por seu turno, afirma que sophia ndo significa
sabedoria, assim como sophds ndo quer dizer sdbio. Em seu entendimento, “ndo ha palavra grega
para designar o sabio porque a Grécia ignora sua figura. O grego conhecia 0 xama, mas nao o sabio”
(Sécrates ou o despertar da consciéncia, p. 131). Esta opinido é corroborada por Kerfeld: “Desde o
inicio, sophia era, de fato, associada ao poeta, ao vidente e ao sabio, todos os que revelaram um
saber nao concedido aos outros mortais. O saber assim obtido ndo era uma questado de técnica como
tal, fosse poética ou qualquer outra, mas conhecimento dos deuses, do homem e da sociedade, ao
qual o sabio afirmava ter acesso privilegiado (O movimento sofista, p. 46)". Assim, o significado
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passado da Hélade, que se destacaram por uma ou mais habilidades especificas, 0s
chamados Sete Sabios'®, entre eles o poeta Pitaco, o filésofo Tales de Mileto e o
reformador politico Sélon. O termo indicava a posse de um conhecimento superior,
préprio dos deuses, mas que contemplava também as virtudes da phrénesis,
prudéncia, e da sophrosyne, moderacao.

Com um significado ndo muito distinto originalmente de sophés, a
derivacdo sophistés apareceu no século V a.C. e se referia ao homem versado em
muitos assuntos, detentor de um conhecimento amplo e distinto, grande inteligéncia
e pericia em alguma arte especifica. Referia-se inicialmente, em tom apologético, a
musicos, poetas, adivinhos e videntes. Para Herddoto, sophistés eram os Sete
Sébios, além de Pitagoras e Sélon™>.

O surgimento na Hélade de uma geracdo de homens de cultura
prodigiosa, com um perfil semelhante, ao menos aparentemente, ao dos antigos
sophés, poderia ter levado os gregos a associa-los aos sophistés das geracoes
precedentes, e a atribuir-lhes honra semelhante. Entretanto, essa associagéo, até
onde podemos saber, foi feita pelo préprio Protagoras de Abdera'®, chamando para
si um titulo honroso, mas que guardava certa distdncia dos antigos sabios.
Protagoras ndo se identificava como sabio, mas como sofista, e provavelmente
buscava valorizar sua atividade ao relaciona-la com o que a tradicdo entendia ser
um titulo devido a homens com qualidades excepcionais. Chamar a si mesmo
sophistés era possivel. Dizer-se sophés, talvez néo.

Com o movimento sofista, o termo sofreu uma alteracdo significativa de
sentido: 0 novo sophistés era 0 mestre ambulante, o educador, o palestrante, o
enciclopedista que vendia seu saber por um alto preco. Sob a égide de Platdo, o
termo sofreu uma cisdo entre o verdadeiro e o falso e sophistés passou a designar
falsos filosofos, sabios aparentes, charlatdes, enganadores e comerciantes de
pseudo-sabedoria.

O florescimento da sofistica e seu sucesso imediato se devem a um

original dos termos soph0s e sophia relacionava-se inicialmente com uma espécie de conhecimento
Blr()prio dos deuses, a que apenas alguns homens teriam acesso.

Esta lista ndo é precisa. A datagdo convencional mais antiga é a que aparece no tempo de Tales
de Mileto, cerca de 585/4 a.C. (cf. Kirk/Raven/Schofield, Os fil6sofos pré-socraticos, p. 46). “Os
homens geralmente considerados sabios eram os seguintes: Tales, Solon, Periandros, Cledbulos,
Quilon, Bias e Pitacos. Acrescentavam-se a estes Anacarsis, o Cita, Mison de Quen, Ferecides de
Sirios e Epiménides de Creta; algumas fontes incluem ainda o tirano Psistratos. Sdo estes os sabios”
gEI’Di()genes Laércio, Vidas I, 13).

Histéria IV 95 e 29.
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conjunto de causas de ordem histérica, econémica, politica, social e filosofica. Do
ponto de vista histérico o evento mais importante, que desencadeou uma profunda
transformacgéo nas cidades gregas, foi a vitéria dos aliados sobre os persas, em fins
de 479 a.C., que teve como consequéncia imediata uma onda de entusiasmo entre
0S gregos, sobretudo os atenienses. Sob a direcdo de grandes homens, Atenas
conquistou a hegemonia sobre as demais cidades-estado gregas.

Desde as reformas promovidas por Solon (cerca de 638-558 a.C.), no
século VI a.C., o conceito de cidadania vinha sendo ampliado paulatinamente, com a
participacdo cada vez maior dos démoi na vida publica. Com Sélon, fez-se a divisdo
dos cidaddos em pentacosimédimos, hipeis, zeugitas e thetas, de acordo com a
participacdo na vida da polis, a cidade, e a riqueza. Até o século VIl a.C., em Atenas,
apenas o0s eupatridas, nobres descendentes dos antigos colonizadores, eram
politikés®’, o que significava ter direitos politicos, fosse de governar a cidade, fosse
de escolher governantes. Além dos eupatridas, a ordem social incluia os
estrangeiros e 0s escravos, estes ultimos sem direito a cidadania, o0 que permaneceu
inalterado até o fim da civilizagdo grega antiga.

As reformas subsequentes de Clistenes (560-508 a.C.), ao final do mesmo
século, consolidaram a democracia ateniense, permitindo o direito de voto a todos os
atenienses. A partir do século V a.C., o conceito de cidadania ja estava consolidado
como direito de participacdo na vida publica, e ndo mais se ligava necessariamente
a castas religiosas ou a privilégios de nascimento. O direito de cidadania significava
basicamente o cumprimento de obrigagGes, assim como o comprometimento dos
cidadaos com os destinos da cidade era indicativo de seu valor e visto como fonte de
virtude, honra e respeito dos pares. Por isso, todos os cidadaos tinham uma grande
afinidade com a polis, a ponto de confundir seu destino individual com os destinos

da comunidade.

18 Cf. Platdo, Protagoras 349 a.

A no¢do de cidadania, assim como muitos outros conceitos ligados a vida publica, tem origem na
Grécia. O trabalho de AristOteles representa a primeira tentativa de sistematizar este conceito,
enquanto a pratica encontra sua primeira expressao na vida da pdlis, a cidade-Estado grega.
Cidadania, para os gregos antigos, era algo bastante distinto, em sua forma e funcdo, do mesmo
termo usado hoje. A palavra grega para cidadania € politéia, que também significa constituicdo. O
cidadao é o politikds, que significa tudo o que se refere a cidade, ao que é urbano, civil, pablico. Os
termos politéia e politikds nao se relacionavam apenas etimologicamente com a polis, mas num
sentido mais profundo: é cidaddo quem tem direitos politicos e deles faz uso. Por oposicao, idiotés
era a palavra grega para indicar os que nao participavam da vida publica, por sua condi¢éo social, ou
gue se ocupavam com Seus proprios assuntos, sem interesse pelos destinos da cidade. Por
extensao, idiotés significava também homem ignorante, sem educacéo.
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Em 445 a.C. Péricles assumiu 0 comando de Atenas e prosseguiu no
propésito de seus antecessores de usar o tesouro da Liga de Delos'® em beneficio
da construcdo e embelezamento da cidade. A vitdria dos gregos sobre os persas
mostrou que um povo, ainda que pequeno em numero, pode fazer muito quando é
aculturado. Rica, em plena expansado e sob um regime democratico, Atenas podia
agora patrocinar o desenvolvimento das artes e da cultura, que nunca foi tdo grande
quanto sob o governo de Péricles. Atenas tornou-se, entdo, a Cidade-Luz da
Antiguidade, centro do mundo civilizado, atraindo, com sua prosperidade,
estrangeiros de varias colbnias.

Os sofistas foram, como tantos outros, atraidos a Atenas. Ali, eram muito
bem pagos por suas aulas, o que acontecia em outras regides da Hélade, mas o
apreco do governante, a relativa liberdade, a efervescéncia cultural e, sobretudo, o
novo regime democratico tornavam a Atica o ambiente mais adequado para o
exercicio de sua atividade. Embora tanto a Grécia quanto as colénias gregas tenham
recebido influéncia dos sofistas, foi em Atenas que o0 movimento teve sua maior
expressdo, os sofistas tiveram confirmada sua reputacdo como professores e
homens de grande cultura e inteligéncia e a oposicdo de Socrates, Platdo e

Aristoteles lhes angariou a rejeicdo de que séo alvo até hoje. Entretanto,

Seria engano sugerir que Atenas era a Unica arena na qual os sofistas exerciam seu
comércio. As grandes cidades da Sicilia e do sul da Itdlia, em particular, eram também
consumidoras avidas, e os sofistas, até onde podemos saber, estavam continuamente
em viagem, mas certamente Atenas era, na segunda metade do século V, a escolha
: - ~19
primeira™.
Neste cenario de mudancas politicas profundas, a arte da palavra assumiu
grande importancia. O interesse pela palavra e sua capacidade de extrapolar o
universo da fala e atuar ativa e concretamente na realidade fez com os gregos

desenvolvessem a arte de falar bem, o que significava fazé-lo com graca, elegéancia,

B A posicao privilegiada de Atenas ap0s a vitdria contra o inimigo comum levou as cidades gregas da
Jonia, na Asia Menor, e das ilhas do Egeu a buscar o apoio dos atenienses, para garantir sua
seguranca e independéncia, o que resultou na Liga de Delos, com o propdsito de criagdo de um
fundo de reserva a ser usado na protecdo das cidades aliadas e na preparacdo de uma ofensiva
contra os persas para libertagdo das ultimas cidades ainda sob o dominio do rei Xerxes. Atenas
passou a controlar, com a Liga, as cidades do Egeu, e a ter livre acesso ao tesouro. Com isso, 0
carater da coligagdo foi paulatinamente sendo modificado. Nas maos dos chefes atenienses, o
tesouro foi utilizado na construgdo de novos navios para sua armada e na reconstrucdo da cidade,
destruida pelos persas.

!9 Dillon/Gergel, The sophists, p. xi.
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boa diccdo e certa musicalidade na voz?. Exigia-se do orador que demonstrasse
habilidade para argumentar em defesa de seus pontos de vista e flexibilidade para
muda-los, se a situacdo assim o exigisse. Para os gregos, falar significava governar,
fosse a cidade ou a prépria casa, o que implicava saber o que falar, como falar e
guando falar. A retérica passou, pois, a se constituir em uma arma politica vigorosa,
possibilitando a gestdo da pdélis em assuntos internos e externos, assegurando a
liberdade, promovendo a expansdo econdmica, preservando direitos e garantindo a
ordem. Nas cidades-estado gregas, sobretudo em Atenas, era impossivel abrir-se
caminho na politica sem que se soubesse falar com eloquéncia.

A prética de debates nao era nova. O tirano Psistrato (560-527 a.C.) havia
conquistado a posicédo de governante por sua capacidade de persuasao, ainda que
tenha utilizado em seguida a forca®*. Clistenes e Sélon obtiveram apoio para suas
reformas pela capacidade de argumentacdo que resultava em consensos. Os
didlogos platdnicos igualmente nos oferecem um retrato da disposicdo para a luta
intelectual, nos embates entre Sécrates e seus interlocutores. Os debates publicos
ndo eram, portanto, novidade, mas sim a forca da oratéria e a teorizagdo desta
pratica, bem como seu ensino. Sob o regime democratico consolidado, a pratica da
oratéria assumiu importancia vital, o que resultou em uma nova concepc¢ao acerca
do papel do individuo na pdlis, da liberdade individual, da igualdade e do papel da
educacdo como agente capaz de elevar um cidaddo comum a condicao de lider,
interferindo significativamente na organizacao da polis e transformando a sociedade.

A batalha verbal associava-se a nog¢do de agdn, luta: “A tensdo e a
elasticidade de uma prova bem arquitetada assemelham-se ao corpo musculoso de
um atleta bem treinado e em boa forma”®. Varios discursos sofisticos mostram que
as competicBes verbais tendiam para uma atitude agonistica. Protdgoras escreveu
as Antilogias; Gorgias de Leontini (cerca de 480 - 375 a.C.) apresentou defesas de

20 exemplo mais contundente da exigéncia de boa dic¢do para o sucesso na vida publica é o que
se conta de Demostenes (384-322 a.C.), grande orador ateniense, que, tendo limitagcdes de fala, pois
era gago, curou-se com um recurso que ele proprio criou: dirigiu-se, vezes sem conta, a uma colina,
em que enchia a boca de pedras e falava para o vale, a fim de escutar o som da prépria voz e corrigir-
se (Webster, Early European Civilization, p. 140).

L Sélon retirou-se da vida politica em 572 a.C. As reformas promovidas por ele resultaram na
articulacao de trés partidos: o da Planicie, conservador, chefiado por latifundiarios eupétridas; o da
Costa, dominado por ricos comerciantes e armadores e, ainda, o partido da Montanha, do
proletariado urbano e rural. O chefe da Montanha, Psistrato, alegou ter sido ferido por inimigos do
povo e pediu cinqiienta homens armados para o defender. Conseguiu aprovacao para reunir e armar
400 homens. Com eles, apoderou-se da Acropole em 560 a.C. e tornou-se governante pelo uso da
forca (Bury, History of Greece, p. 184).

2 Jaeger, Paidéia, p. 367.
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Helena e Palamedes. Prodico de Quéos (cerca de 465 - 400 a.C.), em seu A escolha
de Heraclés, situa o her6i numa situacdo agonistica, quando tem de lutar contra
seus desejos imediatos, representados pela deusa Kakia, para fazer a escolha
moralmente correta, representada pela deusa Areté. E esta dimens&o dupla da
subjetividade, em eterna luta interna, que configura as demais lutas e estende-se ao
discurso, bipartindo-o em uma estrutura antinbmica ou, mais especificamente,
antilégica: “ao lado do método dialético, utilizado nos dialogos, os antigos
conheceram outra forma de torneio oratdrio que se caracterizava nao pelo método
socratico de perguntas e respostas, mas pela apresentacdo de dois discursos em
sentido oposto™®.

O discurso antilégico, ou oposicado de idéias, que se desenvolveu nas
praticas culturais da democracia é uma tékhne®*, arte ou habilidade que pode ser
identificada, ensinada e desenvolvida, e tem como pano de fundo a confianga na
capacidade humana de administrar seus proprios conflitos e o descrédito em relacao
a tudo o que ultrapasse a medida humana. O discurso antilégico é, por assim dizer,
a estratégia comum a sofistica, que acreditava ser possivel defender coerentemente
afirmacdes contrarias e posi¢des antagbnicas a respeito de um mesmo assunto, sem
que cada uma perca sua legitimidade. O fragmento anénimo Dissoi L6goi® se
desenvolve na oposicdo de teses contrarias, provavelmente um exercicio relativo as
aulas, apresentando os temas mais importantes dos debates ocorridos entéo.

Mesmo antes do legislador Sélon tornar obrigatério o ensino da escrita e
da leitura, a paideia grega ja se orientava para o ideal de fazer de cada individuo o
homem e o cidadao perfeitos. Até os nove anos a crianca dependia dos cuidados da

mae, inicialmente, e depois de uma aia. O modelo de educacdo que se manteve até

23 perelman, Retdricas, p. 7.

4 O termo tékhne designa originalmente qualquer atividade especializada, realizada com métodos e
principios ensinaveis. Pode se referir tanto a estratégias de guerra quanto a construcéo de pontes,
artesanato, literatura, escultura, teatro. A medicina € uma tékhne, assim como a culinéria (Cf. Platéo,
Gorgias, 455 a e 462 d). Aristételes chama, na Metafisica, toda atividade que exige uma tékhne de
“arte produtiva” (993 b 12).

® O manuscrito intitulado Duplos Argumentos (ou Raciocinios Duplos, como querem alguns
doxografos, ou ainda Dissoi Logoi, ou mesmo Dialexeis) foi escrito por volta de 400 a.C. Aparecem,
pela primeira vez, incompletos e sem referéncia a autoria, em Sexto Empirico (Contra os
matematicos, VII, 11-12). Todas as tentativas de se atribuir um autor ao tratado fracassaram, mas
sabemos que se tratava de um sofista, pela abordagem dos temas tratados e pela defesa da sofistica,
especialmente na se¢do VI. Recebeu este nome porque as quatro primeiras partes que o compdem
iniciam com estas palavras. Sabemos a data aproximada em que foi escrito, pois 0 autor se refere a
vitéria dos espartanos sobre os atenienses, que aconteceu em 404 a.C., como recente. O dialeto
ddrico do manuscrito sugere que o autor era oriundo da regido de Mégara ou Corinto, ou talvez do sul
da Italia, conforme sugere Waterfield (The first philosophers, p. 285).
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meados do século V a.C. iniciava-se com a trophé, que consistia basicamente no
cuidado, na alimentacdo e na recita ou declamacdo dos poemas homéricos, por
parte da mae ou da aia. A trophé era uma educacdo informal que buscava a
formacdo moral, de acordo com os modelos retratados nos poemas, bastante
ligados a beleza fisica e as virtudes heroicas, com vistas a “plasmar no homem uma
mente s& em corpo sdo"%°.

Quando a crianga alcancava a idade de nove anos, era levada ao
gymnasium?’ pelas mdos do paidagogds, escravo especialmente designado para
cuidar de sua educacgéo. Os mestres treinavam as criangas nas primeiras letras, na
musica e na ginastica. As ligbes eram individualizadas, com acompanhamento de
flautistas, que marcavam o ritmo. “Pretende-se fazer penetrar na alma das criangas
o ritmo e a harmonia, e fornecer-lhes modelos que lhes despertem a emulacéo.
Neste ponto — a educacédo pelo paradigma — n&do faziam mais do que seguir a
tradicdo homérica™.

O mestre das primeiras letras era o grammatistés, e 0 ensino consistia
basicamente em coépia de algumas passagens dos poetas e memorizagdo de
outras®®, para aprender por imitacdo. O kitharistés, aquele que tocava citara,
ensinava musica. Os alunos eram instados a cantar e a dancar, além de aprender a
tocar instrumentos musicais. Este ensino tinha em vista o senso de disciplina e
harmonia, e a sensibilidade moral. Por fim, o paidotribes, aquele que treina as
criangas, era o mestre de ginastica, e esse estudo incluia todas as formas de
esporte conhecidas entdo™.

Essa educacdo ndo pode ser considerada propriamente um ensino, nos

termos atuais. Ao contrario, a préatica pedagdgica anterior ao advento da sofistica

%% Reale, Histdria da filosofia antiga, p. 194.
" Havia, na Atenas do século V a.C., dois lugares dedicados ao ensino de criangas: o gymnasium,
local de acesso publico, e a paelestra, instituicdo particular. Nenhum deles se aproxima do sentido
atual de escola, como instituicdo ligada primordialmente ao ensino formal e teérico. Segundo Marrou,
a palavra paideia se refere especificamente a este periodo, quando a crianca é enviada ao
%ymnasium.

M. H. da R. Pereira, Estudos de Historia da Cultura Grega, p. 372.
* Ver, a este respeito, a nota 17 de Eleazar Magalhdes Teixeira ao Protagoras de Platao (1986, p.
109): “Na escola, as criangas escreviam em tabuinhas, cuja superficie era untada de cera. Com o
auxilio de um estilete de ponta aguda, tracavam as letras e apagavam-nas com o lado contrério, que
era achatado.” Esta pratica provavelmente se estendeu por séculos. Jacqueline de Romilly lembra
que, no Egito, foi encontrado um papiro de um estudante no qual Homero é usado em exercicios de
escrita, parafrase e transcricdo em grego moderno do periodo helenistico (The great sophists in
Periclean Athens, p. 32). Plutarco conta-nos que Alcibiades, ao passar da idade infantil, abordou um
professor de primeiras letras, e pediu-lhe um livio de Homero. Respondendo o professor que ndo
tinha nada de Homero, ele desferiu-lhe um murro e seguiu seu caminho (Vidas, p. 109).
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consistia mais propriamente no treinamento dos jovens para a vida publica, voltada
para a construcdo do carater, sem interesse com o preparo intelectual, impensavel
entdo. Pretendia-se tdo somente tornar o garoto auto-contido, modesto, alerta,
patriota e um verdadeiro amigo, capaz de participar de tudo o que dizia respeito a
vida em sociedade com certo grau de cavalheirismo e harmonia. Uma vez chegado a
esse ponto, ndo havia nada mais a aprender. A Gnica excec¢do era a possibilidade de
continuar estudando com um filésofo, mas sem qualquer objetivo pratico e sem
curriculo®. Nao havia, entdo, uma educacdo que contemplasse o ensino tedrico,
para aqueles que desejassem um aprimoramento intelectual, ou o conhecimento
pratico que visasse a atuacao na vida publica.

A vitéria dos gregos sobre os persas, em 443 a.C., alterou radicalmente
esse quadro. Se durante o longo periodo sob a ameaca de perda da liberdade para
0S reis persas 0s gregos ndo se preocuparam com outros assuntos que nao fossem
pertinentes a guerra, a vitoria e a consequente reconstrucdo da cidade-luz da
Antiguidade fizeram com que o interesse dos helenos se voltasse mais para 0s
assuntos internos da pdlis, 0 que tornou necessario um maior preparo dos cidadaos,
com vista ao melhor preenchimento da funcdo de cada um na vida publica. Os
gregos eram, entdo, quase todos letrados.** Entretanto, isto ndo era suficiente para
atender as novas exigéncias que o progresso cultural impés. Se a pélis precisava de
novos e bons oradores, precisava igualmente de quem os pudesse educar e treinar
para vida publica. Era imperiosa a necessidade de novos professores e de uma
formacdo mais ampla, acompanhada do perfeito dominio da linguagem e da dialética

necessarios para derrotar o adversario.

Com a cultura tinham de crescer também as exigéncias impostas aos individuos, e os
meios de educacdo tradicionais ndo bastavam para as novas circunstancias. Até entdo o
ensino havia se limitado a musica e ginastica, além de algumas habilidades elementares.
Tudo o mais se confiava a préatica desordenada da vida e ao influxo pessoal de cidaddos
e agregados™.

Se 0s gregos precisavam de bons oradores, precisavam igualmente de
guem os pudesse ensinar a argumentar com propriedade e a persuadir. Sob a

% platdo. Protagoras, 321 b e 326 a; Republica, 376 €; Leis, 812 e.

%1 De Romilly, The great sophists in Periclean Athens, p. 32.

%2 Aristéfanes ridiculariza, em Os Cavaleiros, guem ndo sabe ler, ou o faz mal. “Mas, meu caro amigo,
instrucdo ndo tenho nenhuma. Conheco as primeiras letras, e mesmo essas, mal e porcamente” (Il
188-189).

% Zeller, La philosophie des Grecs avant Socrates, p. 40.
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constituicdo democratica de Atenas, todos podiam ambicionar cargos publicos, o que
acabou por valorizar a educacdo, a cultura e o cultivo da personalidade. Saber
pronunciar belos discursos e convencer a audiéncia era de fundamental importancia,
mas a informalidade do ensino dos pensadores e sua orientacdo quase que
exclusivamente tedrica mostravam-se insuficientes para este propdsito. Os sofistas,
por seu turno, ofereciam um ensino que aliava uma certa dimenséo teodrica a sua
aplicacdo pratica imediata. Com eles, nasce uma idéia de educacao que se estrutura
e se constitui justamente sobre o saber.

Os novos professores deram aos jovens a oportunidade de prosseguir 0s
estudos e de obter sucesso ndo com a forga ou a coragem, mas com a inteligéncia.
Seu ensino orientava-se para a vida publica, a que se deve boa parte do sucesso
gue detinham entre os jovens aristocratas, desejosos de ter uma carreira politica
bem sucedida. Havia neles uma orientagao clara para o emprego do pensamento e
das capacidades pessoais com fins praticos, ou seja, a aplicacdo de uma tékhne a
servico da cidadania. Os sofistas sdo os fundadores da ciéncia pedagdgica porque
sua finalidade era comunicar a seus alunos a TTONITIK} apeTr] & qual se presta nesta
época a eloqiiéncia, porém ao mesmo tempo se preocupavam em dar uma formacao
completa ao espirito. Por isso, sdo os criadores de uma “concep¢ao consciente de
educacao™*.

Versados em todos os saberes, dominando com maestria a arte da
palavra e tendo grande experiéncia de mundo, adquirida com suas viagens, 0S
sophistdi estavam naturalmente habilitados para suprir a demanda por uma
formacdo mais ampla, tornando-se os primeiros professores da historia ocidental. A
formalidade deste novo ensino também era assegurada por um método de educagéo
sistematizada, que implicava o aprendizado de uma tékhne orientada para a
efetividade do discurso.

A idéia de uma educacgdo intelectual de que cada adulto podia se beneficiar, uma
educacdo projetada para melhorar suas aptidbes em todos os dominios, gragas a
técnicas intelectuais e ao conhecimento humano, era completamente nova (...). Nos anos
gue se seguiram, varios ajustes e modificagcdes foram feitos neste projeto, mas a nogao
fundamental nunca foi, até nossos dias, rejeitada em qualquer pais do mundo civilizado®.

Devido a reduzida bibliografia primaria e a diversidade de pontos de vista,
procedimentos e doutrinas, ndo é facil dizer qual era a pratica pedagdgica sofistica.

% Jaeger, Paidéia, p. 348 e 353.
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No entanto, € possivel encontrar, quanto a sua pratica pedagdgica, alguns pontos
em comum, assim como diferencas especificas. De um modo geral, os sofistas ndo
pretendiam ensinar uma tékhne especifica, mas sim a areté em qualquer tékhne®. A
arte da argumentacao era o primeiro e mais importante ensino ministrado pelos
sofistas. Protdgoras de Abdera criou um método de ensino baseado na
apresentacdo de teses contrarias a respeito de um mesmo tema, as antilogias, e
esta estrutura argumentativa era a base de uma disputa verbal entre professor e
aluno. Conta-nos Didégenes Laércio que Protdgoras cobrou os honorérios a seu
aluno, Euatlos, que protestou, alegando ainda n&o ter vencido a causa; tendo este
dito: “mas ainda ndo venci a causa!”, Protagoras replicou: “Devo receber os
honorarios em qualquer hipotese; se te venci, devo recebé-lo porque venci; e se
venceste, devo recebé-lo porque venceste™’.

A pratica pedagodgica sofistica consistia basicamente em apresentacdes
publicas, os apédeiksis, geralmente em casa do contratante® ou em um espaco
publico, como fazia Hipias de Elis*, na agora, ao lado de uma banca de cambio®.
Praticados em lugares publicos, esses discursos eram gratuitos, provavelmente com
0 proposito de conquistar alunos para as licbes pagas e consistiam em discursos
gue inspiravam a audiéncia a viver de modo virtuoso. Para tanto, usava-se o0 recurso
de contar histérias belas e miticas sobre deuses e herdis, virtudes e vicios,
conseguindo com isto torna-las extremamente envolventes. Praticava-se também a
andlise critica de poemas e os debates formais. E testemunho deste Gltimo o Hipias
Menor, de Platdo, em que SOcrates assiste a apresentacdo do sofista e, em seguida,

discute com ele o seu contetdo. A mesma pratica € mencionada no Parménides de

% De Romilly, The great sophists in Periclean Athens, p. 55.

% para Aristoteles (384-322 a.C.) os sofistas nada mais faziam que “distribuir discursos para serem
apreendidos de memoria, alguns deles retéricos, outros sob a forma de perguntas e respostas, na
suposi¢ao de que os argumentos de cada uma das partes estivessem todos, de modo geral, incluidos
ali” (Dos Argumentos Sofisticos, 173 b 35).

¥ vidas, IX, 8, 56.

¥ Caso de Calias gue, segundo Platdo, foi quem mais gastou com os sofistas (Apologia, 20 a). No
Hipias Maior, Hipias convida SOcrates para assistir a sua exposi¢do na sala de aula de um certo
Filostrato e pede ainda que Sdcrates convide outros “que sejam capazes de avaliar discursos que
ouvem” (286 b).

¥ Natural de Elis, Hipias viveu na segunda metade do século V a.C. (cerca de 460 - 400 a.C.).
Contemporaneo de Protagoras e Prodico, embora mais jovem que estes, visitou Atenas por volta de
421 a.C. Figura bastante peculiar, tornou-se famoso por sua beleza, forca atlética, grande cultura e
prodigiosa memoéria. Escreveu uma grande obra, Synagogé, colecdo, contendo desde problemas
filosoficos a registros historicos, uma Lista de Vencedores Olimpicos, pelo menos uma pecga de teatro
e, ainda, uma obra de cunho matematico, Sobre a quadratura do circulo.

*® Hipias Menor, 368 b.
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Platdo, quando Sécrates ouve a leitura publica do livro de Zendo de Eléia (cerca de
504/1 - 450 a.C.), feita por ele.

A parte a exortagéo, propria dos epideiksai, Corey, no capitulo X de The
Greek Sophists: Teachers of Virtue, apresenta ainda como métodos sofisticos a
refutacdo e a associacdo. O primeiro segue o procedimento adotado por Protagoras,
gue apresentamos acima, acrescido da pratica da eristica em Eutidemo e
Dionisidoro, irméos e principais representantes da segunda geracédo de sofistas. O
segundo consiste na aproximagao, por certo tempo, entre mestre e aluno e trata-se
de uma espécie de pedagogia baseada em conselhos e exemplos. “A associacao
sofistica envolvia os pais, que confiavam seus filhos a um mestre, ou um jovem que
se entregava, por certo tempo, ao cuidado de um sofista, com a expectativa de que
0 mestre pudesse torna-lo melhor (beltion) no sentido moral e pratico™. Estranho a
nossa época, esse método era considerado bastante eficaz. O jovem Hipdcrates, no
Protagoras de Platdo®, mostra-se entusiasmado com a possibilidade de aprender
com Protagoras, que acabara de chegar a Atenas. Acrescente-se o fato de que, se
os sofistas eram requisitados e muito bem pagos, certamente o que tinham a
oferecer era considerado necessario e valioso.

Ha inumeros registros na literatura grega do aprendizado por associagao.
E o que faz, por exemplo, o centauro Quiron, mencionado em vérias passagens da
lllada**, quando instrui Héracles, Perseus e Aquiles. Os discipulos de Sécrates
também se associavam a ele, para aprender pelo exemplo, pela imitacdo e pelo
embate de idéias. Protagoras, Prédico e Hipias igualmente recorreram ao método™*.

A tékhne sofistica, embora fosse empregada de acordo com estilos
pessoais, era, em suas caracteristicas gerais, 0 emprego de técnicas e recursos de
sua época e de épocas anteriores, direcionados para um contexto pedagdgico
absolutamente novo. A novidade oferecida pelos sofistas encontra-se tanto na
pratica pedagoégica quanto nos conteidos ministrados, desenvolvidos ou criados por
eles.

Este novo ensino, que acompanha a crianca até atingir a idade adulta, compreende

disciplinas novas ou renovadas: a dialética; a eloquéncia; a critica literaria; a gramatica,

de que séo os iniciadores; a prova artistica... Assim se forma um curriculo de estudo, em
parte criado por eles (gramatica, retorica, dialética), em parte herdado dos Pitagoéricos

*I Corey, The great sophists: teachers of virtue, p. 230 ss.

2310 b ss.

v 219, XI, 832, XVI, 123.

* Cf. Hipias Maior, 282 a-c e 283 e; Apologia de Sdcrates, 19 e-20 a; Laques, 186 a-e.
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(aritmética, geometria, astronomia, musica), que serd desenvolvido na época helenistica
e acabard por dar origem ao trivium e ao quadrivium"s.

Aliado a estes contetdos, encontramos o objetivo a ser alcancado ao final
dos estudos: a exceléncia. A qualidade do ensino residia justamente no fato de
apresentar ao estudante a possibilidade de aprender todos os saberes da época,
caso de Hipias*®, de poder escolher aquilo que se quer aprender*’, caso de
Protagoras, ou de aprender exclusivamente a arte retérica, caso de Gorgias®®. O
helenista alemdo Theodor Gomperz diz que suas licbes contemplavam os elementos
de ciéncia positiva, as doutrinas dos filosofos naturais, a interpretacéo e a critica da
poesia, a distincdo entre os novos rudimentos de gramatica e as sutilezas de
metafisica®. Platdo afirma que os sofistas ensinavam “coisas divinas, na maioria
invisiveis”, “objetos visiveis na terra e no céu”, “a vinda a existéncia e o ser de todas
as coisas”, “leis e todas as questdes de politica” e “cada uma das artes™, o que
pode ser verdadeiro para o conjunto, mas certamente ndo para cada sofista
individualmente considerado. Mas o ponto central da educacéo sofistica consistia na
preparacdo para a vida prética e publica.

Como Protagoras é o primeiro gramatico de que se tem noticia, é razoavel
supor que ensinasse esse conteldo, e mais crivel ainda que o fizesse juntamente
com uma critica literaria®. Certamente ele fez incursbes pela fisica®®, mas é
improvavel que esse conteudo fizesse parte de seus ensinamentos. Sabemos, com
certeza, que o sofista de Abdera instruia seus alunos na arte de tornar mais fortes
argumentos fracos®. O mesmo Protagoras, no didlogo que leva seu nome, critica
seus colegas de oficio, Hipias especialmente, por ensinar tékhne. O sofista de

Abdera ensinaria apenas o que o aluno deseja aprender.

** M.H. da R. Pereira, Estudos de Histéria da Cultura Grega, p. 439-440. Na ldade Média o estudo
das sete artes liberais comegava com o trivium, gramatica, retérica e dialética, seguido do quadrivium,
com aritmética, geometria, astronomia e musica. Concluida essa etapa, o aluno estudava Filosofia,
podendo depois escolher cursar teologia, direito ou medicina.

*® Cf. Platdo. Hipias Maior, 285 b-e; Republica, 598 c-d; Hipias Menor, 368 b-c.

* Cf, Protagoras, 318 e.

“8 Cf. Platdo, Gorgias, 503 a.

* Greek Thinkers, p. 412.

%% Sofista, 232 b ss.

*L A critica de Protagoras a Simdnides (Protagoras, 338 a-339 a) é prova de sua expertise em poesia
e critica literaria.

°2 Aristoteles, Metafisica, 1047 a 5.

> Aristoteles, Retorica, Il, 24, 1402 a 23.
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Pois o Hipdécrates aqui, ficando comigo, ndo sofrerd o que o sofreria se estivesse com
qualquer outro sofista; os outros, com efeito, aborrecem os jovens, pois justamente
guando estes fugiram das técnicas, a contragosto os sofistas os levam de novo e os
lancam nas técnicas, ensinando-lhes célculo, astronomia, geometria e misica — e ao
mesmo tempo olhava para Hipias — comigo, porém, ndo aprendera nada mais sendo
aquilo por que veio. Ora, 0 que ensino é a boa deliberagdo: sobre as questbes
particulares, que alguém administre perfeitamente a propria casa, e sobre as questbes
publicas, que seja bastante habil no agir e no falar™.

Prédico era professor de oratéria, como 0s demais, mas seu interesse
primordial parece ter sido o estudo das palavras, a sinonimia e sua utilizacao
correta. Goérgias deu a retérica uma espécie de influxo tedrico. Eutidemo e
Dionisidoro, segundo Platdo, ensinaram tudo sobre guerra: o que é necessario para
ser um bom general, a formacdo e o comando das tropas, o treinamento e a
instrucdo de soldados armados, a capacitacdo do estudante para obter reparacéo
nos tribunais. Entretanto, os irméos sofistas ndo tardaram a perder interesse por

estes assuntos, passando a ensinar apenas a areté>

. Apesar de nem todos se
dizerem professores de exceléncia, podemos resumir o0s ensinamentos dos
principais sofistas, com excecdo de Gorgias, dizendo que eles se intitulavam — e
eram — professores de areté.

O que os sofistas ensinavam nao era nem artistico nem filoséfico, mas
tinha caracteristicas préprias, combinando o conhecimento com sua aplicacdo
pratica, tendo em vista a arte politica. Desse modo, trouxeram a figura do educador
e da educacao formal, mas, sobretudo, um modelo de educacéo direcionado para a
realizacdo pessoal e um modelo de sociedade que privilegiava o mérito individual.

Do ponto de vista do conhecimento, foram herdeiros intelectuais legitimos
da geracdo de filosofos que os precedeu. Chamados pré-platénicos, os primeiros
fildsofos buscavam a verdade elementar acerca do mundo, abstendo-se da tradigdo
religiosa. A compreensdo do ser humano como parte do mundo externo, composto
dos mesmos elementos e sujeito as mesmas leis, ndo permitia aos primeiros
filosofos especular sobre 0 homem como algo distinto do meio. Num momento em
que a distincdo entre physis e ndbmos, natureza e convencao, ainda ndo havia sido
feita, a indistincdo entre regularidades sociais e naturais e o entendimento de que
estes fendmenos ndo podem ser alterados pela acdo humana nao permitiam uma

investigacdo sobre o préprio homem.

> Protagoras, 318 e.
*® Eutidemo, 273 d.
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A pergunta pela arkhé do mundo, pelo principio originario de todas as
coisas, ndo contemplava, pela prépria no¢do de unidade que carrega, a distincdo
entre mundo natural e mundo humano. Perguntar pela arkhé implicava perguntar
pela physis e tudo que dela faz parte. O ndmos nao é algo separado da physis, mas
inerente a ela, como um analogon da forca de ananke, a justica ou a ordem que
governa todas as coisas. Compreender ndémos como convengdo, 0 que
inevitavelmente levaria a distingdo com a physis, ainda ndo era possivel.

A nocao de légos, razdo, pensamento, linguagem ou palavra, que esta
presente em Heraclito de Efeso (cerca de 544 - 484 a.C.) e em Parménides de Eléia
(cerca de 530 - 460 a.C.), remete-se a ordenacdao inteligente do cosmos, da qual a
razao humana é apenas um analogon. Diz Heréclito: “Deste logos sendo sempre 0s
homens se tornam descompassados, quer antes de ouvir quer tdo logo tenham

ouvido™®.

A eternidade deste légos, sustentaculo de tudo o0 que existe
historicamente, é garantia da manutencdo do cosmos e de seu ordenamento. “Por
iSso, € preciso seguir o-que-é-com, isto €, 0 comum; pois 0 comum € o-gue-é-com.
Mas, o logos sendo o-que-é-com, vivem 0s homens como se tivessem uma
inteligéncia particular™’. N&o hé, pois, uma inteligéncia particular. A inteligéncia de
gue todos os humanos participam é parte da inteligéncia ordenadora do cosmos.

O fragmento 3, na compilagdo e organizacdo de Diels/Kranz, também o
prova: “(Sobre a grandeza do sol) sua largura é a de um pé humano”. Embora seja
muito frequentemente interpretado como expressdo de um antropocentrismo
nascente, a relacao deste fragmento com os demais impde o entendimento de que
ndo é o sol que se conforma a realidade humana, mas a realidade humana que esta
de acordo com um légos originario que € fogo, guerra, oposi¢cdo, ordem e
movimento, de que o sol é expressao.

Em Parménides de Eléia a associacao entre 16gos e ananke é ainda mais
evidente. No poema Sobre a Natureza, [Mép1 @uoelog, a deusa Anéanke,
necessidade, ordem do cosmos, diz ao fildsofo que a via da razédo é lei divina e
justica e que pensar e ser sdo a mesma coisa’. A senda do ser, da “verdade bem
redonda”, sendo inabalavel, eterna, imével e imutivel, € a Unica confidvel e a Unica

real. Tudo o mais possui uma realidade ontolégica secundaria, derivada deste

%% O grifo é nosso. Diels/Kranz, 22 B 1. Cf. trad. de Souza, Os pré-socraticos, p. 85.
*" Diels/Kranz, 22 B 2, cf. trad. de Souza, Os pré-socraticos, p. 85.
%8 Cf. Diels/Kranz, 28 B, frag 3: “..pois 0 pois 0 mesmo é pensar e portanto ser”.
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principio. Em outras palavras, sO o ser é. Fora desta senda, a epistéme, ha apenas
doksa, aparéncia, ilusdo, opinido. Se o l6gos é ser, posto que pensar e ser sao a
mesma coisa, 0 verdadeiro conhecimento € conhecimento dos fundamentos, da
razao primeira, das origens, do légos de Ananke, de que 0s homens estao
afastados. N&o ha, pois, separagdo entre o0 mundo humano e o cosmos, entre
histéria e natureza.

A busca da unidade, da coesao interna ao mundo, da realidade ontoldgica
priméria, presente em todos os primeiros fildsofos, resultou numa diversidade de
explicagcbes para o cosmos. Esta diversidade, assim como a impossibilidade de
consenso resultante dela, gerou o descrédito quanto a capacidade do homem de
compreender 0 universo que o cerca, pela associagédo, ainda que nao claramente
expressa, entre verdade e consenso. Esse descrédito, aliado a causas de ordem
histérica, econbmica e social mencionadas anteriormente, promoveram um ambiente
propicio para o surgimento da sofistica e, com ela, a no¢do de natureza humana
distinta do meio, assim como o abandono da busca da arhké do mundo. “A sofistica”,

7

diz-nos Marzoa, “é o reconhecimento da perda do solo natal dos gregos, da
alétheia™®.

A diferenciagdo consciente entre physis e ndmos, implica necessariamente
a conviccao de que, se as normas Sao apenas consensos, elas podem ser alteradas
pela acdo humana e, portanto, melhoradas. Trasimaco de Calced6nia®, no Livro |
d’A Republica de Platdo, expressa a convicg¢do de que as leis sdo necessariamente

injustas e arbitrarias, servindo apenas ao propdsito de garantir ao governante fazer

% Historia de la Filosofia — Filosofia Antigua y Medieval, p. 104.

® Cerca de 460-400 a.C. De todos os sofistas, este parece ser o mais rejeitado, porque Platdo o
mostra como um homem afeito ndo aos debates, mas as discussfes e a imposi¢édo de seu ponto de
vista. Enquanto quase todos os sofistas mantém uma certa deferéncia para com Sdécrates, com
excecdo de Polo e Cdlicles no Gorgias, Trasimaco aparece como um inimigo do filésofo, mas
principalmente um inimigo da justica, da verdade e da democracia. Ainda no Livro I, que interroga
sobre a natureza da justica, diké, em um processo que envolve sucessivamente hipotese, critica,
nova hip6tese e nova critica, Platdo critica severamente as teorias morais e politicas do calceddnio
(Republica, 336 b, 338 c), que defendem a forca como Unico direito natural, a justica como o que
convém ao mais forte e ao governo constituido e o bem como o poder, a ambicao de dominio e a
vitoria sobre os inimigos. As leis, entao, teriam sido criadas unicamente para os homens que ndo séo
capazes de subtrair-se a elas. Ndo podemos ter certeza de que Trasimaco defendeu estas idéias
sobre a justica. O comentério de Hérmias sobre o Fedro de Platdo parece sugerir o contrario, pois
qualifica a justica como o maior dos bens humanos: “Em um de seus escritos, ele [Trasimaco]
escreveu que os deuses nao tém noticia dos assuntos humanos ou ndo teriam abandonado a justica,
gue € o maior dos bens entre os homens. Porque nés vemos que os homens nédo fazem uso dela” (p.
239, 21, apud Sprague, The Older Sophists, p. 93, 8).
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valer sua vontade. Em sua versdo mais radical, Calicles®, no Gérgias de Platdo,
defende que a lei nada mais é que um instrumento nas maos dos fracos para
subjugar os fortes.

Antifon®® estabelece uma distincdo clara e definitiva entre physis e némos,
entendendo a physis ndo como cosmos, mas como a natureza humana, verdade do
individuo. Némos, compreendido como convengdo, é expressao dos limites sociais
impostos aos individuos. Se é natural aos homens falar, a lei (humana) lhe diz
guando pode falar e o que falar; se € natural aos olhos ver, a lei Ihe diz quando ver e
0 que ver, e assim por diante. O individuo aparece somente no hiato entre o que a
natureza dita e o que a ordem social impde. O que ele de fato é frequentemente
contradiz o que pode ou deve ser socialmente.

Uma outra consequéncia da distincdo entre physis e nomos é a
dissociacdo entre verdade e consenso, de que as antilogias de Protagoras sdo
prova: a verdade encontra-se nos juizos individuais, como verdades subjetivas, por
assim dizer. A objetividade possivel € quantitativa. Quanto maior o numero de
individuos que corroboram uma opinido, maior a sua verdade. Entretanto, esta nova
nocgédo de consenso impde a particularizacao, a relativizacdo, a temporalizagcéo e a
relacdo: p € mais verdadeiro que; p é verdadeiro para; p € verdadeiro contanto que.

Os sofistas ndo representavam uma escola de pensamento®, em virtude
da diversidade de temas e pontos de vista defendidos. Para o historiador inglés
George Grote (1794 - 1871), a sofistica ndo pode ser considerada mais que uma

> Embora haja um certo Calicles no Gérgias, cujas doutrinas em parte se aproximam das de
Trasimaco, nao ha registros histéricos de sua existéncia, 0 que corrobora a suposi¢do de que tenha
sido apenas uma personagem criada pelo fildsofo, uma espécie de representante de algumas idéias
sofisticas relevantes. Entretanto, considerando-se que as personagens dos dialogos platdnicos eram
figuras da vida de Atenas, excetuando-se aqueles em que eram mencionados apenas com referéncia
a uma condicao, como o estrangeiro no Teeteto, ou a um oficio, como o sofista, no didlogo do mesmo
nome, ndo é provavel que Platdo criasse uma personagem, lhe desse um nome e um pensamento
proprio sem que houvesse a figura histérica correspondente. Ha estudos recentes a este respeito,
mas a questao permanece em aberto.

®2 Nao ha consenso sobre a identidade de Antifon, mas supde-se que ele e o orador Antifon de
Ramno, autor de quatro tetralogias que chegaram até nés, fossem a mesma pessoa. Para Kerfeld, o
orador e o autor dos fragmentos Da Concordia e Sobre a Verdade sdo a mesma pessoa (O
movimento sofista, p. 89-90). Barbara Cassin também entende que o sofista e o orador sdo a mesma
pessoa, e argumenta que a tradicdo os considera distintos como uma espécie de artificio que lhe
permita preservar as tetralogias, consideradas moralmente corretas, dissociando-as do sofista (O
Efeito Sofistico, p. 303 ss.). Para maior detalhamento, ver Gagarin, Michael. Antiphon the Athenian —
Oratory Law and justice in the age of the sophists. Austin: University of Texas Press, 2002, e ainda
Pendrick, Gerard J. Antiphon The sophist — fragments. New York: Cambridge University Press, 2002.
Um argumento recorrente em defesa desta tese é a semelhanca de estilo entre os escritos do sofista
Antifon e de Antifon de Ramno.

8 «Escola de pensamento” refere-se a unidade conceitual e ideolégica entre pensadores,
frequentemente entre mestres e discipulos.



profissdo. Os sofistas, diz, eram apenas mestres que expressavam opinides
correntes em sua época®.

Havia entre eles diferencas significativas e afinidades. As diferencas se
estendiam as doutrinas, aos interesses e aos conteddos que ministravam. Os
sofistas ndo somente professavam doutrinas distintas, mas eventualmente também
opostas. Protagoras de Abdera defendia que tudo é verdadeiro. Gérgias de Leontini,
que tudo é logos, palavra, pensamento, cuja funcéo € criar apéte, ilusdo. Enquanto
Protagoras apoiava o respeito as leis e aos costumes, Antifon escrevia sobre o
carater arbitrario das convencgdes sociais. Calicles advogava a preeminéncia da
individualidade sobre a coletividade e Hipias de Elis professava o igualitarismo ao
dizer que ndo ha distingdo natural entre homens livres e escravos, gregos ou
béarbaros.

Do ponto de vista de seus interesses, também ndo é possivel encontrar
unidade no movimento. Protagoras foi gramatico®, brilhante orador®, critico
literario® e geébmetra®, além de critico moderado da tradicédo. Dedicou-se também &
Cosmologia®, & Retédrica’™ e & fisica’ . O fil6sofo Platdo faz Gérgias dizer, no didlogo
gue leva seu nome, que ensinava apenas a arte retdrica, por julga-la superior as
demais. Hipias de Elis era matematico, poeta, musicista, logografo’?, atleta, arteséo
e teria ainda criado a mnemotécnica’. Antifon, assim como Hipias, escreveu sobre
a relacdo entre physis e nomos, natureza e lei, tema que ndo aparece nos
fragmentos de Gorgias e que ndo é associado a Protagoras. Foi o primeiro logografo
da histéria™.

® A History of Greece from the time of Solon to 403 BC, p. 409.

85 “Em gramética se lhe atribui haver iniciado o estudo cientifico e sisteméatico da palavra, distinguindo
os géneros masculino, feminino e neutro e as partes da oracao: substantivo, adjetivo e verbo”. Fraile,
Historia de la Filosofia, p. 197 (A traducéo é nossa). E ainda Aristételes, Dos Argumentos Sofisticos,
173 b 20: “Com dizia Protagoras, pévig (colera) e TAANE (capacete) sdo masculinos” e Didgenes
Laércio, Vidas, 1X, 52.

06 Di6genes Laércio diz que ele era chamado “Raciocinio” (Aéyog), em virtude de seu brilhantismo (DK
I, 8).

®7 Cf. Avristételes, Poética, 456 b 13.

% Aristoteles, Metafisica, IlI, 2, 998 a.

%9 Cf. Aristoteles, Metafisica, Ill, 2, 1081 e Sexto Empirico, Outlines of Pyrrhonism XXXII.

" “Em retérica distinguiu as partes do discurso: exordio, predmbulo, disposi¢do, exposicao,
discusséo, refutagdo e conclusédo” (Fraile, Historia de la Filosofia, p. 197 - a traducéo € nossa).

" Aristoteles, Metafisica, IlI, 2, 1081a.

2 Alguém que escreve discursos para que outros os apresentem como se fossem seus.

"3 Platdo, Hipias Menor, 369 b.

™ Tucidides, VIII, 68 ss.
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A doxografia referente a Prodico de Quéos atribui-lhe preocupacdes de

I’ e marcado interesse pela linguagem’’ e pela

ordem cosmolégica” e mora
teorizacdo sobre a origem das religifes’®. Segundo os testemunhos de que
dispomos, os irmdos Eutidemo e Dionisidoro dedicavam-se quase que
exclusivamente a eristica, arte de vencer o adversario em um debate. Critias de
Atenas (cerca de 460-403 a.C.) foi um autor prolixo de pecas de teatro e discursos
politicos’™® e exerceu a carreira politica, chegando a ser chefe do partido oligarca,
simpatizante dos espartanos.

Nao obstante a diversidade de interesses e pontos de vista, os sofistas
tinham entre si afinidades o bastante para que possam ser agrupados sob uma
definicho comum. Diz Zeller: “Todos eles tinham tanto em comum, a despeito das
diferencas individuais, que estamos autorizados a trata-los como representando,
todos, a mesma disciplina educacional”®®. Entretanto, a unidade do movimento lhe é
exterior, visto que “traca uma espécie de estatuto social: os sofistas querem ser
educadores e sabios que trocam 0s seus servigos contra remuneracao direta com o
utilizador®".

Um primeiro ponto de convergéncia entre eles é o fato de que recebiam
pagamento por suas licdes, frequentemente na forma de epideiksis. O segundo
ponto de convergéncia é a afirmacao, por parte da maioria, de que eram professores

de areté, virtude ou exceléncia®™. S&o tracos caracteristicos do movimento o

> As Aves, de Arist6fanes, ao apresentar sua propria versao da cosmogonia, dizem: “Agora que ja
conhecem a verdade por nés, podem mandar Prédico ir para o inferno” (692).

’® Xenofonte, Memoraveis, II, 1, 21-34.

" No Protagoras 315 d Sécrates o chama de Tantalo, por seu esforco infrutifero de sempre buscar o
significado preciso das palavras.

'8 Sexto Empirico, Contra 0s matematicos, 1X, 18 b-5 ss.

" Critias foi um autor prolixo. Teria escrito em verso e prosa discursos politicos, uma constituicdo
(que Aristételes teria usado em sua Constituicdo de Atenas (Cf. Untersteiner, The Sophists, p. 217),
aforismos, conversas, Sobre a Natureza do Amor ou Sobre a Virtude, pelo menos trés tragédias
(Tenes, Radamanto e Perithous) e uma sétira sobre Sisifo. Restam-nos apenas fragmentos das
pecas de teatro. No Sisifo, ensinava que a invencao dos deuses tinha finalidade politica; os deuses
ndo sdo mais que uma criacdo de um homem bom e engenhoso, para atemorizar os maus e obriga-
los a cumprir as leis. No Carmides, 56 a e no Timeu, Platéo refere-se a um certo Critias, retratado sob
uma luz simpatica, mas ndo se trata deste sofista, e sim daquele que pagou para que Socrates
pudesse estudar. No Protagoras, Critias € um dos sofistas que acompanham o debate, mas néo
interfere em momento algum. Aristételes se refere a ele na Retérica (I, 15, 1375 b 26-34 e 1416 b 26-
29).

8 Sgcrates y los Sofistas, p. 84.

8 Romeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 9.

8 Estudos recentes apontam para uma redefinicdo do termo sofista, associando-o apenas aqueles
qgue se intitulavam mestres de areté. Esta nova classificacdo, defendida por Corey, implica aceitar
como sofistas apenas Protagoras, Prodico, Hipias, Eutidemo e Dionisidoro, o que contradiz a
doxografia relativa a sofistica e os fragmentos que nos legaram. Diziam-se sofistas todos aqueles
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pragmatismo, o individualismo, o empirismo, o humanismo, a descrenca na verdade,
a apreensao do caréter relativo das leis e dos costumes, a identificacdo de uma
natureza humana livre em oposicdo as leis, o reconhecimento do individuo, em
oposicao ao corpo social, a valorizacdo da educagao como possibilidade de resgate
do individuo, a construgdo de um ideal pedagdgico mais amplo e complexo que o
tradicional, o ensino da oratéria, a critica da tradicao, o interesse pela linguagem em
sua funcdo persuasiva ou em seus aspectos logico, gramatical e ontolégico, a
relativizacdo dos costumes, da lei e da moral, o ateismo, o ceticismo e o
agnosticismo e a abordagem dos temas em seus aspectos ontoldgico, metafisico
e/ou epistemoldgico. Por fim, pode-se destacar ainda o grande interesse que
partilhavam pela cultura, pela politica e pelo aprimoramento individual por intermédio
do conhecimento.

Guardadas as diferencas entre seus representantes, a sofistica situa-se
teoricamente nos limites entre a ética, a estética, a logica, a politica e a retorica.
Esses temas estavam de tal modo entrelagados que tratar do que fosse pertinente a
I6gica implicava naturalmente tratar dos demais temas, e todos derivavam em sua
aplicacdo na vida publica e na tentativa de compreensdo do homem diante da
organizagao social, das leis e das regras comuns de convivéncia. De orientagéo
profundamente humanista, o movimento tinha carater politico, cultural, filoséfico,
social e pedagdgico.

A demarcacgdo histérica do movimento ndo chega a ser precisa, mas €
certo que floresceu na primeira metade do século V a.C.** Sua duracdo ndo
ultrapassa um século e provavelmente extinguiu-se com a ruina da Grécia, apds as
vitérias de Esparta sobre Atenas, em 404 a.C.; de Tebas sobre Esparta, na batalha
de Leuctras, em 371 a.C.; e de Filipe sobre toda a Hélade, em 338 a.C., na batalha
de Queronéia.

E bastante provavel que tenha havido sofistas em Atenas durante a

ocupacdo macedonia, mas nao temos registro deste fato, exceto pela mencéo de

gue, na Grécia do século V a.C., recebiam pagamento por suas ligées, quaisquer que fossem. Corey
apresenta dois argumentos em defesa de sua tese. Primeiramente, recorre a origem da palavra
sophistés, substantivo derivado do verbo sophidzo, que significa “envolver-se com a sabedoria”. No
entender do pesquisador, a palavra se refere especificamente a quem ensina a sabedoria. O segundo
argumento é o fato de Socrates ndo ser considerado sofista exatamente por ndo acreditar ser
ossivel ensinar areté (The great sophists: teachers of virtue, p. 106).

® Como Péricles assumiu o comando de Atenas em 446 a.C., e o florescimento da sofistica coincide
com o interesse de Péricles em patrocinar a cultura, pode-se datar este florescimento em algum
momento posterior a 446 a.C. e anterior a 444 a.C.



37

Plutarco, no século Il de nossa era, sobre a existéncia de remanescentes dos
sofistas em Atenas neste periodo®. Um deles, afirma o historiador grego, era
sobrinho de Aristételes e, como havia sido chamado a Macedb6nia para ajudar
Alexandre Magno, devia gozar de certo prestigio. Entretanto, € bastante improvavel
que estes sofistas, se existiram, tivessem preocupagfes de ordem filoséfica, ou que
se ocupassem com algo mais que a eristica.

Considerando os eventos politicos que se sucederam ao século de Ouro
de Péricles e que resultaram na derrocada de Atenas, bem como a auséncia quase
completa de registros e/ou textos escritos dos sofistas remanescentes e 0s
sucessivos ataques dos filésofos, podemos afirmar que o movimento, na época de
Aristételes (384 a.C. - 322 a.C.), havia perdido o respeito de seus pares e caido em
descrédito, tendo sido, provavelmente, responsabilizado pelo fracasso da
democracia, 0 que certamente desencorajaria a pratica.

A sofistica é normalmente dividida em dois momentos distintos, conforme
a classificacdo de Aristételes®™. A primeira geracéo floresceu em meados do século
V e possuia um interesse mais genuinamente filosofico, talvez devido ao fato de ser
tributaria, em grande medida, dos fildsofos que a precederam. A segunda, jA com 0s
propésitos da primeira geracdo bastante diluidos, sobreviveu enquanto perdurou a
hegemonia de Esparta sobre os gregos e o regime dos Trinta Tiranos em Atenas.

8 Ao matar um general e amigo, durante um banquete em que estavam ambos bébados, Alexandre
Magno teria caido em estado de profunda tristeza, que ja durava dois dias. Para fazé-lo superar o
episodio e retomar suas atividades, os maceddnios mandaram chamar, de Atenas, dois sofistas, que,
com sua conhecida capacidade de persuasdo, estariam aptos a executar a tarefa de que foram
incumbidos (Vidas, p. 37 ss).

% Untersteiner (The sophists, p. XV) opBe-se a divisdo aristotélica da sofistica em duas geragdes,
pois os sofistas colocam um Unico problema, do qual derivam todas as variagbes e contradi¢cdes
mutuas que sao colocadas em movimento por uma preocupacao similar. Eduard Zeller (S6crates y los
sofistas, 91 ss) relaciona algumas tentativas de divisdo do movimento: para Wendt, a sofistica divide-
se em dois grupos, os oradores e 0s mestres de sabedoria e virtude. Petersen a dividia em quatro
correntes distintas, ceticismo subjetivo de Protagoras, ceticismo objetivo de Gorgias, ceticismo moral
de Trasimaco e ceticismo religioso de Critias. Esta divisdo, porém, depende do entendimento de que
a caracteristica principal da sofistica seja o ceticismo, o que ndo é o caso, e que 0s demais poderiam
ser incluidos em uma ou outra corrente, o que também néo procede. Para Brandis, a sofistica divide-
se em duas vertentes origindrias, a heraclitiana de Protagoras e a eleética, de Goérgias, que teriam se
unido em uma grande escola, ramificando-se em numerosas e distintas direcdes. Por fim, Vitringa
entende que ha quatro correntes distintas: a sensualista, de Protadgoras; a politico-retérica de Gérgias;
a fisica de Hipias e a moral de Prdédico. Estas classificacdes dependem, no entanto, de uma
referéncia bibliografica de que somos carentes. Os fragmentos que nos restaram s&0 poucos e
insuficientes para que possamos adotar uma ou outra. A divisdo da sofistica em duas gerac¢des nos
parece ser a que permite uma abordagem mais segura do movimento, tendo em vista que a situacao
politica da Grécia em meados do século V a.C. é bastante distinta daquela vivida no inicio do século
posterior. Um novo contexto social, cultural e econdmico gerou a sofistica; um novo contexto social,
cultural e econbémico ndo deixaria de ter sobre ela seus efeitos, gerando uma nova disposi¢ao
intelectual. Manterei, portanto, a diviséo aristotélica.
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Ocupava-se quase que exclusivamente com a politica e orientava-se mais para o
hedonismo, contrariamente a primeira, cuja orientagdo era eminentemente
utilitarista.

Se é possivel falar em um método préprio da sofistica, certamente néo é o
método filosofico, eminentemente dedutivo. A investigagéo tedrica empreendida pelo
primeiro fildsofo reconhecido pela tradicdo, Tales de Mileto (cerca de 625/4-458
a.C.), ndo excluia a observacdo empirica como parte da especulacdo sobre o
cosmos. Entretanto, exatamente porque observava o mundo, Tales de Mileto conclui
gue a arkhé, o principio originario de todas as coisas, € agua, isto €, uma natureza
material ou talvez algo mais metafisico, mas que s6 pode ser inferido a partir do
elemento material, e como analogon deste.

Anaximandro de Mileto (cerca de 610-547 a.C.), discipulo de Tales, seguia
outra direcdo, acreditando que a arkhé do mundo ndo pode ser um elemento natural
visivel e corruptivel, mas algo anterior a todos 0s elementos perceptiveis
sensivelmente. Se o principio, que ele chama apeiron, ilimitado, ndo pode ser
inferido a partir da experiéncia sensivel, é necessario um outro caminho, que
prescinde da observacdo empirica. A verdade, ou o real que Anaximandro quer
encontrar, esta para além da observacdo empirica, porque € uma verdade logica. O
anico caminho possivel para encontra-la € o dedutivo. Ndo € observando o mundo
natural que se pode chegar a seu principio ordenador, e sim refletindo sobre ele.
Talvez seja por esta razdo que Didgenes Laércio atribui a ele a origem da filosofia®®.

Os sofistas tinham em vista 0 homem inserido em uma cultura. Da
observacdo da diversidade de leis e costumes, eles extraiam conclusdes sobre a
natureza humana, a verdade e o préprio conhecimento, eventualmente concluindo
pela sua impossibilidade. Assim, o método préprio da sofistica € o que Frederick

Copleston classifica como “empirico indutivo™®’

, pois da experiéncia inferem-se
idéias de caréter geral.

William Nestle diferenciava a sofistica da filosofia pelo método empregado.
Enquanto os sofistas ocupar-se-iam do conhecimento subjetivo com propésitos
eminentemente préticos, visando assegurar o dominio sobre os homens e sobre a

vida, o filésofo se ocuparia com o conhecimento pelo préprio conhecimento®.

% vidas, I, 13.
8 Historia de la Filosofia | — Grécia e Roma, p. 96.
8 Philosophie der Grichten, apud Kerfeld, O movimento sofista, p. 23.
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Apesar de bem sucedido em sua época, 0 movimento sofista provocou
reacdes adversas tanto em sua época quanto em toda a historia do pensamento.
Platdo parece ter sido o primeiro a dar aos sophistai um conceito notadamente
desfavoravel, chamando-os de “cacadores interesseiros de jovens ricos” e
“varejistas”®. Anito, futuro acusador de Sdécrates e figura de certa expressdo em
Atenas, afirma, no Ménon de Platdo, que os sofistas sdo pessoas nocivas a
sociedade, embora confesse ndo conhecé-los bem e nunca ter estudado com eles®.

As Nuvens, peca do comediante Aristéfanes, tem como tema principal a
soffstica e a corrupgéo dos valores supostamente promovida por ela®. O historiador
Xenofonte, discipulo de Sécrates, critica a venalidade dos novos mestres,
chamando-os de “traficantes de sabedoria™?. Em seus Dos Argumentos Sofisticos,
Aristoteles apresenta uma descricdo da sofistica semelhante a de Platdo: “A arte
sofistica é o simulacro da sabedoria sem a realidade e o sofista é aquele que faz
comércio de uma saberia aparente, mas irreal”®. Na mesma obra o estagirita acusa
os sofistas de fazer uso de falacias: ambiguidade, anfibologia, falsa causa, falacia
existencial, sorites, acidente convertido, falacia de assumir o consequente, ignoratio
elenchi, ilogicidade, pergunta complexa, solipcismo. E conclui: “Querem apenas ver

o oponente tartamudear”®*

. Assim, no entendimento do estagirita, 0 ensino sofistico,
ao invés de promover o dominio do légos politico, ensinava apenas artificios de
linguagem capazes de confundir e gerar assentimento.

Isocrates (436-338 a.C.), que primeiramente foi aluno e discipulo de

Goérgias e depois tornou-se discipulo da escola socrética, escreveu pelo menos dois

% Sofista, 231 ss.

% Ménon, 89 a-94 e.

% Quando quer aprender a tékhne sofistica e adquirir com ela um légos que o permitiria ludibriar os
credores, o velho Estrepsiades julga que o lugar certo para aprender € o “pensatério” de Sdcrates,
tratado como sofista. Rejeitado por este, que o considera incapaz de aprender, Estrepsiades obriga o
filho a estudar com os novos mestres. Contudo, o Unico resultado que obtém deste arranjo é a
corrupcao de seu filho, convertido em uma figura cinica, mas capaz de usar argumentos convincentes
para justificar acdes moralmente condenaveis, como bater no proprio pai. A preocupacdo em
aprender algo que atenda imediatamente aos seus propositos justifica a busca dos sofistas. A
mensagem implicita € expressdo da preocupacao da época com o ensino sofistico, que se supunha
voltado para o dominio de um I6gos politico sem 0 necessario comprometimento com a corre¢do na
conduta publica. Na mesma comédia a velha e a nova educacdo, representadas pelos raciocinios
justo e injusto, discutem. Enquanto o raciocinio justo fala de diké, justica, o0 injusto nega sua
existéncia. O Injusto diz ao Justo: “Vocé fenece vergonhosamente!”, ao que o outro responde: “E vocé
€ bem sucedido”. O Justo acusa seu oponente de corromper a juventude; o Injusto diz que seu
adversario € um “velho Crono”. Por fim, o Justo diz: “Foi com essas coisas... que a minha educacao
criou os homens guerreiros da Maratona” (Aristéfanes, As Nuvens, 889 ss).

%2 Memoraveis, |, 6, 13.

% Sofista, 231 ss.

% 165220 - 173 a 15.
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tratados contra seus antigos mestres. O primeiro, contra Goérgias, € o Elogio de
Helena, cujo titulo é o mesmo do tratado de seu antigo mestre, mas com um
propésito totalmente diferente. Enquanto Gorgias pretendia defender Helena de
Tréia de seus acusadores, Isdcrates ensaia seguir 0 mesmo caminho, mas néo tarda
a desviar sua atencdo para 0 mestre e o0 movimento sofista como um todo. O
segundo, abertamente contrario aos sofistas, a comecar pelo titulo, Contra os
Sofistas, € um conjunto mais ou menos ordenado de ad homini. Is6crates chama os
sofistas de estupidos (frag. 19), insolentes (frag. 1), indigentes (frag. 7), indolentes
(frag. 1), despreziveis (frag. 1), detestaveis (frag. 1), prepotentes (frag. 1) e tolos que
se fazem passar por sabios (frag. 1) e acusa-os de agir em desacordo com seus
ensinamentos (frag. 6). E, por fim, no fragmento 1: “Quem n&o detestaria e
desprezaria aqueles que passaram seu tempo na patifaria dos sofistas?” Mas, longe
de ser um ataque sério a pratica sofistica, o tratado de Isécrates revela pouco de um
homem que fez carreira com a profissdo de retor, e diz menos ainda daqueles a
guem quer atacar.

As acusacfes feitas & sofistica podem assim ser resumidas®: relativismo
ético, juridico e moral, subjetivismo, ceticismo, indiferentismo moral e religioso,
convencionalismo juridico, oportunismo politico, utilitarismo, frivolidade intelectual e
venalidade, sintetizadas por Kerfeld®® em apenas duas: falta de seriedade intelectual
e imoralismo. Estas criticas sdo, em certa medida, expressao do desejo de que as

instituicdes sociais permanecessem estaveis, em um periodo de grandes mudancgas.

Até certo ponto — embora seja impossivel dizer-se até onde — o 6édio suscitado
pelos sofistas, ndo s6 entre o publico em geral, mas, também, quanto ao que se refere a
Platao e aos filésofos subsequientes, foi devido ao seu mérito intelectual. A busca da
verdade, quando inteiramente sincera, deve ignorar as consideracbes de ordem moral;
ndo podemos saber de antemao se a verdade acabara sendo o que se julga edificante,
em determinada sociedade®’.

O ataque aos sofistas era, também, um ataque a figura de Péricles, que
patrocinara as artes, a literatura e a nova educacdo®, porque as novidades
oferecidas neste momento histérico eram tdo grandes e tdo substanciais que gerava

desconforto, sobretudo nos representantes da velha aristocratica de sangue. O

% Cf. Fraile, Historia de la Filosoffa, p. 193-194.

% O movimento sofista, p. 23.

9" Russell, Histéria da Filosofia Ocidental, p. 90.

% Kerfeld desenvolve uma longa argumentacdo a respeito da influéncia que os sofistas exerceram
sobre Péricles, ao mesmo tempo em que eram patrocinados por ele (O movimento sofista, p. 35 ss).
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desenvolvimento intelectual e cultural de Atenas, a participacdo cada vez maior dos
démoi na vida publica e a ameaca externa que Esparta representava geravam um
sentimento de inseguranca e a convicgao de que o enfraquecimento das instituicoes
era, em parte, devido ao que se percebia como corrup¢do moral da polis. Assim, o
ataque aos sofistas era, de modo indireto, também um ataque as novas instituicdes
e aqueles que eram percebidos como promotores da nova Atenas.

A velha visdo dos sofistas era de que eles eram um conjunto de charlatdes, que

apareceram na Grécia no século V e ganharam a vida se impondo sobre a credulidade

publica: professando ensinar a virtude, eles na verdade ensinaram a arte do discurso
falacioso, e propagaram doutrinas praticas imorais®.

Theodor Gomperz entende que a rejeicdo de que os sofistas foram alvo
tinha como causa o fato de que, como os fil6sofos, os profissionais do ensino
rivalizavam com os te6logos ao tentar penetrar nos segredos da natureza, ou serem
percebidos deste modo. Acrescenta ainda como causas desta rejeicao o surgimento,
com os sophistai, de uma nova classe de trabalhadores, o sentimento negativo que
provocava naqueles que ndo podiam pagar por sua instrucdo e ficavam em
desvantagem em relacdo aos que podiam e, por fim, a oposi¢cdo intelectual de
Sécrates, Platdo e Aristteles'®.

O filésofo alemdo Wilhelm Windelband (1848-1915), em sua Histoéria da
Filosofia, de 1901, trata com deferéncia apenas a Protagoras, a quem atribui a
autoria de “concepcoes filosdficas frutiferas e significantes” e “investigacdes sérias”.
Goérgias, porém, recebe outro tratamento. Para Windelband, o leontino “tentou
dominar a filosofia, mas deixou-se levar pelos artificios da dialética eleéatica”. De
resto, Windelband considerava que 0s sophistai eram inicialmente “homens de
ciéncias que se tornaram professores de eloqtiéncia”. No conjunto, 0 movimento é
percebido como um sério risco a sobrevivéncia da ciéncia, salva apenas pela “pura e
nobre personalidade de Sécrates™.

Por termos quase que somente informacdes sobre os sofistas atraves de
seus adversarios e, sobretudo, pela refutacdo de Platdo, a imagem do movimento
chegou até ndés distorcida, “em que os sofistas figuram como os eternos vencidos de

antemao, que, se existem, é por terem errado™%. Talvez por isso ndo tenha havido,

% Sidgwick, The sophists, p. 289.

19 Greek Thinkers, p. 417-420.

101 A History of philosophy, p. 69 ss.

102 pomeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 9.
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até o século XVIII, qualquer estudo sério do movimento e, até o século XX, nenhum
trabalho sobre eles que néo fizesse parte da historia da filosofia, ou de uma histéria
da Grécia.

A despeito das criticas, os sofistas foram bem aceitos por seus
contemporaneos. Gorgias recebeu, em Larissa, na Tessdlia, uma estatua de ouro
em sua homenagem'®. Ali fixou residéncia, partilhando da corte do rei Aristipo, onde
foi tutor do jovem Ménon do didlogo de Platdo que leva seu nome. Seu estilo era tdo
famoso que os tessalios inventaram um termo para designar o ato de imita-lo,
gorgianizar, e outro para seus admiradores, gorgiazon'®. Protagoras foi também
homenageado com uma estatua, no norte do Egito, no templo dedicado ao deus
Serapeum, ao lado de homens como Platdo, Aristételes e Heraclito'®. As inimeras
acusacoes testemunham também a sua importancia e seus méritos.

A reinsercao da sofistica na histéria do pensamento tem-se dado de modo
lento e gradual, iniciando-se com o filésofo G. F. W. Hegel, nas primeiras décadas
do século XIX. Ao elaborar um sistema filoséfico que explicasse todos os fendbmenos
e incluisse toda a histdria do pensamento, Hegel inseriu a sofistica em suas Li¢cdes
sobre a Filosofia da Historia, como parte de um sistema dialético ao modo do
platbnico, de ascensdo da agnosia, ignorancia, a déksa, opinido, e, superado este
estagio, a epistéme, verdadeiro conhecimento. Os sofistas tém ai o lugar de um
discurso importante como parte de um processo, mas incompleto.

Esse olhar novo sobre a sofistica, ainda que de um ponto de vista externo,
foi suficiente para trazé-la de volta a historia do pensamento. O passo seguinte foi
dado pelo historiador inglés George Grote (1794-1871), em sua Histéria da Grécia,
primeiro registro de uma defesa dos sofistas, “campedes do progresso intelectual™.
Diz ele que a contestacédo de parte da doutrina de um sofista somente poderia
descaracterizar todo o movimento se as doutrinas dos sofistas fossem contestaveis.

Grote observa ainda que ndo ha, em Platdo, a acusacdo de imoralismo
dirigida aos principais sofistas. Mas esta acusacéo, principal critica a sofistica, ndo
tem a ver com mérito intelectual. Mesmo que os principais sofistas tivessem sido

acusados por Platdo de imoralismo, isto em nada alteraria o fato de que suas idéias

193 of Romeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 65.

10% Filgstrato, Lives of sophists, I, 16, apud Sprague, The Older Sophists, p. 97.

15 A estatua dedicada a Protagoras ndo mais existe, mas permanece o pedestal, com seu nome
escrito em grego.

198 A History of Greece from the time of Solon to 403 BC, p. 411.
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podem e devem ser investigadas com isencéo e seriedade, sob pena de cairmos em
um ad hominem grosseiro que em nada nos diferenciaria daqueles que tentamos
atacar.

Para o historiador inglés, a sofistica apenas reproduzia opinides correntes
em sua época, 0 que é verdadeiro até certo ponto. Em primeiro lugar, ainda que
expressando idéias de seu tempo, os sofistas as levaram até as Ultimas
consequéncias. A auséncia de limites para o pensamento, que resultou em
afirmacBes como “o ser, que inexiste, é incognoscivel e incomunicavel™®’, de
Goérgias, € algo que sua época ainda ndao conhecia, como atesta 0 que escreveu
IsOcrates a respeito de seu antigo mestre: “Como, pois, alguém superaria Gorgias,
que ousou dizer que nenhum dos entes existe?"%®

Em segundo lugar, se o historiador inglés tem razéo, entdo os acusadores
da sofistica devem rejeitar ndo somente 0 movimento, mas toda sua época,
aceitando apenas os discursos que sao contrarios a ela. Deve-se, entdo, recusar a
Grécia em suas contradi¢gdes internas, assumindo um discurso pacificador destes
contrarios. Ademais, esta afirmacdo de Grote, se aceita, retira dos sofistas seu
brilhantismo e originalidade, conferindo-lhes um lugar mais confortavel que aquele
em que a tradigdo os colocou, mas de modo algum lhes faz justica.

Henry Sidgwick (1838-1900) diz do historiador: “A visao que Grote
apresenta dos sofistas, no 67°. capitulo de sua Historia, me parece ter o mérito (...)
de uma descoberta historica da mais alta ordem”, para em seguida acrescentar: “Até
onde sei, [a defesa de Grote] ndo teve o menor impacto sobre a erudicéo alema™®.
Apesar disso, “Uma forte controvérsia se seguiu a defesa de Grote. Seu ponto
principal finalmente acabou por receber aceitagao geral — simplesmente ndo era um
fato historico que eles tivessem envenenado e desmoralizado, por ensino corrupto, o
carater moral ateniense™*°.

Eduard Zeller (1814-1902) também contribuiu para a reabilitacdo da
sofistica, ainda que sem o mesmo entusiasmo de seu colega historiador. Zeller
reconhece que ha méritos no movimento, e chega a considera-lo uma espécie de

iluminismo grego. Entretanto, reconhece que a sofistica é perigosa, afirmagdo que

to7 Gorgias, Sobre a Natureza ou Sobre o Nao-Ser (Elogio de Helena [de IsOcrates], frag. 10-3).

1% Elogio de Helena, frag. 10-3.
199 The sophists, p. 288.
110 Kerfeld, O movimento sofista, p. 21.



nada acrescenta a critica ao movimento, a menos que se queira estabelecer limites
para a investigacao tedrica.

Por fim, Zeller reconhece como maior mérito dos sophistai o fato de terem,
com suas inquietacdes e sua atitude pragmatica e imediatista, preparado o caminho
para o surgimento de um pensador da estatura de Sdécrates, ou seja, a importancia
de que os sofistas teriam € de ter permitido, por oposicéo, que Sdécrates existisse.
Esta ndo é exatamente uma analise imparcial da sofistica, mas os argumentos que
temos apresentado até agora ja sdo exemplos suficientes da resisténcia que subjaz
aos discursos sobre a sofistica, mesmo naqueles que pretendem defendé-la, ou ao
menos ser imparciais em relacao a ela.

Somente no inicio do século XX surgiu outra tentativa de defesa da
sofistica. Em sua Historia da Filosofia Antiga, Gomperz, um entusiasta do movimento
tanto quanto Grote, concebe Protagoras como legitimo antecessor de Kant, ndo no
sentido de Zeller, de que os sofistas permitiram que Sécrates e o lluminismo
acontecessem por oposicdo, mas no sentido de que as idéias de Protagoras
anteciparam Kant, afirmacdo de que n&o compartilho, mas que nao devo discutir
aqui.

A contribuicdo mais significativa e a mais polémica, no século XX, é do
italiano Méario Untersteiner (1899-1981). O apreco pela sofistica, facilmente
reconhecivel em seus escritos, o levou a fazer interpretagcdes demasiadamente livres
do movimento e de seus representantes. Por exemplo, parte da interpretacdo que
Untersteiner faz de Hipias se baseia em sua convic¢cdo de que este sofista € o autor

do Anénimo lamblico'** e dos Dissoi Loégoit'?, tratados sofisticos cuja autoria
desconhecemos™®. A argumentacdo em defesa desta premissa ndo é

suficientemente forte. Baseia-se numa afinidade tedrica e estilistica que ele

11 Encontra-se no Protético de Iamblico. E o trabalho de um escritor desconhecido, do final do século

V a.C. Enquanto os Dissoi Logoi tém merecido pouca atencdo, o Andnimo lamblico é considerado um
tratado de cunho mais filosofico, ainda que com matiz sofista.

12 0 manuscrito intitulado Duplos Argumentos (ou Raciocinios Duplos, como querem alguns
doxdgrafos, ou ainda Dissoi Logoi, ou Dialékseis) foi escrito em fins do século V ou inicio do século IV
a.C. Aparecem, pela primeira vez, incompletos e sem referéncia a autoria, em Sexto Empirico
(Adversus Mathematicus, VII, 11-12). Todas as tentativas de se atribuir um autor ao tratado
fracassaram, mas sabemos que se tratava de um sofista, pela abordagem dos temas tratados e pela
defesa da sofistica, especialmente na secdo VI. Recebeu este nome porque as quatro primeiras
partes que o compdem iniciam com estas palavras. Sabemos a data aproximada em que foi escrito,
pois o autor se refere a vitéria dos espartanos sobre os atenienses como recente. O dialeto dérico
indica que o autor era oriundo da regido de Mégara ou Corinto, ou talvez do sul da Italia, conforme
sugere Waterfield (The First Philosophers, p. 285).

113 \Ver The Sophists, p. 272 ss.
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reconhece entre os Duplos Argumentos e o se pode apreender do Hipias
apresentado por Platdo. Além destes dois argumentos, ha ainda um terceiro, mais
aceitavel como prova que os dois anteriores, mas valido apenas para 0s Dissoi
Légoi. Hipias ensinava também no Peloponeso, e os Dissol Légoi foram escritos em
dialeto doérico, o que atestaria sua proximidade eletiva com Esparta, onde foi
embaixador de sua cidade, como solo para suas palestras.

Hipias é o unico sofista oriundo do Peloponeso e que sabidamente visitava
Esparta como mestre. Certamente sofistas das ilhas do Egeu, como Trasimaco e
Prédico, ou ainda de Abdera, como Protagoras, prefeririam o dialeto atico ao dérico,
j& que centravam suas atividades em Atenas. Ainda assim, o0 mesmo argumento
valeria para qualquer outro sofista, pois sabemos que todos viajavam bastante. E
razoavel supor que adaptassem suas licbes aos dialetos das localidades que
visitavam. Por fim, a cidade de Corinto, onde provavelmente Antifon se estabelecera,
falava o dialeto dorico, pela proximidade cultural com Esparta, assim como o sul da
Magna Grécia, regido de onde viera Gorgias. Portanto, concluir pela premissa de
Untersteiner é desconsiderar todas estas possibilidades. Ademais, ndo temos
elementos suficientes que nos permita inferir destes dois tratados a autoria de Hipias
de Elis.

N&o obstante, o trabalho do helenista italiano é de suma importancia no
resgate do movimento sofista como objeto de estudo em si mesmo, e ndo como
parte de um compéndio de histéria de filosofia, ou como etapa necessaria para um
bom entendimento sendo do pensamento, ao menos das motivacbes de filésofos
como Sdcrates, Platéo e Aristételes. Untersteiner nos oferece, pela primeira vez, um
estudo do movimento por si mesmo, oferecendo-nos uma visdo da sofistica que néo
seja meramente a de adversaria da filosofia.

O trabalho de Jacqueline de Romilly segue a mesma dire¢cao do professor
italiano. O resultado é a obra Les grands sophistes dans I'Athénes de Péricles,
publicada originalmente em 1988. Seu propdésito, como ela propria esclarece no
prefacio, € compreender a sofistica a partir dos fragmentos restantes e da
doxografia, abstendo-se da leitura do movimento a partir de autores modernos.

Estes, ela afirma, tendem a ler os fragmentos esparsos que sobreviveram
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identificando neles seus proprios problemas ou preconceitos'*, vicio de que
pretende se abster.

G. B. Kerfeld chama a atencdo para o fato de que h& dois tipos de
defensores dos sofistas: o tipo hegeliano (Nestle, Zeller e Guthrie) e o tipo que
rotulava os sofistas de “positivistas do iluminismo”, provindos de Grote. A abordagem
positivista centra-se no que faziam os sofistas e no que eram, mais que no que
pensavam. Para eles, os sofistas eram sobretudo retéricos, mestres do ideal de
virtude politica, ou de sucesso na vida, sem qualquer motivagcdo ou conteudo
filoséfico. A segunda corrente, hegeliana, aceita a insercdo da sofistica na histéria
da filosofia, mas limita-se a estabelecer diferencas entre ela e Sécrates e Platdo™.
Uma abordagem diferenciada € a de Untersteiner, mencionada anteriormente, que
vé o0s sofistas como os realistas de seu tempo, e ndo como céticos.

N&o obstante a reacdo antagonica que tem provocado, a contribuicdo da
sofistica é ampla e valiosa e se estende a filosofia, a retérica, & educacgéo, a
psicologia, & critica literaria, ao estudo da linguagem e a teoria politica. E-lhes devida
a reflexado sobre os assuntos humanos; a ampliagdo do conceito de lei, a concepgéo
de justica, a nocao de direito e de igualdade naturais, o desenvolvimento da légica,
da retorica e da dialética e o surgimento do estudo da lingua e da linguagem.

A aprovacdo e o respeito obtidos de seus contemporaneos ja é motivo
suficiente para abandonarmos o desejo de qualificar os sofistas como charlatdes e
pseudo-filésofos, como repetidamente se tem feito ao longo da histéria do
pensamento. A ampla contribuicdo da sofistica, que se estende a varias areas do
conhecimento, pode ser sintetizada pela construgdo de uma concepgdo de
educacéo distinta do que vinha ocorrendo. Os sofistas

criaram ou aperfeicoaram a ldgica, a filosofia, a moral, a gramética, e gracas a seu
empenho e a sua destreza tornou-se possivel a nova metafisica que nascera com Platao.
Deram flexibilidade a lingua, criaram ou enrigueceram o vocabulario cientifico,
prepararam 0 pensamento para que conhecesse seus recursos e seus limites. Deram
forma a instrumentos que logo puderam ser utilizados para fins mais altos e postos a
servico da verdade™™.

Zeller apresenta quatro razGes pelas quais os professores devem a
sofistica um pedido de desculpas. Primeiro, porque recebem para ensinar. Segundo,

1% The great sophists in Periclean Athens, p. xi.

115 ¢f. O movimento sofista, p. 23 ss.
18 Rivaud, As grandes correntes do pensamento antigo, p. 98.
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porque é possivel, hoje, perceber o valor do conhecimento para além de sua
obtencéo e aplicagdo, como valor de transmissao. Terceiro, porque a invencao do
professor remunerado fez com que a atividade docente se colocasse ao alcance de
todos os capacitados. Por ultimo, porque o oficio de professor tornou possivel
concentrar em um Unico lugar os talentos mais diversos™’.

A nova paideia, inaugurada por estes professores ambulantes que se
intitulavam mestres de areté €&, simultaneamente, inovadora e tradicionalista, pois
orienta-se para a formacédo dos jovens conforme a nocdo de exceléncia presente
nas sociedades herdicas, aliada ao valor que Hesiodo de Ascra atribui ao trabalho,
como forma de fugir da pobreza. Estas duas acepc¢des de exceléncia, a herdica,
agonistica, e a exceléncia do trabalhador, sdo os dois eixos conceituais
fundamentais que constituem a paideia sofistica, sem o0s quais a compreensao do

movimento ndo se completa.

17 sbcrates y los Sofistas, p. 58.
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2. Areté e sofistica

A paideia sofistica é fruto da extraordindria situacdo da Grécia apos a
vitéria contra os Persas. Vitoriosos, os helenos viram, mais que nunca, sua
exceléncia na guerra confirmada, e seu apreco pela politica renovado. Era natural,
pois, que surgissem novos mestres, prometendo ensinar aos helenos a areté em
gualquer dominio da vida civi. Compreender o que significava, neste momento
histérico, ser um mestre de areté requer o exame do conceito de paideia®'®.

Assim como diversos outros termos gregos, cujos significados ampliaram-
se ou modificaram-se de acordo com as transformacdes sofridas pela cultura grega
ao longo dos séculos, o termo paideia apresenta enormes dificuldades de traducao.
Traduzi-lo por educagdo, a partir do latim educare, como se faz comumente, &
restringir o sentido grego do termo, de alcance bem maior.

Como palavra, paideia ndo abrange todos os periodos da historia da
Hélade. Seu uso mais antigo na cultura grega encontra-se no século V a.C., na peca
Sete contra Tebas, de Esquilo, referindo-se & educacéo e formacdo de meninos™™.
Werner Jaeger a traduz por cultura, entendida como a “totalidade das manifestagbes
e formas de vida que caracterizam um povo™*?°. Compreendido deste modo, o termo
€ bastante abrangente e abarca ndo somente a educagdo, mas também a
organizagao social e os costumes derivados de uma percepcéo da vida e do papel
do homem nela. Contemplava, portanto, uma noc¢do de individuo como parte de um
todo, e ndo como entidade autbnoma.

A paideia grega, ressalta Jaeger, deve ser compreendida a partir da
trindade poeta (TToiNTAS), homem de Estado (TTOAITIKAG) e sabio (copdg)*?. Sdo
estes trés pilares formadores da sociedade grega, que encontramos reunidos na

figura de Sélon, no século VI a.C., os elementos definidores do ideal moral grego.

18 paideia (Traideia), pais (Taig), paidés (Traiddg), paidion (raidiov), significava originalmente crianca,

enquanto o verbo paideuo (TTaidevw) significava criar, instruir, formar.
19 cf. Jaeger, Paidéia, p. 25.

120 1dem, p. 7.

121 paidéia, p. 17.
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Apesar das transformacdes sofridas pela Grécia Antiga ao longo de sua historia, a
trindade poeta, homem de estado e sabio permaneceu como eixo central desta
cultura. E nela, sobretudo, que encontramos o ideal de homem grego ao qual servia
a educacéao, meio para forjar na crianga um cidadéo excelente.

A palavra grega para exceléncia é areté, conceito intimamente ligado a
nocao de paideia e melhor fio condutor para se estudar a educacdo grega em suas
origens. “Na sua forma mais pura”, diz Jaeger, “é no conceito de areté que se
concentra o ideal de educacdo dessa época™?. Valor mais articulado da cultura
grega antiga, o significado de areté adquiriu nuangas distintas, embora aproximadas,
ao longo do tempo e das transformagfes sociais. Em Homero e Hesiodo, poetas do
passado remoto da Hélade, os usos do termo contém diferencas sutis. Nos sofistas,
o termo nado é usado em sentido univoco. Com Sdcrates e Platdo a palavra veio a ter
a conotacao moral que Ihe atribuimos hoje.

N&o temos na lingua portuguesa um equivalente exato para areté, mas a

palavra “exceléncia™?®

€ a que melhor exprime o sentido do termo grego, por
permitir suas varias acepcdes. A exceléncia pode ter sentido moral ou ser a
expressdo do mais alto ideal cavalheiresco, ou ainda o exercicio da cidadania em
sua plenitude. Pode também significar poder e honra, ou a qualidade especifica de
um individuo, um animal ou um objeto, quando seu potencial é plenamente
alcancado.

O termo deriva da raiz dpi e relaciona-se com o0s verbos arésko, apéokKw,
agradar, e aretao, aperdw, prosperar, ser feliz, e com o adjetivo arestds, apeoTdg,
agradavel. A palavra areté liga-se etimologicamente também a &ristos, &pioTdg,
superlativo de agathos, dyaBog, bom. E possivel identificar a evolugdo do
pensamento grego através da ampliacdo do campo semantico de algumas palavras
nas manifestacfes artisticas que perpassam a historia da Grécia. O registro literario
mais antigo do termo encontra-se no poeta Homero, a quem Platdo se refere, N’A
Republica, como o grande educador dos gregos™®*.

Nao sabemos ao certo quando ou onde viveu esse poeta, ou mesmo se
existiu. Marrou observa que os poemas de Homero chegaram a Atenas levados por
Hiparco, filho do tirano Psistrato, no século VI a.C., e conclui que a composi¢ao da

22 1dem, p. 25.
123 g importante observar que o sentido de exceléncia, tal como era compreendido pelos gregos, nada
tem de proximidade com o sentido que Ihe d& o discurso empresarial, hoje.
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lliada e da Odisséia deve ter acontecido em meados do século VIl a.C.**®> Herédoto,
escrevendo no século V a.C., diz: “Suponho que a época de Homero e Hesiodos
ndo é mais de quatrocentos anos anterior a nossa™?°. Homero deve ter vivido,
portanto, no século VIII ou no VIl a.C. A ilha de Chios, no Egeu, reclama para si ser
a sua patria’?’.

O periodo arcaico da histéria da Grécia, marcado pelos poemas de
Homero, teve inicio com a chegada dos dérios a Hélade, por volta de 1.200 a.C.,
evento que marcou o desaparecimento da cultura micénica. Cultura de grandes
cidades e grandes herdis, cantada por Homero. A lliada se concentra no episédio do
sitio a Tréia, que perdurou por dez longos anos e terminou com a morte de Heitor,
sem prosseguir até a tomada da cidade. A Odisséia se ocupa dos dez anos em que
o0 herdi Odisseu vagueou pelo mundo conhecido, até seu retorno a taca.

A influéncia de Homero sobre a cultura grega foi tdo presente e tdo vasta,
estendendo-se a religido, a lingua, a poesia e aos costumes, que é preciso toma-lo
como ponto de partida para a compreensao do conceito de areté e, por extensao, da
prépria cultura grega. Durante séculos acreditou-se que os relatos de Homero néo
tinham ligacdo com a historia, por mais ténue que fosse. Esta visdo comecou a
mudar no final do século XIX, quando o arquedlogo alemao Heinrich Schliemann
(1822-1890) encontrou a cidade de Troia na colina de Hissarlik, hoje Turquia,
apoiando-se Unica e exclusivamente nos indicios oferecidos por Homero para a
localizac&o da cidade'®.

Homero era um poeta, ndo historiador, mas ja se sabe que, no que diz
respeito a civilizacdo micénica, fatos histéricos serviram de inspiracdo para a lliada e
a Odisséia, tais como eram conhecidos pela tradicdo oral. Finley observa que a
Unica inconsisténcia inadmissivel na poesia herbica grega seria ter incluido na

narrativa eventos sabidamente posteriores a idade herdica, como a chegada dos

124 A Replblica, 372 e.

125 Histéria da educacado na antiguidade, p. 17-18.

1% Historia, 11, 53.

127 Cf. Finley, Los griegos de la Antiguidad, p. 19.

' Havia, nesta colina, nove cidades, uma construida sobre a outra. Schliemann identificou Tréia
como a nona cidade. Embora ndo haja divergéncia quanto a descoberta de Micenas, ha suspeita de
que a Tréia dos relatos homéricos, ilia para os gregos, ndo esteja entre as nove cidades encontradas
pelo arquedlogo e, Hissarlik. A principal razdo para a dlvida € a falta de indicios seguros, j& que
Schliemann, ao escavar a colina sem uma técnica adequada, e no afa de encontrar a cidade lendaria,
destruiu boa parte do que encontrou. Sobre estes achados arqueoldgicos, ver C. W. Ceram, Deuses,
Tumulos e Sabios. S&o Paulo: Circulo do Livro, s/d, p. 37 a 65.
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dérios, por exemplo. A auséncia de referéncia aos dorios constituiria a prova de que
0 poeta relatou com fidelidade as histérias antigas*®’.

Os estudos sobre a possibilidade de uma verdade histéria subjacente aos
relatos homéricos ndo avancaram muito desde a descoberta de Schliemann, em
1870, pela auséncia de novas evidéncias arqueolégicas. Mesmo assim, € possivel
extrair destes relatos a cultura grega em seu passado remoto, com seus valores,
estilo de vida, religido e organizagéo politica e social, ao menos no que tange ao
periodo histérico em que o proprio Homero viveu.

A cultura grega foi originariamente dominada por uma aristocracia
guerreira. O periodo micénico, que se estendeu do desaparecimento da antiga
cultura mindica, em torno de 1700 a.C., até a chegada dos doérios a Hélade, é
marcado pela construcdo de cidades fortificadas, o que nos d& indicacdo de seu
carater guerreiro. A chegada dos doérios, povo guerreiro por exceléncia, intensificou
esse traco da cultura™.

O homem homérico era inseguro, sentia-se sujeito a faria das intempéries,
aos animais selvagens, as doencas. Tudo o que possuia, a vida, a propriedade, a
rigueza, o prestigio, sua timé, honra, ou seus direitos, dependiam inteiramente de
sua capacidade de protegé-los. Saber livrar-se dos perigos sem negligenciar os
deveres para com a cidade era de importancia vital. Nesse contexto, ser bom,
agathos, significava a diferenca entre viver ou morrer, entre viver bem ou viver mal,
ser livre ou submeter-se ao inimigo. Assim, “a exigéncia primeira do agathés grego é
defender sua prépria timé e de seu grupo — oikos ou contingente militar — de modo
bem sucedido contra todos™?".

Forca, coragem, bom nascimento e treinamento para a luta eram

caracteristicas associadas aos oligarcas em razédo de sua maior capacidade, devido

29| os griegos de la Antiguidad, p. 22. Esta afirmacé@o € um tanto precipitada, mas suficiente para

demonstrar que, apesar de se tratar de um poema, é possivel extrair da lliada, sobretudo, elementos
de um passado remoto da Hélade.

1% Os dérios, gue se fixaram, sobretudo, no Peloponeso, onde fundaram a Esparta do periodo
classico, consideravam-se descendentes de Héracles, o herdi dos doze trabalhos, filho de Zeus. Os
espartanos se intitulavam Heréaclidas, filhos de Héracles. Em um mito posterior, de fins do séc. VI, os
ddrios seriam descendentes de Doros, cujo filho Egimio teria repartido seu reino entre seus filhos,
Dimas, Panfilo e Hilo, cabendo a maior parte a este Ultimo, chefe dos Heraclidas. Dos trés
descendentes de Doros teriam surgido as trés tribos étnicas em que derivaram dos dorios, 0s
dinamos, os panfilos e os hileos. Chegou-se a duvidar que houvesse uma verdade histérica
subjacente a esse mito, que apenas simbolizaria a conquista do Peloponeso por invasores.
Entretanto, sabemos por estudos lingtiisticos que, ao dialeto aqueu da cultura micénica, se sobrep6s
o dialeto dérico, que se manteve no Peloponeso, estendendo-se até o istmo de Corinto, até o periodo
classico (Cf. Lévéque, La aventura grieca, p. 75).
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a riqueza, de contribuir com armamentos, em assuntos de guerra, ou com a
administracdo da podlis. Por esta razdo, somente os nobres eram considerados
agathdi e somente eles eram cidadaos. “Em todas as perspectivas gregas, ser um

homem bom serd, pelo menos, aliado intimo de ser um bom cidad&o™3?

. Quando a
comparacao com outros membros da sociedade estava envolvida, os agathéi eram
aristoi, os melhores. Ser nobre e ser um &ristos ou, de modo mais individual, um
agathds, eram rigorosamente a mesma coisa.

Nos poemas homeéricos o termo areté referia-se basicamente a qualidade,
em termos bastante genéricos. A palavra ndo indicava, entdo, uma qualidade
especifica, mas a propria qualidade que, por sua vez, ligava-se a nocdo de
preenchimento de fungdo ou propdsito. A areté de um cavalo pode significar, por
exemplo, ser bom corredor, a exceléncia da vida é a prosperidade, a exceléncia de
um sapato é calcar bem os pés e a exceléncia de um escultor no exercicio de seu
oficio é a capacidade de reproduzir fielmente o modelo.

A exceléncia humana, em linhas gerais, era associada com bravura,
coragem, sabedoria, astucia, malicia, for¢ca. O corredor veloz exibe a exceléncia dos
pés, modwv apetnv®. O filho deve superar o pai em todos os tipos de exceléncia,
TavToiag GpeTdl, seja como atleta, soldado ou mesmo intelectualmente.’** O
guerreiro deve possuir poder militar™®®. Obter sucesso em uma competicdo ou na
guerra é prova de que o vencedor é excelente, mas “o simples fato de participar da
competicdo era suficiente para qualificar ou desqualificar uma pessoa como
pertencente & categoria dos que possuem areté”*®. Enfim, a exceléncia retine todas
as potencialidades e habilidades humanas que permitem obter éxito no cumprimento
do dever, na obtencdo de honra e na manutencdo do status quo. A timé, estima,
honra, dignidade, é o reconhecimento desta exceléncia.

A areté homérica é uma virtude competitiva, em oposicdo ao que Adkins
chama de “virtudes cooperativas”, mais proximas do que entendemos hoje como
virtudes morais. “Em qualquer sociedade h& atividades nas quais 0 sucesso € de

importancia vital; nelas honra ou desonra sdo destinados aqueles que sdo bem
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o Adkins, Values, goals and emotions in the lliad, p. 301.

Macintyre, Depois da Virtude, p. 232.

* ljada, XX, 411 e Odisséia, XVIII, 251.

% liada, XV, 642: “Desse péssimo pai 6timo filho em tudo, eximio na corrida a pés, ou no combate;
no discernir também, primeiro entre os Mecénios”.

% Odisséia, XII, 211.

% Finkelberg, Time and arete in Homer, p. 19.
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sucedidos ou falham"*®.

Macintyre usa a metafora do jogo de xadrez para
caracterizar as virtudes competitivas: o desejo de obter éxito e de ser o melhor no
jogo, obedecendo as regras estabelecidas'®®. Sempre ser o melhor e exceder os
outros em exceléncia™®®, mais que qualquer outra coisa, delineia a areté homérica.

Maclintyre relaciona um conjunto de palavras que definem a areté do
homem grego: sophrosyne, moderacdo, bésuchia, Ocio, polypragmosyne,
curiosidade, dike, ordem do universo, dikaios, homem que respeita a ordem,
dikaiosyne, justica, phronesis, prudéncia, além de autocontrole, generosidade,
franqueza, responsabilidade, simplicidade de carater, coragem, amizade, orgulho,
piedade, for¢a, inteligéncia, vergonha, paixdo, honestidade. Seus vicios correlatos
sao a falta de generosidade, a mesquinhez, a impiedade, a humildade, a parcimdnia,
a ganancia®.

Os valores éticos, distintos do sentido que Ihes damos hoje, estavam
todos inteiramente vinculados ao cumprimento do papel que cabia a cada um na
ordem social. Ainda assim, eram valores individuais, e de homens de areté dependia
toda a sociedade em sua organizagdo interna, protecao, riqueza e eventualmente
expansdo. “O heréi homérico emprega sua areté para defender, recobrar ou
aumentar sua timé (...) e evitar a falha, kakotés™*. Por isso, era da exceléncia
masculina, inseparavel do espirito de competicdo e do sentimento de orgulho e de
responsabilidade pela pdlis, que a sociedade precisava.

Homero atribuia o termo areté a gregos e troianos, mas somente a
homens cuja superioridade estivesse ligada a nobreza de sangue e a riqueza. Neles
a exceléncia € natural, mas deve ser confirmada e aperfeicoada pela formacgéo e
pelas acdes condizentes com esta condi¢édo. A gloria, prémio do homem excelente, €
conquistada pela demonstracdo publica de forgca e coragem postas a servico da
comunidade. Priamo, o rei troiano, € um homem excelente ndo somente por ser
nobre e rei, mas porque atende prontamente as suas responsabilidades nestes
papéis. E o que faz, por exemplo, ao fingir-se de mendigo e ir ao acampamento

inimigo para resgatar o corpo do filho, Heitor'*2.
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L Adkins, Homeric values and Homeric society, p. 17.

Depois da Virtude, p. 208.

39 Cf. lliada, VI, 208 e XI, 784.

149 Depois da Virtude, p. 209 ss.

141 Adkins, Homeric values and Homeric society, p. 89.
Y2 lliada, XXIV, 200 ss.



Maria Helena da Rocha Pereira reconhece, nos poemas homéricos, trés
tipos de areté'**. O primeiro, significando exceléncia, superioridade, aparece na
lliada, de que o herdi Aquiles € o melhor exemplo. O filho de Peleu e Tétis, cuja
hybris quase pde fim a associacdo com Agamémnon, fundamental para a vitoria
contra Troia, é é&ristos sobretudo pela habilidade e forga como guerreiro, amor a
patria e coragem de lutar e defender sua honra e a dos seus, mesmo a custa da
prépria vida.

O segundo tipo de exceléncia é representado por Odisseu, rei de itaca, o
“homem das mil voltas, TToAUIpoTTOG AVAP”, aventureiro astuto, “que possui a arte de
saber desvencilhar-se em qualquer circunstancia™*. Odisseu tem forte senso de
dever e responsabilidade para com sua tribo, mas também é malicioso e capaz de

ludibriar, ou de alimentar 6dio e planejar vingangas contra seus desafetos.

Uma ética da honra, por vezes bastante estranha para uma alma cristd, implica na
aceitacé@o do orgulho (ueyahowuyia), que ndo é um vicio, mas o desejo elevado de quem
aspira a ser grande, ou, no herdi, a tomada de consciéncia de sua superioridade real; a

aceitacdo da rivalidade, da inveja, esta nobre "Egg (...) e com ela, do 6dio, como o

reconhecimento de uma superioridade manifestada °,

7

O rei de Itaca, quando é convocado para lutar ao lado dos irmaos
Agamémnon e Menelau contra Tréia, ndo hesita em lancar méo de subterflgios para
escapar ao compromisso, mas é denunciado pelo general Palamedes. Para se
vingar deste Gltimo, forja uma traicdo que o leva & morte'*®. Entretanto, a ast(cia, a
malicia e os expedientes de Odisseu ndo sao percebidos como vicios, mas como
gualidades excepcionais, testemunhos de sua areté. Diz o Andbnimo dos Dissoi
Logoi, citando o poeta Esquilo: “Deus ndo se mantém distante do justo engano, [e]
ha momentos em que os deuses respeitam uma ocasiéo de mentir**’. E exatamente
a exceléncia de Odisseu na arte do engano que pde fim, com a vitoria dos gregos, a
guerra de uma década com Tréia. Se a lliada retrata a exceléncia do corpo e a
coragem, a Odisséia apresenta a exceléncia da mente como igualmente necessaria

a sobrevivéncia e a vitoria.
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" Estudos de Histéria da Cultura Grega, p. 136/7.

Marrou, Histéria da educacéo na antiguidade, p. 28.

45 Marrou, Histéria da educacéo na antiguidade, p. 31.

148 £ sobre este episddio que o sofista Gorgias escreve a Defesa de Palamedes, em que demonstra a
impossibilidade do general ter sido um traidor de sua péatria.

147 Esquilo, frag. 301, 302. Apud Dissoi L6goi, § 12.
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No Hipias Menor, Socrates e o sofista Hipias debatem a respeito dos
poemas de Homero. O objeto da discussédo, pretexto do dialogo, é a afirmagéo de
Hipias de que a lliada é superior a Odisséia porque Aquiles € um homem superior,
em sua areté, a Odisseu. A areté do primeiro, Platdo faz Hipias afirmar, € superior a
do rei de itaca porque enquanto aquele erra sem intengéo, o Gltimo é um homem de
subterfugios, frequentemente descrito como alguém cuja astlcia os demais admiram
e temem. O que esta em questdo é exatamente a exceléncia heréica de Aquiles, em
oposicado a astucia de Odisseu, caracteristica intoleravel para Platdo. “O homem
justo revela-se-nos, ao que parece, como uma espécie de ladrdo, e isso é provavel
que o tenhas aprendido com Homero™*®. Mas a arte do engano, de que Odisseu é
mestre, ndo tem outra finalidade que néo seja proteger sua casa, oikos, e sua patria.
N&o se trata de uma esperteza com fins individualistas. Por isso Odisseu é um heroéi.

O terceiro tipo de areté € mais propriamente feminino, de que a beleza e
lealdade de Penélope sdo exemplos. Se nos homens a exceléncia associava-se a
gualidades intelectuais e fisicas, nas mulheres tratava-se de atributos fisicos,
fidelidade, pureza nos modos, economia, obediéncia, cooperagédo e capacidade de
administrar a casa, valores que permaneceram inalterados até a idade classica.

Diz Ménon, no diadlogo platbnico que leva seu nome: “Se queres (que diga
gual é) a virtude da mulher, ndo é dificil explicar que é preciso a ela bem administrar
a casa, cuidando da manutencdo de seu interior e sendo obediente ao marido™*.
Em vérias passagens da Odisséia Penélope é descrita como “a prudente” e “a
sensata”’, mas também como gquem possui, ou possuia na juventude, beleza fisica
comparavel as deusas. Quando deve se apresentar aos pretendentes, ela surge,
com a ajuda dos deuses e das aias, como uma mulher bela e ainda jovem™°.

Um aspecto particularmente importante da areté homérica € o fato de
poder ser ensinada. Na lliada, Fénix lembra a Aquiles que o ensinou a falar e a levar
suas tarefas a bom termo. “Sua intencdo [de Peleu, o pai de Aquiles] foi que viesse
contigo, para que te ensinasse como dizer bons discursos e grandes ac¢des por em

»151

pratica”", qualidades intimamente relacionadas com a paideia sofistica, de que

tratarei mais a frente.

148 A Replblica, 334 b.
4971 e.

150 X1X 54.

151X, 440.
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O homem homeérico vivia cercado de perigos, aos quais tinha de responder
sem hesita¢do, com bravura e carater indémito, mas a honra e o valor que detinham
deviam-se a associacdo com os seres imortais. Os deuses, por seu turno, possuiam
areté e timé suficientes para ndo se sentirem inseguros. Em um modo de vida que
Maria Helena da Rocha Pereira chama de “cultura da vergonha”, a exceléncia, ou
capacidade de superacdo, é sempre um presente dos deuses, confirmada pelo
nascimento, mas condicionada ao bom uso que se faz dela. Deve-se ter amor pela
timé e ndo envergonhar jamais a linhagem paterna. Vergonha é, sobretudo, perder a
liberdade e tornar-se escravo. O homem que néao € livre é kakds, destituido de valor,
a quem é reservada somente a vergonha.

Movidos pelo pathos, emocgéo, os deuses sdo capazes de agbes que a
nossa cultura consideraria reprovaveis. Hermes é o deus dos mentirosos, dos
ladrdes e dos comerciantes. Zeus é astuto, capaz de ludibriar, mas foram
exatamente estas caracteristicas que Ihe garantiram o posto de rei dos deuses e
instauraram a autoridade onde antes reinava a tirania do tempo. Entretanto, se Zeus
em alguns momentos age movido por sentimentos egoistas, como em suas
conquistas amorosas, ha maior parte das vezes a sua motivacao € a preservacdo da
ordem cosmica. Os deuses homéricos sdo aristoi, mas ndo sdo bons, em sentido
moral, cerne da objecdo de Platdo a Homero'*?. Uma critica de teor semelhante é
dirigida pelo fildsofo ao sofista Trasimaco e sua retorica:

Na arte dos discursos patéticos que tratam da velhice e da pobreza, parece-me dominar
a for¢a do Calceddnio, um homem terrivel, capaz, ao mesmo tempo, de incitar a multidao
a furia e de a domar de novo, quando enfurecida, sujeitando-a aos seus encantos, como
ele afirma; excelente em caluniar e em dissipar callnias, quaisquer que elas sejamlss.

A lenta passagem de uma cultura de guerreiros para uma “cultura de

escribas”, como diz Marrou®™

, teve inicio com Hesiodo de Ascra (cerca de 900-800
a.C.), poeta e lavrador. Em contraste com a auséncia de informag&o sobre o homem
Homero, Hesiodo nos oferece um retrato bastante sucinto de si mesmo. Estas
informagbes ndo sdo tdo importantes quanto a mudanca de perspectiva que se
verifica em sua obra, em relacdo a poesia herdica do periodo anterior. Ao inserir nos

poemas breves descricdes de seu cotidiano, Hesiodo inaugura um novo estilo na

1%2 pepublica, Il e X passim.

123 Fedro, 267 d. O grifo é nosso.
1%% Histéria da educacao na antiguidade, p. 66.
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literatura grega, mais tarde desenvolvido pelo dramaturgo Euripides (cerca de 480-
406 a.C.), em que os homens passam gradativamente a ocupar um lugar central nas
narrativas, antes destinado a deuses e semideuses.

Esta mudanca de perspectiva pode ser percebida na frase com que
Hesiodo inicia o relato sobre a origem do cosmos: “Hrtol pév mpwTioTa XAaog yéver”,
“Sim bem primeiro nasceu Caos™*°. Antes dos deuses™®, havia o préprio K6smos,
qgue no principio era caos. “Hesiodo alterou a tradicdo, porque coloca a cosmogonia
antes da teogonia, arranjo racionalista que prenuncia o futuro caminho do
pensamento abstrato grego™>’.

Assim como 0 homem homérico, o homem hesidédico também é inseguro,
cercado de perigos, e sujeito aos humores dos deuses. “No conjunto, 0 grego
arcaico, tal como o homérico, pensa que o espera o Hades bolorento, com a
travessia irreversivel dos seus rios, a que nem Sisifo Eélida conseguira escapar™®.
Em Homero, a estabilidade e a seguranca possiveis sdo garantidas pela areté de
uma aristocracia guerreira, promovida e mantida pela riqueza material. Em Hesiodo,
estas qualidades residem na superacgao das dificuldades por meio do trabalho e da
conduta conforme a justica. A riqueza material, khrémata, ndo oferece a seguranca
necessaria quando conquistada com mas acdes, porque pode-se perdé-la.
“Facilmente os deuses obscurecem e aminguam a casa do homem e por pouco
tempo a prosperidade o acompanha”.®® Somente a riqueza material conquistada
honestamente, com a for¢ca do trabalho, € duradoura.

O poeta canta, em Os trabalhos e os Dias, virtudes de deuses e nobres,
mas também do homem que “por si mesmo tudo pensa, refletindo o que entdo e até

o fim seja 0 melhor™®. Este homem é panaristos (TTavépioTog), excelente em tudo,

%5 Tepgonia, v. 116.

%% Os seres divinos, para 0s gregos, eram em numero infinito. Bastante diferentes entre si, a
caracteristica comum a quase todos era o fato de serem imortais. Os helenos acreditavam que, assim
como os homens, os deuses nasciam e cresciam, até chegar a idade adulta, quando alcancavam
uma forma definitiva. Como os homens, muitos deles tinham corpo, as vezes hibrido, como os
centauros e 0s satiros, as vezes passiveis de mutagéo, como Zeus e Hades, as vezes invisivel, como
a verdade, a desmedida, o amor, a vinganca, e outros. Havia os seres primitivos, como Gaia, a terra,
Okeanos, o mar e Ouranos, o céu, os seres da segunda geracgéo, os titds e as ninfas, e os deuses do
Olimpo, governados por Zeus. Esses séo os deuses cultuados pela Grécia Classica, que partilhavam
de costumes e sentimentos humanos. Para maior informacéo, ver Jean-Pierre Vernant, O universo,
os deuses, os homens. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2000.

37 Kirk, G.S. The structure and the aim of the theology, apud M. H. da R. Pereira, Estudos de Histéria
da Cultura Grega, p. 161.

%8 M. H. da R. Pereira, Estudos de Histéria da Cultura Grega, p. 379.

%% Os Trabalhos e os dias, v. 325,6.

1% Os trabalhos e os dias, v. 294 ss.
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trabalhador e honesto. N&o se trata, mais, “da areté guerreira da antiga nobreza,
nem da areté da classe proprietaria, baseada na riqueza, mas sim de areté do bom
trabalhador, que tem a sua expressdo numa posse de bens moderada™®!. O homem
excelente sabe que a verdadeira riqgueza é a amizade'® e a verdadeira
tranquilidade, ser amigo dos vizinhos*®,

A parte a insercdo no cotidiano do homem comum, que vive do que a terra
produz, ha no poema trés elementos que definem a aret¢é do homem do povo:
pensar por si mesmo, ser capaz de ouvir o bom conselho e a for¢a de trabalho, pois
“trabalho ndo é vileza, vileza é n&o trabalhar™®. A vergonha acompanha a preguica
e a desonestidade, e obter sucesso depende inteiramente de obedecer as regras. “O
6cio desonra é!"®. Assim, um homem virtuoso é aquele que trabalha e vive
honestamente. A kakia, vicio, é sinbnimo de &cio, skolé, que a aristocracia guerreira
considerava uma virtude.

A areté hesiodica ndo é inata. Ao contrario, é algo que requer esforgo e
deve ser conquistada. “Diante da exceléncia, suor puseram 0s deuses imortais,
longa e ingreme é a via até ela, aspera de inicio, mas depois que atingires o topo
facil desde entdo é, embora dificil seja™°®. Justamente porque a exceléncia néo é
natural, ndo se liga & nobreza de sangue. E atributo ndo de um grupo, mas de um
individuo, e se define mais pela cooperacdo que pela competicdo. Um homem que
trabalha de sol a sol no cultivo da terra e garante com seu trabalho o sustento dos
seus é um homem excelente. Se deseja a fortuna, e a busca sem prejudicar seus
vizinhos, possui honra. “Dos bens de outrem desvia teu animo leviano, com trabalho,
cuidando do teu sustento™®’.

Hesiodo escreveu Os Trabalhos e os Dias como uma exortacdo a seu
irmdo, Perses'®, com quem estava em litigio por causa da divisio dos bens
paternos. O poeta desejava que seu irmao se tornasse um homem melhor e
passasse a valorizar a amizade, a retiddo e o trabalho como caminhos para a

rigueza, abandonando a vilania. O propdsito do poema € indicativo de que a areté
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Lor Jaeger, Paidéia, p. 100.

Os trabalhos e os dias, v. 345.
183 Os trabalhos e os dias, v. 432-44.
%% Os trabalhos e os dias, v. 311-313.
'°% Os Trabalhos e os dias, v. 311.
® Os trabalhos e os dias, v. 290 ss. A mesma afirmacédo aparece também em Xenofonte
(Memoraveis, Il, I, 28): “Os deuses ndo concederam aos homens nenhuma das cousas belas e boas
sem fadiga e estudos”.
%7 Os Trabalhos e os dias, v. 315.
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pode ser aprendida. E, se é possivel aprender, é possivel ensinar. “Hesiodo quer em
plena consciéncia colocar ao lado do adestramento dos nobres, tal como se espelha
na epopéia homérica, uma educacgdo popular, uma doutrina da areté do homem
simples. A justica e o trabalho sdo pilares em que ela se assenta”™®. O contraste
entre a rigueza, admirada por todos, e o valor do que € simples, mas essencial, ndo
existia na cultura herdica. A paideia homérica visava sobretudo o dominio das
tékhnai necessarias ao bom guerreiro, como 0 manejo de armas, 0S esportes e 0s
jogos. A nova concepcao de areté, entretanto, torna possivel uma perspectiva
pedagdgica inovadora que incluirdq, alguns séculos mais tarde, elementos mais
intelectuais.

Com o surgimento, a expansdao e 0 crescimento das poleis, entre 0s
séculos VIII e VII a.C., a associacdo entre areté e riqueza deixou aos poucos de
significar a sobrevivéncia da sociedade. Se antes a exceléncia era uma virtude
prépria da nobreza, ligada intimamente a seu papel na sociedade como garantidora
de sua manutencédo e prosperidade, nessa nova realidade a fortuna individual podia
ser mais facilmente adquirida. “O aparecimento da polis constitui, na historia do
pensamento grego, um acontecimento decisivo. Com ela, a vida social e as relacdes
entre os homens tomam uma forma nova™™.

Segundo Vernant, as principais caracteristicas do surgimento das cidades-
Estado gregas sao a preeminéncia da palavra sobre todos 0s outros instrumentos de
poder e a publicidade dada as manifestagdes mais importantes da vida social. Com
a cidade, os gregos experimentaram um extraordinario senso de liberdade, sem
equivaléncia no mundo antigo. A revolucdo nas técnicas de combate e as
modifica¢cées nos armamentos transformaram o personagem do guerreiro.

A antiga aristocracia heroica teve de se submeter a exigéncia de isonomia
e permitir o ingresso gradual e irreversivel dos demai na vida publica, o que resultou
em uma nova concepcao ética. “A virtude dos herdis homéricos, a areté tradicional,
deixa de ser a verdadeira virtude; a vida passa a ser vista segundo uma dimensao

totalmente nova™'%.

O elogio de exceléncias ligadas a moderagdo, como a
temperanca e o0 auto-controle, tornaram-se mais frequentes nos registros literarios, o

gue ndo aconteceu sem resisténcia da aristocracia de sangue. Poetas aristocratas,

188 cf “Tul Eu a Perses verdades quero contar” (Os trabalhos e os dias, v. 10 e passim).
199 jaeger, Paidéia, p. 100.

7% vernant, As origens do Pensamento Grego, p. 34.

" Reale, Histdria da filosofia antiga, p. 24.
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como Tedgnis de Mégara, que viveu no século VI a.C., viam com maus olhos a
ascensao de outras classes sociais. “Prestam culto ao dinheiro: 0 nobre desposa a
filha do vildo, e o vildo a do nobre; a riqueza mistura a raga™".

A distingdo entre riqueza e valor, consequéncia desse novo ideal de
homem que surge com o advento da cidade, demarca a substituicdo paulatina da
ética aristocratica pela ética de Estado. A vida grega tornou-se civil e as leis,
escritas, com efeitos sobre a nogédo de exceléncia. “O ideal antigo e livre da arete
herdica dos herdis homéricos converte-se em rigoroso dever para com o Estado, ao
gual todos os cidaddos sem excec¢ao estao submetidos, tal como sdo obrigados a
respeitar as fronteiras entre o préprio e o alheio™ ",

Solon, no século VI a.C., introduz na nocgdo de areté o conceito de justica:
0s bons serdo recompensados e 0os maus, punidos, nesta vida ou no Hades. Em
suas elegias, escreveu que 0s homens possuem virtudes diversas. “O fato de Sélon
mencionar, uma ap0s outra, as aperdl das diferentes profissées demonstra como
uma nova sociedade burguesa se vem contrapondo a antiga ordem aristocratica e
ndo mais reconhece o ideal unitario de uma casta dominante™’®. A antiga areté é
agora melhor definida como dikaiosyne, justica, que representa tanto o respeito
pelos costumes quanto a obediéncia a lei escrita e a conduta que tem em conta a
timé do homem de carater, mais que do herdi. “O direito é algo duradouro, superior
aos homens”, escreve Sélon'’®. Transcende a vida terrena, estendendo-se ao
Hades, onde os mortais séo julgados pelos deuses. Esta nog¢ao de justica, fruto da
heranca mitologica, sera confirmada por Platdo. Os bons serdo recompensados
ap0s a morte e 0s maus, castigados. Os maus designios, ou mas escolhas, mesmo
gue feitas apds a morte terrena, serdo igualmente punidas, como nos conta o mito
de Er com que Platdo encerra A Republica™.

O surgimento da filosofia, no século VI a.C., promovera, aos poucos, uma
terceira acepcao de areté, que aparece pela primeira vez em Xenofanes de Coloféo
(cerca de 570-528 a.C.) e ter4 seu apogeu em Sécrates e Platdo. Esta acepcgéo de
areté opOe a virtude herdica virtudes mais abstratas, ligadas ao carater moral, a

razdo e a sabedoria, e tem sua raiz em uma “concepc¢do ontolégica do que no

12 Apud M. H. da R. Pereira, Estudos de Histéria da Cultura Grega, p. 208.

73 Jaeger, Paidéia, p. 138.

7 Snell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 182.

5 aApud Snell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 187.
7% 614 b a 621 b. Também Gorgias, 526 a ss.
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mundo é o verdadeiro e o duradouro™’’. Xenéfanes avalia a exceléncia pela medida
do bem comum, ao qual contribui ndo a forca do guerreiro, mas a orientacdo do

sabio:

Mas se alguém obtivesse a vitéria,

ou pela rapidez dos pés,

ou no pentatlo, la onde esta o recinto de Zeus

perto das correntes do Pisa em Olimpia, ou na luta,
OuU Mesmo no penoso embate do pugilato,

ou na rude disputa a que chamam pancracio,

os cidadaos o veriam mais ilustre,

obteria nos jogos lugar de honra visivel a todos,
receberia alimento vindo das reservas publicas
dado pela cidade e também dons que

seriam seu tesouro.

Ainda que fosse com cavalos, tudo isso lhe caberia,
embora néo fosse digno como eu,

pois mais que a forga fisica

de homens e de cavalos vale minha sabedoria.

Ora, muito sem razéo € esse costume, nem justo

€ preferir a forca fisica & boa sabedoria

Pois nem havendo entre o povo um bom pugilista,
nem havendo um bom no pentatlo, nem na luta

ou pela rapidez dos pés, que mais que a forga fisica
merece honra entre as agdes dos homens nos jogos,
nao € por isso que a cidade viveria em maior ordem.
Pequeno motivo de gozo teria a cidade,

se alguém, competindo, vencesse as margens do Pisa
pois isso n&o enche os celeiros da cidade. '’

O poema marca a transicdo entre a areté herbica e a areté socratica.
Xendéfanes queixa-se de que a cidade valoriza muito mais o heréi dos jogos
esportivos e da guerra, quando o que realmente mantém a cidade em ordem néo é a
forca fisica ou a rapidez dos pés, mas sim a sabedoria. O filosofo de Colofdo néo
valoriza as aretai apreciadas pelos gregos, como a luta, o pugilato, a corrida, porque
a verdadeira areté é sabedoria, por promover o bem comum.

Concomitantemente com 0s novos valores instaurados pela filosofia, os
valores herdicos subsistiam na cultura, perceptiveis nas competicdes publicas,
fossem esportivas ou literarias. Nelas, ndo se tinha outro propdésito sendo a gléria
reservada aos que provassem, com a Vvitoria, possuir areté. As competicdes
esportivas eram motivadas pela necessidade de treinamento e aperfeicoamento de
soldados em tempo de paz, a fim de manté-los ocupados, em forma e em atividade.

Também serviam ao proposito de permitir que os melhores soldados, os mais

7 3nell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 186.

18 DK 21 B 2. Trad. de Anna L.A. de A. Prado. In: SOUZA, J.C. (org.). Os pré-socraticos, p. 68.
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corajosos ou os mais fortes se sobressaissem. Do ponto de vista dos competidores,
entretanto, a motivacdo principal era a possibilidade de conquistar, com a vitoria, o
reconhecimento publico da prépria exceléncia e de sua superioridade. O
reconhecimento da exceléncia de um escritor também era a motivacao por tras dos
concursos de literatura, em que Agatdo foi premiado®’®. Havia, certamente, prémios
em dinheiro para os vencedores, mas 0 grego valorizava muito mais a honra advinda

da confirmacé&o de sua exceléncia.

A recompensa na disputa pela apetfj é, até a mais tarde idade classica, a gléria e a
honra. E a comunidade que d& ao individuo a confirmag&o de seu valor. Por isso a honra,
a apeTn, tem uma parte ainda mais importante do que a apeT para a consciéncia moral,
pois a honra esta em maior evidéncia e nota-se mais que a habilidade™.

Paulatinamente, o antigo ideal de homem vinculado ao corpo e a vida
material cedeu lugar & nogdo de beleza como virtude da alma. A busca por respeito
e admiracao dos pares, que motivava os helenos, continuou existindo, mas ao lado
deste ideal passou a figurar outro, que os gregos chamaram kalokagathia'®*. O ideal
a atingir ndo € mais cobrir-se de gloria por meio da ac&o. “E algo de mais completo,
gue se exprime pela palavra xaAoxayaBia, derivada de xaAog xayabog, ou, como se
|&é muitas vezes, xahdg T xai ayaddg — ‘belo e bom™*82,

A beleza, antes associada apenas a virtudes fisicas, passou a referir-se
também ao caréter, a physis de cada homem individualmente considerado, embora a
referéncia a beleza ainda mantivesse uma ligacdo com o antigo ideal de homem do
periodo homérico. O agathds visado na idéia de kalokagathia n&do tinha mais o
mesmo significado do agathds homérico. Aqui o que se tinha em vista era o valor do
homem que age em conformidade com regras nédo escritas de correcdo moral e
intelectual.

Por volta do século V a.C. a compreensdo do conceito de areté ja estava
bastante diluida em noc¢des distintas e por vezes antagbnicas. O reconhecimento da
importancia do estado e da justica que sobreveio ao fortalecimento das poleis
promoveu a associacao entre areté e dikaiosyne, tornando mais abstrato o primeiro

conceito.

7% 5 Banquete, 173 b.

'8 gnell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 169.

181 sybstantivo, juncdo de kalds, belo, kai, a copula “e” e agathés, bom. O adjetivo correspondente é
kalokagathos, ideal de homem para Platdo, como o que possui a beleza de alma (Republica, Il
passim).
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Quando a aristocracia teve de se render ao novo ideal de igualdade e conhecer a
qualidade moral “em virtude da qual o excesso deve ser evitado”, tal como no adultério, o
assassinato e o roubo, e observado o “justo limite”, entdo o interesse mutuo ocasionou a
invencao do termo abstrato “justica”, Sikaloouvn’®,

Este novo termo, dikaiosyne, legitima expresséo da pdélis, surge da nogéo
de certo e errado que o nébmos oferece. Neste contexto, a sophrosyne, moderacao, €
uma virtude essencial. A hybris, de que era suscetivel o her6i homérico, ndo é mais
bem vista. A vida digna de ser vivida é a vida bela, em que as a¢des refletem algo de
mais substancial, a correcdo de carater, a honestidade, a obediéncia as leis e a
justica.

Mas, se a unido do belo com o bom, do corpo com a mente, sobreviveu
como ideal durante algum tempo, logo as duas tendéncias, antagbnicas por
natureza, foram dissociadas, prevalecendo como virtude o bem moral, a que a
beleza corresponde como belo moral, ou alma boa. Diz a estrangeira de Mantinéia,
Diotima, a Sécrates: “Se algum dia o vires (o belo), ndo € como ouro ou como roupa

que ele te parecera ser™'®. Este é o sentido que lhe da Platdo*®®

e, posteriormente,
Plotino: “Beleza da alma é a virtude, beleza num sentido muito mais real que as
outras das quais antes faldvamos [simetria e proporcdo, medidas de beleza dos
corpos]*®”.

A parte esta concepcdo de exceléncia, que terd como principal
representante o filosofo Sécrates, no século V a.C., a nocdo de exceléncia
aristocrata continuou a existir, mas os valores homéricos modificados pela sociedade
civil, que na polis representavam a areté do cidadao, reconciliavam os objetivos
pessoais com 0s objetivos da ordem social, circunscritos ao ideal de lideranca
politica que se caracterizava pela areté na arena politica. A exceléncia do cidadao
ndo mais se ligava ao nascimento, mas a educacdo e a experiéncia. A figura do

herdi cedeu lugar, paulatinamente, a figura do politico. A vida urbana, em que o uso
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M.H. da R. Pereira, Estudos de Historia da Cultura Grega, p. 379.

Untersteiner, The Sophists, p. 245.

Platdo, O Banquete, 211 d.

No Protagoras, o sofista diz a Sécrates: “E completamente oposto o que 0s covardes e 0s
corajosos enfrentam. Uns querem ir logo para a guerra, mas 0S outros ndo querem”. Sdécrates
interroga: “Por que é belo ir para a guerra, ou por que é feio?”, ao que o sofista responde: “Porque é
belo”, e o filésofo conclui: “Entdo se é belo também é bom, conforme concordamos antes; pois
concordamos que as acdes belas sédo todas boas” (359 e ss).

1% Enéades, I, 6. In: Duarte, Rodrigo, org. O belo autdnomo — trechos classicos de estética. Belo
Horizonte: UFMG, 1997.



da palavra era de importancia vital, fez nascer a areté como l6gos, na capacidade de

falar bem, argumentar com propriedade e persuadir.

O que implica o sistema da polis é primeiramente uma extraordinaria preeminéncia da

palavra sobre todos os outros instrumentos de poder. Torna-se o instrumento politico por

exceléncia, a chave de toda autoridade no Estado, o meio de comando e de dominio
sobre outrem™®’.

A disposicdo de carater necessaria para 0 exercicio da vida publica
passou a se constituir em uma areté particular, passivel de ser adquirida com a
instrugcdo, que nao podia prescindir de uma tékhne destinada a formacédo do homem
publico. Os sofistas responderam a esta demanda com um ensino a0 mesmo tempo
variado e especializado, mas que ndo era oferecido sem pagamento. Ao contrario,
as aulas pagas eram bastante caras, ao menos para a primeira geracdo de sofistas.
Protagoras cobrava cem minas por um curso*®®, o que equivalia a dez mil dracmas,
enquanto Prédico cobrava cinqlienta dracmas por um curso completo de gramatica e
uma dracma por um resumo™.

Em termos comparativos, um operario qualificado recebia uma dracma por
um dia de trabalho'®. Um par de sapatos custava cerca de oito dracmas. Um vinho
de qualidade podia ser adquirido por duas dracmas. Uma casa, por quinhentas
dracmas. Uma fazenda, com a casa, por cinco mil dracmas. Pelo aluguel de uma
casa simples pagava-se trinta e seis dracmas anuais*®’. Protagoras arrecadava com
um unico curso ministrado o suficiente para comprar em torno de vinte casas ou
duas fazendas. O sofista ganhava, em cada curso, vinte vezes o patriménio de
Sécrates que, segundo Xenofonte, ndo ultrapassava moédicas cinco minas™®?. No
Hipias Maior, Platdo faz o sofista de Elis gabar-se de ser o melhor professor de
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exceléncia, o que Protagoras ja havia feito™°, e de ganhar mais que o sofista de

Abdera e o leontino juntos:
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Lo Vernant, As origens do Pensamento Grego, p. 53.

Platdo, Protagoras, 317 b.

189 p|atao, Crétilo, 403 e.

19 Marrou, Histéria da educacéo na antiguidade, p. 86.

9% Aristofanes, Pluto, 982-3 e Amemiya, The Athenian economy of the fifth and fourth century, p. 326.
192 xenofonte, Economia, 11, 3, cf. nota 18 d’As Nuvens, de Aristéfanes, p. 182. Considerando que
Socrates alegava ter um patrimdénio de 500 dracmas (5 minas), o ganho de Hipias era significante.
Ainda que haja exagero tanto na afirmacéo de Hipias, quanto na de Sécrates, a distancia entre eles,
sob este aspecto, parece ter sido de fato relevante.

198 platdo, Protagoras, 328 b.
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Se soubesses quanto dinheiro eu ganhei, ficarias pasmo. Ndo mencionarei outros casos,
mas uma vez, quando fui a Sicilia, embora Protagoras estivesse 14, gozasse de elevada
reputacdo e fosse o mais velho, eu, que era muito mais jovem, ganhei em curtissimo
tempo mais de cento e cingiienta minas, e num pequeno povoado, inico, mais de vinte
minas. E quando voltei para casa, eu 0 entreguei a meu pai, 0 que o deixou e aos outros
cidaddos boquiabertos. Acho realmente que ganhei mais dinheiro do que qualquer outro
dos sofistas juntos™®*.

Platdo conta-nos que, “dos antigos, nenhum se atreveu a exigir
pagamento por suas licbes™®. Representando os ideais que hoje associariamos aos
liberais, os sofistas foram os primeiros a introduzir um grau de formalidade na
educacédo, representado e estimulado pelo compromisso de pagamento, que
garantia a efetividade do ensino e sua natureza pratica. Com eles, o ensino passou
a ser um oficio ou um negécio e os professores, profissionais do saber. O sucesso
prometido certamente tornou aceitdvel aos futuros contratantes a exigéncia de
pagamento, mas ndo impediu as duras criticas que os sofistas receberam.

A aristocracia ateniense do século V desprezava toda e qualquer atividade
remunerada, propria dos metecos, estrangeiros, geralmente comerciantes. Receber
um salario significava quase o mesmo que a perda da liberdade e a consequente
perda de valor. Na tradicdo aristocrética, receber pagamento por um trabalho
significava ndo possuir areté. E compreensivel que o deus trabalhador, Hefesto,
vivesse afastado do Olimpo e néo tivesse beleza, atributo essencial dos seres
imortais.

O trabalho, remunerado ou néo, era considerado uma atividade prépria do
kakds, homem sem valor social, o estrangeiro ou o escravo. Os Dissoi L&goi
mencionam o fato de que, no Egito, os homens bordavam. Apesar de néo se tratar,
possivelmente, de atividade remunerada, esse costume causava espanto aos
gregos’®. Atividades manuais ndo eram compativeis, entre os helenos, com a
nobreza e a liberdade. Quando muito, tratava-se de uma tarefa destinada a
mulheres ou a servigais. Aos cidaddos, homens livres, eram destinadas poucas
atividades, e nenhuma remunerada. Basicamente, eles se ocupavam das obrigacdes

para com a polis e da administracdo dos bens. No mais, cultivavam o 6cio.

19 Hipias Maior, 282 e.

195 Hipias Maior, 282 d.

19 «0Os egipcios ndo consideram apropriadas as mesmas coisas que 0S outros povos: em nosso pais
observamos que convém as mulheres bordar e trabalhar [com 1], mas no deles é decente aos
homens assim fazer e as mulheres, fazer o que os homens fazem em nosso pais” (8 17).
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Para Socrates, salario e arte do lucro sdo sindnimos, exceto para
profissées que ndo tém um fim em si mesmas, como a de médico e piloto, por

1970 objetivo do fil6sofo é demonstrar, contra a afirmacéo de Trasimaco de

exemplo
que a justica é a vontade do governante, que esta atividade ndo é um fim em si
mesma, mas tem como finalidade o bem comum®®. Ainda assim, a mencéo a outras
profissées remuneradas e a convic¢ao de que elas ndo se submetem ao lucro, mas
tém finalidades que Ihes sdo externas, mostra o modo como o trabalho remunerado
era percebido pelos gregos.

Talvez tenha sido Aristételes quem melhor expressou a rejeicdo dos
helenos ao trabalho, considerado por ele como da ordem da necessidade'®. O
espirito independente e livre ndo é compativel com a vida de labor, porque esta gera
efeitos sobre a inteligéncia ou o éthos dos homens. Em regimes oligarcas, escreve,
o trabalho assalariado ndo € compativel com a cidadania, exceto no que diz respeito
aos artifices, porque séo ricos. “A vida laboriosa, produtiva ou mercantil, deforma o
corpo e a alma, forjando carater e pensamento vis"®. Toda a Grécia partilhava
desta visdo em maior ou menor grau, mas em Atenas “o respeito pelos assalariados
era 0 menor em todas as comunidades escravocratas™®’. Diz Herédoto, em sua

Historia:

Sei que na Tréacia, na Citia, na Pérsia e na Lidia e em quase todos os territérios dos
barbaros os homens que aprendem oficios, bem como os seus descendentes, tém uma
reputacdo muito inferior & dos demais cidadéos, enquanto sdo consideradas nobres as
pessoas ndo obrigadas a exercer atividades manuais, sobretudo as que se consagram a
guerra. Seja como for, os helenos todos, principalmente os lacedemonios, aprenderam
isso. Somente em Corinto os trabalhadores manuais s&o menos desdenhados®”.

Em Tebas, havia uma lei que proibia de se eleger a cargos publicos quem
ndo estivesse afastado do comércio ha pelo menos dez anos®®, como forma de
evitar que a philargyria, o amor ao dinheiro, proprio da atividade mercantil,
interferisse  negativamente na nova atividade. Pouquissimas profissdes
remuneradas, entre as quais a de médico e comedidgrafo, eram consideradas

merecedoras de respeito.
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o8 Platdo, A Republica, 342 a ss.

Platdo, A Republica, passim.

199 politica 1278 a ss.

29 vergniéres, Etica e politica em Aristoteles: physis, ethos, nomos, p. 177.
L Gomperz, Greek Thinkers, p. 417.

2021 167.

293 Aristoteles, Politica, 1278 b.
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O desconforto com a cobranca era tdo grande que Isécrates, antigo aluno
e discipulo de Goérgias, que se tornara seguidor da filosofia de Sécrates e Platéao,
“ndo pedird mais que mil dracmas e lamentara que concorrentes desleais aceitem

1204

receber a bagatela de quatrocentas ou mesmo trezentas dracmas™ . Quando

recebeu o primeiro salério, ao abrir sua escola, chorou de vergonha?”®, mas seu
ensino consistia na arte retérica, que ele julgava ser a verdadeira filosofia. Ndo se
dizia professor de virtude e nem acreditava ser possivel ensina-la.

Péricles, o grande politico ateniense, admirado pelos compatriotas, nao
escapou de censuras frequentes por ter sido 0 primeiro a assegurar pagamentos aos
dikastai, os magistrados, que antes serviam de graca. O estabelecimento, em
Atenas, deste pagamento, diz Grote, foi um dos mais importantes e prolificos
eventos em toda a Histéria da Grécia. “O pagamento ajudava a garantir a
subsisténcia dos cidaddos mais velhos, passada a época do servigo militar. Os mais
velhos eram as melhores pessoas para tal servi¢o, e eram preferidos para propoésitos
legais™®®®. Péricles foi criticado ainda por ter introduzido cidaddos pobres em cortes
anteriormente compostas por cidaddos acima da pobreza. Segundo Platdo, foi
acusado, ao fim da vida, de roubo e quase condenado & morte®”’.

Entretanto, a participacdo cada vez mais efetiva dos démoi na vida politica
contribuiu para que essa visao fosse abrandada, abrindo a possibilidade de trabalho
pago aos cidadaos e impondo um novo modo de ver o trabalho e a remuneracéo.
Mesmo assim, o trabalho continuou sendo visto como atividade menor. No caso dos
sofistas, em particular, sua atividade provocava uma rejeicdo ainda maior porque
ensinavam o que a tradicado ainda associava ao sagrado, o saber.

Os filosofos da geracao anterior adotaram uma atitude especulativa diante
da realidade. Os sophistai, criando novos saberes e desenvolvendo técnicas de
ensino e aprendizagem, dispersavam esses saberes e, mais do que buscar a
exceléncia, fizeram dela um modo de ganhar a vida. “O fato de que Protagoras e
seus seguidores se afastassem desta tradicdo e abrissem acesso a seus
ensinamentos a todos os que pudessem pagar e desejassem aprender, revela um

novo modo de compreender o conhecimento e o ensino™®.

%4 Marrou, Histéria da educacao na antiguidade, p. 86.

295 Gomperz, Greek Thinkers, p. 417.

% Grote, A History of Greece from the time of Solon to 403 BC, p. 411.
%7 Gérgias, 516 a.

208 Zeller, Outlines of the history of Greek Philosophy, p. 54.
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Mas, como nao havia professores antes dos sofistas, 0s alunos deveriam
ser conquistados. Por isso, havia necessidade de fazer propaganda do negdécio. O
acordo que Protagoras fazia com seus alunos, antes de iniciar os estudos,
funcionava como propaganda, e garantia de sua eficiéncia. “O modo de cobrar o
salario estabeleci assim: sempre que alguém aprende algo comigo, se quiser, paga
o dinheiro que cobro; se ndo, vai a um templo e quanto ele jura valer as licdes € o
quanto deposita™®. Se isto é verdade, é razoavel supor que seus alunos geralmente
ficavam satisfeitos com o que aprendiam, ja que o sofista de Abdera enriqueceu com
sua atividade.

Isdcrates afirma que os sofistas, para garantir que receberiam o
pagamento por suas licbes, guardavam o dinheiro, sob confian¢a, com alguém que
nao estivesse diretamente relacionado com o contrato entre professor e aluno. E
pergunta: “Como pode nédo ser absurdo que eles, que fingem ensinar virtude e
temperanca como arte [areté], ndo confiem em seus préprios alunos?"?® Esta
objecdo, contudo, ndo é relevante. Se o contrato previa o pagamento ao final das
licdes, como sabemos ao menos de Protagoras, é razoavel pedir uma garantia do
pagamento, ja que as licbes sobre virtude civica, no momento do acordo e do
depdsito como garantia, ainda ndo haviam sido dadas.

Os sofistas foram os primeiros professores pagos da histéria, mas nao
foram os primeiros nem os Unicos a conferir um valor monetario a sua atividade
guando esta se ligava, pela tradicdo, ao sagrado ou ao talento. Simonides, que néo
era médico, ou artesdo, nem exercia qualquer outra atividade remunerada, parece
ter sido o primeiro a exigir pagamento em troca de uma habilidade especifica, criar
belos versos?!!, afastando-se da tradicdo dos poetas Homero e Hesiodo, que
cantaram os feitos grandiosos de deuses e homens por inspiragdo divina. Embora
sua atividade fosse considerada sagrada, Siménides escrevia poemas sob a
promessa de pagamento e foi, por isso, considerado mercenario.

Simonides € o primeiro a fazer da poesia um oficio: compde ele poemas por garantia de

dinheiro. Pindaro fala-nos sobre isso com uma indigna¢éo virtuosa: os doces cantos de

Terpsicore, seus cantos suaves, suas cantigas de ninar etc. estdo a venda. Com

Simdnides, a Musa tornou-se cobigosa (@iAokepdEg), mercendria (Epydrg). Simdnides

forca seus companheiros a reconhecer o valor comercial de sua arte, e eles se vingam,
tratando-o como um homem &vido™?.

299 p|atgo, Protagoras, 328 b-c. Etica a Nicomacos, 1164 a.

19 Contra os Sofistas, frag. 5 e 7.
2L Aristételes, Retdrica, 1405 b e Finley, O legado da Grécia, p. 134.
2 Detienne, Os mestres da verdade na Grécia Arcaica, p. 56.
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N&do ha evidéncias de que, antes de Platdo, os sofistas tenham sido
criticados por cobrar para ensinar, mas dele 0os novos mestres receberam duras
criticas. S8o inumeras as passagens em que o fildsofo, aberta ou sutilmente, critica-
os pelo que entende ser venalidade. No Hipias Menor, Socrates afirma que o sofista
fazia discursos publicos, epideiksis, na agora, ao lado de uma mesa de cambio?*,
sugerindo avidez e ganancia. N'’A Republica, Trasimaco € retratado como
mercenario por cobrar para dizer o que entende por justica®*.

No Hipias Maior, o filésofo afirma que Goérgias, Prodico e Protagoras
ganharam somas fabulosas de dinheiro. Das seis definicbes que Platdo apresenta
no didlogo O Sofista, quatro se referem diretamente ao fato de que os sofistas
cobravam para ensinar. Seriam eles “cacadores interesseiros de jovens ricos”,
“comerciantes de ciéncia’, “eristicos mercenarios” e “vendedores de segunda
mao"#°. A caracteristica mais visivel que diferenciava Sécrates dos sofistas era
justamente ndo cobrar pela instrucédo. O filésofo, ao se defender das acusacdes que
Ihe séo feitas, no julgamento em que é réu, nega ser um sofista porque ndo ensina
areté e ndo recebe salario™®.

As criticas de Platdo ao ensino pago podem ser classificadas em quatro
tipos principais: a critica teérica, a pedagdgica, a moral e a de carater politico/social.
Do ponto de vista teorico, o pagamento transforma o conhecimento em mercadoria,
o que impede uma abordagem intelectual tedrica rigorosa®’’. Ademais, receber
pagamento pelo ensino da virtude nega a propria virtude. O ensino pago
transformaria necessariamente a atividade em fim, pois prevalece o interesse pelos
resultados, e ndo pelos meios, 0 que significa a ascendéncia da tékhne sobre a
areté?'®. “Admirava-se [Sécrates] que um homem que fizesse profissdo de ensinar a
virtude exigisse remuneracao”*®.

Do ponto de vista pedagdgico, as aulas deveriam ser de graca, caso o
ensino fosse relevante, porque o0 pagamento retira dele todo e qualquer valor. Quem

?1% 368 b.
214337d.0 pagamento € feito, 0 que me parece desnecessario, ja que o sofista se mostrava ansioso
para falar.
O Sofista, 231 d.
2% Apologia, 20 a.
1 protagoras, 314 e.
18 protagoras, 331 a ss.



70

vende o conhecimento ndo pode dizer exatamente o que esta vendendo, porque nao
se trata de uma mercadoria que possa ser avaliada empiricamente. Assim, no caso
de nao ser boa, ndo pode ser devolvida?”®. Da mesma forma, porque a mercadoria
ndo pode ser avaliada, igualmente n&o é possivel avaliar o vendedor®®. A relac&o
entre mestre e aluno nao pode ser um negocio, porgue baseia-se na amizade e no
mérito do mestre. Dificilmente esse mérito pode ser avaliado quando o dinheiro esta
envolvido. Mas “é curioso que os professores modernos, que ndao véem razao para
recusar um salario, hajam repetido com tanta freqiiéncia os juizos de Platédo"?.
Cobrar significa submeter-se a vontade do cliente e oferecer ndo o que ele
precisa, mas o que ele quer, o que destroi a finalidade do ensino. Por isso Sécrates
nao aceitava pagamento por seus ensinamentos e chamava escravos de si mesmos
0s que reclamam salério por seus produtos, porque tém de se submeter a obrigacéo

de conversar com os que pagam?

. Quem recebe pagamento para ensinar é
obrigado, como uma prostituta, he pérne®**, a vender a quem pode pagar®, quando
o conhecimento deve ser acessivel a todos os homens que queiram aprender®?®. Por
fim, o ensino da virtude pressupde que os professores sejam, eles proprios,
virtuosos, mas, como ja vimos, o fato de cobrar nega esta possibilidade. “Agora
expondo a venda todas as virtudes e felicidade (se vocé acreditar neles), eles ousam
argumentar que sdo homens séabios"*’.

Do ponto de vista moral, o ensino sofistico afasta os jovens aprendizes
dos verdadeiros valores, insuflando-lhes o amor pelo dinheiro, philargyria®®, e pelo
poder. A objecdo se estende a associagdo entre riqgueza e felicidade, heranca do
passado heréico da Hélade, ilustrada pela afirmacdo de Céfalo, n’A Republica, de

que é necessario ter dinheiro para que se possa ser virtuoso®?’. Uma abordagem

19 Xenofonte, Memoraveis, I, lll, 7. Se alguém pretender refutar esta afirmacéo, o caminho terd de

ser a dissociacdo entre virtude e vida ascética, retirando do conhecimento o seu carater sagrado,
tagbre e aristocratico e, da remuneracéo e do trabalho, o seu carater popular e vulgar.
Ménon, 91 d.
?21 O Sofista, 223 e, 224 c.
222 pussell, Histéria da Filosofia Ocidental, p. 89.
23 ppologia, 16, Memoraveis, |, V-VI, Protagoras, 313 c-e, Sofista, 223 e-224 c.
224 Eytidemo, 304 a, Apologia 23 c-d.

222 Xenofonte, Memoraveis, 1, 6, 5; Protagoras, 313 c-e.

Xenofonte, Memoraveis, |, Il, 5-6.
221" 1sécrates, Contra os sofistas, frag. 4.
28 xenofonte, Memoraveis, I, II, 5. Entretanto, em Homero, cujos trabalhos ainda tém um peso ético

relevante no século V a.C., o amor ao dinheiro nunca é mencionado como vicio. “As palavras agathds
e areté, virtude e bem, de inicio ndo eram de modo algum distintas do lucro” (Snell, A cultura grega e
as origens do pensamento europeu, p. 157).

2330 a.
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semelhante é feita pelo sofista Hipias de Elis, para quem o lado belo de sua
profissdo é justamente o dinheiro que ganha. “Todos sabemos que o objeto a que
acrescentamos ouro, por mais feio que fosse, fica bonito com esse ornato”°. Em
contrapartida, o filosofo entende que a perfeicdo, objeto da educacgédo, reside na
auséncia de necessidade. A felicidade ndo é compativel com o lucro ou com a
caréncia. Apenas o homem que aprendeu a nao ter necessidades pode ser
realmente virtuoso e feliz. Quando Antifon chama o fildsofo de “professor de miséria”

por ndo apreciar bens materiais, e associa a felicidade a riqueza, Socrates responde:

Pareces, Antifon, colocar a felicidade nas delicias e na magnificéncia. De mim, penso que
de nada necessita a divindade. Que quanto menos necessidades tenha, mais nos
a_pr_oximamos _dela., E como a givindade_é~a ggépria perfeicdo, quem mais se avizinhar da

divindade, mais proximo estaré da perfeicdo™ .

Do ponto de vista politico/social, o fato de haver quem receba para
ensinar, e ensinar o que ha de mais importante, a virtude, é algo que deve ser
combatido, para que a sociedade ndo se corrompa sob a influéncia destes novos
mestres, em tudo — ou quase tudo — reprovaveis. A decadéncia de Atenas, entende
Platdo, é resultado do declinio do estudo da mdusica, substituido, com os novos
mestres, pelo ensino tedrico®*?. Por fim, o ensino pago faz homens piores serem
mais respeitados que homens competentes em sua arte, promovendo a injustica.
“Protagoras sozinho ganhou mais do que Fidias e outros dez escultores juntos” ?%.

E razoavel afirmar, na trilha de Sécrates, que os sofistas ndo buscavam o
conhecimento como tal, mas sua utilidade, pois pretendiam fazer dos cidadaos
atenienses pessoas capazes de atuar ativa e decisivamente na vida publica. Neles a
rigueza, khrémata, a utilidade, pragmata e o ente, énta, ndo se dissociavam. Por ndo
serem homens de posse, percebiam o trabalho como meio de libertacado da pobreza
e como forma de ascenséo social. “A pobreza néo é razdo para que alguém, sendo
capaz de prestar servigos a cidade, seja impedido de fazé-lo pela obscuridade de

sua condicao"%.

O reconhecimento publico do valor de um individuo, afirma
Prédico, é medida de sua utilidade®®. Através do trabalho e do suor, como ja havia

dito Hesiodo, os homens conquistam o que desejam, seja 0 conhecimento, a forca, a

% Hipias Maior, 282 b-283 a, Ménon, 289 e.

231 enofonte, Memoraveis, |, VI, 10.

%2 A Replblica, 624 a-b.

233 Ménon, 91 d.

3 Tycidides, Histéria da Guerra do Peloponeso |1, 37.
2% prédico, cf. Xenofonte, Memoraveis, Ill, I, 27.
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inteligéncia, a amizade dos homens ou a estima dos deuses. “Do que h& realmente
honesto e belo, nada concedem os deuses aos homens sem sacrificio e
diligéncia#®.

O gue os sofistas ensinavam certamente era percebido como algo valioso,
0 que 0s jovens aristocratas precisavam, e nao era oferecido de nenhum outro
modo. Os novos mestres eram vistos como homens que conheciam bem sua arte e
sabiam transmiti-la ao aluno. As habilidades que detinham, inexistentes até entéo,
exigiam grande esfor¢co individual e preparo intelectual, conquistado de modo
inteiramente solitario. Este esfor¢o, assim como o ensino correspondente, perdem o
sentido se também ndo se apresentarem como uteis tanto a quem ensina quanto a

guem aprende.

Os sofistas ndo tinham morada fixa, nem renda, e, portanto, tendo concebido o seu saber
e a sua obra tal como a explicamos, deviam necessariamente fazer deles uma profissao,
e exigir um pagamento em dinheiro para viver. E poder-se-4 certamente criticar o0s
abusos dos quais eles se tornaram culpaveis; mas é preciso, em todo caso, ser muito
cautelosos ao julga-los severamente®’.

Especialmente no caso de quem nao tem posses, como a maior parte dos
sofistas, virtudes intelectuais como o talento e a habilidade, tanto no dominio de uma
tékhne quanto de sua transmissao, tém um valor que pode e deve ser quantificado.
“A ninguém darias ou venderias por preco inferior ao que valem teu manto, tua casa,
nem nada do que possui e que reputas de algum valor. Claro é que, se estimasses
igualmente tuas licdes, far-se-iam pagar o que valem”?%,

Os sophistai foram admirados e imitados em toda a Hélade tanto por sua
inteligéncia quanto pela capacidade de fazer com que essa qualidade lhes
garantisse uma vida boa. “S6 se pode reprova-los por cobrar para ensinar”, lembra
Zeller, “se seu ensino nao correspondesse ao prometido, o que ndo podemos afirmar

que tenha acontecido com os primeiros sofistas™.

Esta afirmacao contradiz
Is6crates e Aristoteles®, para quem os sofistas ndo cumpriram as promessas feitas.

Contudo, a obra de Platédo é prédiga no que se refere ao sucesso dos sophistai entre

236
237
238
239

Pradico, cf. Xenofonte, Memoraveis, I, 11, 28.

Reale, Historia da filosofia antiga, p. 196.

Antifon, cf. Xenofonte, Memoraveis, |, VI, 11.

Socrates y los sofistas, p 67.

240 “Nao cumprem o prometido” (Isécrates, Contra os sofistas, frag. 6). “Os que, tendo recebido o
dinheiro com antecipac¢éo, ndo fazem nada do que haviam prometido por causa da extravagancia de
suas promessas, sdo naturalmente objeto de queixa porque ndo cumprem o que pactuavam fazer”
(Aristoteles, Etica a Nicomacos 1164 a, 26 a 30).
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os jovens. O Protagoras inicia-se com o entusiasmo do jovem aristocrata Hipdcrates
com a chegada do sofista a Atenas e a possibilidade de aprender com ele,
entusiasmo grande o suficiente para nao lhe permitir esperar que o dia amanheca
para ter com Soécrates e lhe contar a novidade. Se 0s novos mestres nao
respeitassem os contratos, teriam rapidamente perdido a clientela.

Quando um jovem lhe perguntou se a riqueza era boa ou ma, Prdodico
respondeu que é boa para quem é bom e sabe usa-la, e ma para pessoas sem
valor, a quem falta o conhecimento. A mesma afirmagéo vale para tudo o mais. “A
natureza das coisas”, afirma, “depende da natureza de seu usuario™*..

Os sofistas foram considerados pedagogicamente incompetentes por
Socrates, ameacgadores por Aristofanes e filoséfica e intelectualmente indigentes por
Platdo. Certamente, nada disso pode ser explicado apenas pelo fato de que
cobravam para ensinar. A parte a objecdo ao trabalho, ao ensino pago, as nogdes
de riqueza como fonte de felicidade e honra como resultado de virtudes
competitivas, a critica aos sofistas estende-se ao contetdo de seu ensino.

Por mais que a atividade remunerada e a sujeicdo do ensino ao
pagamento provocassem reacfes adversas, pelas razbes ja apresentadas, 0s
sentidos distintos do termo areté empregados por Platdo e pelos sofistas, assim
como os debates sobre seu ensino estabeleceram uma distancia irreconciliavel entre
eles. As objecdes mais relevantes a sofistica tinham, portanto, como objeto o fato de

se intitularem professores de exceléncia.

41 platao, Erixias, 397 ¢ — 398 d, apud Waterfield, The First Philosophers, p. 244. Esse argumento é

usado também por Goérgias, no dialogo que leva seu nome, para defender a retérica: “Note-se ainda,
por Zeus, que, se alguém frequenta a palestra, onde adquire robustez e bom treino de pugilismo, e se
serve depois dessas vantagens para maltratar o pai, a mae ou qualquer dos parentes e amigos, nao
devemos ver nisso razdo para detestar e exilar das cidades os mestres de ginastica e os mestres de
armas. E que estes instruem os seus discipulos para que eles fagcam um uso justo da sua arte contra
0s inimigos e contra 0s maus, para se defenderem, ndo para atacarem, mas os discipulos desviam-se
por vezes da linha tracada e usam mal da sua forca e da sua arte. Claro que ndo sdo os mestres que
sdo maus nem a sua arte € culpada ou censuravel; a culpa cabe exclusivamente, creio eu, aqueles
gue fazem mau uso do que aprenderam. Idéntico raciocinio pode aplicar-se a retdrica. O orador €,
sem dlvida, capaz de falar de tudo e contra todos e podera, melhor que ninguém, persuadir a
multiddo em qualquer assunto que Ihe interesse, mas isso ndo é motivo para privar da sua reputacéo
0s médicos ou os outros profissionais, ndo basta estar em condi¢cfes de o fazer. A retdrica, como
gualquer arte competitiva, deve ser usada com justica. Portanto, entendo que, se um homem adquire
uma preparacao retérica e depois se serve deste poder e desta arte para praticar o mal, ndo ha o
direito de odiar e desterrar da cidade aquele que o ensinou. Este ministrou conhecimentos em ordem
a um uso legitimo e o outro utiliza-os de um modo inteiramente oposto. A justica manda, pois, que
ndo seja 0 mestre mas este, que abusou da sua arte, a sofrer o 6dio, o exilio ou a morte” (Platao,
Gorgias, 456 d-457 b).
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3. Mestres de areté

O jovem aristocrata Hip6crates ambiciona uma carreira politica bem
sucedida e julga que, se estudar com Protagoras de Abdera, conseguira seu intento.
Ele ndo deseja ser filésofo, embora seja um admirador de Sécrates, e também néo
pretende se tornar um sofista. Seu objetivo é ser beltion, o melhor, em qualquer
atividade que se proponha, mas sobretudo na arte dos discursos. Protagoras lhe diz
gue aprendera com ele exatamente o que veio buscar, a habilidade necesséaria a um
aristocrata para melhor perseguir seus fins tradicionais, de que o dominio da palavra
é uma consequéncia. Nada mais, nada menos*.

Na Hélade do século V a.C. um bom politico teria de ser capaz de falar
com inteligéncia sobre uma variedade de assuntos, mas também deveria emitir
juizos sobre questdes de Estado. A poélis se define como um jogo politico que é
l6gos, visto que associado a eloquéncia. “Entre a politica e o logos ha, assim,
relacdo estreita, vinculo reciproco. A arte politica é essencialmente exercicio de
linguagem; e o logos, na origem, toma consciéncia de si mesmo, de suas regras, de
sua efic4cia, por intermédio de sua funcéo politica™*.

O dunico regime capaz de oferecer vantagens ao cidadao, exigindo o
aprimoramento pessoal para que, por esforco préprio, viesse a se sobressair,
resguardadas as individualidades e diferencas resultantes dela, era a democracia.
Nela, todo esfor¢o era dirigido para a conquista da exceléncia do homem publico, em
sua capacidade de argumentar e persuadir. Mas, se nha democracia todos tém voz,
alguns se expressam melhor, ou podem aprender a fazé-lo. Recorrer ao professor
de areté para aprender com ele significava buscar quem ensine a falar de modo
articulado e persuasivo, pois 0s novos mestres ensinavam politiké areté, a
exceléncia civica, essencialmente uma areté discursiva. Estes mestres ensinavam
como falar, raciocinar e tomar decisdes. Enfim, o que os cidaddos esperariam
aprender, e que os ajudaria na melhor conducdo de suas vidas. Por isso a
1244

democracia é “o regime em que se exerce o poder dos mestres das palavras

Avaliar o que representou o0 ensino dos sofistas para a cultura grega implica

242 cf, Platdo, Protagoras, 309 a ss.

%3 Vernant, Jean-Pierre. As origens do Pensamento Grego, p. 54.
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considerar que nada havia até entdo em educagdo que se aproximasse do que

"245 ‘mas o sentido ultimo da

ensinavam. “Sua grande novidade é o ensino intelectual
sofistica reside na intersec¢do entre técnica e pratica, e ndo no reino das doutrinas.

No jogo politico, importava ser o melhor e vencer o adversario. Ser bem
sucedido, isto €, funcionar bem na cidade, significava impressionar na Assembléia,
fazer-se ouvir e adaptar-se as convencdes. “Esta é a tékhne que esta a0 mesmo
tempo na virtude e no negécio do sofista™. A concepcéo de exceléncia pessoal,
ligada ao sucesso competitivo e a posicao herdada, é uma heranga da moral social
do periodo homérico. “Eles [os sofistas] se esforcavam para ensinar a exceléncia
politica dentro de um conjunto de valores herdados™*’.

Os sofistas queriam ser Gteis a polis e, como professores pagos, tinham
gue ser Uteis aos alunos, mas divergiam quanto ao que é importante que aprendam,
para alcancar seus fins. Consequentemente defendiam nog¢les diferenciadas de
areté e percebiam a educacdo de modo distinto. Assim, embora a noc¢do de
exceléncia em cada sofista ndo se diferencie, em linhas gerais, de seu sentido em
Homero, 0 que encontramos no movimento é uma areté multifacetada.

Os sofistas tomaram o conceito de areté com a mesma imprecisdo e no
mesmo sentido corrente entre seus compatriotas, que usavam o termo referindo-o a
objetos, alterando seu sentido originario. Se em Protagoras a virtude essencial € o
discernimento, em Hipias é a cultura enciclopédica e em Gorgias, dominio da
retérica. Em Antifon, Calicles e Trasimaco, é physis; em Prédico, ndmos e nos
irmaos Eutidemo e Dionisidoro, eristica®®.

N&o obstante as concepc¢fes individuais de areté, o aprimoramento
pessoal, tdo necessario ao individuo e a sociedade, constituia para a sofistica a

grande riqueza do homem?*°. Marrou dizia que os sofistas ndo eram educadores, e

244 cf. Cassin, O efeito soffstico, p. 69.

%5 De Romilly, The great sophists in Periclean Athens, p. 30.

245 Maclntyre, Depois da virtude, p. 14.

247 Zeller, La philosophie des Grecs avant Socrates, p. 60.

248 4|0 termo eristica] é derivado do substantivo éris, que significa luta, disputa, controvérsia. Quando
Platao usa o termo, eristica significa ‘buscar vitéria na argumentacao’, e a arte que cultua e prové os
meios e estratagemas para alcan¢é-la” (Kerfeld, O movimento sofista, p. 109). Gagarin define a
eristica como “gosto pela controvérsia” e “espirito grego de competicao” (Early Greek political thought
from Homer to the sophists, p. 6). Para Zeller, trata-se da “aplicacéo pratica do ceticismo dos sofistas”
Sgutlines of the history of Greek Philosophy, p. 68).

Antifon qualificava a educacdo como a mais importante de todas as atividades humanas
(Stobaeus 1V, 22, 66-B46, apud Dillon/Gergel, The Sophists, p. 162). Protagoras de Abdera, a quem
Platao se refere como um “homem sabio e terrivel” (Protagoras 341 b), pretendia ensinar os jovens
atenienses a se tornar melhores. Os intelectuais eram descritos como deindi, palavra que significa
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sim pensadores®°, mas é possivel ser as duas coisas. H&, ao menos nos principais
sofistas, concepcfes de carater ontologico, ético, l6gico e epistemoldgico que
resultam em nocdes distintas quanto a habilidade que julgam ser mais importante ao
jovem aprender e desenvolver e, por consequéncia, quanto a funcdo, natureza e
eficacia do ensino.

O modelo de educacédo proposto por Protagoras tinha como fundamento
tedrico uma doutrina relativista, cética e perspectivista. O sofista interessava-se pelo
homem existente, inserido em uma cultura e, ao menos parcialmente, determinado
por ela. Ao transformar o sujeito que se interroga sobre o0 mundo em objeto de
investigacdo, Protagoras concluiu que todo conhecimento possivel tem como ponto
de partida a percepcéo e dela deriva. “A alma nada é além dos sentidos™*. Como
0s deuses ndo sdo objeto da percepcdo humana, ndo podem ser critério para o
verdadeiro e o falso. A Gnica medida possivel é o préprio homem?®2,

O mundo que se apresenta a percep¢cdo humana é desordenado,
contraditorio, cadtico. Revela-se e oculta-se a percepcao. Revelando-se e ocultando-
se, divide-se em visivel e invisivel. Por consequéncia, os discursos, juizos acerca
das coisas, se dividem entre afirmag&do ou negacgao a respeito daquilo que se vé, ou
se percebe, e a respeito daquilo que ndo se vé&, ou ndo se percebe, mas que se
supde existir. “A respeito de tudo ha dois discursos que se contradizem um ao
outro™?*.

Aos duplos discursos sobre o real, a afirmagdo e a negacgéo, o sofista
chama antilogias, discursos opostos e igualmente verdadeiros, pois afirmam o
aspecto do real que se sobressai em determinado momento para determinado

sujeito. Os discursos contrarios ndo se anulam mutuamente, pois estdo sob

tanto inteligente quanto aterrorizante. Em contrapartida, deinotés, da mesma raiz, significa poder
retorico (cf. Waterfield, The first philosophers, XXVI).

%9 Marrou, Histéria da educacao na antiguidade, p. 85.

1 piggenes Laércio, Vidas, IX, 51. Cf. também Plat&o, Teeteto, 152 a-b.

2 Cf. Platdo, Teeteto, 152 a ss. “O homem é a medida de todas as coisas, das gue sdo engquanto
sdo, e das que ndo sdo enquanto ndo sdo”. Esta frase, carta magna do relativismo, é objeto de
interpretag@es diversas. A primeira interpretacéo, de Platdo, Aristoteles e Sexto Empirico, supde o ser
como presenca imediata: 0 que parece a cada um, assim o € para ele. Logo, Protagoras seria
defensor do subjetivismo e do relativismo ético e epistemolégico. Burnet, Nestle, Bury, Zeller e
Campbell também defendem esta posi¢cdo. A segunda interpretacdo, defendida por Grote e T.
Gomperz, entende que Protagoras refere-se ao homem universal e apdia-se na escolha, pelo sofista,
da utilizac@o do termo avBpwTtrog (anthropds), que se refere & espécie, ndo ao individuo. A terceira
posicdo defende que o sofista ndo fazia distincdo entre homem individual e homem universal. Ou
seja, o anthropos referir-se-ia a ambos. Hegel, Untersteiner, Cornford, H. Gomperz e Romeyer-
Dherbey sdo seus representantes.

233 Cf. Didgenes Laérceio, Vidas, IX 51.
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perspectivas diferentes e ndo absolutizam. Em outras palavras, ndo se referem a
conjuntos universais, que ndo podem ser verdadeiros a0 mesmo tempo, mas a
particulares, que admitem a contradicdo. O que se afirma sob uma determinada
perspectiva € tdo verdadeiro quanto o que se afirma sob outra. Assim, o que a
maioria entende como correto é de fato o correto, a0 menos enquanto assim pensar.
Porque ndo h& leis e costumes verdadeiros independentemente dos valores
assumidos pela cultura, a virtude é indissociavel da vida publica e da disputa pela
honra.

O sucesso na vida politica grega exigia saber agradar e convencer, mas é
possivel agradar a uns e, ao mesmo tempo, desagradar a outros. Por isso, a virtude
mais importante do politikds, para Protagoras, é a euboulia, capacidade de dar bom
conselho, de tomar decisdes justas®™*. Saber julgar corretamente as situacbes que
se apresentam ao homem publico e, a partir deste julgamento, decidir pelo melhor,
respeitando 0 momento oportuno, € a verdadeira arte politica, o mais Uutil
ensinamento de um sofista, pois sem discernimento ndo é possivel a boa
argumentagao.

O modo como alguém administra sua casa é a medida que permite
reconhecer a competéncia individual para cuidar dos assuntos do Estado. Se a
conduta nos assuntos particulares for guiada pelo bom senso, assim sera na vida
publica. “Sobre as questdes particulares, que alguém administre perfeitamente a
propria casa, e sobre as questdes publicas, que seja bastante habil no falar’>®. A
exceléncia necessaria a administracdo de assuntos particulares € a sensatez, em
nada distinta da que é exigida pela vida publica, em que saber se expressar com
propriedade é sindbnimo da capacidade de perceber se 0 momento é propicio para
falar, e de que modo falar.

Protagoras néo se identifica inicialmente, no dialogo que leva seu nome,
como professor de areté, mas sim de euboulia, que Sécrates define como politike
areté. “Sera que estou seguindo teu discurso?”, diz o filésofo, “pois me parece que
estas falando de politica e que prometes fazer dos homens bons cidaddos™*°. A

% platdo, Protagoras, 318. Cf. ainda o0 Ménon, 91 c. Giovanni Reale assim define a euboulia: “E a

sensatez nos negaécios publicos e privados e, portanto, o bom conselho. Protagoras a propunha como fim do
préprio ensinamento (...). Para Platao, é a virtude tipica do homem de Estado, intimamente ligada a sabedoria
(...)". Cf. Historia da Filosofia Antiga, v. 5, p. 104.

2% platdo, Protagoras, 319 a.
2% platdo, Protagoras, 319 a.
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euboulia, explica o sofista, ndo é uma das tékhnai com que os demais sofistas se

ocupam e que Protagoras considera prejudiciais & juventude®’

, mas algo mais
fundamental, uma qualidade que precede as acdes e coordena a pratica, virtude que
ndo pode ser assimilada através de um estudo técnico, como o da musica, da
geometria, da astronomia e das demais artes produtivas. Dominar a politiké areté
ndo € possivel sem a exceléncia nesta arte, que é a boa deliberacdo. A vida politica
exige a continua tomada de decisdes e a melhor escolha s6 pode ser feita quando
regida pelo bom senso. Por isso, a areté é, por definicdo, euboulia, habilidade mais
importante que qualquer tékhne ou conhecimento especifico. A ela subordinam-se
todas as outras habilidades, e dela dependem.

O sofista de Abdera ndo ensinava apenas argumentacao sob a nocéo de
euboulia, mas também um conjunto de valores morais. O mito de Prometeu®®,
narrado pelo sofista no dialogo platénico que leva seu nome, revela-nos muito da
disposicdo de Protagoras quanto ao ensino e a moralidade.

A cidade néo precisa que todos tenham dons naturais para a musica, ou
para a construcao de pontes, ou para a medicina, mas é vital que todos possuam,
em igual medida, a politike areté. Desta virtude depende a sobrevivéncia da pdlis e,
por extensao, do proprio homem. Ao obter o fogo dos deuses, 0s homens receberam
a tékhne necessaria a sobrevivéncia individual, mas a virtude fundamental, que
garante a sobrevivéncia do grupo e, com ela, a certeza da sobrevivéncia individual, é
a politike areté, que todos possuem por pertencerem a espécie humana, mas que s6
tem efetividade em sua expressédo como euboulia.

Sao requisitos para o dominio da euboulia a arte da argumentacdo e as

virtudes aidos e dike. A vergonha exerce um efeito coercitivo sobre os homens
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e Cf. Platdo, Protagoras, 318 e.

Cf. Platdo, Protagoras, 320 d ss. Conta-nos o sofista que, apds criar todos os seres mortais, Zeus
encarregou os irmaos Prometeu e Epimeteu de distribuir poderes a cada um dos seres viventes, a fim
de se protegerem. Epimeteu se encarregou da tarefa. A uns deu forca, a outros velocidade, a outros
garras, mas se esqueceu dos humanos. Para ajuda-los, Prometeu roubou o fogo dos deuses e o
entregou aos homens. Com o fogo, simbolo da razéo, o género humano ganhou a sabedoria para a
vida, mas continuava fraco, & mercé dos perigos. Para se fortalecer, procurou a companhia de seus
iguais. Entretanto, a tentativa de buscar apoio uns nos outros ndo obteve éxito, inicialmente, porque
faltava aos homens a virtude civica. Incapazes de conviver em harmonia, os homens representavam
um perigo para si mesmos. Zeus, entdo, enviou aos seres humanos duas virtudes essenciais para a
vida em comunidade: a vergonha, aidds, e a justica, dike, concedidas a todo o género humano, pois
ndo haveria cidades se apenas uns poucos participassem delas. Por fim, Zeus ordenou que aquele
gue se mostrasse incapaz de participar da vergonha e da justica fosse exilado ou morto, a fim de
evitar que a harmonia n&o se perdesse com o mau comportamento de alguns. Quem carecesse de
vergonha, senso de justica e horror a injustica ndo deveria ser tolerado em nenhuma comunidade.
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porque as regras do jogo publico exigem a mediatizacdo do olhar de outrem®®.
Cada um deseja e busca a aprovacao de seus pares. Numa sociedade competitiva
como a Atenas de entdo, em que os valores homeéricos ainda estavam presentes, a
vergonha era o reconhecimento da reprovagdo dos pares, mas também o era da

260 a vergonha

prépria falta de valor. O aidds é a “vergonha boa” de que fala Hesiodo
gue evita mas acles, e ndo a que se sente apds uma acdo socialmente reprovavel
ter sido descoberta.

Contudo, ainda que tenha forca coercitiva, 0 aidés ndo € capaz, por si so,
de garantir a boa convivéncia entre os homens. Por isso € necessario o respeito a
justica, que se manifesta na obediéncia as leis. “Protagoras compara a lei ao ensino
elementar da escrita, em que a crianca deve aprender a nao escrever fora da
linha"?®. Aprender a respeitar a lei e ser capaz de se envergonhar de qualquer ato
injusto praticado é ter aptidao para viver em sociedade.

Estas duas virtudes fundamentais foram concedidas aos seres humanos,
mas 0s homens sao desiguais e ndo aprendem do mesmo modo. Assim como do
fato de um pai ensinar musica aos filhos ndo se segue que aprenderdo do mesmo
modo, nem todos desenvolvem virtudes inatas, ou a desenvolvem na mesma
medida, o que torna necessario o ensino. O que Protdgoras apresenta, através da
fabula, € uma nova concepc¢ao de educacdo que, apesar de conter matizes tedéricos,
ndo se desvincula da pratica social de sua época. A licdo mais importante que o
sofista retira da fabula é que a natureza ndo conhece normas. Sem elas, os homens
nao se diferenciam dos animais e ndo sao capazes de conviver. A introducdo de
normas, portanto, € obra do homem, o que torna o ndbmos mera convencao. “O que
se aprende com pais, mestres e amigos é o némos, o relativo?®’. As normas
constituem a principal realizacdo humana e por sua manutencdo e ensino toda a
sociedade é responsavel.

A sociedade ideal de Protdgoras é a democrética, mas nao igualitaria. A
democracia permite a isonomia, a isocratia e a isegoria’®®, mas ndo se segue dai
gue todos estardo em iguais condi¢cdes, concedidas pela natureza, de se valer
destes direitos. A desigualdade natural torna alguns melhores que outros nesta arte.
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260 Cf. Cassin, O efeito sofistico, p. 68.

Os trabalhos e os dias, v. 317.
61 Jaeger, Paidéia, p. 336.
%62 Taylor, Plato — The man and his works, p. 246.
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A educacdo, promotora da exceléncia, refor¢ca a diferenca. Por esta razdo, a paideia
sofistica €, a um sé tempo, democratica e aristocratica e “s6 faz sentido se
associada & vida politica e & eloquéncia™®*,

Um aspecto importante da areté protagérica é o fato de instaurar um novo
conceito de sabedoria e, por consequéncia, um novo entendimento do que seja o
soph6és. Se a virtude mais importante é a boa deliberacdo, o sabio é
necessariamente “aquele que sabe o que é Gtil e o que é prejudicial™®®. A
obediéncia as leis traz vantagens ao individuo e a desobediéncia, desvantagens. Por
isso o sofista de Abdera € um defensor das leis e dos costumes. A percepcédo de que
se deve agir conforme o que € adequado revela que a utilidade era a no¢do chave
sobre a qual todos os argumentos do sofista se baseavam. A vontade geral é
discurso forte, por representar a conveniéncia do maior numero, mas a sabedoria se
define pela capacidade de transformar um discurso individual, fraco, em discurso de
maioria, forte.

O que permite essa transicdo é exatamente a percepcao do que é util para
a maioria, e a capacidade de convencé-la disto. Bruno Snell identifica trés impulsos
no que ele chama de “motores na consecucdo das maximas da virtude”: a
consecucdo do util, a busca da felicidade e o desenvolvimento da capacidade e do
valor individual®®. Estes impulsos estéo presentes na sofistica e s&o a base de seu
ensino. Entretanto, saber o que € util, critério que determinara as demais conquistas,
depende da estrita observancia ao momento oportuno, o kairds. A vitoria é certa
para quem sabe reconhecer o momento certo. “A sophia ndo é mais um segredo que
0 mestre revela a alguns discipulos eleitos, ndo € mais o deslocamento da @uaoig, é
uma Téxvn profana, eficaz e atil, uma mercadoria que se vende, acessivel a
todos?®’.

Se é proprio da natureza humana buscar o que lhe faz bem, cabe a

educacdo preparar o individuo para viver em sociedade, mostrando-lhe ndo o
verdadeiro, mas o que Ihe convém. Sendo 0s juizos éticos relativos, o sabio deveria

se esforcar para substituir as praticas insensatas pelas sensatas. Por consequéncia,

263 Igualdade perante a lei, iguais oportunidades em relacdo ao poder politico e direito de se

expressar na Assembléia.

264 cassin, Ensaios sofisticos, p. 106.

285 Romeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 31.

265 ¢f. Snell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 169.
7 vergniéres, Etica e politica em Aristoteles: physis, ethos, nomos, p. 211.
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sophia ndo é o conhecimento da verdade, mas o discernimento que permite ao
individuo passar do pior ao melhor®®®.

Protdgoras ndo esclarece o que exatamente quer dizer com béltion,
melhor, mas a falta de clareza no uso do termo nao é resultado de uma imprecisao
no trato dos conceitos, ou de uma ambiguidade proposital. Ao contrario, ela se
justifica quando sua doutrina é compreendida no conjunto e em consideracdo com a
nocao de kairds. O melhor, assim como o verdadeiro, € determinado pela ocasiéo,
pois ndo € um valor absoluto, e ndo tem fixidez. Como a maior parte dos conceitos
com o0s quais os sofistas articulam suas doutrinas, béltion diz respeito mais
propriamente a um processo. Trata-se, portanto, de um conceito mutavel e
referenciado pelas circunstancias que, em sua acepcdo mais geral, significa
seguranca pessoal, forca e estabilidade politicas.

Em boa parte dos dialogos platonicos, o carater e a atividade dos mestres
das palavras tém papel relevante. Entende-se a preocupagdo de SoOcrates com a
atividade dos sofistas e o conteldo de seu ensino pois foi deles a idéia de ensinar
areté e coloca-la como fundamento da atividade intelectual. Mas, para o fildsofo, a
virtude ndo pode ser ensinada. Esta € sua critica mais importante feita aos sophistai,
porque rejeita a sofistica em seu elemento principal, como formadora dos jovens,
atuando diretamente sobre seu caréater e suas inclinacdes. Mas Sécrates nada mais
faz que assumir uma posicdo em relacdo ao debate recorrente na literatura do
século V a.C. Varios textos da época preocuparam-se com esta questdo®®®. Em
Platdo, os dialogos Protagoras e Ménon sao as principais fontes para o exame do
tema.

Os argumentos que visam o0 ensino da virtude, sejam contra ou a favor,
podem ser classificados em dois grupos: 0s que centram-se na figura do professor e
0S que objetivam o conceito. Deste ultimo grupo, tratarei mais a frente. Os
argumentos que tém em vista o professor de virtude defendem que, se a virtude
pode ser ensinada, entdo ha, necessariamente, especialistas em virtude e, ainda,

gue os professores devem ser, eles préprios, virtuosos.

268 p|atso0, Teeteto, 167 c.

%9 Euripides (Hécuba, 592-602; Medeia, 1078-80 e Hipdlito, 380-1), 0 Andnimo Iamblico (Frag. 1,2), o
Anénimo dos Dissoi Logoi (VII), Antifon (Frag. B 60), Isdcrates (Contra os sofistas, Frag. 10-11) e
Demdcrito (Frag. 242). Cf. também De Romilly, The great sophists in Periclean Athens, p. 45 e
Kerfeld, O movimento sofista, p. 223.
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Pela estratégia da reducdo ao absurdo Socrates examina duas
possibilidades: os professores de virtude ou séo virtuosos, ou ndo sdo. Se nao sao
virtuosos, ou seja, ndo tém o reconhecimento de seus pares como Vvirtuosos, como
podem ensinar a virtude? Se os professores sdo virtuosos, mas ora afirmam que
podem tornar alguém virtuoso como eles proprios, ora 0 negam, Sao pessoas
confusas. A confusdo é propria do ignorante. O ignorante ndo pode ser mestre.
Logo, a virtude ndo pode ser ensinada?®. Uma variacdo do mesmo argumento é
oferecida por Isécrates. “Professam ensinar sabedoria e felicidade, indigentes eles
préprios destas coisas™’t. Mas, ainda que os sofistas fossem de fato carentes de
sabedoria e felicidade, a afirmacdo nada prova. Como estd, é apenas ad hominem.

Diz ainda Platdo: “Se uma coisa qualquer, ndo somente a virtude, é coisa
gue se ensina, nao é necessario que haja dela mestres e discipulos? Por outro lado,
aquilo de que nao haja mestres e discipulos, ndo fariamos bem em conjecturar que
ndo é coisa que se ensina?”?’’. Mas o Andnimo dos Dissoi Légoi lembra que
Anaxdgoras e Pitagoras, tendo sido sébios, ensinaram seus discipulos a sé-lo
também. Igualmente, Policlito, que dominava a exceléncia na arte, teria ensinado o
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filno a ser escultor®’>. “Se um homem n&o ensinou, iSso ndo prova coisa alguma,

mas se um Unico homem ensinou, isso j& é evidéncia de que o ensino é possivel”?".
Se Socrates estd correto, Anaxagoras, Pitagoras e Policlito ndo foram homens
virtuosos, mas a dificuldade se resolve se o sentido de “virtude” em Sdocrates néo for
0 mesmo utilizado pelos sofistas, 0 que sera discutido mais a frente.

Em resposta a mesma objecdo, Protdgoras argumenta que ha
especialistas em politiké areté do mesmo modo que ha especialistas em pintura,
escultura, medicina ou construcdo de pontes®”®. A comparacéo entre o ensino de
técnicas e o ensino da virtude significa que esta Ultima pode ser aprendida como
gualquer técnica, ou seja, por habito e por treinamento, 0 que Socrates ndo pode

aceitar, porque a areté ndo se confunde com tékhne, habilidade adquirida.

"9 platdo, Ménon, 96 b. Cf. ainda Jacques Ranciére, O mestre ignorante — cinco licdes sobre a

emancipacgéao intelectual. O autor conta a histéria de Joseph Jacotot, cuja experiéncia de lecionar
francés para estudantes holandeses, no século XIX, resultou na conclusdo de que é possivel
aprender sem o auxilio de explicacdes do professor. Esse, por sua vez, pode ensinar 0 que nao sabe.
A primeira virtude de um professor seria, portanto, a ignorancia.

"L Contra os sofistas, Frag. 7.

22 p|atao, Ménon, 89 d.

%3 Dissoi Légoi, VI, 8.

2" Dissoi Ldgoi, VI, 9.

%5 platdo, Protagoras, 327 a ss.
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A objecédo seguinte é quase uma sequéncia da anterior: se os sofistas sado
professores de sabedoria e virtude, como se explica que alguns tenham estudado

com eles e nada aprenderam??’®

A resposta de Protagoras é relevante, e podemos
dividi-la em dois momentos. O primeiro estabelece uma associagédo entre o ensino
da lingua e o ensino da virtude: aprendemos os dois do mesmo modo, ou seja,
naturalmente, em casa ou na polis. Nao sabemos quem foram nossos professores
de grego, porque todos nés ensinamos as criangas a falar e todos aprendemos, sem
que tenha sido necessério haver um especialista. Isto significa que saber falar o
grego nao é uma habilidade inata, mas adquirida. E, se é adquirida, o € por ensino.
A crianca aprende a falar sem ter um professor que a ensine, depois aprende, com
um professor, a escrever e, por fim, é instruida na lei. Pais, mestres, amigos, toda a
comunidade participa, com seus ensinamentos e adverténcias, na educagao moral
da juventude. Assim, ndo somente a areté pode ser ensinada, mas o é efetivamente,

existindo ou ndo professores pagos.

Tao logo a crianga compreende a linguagem, a ama, a mae, o pedagogo e o proprio pai

continuamente lutam por isto, para que ela se torne excelente em cada acédo e palavra,

ensinando e explicando que isso é justo, aquilo é injusto; isto é belo, aquilo é feio; isto é

piedoso, aquilo é impio; faze isto, mas nao fagas aquilo. Isto se ela de bom grado se

deixa persuadir: sendo, como fazem com uma vara retorcida e curva, corrigem-na com
ameacas e pancadas®’’.

N&o é sem razdo que Protagoras se diz educador. Todos nGs 0 somos, no
sentido lato em que o termo é usado pelo sofista. Diz Romilly: “A mais revolucionaria
inovagdo dos sofistas foi precisamente considerar que se pode aprender virtude
assistindo as suas aulas™’®,

Quando Protagoras confirma ser professor de exceléncia, Socrates
compreende que o sofista pretende ensinar alguém a ser bom, o que nao julga ser
possivel. Em atividades de carater técnico, que se adquire com o aprendizado, como
construir pontes, por exemplo, censuramos quem nao € bom, mas quando se trata
de virtude politica, ndo censuramos quem nao estudou. Se a virtude pudesse ser

ensinada, homens bons teriam ensinado os filhos, mas ndo é o que vemos
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Platdo, Ménon, 92 a.

Platao, Protagoras, 325 d. Diz ainda o Andnimo dos Dissoi Ldgoi, VI-12: “Se alguém ndo estiver
persuadido de que aprendemos nossa lingua, mas acha que nascemos sabendo, deixe-o formar um
julgamento com o que se segue: se alguém enviasse uma crianga aos Persas tao logo nascesse e a
trouxesse de volta, sem que tivesse ouvido coisa alguma da lingua grega, ela falaria o persa. E se
alguém trouxesse uma crianga persa para ca, ela falaria o grego. Nos aprendemos nossa lingua
deste modo, e ndo sabemos quem s&o nossos professores”.



acontecer, pois de homens mediocres nascem filhos bons, e de homens bons, filhos
mediocres, caso de Péricles’”®. Sécrates trata o termo areté como virtude
cooperativa, enquanto Protagoras utiliza o mesmo termo referindo-se a politiké areté,
virtude competitiva, mas o problema que subjaz ao debate é: o ensino é mais
importante que a hereditariedade?

A resposta de Protagoras traz a discussdo um elemento novo, a euphyia,
inclinacdo natural®®. Ainda que o ensino possa ser o mesmo para todos, nem todos

aprendem do mesmo modo®.

As diferencas individuais fazem com que um
professor de flauta, por exemplo, ensine masica a todos os seus filhos do mesmo
modo, mas um se dedicard mais ao estudo, outro o negligenciara, e nem todos
serdo bons flautistas®®?. Da mesma forma, embora possamos aprender e ensinar a

virtude, a euphyia determinara o resultado deste aprendizado.

Quem quer que tivesse tido o filho com maior talento para flauta, este teria crescido
ilustre, e o filho sem talento teria crescido inglério; e assim muitas vezes de um bom
flautista poderia ter vindo um mediocre e muitas vezes de um mediocre um bom; mas

afinal flautistas todos teriam sido em grau suficiente, se comparados com os que disso

fossem privados e nada entendessem de flauta®®*.

O que esta em questdo, entre Socrates e os sofistas, entre o ideal de vida
contemplativa e o ideal de vida ativa, é a distincdo entre areté e tékhne. Se a virtude
pode ser ensinada, ou seja, se pode se transformar em técnica, ndo é virtude.
Protagoras argumenta que todas as virtudes, especialmente as civicas, sdo um
modo de proceder que é ensinado de pai para filho e de cidadao para cidaddo
mediante uma técnica de recompensa e castigo.

Os homens castigam e punem apenas aqueles que ndo tém as virtudes
alcancadas com esforco, como o mau engenheiro ou o mau médico®®. E isto que
justifica associar este ensino a construcdo de pontes, & musica, a escultura e ao

aprendizado das primeiras letras. As demais virtudes, conseguidas por acaso, ou

%8 The great sophists in Periclean Athens, p. 45.

29 Cf. Platdo, Protagoras, 319 d-320 a-b.

80 platdo, Protagoras, 319 d-320 a-b. Cf. ainda os Dissoi Légoi, Frag. 11: “Existe também uma
inclinac@o natural por meio da qual uma pessoa que ndo estuda com os sofistas se torna competente,
se for talentosa, dominando facilmente a maior parte das coisas depois de ter aprendido uns poucos
rudimentos com as varias pessoas de quem também aprendemos a nossa lingua”.

*81 platdo, Protagoras, 324 e-328 a.

?82 plato, Protagoras, 327 b.

283 plato, Protagoras, 327 a-c.

284 platdo, Protagoras, 319 a.
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por natureza, ndo sdo passiveis de punicdo®®. Um pai castiga o filho que Ihe
desobedece, ou que age mal, e as leis punem quem as desrespeita. Que sentido
haveria em punir o que néo pode ser aprendido? Neste caso as leis seriam injustas,
e nao justas. Em outras palavras, censuramos quem ndo detém a virtude politica,
cerne do argumento de Sdcrates, justamente porque ela pode ser ensinada.

A sequéncia do didlogo Protagoras em que o sofista recorre ao poeta
Siménides para defender seu ponto de vista é tratada por Taylor’®® como um
“interludio burlesco”, sem outra finalidade além de oferecer ao leitor uma espécie de
“alivio da seriedade no humor*?®’. Clapp, por seu turno, considera a interrupcéo na
discussdo anterior como um momento de virada no dialogo: “Até esse ponto,
Protdgoras argumenta que a virtude pode ser ensinada; depois, € Socrates quem
argumenta neste sentido, e Protagoras parece mudar de idéia”?®®. Concordo com
Clapp que a referéncia ao poeta tem importancia na estrutura do Protagoras.
Siménides é, reconhecidamente, o grande mestre dos sofistas®® e a recusa dos
poetas como autoridade em um debate tedrico ainda ndo havia sido suficientemente
estabelecida.

A alusdo de Protadgoras ao poeta Siménides parece ter a finalidade de
desviar o debate para um campo que lhe é mais confortavel e em que se sente mais
seguro, algo proximo do que entenderiamos por critica literaria. No entanto, €
provavel que o propésito de Protagoras seja o de recorrer a uma autoridade
reconhecida, para defender a tese de que ser bom e tornar-se bom ndo séao a
mesma coisa®®.

A tentativa de Protagoras de reconciliar o ser bom com o tornar-se bom
tem duas aplicagdes no diadlogo. A primeira liga-se diretamente a afirmacéo de que
ensinar a virtude é possivel. Se as pessoas sdo boas ou mas, entdo nao se tornam
boas ou mas e, neste caso, ndo é possivel ensinar alguém a ser bom. Mas, se ser
bom é uma coisa e tornar-se bom é outra, segue-se que 0 ensino da virtude é

possivel. “Até agora eu achava que ndo era por esforco humano que os bons
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287

Platdo, Protagoras, 323 a-324 d.

Plato — The man and his works, p. 251.

Plato — The man and his works, p. 251.

28 Some notes on Plato’s Protagoras, p. 486.

%8 Sobre esta afirmacdo, ver o trabalho de Marcel Detienne, Mestres da Verdade na Grécia Antiga, p.
56.

9 platdo, Protagoras, 339 a e 349 d.
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chegam a ser bons; agora, porém, estou convencido”®!. Novamente, a virtude, para
Sdcrates, é cooperativa, mas os sofistas a concebem de outro modo. Assim, quando
Protagoras diz que é possivel ensinar alguém a ser bom, o termo é melhor entendido
como seu superlativo, “melhor”, essencialmente competitivo.

A segunda funcdo deste “interltdio” € abrir espago para a afirmacdo do
fildsofo de que, se ninguém age mal por vontade propria, a maldade € uma doenca.
Se é doenca, o0 ensino nada pode fazer por quem procede mal e a virtude ndo pode
ser ensinada. Protagoras, ao contréario, entende que quem age mal o faz
voluntariamente, o que justifica a punicdo. O castigo é, por sua propria natureza,
mais um recurso pedagdgico que uma vinganca. Se ndo atinge diretamente o
perpetrante, ao menos educa pelo exemplo. Logo, a virtude pode ser ensinada.

A partir de 361 a-c os debatedores trocam de lugar. Protdgoras se mostra
confuso, e SAcrates admite que a virtude pode ser ensinada, mas nao que isto seja
algo simples. Para ele, a Unica coisa que pode ser ensinada € o conhecimento.
Portanto, se é possivel ensinar a virtude, ela tem de ser conhecimento. Entretanto,
no Ménon, didlogo posterior, Platdo conclui que a virtude é concessdo divina.
Portanto, ndo pode ser ensinada®?. Dizer que n&o se ensina alguém a ser bom é
dizer que a vida em sociedade ndo é possivel, que as leis sdo inuteis e 0s castigos,
sem efeito. Se a virtude fosse inata, ndo castigariamos quem nédo a detém. Por fim,
se perguntassemos quem ensinou as criangas a falar grego, ndo encontrariamos um
Unico professor, exatamente porque toda a sociedade ensina®®.

Socrates desconsidera o fato de que todos nds ensinamos a virtude
guando castigamos uma crian¢a que procede mal, ou pela lei, quando punimos o0s
infratores. A sociedade educa para o bom comportamento, caso contrario, como
bem diz Protagoras, ela ndo seria possivel. A prépria existéncia da sociedade e da
virtude civica jA € prova suficiente de que, em alguma medida, somos todos
professores de virtude e, em algum grau, bem sucedidos. “Eis, 6 Sécrates, o0 que em

7

mito e em discurso te disse, que é ensinavel a virtude e 0s atenienses assim
consideram™?®*.
Taylor sustenta que o caminho que Sécrates devia ter tomado, no

Protagoras, seria o de negar que os sofistas ensinam areté. Entretanto, ele “escolhe

91 platgo, Protagoras, 328 a.

292 p|ata0, Ménon, 96 a ss.
293 platdo, Protagoras, 328 a. E ainda Dissoi L6goi, VIL.
2% platdo, Protagoras, 328 a.
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o caminho mais dificil de ser sustentado, e o mais improvavel: ndo se ensina a areté,
quando isso é que fazemos"®. Sécrates poderia ter demonstrado que os sofistas
nao ensinavam aquilo que diziam ensinar, a exceléncia, mas qualquer outra coisa,
sob este nome. Este teria sido um desdobramento lI6gico do debate. Entretanto, ao
negar o ensino da virtude, obrigou-se a conceder, na sequéncia do didlogo, que a
virtude pode, em certo sentido, ser ensinada. Por outro lado, se, como afirma Taylor,
SoOcrates tivesse optado por afirmar que os sofistas ndo ensinavam areté, a
dificuldade n&o seria menor. O que eles ensinavam estava de acordo com 0 uso
corrente do termo neste momento histérico. A via escolhida pelo fil6sofo, a de objetar
contra a possibilidade do ensino de areté, mesmo que utilizando o termo em um
sentido distinto, também recai no mesmo problema.

Nos dois dialogos de Platdo em que Sécrates tem Hipias como
interlocutor, Sécrates o faz afirmar que dominava todos os saberes e ensinava todos
os assuntos. O sofista de Elis propunha um ideal enciclopédico de educagio que
inclufa todas as artes e todas as ciéncias®®. O objetivo de seu ensino era o
melhoramento individual que tinha como fim a auto-suficiéncia, a autarkeia. Somente
0 ensino enciclopédico poderia, de fato, preparar os individuos para a vida na palis,
porque somente o conhecimento é capaz de promover a areté individual. Em Hipias
a polymathia, dominio de todos os saberes €, portanto, sindbnimo de exceléncia. A
areté ocupa uma posicao central no pensamento de Hipias, “para quem ndo é uma
unidade, ndo obstante as virtudes individuais constituirem os postulados externos
para a virtude absoluta que, através da presenca das virtudes separadas, €
transformada em virtude total”®’.

O Anbnimo dos Dissoi Logoi, que Untersteiner julgava ser de autoria do
sofista do Peloponeso, defende igualmente a polymathia como areté, embora o

argumento que apresenta tenha deficiéncias logicas graves. Diz o Anénimo que, “se
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roc Plato — The man and his works, p. 248.

Os astros e 0 que se passa no céu, a geometria, o calculo, o valor das letras e das silabas, a
harmonia e o ritmo, a geracao dos homens e dos herois, a fundacdo das coldnias e das cidades e a
mnemotécnica. Tudo o que o sofista usava, manta, sandalias e anéis, ele préprio fazia. Nas
Olimpiadas, venceu seis vezes (Cf. Hipias Maior, 285 b e Hipias Menor, 365 a ss). Foi também o
criador da primeira lista de vencedores olimpicos. Nos dialogos que levam o nome de Hipias,
Sdcrates por duas vezes se diz esquecido e afirma, ironicamente, que ndo tem a memoria prodigiosa
do sofista (Hipias Menor, 369 b, Hipias Maior, 285 ¢ e ainda Ménon, 368 b-e). O verdadeiro
conhecimento, para Socrates, nada tem a ver com memorizagdo, mas com metempsicose,
recordacgdo. A pretensao de saber tudo é impossivel hoje, mas era razoavel na época, tempo em que
0s saberes ainda se confundiam e estavam apenas se estabelecendo em suas especificidades
5)9r7()prias. _ _
Untersteiner, The sophists, p. 293.
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um homem conhece a verdade das coisas, segue-se necessariamente que conhece
tudo; e assim também é [capaz de discorrer] brevemente sobre todos os assuntos,
[sempre que] tiver de responder a perguntas. Consequentemente, deve saber
tudo™®%®,

O mesmo argumento, usado pelos irmdos sofistas Eutidemo e
Dionisidoro®®®, é claramente uma peticdo de principio. Reduzido & sua estrutura, o
raciocinio apresenta-se do seguinte modo: se alguém sabe alguma coisa, 0 que
sabe é tudo [pois ndo pode saber o que nao sabe]. Logo, se sabe alguma coisa,
sabe tudo. Como consequéncia, uma unica informacao, qualquer que seja, anula as
demais. E, portanto, contrario ao pretendido por Hipias, cuja vida e multiplas
habilidades eram uma expressao da polymathia.

O verdadeiro saber sera..., a imagem e semelhanga do Cosmos, um todo; o
enciclopedismo €, para o sabio, um dever e, de modo algum, uma vaidade. O discurso
erudito tem, para o espirito, uma trama que é do mundo; sera, pois, um discurso
totalizador, e sua totalizacao ndo representara a nova reiteracdo de um real reduzido ao
mesmo, mas um fazer ver a complexidade e de integrar, sem as perder, as infinitas
variedades as quais o real aparece sempre novo’®.

Dizendo-se professor de areté, o sofista de Elis associava a exceléncia a
variedade e a qualidade a quantidade. Para ele, a perfeicdo somente é possivel no
dominio de todos os saberes. A qualidade é resultado da variedade e das infinitas
possibilidades de aprendizado que essa variedade oferece. A versatilidade de Hipias
era uma qualidade admirada por seus alunos, e se mostrava bastante util na
atividade prépria de seu ensino, as leituras publicas de seus escritos. Mas, se a
polymathia do jovem sofista era uma forca que atuava de modo sedutor na
conquista da audiéncia e de novos alunos, que queriam se comparar a ele, nao
deixa, por isso, de corresponder a uma visdo de mundo bem mais abrangente, e que
inclufa uma cosmologia®*.

Platdo rejeita a polymathia por entender que o verdadeiro conhecimento
nada tem a ver com a quantidade. Ao contrario, para o fildsofo o conhecimento
implica necessariamente a busca de unidade, expressa pelo consenso. A areté é

unidade, ou seja, a exceléncia, em seu sentido mais abstrato, € uma qualidade

2% Dissoi Logoi, VIII-12.
29 platdo, Eutidemo, 294 a. “Aquele que sabe alguma coisa, sabe tudo”.
%9 Romeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 83.
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indivisivel. Nao ha virtudes, ha virtude. A tékhne, por sua vez, é multipla. Ndo ha
técnica, ha técnicas. A exceléncia do homem justo consiste em fazer apenas o que
Ihe compete, sob pena de tornar-se um imitador e perder a identidade, imitando
aquilo que néao faz parte de seu ser. “O resultado é mais rico, mais belo e mais facil,
guando cada pessoa fizer uma s coisa, de acordo com a sua natureza e na ocasiao
propria, deixando em paz as outras™%. A recusa platénica da polymathia é, assim,
uma rejeicdo a versatilidade.

O jovem tessalio Ménon havia sido aluno de Goérgias, que afirmava nao
ser possivel ensinar coisa alguma. Em contrapartida, os demais sofistas se diziam
professores de areté. O jovem de Larissa quer saber quem tem razao, se os demais
sofistas, ou seu antigo mestre, e recorre ao auxilio de Socrates, que diz ndo saber o

que é a virtude, nem conhecer quem saiba>*

. O problema a ser resolvido, entéo, é o
da natureza da virtude. Para Ménon, virtude é ser capaz de gerir a cidade. Para as
mulheres, ser capaz de administrar a casa.
Diferente é a virtude da crianga, tanto a de uma menina quanto a de um menino, € a do
ancido, seja a de um homem livre, seja a de um escravo. E ha muitissimas outras
virtudes, de modo que ndo é uma dificuldade dizer, sobre a virtude, o que ela é. Pois a

virtude €, para cada um de nés, com relacdo a cada trabalho, conforme cada acao e cada
: 304
idade™".

Ménon apresenta inicialmente uma definicdo que se apodia na tradicdo e
revela a equivocidade prépria do termo, que muda de sentido dependendo do que
qualifica. A definicdo se dirige aos sentidos possiveis de virtude, que contém
também uma tékhne. Ao encontrar varios significados para a exceléncia, Ménon
retoma os ideais homéricos, entendendo areté como virtude civica, transferida dos
individuos e seu papel na sociedade para a funcdo propria do governante. Da
apresentacdo de virtudes cooperativas, experimenta uma definicAo que é
competitiva. A virtude, entende, é “o poder de conseguir coisas boas™®. Ménon
recorre mais uma vez aos ideais homéricos, restringindo a definicdo as qualidades

préprias da aristocracia homérica, como saude, forga, beleza, virtudes do corpo e

%1 Em As Nuvens, Aristéfanes ridiculariza Hipias por seu interesse pelo que se passava no céu, e o

chama, por isso, de meteorosofista (360).

%2 platgo, A RepUblica, 370 ¢ e ainda 570 b-c e 598 c-d.
%93 p|atao, Ménon, 71 c.

%% p|atao, Ménon, 71 e-72 a.

%% p|atao, Ménon, 78 ¢-80 d.
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riqueza, que neste momento é ainda considerada virtude politica®*®. Essencialmente,
o debate sobre a natureza da areté traduz-se pela pergunta sobre o que o individuo
€ e 0 que pode ser, em relagdo aos outros.

Embora o jovem tessélio ofereca novas definicbes para areté, como a
coragem, a prudéncia, a facilidade de aprender, a memoéria e a liberalidade, cada
uma destas virtudes pode se transformar em sua antitese se o que as guiar for o
excesso, sendo boas apenas quando orientadas pela razdo. A areté €, pois, a razao.

O problema com as definicdes apresentadas por Ménon é o fato de que
ele ndo procura a virtude em si, mas virtudes. Por isso nenhuma definicdo € aceita
por Socrates, que pergunta pela virtude em si, ndo pelos sentidos diversos que a
areté possa vir a ter, dependendo do objeto a que se apligue. O mesmo se pode
dizer em relacdo a Protdgoras, quando Socrates pergunta ao sofista se existe uma
s6 virtude ou varias. O filosofo quer saber como as virtudes justica, temperanca,
sabedoria e coragem se relacionam®”. A virtude tem partes ou é uma coisa so,
individual? E um todo integral ou universal? Protagoras considera que ha mais de

308

uma virtude, partes de um todo™". “A questdo, que ainda ndo esta explicitamente

colocada, é saber se é possivel praticar uma virtude e, ao mesmo tempo, com esta
mesma ac&o, fazer o que outra virtude proibe™.

A virtude, entende Sécrates, é uma s0, jA que ndo é admissivel que o
éthos negue a si mesmo. Uma acgéo ética, a pratica de uma virtude, ndo pode ser, ao
mesmo tempo, antiética, a saber, o que outra virtude proibe. Protagoras responde
que é possivel a qualquer um ser corajoso e, em tudo o mais, ser ma pessoa®'’.
Logo, a contradicdo esta implicita no éthos humano. Para o sofista, virtude é
simplesmente um modo de se dispor a um comportamento convencionalmente
percebido como correto. Por isso, ndo se reduz a um Unico valor ético.

A discussédo sobre a natureza da virtude, que tem como interlocutores de
Socrates o jovem Ménon e o sofista Protagoras, pode ser compreendida como
negacgdo do modo como o sofista de Elis a percebia. Nele a areté é polymathia, mas
esta qualidade é apenas o nome de um conjunto infinito de qualidades. Em outras

palavras, a areté é essencialmente quantidade, ndo qualidade. Embora esta ultima

306 p|atd0, Ménon, 88 a.

%7 platdo, Protagoras, 329 b-330 a.

%8 plato, Protagoras, 330 a.

%99 Allen, Dialectic and virtue in Plato’s Protagoras, p. 9.
%10 plato, Protagoras, 349 d.
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afirmacdo possa parecer contraditoria, somente o sera se, ao modo de Platédo, a
virtude for definida como um atributo essencial, uma qualidade abstrata. Em Hipias é
habilidade, e pode-se ser habilidoso de diversos modos.

Do ponto de vista politico, Hipias defendia uma doutrina igualitaria. Sendo
a natureza, physis, superior a lei, nbmos, e a mesma para todos, € pelo ndmos que
0s homens se tornam desiguais, escravos e livres, gregos e barbaros, aristoi e kakoi,
aristocratas e trabalhadores. Se nenhuma lei ou regra moral é melhor que outra e
nem mais verdadeira, os homens, diferenciados pela lei e pela moralidade vigentes,
sao na verdade iguais em um sentido muito mais verdadeiro: conforme a natureza.

A existéncia de classes sociais e de distin¢cdes de raca €, pois, contrario a
natureza. Isto quer dizer que, por natureza, ninguém € escravo, condicdo imposta
pelo nébmos. Resultado de acordo entre os homens, as leis que impdem a
desigualdade n&o sdo legitimas. “O homens aqui presentes! Creio-vos a todos
unidos, parentes e concidaddos, nao por lei, porque o semelhante é por natureza
parente do seu semelhante, mas a lei, como tirana dos homens, em muitas cousas
emprega a violéncia contra a natureza™.

A distincdo entre physis e némos, recorrente na sofistica®'?, implica a
separagao entre natureza e historia: o existente possui uma natureza distinta de sua
histéria pessoal, configurada pelo meio. Esta natureza € essencialmente livre,
passional e voltada para o préprio bem-estar, em permanente conflito com as leis da
cidade. O conflito entre lei natural e lei positiva espelha o conflito entre o que o

homem é e o que tem de ser. Trasimaco®*

leva essa distincdo as Ultimas
consequéncias: nada h& de justo ou injusto, exceto o que a for¢a assim determina. A
dikaiosyne € o que convém ao mais forte e ao governo constituido. As leis foram
feitas unicamente para homens que néo sao capazes de subtrair-se a elas, pois sao
expressao da vontade do governante.

Goérgias de Leontini ocupa um lugar especial entre os sofistas.

Primeiramente, porque ensinava apenas retdrica, como ele proprio afirma no didlogo
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i Platdo, Protagoras, 337 d.

Diogenes Laércio relaciona a oposicao physis e ndmos com Arquelau, que teria sido mestre de
Sdcrates (Vidas, I, 16). O tema também aparece em Herddoto (Histdria, 111, 38) e no Cratilo de Platao
384 d. Nas Leis, 690 b, Platdo afirma que o primeiro a falar em natureza e lei foi Pindaro. Entre os
sofistas, Protagoras, Prédico, o Andnimo Iamblico e Licofron sédo a favor do némos. Célicles, Pdlo,
Hipias e Antifon sdo defensores da physis. Trasimaco ndo usa a terminologia, mas € certo que
também defende a physis.

%13 platdo, A Republica, 338 c.
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platdnico que leva seu nome, porque acreditava ser esta arte superior as demais®**.
Em segundo lugar, porque o leontino ndo se dizia professor de areté e negava a
possibilidade de seu ensino®'®. H4, ainda, divergéncias quanto a ter sido sofista ou
n&o*'®. Por Ultimo, Gérgias afirma, no fragmento Do N&o-Ser, transcrito por Sexto
Empirico, que néo é possivel ensinar coisa alguma. Ainda assim, € certo que havia
nele, como em todos os sofistas, uma concepcdo de areté. Neste caso, ligada a
exceléncia do discurso, como retorike areté.

Seu pensamento € marcado pelo ceticismo universal, pois nega nao
apenas a realidade do espaco, do vazio, do movimento e do tempo, mas também e
principalmente a existéncia do ser. Gorgias dedicou-se a contradizer a escola eleata
utilizando-se de seus proprios recursos, a reducdo ao absurdo. Parménides,
sustentando que s6 o ser &, tornava impossivel o ndo-ser’!’. No Tratado do ndo-ser
Gorgias demonstrou que o ser também é impossivel**®. O Tratado tem como ponto
de partida trés teses fundamentais: a) nada existe; b) nada pode ser conhecido e c)

nada pode ser comunicado®®. Se o ser é incognoscivel e incomunicavel, toda e

¥4 Gorgias, 449 a. Didgenes Laércio afirma que o inventor da retérica foi o filésofo Empédocles, que

teria sido mestre de Goérgias (VIII, 2, 57). Gomperz, diferentemente da maior parte dos pesquisadores
gue se ocupam ou se ocuparam da sofistica, entende que o ensino de retérica é o que a define
ggreek Thinkers, p. 39). De fato, esta é a Unica atividade de que participaram todos os sofistas.

Platdo, Ménon, 78 e.

%6 A defesa desta tese se apodia no fato de que ele se intitula, no didlogo de Platdo, retor e nao
sofista, além do fato de que ndo ensinava areté. Se os sofistas se definem pelo ensino da areté,
Gorgias ndo poderia ser um sofista porque dizia ndo ser possivel ensinar coisa alguma, sobretudo
areté. Sobre esta polémica, ver o capitulo Is Gorgias a sophist? De Corey, David, Greek sophists:
teachers of virtue, p. 235 ss.

37«36 ainda (o) mito de (uma) via resta, que €; e sobre esta indicios existem, bem muitos, de que
ingénito sendo é também imperecivel, pois é todo inteiro, inabalavel e sem fim; nem jamais era nem
serd, pois é agora todo junto, uno, continuo; pois que geragdo procurarias dele? Por onde, donde
crescido? Nem de nado ente permitirei que digas e penses; pois nao dizivel e nem pensavel é que
ndo €é; que necessidade o teria impelido a depois ou antes, se do nada iniciado, nascer? Assim ou
g(l)galmente € necessario ser ou ndo” (Frag. 8). o _ _

Embora o Tratado Do N&o-Ser nédo seja longo, seu contetudo € denso e exigiria muito mais do que
€ possivel discutir aqui. A tese “o ser é impossivel” ndo pode ser explicada sem uma breve referéncia
a Parménides de Eléia. O fil6sofo da escola eleata afirmava que a verdadeira natureza de todas as
coisas é sua identidade, aquilo que cada coisa é. Como ndo se pode pensar ou falar sobre o que nao
possui identidade, o ndo-idéntico a si mesmo, o ndo-ser € impensavel e ndo dizivel. Gorgias percebe
gque aquilo que se afirma do ser pode ser afirmado do ndo-ser, ou seja, se 0 ser é ser, 0 nao-ser é
nao-ser. Entdo, em certo sentido o ndo-ser é ser. Como esta afirmagédo é absurda, o ser € impossivel.
Assim, a ontologia, se levada as suas Ultimas consequéncias, nega a si mesma.

319 Sexto Empirico, Contra os Légicos, |, 83. Consideradas pouco merecedoras de atencdo por,
segundo se afirma, carecerem de seriedade e terem sido elaboradas apenas com o intuito de satirizar
a escola eleata e sua ontologia. Windelband chama seu livro Sobre a Natureza ou Sobre o N&o-Ser,
uma “farsa grotesca” (A History of philosophy, p. 90). Para Guthrie, “é¢ tudo uma bobagem
interessante” (Os sofistas, p. 187). Embora a assuncédo de que ndo ha seriedade em Gdrgias venha,
certamente, de uma leitura j4 contaminada pela no¢éo de objetividade e pela rejeigdo da historia do
pensamento a sua doutrina, é possivel que o préprio Gorgias tenha contribuido, propositalmente
talvez, para que nao fosse levado a sério. Ao final do Elogio de Helena ele diz: “Quis escrever este
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qualquer sintese que recolhe a multiplicidade em um Unico conceito deve ser
rejeitada. “Aqueles que relacionam separadamente as qualidades [aretai] de
pessoas diferentes, como faz Gérgias™?°. S6 ha, portanto, virtudes: do homem, da
mulher, da crianga, e assim por diante. “Ouve, SoOcrates: 0 que sobretudo me agrada
em Goérgias é o fato dele, muito ao contrario de se apresentar com tais promessas
[ensinar areté], zombar de todos os que as fazem”®*'. Gérgias “tinha a ousadia de

dizer [ao aluno] ‘escolha um assunto™3?

, 0 que demonstra a sua versatilidade, valor
para a sociedade grega de entdo e para a sofistica.

A atividade do Leontino ligava-se néo a ideais, mas a realiza¢gGes. Tratava-
se de um ensino que privilegiava o treinamento pratico para a discussédo e a
identificagcdo de estratégias retoricas. No centro do ensino proposto por Gorgias
encontra-se a nocdo de tempo oportuno, que marca o abandono da alétheia,
verdade, pela imersdo no mundo das ac¢des e assuntos humanos. “O kaird6s néo
significa apenas o momento favoravel na vida pratica e a arte de o escolher, ou
ainda o dominio da improvisacdo retorica; ele decide a natureza do tempo e
concebe-o como atomizado™?. E preciso sabedoria para reconhecer o momento
certo, o instante preciso em que bons resultados podem ser alcancados, a ocasiao
propicia para falar ou 0 momento em que se deve calar.

O pensamento de Gorgias tinha como ponto de partida a recusa da
verdade e do proprio ser como algo fixo. A physis, o ser, inexiste, é incognoscivel e
incomunicavel. Resta apenas o l6gos que fala sobre o ser. O préprio homem é, na
concepcao de Gorgias, l6gos. A medida do verdadeiro e do falso é tdo voluvel
guanto o légos que a estabelece, mudando de acordo com o kairés. Por definicdo, a
palavra € um aspecto da realidade; é uma poténcia eficaz. A dissociagdo entre a
palavra e os seres implica a impossibilidade do conhecimento e de sua transmissao.

Mas, se a palavra ndo comporta 0s seres, expressa, por outro lado, a emocéao do

discurso, por um lado, elogio de Helena, por outro, meu brinquedo” (Frag. 21, cf. M.C. de M. N.
Coelho, p. 19). E ainda, na Defesa de Palamedes: “Destruir a seriedade de um oponente pela risada,
e sua risada pela seriedade” (Frag. 12, cf. Sprague, The Older Sophists, p. 57). Is6crates escreveu a
respeito de seu antigo mestre: “Como, pois, alguém superaria Gorgias, que ousou dizer que nenhum
dos entes existe?” (Elogio de Helena [de IsOcrates] 10-3, cf. trad. de M.C. de M. N. Coelho, p. 11).
Independentemente do propdésito com que foi escrito, irrelevante, ha no tratado um conteudo filosofico
que, para ser tratado adequadamente, exigiria um capitulo a parte. Por ora, convém apenas registrar
gue a interpretacdo que adoto corrobora a de Romeyer-Dherbey (Os sofistas, p. 39 ss) e a de
Barbara Cassin (Ensaios Sofisticos, p. 269 ss).

20 Aristoteles, Politica, 1260 b.

%21 p|atao, Ménon, 78 c.

%22 Fjl6strato, Vidas dos sofistas I, 1, cf. ainda Platdo, Gorgias, 447 e Ménon, 70 a-b.

23 Romeyer-Dherbey, Os sofistas, 95 c.
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falante e se dirige imediatamente a alma do ouvinte. E poténcia sobre o outro. Por

isso, ndo ha Alétheia sem peith§"3%*

, persuasao.

A areté é, portanto, retoriké areté, forca do l6gos sobre o outro, como
capacidade de forjar ilusdes, palavra que encanta, alegra, cura, persuade, mas que
também pode impingir dor e medo pela for¢a imagética que possui. Excelente é o
homem que sabe reconhecer o momento certo, persuadir e curar pela palavra. “O
encantamento inspirado pelas palavras pode induzir o prazer e afastar a dor; porque
0 poder dos encantamentos, unidos aos sentimentos da alma, pacifica e persuade e
transporta por meio de um feitico™?°. O I6gos ndo é uma preparacdo genérica para a
virtude, mas um estudo de virtudes particulares, precisamente aquela que a ocasiao
julga inevitavel.

O unico oficio a que Goérgias se propunha, e que julgava possivel, é o
ensino da arte retérica, porque todas as artes se submetem a esta®*®. “Se Gérgias
nao ensinava a virtude, era no entanto capaz de tornar os homens habeis e rapidos

para sentir o apelo do momento certo™?’.

Por isso, nega o trato tedrico da
exceléncia, que sO6 pode ser adquirida com a pratica. Sua retérica, ligada a
epistemologia, era na verdade uma psykhagogia, ato de conduzir a alma, através do
discurso, no caminho que se pretende. “A retdrica € uma arte que procura, ndo
falsificar a verdade em oposicdo com a moralidade, mas impor por intermédio do
engano aquilo que é possivel3%,

Homens que passavam a vida viajando, os sofistas se aperceberam da
diferenca de costumes e crencas entre 0os Varios povos e concluiram que nenhum
costume podia ser considerado melhor que outro. As leis e 0s costumes cristalizados
pela vida em comum representam uma nog¢ao de justica, de certo e errado, variavel

no tempo. “Na base da critica sofistica entre 0 que € @UOIG € 0 que é VOUOG 0S

24 Cf. Detienne, Os mestres da verdade na Grécia Arcaica, p. 44. “Em grego [peithd] significa ganhar

a aquiescéncia de outros pela for¢ca das palavras, mais que pela forca bruta” (Richard Sennet, Carne
e pedra, p. 55). Diz Gdrgias, no Elogio de Helena (Frag. 13, cf. trad. de M.C. de M. N. Coelho, p. 11).
“Que a persuasao, unindo-se ao discurso, também molda a alma da maneira que quer, é preciso
saber, primeiro, pelas palavras dos meteorologistas, 0s quais, opinido contra opinido, ora tendo
suprimido uma, ora produzido outra, fazem aparecer as coisas obscuras e inacreditaveis aos olhos da
opinido; segundo, pelos debates inevitaveis, por meio das palavras, nos quais um discurso agrada e
persuade numerosa multiddo tendo sido escrito com arte, mas nédo dito com verdade; terceiro, 0s
combates de palavras dos fildsofos, nos quais é mostrada também a prontiddo da inteligéncia, que
faz mutavel a crenca na opinido”.

%25 Helena, Frag. 10, cf. trad. de M.C. de M. N. Coelho, p. 17.

%26 platdo, Gorgias, 454 e - 455 a.

%27 Untersteiner, The sophists, p. 182.

28 Untersteiner, The sophists, p. 198.
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sofistas se perguntam se o direito, a religido, os costumes etc. sdo @uUOIg ou vOuog, e
esta distin¢do leva consigo uma restricdo da validade do que é vopog: a @UoIg segue
sendo™?,

A natureza humana, physis, separada do meio, unifica o0 que o némos
diferencia e aproxima o que ele afasta. O ndmos néo pode, legitimamente, limitar
nossa liberdade natural ou obrigar-nos a nega-la. E este o questionamento
fundamental do tratado intitulado Alétheia, Da Verdade, reconhecido como de
autoria do sofista Antifon. Para ele, a dikaiosyne, justica do nédmos, contradiz a
verdade da physis. Se é natural aos olhos ver, aos ouvidos ouvir, a inteligéncia,
desejar e a lingua, falar, 0 ndmos determina o que se pode ver, ouvir, desejar e falar.
“O viver e o morrer sado proprios da natureza: e o viver deriva do que faz bem e o
morrer, do que faz mal. E quanto ao que faz bem, o que é estabelecido por lei sdo
peias, e 0 que é natureza é totalmente livre™*.

O que, entdo, tem mais valor? As regras impostas pela ordem social, ou o
gue dita a natureza, plena de necessidades que estas regras bloqueiam? “Ora,
fizeram estes mesmos sofistas ver que, enquanto a physis é ordenada, inflexivel,
invaridvel, o ndmos € contingente, mutavel, eventual. Dai — concluiram — a
variabilidade, a precariedade, a falibilidade das leis morais e juridica™>".

Totalidade da experiéncia e projecéo da areté do homem individual®*?, a
physis € expressdo da verdade do ser, essencialmente livre, passional e voltada
para o proprio bem-estar, em permanente conflito com as leis da cidade. A physis é
expressdo do direito natural, inato e absoluto. As leis da cidade ndo passam de
artificialismos impostos pela for¢ca ou pela necessidade. Se a lei natural € a verdade,
as leis civicas s&@o opinido. “O individuo existe por natureza; o Estado € uma
construcéo. E por isso que a lei ndo é capaz de modificar o homem™*3,

Antifon sujeita a dikaiosyne, expressao genuina da vida em comunidade, a
critica, relegando-lhe um valor secundario. “Justica [dikaiosyne] seria ndo violar
nenhuma lei do Estado de que se é cidaddo™**. Medida do certo e do errado, o

noémos impde a diferenca entre os homens. “Somos por natureza absolutamente

329

0 Marzoa, Historia de la Filosofia, p. 105.

Frag. A, 99-131, cf. trad. de Mondolfo, O pensamento antigo, p. 154-155.
1L vianna, A sofistica grega do século V a.C., p. 4.

%32 Cf. Untersteiner, The sophists, p. 246.

%33 Romeyer-Dherbey, Os sofistas, p. 56.

34 Antifon, Frag. A, 33, cf. Mondolfo, O pensamento antigo, p. 154.
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iguais, todos, barbaros e helenos... Pois todos respiramos o ar pela boca e pelo
nariz”>*°.

A dikaiosyne nao corresponde a verdade porque é artificial e ambigua,
podendo ser tanto justica quanto injustica. Antifon nega a associacdo entre
dikaiosyne e areté, assim como nega 0 ndmos, considerando-o inutil e falho. “Se
houvesse uma protegcédo por parte das leis para quem aceita estas cousas, e, para
guem ndo as aceita mas as repele, existisse uma pena, poderia ser nao inutil
obedecer as leis. Mas é evidente que, para quem as aceita, a justica da lei ndo é
suficiente para protegé-lo”*. A verdadeira justica é obra da physis, de que ninguém
escapa. “Por outro lado, se se for¢a o que € proprio da physis, ultrapassando o que
€ possivel, ainda que permaneca oculto a todos os homens, de modo algum é
menor o mal, nem em nada é maior se todos o véem; porque neste caso nao ha

pecado segundo a aparéncia, sendo segundo a verdade™*’.

Isto significa que
ninguém pode, impunemente, contrariar os ditames da natureza. Pode-se escapar
da vigilancia da lei, mas néo se pode contrariar a natureza.

Antifon defendia que pela natureza somos todos iguais, barbaros ou
helenos. Assim, deve haver igualdade entre os homens e fraternidade entre as
nacdes. Nas questdes morais, entendia que o maior de todos os bens € estar em
harmonia consigo mesmo e com 0s outros. A moderagcdo deve provar-se na
tentacdo: quem nunca experimentou o desejo ndo sabe o que é a temperanca.

Prédico de Céos é apresentado por Platdo como professor de areté®® e
sua doxografia o retrata sobretudo como um moralista. No fragmento A Escolha de

Héracles, preservado nos Memoraveis de Xenofonte®*

, 0 sofista apresenta o jovem
herdi Hércules, diante da necessidade de decidir que tipo de pessoa sera e que tipo
de acdes praticard em sua vida. Duas deusas tentam conquistar sua preferéncia.
Areté, a deusa Virtude, oferece-lhe o caminho arduo do trabalho que leva a
exceléncia. A outra, Kakia, Vicio, promete beneficios a curto prazo.

O confronto entre a Exceléncia e a Maldade marca o surgimento, na

literatura grega, da individualidade: a escolha de Héracles € eminentemente

335

e Antifon, Frag. B, cf. Mondolfo, O pensamento antigo, p. 155.

Antifon, Frag. B, cf. Mondolfo, O pensamento antigo, p. 155

%7 Da Verdade, Frag. A, cf. Mondolfo, O pensamento antigo, p. 154.

%38 platdo, Hipias Maior, 282 c.

%9), 1, 21. Guthrie trata o apoélogo de Prodico com desprezo, considerando-o “exatamente o tipo de
coisa que se esperaria de um sofista compor para recitar diante de auditério popular, transmitindo
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individual. Individuo e coletividade ndo representam mais uma identidade. No interior
da individualidade instaura-se o conflito, que ndo pode ser resolvido, pois, ainda que
a providéncia exija o sacrificio, a vontade permanece atuante. Por isso, a escolha de
Héracles tem de ser permanentemente renovada, em eterno conflito com aquilo que
€ estabelecido. Ao fazer a escolha pela vida virtuosa, ou seja, pelo n6mos, torna-se
um homem excelente.

O ideal de uma vida teorética ndo esta presente no tratado de Prédico, o
que, segundo Romeyer-Dherbey**°, nos mostra que o sofista orientava-se para um
modelo de educacgdo voltado para a vida préatica. Para Untersteiner, o apélogo de
Pradico representa um mito de transicdo, no qual ha uma evolugcdo na compreensao
da oposicdo entre physis e némos**. A experiéncia elementar, physis, kakia, deve
ser aperfeicoada, o que implica ser a virtude ensinavel. O que confere valor a physis
€ a interpretacdo que dela faz o nomos.

SdOcrates ironiza os irmaos Eutidemo e Dionisidoro dizendo que séo
excelentes ndo em coisas triviais, mas nas grandes, porque conhecem 0s assuntos
relativos a guerra e a sabedoria politica. Eutidemo recusa prontamente a
apresentacdo do filosofo, alegando ndo ensinar estes assuntos, que considera
inferiores. A pergunta de Sécrates sobre o que entdo ele ensinaria, ja que nada
parece ser tdo importante quanto a seguranca e a administracdo da polis, Eutidemo
responde que ensina a exceléncia humana, areté. E acrescenta que considera a si
préprio e a seu irmdo os melhores e mais refinados professores de exceléncia de
todo o mundo grego. Nao somente ensinam areté, mas, sobretudo, detém a
exceléncia deste ensino. “Ocupamo-nos da virtude, Sécrates... e nos consideramos
capazes de transmiti-la de uma maneira superior a qualquer outra pessoa, e
rapida™*%. O ensino dos irméos sofistas tinha em vista a eficiéncia, e provavelmente
apenas ela. Sua pratica, a eristica, aproxima-se da dialética e das antilogias de
Protagoras>*.

Essa nova acepcdo de areté, como eristica, é ridicularizada por
Aristéfanes na Assembléia de Mulheres, em que Proxagoras®*, fingindo-se de

lugares-comuns morais elementares por meio facilmente absorvido de uma fabula sobre uma das
fi%uras mais populares da lenda” (Os sofistas, p. 257).

¥ Os sofistas, p. 65.

%L Cf. The sophists, p. 217.

%2 p|atao, Eutidemo, 272 a.

3 Diggenes Laércio nomeia Protagoras como o criador das discussdes eristicas (Vidas, 1X 8, 52).

%4 | iteralmente, quem é contra a agora.



98

homem, discursa na Assembléia e consegue apoio para tornar legais 0s mais
estapafurdios projetos. A peca tem em vista criticar a fragilidade dos costumes
vigentes no periodo pés-guerras médicas, em que os papéis femininos e masculinos,
assim como de nobres e plebeus, se confundem, em oposi¢cdo a antiga areté
homérica, de papéis fixos e rigidos. A mesma critica é feita por Platdo, n’A
Republica, ao entender que em um estado que prima pela justica, dikaiosyne, cada
cidaddo deve ocupar o lugar que Ihe é devido, e apenas ele.

A eristica é considerada uma pratica vazia, pouco importando a qualidade
do interlocutor. “Ah, para nés nao faz diferenga, Socrates [que o interlocutor seja um
adolescente], desde que o jovem se predisponha a nos responder™*. A arte dos
irmaos sofistas teria sua legitimidade garantida pelo sucesso que angariaram e pela
firme conviccdo de que sua atividade era a expressdo da mais alta areté, da
exceléncia daquele que, usando apenas as palavras como arma, é capaz de vencer
o adversario em qualquer disputa verbal.

O dialogo de Platdo que tem por objeto a eristica apresenta-nos uma série
de sofismas que qualquer légico derrubaria sem dificuldade, como fez Aristételes
nao muito tempo depois, mas que, haquele momento histérico, eram a expressao de
uma arte, o dominio da disputa verbal, e representavam a descoberta da linguagem
e de sua ambiguidade. Considerados hoje futilidade e infantilidade intelectual,

346 tinham como

naguele momento os exercicios retéricos de Eutidemo e Dionisidoro
pano de fundo a convic¢cdo de que, para o exercicio pleno da cidadania e sua
consequente inser¢do na vida politica, vencer um debate, ao contrario de contemplar
a verdade, era 0 mais importante.

A exceléncia que detinham, a habilidade de vencer o adversario em uma
disputa verbal, ndo chegava a ser uma doutrina, ou um conjunto de doutrinas,

porgque cada ponto de vista apresentado podia ser refutado em seguida e nao tinha

345
346

Platdo, Eutidemo, 275 c.

Tenho em vista o Eutidemo de Platdo, sobretudo a partir de 297 d, conforme a passagem
transcrita abaixo:

“Tens um c&o?".

“Sim, € um animal realmente perigoso”, respondeu Ctesipo.

“E ele tem filhotes?”

“Sim, um grupo de bichos ferozes como ele.”

“Entéo esse cao € o pai deles?”

“Certamente. Eu o vi com meus proprios olhos, copulando com a cadela.”

“Ora, 0 cdo nao é teu?”

“Certamente”, ele disse.

“Portanto, considerando-se que ele € um pai e é teu, o cao passa a ser teu pai, e tu um irméo de
filhotes de cdo, ndo é mesmo?”



99

como propésito educar, mas forjar a adesado. A técnica ndo conferia uma vitéria de
fato, apenas a aparéncia de vitéria, talvez pela avidez no embate verbal ou porque
0s irmaos sofistas nao se interessassem pela verdade e provocassem mais irritagéo
gue convencimento. Muito provavelmente a aparéncia de vitoria era suficiente.

Embora Platdo tenha feito inUmeras criticas a sofistica, muitas delas
resumidas no dialogo O Sofista, a principal objecédo do filosofo aos novos mestres
ndo se refere propriamente ao oficio de ensinar, mas ao conteudo deste ensino.
Protagoras, Hipias, Eutidemo e Prodico sdo apresentados nos didlogos de Platdo
como professores de exceléncia, embora o fildsofo dé a cada um deles um
tratamento diferenciado, conforme o entendimento que eles préprios tinham de
exceléncia se aproximava ou se afastava do entendimento do filésofo.

A filosofia de Platdo tem como fundamento a Teoria das Formas, que
encontramos sobretudo em A Republica e no Parménides. O filésofo supfe
existéncia objetiva das formas, ou idéias, em oposicdo ao mundo da matéria, o
mundo sensivel. A verdadeira realidade, ontolégica, ndo estd nas coisas que
tocamos e vemos, mas na sabedoria, no bem e na beleza, que podem ser
contempladas por nés ndo por meio do sentido da visdo, mas da mente.

Sdocrates confere um carater epistemoldgico a virtude ao associa-la ao

347 & ao vincular a areté a filosofia. A virtude é filoséfica e ndo sofistica,

conhecimento
pois a exceléncia s6 pode ser obtida com a aquisicdo do conhecimento racional.
Areté é sinbnimo de conhecimento. Se pode ser ensinada, € conhecimento. Se nao
pode, ndo é. Na pedagogia socratica, somente o0 sabio, que é capaz de dominar os
monstros selvagens dos instintos dentro de si proprio, € verdadeiramente
autarquico>*.

A areté, no sentido socratico, € unidade, enquanto no sentido sofistico é
multiplicidade. Prova disso sao as diferentes percepc¢des de exceléncia nos sofistas:
euboulia, polymathia, physis, ndmos, rhetoriké areté, eristica. Estes valores séo
todos préprios da virtude heréica ou, para usar o termo mais apropriado, exceléncia
herdica. O mesmo se pode dizer dos valores relacionados por Protagoras: coragem,
temperanca, piedade, ousadia, prudéncia, sabedoria, e justica®. Mas n&o é nada

disso que interessa a Sdcrates, em especial. Ele quer demonstrar que ha apenas um

%7 platdo, Protagoras, 361 b.

8 Jaeger, Paidéia, p. 82.
%9 platdo, Protagoras, passim.



100

sentido para areté, e provar que ndo pode ser ensinada. Entretanto, o que o filésofo
guer dizer com virtude é inteiramente diferente do que os sofistas querem dizer com
exceléncia. O filosofo confere a virtude um sentido univoco e, assim fazendo, afasta-
se da tradicdo homérica, cujo sentido da areté € equivoco. “Quando um fildsofo
critica um outro”, escreve Gilles Deleuze, “é a partir de problemas e de um plano que
ndo eram aqueles do outro... N&o estamos nunca sobre o mesmo plano”*.

Os sofistas entendiam areté ndo somente como habilidades praticas e
intelectuais, mas também como certas qualidades morais presentes na tradi¢cao
herdica. A palavra areté ja contém, em si, uma tendéncia para a diferenciacdo dos
valores, uma vez que € possivel falar de virtudes de varios homens e varias
coisas>>*. Tanto o sentido homérico de areté quanto o hesiédico, exceléncia do
trabalhador na figura do panaristos, estdo presentes nos sofistas. E por isso que
Protagoras afirma, no didlogo platénico que leva seu nome, que o ensino sofistico é
antigo: “O que eles ofereciam era a educacdo para a exceléncia™®?, o que, em
termos gerais, ndo os diferencia da paideia homeérica.

Areté, diz Sécrates, € razdo. A boa conduta é aquela guiada pelo
conhecimento do certo e do errado. Em outras palavras, Sécrates entende a virtude
em seu sentido moderno, como exceléncia moral, a que ndo se associam virtudes
competitivas como a coragem, a ousadia, 0 sucesso, mas sim virtudes cooperativas
como a bondade, a beleza de carater, a piedade. Portanto, o filésofo e os sofistas
ndo usam O conceito a partir do mesmo campo semantico, assumindo valores
distintos. Os valores que 0s sofistas tém em consideragao ao dizer que sdo capazes
de tornar os homens melhores ndo sdo valores morais no sentido socratico. Ao
contrario, o que eles querem dizer com ser melhor é ser o melhor. Socrates, ao

contrério, entende ser melhor significando ser uma pessoa melhor.

O carater paradoxal que acompanha a ciéncia do ethos desde os seus primeiros
passos vem do fato de que, nela, se cruzam duas exigéncias aparentemente
inconciliaveis: a exigéncia do légos tedrico que se volta para a universalidade e
imutabilidade do que €, e a exigéncia do I6gos pratico que estabelece as regras e o
modelo do que deve ser®*.

¥9 peleuze, Gilles. O que é a filosofia? Rio de Janeiro: Editora 34, 1992, p. 41.

%1 gpell, A cultura grega e as origens do pensamento europeu, p. 169.
%2 pe Romilly, The great sophists in Periclean Athens, p. 33.
%3 | ima Vaz, Escritos de filosofia Il — ética e cultura, p. 61.
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A filosofia moral socratica incorporava os conceitos de dikaiosyne e
sophrosyne e algumas das virtudes proprias do ideal herdico. No Laques, Sécrates
quer saber o que € a coragem. Na Republica, o que é a justica. No Eutifron, o que &
a piedade. No Lisis, 0 que é a amizade. Nao obstante, a pergunta pela coragem,
justica, piedade e amizade tem uma resposta que privilegia ndo suas acepcgdes
possiveis, mas os efeitos que essas virtudes tém sobre a alma. “O conflito entre eles
[os sofistas] e Socrates ndo era de modo algum um conflito entre o bem e mal (como
alguns comentadores teriam dito), mas algo inteiramente diferente: era um conflito
entre duas abordagens diferentes da vida ética, uma pratica e ndo questionadora, e
outra tedrica e cética”**.

A preocupacao com a alma implica o abandono dos apetites e das paixdes
préprias do corpo. Por isso, a verdadeira areté esta ligada a alma, e a acompanha
numa vida ap6s a morte do corpo>°. E preciso, pois, cuidar da alma, ou do carater
moral, o que implica o dominio do pathos, na fuga do engano, apate, que Goérgias
julgava ser proprio do légos e da peithd, e a vida dedicada a continua busca do
conhecimento e da verdade.

Assim, ser virtuoso nao é mais sinbnimo de ser veloz, forte, audaz e bem
sucedido, embora essas qualidades ndo possam ser descartadas em seus contextos
especificos. A verdadeira virtude é o conhecimento, inseparavel da acdo digna e
correta, e ndo a capacidade de ter sucesso a qualquer preco. “Veio de SOcrates a
idéia de que a ética esta preocupada com um tipo de valor além da contingéncia,
gue pode, de algum modo, prevalecer sobre qualquer tipo de perda ou infortinio. Foi
ele quem inventou a moralidade™®®.

Sdcrates considerava sua missao transmitir algo a alguém. Este algo que
€ transmitido é a propria filosofia. O ensino socratico tem como meta, portanto,
tornar o aprendiz um filésofo. O ensino sofistico, por outro lado, ndo quer fazer do
aprendiz um sofista. Quer-se prepard-lo para viver a vida em plenitude de
realizacdes e conquistas, que dizem respeito apenas a vida material, mas que s6 &

possivel através do conhecimento voltado para a pratica. “As licbes dos sofistas ndo

354

e Corey, The great sophists: teachers of virtue, p. 35.

No mito de Er, ao final da Republica (614 b ss), a virtude estende-se para-além da vida terrena.
Por ter sido um homem bom em vida, Er tem a possibilidade de escolher, no Hades, que tipo de vida
terd ao encarnar novamente, mas sua escolha é a pior possivel: quer ser tirano. Em razao desta
escolha, o bem que fez em vida é anulado e a possibilidade de escolha Ihe é tirada. Er na verdade
ndo tem uma boa alma; o carater ndo era de fato parte de seu ser, mas apenas aparéncia, 0 que se
revela na mé escolha. O erro de Er é advindo de sua ignorancia.
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geravam sofistas, mas oradores brilhantes, cidaddos competentes e mentes
afiadas™®’.

Justamente por ter em vista o carater moral, Socrates ndo pode aceitar a
areté herdica, que tem em Zeus, o deus guerreiro, forte, astucioso e enganador, seu
icone maximo. Nos livros Il e X d’A Republica h& diversas criticas a Homero como
educador, e ao modelo de um deus dominado pelo pathos, como é Zeus. “Se
Homero fosse, na realidade, capaz de educar os homens e de os fazer melhores,
(...) ndo criaria numerosos discipulos que o honrassem e estimassem, ao passo que
Protagoras de Abdera e Prédico de Ceos e tantos outros podem™®. A verdadeira
moralidade, defende Sdcrates, ndo convive com a necessidade que o0 ensino pago
impde de agradar aos alunos. Por outro lado, o ensino sofistico, representante dos
ideais homéricos, tinha em vista o bem, percebendo-o como realizacdo pessoal,
como preenchimento das reais potencialidades de cada um, pois o bom e o
vantajoso nao estdo dissociados. Se o bem néo se apresentar, ainda que a longo
prazo, como Util, o significado do mundo parece aniquilado®®.

Os sofistas viam no util o maximo valor moral, o que significa o abandono
da verdade, mas isto ndo implica necessariamente imoralismo, pois moralidade e
estrutura social s&o a mesma coisa, na sofistica. “A moralidade sofistica ndo estava
nem acima nem abaixo de seu tempo”**°. Ao contrario, representava os valores
tradicionais homéricos, transferidos para a pélis. “O que Protagoras quer dizer com
exceléncia é o conjunto de tradicdes nao criticadas que Sécrates chama, no Fedro,
de ‘exceléncia popular’, que se opde a ‘exceléncia filoséfica’ como imitagcdo da

realidade™®*.

O esforgco necessario a conquista da areté € uma luta por sucesso
pessoal, seja na politica, na poesia, no teatro, na literatura, nos jogos Olimpicos, no
desejo de obter a admirag&o e o respeito de amigos e concidadaos. “Filiava-se ele [0
sofista] & arte da luta, como um atleta do discurso™®. O homem que representa

essa nogdo de areté é o forte Aquiles: exceléncia como preenchimento de uma

funcdo que € eminentemente individual, mas que tem valor inestimavel para todo o
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conjunto de cidaddos “Arete, no uso homérico, implica a nocdo mais alta de
eficiéncia, uma eficiéncia que existe ndo em um departamento da vida, mas no
todo™®3,

Por isso, no dominio da educagéo, cumpre passar os homens do estado

pior para o melhor, como diz Sécrates no Teeteto®®

, mas passar um homem do
estado pior para o melhor, nos sofistas, é instrumentaliza-lo para que seja vitorioso
em todas as areas de sua vida. Por isso, ainda, a pedagogia sofistica permite a
desigualdade que carrega a competitividade, e ndo a cooperagdo, jA que se
propdem a ensinar o que garantira a superioridade do aluno diante de seus pares.

O hiato ontolégico e, por extensdo, epistemoldgico entre os sofistas e
Sdcrates tem consequiéncias que nos levam, novamente, ao problema do ensino da
virtude. Sécrates diz que néo € possivel ensinar alguém a ser bom. Certamente, do
ponto de vista socratico, € inconcebivel que alguém possa, através da aplicacédo de
técnicas, moldar o carater de outro alguém para a verdade e a justica, mas o projeto
sofistico tinha como meta ndo o carater, em sentido moral, porque esta no¢ao surge,
sistematizada, exatamente com Socrates. Eles se propuseram, outrossim, a
instrumentalizar os homens, conduzindo-os a resultados praticos que lhes
garantissem uma boa vida. Essa vida boa incluia, necessariamente, o respeito e a
admiracado dos pares. “A homens bons a morte é preferivel & vergonhosa reputacéo,
pois a primeira é o termo da vida, e a segunda é sua doenca”*®.

Para os sofistas, 0 que pode garantir a realizacdo individual € o dominio
da exceléncia, mas ndo qualquer exceléncia, e sim a politiké areté, acessivel apenas
pelo aprendizado. “A aquisicdo desse tipo de aprendizagem torna possivel a
qualquer um elevar-se a qualquer altura numa dada comunidade. E, portanto, uma
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chave para a mobilidade social”®". Qualquer um pode ter uma boa vida, desde que

aprenda como se conduzir e como falar.

Contra a pretensdo da nobreza, que sustentava ser a virtude uma prerrogativa de
nascimento e sangue, os sofistas pretenderam fazer valer o principio segundo o qual
todos podem adquirir a apetr), e esta, mais que na nobreza de sangue, funda-se sobre o
saber (...). E se é verdade que os sofistas ndo estenderam a todos o seu ensinamento,
mas s a elite que devia ou queria chegar a direcdo do Estado, ndo deixa de ser

%3 Donovan, Eloquence as virtue in Ancient Theory, p. 4.

%4 p|atao, Teeteto, 153 a.
%5 Andnimo lamblico, Frag. 36.
%6 Kerfeld, O movimento sofista, p. 223.



104

verdadeiro que, com o seu principio, romperam pelo menos o preconceito que via a areté
necessariamente vinculada a nobreza de sangue®®’.

Embora representassem os valores herdicos em sua esséncia, os sofistas
acreditavam que qualquer um pode ser beltion, o melhor, no sentido de que detém a
exceléncia. Esta, por sua vez, liga-se ao ideal homérico também em seu aspecto
utilitario. “Nés podemos dizer que sua equacdo [de Aquiles] entre o bem e o
vantajoso estreita o0 escopo de sua moralidade, mas esta equacgéo era muito comum
entre os primeiros gregos™®,

Anteriormente ao advento da sofistica, a mobilidade social ndo era
possivel. A areté era percebida como resultado natural de um continuo
aprimoramento pessoal em atividades necessarias a manutencao da vida, do oikos,
da comunidade e da timé, valor intrinseco a nobreza de sangue, e que a definia.
Com a sofistica, o conceito de areté ampliou-se, assim como havia acontecido com
0s conceitos de paideia e de cidadania, e qualquer um poderia chamar para si a
exceléncia. Esta, por sua vez, ndo dizia respeito ao dominio de uma arte especifica,
mas de qualidades essenciais a conduc¢éo da vida publica.

E certo que nem todos podiam pagar pelos ensinamentos e, se havia
guem pudesse pagar, necessariamente a exclusdo social ainda estava presente. No
entanto, a mudanca mais importante ja havia sido estabelecida, a que diz respeito
ao conceito. Negar que a areté possa ser ensinada a quem pode pagar, nobre ou
homem do povo, grego ou béarbaro, cidaddo ou estrangeiro, €, em Ultima instancia,
negar a mobilidade social e a possibilidade de ascensdo social por esfor¢o proprio.
O ideal democratico, de que € expressao a dialética e a retdrica, ainda ndo se
dissociava inteiramente do ideal aristocratico. A pratica pedagdgica sofistica, que se
situava no limite entre democracia e aristocracia, entre a areté hesiddica, do homem
do povo, trabalhador, e a areté homérica, da nobreza de sangue, promoveu
mudancas na cultura muito mais fundamentais que quaisquer transformacdes sociais
efetivas, pois estas dependem daquela. Assim, a ampliacdo do conceito de areté,
por significar o primeiro e decisivo passo para a ampliagdo do conceito de paideia,
de que dependem as transformacdes sociais, € mérito da sofistica.
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O problema originério, pois, que ndo soluciona o debate, é o de saber que
padrbes os debatedores utilizavam para julgar a exceléncia humana. Os sofistas
extraiam da natureza humana, percebida como uma e a mesma para todos, a
conviccao de que é possivel ensinar a virtude e, assim, mantinham que a inclinacao
natural e a disposicao da vontade sao definidores da qualidade do aprendizado. Diz
o0 Anbnimo dos Dissoi Légoi que, se ninguém ensinou areté, isso nao nega a
possibilidade de seu ensino. Mas, se um unico homem foi capaz de ensinar, entdo o

ensino de areté é possivel*®.

O padrdao de julgamento adotado pelos sofistas
responde a demanda social. Para Protagoras, pode-se melhorar a vida social,
tornado os homens melhores.

Ensinando o que entendido como natural da nobreza, os sofistas tocaram
em dois pontos fundamentais da educacgéo, se a educacédo € decisiva na formacao
da mente e do carater dos homens e se este aprendizado é cultural ou pelo ensino
formal. Para eles, a areté € naturalmente assimilada através da cultura, do convivio
com os pares e dos valores herdados, como de fato aconteceu ao longo da histéria
da Grécia, mas seu aprimoramento exige o treinamento formal. A estratégia dos
sofistas em relacdo a areté complementa o restante de suas doutrinas, formando um
todo coerente, pois a medida de exceléncia é a vitoria. O l6gos é o instrumento que
permite ao politico obter a vitoria na Assembléia, mas néo €, e ndo pode ser, medida
do real. E, outrossim, um instrumento poderoso para preservar a ordem ou restauréa-
la.

Platdo retira da areté e do légos os lacos que os prendem a pdlis e
propde, n'A Republica, substituir a educacéo vigente por estudos preparatorios para
sua filosofia. Para o fildsofo, desejar alguma coisa e té-la como boa nédo sédo a
mesma coisa. O desejo de vitéria ndo é, em si mesmo, uma coisa boa. Mais ainda, a
vitéria ndo pode ser medida de virtude porque esta nao diz respeito a conquista de
poder, rigueza ou prestigio, mas ao carater dos homens. Portanto, a virtude,
conquista da alma, ndo pode ser ensinada. Se os sofistas pretendiam agir sobre os
outros, o filésofo quer a transformacgédo interior do individuo. Por isso, somente é
possivel tornar alguém bom se o aprendiz ja trouxer, em sua alma, o desejo pela

contemplac&o da verdade. A maiuética®”® cumpriria exatamente esse propdsito.

369 VI. 9
379 Método socratico de investigagdo através de perguntas que tinham a finalidade de levar o
oponente a se aperceber das contradicbes em suas opinides e, desde modo, buscar em si mesmo a
verdade.
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A disputa sobre o ensino da virtude resultou na vitéria de Platdo, e
silenciou 0 movimento. Isto ndo significa que o filésofo esteja equivocado, mas
apenas que a doutrina sofistica, por assim dizer, foi descaracterizada por essa
vitoria, o que impediu a sua avaliacao imparcial.

Afinal, a virtude pode ser ensinada? Entendo, com Protagoras, que o
ensino da areté ndo somente era possivel, mas efetivamente acontecia e acontece
desde entdo. Negar o ensino de exceléncia €, em dUltima instancia, negar que a
educacdo seja possivel. E certo que os sofistas ensinavam contetdos diversos,
frequentemente em conformidade o interesse do aluno, mas estes contetdos tinham
0 objetivo de preparar intelectualmente o jovem cidaddo para a vida publica. Diz
Péricles, no discurso transcrito por Tucidides, que o homem alheio as atividades
publicas ndo é quem cuida da defesa de seus préprios interesses, mas um inGtil*".
Ser (til a cidade constituia o valor maximo para um homem grego.

O verdadeiro objetivo da educacdo sofistica ndo era a aquisicdo de
conhecimento, mas o exercicio da cidadania, ainda que a cidadania dependesse, em
alguma medida, do conhecimento. A areté sofistica, exceléncia civica, era
efetivamente ensinada, tanto por disciplina intelectual, quanto por controle social.
Caso contrario, as leis teriam funcdo apenas punitiva, e ndo prescritiva.

Assim, fica evidente que, quando Platdo afirma que néo é possivel ensinar
areté, ndo é o sentido que lhe da a sofistica que ele tem em mente. Ao contrario,
para o filésofo a areté é conhecimento. O habito e a disciplina impostos pelo meio
podem ser capazes de forjar a imitacdo, mas nunca de fazer um individuo
contemplar a verdade.

Os sofistas estavam ligados a uma eticidade bélica, ao agén, ao
pankration, a palaistra, e devem ser julgados neste contexto. Julga-los pelo que néo
esta neles, e nem pode estar, porque a filosofia moral surge com a escola socrética,
ndo € apenas cometer o engano do anacronismo. E, sobretudo, deixar de
compreendé-los. Mais importante ainda, o debate entre o fil6sofo e a sofistica
pressupde, para que seja efetivo, o trato de um mesmo conceito, areté, dentro de um
mesmo ponto de vista e, consequentemente, com um mesmo conteldo semantico.
N&do é isto, absolutamente, o que acontecia entre Platdo e os sofistas. Estes
percebiam a areté a partir de sua época e dos valores herdados por ela. Platdo, ao

"1 Histéria do Peloponeso, |1, 40.
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contrario, percebia o conceito no mesmo sentido assinalado por Xenoéfanes de
Colofao.

Pelo exposto, o problema originario ndo é o ensino de areté, mas as
acepcOes distintas que o termo assume. O debate ndo pode se resolver
teoricamente sem que os debatedores estejam utilizando o mesmo sentido de areté,
0 que nao é o caso.

Assim, as criticas do filosofo aos sofistas, por relevantes que sejam,
permanecem externas ao movimento. Afirmar que ndo se pode ensinar alguém a ser
bom, na perspectiva de Platéo, significa dizer que a virtude moral, ligada a virtudes
cooperativas, ndo pode ser adquirida. Entretanto, o que os sofistas ensinavam, sob
o nome de areté, ndo sao virtudes cooperativas, mas sim a moralidade
correspondente a sua época, em que ser bom néo é, de modo algum, distinto de ser
o melhor.
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Consideracodes finais

Pode parecer estranho que se insista em recuperar 0 pensamento de
homens cujos trabalhos se perderam e o0s poucos fragmentos preservados
sobreviveram sem contexto, citados por adversarios, frequentemente com o espirito
de zombaria. As dificuldades de acesso ao tema sao tantas que nédo temos como
calar a pergunta: por que ainda assim estuda-los?

Em primeiro lugar, pelo impacto que causaram na historia da Grécia e por
sua influéncia na formacdo da cultura ocidental. Em segundo, por que suas idéias,
ainda que revistas e modificadas, sobreviveram a vinte e cinco séculos de historia.
Por ultimo, porque as idéias que defenderam eram e ainda s&o intelectualmente
refinadas e poderosas. Mesmo que as obras tenham desaparecido, as idéias dos
sofistas permanecem.

Os sofistas fizeram aparecer tanto o ensino quanto o conteudo do ensino.
Foram, diz Zeller, “os ilustrados de sua época, os enciclopedistas da Grécia, e
participaram tanto das virtudes quanto dos defeitos dessa posicédo™’2. Por exercer
uma atividade que o aproximava do ensino, SOcrates foi tratado diversas vezes
como sofista. Grote chega a afirmar que, se alguém perguntasse a um ateniense
quem era o sofista mais famoso, teriam respondido sem hesitar que era Sécrates®">.
Platédo esforcou-se para defender o mestre do que considerava ser uma acusacao
injusta. O ponto central desta disputa € a afirmagdo dos sofistas de que sdo mestres
de areté.

E precisamente na raiz do debate sobre o ensino da virtude que a
diferenca essencial entre Platdo e os sofistas se torna evidente. Essa diferenca €
marcada pela concepcdo de areté. A pesquisa centrou-se no ensino sofistico, de
gue depende o entendimento do termo. Para tanto, concentrei-me muito mais no que
os sofistas foram e fizeram, que propriamente no que ndo foram e nao fizeram em

relacéo a filosofia de Platéo.

372 g6crates y los sofistas, p. 90.

373 Apud Zeller, Sécrates y los sofistas, p. 703.
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Para tratar da areté sofistica, fez-se necessario, primeiramente, apresentar
0 movimento, seus representantes, suas motivacées e seu método proprio, 0 que
implica necessariamente o exame do contexto histérico que o abrigou. O segundo
capitulo destinou-se a evolucéo do conceito ao longo da histéria da Grécia, visando
demonstrar que as transformacdes sofridas pela cultura grega tiveram como efeito,
no século V a.C., uma nova pedagogia que tinha como objetivo precipuo o ensino de
exceléncia. A antiga pedagogia, sob o0 encargo de escravos, 0s paidagogos, tinha
esse mesmo objetivo, mas o declinio da antiga cultura guerreira trouxe novas
exigéncias para a formacao dos jovens e um sentido mais amplo de exceléncia.

O termo, na sofistica, manteve seu sentido homérico, como qualidade
geral dos seres no cumprimento de sua funcdo, mas centrou-se na exceléncia como
mérito do individuo cuja vida esté intimamente ligada a oratéria e a capacidade de
contribuir, com suas acoes, para o fortalecimento de seu grupo social. A vida na
polis dependia da exceléncia individual. Essa, por sua vez, dependia do discurso
articulado. O palco em que os futuros oradores atuariam era essencialmente
competitivo. Assim, a exceléncia que os sofistas ensinavam tinha, também, um
carater competitivo, bem como sua pratica pedagogica.

Ainda no segundo capitulo, busquei em Hesiodo de Acra, poeta que viveu
por volta do século VIII a.C., uma segunda acepg¢do do termo areté presente na
sofistica. Trata-se da exceléncia que € fruto do esforco individual e do trabalho.
Hesiodo estabelece uma cisdo entre rigueza e exceléncia e entre nobreza e
exceléncia, ao afirmar que a verdadeira honra € devida ndo a condicdo de
nascimento, mas a vida correta. A riqueza s6 é justa, afirma Hesiodo, quando
conquistada honestamente, com o trabalho.

Esta acepcéo de areté, presente n’Os Trabalhos e os Dias, ja assinalava,
para os seculos vindouros, uma mudanca significativa na estrutura social rigida de
entdo, possibilitando aos individuos ascender socialmente. A clivagem entre virtude
e nobreza é o motor desta mudanca, que resultard no ensino sofistico.

Quando Sodlon, no século VI a.C., realiza reformas politicas, viando
moderar o poder entre as classes sociais, o faz conforme a concepcao hesiodica de
areté, aliada a dikaiosyne, justica. Esta Ultima acepcao, areté como dikaiosyne, € a
defendida pela escola socratica. “A areté aristocrética, que tem seu paradigma na
coragem (andréia), sera transportada na areté filosofica que culmina na sabedoria
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(sofia)”®"*. Uma das principais criticas de Platdo aos sofistas referia-se a cobranca
de pagamento pelas licdes. Por esta razdo, examinei o que significava, na Grécia do
século V a.C., o0 ensino pago e, sobretudo, 0 ensino pago de exceléncia.

Finalmente, no terceiro capitulo examinei os sentidos particulares de areté
nos sofistas. Para Protagoras, Gérgias, Hipias, Eutidemo e Dionisidoro, a exceléncia
€ percebida, respectivamente, como euboulia, rethorike areté, polymathia e eristike
tékhne, sentidos ligados a arte politica, passiveis de ser traduzidos, todos, por
politiké areté. Para Calicles e Antifon, a areté é physis, compreendida como natureza
humana. Por fim, para Prodico o homem de exceléncia é o que, podendo escolher
entre physis e n6mos, escolhe 0 nébmos.

Esses sentidos sdo compativeis com a acep¢do homeérica, de areté do
corpo como saude, beleza e for¢a, do ethos como coragem, temperanca e piedade,
da politica como honra e compromisso com a vida civil e, por fim, das artes, como
téchnai e com a acepc¢ao hesiddica, de panaristos, o0 homem que é bom em tudo o
gue faz e eventualmente enriqguece como fruto de seu trabalho.

Os multiplos sentidos de areté no movimento sofista o distinguem da
acepcao filoséfica, como unidade. Assim, apresentei, a cada nocdo sofistica de
exceléncia, a critica de Platdo, cuja preocupacdo, n’A Republica, € apresentar um
modelo pedagogico como alternativa a sofistica. A critica do fildsofo pode se
resumir em alguns pontos principais: os sofistas ndo podem ensinar areté, porque
nao sabem aquilo de que se dizem professores, 0 ensino de exceléncia no sentido
agonistico ndo é um modelo apropriado de educacéo e, por fim, 0 amor a sabedoria
deve ser a motivagao do aprendiz, e ndo o desejo de obter sucesso.

Um problema recorrente na bibliografia pertinente a sofistica é se ela pode
ser considerada filoséfica. A historia da filosofia tem respondido com um veemente
“ndo”, salvo raras excecdes. Estou inteiramente de acordo com essa resposta,
embora por razdes distintas das postas pela tradicao filoséfica. Quando se pretende
incluir a sofistica na histéria da filosofia, fica-se a impressédo de que, para ter valor,
ela precisa ter um carater filosofico. E o que faz, por exemplo, Gomperz, ao dizer
que Protadgoras antecipa Kant e os sofistas, no conjunto, sdo os iluministas da
Antiguidade.

N&o penso assim. Ndo é necesséario reconhecer na sofistica uma

inclinacdo filoséfica para que tenha valor. O valor do movimento tem de ser

% | ima Vaz, Escritos de Filosofia Il — Etica e cultura, p. 55.
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reconhecido em seu interior, em suas caracteristicas proprias. A educacao sofistica
tinha méritos culturais. O principal era a versatilidade, marca do carater e do génio
ateniense. Essa versatilidade estava presente ndo somente na diversidade de
contetdos ensinados, ou nos sentidos distintos de areté adotados por eles, mas
sobretudo na esséncia do termo, tal como o percebiam.

Compreendo que a sofistica difere da filosofia nos métodos, obijetivos e
pressupostos, 0 que ndo pode ser considerado demérito. A instrucao sofistica ia de
encontro as aspiracdes de seus contemporaneos, contemplando tudo o que era
considerado importante para o funcionamento da pdélis. A urgéncia dessa demanda,
se explica, além das razdes apresentadas ao longo do trabalho, pela necessidade e
pelo desejo de proeminéncia dos cidadéos nas assembléia e nos tribunais.

A educacdo sofistica envolvia epistemologia, gramética, etimologia,
astronomia, historia, literatura, geografia, assuntos legais, matematica,
mnemotécnica, muasica ou qualquer outro conteudo, e tinha como objetivo fazer com
o cidadao, ao ampliar seus horizontes de conhecimento, viesse a ter um discurso
articulado que seduzisse a assembléia. Os sofistas estavam interessados em
retérica, e o fato de serem muito bem pagos indica que esse também era o interesse
de seus alunos.

Os sofistas eram requisitados como professores ndo pelo valor em si do
que ensinavam, mas pelo resultado da instrucdo, a boa oratéria. Assim, nao
ensinavam o conhecimento pelo conhecimento, como faziam os filésofos. Embora
tratassem de problemas genuinamente filosoficos de um modo por vezes filoséfico,
nao tinham em vista a filosofia ou o conhecimento, nem era iSSoO 0 que 0S jovens
tinham em mente ao decidir estudar com eles. Ao contrdrio, o conhecimento,
incluindo o que podemos entender como o de natureza filosofica, estava a servi¢co da
vida publica.

Se a filosofia distingue-se dos demais saberes por seu carater conceitual e
pela busca de unidade, o pensamento sofistico situa-se no plano da existéncia, do
contingente e do multiplo. Por todas estas razfes, considero a sofistica, em seu
conjunto, mais préxima das modernas ciéncias sociais, antropologia e psicologia,
que propriamente da filosofia. Isto ndo significa que n&o haja no movimento
motivagdes, problemas e teses genuinamente filoséficos, mas apenas que nao sao

definidoras de um possivel carater filosofico.
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Como, entao, julga-los? Se nao eram filésofos, também ndo podem ser
qualificados como figuras nefastas da histéria do pensamento. Certamente, seu
estudo exige muito mais que a versao que deles nos apresenta a escola socratica.
Exige uma leitura cuidadosa dos fragmentos, e um olhar mais brando em relacdo a
imagem da sofistica que a tradicdo preservou.

Ao tratar de uma multiplicidade de questdes no campo da ética, da
politica, da psicologia, da epistemologia, da logica e da linglistica os sofistas
preencheram uma lacuna na educacdo grega e promoveram questionamentos que
conduziram a conclusdes originais e frequentemente contra-intuitivas.

Diz-se comumente que a sofistica difere da filosofia primordialmente por
razdes morais. A diferenca entre um pensador sério e competente e o charlatdo € a
honestidade intelectual. Mas a acusacdo de imoralidade feita a sofistica é um
equivoco. Primeiramente, sua referéncia principal é o filésofo Platdo, que néo
acusou o0s principais sofistas de imoralismo. Em segundo lugar, o alegado
imoralismo dos sofistas é repetido, ao longo da histéria do pensamento, sem
referéncia aos fragmentos, o que os inimeros compéndios de filosofia podem atestar
facilmente. E certo que os fragmentos nédo sio tdo acessiveis quanto os didlogos de
Platdo e, como dissemos, tratam-se de fragmentos e ndo de obras completas, mas
esta dificuldade deveria ao menos permitir o distanciamento critico.

Por dltimo, a acusacdo de imoralismo ignora o fato de que a ciéncia do
ethos, como a entendemos atualmente, surgiu em reacdo a sofistica, e é fruto da
filosofia moral da escola socratica. Os sofistas, a0 menos os da primeira geragéo,
pertenceram a um periodo em que a conduta socialmente correta e desejavel ligava-
se ao agon, ao pancracio, a paelestra, a disputa. Seus valores eram competitivos,
nao cooperativos. Por isso, “a moralidade sofistica”, afirma Zeller, “ndo estava nem
acima nem abaixo de seu tempo””. Sendo o espirito agonistico um elemento
fundamental da cultura grega, a coeréncia intelectual pede que essa conduta, ao ser

recusada, o seja em seu conjunto, e ndo apenas No movimento.

375 Sécrates y los sofistas, p. 87.
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