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Resumo: Somos herdeiros da filosofia grega e sua capacidade de inquietacdao acerca de uma
aceitacdo acritica da vida, no afd de buscar as respostas para uma vida racionalmente significativa,
plena de sentido e em harmonia com o mundo, alcancou o problema do justo. Como os gregos
puderam compreender e criticar o proprio modus vivendi e a ideia de justica nele havida? A
literatura e a filosofia procuraram desenvolver algumas respostas que foram além do senso comum
e, nesse sentido, forneceram as bases para a constituicao posterior de uma episteme da justica em
Roma. No mundo grego, literatura e filosofia pareciam refletir as divisoes essenciais do espirito
humano: aceitacao e rejeicao do status quo, desejo de ordem e de transgressao, relagoes de
imanéncia e de transcendéncia, defesa de padrdes convencionais e ceticismo diante deles,
aquiescéncia do papel social e refutacao deste. A polis grega ja tinha uma certa intuicdo de que a
justica deveria corresponder a uma expressao unitaria e integrante dos cosmos e dos valores de
convivéncia social, porque ja se percebia que um justo natural antecedia um justo legal, servindo-lhe
de limite ético. E uma correlacio de origem grega e, em virtude do modo de sentir e da tradicdo
grega, por sua intima razao e forga, sempre ressurge ao longo da histéria e jamais foi superada.
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1. Introducao.

Qualquer discussao sobre os conceitos relativos a ideia de justica deve ser feita dentro da esfera de
um modus vivendi que indique nao apenas as chaves de interpretacao, mas também o contexto
existencial de sua especulagao. Somos tributarios da heranga filoséfica grega e um de seus mais
importantes atributos estd em transcender a aceitagdo acritica da vida convencional: buscar e
identificar condi¢des para uma existéncia racionalmente significativa, plena de sentido e em
harmonia com o mundo que nos circunda.

Essa tarefa ndo é facil. Passaram-se séculos e o homem ainda se debruca sobre ela. Varias solucgoes -
algumas mais duradouras que as outras, mas todas limitadas no tempo histérico - foram
apresentadas. Independentemente da solugao proposta, a questao da justica sempre tem um lugar
proeminente, porque o homem nao quer apenas viver, mas viver bem: “os homens sempre atuam
tendo em vista o que lhes parece bom” (ARISTOTELES, 2005: 1252 a).

Foi na Grécia, entre os séculos V e III a.C., que a questao da justica aflorou pela primeira vez. Mas
como os gregos puderam compreender e criticar o proprio modus vivendi e a ideia de justica nele
havida? A literatura e a filosofia procuraram desenvolver algumas respostas que foram além do
senso comum e, nesse sentido, contribuiram para a formacdo posterior de uma perene episteme
acerca da justica[1].

No mundo grego, literatura e filosofia pareciam refletir as divisdes essenciais do espirito humano.
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Divisoes entre aceitacao e rejeicao do status quo, desejo de ordem e de transgressao, relacoes de
imanéncia e de transcendéncia, defesa de padrdes convencionais e ceticismo diante deles,
aquiescéncia do papel social e refutacao deste.

Nesse trabalho analitico de compreensao e critica, os gregos souberam, de maneira entdo inédita,
manejar dois mecanismos que marcaram o universo espiritual da polis: a preeminéncia da palavra
sobre outros instrumentos de poder e a plena publicidade das manifestagcdes mais importantes da
vida social, dentre as quais estavam as leis da polis, as quais motivaram exegeses e interpretagoes
que eram costumeiramente veiculadas justamente pelo uso da palavra por parte dos filésofos e
dramaturgos gregos.

Morrison (2006:24) lembra que “muitos dos filhos de Zeus e Témis tornaram-se fiadores das leis e da
estabilidade social, em particular Dike, Eunomia e Irene. Dike passou a personificar o ideal de
justica que colocava 0 homem acima do mundo animal (...). Como deusa, Dike levava os juizes a se
empenhar em deliberar com integridade ldgica em vez de tomar decisOes arbitrarias; sua irma
Eunomia representava a harmonia social e juridica que resulta desse comportamento racional e
Irene expressava a paz. Em conjunto, configuravam a ideia social de homonoia, ou o ideal de uma
comunidade urbana harmoniosa”.

Os Sofistas, Sdcrates, Platdao e Aristoteles, na filosofia, e Sofocles, com sua célebre “Antigona”, na
literatura, assumiram a tarefa de compreender esse ideal, correlacionando-o ao problema do justo.
Porque os gregos ja tinham uma certa intuicdo de que a justica deveria corresponder a uma
expressao unitaria e integrante dos cosmos e dos valores de convivéncia social.

A justica deveria ser o verdadeiro pressuposto de toda ordem juridica no mundo espiritual da polis,
onde ja se percebia que um justo natural antecedia um justo legal, servindo-lhe de limite ético. E
uma correlagao de origem grega e, em virtude do modo de sentir e da tradicdao grega, por sua intima
razao e forga, sempre ressurge ao longo da histdria e jamais foi superada.

Frise-se que a importancia do contributo grego para a no¢do de um justo natural decorre justamente
do fato de, pela primeira vez na histéria, o homem ter despertado para a consciéncia do problema.
Néao houve uma proposta deliberada de composicdo epistémica de critérios capazes de distinguir a
juridicidade da legalidade, o justo natural do justo legal. Até porque, como a polis era a expressao
mais alta da vida ética na Hélade e tudo convergia para a manifestacao do individuo na vida politica,
de certa forma, nao havia a necessidade daquela distingao.

2. Mecanismos do universo espiritual da polis.

O advento da polis, entre os séculos VIII e VII a. C., é um fato decisivo na histéria do pensamento
grego: por intermédio dela, a vida social e as relacoes entre os homens tomam um novo rumo, cuja
originalidade, os 6nus e o bonus serdo plenamente percebidos pelos gregos. Neste novo sistema
social, a palavra transforma-se no instrumento politico por exceléncia, a chave de toda autoridade
estatal e o meio de comando sobre a coletividade.

A palavra deixa o campo do rito ou da formula justa e migra para a seara do debate contraditério, da
discussao e da argumentacao. Supde uma plateia de ouvintes a qual a palavra é dirigida e, na



posicao de magistrado soberano, essa mesma plateia, persuadida racionalmente, elegera um
discurso em detrimento dos demais. Vernant (2011:54) afirma que:

as questoes de interesse geral que o Soberano tinha por funcao regularizar e que definem o
campo da arché sdo agora submetidas a arte oratdria e deverdo resolver-se na conclusao de um
debate; é preciso, pois, que possam ser formuladas em discursos, amoldadas as demonstragoes
antitéticas e as argumentacoes opostas. Entre a politica e o logos, ha assim relagao estreita,
vinculo reciproco. A arte politica é essencialmente exercicio da linguagem; e o logos, na origem,
toma consciéncia de si mesmo, de suas regras, de sua eficacia, por intermédio de sua funcao
politica. Historicamente, sao a retdrica e a sofistica que, pela analise que empreendem das
formas do discurso como instrumento de vitéria nas lutas da assembleia e do tribunal, abrem
caminho as pesquisas de Aristoteles ao definir, ao lado de uma técnica da persuasdo, regras da
demonstracao e ao por uma légica do verdadeiro, propria do saber tedrico, em face da ldgica do
verossimil ou do provavel, que preside aos debates arriscados na pratica”.

Ao lado da palavra, outro mecanismo tipico da polis reside na plena publicidade outorgada as
manifestacdes mais destacadas da vida social. Alids, a polis existe apenas na medida em que surgiu
um dominio publico, em dois sentidos diferentes, porém complementares: um setor de interesse
comum, oposto ao privado, e um ambito de praticas abertas, em oposi¢ao aos processos e rituais
secretos.

Essa exigéncia de publicidade faz com que todas as condutas, processos e conhecimentos
submetam-se ao olhar alheio o que, na génese, era um privilégio do basileus. No plano intelectual,
esse movimento acarretara efeitos decisivos. Vernant (2011:55) afirma que:

a cultura grega constitui-se, dando-se a um circulo sempre mais amplo - finalmente ao demos
todo - 0 acesso do mundo espiritual, reservado ao inicio a uma aristocracia de carater guerreiro
e sacerdotal (a epopeia homérica é um primeiro exemplo desse processo: uma poesia de corte,
cantada primeiramente na sala dos palacios; depois sai deles, desenvolve-se e transpoe-se em
poesia de festa). Mas esse desenvolvimento comporta uma profunda transformacao. Tornando-
se elementos de uma cultura comum, os conhecimentos, os valores, as técnicas mentais sao
levados a praca publica, sujeitos a critica e a controvérsia. Nao sao mais conservados, como
garantia de poder, no recesso de tradigoes familiares”.

Assim, tais conhecimentos, saberes e valores, ao serem submetidos aos processos de publicizacao na
polis, motivardo exegeses, interpretacoes, ilagoes, oposigoes, contraditérios e debates acirrados.
Doravante, a retdrica e a argumentagao serao algadas a condicdao de armas na arena intelectual e
politica.

A comunidade passa a ter controle sobre as criagoes do espirito, mediante aferigdo da retidao por
instrumentos de natureza dialética. E, nesse ponto, as leis ndao escaparao. Ao serem escritas,
assegura-lhes vigéncia e eficacia. Subtraem-se a autoridade privada e ao saber oculto do basileus,
cuja principal funcao era jurisdicional, ou seja, a de dizer o direito.

Demdstenes (GILISSEN, 1988:78), no Discurso contra Timdcrates (353 a. C.), diz como pode ser
proposta e aprovada uma lei em Atenas:

<<Nas leis que nos regem, Atenienses, contém-se prescrigoes tao precisas como claras sobre



todo o processo a seguir na propositura das leis. Antes de mais, fixam a época em que a acao
legislativa é admitida. Em segundo lugar, mesmo entdo, nao permitem a todo o cidadao exercé-
lo & sua fantasia. E necessério por um lado, que o texto seja transcrito e fixado & vista de todos
perante os Epdnimos; por outro lado, que a lei proposta se aplique igualmente a todos os
cidadaos; enfim que as leis contrarias sejam derrogadas; sem falar de outras prescricoes, cuja
exposicao, parece-me, ndo teria interesse para nds neste momento. Em caso de infragao a uma
so destas regras, qualquer cidaddo pode denuncig-la>>.

Com o fenomeno da publicizagao, as leis tornam-se bem comum e regra geral aplicavel a todos os
cidadaos da polis. E a dike, sem prejuizo de ainda permanecer como um valor sagrado, poderda, por
meio da lei[2], encarnar-se num plano propriamente humano e ser submetida ao debate - literério e
filosofico - acerca de sua esséncia.

3. Sofocles e o dilema de Antigona.

Antigona é a ultima peca da trilogia tebana de Soéfocles, escrita no século V. a. C., e deve ser
analisada no contexto trinitario que o préprio autor criou: “Edipo”, “Edipo em Colona” e “Antigona”.
E uma trilogia tragica sobre a qual se debrugaram muitos estudiosos ao longo da histéria.

Antigona era uma das filhas de Edipo, essa figura funesta do poder masculino que havia sido
amaldicoada pelos deuses, por ter assassinado seu pai, o rei de Tebas, por engano e, em seguida,
casado com sua mae e assumido o trono do reino[3].

Com a morte de Edipo, irrompeu uma guerra civil entre seus dois filhos, Polinicles e Etéocles, os
quais disputam entre si o comando da cidade que, em principio, haviam concordado em comandar
alternadamente. Por tras da disputa entre os irmaos, temos a figura do tio, interessado em que
ambos se destruam e assim ele, Creonte, ficaria com o poder inconteste. Este é um dos lamentos que
estd presente no enredo da peca: a ambicdo e a manipulagdo pelo poder.

Antigona e sua irma Isménia veem a disputa acontecer e nada podem fazer para impedir que seus
irmaos Etéocles e Polinicles se destruam. Mas, apos a guerra, Etéocles é morto em combate e recebe
um enterro digno, com honras militares, enquanto Polinicles, que também faleceu, é condenado por
um decreto de Creonte a permanecer insepulto para que 0s animais comessem suas carnes, porque
tinha lutado contra ele.

A pena é promulgada para conhecimento de todos, como decorrente do legitimo poder civil que
detém o governante de uma cidade. A infracdo ao decreto acarretaria ao autor a sumaria aplicagao
da pena de morte. Um edito cruel, porque pune o defunto com uma morte eterna, sem sepultamento
e a ser comido pelos abutres.

A peca inicia com o didlogo entre Isménia e sua irma, Antigona, a qual ndo aceita a determinacao de
seu tio Creonte e, em segredo, planeja sepultar seu irmao. Antigona sente-se atrelada a um dever
normativo que transcende sua posicao de sudita do tio. Isménia, invocando os horrores ja sofridos
pela familia, apela que Antigona respeite o decreto real.

Antigona permanece firme em seu intento e libera a irma de auxilid-la, porque o dilema que sofre é



pessoal: um dilema que antagoniza dois conjuntos de obrigacdes e leis. Por um lado, vé-se adstrita as
leis divinas que prescrevem o sepultamento do irmao; por outro, a lei tebana (ou o decreto de
Creonte) determina a deixa-lo insepulto. Isménia também reconhece o conflito de normas, quando
resolve nao desafiar o rei por nao se sentir “forte o bastante para ir contra o poder do Estado”[4].

Antigona parte para sepultar o irmao, resignada com a punicao que a aguarda, uma morte honrosa
para uma existéncia digna, pois, para ela, seria melhor assim do que continuar a viver sem um
sentido, decorrente de sua incapacidade de agir contra o edito de Creonte. Depois de um
sepultamento simbdlico, algum tempo depois, ela é descoberta e confessa o que fez. Questionada por
Creonte sobre seus atos, ela declara que nao aceitava o decreto e acreditava ter feito o que era
certo.

CREONTE: E tiveste a ousadia de infringir a lei?

ANTIGONA: Sim, essa ordem n&o veio de Zeus. A justica que emana dos deuses nao conhece
essa lei. Nao considero que tuas leis sejam fortes o bastante para revogar as leis nao escritas e
inalteraveis dos deuses, uma vez que nao passas de um homem. Elas ndo sao de ontem nem de
hoje, mas eternas, ainda que ninguém conheca suas origens. Nenhum mortal podera culpar-me
por transgressao perante os deuses. Por certo, sabia que teria de morrer, com ou sem o teu
decreto. E, se minha morte é iminente, tanto melhor para mim. Quem, como eu, vive em meio a
tantos tormentos, s6 tem a ganhar com ela[5].

Creonte, nessa altura dos acontecimentos, percebe a gravidade da situagao e a necessidade de levar
a sancao pelo descumprimento de seu edito as tltimas consequéncias:

CREONTE: Aquele a quem o Estado confere o poder deve ser obedecido até as minimas coisas,
sejam elas justas ou injustas. E, sem duvida, aquele que sabe governar sua casa ird tornar-se o
mais sabio dos reis ou o mais fiel dos suditos. Sera ele o homem com o qual todos poderao
contar na tempestade da guerra (...). Ndo existe maior desgraca do que a desobediéncia: ela
destroéi os Estados, leva os lares a ruina e, nos combates, traz consigo a derrotas dos exércitos.
Por outro lado, a simples obediéncia salva as vidas de centenas de pessoas honestas. E preciso,
pois, apegar-se as leis com total lealdade[6].

Antigona é condenada a uma morte cruel, serd emparedada numa espécie de muro onde
permanecera até morrer de inanicdo. Ela aceita sua pena, pois reconhece haver desafiado as leis do
Estado, embora nao as aceitasse.

Em linhas gerais, a obra, sob o angulo estritamente juridico, debate o conflito entre as exigéncias do
justo natural (Direito Natural) e o justo legal (Direito Positivo). S6focles expoe esse conflito
normativo ao colocar em oposicao o edito de Creonte, a lei do Estado, e o dever de sepultamento dos
mortos, a lei dos deuses.

Acreditamos que o decreto do novo rei de Tebas, impedindo apenas e tao somente o funeral de
Polinicles e cominando a pena de morte para quem lhe desse uma sepultura, é uma lei injusta,
porque carece da generalidade e da permanéncia que sempre caracterizam qualquer lei positiva no
momento de sua integracao ao ordenamento normativo[7].

Além da falta desses atributos essenciais, foi um decreto promulgado ex post facto, o que, no



minimo, macula a idoneidade de sua ratio legis. E lex iniusta non est lex, a lei injusta nao é lei, como
afirmou, com acerto, muitos séculos depois de Séfocles, Tomas de Aquino. Assim, Antigona, ao
respeitar a lei dos deuses, fez prevalecer o justo por natureza, ainda que com o preco de seu sangue.

4. Os Filosofos Pré-Socraticos, os Sofistas, Socrates e Platao.

O advento de sucessivas poleis gregas, a partir do século VIII a. C., proporcionou alguns problemas
de convivio e de cooperacao entre seus habitantes. Até entdo, o paradigma ético residia no legado
historico-literario homérico (composto no século IX a. C.), com um ideal de homem virtuoso que ja
nao mais atendia aos anseios do cidadao grego. O ethos da obra homérica lastreava-se na areté ou
exceléncia dos chefes das familias aristocraticas, consistente na aptiddao retérica e guerreira
geradora de honra e prestigio sociais.

Para reverter o quadro de litigiosidade, foi introduzido o nomos ou lei, a fim de que novas formas de
capacidade e de virtudes ganhassem corpo social, em superacao das antigas aretai em estado de
agonia, no contexto racional da polis e de seu equilibrio proporcionado pela boa lei. O desenho
teorico e empirico da nova areté visava justamente a capacidade de moderar os desejos individuais,
a irascibilidade (tipica do guerreiro) e as emogdes particulares em prol dos ditames legais.

Uma nogdo rudimentar de justica ja se faz presente nos primérdios da cultura grega. O relato
homérico sobre a guerra de Tro6ia assenta-se na fundacao de um ethos voltado para o ideal da
reparacao de uma injustica. Os ensinamentos e as leis de Soélon (século VI a. C.) tomam parte nesta
comunhdo entre a visao grega do universo e a busca de condutas e normas voltadas para a pratica
da justica.

No campo filoséfico, aquela nogao rudimentar comega a tomar uma certa forma tedrica. O fildsofo
pré-socratico Anaximandro (século VI a. C.) referira-se a “injustica” que existe quando hé conflitos
durante os movimentos naturais dos corpos. Mais tarde, outro fildsofo pré-socratico, Heraclito
(século V a. C.), dele divergira, ao afirmar que todo conflito que provoca injustica é inerente ao
império de um processo universal ordenado.

Segundo Heréclito, o devir ndo é anarquico, esta dominado por uma medida, um logos e um sentido,
a qual o homem deveria amoldar seu agir, advindo, dessa correlagcao, alguns principios de conduta
ou normas naturais. Cuida-se, pois, de um ponto de vista metafisico, restrito a mera cogitacao, sem a
formacao de uma doutrina acerca da justica.

Mais tarde, os sofistas logo submeteram o nomos ou a lei a uma critica acertada, de tal sorte que a
solucdo legal - o justo legal - logo pareceu inconsistente: como mestres da retdrica e pessoas com
uma visao cosmopolita, acusaram a diversidade desse paradigma legal, reduzindo-o ao campo do
estritamente convencional, o que fomentaria a canalizagdo exclusiva das demandas decorrentes do
poder dos mais fortes.

Sob a ética dos sofistas, o justo legal, representado pelo direito positivo, era dotado de relatividade.
Nao haveria um justo natural fundado num direito natural, porquanto, por natureza, nada seria
verdadeiro e tudo derivaria do homem, o sentido ultimo de todas as coisas, na expressao de
Protdgoras. Por conseguinte, os sofistas realizaram um giro copernicano na visao de mundo de



Heraclito.

Dai a importancia atribuida a techne retorica por eles ensinada, de maneira que uma argumentagao
mais convincente pudesse fazer impor, pelo consenso, os interesses diretamente buscados. Inclusive,
a questao do justo legal desatrelada de qualquer lastro no justo natural fora tratada por Séfocles em
Antigona (século IV a. C.), obra contemporanea ao periodo aqui enfocado e ja abordada no tépico
anterior.

Por outro lado, Sécrates (469-399 a. C.) foi um incansavel adversario da proposta sofista, a qual,
segundo o fildsofo, correspondia a um saber falso e aparente (a opiniao, doxa) que se camufla na
argumentacdo retorica. Nessa empreitada que lhe custou a vida depois de uma dose de cicuta,
Sécrates atuou em duas frentes: refutou a pretensao sofista de possuir pela via da techne retdrica o
saber sobre as virtudes civicas da polis e propos uma alternativa de saber verdadeiro e universal
acerca da justica, na qual a validade do justo legal derivaria diretamente de sua justaposicao aos
principios do justo natural.

Na primeira frente, Socrates tentou demonstrar que a techne sofista era ambivalente, na medida em
que era apta a produzir injustica natural. Na segunda frente, no afa de tentar resolver o problema
pratico do equilibrio entre o individual e o social - fundamentado na premissa de que o justo legal
deveria justamente provocar a moderacao dos desejos que muitas vezes se sobrepunham aos
requerimentos da vida em sociedade - questionou o modo de vida desmedido, inspirado na hybris,
que, segundo ele, por estar divorciada do justo natural, ndo proporcionaria a eudaimonia da
comunidade e, indiretamente, de seus membros.

A saida socratica consistiu na apropriacdao do cuidado da alma, influenciado pelo orfismo e pelo
pitagorismo: extraiu do contexto religioso o pensamento da alma, colocando-o no centro e no fim de
seu discurso moral, para “fundar sobre a concepgao da alma como ‘verdadeiro eu’ aquela equacgao
de justica e felicidade que, sem esse suplemento, como se viu, parecia nao poder com os golpes da
critica sofista” (VEGETTI, 1989:91).

A justica realizar-se-ia, entao, somente na alma, como fruto de uma vida examinada, regulada por
uma episteme, uma ciéncia de justiga que sabe discernir o certo e o errado, o justo natural. A
equacao formada por justica, felicidade, ciéncia e virtude na alma era uma conclusao que podia ser
valida para Sdcrates, que reputava a alma como imortal e atemporal.

Entretanto, seu zelo pela vida refletida portava uma aporia interna que a investigagao platonica nao
s6 nao resolveu como acentuou ainda mais: entre Socrates e a polis foi aberto um dissidio, porque a
polis rejeitou a mediacao socratica entre a alma e a polis, culminada com a condenacdo do filosofo
numa sociedade em que nao havia espago para seu saber inovador.

Platdo herdou o problema acerca da episteme da justica natural, que assegura ordem a alma
individual e a comunidade[8]. Nos didlogos “A Republica” (L. I, 338-340), “Gérgias” (482-484) e
“Protagoras” (337d), Platao afirma que os sofistas buscavam muitas perspectivas de compreensao da
lei e da justica, oscilando entre a conveniéncia do mais forte, o resultado de uma convencao e a
expressao de tendéncias naturais contra os abusos da legalidade positiva.

Trasimaco identifica a justica como a vantagem do mais forte ou superior; Calicles antepoe o direito
natural dos mais fortes a tatica das leis defensivas a que recorrem os mais débeis, que se satisfazem



com a igualdade; Hipias escolhe as leis nao-escritas, pois a lei positiva, tirana dos homens, obriga a
muitas coisas contrarias a natureza.

Na Republica, Platdo procurou superar as dificuldades internas da filosofia socratica, a fim de
superar as ambiguidades sofistas. Para ele, a postura socratica nao considerava dois conflitos
internos, o da polis, revelado pela constante oposicao entre abastados e pobres, e o da alma,
dramatizado na tragédia do teatro grego, como no caso de Antigona.

Sua proposta de episteme deveria, entdo, criar condigdes para o império simultaneo do justo natural
tanto na polis quanto na alma, pois a sociedade é homem escrito com letras maiusculas: “nao ha
individuo justo a ndo ser numa sociedade justa, mas nao ha sociedade justa se ndo o sao, desse ponto
de vista, os seus membros singulares. Parece, alias, que, desse ponto de vista, a moral individual tem
prioridade: os costumes da polis sao os dos seus cidadaos”. (VEGETTI, 1989:117). Por isso, na
Reptblica, Platdo inicia com a justica da cidade (Livros II e III) e passa para a justica da alma (Livro
V).

Nos dois ambitos, as partes distintas do conflito sao reconduzidas a um todo ordenado a um fim
unico: a felicidade na polis como corolario da felicidade de cada alma, por intermédio da atuacgao do
justo natural, caracterizado como aquela ordem em que cada parte desenvolve uma funcao
especifica no todo, segundo uma especifica exceléncia ou virtude.

E a ordem ¢é estabelecida por uma ciéncia em cada segmento social: a sophia, restrita dos
governantes da cidade; para os guerreiros, era a coragem e, para os produtores, a temperanca. Cada
uma delas atuando dentro de seu respectivo ambito de destinatarios. Paralelamente, no interior da
alma, inovando na tradicdo de entdo, surge a triparticao da alma platonica. A parte racional era
governada pela sophia, a parte irascivel pela coragem e a parte concupiscivel pela temperanca.

A ordem das partes no todo decorre de um saber especifico, que abarca a ideia das inimeras partes
num todo a luz da ideia suprema de uma totalidade ordenada segundo uma ideia de Bem. Tal fato
nao decorre da experiéncia e nao é deduzivel a partir dos fendmenos mutaveis do mundo sensivel. E
inato e provém da anamnese, deduz-se da visdao das ideias que foram previamente inscritas na alma
de cada homem.

Assim, para Platdo, o fundamento ontoldgico do justo natural estd no arquétipo, ao qual todas as
coisas deveriam se conformar. A ideia de justo natural deriva da ideia de bem, a qual se submete a
ideia divina da ordem juridica universal. O justo natural platonico é um justo natural ideal, efeito
direto da contemplacao das ideias. As ideias eternas estao preordenadas pela mente divina e a elas
vinculam-se todo o conhecimento do justo e do injusto natural.

5. Aristoteles.

Entra em cena Aristdteles. O Estagirita herdou o legado platonico e continuou na busca do saber
sobre a ordem na alma e na polis, mas a submeteu a partir de outro método, a fim de vencer as
vicissitudes subjacentes na resposta platonica. E suas ideias ndo s6 marcariam sua época, mas seus
influxos constituiriam um imponente substrato do pensamento moral ocidental até os dias atuais.



Aristételes logo notou a principal aporia no ideario platonico: a separacao (chorismds)entre mundo
inteligivel e mundo sensivel, cuja relagao era fundada pela correspondéncia das coisas as ideias. Sob
o angulo da polis, tal cisao demandava o conhecimento das ideias por via da reminiscéncia
(anamnese), o que provocava um choque radical com o senso comum, segundo o qual o acesso ao
saber era fruto do embate entre as opinioes dos cidadaos.

Como efeito, as relagdes entre o governante-fildsofo e a polis seriam um tanto dissonantes, aporia
essa que, segundo Thomsen (1990:225-236), permanece insuperavel no pensamento platonico.
Rejeitando o chorismds e introduzindo as ideias nas realidades sensiveis, ou seja, descendo com as
ideias do mundo inteligivel ao mundo sensivel - as formas da matéria - Aristételes abriu uma nova
senda para a ontologia.

Sob o angulo do sujeito na relagdo de conhecimento com o objeto, o homem é visto como um ser
capaz de conhecer a natureza das coisas, isto é, a verdade intrinseca de cada uma delas. Do ponto
de vista do objeto, as realidades sensiveis, em virtude da forma nelas subjacentes, sao naturalmente
cognosciveis. Para a vida na polis, abre-se a possibilidade de que os cidaddaos tenham opinides
verdadeiras sobre os assuntos da polis - desde que correspondam a natureza da coisa opinada - e,
assim, o filésofo pode e deve tomar as opinides praticas como ponto de partida de sua investigacao
especulativa.

Sem duvida, uma inversao completa do caminho do modelo platonico. O homem aristotélico nado vai
mais buscar na teoria da reminiscéncia o acesso ao conhecimento das realidades fisicas e dos
assuntos da polis, mas no caminho da abstragdo da experiéncia sensivel. Isto é, a forma (a ideia
platonica) estda na substancia de cada ser (no mundo sensivel e nao mais no mundo inteligivel). E
também no ser das acoes humanas multifacetadas que tomam parte na vida da polis.

A investigacgao filoséfica aristotélica rompe com a unicidade do saber platonico: um conhecimento
das ideias incindivelmente tedrico e pratico, posto que as ideias, situadas no mundo inteligivel,
constituem o substrato sobre o qual sdo formadas as realidades do mundo sensivel. Uma
investigacao do saber que contempla as ideias e que, por isso, configura-se num saber infalivel, na
otica platbnica, porque forma as coisas segundo as ideias.

Aristoteles, inspirado pela episteme do conhecimento platonico, que tentou conciliar a primeira crise
histérica da filosofia, desencadeada pela questdao da mutabilidade entre Parménides (mundo
imutdvel) e Heraclito (devir constante e perpétuo), propde que, no ambito do saber humano, a
realidade sensivel, objeto de estudo da fisica e da metafisica, tem, em si mesma, o principio (ou o
motor) de seus movimentos. E as ac0es humanas (tanto aquelas voltadas para o agir ou para o fazer)
tém seu principio no homem.

O resultado de uma arte (como a escultura ou a pintura) tem seu principio na arte (techne) de quem
a produz. A acdo humana que se encerra em si mesma (como o ajudar alguém ou se omitir a fazé-1o)
tem seu principio na escolha. Assim, para Aristoteles, o saber com relacdao ao puro saber é tedrico.
No que toca as coisas feitas ou produzidas externamente (como o labor de um artesao), é um saber
poiético. No que concerne ao agir, é pratico.

A diversidade nos objetos e na relacao dos respectivos saberes com os objetos volta ao ponto de
partida, sob a denominacao aristotélica de filosofia tedrica e filosofia pratica: ambas investigam a



verdade e a causa que proporciona essa realidade. E, logo, sao episteme. Todavia, a filosofia tedrica
busca a verdade como um fim em si mesma. A filosofia pratica busca a verdade que é posteriormente
ordenada a obra a ser feita aqui e agora[9]. O saber pratico nao ¢ um fim em si mesmo, como o
saber teodrico, mas sempre tem em vista o horizonte de outro fim[10], ou seja, da acao.

Na investigagao ética e politica - os campos por exceléncia da filosofia pratica - o objeto é conhecido
de molde a poder ser posto em obra pelo agente da agao[11]. A partir de entdo, a ética passa a ser
encarada como uma disciplina filoséfica especifica, com objeto, método e conceitos préprios. Para a
vida na polis, essa revolucao no campo das ideias significou uma revolugao no campo da praxis: no
seio da polis, as a¢des deixam de conduzidas pelo saber teérico do filésofo, o justo e o politico
platonicos, e passam a ser regidas pelo saber pratico do bom politico, iluminada pela phronesis[12].

A filosofia pratica aristotélica investiga o modo pelo qual a phrdnesis é o principio das escolhas e
acoes humanas que sao tidas como virtuosas no ethos da polis. Ensina Giuseppe Abba (2011, p.74)
que:

o ponto de partida da filosofia pratica sdao as “aparéncias” do sabio (phrénimos), do virtuoso
(spoudaios) no ethos da polis: isto é, os seus juizos sobre a exceléncia de determinar as acoes
concretas e, de modo mais geral, os éndoxa, as opinides de autoridade acerca do modo
conveniente e nobre de viver e de agir. Ademais, o filésofo pratico comeca sua investigacao,
mais em geral, a partir dos legomena, as opinides correntes acerca dos assuntos humanos, das
exceléncias e dos bens humanos. O fildsofo pratico visa a dar razao dessas opinides mediante
processo diaporético: isto €, examina as eventuais aporias as quais as opinides conduzem e
busca resolver as aporias explicando a parte de verdade e a parte de erro contida nas opinioes.
Mais em geral, o filésofo pratico procede dialeticamente: examina as opinides possiveis acerca
de um problema pratico, descarta, com argumentacao contra-interrogativa ou refutatoria,
aquelas que levam a aporias ou que incorrem em contradigao ou que contravém os éndoxa. As
opinides que resistem ao exame ele as considera verdadeiras e mostra a sua compatibilidade.
Assim procedendo, o filésofo pratico parte do ‘qué’, isto é, das opinides sobre as agdes justas,
boas, convenientes e remonta aos seu ‘porque’, isto é, a razao (logos) que as justifica. Este
procedimento nao é exclusivo da filosofia pratica, pois também se acha na filosofia tedrica
(fisica e metafisica): € a via para se recobrar o conhecimento dos principios préoprios de uma
ciéncia, principios dos quais parte, entdo, a argumentagcdo apoditica para explicar por que
certas propriedades pertencem necessariamente ao objeto especifico estudado por aquela
ciéncia. O que diferencia a filosofia pratica é o fato de que o ‘qué’ do qual ela parte é-lhe
fornecido pelo ethos da polis, ethos que, por via da educacao e da disciplina, tornou-se ¢thos ou
carater do individuo que age bem. Assim, o ponto de partida da investigagao filosdfica ‘ética’ é o
mesmo a partir do qual tem inicio o raciocinio pratico do phrénimos.

Ademais, a filosofia ética diferencia-se pelos motivos pelos quais alcanga o procedimento dialético.
Tal justificativa reside numa concepgao normativa da vida boa e das exceléncias que a constituem.
Superada esta etapa, o filosofo pratico pode estipular e fundamentar normas gerais de como se deve
agir em varios planos praticos para realizar a vida boa.

Concomitantemente, a filosofia ética assume um perfil tipoldgico, porquanto nao indica uma
concepcdo absolutamente delimitada e rigorosa da vida boa e das exceléncias para o homem, bem
como dos meios ou das agdes necessarias para tanto. A ética limita-se a informar os postulados



gerais (typos) do bem supremo realizavel pelo homem, sem fazé-lo de maneira certa e determinada.

O procedimento tipolégico confere-lhe o carater de ciéncia e diferencia-se da phronesis, que nao
pode ser uma ciéncia, na medida em que extrai do ethos os principios do raciocinio pratico para
determinar, no caso concreto, a acao que convém ser feita para viver bem nas circunstancias
contingentes. Ao passo que a filosofia pratica procura justificar os fins das virtudes éticas, refluindo-
0s a uma concepcdo normativa da vida boa e descreve os atributos do raciocinio préatico com o qual o
sabio aplica as situagoes os fins virtuosos que definem a vida boa.

Logo, conclui-se facilmente que a filosofia pratica aristotélica, ao contrario da filosofia platénica do
Bem, é perfeitamente compativel com o ethos da polis e os éndoxa. E o fildsofo pratico ndo se limita
a observar a realidade empirica e comenta-la, digamos, como um sociélogo nos dias atuais: ele vai
além, pois compreende o ethos da polis, submete-o a uma argumentacdo dialética e diaporética,
identifica uma concepcao normativa de vida boa e, nessa tarefa, acaba por ser um critico do mesmo
ethos, buscando aprimora-lo.

A distin¢do entre sabedoria pratica (phronesis) e filosofia ética requeria um giro copernicano em
relacao a posicdo platdnica: se a justica era considerada primeiro na polis e depois na alma,
Aristoételes, ainda que concordasse com a maxima platonica de que o regime da polis e de suas leis
educavam o carater moral e as exceléncias do cidadao, inverte a mao de direcao e inicia a
consideragao da justica pela vida boa dos cidadaos, prescindindo-a do regime politico ao qual estava
afeta, a despeito do beneficio decorrente de seus efeitos pedagdgicos na situagao singular de cada
cidadao.

Nessa consideracao, a ideia de justo natural foi posta sobre a esséncia imutavel dos seres. Essa
ideia, segundo ja exposto, ndo é transcendente, mas imanente e a forma, na visao aristotélica, era o
principio que determinava o modo de ser, o fim ao qual tende o ser, sua esséncia. Se ha uma
esséncia comum a uma dada categoria de seres, como o homem, a universalidade dessa esséncia
demanda um comportamento definido, expresso em imperativos naturais e, no que toca ao agir
social, em imperativos moldados por um justo natural.

E o conceito teleoldgico de natureza. Por conseguinte, ao lado de um direito - universal e imutével -
ligado as exigéncias naturais do homem, Aristételes propds um outro ambito normativo humano: o
direito da cidade, de carater contingente e variavel, com a funcao de prescrever o direito positivo
relativo as coisas e as relagoes entre os homens no seio da polis. Aquele direito correspondia ao
justo por natureza; este, por sua vez, consistia na representacao do justo legal e, necessariamente,
por aquele devia ser balizado[13].

Nessa mesma consideragao, Aristdteles situou o problema do justo natural no campo da vida boa cm
si mesma, entendida como vida humana virtuosa, o locus, por exceléncia, da phronesis, o saber
pratico exercitado pelo individuo na conducao de uma vida boa e feliz: uma ética que é vista sob o
angulo do agente na diregao do fim por ele realizado, exercitando sua sabedoria pratica.

Como consequéncia, na filosofia aristotélica, a justica, a ética, a prudéncia e a vida boa sao conceitos
entrelacados que desembocam na felicidade. E onde? No mundo da polis, um mundo em que a
politica representa a expressao mais existencial do homem, enquanto se dedica ao plano do agir.

Na tarefa de condugao dos destinos da polis, 0 homem grego vé-se inserido no meio das relagoes



entre filosofia pratica e filosofia politica. Para Aristdteles, a ética assume uma func¢do normativa,
pois estabelece o fim em ordem do qual devem ser constituidos os regimes politicos e as leis e, como
somente pode ser realizado no ambito da polis, a especulagao ética deve ser complementada por
uma investigacao sobre uma constituicao da polis que propicie efeito pedagdgico junto a tarefa
singular de cada cidadao em auferir as virtudes necessarias para aquele mesmo fim. E, qualquer que
fosse a constituicdo, ela deveria assegurar um campo fértil para a realizagdo dos ditames de um
justo natural por intermédio do justo legal.

E Aristoteles resolve escrever A Politica, um verdadeiro tratado sobre teoria geral do Estado, no qual
o Direito assume uma posigdao de destaque, ainda que, naquela época, nao existisse uma palavra
propria para menciona-la, porque o conceito fundia-se, essencial e intuitivamente, na nocgao
universal de justo: como o fogo que arde na Grécia e na Pérsia.

6. Conclusao

O problema do justo ¢ uma heranca da antiguidade grega, cuja sociedade era dominada pelo
pensamento de que existéncia humana se baseia numa lei natural, precedente, universal e de
validade perene. As palavras de Antigona, diante de um inquisitivo Creonte, no seio de uma obra de
literatura, de que existem leis nao escritas e imutaveis, que ndao sao nem de ontem, nem de hoje, mas
tém uma origem imemorial, € um sinal inequivoco da consciéncia desse problema.

Em que pese a particular posicao dos sofistas, pensamos que a afirmacao de Antigona define
magistralmente o modo de sentir a tradicdo da Hélade quanto ao problema da justica, cujos influxos,
mais tarde, nao s6 repercutiriam, mas influenciaram decisivamente a analise do mesmo problema
pelos jurisconsultos romanos, pelos padres da Patristica e, alguns séculos mais tarde, pelos filosofos
da Escolastica.

No pensamento contemporaneo, a tradigcao grega, ao lado do legado do Direito Romano, pensamos,
poderia ser um virtuoso e fecundo caminho para a inquisicao do problema da justica nos dias atuais.
O aporte epistemoldgico do justo natural serviria de firme ponto de apoio axioldgico para a
sustentacdo do edificio do Direito, porque as outras vias de compreensao do mesmo problema estao
chegando ao limite da inoperancia.
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[1]Reale (1993:628) destaca que “em primeiro lugar, devemos reconhecer que em Roma ja se
fundava uma autonoma ciéncia do direito. O Direito ndo é cultivado apenas por moralistas, por
fildsofos, tedlogos ou sacerdotes. Ja surge a figura do jurisconsulto, que tem consciéncia do objeto
proprio de sua indagacao, e, aos poucos, se converte em um especialista ou profissional de uma nova
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Ciéncia ou Arte, cultivando a justica em seu sentido pratico, como voluntas, e nao como um dos
aspectos tedricos da sabedoria. O Direito Romano ¢é, efetivamente, uma criagdo nova, que pressupoe
em quem cultiva a conviccao de que a experiéncia humana, por ele estudada, se subordina a
categorias proprias, sendo suscetivel de ordenacdo em um todo unitdrio, sistémico e coerente. (...)
Por outro lado, sabemos que os romanos nao foram grandes apaixonados pelos estudos filoséficos,
como 0s gregos, dos quais herdaram a especulacao para a justica, nem pelos pressupostos gerais da
vida juridica, atraidos de preferéncia pelo plano da atividade pratica”.

[2] “Para os pensadores gregos, a fonte do direito é o nomos, que se traduz geralmente por lei. A
nogao, desconhecida nos poemas homéricos, aparece em Hesiodo (século VII a. C.). Pindaro (século
V a. C.) dird que <<a lei ¢ a rainha de todas as coisas>>. Um autor posterior, o Pseudo-Demdstenes,
dé uma definicao: <<Os nomdi sao uma coisa comum, regulada, idéntica para todos, querendo o
justo, o belo, o util; chama-se nomos o que ¢é erigido em disposicao geral, uniforme e igual para
todos. O nomos é sobretudo o meio de limitar o poder da autoridade, porque a liberdade
politica consiste em nao ter que obedecer senao a lei. Mas a lei ¢ humana e laica; jA nao tem
nada de religioso, de divino (GILISSEN, 1988:75-76) (grifos nossos)”.

[3] A tragicidade marca a vida de Antigona, do nascimento a morte: Em “Edipo Rei”, Edipo tem em
conta o terrivel dilema de identidade de seus filhos com Jocasta, sua mae biolégica. Antigona €, ao
mesmo tempo, sua irma e filha. As regras nao escritas de parentesco e atribuicao de identidade
haviam sido infringidas e todos os efeitos da hybris grega recairiam sobre sua familia mais cedo ou
mais tarde.

[4] Antigona, Prologo, 78-79.
[5] Antigona, 19, II, 449-464.
[6] Antigona, 29, III, 661-676.

[7] Hervada (2008: 264-265) afirma que “a lei ndo é estabelecida para pessoas singulares - fisicas ou
morais - mas para a generalidade delas. Nessa afirmacao estdao envolvidas duas questoes: uma, a
oposicao a existéncia de privilégios, que seriam contrarios ao principio de igualdade que vigora em
nossas comunidades politicas (...). A marca da generalidade da lei ja foi destacada (...) por Ulpiano:
‘Tura non in singulas personas, sed generaliter constituuntur’. Os direitos nao se estabelecem
levando em conta os individuos, e sim em geral. Com mais exatidao, Papiniano classificou a lei como
praeceptum commune, como um preceito comum (...). Ao ser direcionada para a comunidade, a lei é
norma comum ou geral, no sentido de compreender por si sé quantos casos iguais ou semelhantes
foram produzidos na comunidade, porquanto ficam englobados no fato hipotético da lei que abrange
uma generalidade de casos; por isso, o fato hipotético da lei nao poder ser singular, mas deve ser
redigido com aquele grau de abstracao suficiente para compreender uma multiplicidade de casos
concretos”. Silva Pereira (2011:53) assinala a permanéncia como outra caracteristica da lei, pois “é
proprio da lei a duracgao, a extensao no tempo (...) toda lei, como elaboragao humana, é contingente.
Nasce, vive e morre, como o homem que a concebe. Pode ter existéncia mais ou menos longa, pode
destinar-se a regular uma situagdo que perdure mais ou menos extensamente, pode ter vigéncia
indeterminada (...). Mas nao se pode destinar a uma Unica aplicagao”.

[8] A forca é a negacao da justica. Contudo, sem o manejo da forga, paradoxalmente, a humanidade



jamais teria sido capaz de descobrir o que é a justica e como se deve agir para ser justo. “Este foi,
sem duvida, o ponto de partida de Platdo. Ndo apenas seu ponto da partida na obra mais
diretamente voltada para a reflexdo sobre a justiga - o didlogo que adquiriu um nome improprio de
“Republica” - mas também foi o ponto de partida que orientou toda sua reflexao filoséfica, cujo ato
inaugural estd na indignacao perante uma injustica que marcou sua juventude. Ao assistir a
condenacdo de Sdcrates, que era, em sua opinido, ‘o mais justo dos homens de meu tempo’ (Platdo,
Carta VII), sua vida tomou um novo rumo: a busca de uma reflexdo a partir da qual fosse possivel
encontrar o significado teodrico e a aplicacdo pratica do conceito de justica: significado tedrico no
sentido de encontrar o conteudo da ideia de justica, mas também significado prdtico, no sentido de
encontrar um modo pelo qual fosse possivel uma nova ordem politica que restituisse a justica as
sociedades humanas. Platdao nao foi o primeiro, entre os gregos antigos, a procurar entender o
significado da justica. Foi, sem duvida, um dos que mais intensamente investigaram o tema e,
principalmente, um dos primeiros cujos textos tiveram a sorte de serem conservados para a leitura
das geracgoes futuras. Mais ainda: sua obra sobre justica se tornou referéncia para tudo quanto,
depois dele, foi escrito sobre o tema. Se a morte de Socrates ensinou a Platdao de que modo a vida
humana esta vinculada ao conceito de justica, a vida lhe ensinou que nao é possivel a condigcao
humana viver sem uma reflexdo inerente a pratica da justica” (FABBRINI, 2007: 17).

[9] Metafisica, L. II 1, 993 b 19-23.
[10] Da Alma, L. I 3, 407 a 23-25.
[11] Etica a Nicobmaco L. 13, 1095 a 5-6; L. I12, 1103 b 26-30; L. X 10, 1179 a 35-b 2.

[12] A prudéncia é tratada ex professo no livro VI da “Etica a Nicomaco”, que trata das virtudes
dianoéticas, e no capitulo 34 do Livro I da Magna Moralia. Segundo Pierre Aubenque, “a tradicao
moral do Ocidente pouco reteve da definigdo aristotélica de prudéncia. Enquanto as definicdes
estoicas de phronésis como ‘ciéncia das coisas a fazer e a nao fazer’ ou ‘ciéncia dos bens e dos
males, assim como das coisas indiferentes’, facilmente se impuseram a posteridade, a definigao dada
por Aristételes no livro VI da Etica Nicomaquéia apresenta um carater demasiado elaborado ou, se
se prefere, demasiado técnico para poder conhecer a mesma fortuna. Ali, a prudéncia é definida
como uma ‘disposicao pratica acompanhada de regra verdadeira concernente ao que ¢ bom ou
mau para o homem (L. VI, 5, 1140 b 20 e 1140 b 5)” (AUBENQUE, 2003:59-60).

[13] Essa antinomia foi expressa por Arist6teles em “Etica a Nicomaco” (L.V, 7, 1134 b 18-23 e 24-
28): “O justo vivido na comunidade politica (politikon dikaion), ou é por natureza, ou é por lei. E
justo por natureza (fysikon dikaion), o que tem validade em toda parte e ninguém estd em condigdes
de o aceitar ou rejeitar. O justo legal (nomikdn dikaion) é indiferente se, no principio, admite
diversos modos de formulacao, mas, uma vez estabelecido seu contetdo, ordena-se como tal e ndo é
mais indiferente (...) Alguns pensam que a justiga é sé por convengdo, porque o que € por natureza é
imutavel e tem o mesmo poder em toda parte - por exemplo, o fogo que arde aqui e na Pérsia -, por
outro lado, veem a justica sempre a alterar-se”. Em “A Retdrica” (L. I, 1368 b-1377), Aristételes
retoma, com outro enfoque, a mesma antinomia.



A verdadeira tradicao

Nunca me sai da memoria o poema Gesso, de Manuel Bandeira - para o meu gosto, o0 maior poeta
brasileiro. “Essa minha estatuazinha de gesso quando nova, o gesso muito branco, as linhas muitos
puras” sao os versos iniciais. Uma rapida parafrase: a partir de um pequeno acidente doméstico - a
queda de uma estatua de gesso - o poeta realiza uma consideracgao filosofica. Apds colar os pedacos
do objeto, olha novamente para a estatua refeita e conclui: “s6 é verdadeiramente vivo o que ja
sofreu”. A simplicidade profunda!

Pois bem. Outro dia estava lendo uma coletanea de poemas franceses traduzidos por Guilherme de
Almeida. Encontrei um chamado o verso partido, de Sully Prudhome. Sao poemas bem diferentes, ja
que o do brasileiro é em versos livres e o de Prudhome é composto por quadras de versos de oito
silabas. Contudo, o tema é semelhante. O poeta francés conta que um vaso é derrubado por um
leque. Ele trinca, mas ninguém nota. Por isso “Ill est brise, n'y touchez pas” (“ja se quebrou, ndo
toquem nao”). Assim ocorre com o coragao de quem teve uma desilusao amorosa.

Essa semelhanga em poemas tdo diferentes lembrou-me do que € a tradigao.

O assunto nao é nada novo, ja que Cicero, com a heranca grega em maos, refletiu sobre a tradicao e
modos de nao ser mero imitador daquela cultura.Tratava-se, entdo, de uma questdo relevante, ja que
a literatura romana “nasce sob o signo da traducdo, e sob o impulso de um grego de Tarento, Livio
Andronico, que traduz a Odisseia e ainda outras tragédias e comédias gregas.” (Maria Helena da
Rocha Pereira, Estudos de Historia da Cultura Cldssica II - Cultura Romana, Calouste Gulbenkian,
2002, p. 63).

Também Petrarca, tido como o primeiro dos humanistas dizia, a respeito da relagao da arte nova e a
tradicao: “Devemos cuidar para que, quando uma coisa for semelhante, muitas sejam diferentes, e o
que ¢é semelhante deve estar tao escondido que s6 possa ser captado pela busca silenciosa da mente,
sendo mais inteligivel do que descritivel. Portanto, devemos recorrer ao tom e a qualidade interiores
de outro homem, mas evitar suas palavras, pois um tipo de semelhanca esta oculto, e o outro
salienta; uma cria poetas, a outra, macacos” (Francesco Petrarca, Le familiari, XXIII, apud. Ernst
Gombrich, Norma e forma, Martins Fontes, 1990, p. 161).

Bandeira leu Prudhomme e escreveu: “Foi ele que me deu a vontade de estudar a prosddia poética
francesa” (Itinerario da Pasargada, p. 43). Vase brise e Gesso mostram o valor de uma tradi¢ao bem
entendida: ndo mera imitagdao, mas recriagao a partir de topicas semelhantes ou iguais.

A morte do antigo sempre acaba na morte do novo que, sem referéncia, pensa que cria, mas repete.
Quando cria, é vazio, inflado apenas de... nada.

Eduardo Gama (IFE Campinas)
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