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POLITICA, TEOLOGIA E FILOSOFIA
NAS LEIS DE PLATAO
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Resumo: Nas Leis, Platdo elabora o modelo de um regime politico (politeia)
que poderiamos qualificar de teocratico, isto é, um regime politico em que
a lei civil é concebida ndo como um artificio humano, mas como uma norma
divina derivada de um métron transcendente. Ora, no contexto desse regi-
me teocratico das Leis, a religido possuira, evidentemente, uma onipresenga
inequivoca, pervadindo todos os aspectos da vida politica e social e funci-
onando, assim, como o fundamento precipuo da moralidade publica da
cidade. O objetivo principal do presente artigo é discutir essa relagdo entre
politica e religido nas Leis de Platdo, a partir de uma analise do discurso
teoldgico contido no livro X desse dialogo.
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Abstract: In the Laws, Plato conceives a model of political regime (politeia)
that we could call theocratic, i.e., a political regime in which civil law is
thought not as a human artifact, but as a divine norm derived from a
transcendent metron. In the context of the Laws’ theocratic regime, religion
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will evidently pervade every aspect of political and social life and will
function as the fundamental basis of public morality in the city. The main
objective of this paper is to discuss the relationship between religion and
politics in Plato’s Laws, through an analysis of the theological reflection
present in book X of this dialogue.

Key-words: Plato, The Laws, political regime, religion, public morality.

1- Politica e religiao na organizacao da cidade
das Leis: o problema da teologia civil

s Leis sdo, como se sabe, o Gltimo e mais longo dialogo do Corpus

platonicum, o texto em que Platdo nos d& a sumula final e mais

exaustiva de seu pensamento politico. Ndo obstante isso, a obra
foi, por muito tempo, negligenciada pela historiografia filosofica tradicio-
nal, sendo considerada muitas vezes como um texto secundario e de some-
nos importéncia no conjunto da producéo platénica. Com efeito, contendo
um acervo de dispositivos juridicos minuciosos, detendo-se em questdes
triviais e aparentemente in6cuas como a funcao educativa dos banquetes,
a regulamentacdo do casamento, a distribui¢cdo da terra, o comércio e o
direito testamentario, as Leis foram vistas, desde a Antiguidade, como um
trabalho pouco filoséfico e profundo, fato que dificultou em demasia o
processo de sua recepcdo entre os estudiosos. Para muitos, em contraste
com a ousadia teorica e especulativa da Republica, as Leis ndo passavam
de um manual de legislacdo prosaico, enfadonho e mesmo dispensavel,
mero produto da mente de um velho desiludido e resignado, o verdadeiro
Platdo podendo, nesse sentido, ser buscado alhures!. Hoje, porém, feliz-
mente, verificamos que a situagdo se modificou visivelmente e a maioria
dos comentadores é unanime em reconhecer a importancia crucial das Leis
para a compreensdo da reflexdo politica desenvolvida por Platdo. Dessa
forma, gracas a um erudito trabalho de reabilitacdo critica e interpretativa,

Ver, por exemplo, a posi¢do de G. MULLER, que, em seus Studien zu den Platonischen
Nomoi, Munique, 1951, considerou as Leis exatamente como “um produto cadtico de
decadéncia senil” (apud R. F. STALLEY, An introduction to Plato’'s Laws. Oxford: Basil
Blackwell, 1983, 9). Mesma postura desfavoravel em relagéo ao dialogo encontramos em
O. Gigon, para quem “la doctrine des Lois , telle que nous la lisons, fait trop souvent
I'impression d’étre un platonisme en état de décomposition” (O. GIGON, “Recherches sur
la tradition platonicienne”, in Entretiens sur I"Antiquité classique. Paris: Fondation Hardt,
1955, 20). Segundo G. MORROW, “The Demiurge in Politics: the Timaeus and the Laws”.
In Proceedings of the American Philosophical Association 27 (1953-54) 6, essa perspectiva
negativa de leitura das Leis entre os comentadores modernos pode ser remontada a
Wilamowitz-Moellendorf, que concedeu ao capitulo consagrado ao didlogo em seu monu-
mental Platon um titulo nada alvissareiro: “Resignacéo”.

Sintese, Belo Horizonte, v. 34, n. 110, 2007



descobriu-se que as Leis ndo se reduzem a um compéndio meramente
pragmatico de legislacdo e jurisprudéncia, obra de um homem decadente,
senil e resignado, mas constituem um texto de filosofia politica sério e
profundo, no qual Platdo nos desvela, em um dltimo esforc¢o, a esséncia de
seu pensamento sobre o problema da polis.?

Ora, enquanto tratado de filosofia politica, as Leis buscam, antes de mais
nada, realizar uma reflexdo aprofundada e consistente sobre os principios
fundamentais da vida politica, abordando as mais variadas e complexas
guestdes relativas a cidade e a sua organizagdo. No entanto, pode-se dizer
que, em meio a esse complexo conjunto de reflexdes e questdes, um ele-
mento adquire uma preponderancia tematica decisiva, na medida em que
é ele que define, em Ultima analise, o carater do regime politico proposto
pelas Leis. Trata-se da concepcéo da natureza essencialmente divina da lei
e, portanto, da proposicao do carater fundamentalmente teolégico do némos
gue deve governar o funcionamento da vida civica. Com efeito, em um
dado momento do dialogo, o Estrangeiro de Atenas, principal personagem
da obra, apresenta-nos a lei como uma imitacéo ou reflexo da raz8o no seio
da cidade, mais precisamente como uma distribuicdo derivada de uma
determinacdo do intelecto (dianomé tod noQ)®. Ora, esse governo da razéo
através da lei coincide, para o Estrangeiro de Atenas, com o governo do
proprio deus, porquanto, segundo ele, a razdo é o que ha de mais divino
e imortal em nds, de forma que a sua imitacdo através do némos é, assim,
a imitacdo de um modelo divino®. Isso significa que, do ponto de vista da
pélis ou da sociedade politica, a soberania da lei que faz as vezes do
governo da razéo no plano histérico da cidade deve assumir a forma te-
olégica da soberania do deus. E precisamente nesse sentido que, em um
momento crucial do livro IV, o Estrangeiro proclama, em explicita polémi-
ca contra o relativismo de Protagoras, que o deus, e hdo 0 mero homem,
sera, na cidade a ser por ele fundada com seus companheiros, a medida
ultima de todas as coisas, 0 métron supremo ao qual devem ser remetidas
todas as praticas e normas humanas®. Estabelecida essa conexdo entre o
némos humano e o métron divino, a principal conseqiiéncia dela resultan-
te é que a lei que deve presidir ao funcionamento da cidade tera de ser

2 Nesse processo de reabilitagéo critica do valor filoséfico das Leis, sdo fundamentais,
entre outros, os trabalhos de G. MORROW, Plato’s Cretan City. A historical interpretation
of the Laws. Princenton: Princenton University Press [1962] 1992; L. STRAUSS, Argument
et action des Lois de Platon. Traduction de O. Berrichon-Sedeyen. Paris: J. Vrin, 1990
(12 edicéo norte-americana de 1971); Th. PANGLE, The Laws of Plato. Translated with
notes and an interpretive essay. Chicago: Chicago University Press, [1980] 1988; R.F.
Stalley, An introduction to Plato’s Laws.; T. SAUNDERS, Plato’s penal code. Tradition,
reform and controverse in Greek law. Oxford: Clarendon Press, 1991.

8 Leis 1V, 714 a.

4 Leis 1V, 713 e.

5 Leis 1V, 716 c.

Sintese, Belo Horizonte, v. 34, n. 110, 2007 337



concebida necessariamente como uma lei divina, isto €, como uma lei
derivada de um principio transcendente e superior a vontade do homem,
do que se segue, evidentemente, que o0 modelo politico adotado pelas Leis,
na medida em que se baseia na soberania dessa lei divina, sera uma espé-
cie de teocracia, isto é, ndo o governo de uma casta sacerdotal, mas o
comando do deus.

Pois bem, dizer que o regime politico proposto pelas Leis € um regime
teocratico equivale a dizer que, nele, politica e religido se entrelacardo de
forma essencial em todos os &mbitos da vida civil. E, de fato, uma leitura
atenta do dialogo nos mostra que a religido permeia toda a estrutura social
da politeia por ele proposta, determinando-se como a instancia legitimadora
Gltima de suas praticas, normas e valores®. Ou seja, a religido possui, nas
Leis, uma onipresenca inequivoca, revelando-se como a principal institui-
¢do da cidade, como o fundamento precipuo do éthos comunitario e da
moralidade civica’. Na verdade, podemos dizer que essa importancia do
elemento religioso na estruturagédo e organizacdo da vida politica ja é algo
vivamente sugerido desde os primeiros momentos da obra. Com efeito, a
primeira pergunta dirigida pelo Estrangeiro aos seus interlocutores (o
cretense Clinias e o espartano Megilo) — pergunta essa que é, ndo por
acaso, a frase inaugural do dialogo — é uma indagacdo de natureza teol6-
gica e diz respeito precisamente a origem divina das leis de Creta e Esparta:
trata-se de saber se foi um deus ou um homem o responsavel pela orga-
nizacdo dos némoi que regem essas comunidades doricas (The6s € tis
anthrépon hymin, 6 xénoi, eilephe tén aitian tés ton nomon diathéseos;).
Clinias ndo tem qualquer davida quanto a esse ponto e a indagacdo do
Ateniense responde prontamente pela afirmativa: foi um deus, € ndo um
homem, o autor das leis ddricas — no caso dos cretenses, Zeus; no caso dos
espartanos, Apolo8. O que o leitor atento depreende dessa breve e aparen-
temente despretensiosa conversacdo introdutéria é a identificacdo de um
elemento que possui uma importancia decisiva para a compreensao da
reflexdo politica explorada pelas Leis, a saber: o fato de que, no interior
desse didlogo, a legislagdo serd concebida como uma tarefa religiosa, que,
deve, portanto, ser pensada e justificada a partir de um horizonte necessa-
riamente teoldgico®.

6 Cf., sobre isso, o trabalho fundamental de O. REVERDIN, La religion de la cité
platonicienne. Paris: E. de Boccard, 1945. Ver também G. MORROW, op. cit., 309-401,;
F. SOLMSEN, Plato’s theology. Ithaca/New York: Cornell University Press, 1942, 3; Th.
PANGLE, “The political psychology of religion in Plato’s Laws”. In The American Political
Science Review 70 (1976) 1059-1077; W. C. K. GUTHRIE, Historia de la filosofia griega...,
374-375.

7 Uma tal onipresenca da religido é o que levou certamente L. STRAUSS, op. cit.,, 36 a
considerar as Leis como “a obra mais piedosa de Platao”.

8 Leis I, 624 a.

® Cf. R. F. STALLEY, op. cit.,, 166.
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Ora, a compreensdo do carater teoldgico da tarefa legislativa explica por-
que boa parte do funcionamento da vida politica na cidade das Leis é
colocada sob o patrocinio e a salvaguarda dos deuses?. Pode-se mesmo
dizer que o objetivo do legislador das Leis é conferir as mais variadas
préticas e atividades da pdélis uma significacédo religiosa apropriada, um
sentido sagrado e veneravel, capaz de suscitar nos cidadaos os sentimentos
de temor e de respeito. No entanto, como ja foi observado por alguns
comentadores, ndo temos com esse procedimento nenhuma inovacéo pla-
tdnica, mas um elemento institucional que é comum a muitas cidades gregas
dos séculos IV e V a.C.1t. Com efeito, Platdo ndo cria um novo credo, ndo
institui novos deuses, ndo estabelece novos ritos, mas simplesmente se
apropria de todo aquele aparato que lhe oferecia a religido grega tradici-
onal, a qual era, essencialmente, uma religido publica ou civil, isto é, uma
religido ligada as instituicdes, aos valores e as praticas da cidade'?. Como
observa acertadamente Burkert a esse respeito, “a religido da cidade pla-
tdnica aparece como algo totalmente familiar”, com seus templos, altares,
preces, sacrificios, procissdes e festivais®. Uma prova evidente desse
tradicionalismo é o fato de que Platdo outorga, nas Leis, tudo aquilo que
diz respeito & organizac¢do religiosa da cidade a autoridade dos Oraculos
de Delfos, Dodona e Amon. Nao ha, assim, a menor pretensdo de revolu-
cionar em matéria religiosa: sdo as diretivas provenientes desses oraculos,
afirma explicitamente o Estrangeiro, que dirdo ao legislador quais santu-
arios devem ser estabelecidos na cidade e a que deuses eles devem ser
consagradost.

Mas, poder-se-ia perguntar, se as Leis se limitam meramente a assimilar a
religido tradicional, onde se encontra sua novidade em termos teoldgicos?
A isso podemos responder que o que Platdo faz de novo é submeter essa

10 Cf. O. REVERDIN, op. cit., 59: “De la sorte, la vie politique se trouvera placée sous
le contrdle et la sauvegarde des dieux”.

1 Cf, por exemplo, M. L. MORGAN, “Plato and Greek religion”. In R. KRAUT (ed.) The
Cambridge Companion to Plato. Cambridge University Press, 1999, 242.

2 Sobre o carater fundamentalmente politico da religido grega tradicional, ver os seguin-
tes comentérios de F. SOLMSEN, op. cit., 8 “In the classical Greek city, devotion and
observance of duties to the city-protecting deity and loyalty to the city herself are one and
the same thing. To doubt the existence of the gods would have been an act of treason
against the State, but it was hardly to be feared that a citizen would entertain such
doubts; for to do so would have been more than a crime; it would have been an absurdity,
since to question the existence of the gods would have been to question the reality of the
city-state, the common mother of all citizens (...) Piety of a non-political character or a
purely secular patriotism would have been a contradiction in terms”.

13 Citado por M. L. MORGAN, op. cit.., 242.

14 Leis V, 738 b-c. Ver também Epinomis 985 c-d, onde o Estrangeiro de Atenas observa
que “o legislador ndo se aventurard a inovar em matéria de religido, nem buscara ori-
entar sua cidade para uma piedade cujos fundamentos ndo seriam seguros. Ele ndo
afastara nada do que a tradicao ordena a respeito dos sacrificios, pois ele ignora tudo das
coisas que a natureza humana néo é capaz de conhecer realmente”.
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religido grega tradicional, que ele integra de forma essencial a estrutura
politica de sua cidade, a uma profunda reforma moral, no intuito de torna-
la mais conforme aos ideais éticos que inspiram seu codigo legislativo®®. Os
deuses da cidade platdnica serdo, sem duvida, os deuses familiares ao
homem grego comum, mas esses deuses se apresentardo agora como que
moralizados e revestidos de uma nova dignidade: eles deverdo se conver-
ter em modelos de exceléncia ou de areté para os cidaddos, eles terdo de
ser, antes de mais nada, justos, verazes, bons®. Nesse sentido, podemos
ver que boa parte daquilo que os poetas e a mitologia ensinavam acerca
dos deuses serd rechacada da cidade das Leis em fun¢do da proposi¢do de
uma imagem alternativa da divindade, uma imagem moralmente depura-
da, e que, por conseguinte, um severo mecanismo de controle da producéo
poética devera ser instituido pelo legislador na regulamentacéo das festas
religiosas. Trata-se, de certa forma, do mesmo procedimento ja seguido
pela Repuablica, didlogo em que Socrates, considerando que a primeira
educacdo das criangas deve se fazer principalmente através dos mitos,
propunha que boa parte dos discursos de poetas como Homero e Hesiodo
deveria ser proscrita da cidade, precisamente por veicular uma imagem
errbnea do comportamento dos deuses e dos herdéis. Segundo Sécrates, de
fato, esses poetas nos mostram 0s deuses como seres mentirosos, ciumen-
tos, sujeitos a paixdes e passando pelas mais variadas metamorfoses. Ora,
na perspectiva do filésofo, tal representacdo dos deuses, além de ser impia,
tem uma influéncia nefasta e profundamente negativa sobre a alma da
crianga, de vez que propde como modelo de comportamento a ser seguido
as a¢des mais infames e vulgares. Em face desse risco de corrupc¢éo, Sécrates
avanca, entdo, a proposicdo de que a produc¢do poética da cidade seja
estritamente controlada pelo legislador, que devera impor, assim, aos
fabricadores de mitos a obrigacéo de representar os deuses apenas de for-
ma conveniente, isto é, de uma forma moralmente salutar’. Como se sabe,
essa representacdo moralmente salutar do divino consistird em apresentar
o deus tal como ele é, 0 que pressupfe que o poeta respeite rigorosamente
trés axiomas fundamentais acerca da natureza da divindade, quais sejam:
0 deus é bom e ndo pode ser sendo causa de bens (a origem dos males deve
ser buscada em outra parte); o deus é absolutamente simples e ndo pode
mudar de aspecto; o deus ama a verdade e é absolutamente veraz, nao
podendo, pois, enganar ou mentir'8, Tal é, pois, em suma, segundo SAcrates,

5 Ver O. REVERDIN, op. cit., 52-55. Mesma opinido em G. MORROW, op. cit., 401: “It
is not a new religion that Plato proposes for his state, but the old religion, purified of its
unwitting errors, and illuminated by a more penetrating conception of the meaning of
religious worship”.

16 Sobre a purificagdo moral operada por Platdo na religido tradicional, Cf. F. SOLMSEN,
op. cit., 63-74.

17 Republica Il, 377 a-378 e.

18 Republica 11, 378 e- 382 e.
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0 Unico tipo de discurso sobre os deuses que serda admitido numa cidade
que pretenda ser justa e bem ordenada. Pois bem, pode-se dizer que as
Leis assumem integralmente essa mesma perspectiva moralizante acerca
da representacdo dos deuses ja apresentada na Republica e procedem a
uma idéntica purificacdo da religido tradicional, o que nos leva a concluir,
portanto, que o ensinamento platénico sobre os deuses nos fornece o modelo
de uma religido eminentemente moral, que exige do crente uma adesao
interior aos valores que fundam o culto oficial da cidade.

Gracas a essas consideragdes, que nos mostram a conexao essencial entre
moralidade e religido no contexto da reflexdo politica platonica, podemos
compreender, entdo, o significado profundo da onipresenca do elemento
teolégico na politeia delineada pelas Leis: trata-se, nesse didlogo, de usar
a religido como um elemento que sanciona e legitima a ordem moral da
cidade, isto é, como um complexo de crencas e representagdes que visa
fundamentar todo o sistema de valores que governa e estrutura a vida
politica®. Isso significa que a teologia veiculada pelas Leis deve ser com-
preendida inicialmente ndo de um ponto de vista teorético, mas, antes, a
partir de uma perspectiva pratica ou civil, uma vez que sua funcado precipua
consiste em legitimar a ordem civica estabelecida, o regime politico em
vigor. Ou seja, 0 ensinamento religioso ndo tem, a principio, valor
especulativo, mas possui uma utilidade politica: ele difunde e justifica
aquelas crengas e opiniGes que o legislador considera como salutares e
indispensaveis ao bom funcionamento da vida politica. Nessa perspec-
tiva, pode-se dizer que as Leis operam uma radical politizacdo da te-
ologia, evidenciando um dos principios fundamentais que mobilizam a
reflexdo politica de Platdo, a saber: o principio da necessidade social
da religido.

Essa conexdo essencial da politica e da religido, através da politizacdo do
ensinamento teoldgico, pode parecer, a nés, modernos, um estranho arca-
ismo, precisamente porque um dos elementos mais tipicos da modernidade
enguanto movimento historico foi justamente o fato de que ela instaurou
um radical processo de secularizagdo, isto €, um radical processo de com-
bate a influéncia social da religido revelada, através do qual as instancias
da moral e da politica se liberaram progressivamente da tutela da teologia,
dando origem ao Estado laico®. Pode-se mesmo dizer, nesse sentido, que
a ambicdo fundamental que impulsionou o projeto politico da modernidade,
tal como ele se encontra formulado pelos filésofos da llustracdo, foi a
vontade de romper de forma integral e definitiva com as estruturas teolo-
gicas do passado, na crenca de que era possivel, e mesmo necessario, jus-

¥ Como afirma T. SAUNDERS, Plato. The Laws. London: Penguin Books, 1975, 30,
“Plato treats religion as a bulwark of morality”
2 Cf. Th. PANGLE, art. cit., 1060.
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tificar a autoridade politica do Estado e as normas da moral de uma forma
puramente imanente, ou seja, sem necessidade de recorrer a qualquer tipo
de ensinamento ou dogma religioso. Tendo em conta esse fato, torna-se
entdo perfeitamente compreensivel porque o desejo de ruptura com a tra-
dicdo que perpassa toda a modernidade tenha assumido, via de regra, na
opinido de Strauss, a forma de uma virulenta “célera anti-teoldgica”, ex-
pressando-se abertamente como uma revolta sem precedentes contra a
ortodoxia religiosa?. Evidentemente, a condicéo de possibilidade da irrupgdo
dessa célera anti-teolégica € a existéncia de um ateismo firme e sem con-
cessbes em boa parte dos filésofos modernos (Hobbes, Spinoza, Bayle,
Helvétius, Diderot), um ateismo que nega a existéncia de um Deus provi-
dencial que vele pelo universo e pela vida humana, e que vé a natureza
como uma forg¢a hostil e irracional, considerando a felicidade terrena, a
felicidade obtida neste mundo, como a Unica felicidade acessivel ao ho-
mem?2. Imbuidos desse ateismo, os fildsofos modernos ndo mais acredita-
vam, assim, na necessidade social da religido e julgavam mesmo que o
advento da ordem politica e social mais razoavel, na qual o homem encon-
traria finalmente o0 maximo de bem-estar e de felicidade mundana deseja-
veis, pressupunha justamente a subversao radical da influéncia politica da
teologia e da revelagdo. Ou seja, segundo o ensinamento da filosofia poli-
tica moderna, a instauragdo do melhor regime prevé necessariamente que
a ilusdo religiosa seja destruida e que o0 homem seja informado abertamen-
te acerca de sua verdadeira condicdo no mundo (isto é, acerca do fato de
que ele estd sé e desamparado no seio da natureza), pois s6 assim ele se
decidira a assumir as rédeas de seu destino, emancipando-se de sua con-
dicdo miseravel de medo e ignorancia. A premissa decisiva que alimenta
secretamente todo esse projeto é, decerto, a convicgdo de que a oposicdo
entre a filosofia e a sociedade nado ¢ essencial, mas circunstancial, derivada
de uma conjuntura histérica determinada — o “reino das Trevas” — que, téo
logo fosse subvertida, abriria caminho para um movimento de total raci-
onalizacdo da sociedade civil que culminaria, enfim, na promogéo do en-
contro da filosofia com a comunidade politica. Para os fildsofos da llustra-
¢do, uma tal racionalizagdo da vida social pressupunha, porém, que a fi-
losofia abandonasse sua tradicional postura reservada e contemplativa e se
tornasse ativa, revoluciondria, difundindo o saber e o conhecimento atra-
vés de um uso amplo e consciente da propaganda, de forma a libertar a
multiddo do obscurantismo religioso, substituindo de uma vez por todas
a religido pela ciéncia.

2 Ver, sobre esse aspecto da interpretacdo de Strauss da modernidade, os comentarios
de D. TANGUAY, Leo Strauss. Une biographie intelectuelle. Paris: Grasset, 2003, 169-
171.

2 Cf. D. TANGUAY, op. cit., 171-176.
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A solucdo moderna ao problema teol6gico-politico, prevendo a destrui¢do
da religido através da realizacao social do saber filoséfico, esta, assim, nos
antipodas do ensinamento platénico. Uma razao para explicar essa discre-
pancia esta com certeza no fato de que Platdo, diferentemente dos moder-
nos, tinha sérias duvidas quanto a possibilidade de uma real “mundanizacéo
da filosofia”, para usar os termos de um dos mais radicais expoentes da
modernidade, isto é, tinha sérias davidas quanto a possibilidade de uma
verdadeira difusdo ou popularizacdo da filosofia, precisamente porque
acreditava que o abismo que separa o filésofo da multidao € um abismo
instransponivel, que nenhuma educacdo ou divulgacédo cientifica poderia
superar. Na perspectiva platonica, com efeito, a natureza fez os homens de
tal maneira diferentes que apenas um pequeno nimero deles pode even-
tualmente compreender os ensinamentos da filosofia e, portanto, se sub-
meter aos pesados compromissos intelectuais envolvidos no ato de filoso-
far, o que implica que a oposicéo entre o filésofo e o0 vulgo ndo é meramen-
te historica ou circunstancial, mas essencial, derivada da prépria forma
como a ordem natural esta constituida. Isso significa, pois, que uma con-
versdo da sociedade a filosofia € um projeto utépico, e que o filésofo deve
se moderar quanto as suas pretensdes de “esclarecer” a cidade, preservan-
do sempre, em seu pensamento, um lugar para a religido como um
ensinamento moral alternativo ao discurso filosofico. Aos olhos de Platéo,
esse ensinamento moral alternativo veiculado pela religido &, na realidade,
uma “nobre retérica”, que, recorrendo ao uso de opinides socialmente Uteis
e salutares, é capaz de educar os homens para a virtude e legitimar a
ordem politica instituida. A necessidade social da religido deriva, assim,
em Platdo, em dltima andlise, do seu anti-igualitarismo, um anti-
igualitarismo que p8e em xeque a premissa fundamental do projeto mo-
derno e que, reconhecendo a diferenga insuprimivel entre o sabio e a
multiddo, admite, por conseguinte, que discursos diferentes devem ser
dirigidos ao cidaddo comum e aqueles dotados de uma verdadeira voca-
cdo filosofica. Em suma, a idéia platdnica € que, ndo sendo possivel a
criacdo de uma sociedade racional, ou de uma sociedade de fil6sofos, a
cidade tera sempre necessidade de uma “nobre retérica” de carater religi-
0s0, capaz de justificar as exigéncias de suas leis e convencer a multiddo
do valor da vida virtuosa.

2. A passagem da teologia civil a teologia
natural: os deuses da cidade e a filosofia

A solucdo platdnica ao problema teologico prevé, portanto, a possibilidade
de uma conciliagdo entre a filosofia e a religido no plano politico, na me-
dida em que o filésofo platdnico reconhece que a sociedade ndo pode
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subsistir sem uma sancao religiosa de suas préticas e valores. Por outras
palavras, Platdo acredita que toda cidade precisa de deuses e, por precisar
de deuses, deve possuir, portanto, um culto religioso oficial, uma teologia
civil, que, conferindo ao némos uma fundamentacéo transcendente, legiti-
me a moralidade publica e fomente nos cidadéos, através do sentimento
de piedade, o amor a exceléncia e as virtudes. A conclusdo que se segue
a isso é, evidentemente, que o legislador deve apresentar a lei da cidade
como uma lei divina e que a religido constitui, por conseguinte, o elemento
essencial do seu trabalho de demiurgia politica, o instrumento precipuo do
gual ele deve se servir para organizar as instituicdes e estruturas da vida
politica®.

Mas isso ndo é tudo: dando um passo além, as Leis parecem sugerir que
a utilizagdo da religido como fundamento da politica e da moral publica,
para ser bem sucedida, pressup6e que a filosofia possa proteger o conteu-
do do ensinamento religioso oficial do ataque de heresias, buscando justi-
ficar, de alguma maneira, aquela crenca que € a base de toda teologia civil:
a crenga na existéncia dos deuses e da providéncia divina. . Isso significa
que o legislador devera, portanto, ndo s6 apresentar a lei da cidade como
uma lei divina, mas também assumir a tarefa de defender a legitimidade
da lei divina e daquilo que ela ensina contra os ataques do ateismo filosé-
fico. Com efeito, se a religido é o principio que fundamenta toda a
moralidade publica, a fonte de sentido Ultima que sanciona os valores do
ethos comunitario, conferindo ao némos seu estatuto divino, o0 maior pe-
rigo para a ordem civica sera, obviamente, o aparecimento do ateismo,
porguanto o ateismo, no ato mesmo em que nega a existéncia dos deuses,
esvazia o campo dos valores de qualquer consisténcia ou objetividade,
reduzindo as leis da cidade a uma mera convencéo social. Ou seja, o gran-
de risco do ateismo estd nas consequiéncias praticas e politicas em que ele
finalmente desemboca — o convencionalismo e o imoralismo, resultantes
ambos de uma doutrina naturalista que, concebendo a ordem cdésmica como
um jogo de forcas puramente mecénicas e desprovidas de qualquer desig-
nio inteligente, cinde radicalmente o reino da natureza (physis), onde impera
0 acaso (tykhe), e o reino das normas humanas (ndémoi), meros produtos do
engenho humano?. Prevendo a emergéncia de um tal risco no interior da
cidade, o legislador tera de elaborar, assim, uma lei penal especifica acerca
dos casos de impiedade (asebeias péri ndmos) que, como todas as demais
leis da cidade, serd precedida de um preambulo persuasivo (prooimion),
destinado a convencer os impios da verdade do dogma religioso que sus-
tenta a ordem civica. Uma vez, porém, que o ateismo é uma concepg¢ado

2 Ver, sobre isso, D. PESCE, “La fondazione religiosa della morale nelle Leggi di Platone”.
In Rivista di Filosofia Neo-scolastica 70 (1978) 577-603.
% D. PESCE, art. cit.,, 592; O. REVERDIN, cit., pp. 8-13.
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filosofica derivada de uma reflexdo madura sobre a natureza e as causas
da ordem césmica, o legislador tera de adotar no seu tratamento com 0s
ateus um tipo de procedimento discursivo diferenciado: ele ndo podera se
contentar com as meras admoesta¢des e exortagdes proprias a retérica
religiosa convencional, mas devera recorrer a argumentos (16goi),® que se
articulem, em alguma medida, sob a forma de uma demonstragao
(apodeixis, epideixis)® e que, apresentando uma visdo alternativa da or-
dem natural, sejam capazes de superar a clivagem convencionalista entre
némos e physis. Por outras palavras, a defesa da religido tradicional diante
dos desafios lancados pelo ateismo s6 podera se fazer de uma forma néo
tradicional. Nesse sentido, podemos dizer, entdo, que, na cidade platénica
das Leis, a teologia civil ndo é, pois, de modo algum suficiente: é preciso
que a um ensinamento religioso de carater popular ou retérico suceda a
tentativa de constituicdo de uma teologia justificada racionalmente, isto ¢,
uma teologia que, no intuito de persuadir os ateus de seu erro intelectual,
efetue a demonstracdo da existéncia de deuses, valendo-se, na medida do
possivel, apenas dos recursos argumentativos do 18gos #. Na opinido de
Clinias, um tal discurso teolégico seria, sem duvida, o mais belo e 0 mais
excelente prelidio a todas as leis da cidade (touto hemin hypér hapanton
tdn ndémon kalliston te kai ariston prooimion an eie)?.

Ora, a passagem da teologia civil a tentativa de elaboragdo de uma teolo-
gia fundada no légos, se mostra, no contexto das Leis, como o procedimen-
to privilegiado através do qual a filosofia pode finalmente encontrar um
lugar apropriado e respeitavel no interior da cidade, adquirindo uma ex-
traordinaria importancia como instrumento de defesa da religido oficial®.
Como viram alguns comentadores, com esse procedimento argumentativo,
Platdo, de certa forma, lanca as bases para a constituicdo de uma nova
modalidade de discurso filoso6fico, que fara histéria no ambito da cultura

% Leis X, 887 a

% | eis X, 887 a, 893 b, 892 c, 899 d.

27 Cf. L. BRISSON, “A religidgo como fundamento da reflexdo filoséfica e como meio de
acao politica nas Leis de Platdo”. In Kriterion 107 (2003), 30-33; J. J. CLEARLY, “The
role of theology in Plato’s Laws”. In F. L. Lisi, Plato’'s Laws and its historical significance.
Sankt Augustin: Academia Verlag, 2001, 125. Como veremos mais adiante, essa demons-
tracdo da existéncia dos deuses proposta no livro X das Leis far-se-a a partir de uma
anélise do movimento fisico que prove a necessidade de um primeiro motor. Sobre isso,
ver M. GUEROULT, “Le livre X des Lois et la derniere forme de la physique platonicienne”.
In Revue des études grecques 37 (1924) 27-78; L. BRISSON, “Une comparaison entre le
livre X des Lois et le Timée”. In J.-F. Balaudé (éd.), D'une cité possible. Sur les Lois de
Platon. Le temps philosophique 1. Publications du département de philosophie Paris X-
Nanterre, 1995, 116-117.

% Leis X, 887 ¢

2 Cf. Th. PANGLE, The Laws of Plato. Chicago: Chicago University Press, [1980] 1988,
503.
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ocidental: a teologia natural®. Uma tal inovacdo é radical e ousada, e,
segundo Reverdin®, pode ser considerada como uma verdadeira revolu-
¢do no contexto da religido grega — uma revolucdo que se vincula direta-
mente, é verdade, as complexas transformac8es culturais e intelectuais
ocorridas na Grécia no século IV a. C., que haviam abalado profundamente

o prestigio da religido publica e corroido a fé nos deuses tradicionais.

Seja como for, 0 que nos interessa ressaltar nesse momento é que Platdo
aponta explicitamente para a necessidade de fornecer uma defesa filoséfica
da religido oficial contra a irrupcao do ateismo, a fim de garantir a estabi-
lidade da ordem moral da pélis. Como é sabido, no interior das Leis, 0
livio X é o passo fundamental do dialogo onde esse procedimento
argumentativo aparece da forma mais clara e explicita possivel, razao pela
qual ele pode ser considerado como o discurso teoldgico por exceléncia
elaborado por Platdo. Na sequUéncia deste trabalho, tentaremos empreen-
der uma interpretacdo dessa teologia platbnica apresentada no livro X,
buscando compreender qual é o sentido e o alcance da justificacdo filosé-
fica da lei divina por ela empreendida.

3. A demonstracao da existéncia dos deuses e
refutacao do logos ateu no livro X das Leis

O Ateniense toma como ponto de partida de sua longa exposicao teoldgica
no livro X o principio de que a impiedade, entendida como uma espécie
de hybris em relacdo aos deuses, pode se expressar basicamente de duas
formas: ou por palavras (l6goi) ou por atos (érga), em discurso ou em
acdo®. Mas, como ele mostra imediatamente na continuagéo de seu enun-
ciado, seja que ela se manifeste em palavras ou em atos, em discurso ou
em acdo, a impiedade pode ser concebida, em ultima analise, como um
erro de opinido, uma falta intelectual, derivada de uma concepcéo equivo-
cada acerca dos deuses. Com efeito, afirma o Ateniense, nenhum homem

% Cf. G. MORROW, op. cit., 487; L. BRISSON, “A religido como fundamento da reflexao
filoséfica”..., 25. O termo teologia natural deriva, segundo Santo Agostinho, (De civitate
Dei VI, 5), do escritor latino Varré&o. De fato, conforme Agostinho, Varrdo distinguia trés
tipos de teologia: a teologia civil, a teologia poética e a teologia natural. Ora, na opini&o
de Varrdo, enquanto a teologia civil dizia respeito aos deuses reconhecidos pela lei, e a
teologia poética aos deuses dos poetas, a teologia natural se referia aos deuses dos
filésofos, isto é, aos deuses cuja existéncia era reconhecida apenas pelas luzes da razéo
natural. Trata-se, decerto, exatamente do que Platdo esta pretendendo desenvolver no
livro X das Leis.

3 0. REVERDIN, op. cit., 16.

%2 Leis X, 885 b.
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que foi persuadido pelas leis da existéncia dos deuses jamais cometeu ato
impio ou proferiu algo de desrespeitoso; ao contrario, todos os que fizeram
tais coisas, fizeram-nas porque acreditavam em uma das trés coisas se-
guintes: 1) ou que os deuses ndo existem, 2) ou que os deuses existem, mas
nao se preocupam com os homens, 3) ou, enfim, que os deuses existem, se
preocupam com os homens, mas podem ser corrompidos por preces e
oferendas®. Ora, ap6s ouvir essa classificacdo dos tipos de opinido erréne-
os acerca dos deuses que constituem a causa do comportamento impio,
Clinias rompe um longo siléncio e, de forma indignada, indaga ao Estran-
geiro qual deve ser a atitude a tomar contra tais homens. Ao que o Ateniense
lhe responde calmamente que, antes de tomar qualquer providéncia acerca
do caso, é preciso escutar o que 0s préprios impios tém a dizer ao legis-
lador. Nesse intuito, o Ateniense procede, entdo, a elaboracdo de um dis-
curso imaginario, através do qual os impios se dirigem de maneira irdnica
e jocosa ao legislador e lhe dizem abertamente que eles, os impios, ndo
créem, de fato, nos deuses da cidade, mas que, de qualquer forma, querem
que no seu caso seja adotado o mesmo procedimento seguido pela legis-
lacdo em outras situagdes, a saber: que, antes de ameacé-los de maneira
rude, a lei procure persuadi-los e ensina-los (peithein kai didaskein), mos-
trando por provas satisfatorias que os deuses existem e sdo incorruptiveis,
ndo podendo ser comprados com preces e oferendas. Segundo os impios,
uma tal prova constituiria, sem duvida, uma refutacdo de tudo o que
dizem os adivinhos, poetas, sacerdotes e retores, que, com seus discursos,
veiculam nas cidades justamente o0 ensinamento contrario, incentivando os
homens a pratica da injustica. Todavia, arrematam os impios, se o legisla-
dor é de fato um homem doce e ndo selvagem, ele deve tentar empregar
com os incrédulos, em primeiro lugar, o procedimento persuasivo, falando
melhor e de uma forma mais convincente do que os poetas e sacerdotes
acerca dos deuses, pois s6 assim ele sera talvez obedecido®.

Através desse discurso imaginario, o Ateniense nos mostra, entdo, como os
impios irdnicos indicariam ao legislador, que ndo pode ser irénico, 0 mé-
todo a ser seguido no tratamento dos casos de impiedade: em obediéncia
aos principios legislativos estabelecidos anteriormente, ele ndo pode se
contentar com simples comandos e ameacas, mas deve buscar convencer
aqueles para quem legisla da verdade da existéncia dos deuses. Clinias
nao vé ai nenhum problema e considera que nada é mais facil do que dizer
a verdade ao afirmar que os deuses existem (Ouko(n, 6 xéne, dokef rhadion
ginai alethetontas légein hds eisin theoi). Segundo ele, de fato, a terra, o
sol, os astros, a totalidade do universo e a alternancia das esta¢des sdo uma
prova indiscutivel disso; ademais, todos os homens, sejam eles gregos ou

3 Leis X, 885 b.
34 Leis X, 885 c-e
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barbaros, acreditam que os deuses existem (pantes Hélenes te kai barbaroi
nomidzousin efnai theous)®. A resposta de Clinias é ao mesmo tempo
curiosa e sugestiva, na medida em que ela ndo faz qualquer referéncia aos
deuses propriamente helénicos, isto é, aos deuses homéricos, mas apela
apenas para divindades cdsmicas. Pode-se pensar que a motivacdo do
cretense ao fazer isso € meramente prudencial: quando se trata de provar
a existéncia dos deuses, apelar para as divindades césmicas, para os deu-
ses visiveis, €, decerto, a maneira mais facil de se obter um certo consenso
entre os homens. Ao proceder assim, porém, Clinias nos fornece sutilmen-
te, e talvez sem o saber, o tom que sera seguido por todo o desenvolvimen-
to discursivo do livro X: exceto em duas passagens em que se jura pelo
nome de Zeus, nenhum deus olimpico jamais sera realmente mencionado
nas discussfes®. De qualquer forma, o Ateniense ndo se mostra, contudo,
tdo otimista quanto seu interlocutor em relacéo a eficicia da “prova” por
ele aduzida para convencer os ateus e confessa que tais homens poderiam
manifestar até mesmo um certo desprezo diante de um tal enunciado.
Além disso, o Estrangeiro de Atenas considera que Clinias se equivoca
inteiramente em sua avaliacdo da causa (aitia) responsavel pelo comporta-
mento dos ateus, ao considerar que estes se opdem ao legislador e sdo
levados a impiedade apenas porque sdo incapazes de dominar seus praze-
res e desejos, isto é, apenas porque sdo arrastados por uma forma de
akrasia®. Ao contréario, na perspectiva do Ateniense, a causa verdadeira do
ateismo é, na realidade, intelectual e jaz em algo que ndo pode ser de
maneira alguma conhecido por Clinias e Megilo. Tal causa, afirma ele de
forma peremptoéria, € uma tenaz ignorancia, que se reveste, contudo, da
aparéncia da mais alta sabedoria (Amathia tis mala khalepé, dokodisa einai
megiste phrdnesis). Como Clinias manifesta ndo compreender o que foi
dito, o Estrangeiro passa entdo a lhe explicar que, em Atenas, existem
certos discursos escritos (Eisin én gramassin légoi keimenoi), referentes aos
deuses (légontes peri thedn), que ndo existem, porém, em Creta e em
Esparta, em virtude da exceléncia prépria a esses regimes. Dentre esses
escritos, prossegue ele, alguns sdo em verso (hoi mén én tisi métrois),
outros, em prosa (hoi dé kai aneu métron), sendo que os mais antigos deles
(hoi mén palaidtatoi) contam como primeiro veio a ser a natureza do céu
(hds gégonen hé préte physis ourano(), e depois as demais coisas. Avan-
cando a partir desse principio, esses escritos antigos passam entdo a des-
crever 0 nascimento dos deuses (theogonia) e a forma como, uma vez
nascidos, os deuses se comportam entre si, em suas relagdes mutuas. O

% Leis X, 885 e-886 a. A Gltima sentenga de Clinias é ambigua, pois, interpretando o
verbo eTnai nela presente em sentido copulativo e ndo em sentido existencial, percebemos
que ela pode também ser traduzida da seguinte forma: “todos acreditam que essas coisas
(isto é, o sol, os astros, a terra, os fendmenos celestes, etc) sdo deuses”.

% Th. PANGLE, “The political psychology of religion in Plato’'s Laws”, 1061.

37 Leis X, 886 a-b.

Sintese, Belo Horizonte, v. 34, n. 110, 2007



Ateniense tem sérias duvidas quanto ao tipo de influéncia que tais escritos
podem ter sobre os ouvintes, mas receia condena-los abertamente, dada a
sua antiglidade; no entanto, ele confessa que tampouco é capaz de elogia-
los, pois sabe que eles tornam problematico o culto que devemos prestar
aos pais. Assim sendo, a solu¢do mais conveniente consiste, segundo ele,
em abandona-los a sua propria sorte, deixando o julgamento de seu valor
ao encargo dos deuses. JA quanto aos escritos produzidos pelos sabios
modernos (ta dé tdn néon hemin kai sophén), o Ateniense considera que
eles ndo podem nao ser responsabilizados pelos males que causam, pois,
explica ele, quando os legisladores ddo como prova de que os deuses exis-
tem aquilo que foi mencionado por Clinias anteriormente, isto é, o sol, a
lua e os astros, os homens inspirados pela leitura desses escritos afirmam
ousadamente que essas coisas ndo passam de terra e pedras (an légoien
hds gén te kai lithous dnta auta), e que, como tais, elas sdo, por conseguin-
te, totalmente incapazes de se preocupar com 0s assuntos humanos (oudén
ton anthropeion pragmaton phrontidzein dyndmena )%®.

Como se V&, a resposta do Estrangeiro torna patente o carater in6cuo da
prova fornecida por Clinias para convencer os ateus, em primeiro lugar,
porque ela nos mostra que a divindade dos astros ndo é algo evidente, e,
em segundo lugar, porque ela revela que ndo ha o suposto consenso uni-
versal dos homens acerca da existéncia dos deuses pretendido pelo
cretense®. No entanto, seu interesse maior estd em que ela remonta a causa
fundamental do aparecimento do ateismo a existéncia de certos escritos,
modernos e antigos, que séo inteiramente ignorados por Clinias e Megilo,
pelo fato de estes viverem em comunidades doéricas, isto é, em comunida-
des essencialmente militares, alheias aos perigos de uma cultura urbana e
letrada®. Ora, na medida em que o Estrangeiro elogia os regimes de Creta
e Esparta precisamente por proibirem a circulacdo de tais escritos em suas
fronteiras, devemos nos perguntar por que ele introduz os argumentos
presentes nesses textos na legislacdo mesma que é destinada a governar a
futura col6nia cretense. N&o estaria ele, com isso, semeando as sementes
da ddvida na cidade? Mais: mencionando a natureza dos discursos perni-
ciosos defendidos pelos livros desses sabios incrédulos a Clinias e Megilo,

3 Leis X, 886 a-e. Como se sabe, a concepcdo de que o sol e a lua sdo pedra e terra, e
nao deuses, constituia um dos ensinamentos de Anaxagoras (cf. Apologia de Sécrates, 26
d).

% Cf. L. STRAUSS, op. cit., 202: “L'affirmation de I'Athénien ébranle la confiance de
Kleinias; non seulement il a montré que la divinité des corps célestes ne saute pas aux
yeux; mais il a du méme coup montré que I'assentiment universel ou presque universel
que Kleinias avait invoqué a propos de l'existence des dieux n’existe pas”.

40 Clinias e Megilo s6 conhecem, de fato, um ateismo provocado por causas passionais,
derivado do desregramento e da intemperanca (akrasia); eles ignoram a possibilidade de
um ateismo puramente doutrinal ou tedrico, tal como aquele que ird expor a seguir o
Ateniense. Cf. J. MOREAU, L'ame du monde de Platon aux stoiciens. Hildesheim: Georg
Olms Verlagsbuchhandlung, 1965, 56.
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o Estrangeiro parece estar agindo como o corruptor ndo apenas dos jovens,
mas dos proprios legisladores. Como entender esse procedimento aparen-
temente paradoxal? A nosso ver, uma possibilidade de comegar a compre-
ender esse problema consiste em observar que o que o Estrangeiro preten-
de com uma tal acdo ¢é abrir um espago para a legitimacao da filosofia nos
quadros da cidade, justificando a necessidade da atividade filoséfica dian-
te da lei. Com efeito, ao mencionar os desafios intelectuais do ateismo a
piedade tradicional e a impoténcia da piedade tradicional para fazer face
a esses desafios, o Estrangeiro nos mostra que a defesa dos deuses da
cidade ou da teologia civil exigida pela lei ndo é possivel no ambito da
propria teologia civil, mas exige, necessariamente, a supera¢do da perspec-
tiva religiosa tradicional por uma forma de reflexdo que, transcendendo as
opinides da cidade, seja capaz de encaminhar os ensinamentos da religido
publica em dire¢do a verdade®. Ao assim fazer, porém, ele torna claro que
a lei, de certa forma, é incompleta sem a filosofia, que a lei tem necessida-
de da filosofia, devendo mesmo prescrever o ato de filosofar como uma
atividade indispensavel a defesa de suas crencas mais fundamentais. Tal
procedimento de legitimacdo pressupde, no entanto, que os ataques do
ateismo a religido publica sejam explicitados de uma forma radical, pois s6
revelando as insuficiéncias da religido publica diante de uma postura in-
telectual audaciosa e inovadora a cidade pode se abrir para a filosofia e
permitir a superacdo do ensinamento religioso tradicional. Como mostra o
movimento do livro X, todo esse procedimento é complexo e arriscado, e,
em relagdo a homens como Clinias e Megilo, s6 pode ser aplicado de uma
forma gradual; de qualquer forma, compreendendo suas inten¢8es, perce-
beremos que o contexto da lei penal relativa ao ateismo €, assim, o contex-
to legal privilegiado em que o legislador e o cidad&o destituidos de uma
natureza filosofica podem finalmente tolerar e mesmo reconhecer a impor-
téncia da filosofia®.

Na sequéncia do dialogo, Clinias observa que o discurso ateu ao qual o
Ateniense acaba de se referir é realmente um discurso dificil de ser con-
frontado (khalepon ldgon), que teria se tornado, nos dias atuais, ainda
mais penoso (éti khalepéteron an eie), pelo fato de ter se multiplicado e
nado estar mais isolado. Ora, apés ter ouvido o que os impios tém a dizer,
0 Ateniense, retomando a primeira indagacdo de Clinias, pergunta o que
ele e seus companheiros, como legisladores, devem fazer quanto a essa
grave questdo: eles devem tentar defender a si mesmos (apologesémetha)
e aos deuses da cidade, como se estivessem sendo acusados por alguém
em um tribunal instituido pelos impios? Ou eles devem abandonar, em
definitivo, qualquer tentativa de persuadir os ateus acerca da existéncia
dos deuses, deixando de lado as doutrinas pronunciadas por eles, de medo

4 Cf. Th. PANGLE, art. cit., 1061-1062.
42 Cf. Th. PANGLE, The Laws of Plato, 504.
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que seu discurso de persuasao se torne excessivamente extenso? Pois, es-
clarece o Estrangeiro, o argumento (I6gos) a ser utilizado para convencer
tais homens, uma vez iniciado, ndo serd breve (ou brakhys), mas exigira
um longo desenvolvimento, se ele quer realmente demonstrar 0 que se
propde demonstrar. Ao ouvir tais colocagdes, Clinias intervém energica-
mente e observa que, no tratamento de tdo grave problema, ndo ha lugar
para considerar o valor de um discurso a partir da consideracédo de sua
extensdo, pois o que deve ser levado em conta, em semelhante circunstan-
cia, é ndo se um discurso é breve ou longo, mas se ele é o melhor (béltiston).
Nesse sentido, proclama Clinias, se algum argumento fosse capaz de con-
ceder um certo poder de convencimento a idéia de que os deuses existem
e sdo bons, ele deveria ser considerado, na verdade, como o mais belo e o
mais excelente proémio a todas as leis da cidade, mesmo que sua extensao
fosse demasiado longa®.

O Ateniense acata a sugestdo de Clinias e se mostra, enfim, decidido a
iniciar sua defesa dos deuses da cidade, empreendendo um discurso de
persuasdo dos impios. O primeiro procedimento por ele adotado nesse
sentido consiste em explicar ao seu interlocutor, de uma forma mais deta-
Ihada, qual é o contetido do légos que eles devem refutar, um légos espan-
toso (thaumaston), que, para muitos (para pollois), parece ser o mais sabio
de todos (sophdtaton hapanton)*. Com esse intuito em mente, ele comeca
assim por afirmar que, segundo o que dizem os impios, todas as coisas que
vém, vieram ou virdo a ser (Légousin...hds panta esti ta pragmata gignémena
kai genémena kai genesémena) dependem umas da natureza (ta mén
physei), outras da arte (ta dé tékhne), e outras ainda do acaso (ta dé dia
tykhen). Mais precisamente, continua o Ateniense, esses impios procla-
mam que as obras maiores e mais belas (ta mén mégistha autdn kai kallista)
sdo todas elas realizacBes da natureza e do acaso (apergadzesthai physin
kai tykhen), ao passo que as menores sdo cria¢bes da arte (ta dé smikrétera
tékhnen), porquanto a arte, tomando da natureza a génese das obras pri-
mordiais que constituem sua matéria-prima, modela e fabrica apenas as
coisas menores, as quais, enquanto produtos resultantes da atividade téc-
nica, sdo chamadas por nés, por essa razao, de artefatos (tekhnika)®. Clinias,
porém, ndo compreende inteiramente o significado de tais enunciados, o
que obriga o Estrangeiro a explicar de uma forma ainda mais clara o que
os ateus pretendem dizer com semelhante discurso. Procedendo nesse
sentido, ele afirma que, para os ateus, o fogo, a dgua, a terra e o ar origi-
nam-se através da natureza e do acaso (Pyr kai hydor kai gén kai aéra

4 Leis X, 886 e-887 c.
4 Como viu J. MOREAU, op. cit., 58, a doutrina atéia que sera exposta pelo Estrangeiro
a seguir pode ser definida como um “evolucionismo materialista”, muito semelhante ao
que desenvolvera posteriormente o poeta latino Lucrécio, em sua obra De rerum natura.
4 Leis X, 888 d-889 a.
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physei panta efnai kai tykhe) e de modo algum através da arte (tékhne dé
oudén todton) e que, por sua vez, 0s corpos (sdmata) surgidos depois
destes elementos fisicos primarios, isto é, a terra, o sol, a lua e os astros,
por serem compostos por tais elementos, sdo inteiramente privados de
alma (pantelds 6nton apsykhon). Segundo o Ateniense, a idéia fundamen-
tal presente nessa explicacdo puramente mecanicista da origem das coisas
€ que os elementos fisicos, arrastados aleatoriamente pela poténcia (dynamis)
que lhes é propria, se associavam originalmente de acordo com uma com-
binacéo de contrarios — o quente e o frio, o seco e o imido, o mole e o duro
— e, mesclando-se casualmente e a partir da necessidade numa tal mistura
de opostos (krasis tdn enantion kata tykhen ex anankes synekerasthe),
produziram, em primeiro lugar, o Céu inteiro e tudo que este contém, e,
em seguida, as esta¢des do ano, os animais e as plantas. Um tal processo,
conforme dizem esses homens, se realiza sem qualquer intervengdo da
inteligéncia (ou dia noln), de algum deus (oudé dia tina theén) ou da arte
(oudé dia tékhnen), mas se explica exclusivamente por meio da natureza
e do acaso (alld physei kai tykhe). Desde essa perspectiva, a arte é um
principio que aparece apenas posteriormente (tékhnen dé hysteron) e, en-
quanto produto mortal proveniente de entes mortais (autén thinetén ek
thinetdn), ndo cria sendo joguetes (paidias) que, participando muito pouco
da verdade (aletheias ou sphddra metekholsas), se reduzem a meros si-
mulacros (eidola), tais como, por exemplo, aqueles produzidos pela pintu-
ra, pela muasica e pelas artes que sdo auxiliares destas. Na opinido dos
ateus, as Unicas artes que sdo verdadeiramente capazes de produzir algo
de sério (ti spoudaion) sdo aquelas que sabem unir a natureza a poténcia
que lhes é propria, como a medicina, a agricultura e a ginastica. Tal, po-
rém, ndo é o caso da politica (politiké), que tem apenas uma pequena comu-
nidade com a natureza e que deve quase tudo a arte (smikron ti meros einai
koinonein physei, tékhne dé to poly), e da legislagdo (nomothesia), que se
constitui toda (pésa) ela, ndo por natureza (ou physei), mas por artificio (tékhne
dé), e cujos estatutos carecem, assim, de verdade®.

Clinias, porém, parece ndo acompanhar bem essa exposi¢do e afirma mais
uma vez ndo compreender inteiramente o alcance daquilo que é afirmado.
O Estrangeiro entdo Ihe explica que, segundo o que afirmam os ateus, sdo
antes de mais nada os deuses que sdo considerados como existindo néo
por natureza, mas gragas a arte e segundo certas leis (Theous efnai préton
phasin houtoi tékhne, ou physei alla tisin némois ), o que implica que, na
medida em que o ndmos é afetado de uma radical relatividade, os deuses
se modificam de acordo com a variagdo das convengdes legais. Mais: para
os impios, 0 mesmo raciocinio se aplica ao campo dos valores e dos prin-
cipios morais, de forma de que, na concep¢do por eles apregoada, uma
coisa é 0 que é nobre e belo por natureza, e outra, o que é considerado

4 | eis X, 889 b-e.
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nobre e belo por convencéo (ta kald physei mén &lla einai, némo dé hétera).
Quanto as coisas justas (ta dé dikaia), os impios afirmam que elas néo
existem de modo algum por natureza (oud’einai td parapan physei), en-
contrando-se, pelo contrario, sujeitas a uma perpétua discussdo, sem que
0s homens cheguem a um veredito definitivo sobre seu significado®.

Tais sdo, pois, conclui o Ateniense, em suas linhas gerais, os ensinamentos
gue os sabios transmitem ousadamente aos jovens, ensinamentos esses
que, veiculados em prosa e em verso, terminam por proclamar abertamen-
te o direito natural do mais forte de prevalecer sobre o mais fraco como a
suprema justica®. Como se V&, a exposicao feita pelo Estrangeiro do l6gos
atribuido aos ateus é vigorosa e contundente, e nos mostra como esse 16gos
constitui um poderoso ataque contra a religido tradicional.

Clinias, de sua parte, se mostra perplexo e escandalizado ante o que 0
Estrangeiro acaba de Ihe expor. Segundo ele, tal discurso é ndo apenas
dificil, como afirmara antes, mas também uma verdadeira ruina para os
jovens, tanto na vida publica quanto na vida privada. Sem o saber, porém,
o cretense nos revela nesse momento que a sua posic¢édo inicial acerca da
origem e dos motivos fundamentais da legislacdo dérica envolvia uma
acomodacdo nada confortavel entre a opinido impia exposta pelo Estran-
geiro e a concepcao religiosa tradicional®. De qualquer forma, Clinias ¢
agora ciente da extrema gravidade do ataque langado pelo ateismo contra
a religido publica e solicita veementemente ao Ateniense para que ele se
torne um defensor (epikouron) da antiga lei (palaiés némos), socorrendo a
norma legal e a arte com um légos que afirme que os deuses existem por
natureza € ndo por convengdo®. O Ateniense, no entanto, levanta uma
nova dificuldade relativa ao desenvolvimento de uma tal defesa da lei e
dos deuses contra o ateismo, a saber, a dificuldade de recorrer a argumen-
tos (l6goi) que a multiddo (pléthos) provavelmente sera incapaz de acom-
panhar e compreender. Clinias tenta fazer face a obje¢do do Ateniense
observando que, de fato, o argumento desenvolvido sera, a principio, de
dificil compreenséo, mas que, uma vez que ele tenha sido estabelecido por
escrito como um preambulo, os espiritos mais lentos poderdo consulta-lo

47 Leis X, 889 e-890 a.

4 T. SAUNDERS, Notes on the Laws of Plato. London: University of London ( Institute
of Classical Studies), Bulletin suplemment 28, 1972, 96, propde que essa doutrina atéia
exposta pelo Ateniense possa ser sintetizada na seguinte ordem: 1) os quatro elementos;
2) combinag0es dos quatro elementos; 3) a formagéo dos corpos celestes; 4) estabelecimen-
to das estacbes do ano; 5) surgimento dos vegetais e animais; 6) a vida primitiva do
homem; 7) surgimento das artes primitivas, como a agricultura; e 8) surgimento de artes
mais recentes, como a pintura e a legislacdo. Um quadro esqueméatico semelhante é
apresentado também por W. de MAHIEU, “La doctrine des athées au livre Xe. des Lois
de Platon. Essai d'analyse”. Revue Belge de Philologie et d'Histoire, 41 (1963), 13.

4 Cf. L. STRAUSS, op. cit., 205-206

50 Leis X, 890 b-d
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e estuda-lo com vagar, a fim de tentar apreender-lhe o significado. Com
essa observacao, o cretense reconhece, assim, que o “mais belo preladio a
todas as leis” da cidade serd, na verdade, um discurso quase ininteligivel
para a maioria dos cidadaos e libera, portanto, o Ateniense das limitac6es
gue o restringiam na elabora¢do dos outros predmbulos®. Ora, tendo ob-
tido, dessa forma, o aval de seu interlocutor para fazer uso de argumentos
ndo acessiveis a multiddo, o Ateniense concorda, enfim, em socorrer a
“antiga lei”’, considerando que, se as doutrinas perniciosas ensinadas pelos
ateus nao estivessem disseminadas, por assim dizer, entre os homens, na
realidade ndo haveria necessidade de argumentos e discursos em favor da
existéncia dos deuses; no entanto, na medida em que temos a situacgéo
contraria, tais discursos se fazem agora necessarios®,

Na continuagdo do debate, 0 Ateniense comeca seu discurso de refutacdo
dos ateus explicitando aquela que é, para ele, a premissa fundamental do
discurso impio: os homens que proclamam esse l6gos, diz ele, consideram
o fogo, a agua, a terra e o ar como os primeiros principios de todos os seres
(préta ton panton) e dao a essas coisas 0 nome de natureza (physin
onomadzein talta), vendo a alma (psykhé) como alguma coisa produzida
posteriormente (hysteron), a partir da agdo dos elementos primordiais. Apos
jurar por Zeus, o Estrangeiro afirma que, com essa proposicéo, talvez eles
tenham descoberto a fonte da opinido insensata (pége tina anoétou doxes)
de todos aqueles homens que se engajaram em investigacGes acerca da
natureza. Mas, antes de prosseguir, ele adverte Clinias mais uma vez do
carater bastante incomum (aéthes) dos discursos que terdo de ser aborda-
dos. O cretense ndo vé ai nenhum problema e considera que se, para jus-
tificar a existéncia dos deuses, é preciso sair do &mbito da legisla¢cdo pro-
priamente dita, o Ateniense ndo deve hesitar em tomar tal decisédo e
extrapolar, de certo modo, os quadros do discurso meramente legislativo.
Com o pleno consentimento de Clinias, o Estrangeiro de Atenas explica
entdo aos seus interlocutores que o grande erro das doutrinas atéias con-
siste em ter invertido a ordem real das coisas, concebendo aquela que é a
causa primeira (préton aition) de toda gera¢édo e de toda corrupcao (genéseos
kai phthoras hapanton) ndo como o que é primeiro (tolto ou préton), mas
como o que posterior (alla hysteron), e, contrariamente, o que é posterior,
como o0 que é primeiro (hé dé hysteron, préteron). Eis donde procede o
equivoco primario dos ateus no que concerne aos deuses. Explicitando
melhor seu ponto de vista, o Estrangeiro afirma que o que os ateus correm
0 risco de ter desconhecido é a natureza e a poténcia (dynamis) proprias
da alma, isto é, o fato de que a alma, estando entre as primeiras coisas (én
protois esti), veio a ser antes de todos os corpos (somaton émprosthen
panton genoméne) e constitui, portanto, o principio de todos os seus mo-

51 Ver Th. PANGLE, “The Political Psychology of Religion in Plato’s Laws”, 1069
%2 Leis X, 891 b.
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vimentos e mudancas, tudo que diz respeito a ela, como a opinido, a pre-
visdo, o intelecto, a arte e a lei, sendo, por conseguinte, anterior aos fe-
ndémenos meramente fisicos, como o duro, o mole, o leve e o pesado®. A
colocacdo do Ateniense, enunciando que a alma foi gerada “entre as coisas
primeiras”, omite estrategicamente, no entanto, a referéncia a existéncia de
primeiras coisas de uma outra natureza, isto é, de primeiras coisas que
podem ndo ter sido geradas e que, precisamente por ndo terem sido gera-
das, sdo a causa de tudo que é gerado ou vem a ser (inclusive da propria
alma). Isso significa que o argumento a ser desenvolvido pelo Estrangeiro
manter-se-a estritamente no plano da geragdo e do vir-a-ser, e jamais se
elevard ao plano do que, ndo conhecendo geragdo ou corrupcdo, é imutével
e eterno. A principal conseqiiéncia resultante dai é que as Idéias nédo seréo
mencionadas em nenhum momento no contexto do livro X e que as pri-
meiras causas serdo pensadas principalmente como as coisas primeiras do
ponto de vista temporal ou cronoldgico, isto €, como as coisas mais antigas
(presbytera). Assumindo essa perspectiva, o Estrangeiro pode entdo enun-
ciar a estratégia argumentativa a ser seguida na sua tentativa de refutacéo
do ateismo da seguinte forma: uma vez que os impios entendem por na-
tureza (physis) a génese (génesis) relativa as primeiras coisas (peri ta prota),
se chegarmos a mostrar (ei de phanésetai) que a alma é o que é primeiro
(psykhé préton), e ndo o fogo ou o ar (ou pyr oude aér), poderemos entao
afirmar com toda retidao (orthétata légoit’an) que a alma, tendo surgido
entre as primeiras coisas (psykhé d’én protois gegeneméne), é o que real-
mente existe por natureza (efnai diaphérontos physei). Trata-se, portanto,
de provar a anterioridade césmica e primordial da alma, ou, por outra, de
provar que a alma é mais velha do que o corpo (preshytera sématos),
explicitando, por ai, a inversdo da ordem real das coisas (hysteron préteron)
cometida pelo ldgos ateu®™.

Na consecucdo desse objetivo, o Ateniense assume como base de sua argu-
mentacdo a constatacdo de que, uma vez que no universo nem tudo esta
em movimento e nem tudo esta em repouso, deve-se admitir que existem
certas coisas que se movem, e outras que permanecem imoveis (Kai ta mén
kineftai ... ta dé ménei). Movimento e repouso, porém, segundo o Ateniense,
pressupdem sempre um espaco e se fazem ambos em algum lugar (én
khéra/). Ora, deixando de lado estrategicamente as coisas iméveis ou que
permanecem em repouso e continuando seu raciocinio, o protagonista do
didlogo procede a uma analise das coisas que se movem (ta kinolimena) e
chega finalmente a classificacdo de oito tipos diferentes de movimento: o
movimento circular ou de rotacdo (periphord), realizado em um s6 lugar
(én mia édra/) e sobre si mesmo; o movimento que se desloca incessante-
mente em direcdo a um ponto diferente do espaco (metabasis eis héteron

% Leis X, 891c-892 b.
5 Leis X, 892 c. Ver as observagdes de M. GUEROULT, art. cit., 32-33.
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aefi tépon), isto é, o deslocamento (phord); a combinacdo (synkrisis), a se-
paracdo (diékrisis), o crescimento (alxesis), a diminuicédo (phthisis), a ge-
racdo (génesis) e a corrupg¢do (phthord)®. Mas, segundo o Estrangeiro, essa
classificacdo ndo é completa, pois ela deixa de mencionar duas outras es-
pécies de movimento fundamentais;: 0 movimento que move outras coi-
sas, mas nao pode mover a si mesmo, e 0 movimento que se move a si
mesmo e outras coisas®. Ora, apoés ter enunciado os dez tipos principais de
movimento mencionados acima, o Estrangeiro pergunta ao cretense qual,
dentre eles, € 0 mais poderoso e 0 mais eficiente de todos. Clinias ndo tem
davidas em considerar que tal movimento é o décimo. A partir da resposta
de Clinias, o Estrangeiro prop6e entdo que uma retificacdo seja feita no que
foi dito anteriormente, e que 0 movimento por ele considerado como mais
poderoso e mais eficiente seja tido como primeiro, € ndo como décimo,
tanto no que diz respeito a geracdo quanto no que diz respeito a forca. A
prova aduzida por ele para corroborar essa tese consiste no seguinte raci-
ocinio: todas as coisas que se movem, sdo colocadas em movimento atra-
vés do influxo causal de uma outra coisa. No entanto, a cadeia das coisas
que sdo movidas e que movem outras ndo pode se estender indefinida-
mente, ad infinitum, pois uma regressdo infinita de movimentos é algo
impensavel. Se for assim, deve haver, portanto, um primeiro movimento
auto-motor, que é capaz de mover a si mesmo sem ter sido posto em
movimento pela acdo de um outro. Isso significa, entdo, que 0 movimento
que se move a si mesmo é o movimento mais primordial ou originario de
todo o universo. Segundo o Ateniense, essa mesma verdade pode ser ainda
comprovada a partir de uma outra reflexdo: suponhamos, diz ele, que
todas as coisas regressassem a um estado de repouso e de imobilidade
universal. Num tal estado, ndo hd nenhuma dudvida de que o primeiro
movimento a se manifestar e a romper a imobilidade geral seria precisa-
mente 0 movimento que é capaz de se mover a si mesmo, ndo 0 movimen-
to que é movido por outro, 0 que mais uma vez comprova a prioridade do
movimento auto-motor sobre todos os outros tipos de movimento®.

Pois bem, tendo estabelecido a primazia do movimento que se move a si
mesmo sobre o movimento que é produzido por outro, o Estrangeiro passa
entdo facilmente a segunda etapa de sua argumentagdo, que consiste em
identificar o movimento auto-motor com a alma. Nesse sentido, ele argu-
menta que tudo que é capaz de se mover a si mesmo é considerado como
algo “vivo”. Ora, tudo que é vivo, por sua vez, é considerado como dotado
de uma “alma”. Logo, conclui ele, a alma é, por definicdo, 0 movimento

% Leis X, 893 b-894 b.

% Leis X, 894 b-c.

5 Leis X, 894 c-895 a. Ver, sobre esse ponto, os comentarios de L. BRISSON, “Une
comparaison entre le livre X des Lois et le Timée”, 120-123 e de M. GUEROULT, art. cit.,
35-36; 40-41.
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que é capaz de se mover a si mesmo (tén dynaménen autén hautén kinein
kinesin). Do que se segue, conforme o Ateniense, que, se a alma é o mo-
vimento capaz de mover a si mesmo e se 0 movimento auto-motor é a
causa de todos os outros movimentos cdsmicos, a alma é, entdo, necessa-
riamente, a causa primordial de todas as coisas, o principio da geracéo de
todas as coisas que sdo, foram ou serdo (psykhén tauton 6n kai tén préten
génesin tdn te dnton kai gegonéton kai esémenon). Clinias acolhe fervoro-
samente esse argumento e julga que, com ele, o Ateniense demonstrou de
forma totalmente suficiente (hikandtata dédeiktai) que a alma é a mais
antiga de todas as coisas (psykhé ton panton presbytaton) e o principio
mesmo do movimento (arkhé kinéseos)®.

Com essa nova aquisi¢do conceitual em mente, o Estrangeiro avanga mais
um passo e recorda sua colocagdo anterior de que, se fosse demonstrado
que a alma possui uma prioridade em relacdo ao corpo, entdo os atributos
que lhe séo préprios deveriam ser considerados como anteriores aos atri-
butos corporeos (ta psykhés ton tod sématos ésoito presbytera). Como tal
é justamente o caso, o Estrangeiro ndo vé, assim, nenhuma dificuldade em
admitir que os costumes, caracteres, raciocinios, opinides verdadeiras e
memorias sdo, portanto, anteriores a extensdo, largura, profundidade e
forca dos corpos®. A partir desses elementos, o Ateniense pode chegar
entdo a conclusdo de que o corpo esta por natureza subordinado ao gover-
no da alma (soma psykhés arkhémenon katd physin) e que esta exerce,
assim, uma espécie de causalidade universal, dirigindo, através de seu
auto-dinamismo, tanto os movimentos fisicos quanto os psicolégicos: de
fato, enquanto causa motriz anterior aos corpos, ela administra e governa
todas as coisas movidas, inclusive o proprio céu em sua totalidade; ja
enguanto causa psiquica, ela gera os desejos, a alegria, a dor, a confianca,
0 6dio, o amor, etc. Nessa mesma linha argumentativa, o Ateniense afirma
gue a psykhé é causa também dos contrarios, sendo responsavel, portanto,
pelo vir-a-ser do belo e do feio, do justo e do injusto, do bem e do mal. Ora,
essa Ultima observacéo, apesar de logicamente coerente com 0s argumen-
tos anteriores, coloca-nos imediatamente um problema, pois dizer que a
alma é causa dos contréarios, é dizer que a alma é, em si mesma, um
principio neutro, que pode se tornar ou bom ou mau, o que nos leva a
guestdo de saber qual género de alma exerce seu governo sobre o céu, a
terra e as revolugdes do universo: a alma plena de sabedoria e virtude, ou
a alma privada desses atributos?%

% Leis X, 895 c-896 c. Essa demonstragdo da alma como principio auto-motor primeiro
€ uma retomada e um aprofundamento do argumento que é desenvolvido em Fedro, 245
c-d.

% Leis X, 896 b-d.

80 Leis X, 896 d-897 b.
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Como se vé, a demonstracdo da alma como causa primeira de todos os
movimentos césmicos nao &, assim, uma prova suficiente de que os deuses
existem: ao contrario, uma prova dessa natureza requer ainda uma de-
monstracdo adicional de que a alma que penetra e governa todas as coisas
€, na realidade, a alma melhor e mais excelente (ariste psykhé). A premissa
assumida pelo Estrangeiro para fundar essa nova prova consiste em esta-
belecer que o principio que garante a bondade e a exceléncia da alma é o
intelecto (nods) e que, portanto, a alma s6 é divina e pode guiar 0s movi-
mentos cdsmicos em direcdo ao que é melhor quando se associa a direcdo
racional do intelecto divino (noQs theios).5! Partindo desse axioma, o Es-
trangeiro considera assim que, se as revolugdes celestes e 0 movimento dos
astros sdo da mesma natureza dos movimentos e revolugdes do intelecto,
entdo devemos dizer que é a alma melhor (ariste psykhé) que cuida do
cosmos em sua totalidade (epimeleisthai tod késmou pantos); mas se, ao
contrario, os movimentos dos astros se fazem de forma insana e
desordenada (Ei dé manikds te kai ataktds érkhetai), entdo devemos dizer
que é a alma ma (psykhé kaké) que tem o controle do universo. No entan-
to, para o Estrangeiro, essa colocacdo nos leva a confrontacdo de um novo
problema, pois saber com rigor qual é a natureza do movimento préprio
ao intelecto (he tol nol kinesis) é algo dificil (khalepén), uma vez que o
intelecto ndo é um objeto tangivel, cujas operagdes pudessem ser percebi-
das pelos olhos humanos. Na verdade, diz o Estrangeiro, tentar apreender
a natureza do intelecto com os sentidos seria como tentar olhar o sol dire-
tamente “e, em pleno meio-dia, cair ha mais completa escuriddo”. Por
causa disso, ele é obrigado entdo a admitir que, visto que o intelecto néo
¢ diretamente acessivel a percepcao, é preciso, pois, recorrer a uma ima-
gem ou icone (eikdn) que, de alguma forma, nos fornega uma exemplificagido
adequada da natureza de seus movimentos. Tal imagem, diz-nos o
Ateniense, € 0 movimento circular, isto ¢, o movimento que se realiza no
mesmo local (én to autd/), uniformemente (hosautds), em torno do mesmo
centro e sempre em relagdo com as mesmas coisas (peri ta auta kai prés ta
autd), segundo uma mesma propor¢do e uma mesma ordem (kath’ héna
légon kai taxin mian) e cujo melhor exemplo é a rotacdo regular de uma
esfera em torno de seu proprio eixo. Segundo o Estrangeiro, esse movimento
€ 0 que mais se aproxima do movimento da inteligéncia porque é o movi-
mento que, dentre todos, apresenta a maior estabilidade, regularidade e fixi-
dez; em suma, poderiamos dizer, porque € o movimento que, conservando
0 méximo de identidade e unidade possiveis, mais se aproxima da imobili-
dade®. Ora, a observacdo dos céus — a observagéo astrondmica, bem enten-

61 Cf. Leis X, 897 b e os comentarios de L. BRISSON, “A religido como fundamento da
reflexdo filoséfica” 36-37. Ver também as analises do mesmo autor em “Une comparaison
entre le livre X des Lois et le Timée”, 123-126.

6 Cf. D. PESCE, art. cit., 597. M. GUEROULT, art. cit., 36-37, chama atencdo para o
fato de que o movimento circular descrito pelo Estrangeiro nesse passo das Leis é idéntico
ao movimento do Mesmo descrito em Timeu, 34 a (kata tauta, én td autd én heauto)
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dido, e ndo empirica — nos mostra que 0 movimento circular é precisamente
0 movimento caracteristico dos corpos celestes, o que implica entdo que as
revolugdes descritas pelos astros no espaco cdsmico séo da mesma natureza
que os movimentos do intelecto e que, portanto, a alma que governa o uni-
verso, provendo para que ele sempre se mova circular e regularmente ao
redor de seu eixo, sé pode ser a alma melhor e divina®.

A prova da existéncia dos deuses estd, com essa argumentacéo, estabelecida:
uma vez que se mostrou que a alma é anterior aos corpos e que seu dina-
mismo interno, guiado pela racionalidade do nous, governa a totalidade
dos movimentos c6smicos de uma forma ordenada e harmoniosa, ndo ha
realmente como ndo reconhecer que tudo esta cheio de deuses (thebn efnai
plére panta)®. O Estrangeiro deixa em aberto a questdo de saber como se
da a acdo da alma sobre cada corpo celeste, pois, embora os corpos celestes
sejam visiveis, a alma, que é a causa responsavel pelos seus movimentos,
é inacessivel aos sentidos e pode ser apreendida somente pelo pensamen-
to. Mas, de qualquer forma, o que é interessante observar no discurso por
ele elaborado é que ele se baseia inteiramente, como ressaltamos antes, na
premissa de que a alma, em si mesma, € um principio neutro, que so se
torna divino quando associado ao controle racional do nous ou do intelec-
to. Isso significa, portanto, que, em Gltima analise, ndo é a alma enquanto
tal que é divina (porquanto a alma é causa de toda sorte de movimentos,
bons ou maus), mas sim a razdo ou inteligéncia que controla os seus
movimentos. Nesse sentido, o intelecto é, assim, o verdadeiro principio
supremo, constituindo, enquanto causa que governa a totalidade c6smica
e as revolugdes celestes, a realidade divina no mais alto grau®.

Essa conseqUiéncia da teologia do livro X das Leis — que institui um Inte-
lecto impessoal, governando os movimentos celestes, como a verdadeira
divindade - € no minimo curiosa, na medida em que a principal justificati-
va apresentado pelo Estrangeiro para sua argumentacao teolégica foi jus-
tamente a necessidade de defender a existéncia dos deuses homéricos tra-
dicionais. No entanto, como acabamos de ver, a argumentacao teologica do
Ateniense, apesar de supostamente buscar a justificagdo do ensinamento
religioso oficial, termina por demonstrar ndo a existéncia dos deuses tra-
dicionais, mas sim a de um Nous cosmico e universal, responsavel pela
regularidade das revolugdes celestes. Como entender esse procedimento
discursivo? A nosso ver, um possivel comego de compreensdo dessa ques-

8 Leis X, 897b-898 c.

54 Leis X, 899 b. Aautoria da formula “tudo esta cheio de deuses” era tradicionalmente
atribuida a Tales. Ver, por exemplo, o testemunho de Aristételes em De anima I, 5, 411
a 8. Tal férmula é retomada no Epinomis, 991 d.

% Cf. G. MORROW, op. cit., 483-484. Ver igualmente V. BROCHARD, “Les Lois de
Platon et la théorie des ldées”. In Etudes de philosophie ancienne et de philosophie
moderne. Paris: J. Vrin, 1954, 164.
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tdo consiste em observar que a verdadeira intencédo da teologia elaborada
pelo Estrangeiro estd, na verdade, ndo tanto em assegurar uma prova da
existéncia dos deuses homéricos, mas em tentar elaborar uma compreen-
sdo filoso6fica da natureza que, superando a clivagem convencionalista entre
némos e physis, demonstre que as leis da cidade ndo sédo arbitrarias, mas
encontram uma fundacgdo Gltima na prépria constituicdo da ordem cosmi-
ca e universal. Nesse sentido, percebemos que o discurso do Estrangeiro,
partindo da visédo religiosa tradicional, desemboca, paulatinamente, numa
espécie de teologia astral que, ao mostrar que 0s processos cosmicos ndo
sdo fruto do acaso (tykhe), mas resultado de um designio inteligente (noQs),
aponta no movimento ordenado e regular dos astros aquilo que é verda-
deiramente divino e, portanto, o modelo da ordem civica a ser instaurada
na cidade. Com tal procedimento, a imitacdo do deus que foi indicada
explicitamente pelo Estrangeiro, em momento anterior do dialogo, como a
base do comportamento moral torna-se, assim, imitacdo do cosmos, a ver-
dadeira medida de todas as coisas sendo enfim assimilada & razéo divina
que governa a physis universal. Evidentemente, essa teologia astral, funda-
da na contemplagdo racional do cosmos e das revolucdes celestes, ndo €
algo que sera acessivel a multiddo dos cidadaos comuns, que continuarédo
em seu dia-a-dia limitados as representa¢des mitoldgicas fornecidas pela
religido tradicional. No entanto, é ela que, possibilitando a elaboragdo de
uma compreensao filosofica da physis e dos movimentos cosmicos, forne-
cerd a cidade o paradigma de sua organizacdo e a justificacdo Ultima de
suas leis. Essas consideragdes nos conduzem, entdo, a concluséo de que a
cidade das Leis serd baseada, assim, numa dicotomia radical entre uma
religido popular, que governara o funcionamento da vida civica e se apoi-
ara em crencas mitoldgicas comuns, e uma religido racional, acessivel apenas
a uma elite e cujos deuses pouco ou nada terdo a ver com os deuses
mitolégicos tradicionais®®.

Seja como for, a conclusdo que gostariamos de extrair de todas essas ana-
lises desenvolvidas acima é que o grande interesse do discurso teolégico
do livro X das Leis esta no fato de que ele torna totalmente evidente a
extrema importéncia concedida pelo Ateniense a religido como principio
de organizacdo da vida civil e como base da moralidade publica,
explicitando finalmente, de uma forma radical, a conexdo essencial entre
politica e teologia que permeia quase todas as discussées do didlogo. Nesse
sentido, pode-se dizer que a concepc¢éo fundamental a ele subjacente € que,
se 0 regime a ser instituido na cidade é rigorosamente uma teocracia, isto
¢, 0 governo de uma lei considerada divina, a religido deve ser estabelecida
como a instituicdo precipua da cidade, pois é ela, e apenas ela, que confe-
rird a legislacéo instituida na pélis uma justificativa simbdlica de seu valor

% Cf. R. F. STALLEY, op. cit.,, 174-175.
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transcendente, assegurando, assim, as normas que regem o funcionamento
da ordem social uma sang¢do absoluta. A conseqiiéncia que se segue dai é,
evidentemente, a de que o legislador deve se servir da religido como do
instrumento precipuo de sua obra de demiurgia politica, buscando moldar
0 éthos comunitario de acordo com uma “nobre retérica” religiosa que,
gracas a referéncia a um principio divino, seja capaz de legitimar as leis
estabelecidas e fundamentar os preceitos da moral publica. Com esse pro-
cedimento, o ato de fundac¢do da cidade adquirira, assim, de alguma for-
ma, um estatuto divino, o legislador passando a ser visto, entdo, no con-
texto da vida politica, como aquela figura privilegiada, responsavel pela
mediacdo entre 0 mundo dos deuses e 0 mundo dos homens.
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