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RESUMO

Nossa pesquisa € uma investigacdao da perspectiva holistica na filosofia de Filon de
Alexandria, tendo como base preliminar de analise a concepg¢ao de hdlos na filosofia
grega antiga, depois analisamos a integralidade entre therapeia e areté, e, por fim,
abordamos os contrastes da areté, entre os banquetes helenisticos e terapeutas.
Nosso objetivo foi compreender os antecedentes da holistica a partir das concepgdes
de holos na filosofia grega antiga, que podem ter contribuido com os fundamentos da
perspectiva holistica de Filon de Alexandria, especialmente na relagao de integralidade
entre therapeia e areté, bem como os contrastes da areté entre os banquetes
helenisticos e terapeutas. Nosso percurso metodoldgico é de natureza qualitativa com
abordagem filoséfica hermenéutica, realizada por meio de procedimentos
bibliograficos e documental, observando o rigor dos processos de analise, ordem e
sintese. Os resultados indicaram que ha indicios da ideia de holistica na concepcéao de
holos grego, bem como argumentos consistentes que demonstram a perspectiva
holistica na filosofia de Filon de Alexandria, especialmente em questdes relacionadas

a areté, que sao as virtudes, e a therapeia, que sao as praticas do cuidar, tratar e servir.

Palavras-chave: Holistica. Filon de Alexandria. Therapeia. Areté. Cuidado do ser.



ABSTRACT

Our research is an investigation of the holistic perspective in Philo of Alexandria’s
philosophy, having as a preliminary basis of analysis, the conception of hdlos in ancient
Greek philosophy, then we analyze the integrality between therapeia and areté, and
finally we approach the contrasts of areté, between the Hellenistic banquets and
therapists. Our aim was to understand the antecedents of holistic thinking from the
conceptions of hdlos in ancient Greek philosophy, which may have contributed to the
foundations of the holistic perspective of Philo of Alexandria, especially in the
relationship of integrality between therapeia and areté, as well as the contrasts of arete
between the Hellenistic and therapeutic banquets. Our methodological path is of a
qualitative nature with a hermeneutic philosophical approach, carried out through
bibliographic and documentary procedures, observing the rigor of the processes of
analysis, order and synthesis. The results indicated that there are indications of the
idea of holistic in the conception of Greek holos, as well as consistent arguments that
demonstrate the holistic perspective in the philosophy of Philo of Alexandria, especially
in questions related to areté, which are the virtues, and therapeia, which are the

practices of caring, treating and serving.

Keywords: Holistic. Philo of Alexandria. Therapeia. Areté. Care of Be.
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INTRODUCAO

Atualmente tem se tornado cada vez mais perceptivel a valorizagao de
conhecimentos ancorados na perspectiva holistica. Basta uma breve pesquisa nas
publicacdes de revistas cientificas para encontrarmos inumeras referéncias sobre a
visao holistica e sua extensdao em diversas areas de conhecimento, o que nos instiga
a questionar sobre a origem, os fundamentos e a coeréncia conceitual da holistica em
nosso acervo de conhecimentos filosoficos.

O eminente avanco do paradigma holistico, evidenciado e perceptivel em
construgdes teodricas hodiernas, nos impeliram a conhecer e resgatar a heranga
holistica filosdfica, provinda do hdlos grego antigo, em suas dimensdes historica,
filoséfica e sociocultural onde encontramos as primeiras matrizes conceituais do
fundamento holistico.

Diante desse amplo contexto de valorizacao do conhecimento holistico, fomos
instigados a questionar: se ha indicios da holistica na filosofia grega antiga, se esses
indicios influenciaram o pensamento de Filon de Alexandria e se a perspectiva holistica
se faz presente na integralidade entre therapeia e areté.

Nossa pesquisa é de natureza qualitativa com abordagem filosdfica
hermenéutica, baseada na proposta de Dilthey (citado por PALMER, 1996), que
propde processos investigativos e producao de conhecimentos a partir da analise e
compreensao da vida e suas estruturas complexas de sentido, com énfase nas
vivéncias e historicidade. Essas diretrizes corroboraram com a conducao da nossa
pesquisa, em relacdo ao contexto historico, as vivencias e modo de vida dos filésofos
terapeutas. Também realizamos procedimentos de pesquisa bibliografica e
documental de obras historico-filoséficas de Filon de Alexandria, especialmente a obra
Sobre a vida contemplativa (Vit. Cont.), que norteou nossa analise de pesquisa.

Organizamos a dissertacdo em trés capitulos: o primeiro trata sobre o
significado de holistica e a concepg¢ao de holos na filosofia grega antiga; o segundo
trata sobre a relagao entre Filon de Alexandria, os terapeutas e a perspectiva holistica
entre therapeia e areté; e, o terceiro, e ultimo capitulo, trata sobre o contraste entre os
banquetes helenisticos e o banquete dos terapeutas, com énfase nas criticas de Filon

a pederastia e a participacao das mulheres na comunidade dos terapeutas.
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Capitulo 1: SIGNIFICADO E ANTECEDENTES DA HOLISTICA NA
ORIGEM DO PENSAMENTO OCIDENTAL

Para entendermos a origem, o sentido etimoldgico e o significado de holistica,
procuraremos resgatar alguns antecedentes da formagao do pensamento ocidental,
que tém como marco temporal a filosofia grega antiga. Esses primeiros registros
indicam que a ideia de holistica é oriunda da concepg¢ao grega de hdlos. Em nossa
investigagao percebemos a existéncia de uma certa agregacao de sentidos, que se
evidenciam de modo mais consistente no final do periodo classico, com as
contribuicdes de Platao e de Aristételes.

Nosso percurso investigativo, neste capitulo, foi organizado em duas partes: na
primeira, destacamos a origem etimoldgica da palavra holistica a partir do prefixo
holos, de origem grega, enfatizando o significado, o sentido e algumas abordagens
conceituais de holistica; na segunda, buscamos resgatar o construto do significado de
holos na Grécia Antiga, perpassando por narrativas miticas, fragmentos de filosofos
pré-socraticos e breves concepgodes dos fildsofos classicos Platdo e Aristoteles. Nessa
segunda parte da pesquisa realizamos a investigacao baseada em categorias de
analise pertinentes a formacao do pensamento grego antigo, tais como cdsmos,
physis, arché, areté e pdlis. A partir do estudo dessas categorias foi possivel constatar
alguns fundamentos da perspectiva holistica, que se fazem presentes nos primeiros

registros formativos do pensamento ocidental.

1.1. ORIGEM, SENTIDO ETIMOLOGICO E SIGNIFICADO DE HOLISTICA

A palavra holistica tem origem etimolégica no grego hdlos (6Aog), hdle (6An) ou
hdlon (6Aov), podendo ser traduzida com o sentido de inteiro, completo, todo, todas,
total; e, na forma de substantivo masculino plural, hdloi (6Aot), pode ser traduzida por
todos, tudo ou totalidade (MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2008, p.224-225). Dessa
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forma, podemos entender a holistica como um adjetivo que qualifica alguma coisa ou
fendbmeno em sua totalidade ou integralidade.

Para Peters (1974, p.105), o hdlon significa “todo, organismo, universo”,
indicando o sentido de fotalidade constituida por partes interconectas ou integradas.
Esse sentido atribuido por Peters especifica o significado de holos, incluindo na ideia
de “todo”, o “organismo” e o “universo”, que sao constituidos por partes que atuam
de forma integrada e interconectada.

De acordo com a Arean-Garcia (2013, p.442), o termo holon ou holos é o radical
da palavra holistica, formada pela juncédo do radical hdlos- (6Aog) e pelo sufixo -istica
(totikd). Esses sufixos, —oTikog (isticos), -1otrig (istes) —touog (ismos), nao sao sufixos
gregos, mas sim “terminagdes concatenadas, respectivamente aos sufixos —k0g, -1rj¢
e —uo¢ quando da derivagao de palavras provenientes de formas verbais geralmente
terminadas em —{w”, por isso, gramaticalmente, sao sufixos que denotam acéo. Arean-
Garcia (2013, p.445) explica, com base na analise etimologica de Chantraine, que:

O sufixo —i{w indica uma agao factiva ou iterativa, a terminacao -toua indica o
produto da agéo, -toudg indica o processo da agdo em curso, -lotnp indica o
instrumento requerido pela agdo ou processo, -totrj¢ indica o agente da agao

ou processo, a terminacgao — (0Tik6¢ designa o adjetivo relacionado a agao ou
a0 processo.

Os significados dos sufixos abrangem todos os elementos e momentos de uma
acao (factibilidade, interatividade, produto, processo, instrumento e agente),
possibilitando inferir que o termo holistica, a partir da juncdo do radical hdlos (6Ao¢)
ou hdle (6An) com o sufixo -isticos (10TikAg) ou -ismos (1oudg), pressupde o significado
de algo inteiro, completo ou totalidade de partes inter-relacionadas, agregando
qualidades perceptiveis pela acao, pelo seu processo ou pelo seu produto.

Em relacdo ao sentido conceitual de holistica, Morales (2010, p.11-12)
compreende que a holistica € uma forma de entender fenbmenos ou acontecimentos
a partir de uma visdo de multiplas interacdes, que corresponde a uma atitude
integrativa e/ou teoria explicativa que serve de orientacdo para uma compreensao
contextual dos processos, dos protagonistas e seus contextos. O autor também
entende a holistica como uma maneira de ver as coisas em sua integralidade,

totalidade ou complexidade, pois dessa forma podemos apreciar as interagdes,



14

particularidades e processos, que normalmente nao sao percebidos se os aspectos
que compodem o todo estiverem separados.

Morales (2010, p.12) amplia o significado de hdlos e acrescenta que além de
significar totalidade, todo e inteiro, também significa completo, integro, organizado,
relacionado, contextualizado, circunstanciado, qualificado ou levado em consideracgao
quando estudado em sua complexidade ou totalidade, como, por exemplo, quando se
faz uma investigacdo e os aspectos conceituais especificos, que foram delimitados,
correspondem ao holos da investigagao, fazendo alusdo ao contexto e a complexidade
da realidade investigada, pois a complexidade do hdlos se expressa nas relagoes
multiplas, na interagdo, na permanente dinamica relacional e, por vezes, inusitadas e
paradoxais.

A holistica esteve presente no desenvolvimento do pensamento universal. A
compreensao filoséfica, desde o seu inicio, € holistica, ou seja, parte de uma
compreensao universal, global, inteira ou integral dos processos e das

apreciagdes, para derivar progressivamente em diregdo aos aspectos das
realidades compreendidas nesses processos (MORALES, 2010, p.12).

Nesta citagao, Morales destaca que a perspectiva holistica se faz presente desde o
inicio de formacao do pensamento filosofico, cuja especulagdo e compreensao inicial era
universal e, progressivamente, derivavam os aspectos particulares que eram observados,
compreendidos e conceituados. Esse entendimento de Morales corrobora com a natureza
do trabalho filoséfico que é essencialmente dedutivo, isto &, parte de conhecimentos
universais, que sao submetidos a analise, para construir conhecimentos particulares que
sdo os conceitos filosoficos. A partir dessas consideragbes podemos afirmar que o
processo inicial do trabalho filoséfico € holistico e analogo ao raciocinio dedutivo.

Outra contribui¢do relevante do sentido conceitual de holistica € a concepgéao
de Barrera® (2010, p.57), que considera a holistica um fenémeno psicoldgico e social
que orienta a busca de uma cosmovisao baseada em preceitos humanos. Isso significa
que a holistica é: um fenémeno psicologico, porque “as pessoas tendem a criar
totalidades com suas percepcodes e incorporar certas interpretacdes com base em seu
contexto e suas experiéncias mais anteriores”; considera também como um fenémeno

social , “porque 0s processos sociais se inclinam, cada vez com énfase, a assumir a

3 Essa definicdo de Barrera também ¢é citada por Morales em suas obras “Comunicacion y semidtica”
(1995) e “Holistica” (2010).
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necessidade de uma visao integradora e a compreender as consequéncias das nogdes
fragmentarias”; e uma cosmovisgo, quando a tendéncia € conformar totalidades
abstratas, que, uma vez instituidas, podem propiciar saltos importantes a histéria da
humanidade, nao com critérios absolutos, mas sim “como recursos do pensamento e
da abstracdo, capazes de preparar para outros processos histéricos”. Em outras
palavras, podemos dizer que a holistica agrega preceitos e qualidades de agdo em
diferentes ambitos e contextos, sejam naturais ou humanos, incluindo tanto a parte
psiquica e social quanto a cosmovisdo, em relagdo a sua perspectiva comum e
totalizante.

Barrera (2010, p.58) também distingue o significado de holismo e holistica.
Considera o holismo uma abordagem filoséfica contemporanea que corresponde a
uma “doutrina da globalidade ou da integralidade”, enquanto a holistica corresponde
a necessidade de entender a atividade humana e seus processos de conhecimento,
como uma condi¢ao natural, que é integradora e “contribui para apreciar os eventos
em sua maior complexidade, em suas maiores possibilidades, e nas multiplas relagdes
que apresentam com o seu contexto”.

Dito de outra forma, o holismo € a doutrina da globalidade e integralidade, que
corresponde a totalidade do universo e suas interligagdes, seu fundamento principal é
a ideia de que o todo é mais do que a soma de suas partes; enquanto a holistica € uma
condicdo natural do ser humano, perceptivel pela integralidade do seu ativismo,
conhecimentos ou percursos de agdes, que servem para apreciarmos ou estudarmos
os acontecimentos em sua complexidade, possibilidades, totalidade ou multiplas
relacoes.

Todavia, apesar do holismo ter significado mais abrangente do que a holistica,
€ a perspectiva holistica que se apresenta mais adequada para fins do estudo e do
processo investigativo de analise. A partir do entendimento de Barrera (2010)
podemos inferir que a interpretacdo holistica pode indicar as caracteristicas, as
especificidades e as funcionalidades das partes de um todo. Além disso, a ideia de
fodo nao significa totalidade absoluta, mas um fodo ou totalidade de algo que existe
em decorréncia da relacado de suas partes.

Barrera (2010, p.58) explica que a holistica “é uma atitude em direcdo ao

conhecimento, que recorda ao ser humano que permanentemente esta conhecendo,
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€ que o convida a estudar os eventos na sua complexidade, na sua totalidade, na sua
integralidade e no seu contexto”. Apesar de considerar que € impossivel compreender
o todo ou a totalidade, afirma que € plausivel conhecer as partes integrantes de um
todo. Também explica que para uma melhor compreensdo € necessario apreciar
diferentes perspectivas, em sua dimensao totalizante ou complexa, ndo de modo
global ou definitivo, mas sim de modo dinamico e evolutivo.

Diante dessas aquiescéncias, Barrera (2010, p.58) argumenta que € possivel
realizar uma pesquisa de envergadura holistica, haja vista que a holistica indica
caminhos que permitem ao “investigador estar alerta frente as suas proprias
tendéncias reducionistas e fragmentarias, para abrir-se as diferentes teorias e
perspectivas, e assumir uma posigao, mais abrangente”. A autora considera que
podemos produzir conhecimentos a partir de uma compreensao ou atitude holistica
de investigacao, pois a holistica nos convida a “apreciar as coisas em seu contexto,
com critério integrativo, de modo a favorecer um tipo de conhecimento nutrido pelas
possibilidades que cada evento apresenta”. Em outras palavras, Barrera propoe um
meétodo holistico de pesquisa que indica diretrizes para uma investigacao envolvendo
processos globais, evolutivos, integradores, concatenados e organizados.

Barrera (2010, p.59) propde alguns principios que sustentam o pensamento
holistico, que sao os principios da totalidade, da integralidade, do devir, das
possibilidades abertas, da complementariedade, da simultaneidade e sincronicidade,
do holografico e das relagbes holosintéticas. Por causa da analise conceitual
consistente e minuciosamente fundamentada de Barrera, em relacdo a esses
principios, ndo temos a pretensao de explorar o entendimento de cada um deles em
nossa pesquisa; entretanto optamos por abordar, brevemente, dois principios que
consideramos analogos ao nosso entendimento de holistica, que sdo o principio da
totalidade ou unidade e o principio da integralidade.

Para o Principio da totalidade ou unidade, investigar € um processo continuo
que intenta produzir abordagens a partir da totalidade ou holistica (ndo absoluta), com
a intengdo de chegar a um conhecimento certo. Como processo, a investigagao
transcende as fronteiras da divisao de si mesmo e das diferentes compreensdes
epistemoldgicas, pois o “ser conhecido” (ou simplesmente conhecimento) € uma

unidade multipla e complexa, ou seja, se ainda nao conhecemos as particularidades e
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diferengas, entao ndo podemos incorrer no erro do reducionismo e negar a totalidade
do conhecimento que se expressa, em maior ou menor intensidade, em uma holistica
de diferentes saberes humanos; haja vista que: se todo conhecimento pode ser
compreendido por diferentes pontos de vista, dependendo da analise e area de
conhecimento do investigador, entdo o “ser conhecido” é sempre revestido de
holistica, cujo carater da unidade apequena a investigacao particularizada e
sequenciada linearmente, isto é, rejeita a dinamica do “ser conhecido” e pode
expressar entendimentos limitantes e, por vezes, até equivocados (BARRERA, 2010,
p.60-61)

“Para a holistica, o universo € uma so realidade, de modo que os limites sao
considerados abstragcbes do ser humano que lhe permite aproximar-se do
conhecimento, focalizando sua atengdo em um evento especifico de seu interesse”;
portanto é o pesquisador que cria as fronteiras ou limites do conhecimento, para poder
aproximar a “realidade” dos seus estudos. Por causa da impossibilidade do ser
humano de apreender a totalidade do universo, surge o “processo de figura-fundo”,
cujo pesquisador focaliza sua atengdo sobre um evento ou eventos especificos e
demonstra seu resultado como uma “figura”, deixando a holistica do “ser conhecido”
como a “imagem de fundo” (BARRERA, 2010, p.61).

Quanto ao Principio da integralidade compreendemos que, embora o
universo seja uma unidade, ndo € uma uniformidade, mas sim uma complexidade de
partes integradas. A integralidade corresponde a ideia de unidade na diversidade,
portanto a holistica nao € uma forma de monismo. Até mesmo o ser humano é um ser
integral, pois, embora seja uma unidade, se manifesta a partir de diversas dimensdes,
como a biofisiolégica, cognitiva, espiritual, ética, social etc. Cada modelo epistémico
parte de uma compreensao de ser humano em concordancia com seus fundamentos,
e geralmente ignoram ou rejeitam os demais modelos epistémicos. O trabalho
investigativo deve ter em conta que “o ser humano é holistico por natureza, que é
integral, e consequentemente, multidimensional, mas também é um ser em devir, um
ser em situacao, em relacao historica e transcendente, além de outros aspectos”. A
holopraxis, que € o conjunto de praticas holisticas, se manifesta na integralidade da
vida humana, refere-se as vivencias integradas as dimensdes humanas, cujo objetivo

abrange todas as dimensdes e suas finalidades, como a preservacao da vida, a busca
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pelo bem, pela verdade e pela liberdade. Por essas razdes, as pesquisas a partir da
compreensao holistica sdo capazes de integrar conhecimentos filosdfico, cientificos,
artisticos e espirituais (BARRERA, 2010, p.64-65).

Vale enfatizar que o carater racional da ciéncia e seu sentido instrumental e
pratico, ndo € apenas um processo meramente intelectivo e baseado nas fungdes do
hemisfério esquerdo do cérebro (execugdo do raciocinio légico, analitico e
sequencial), mas sim um processo integrador, integrativo e holistico, que envolve
aspectos complexos da vida humana, como valores, crengas, emocoes, atitudes,
pensamentos, intuicdes e tudo que integra as condi¢gdes da vida, sua subsisténcia e
sobrevivéncia (BARRERA, 2010, p.65).

Contudo, e em deferéncia ao entendimento de Morales e Barrera,
compreendemos que: se a holistica corresponde a integralidade das agdes humanas
manifesta e perceptivel em suas caracteristicas, especificidades e funcionalidades,
entdo podemos analisar a perspectiva holistica em sua complexidade e multiplas
relacbes em contextos epistemoldgicos, histéricos ou culturais. Diante dessa
amplitude de perspectivas iremos delimitar nossa compreensao holistica a partir da
sua presencga na formagao do pensamento ocidental, que € a filosofia grega antiga,

destacando processos totalizantes, evolutivos e integradores.

1.2. O HOLOS GREGO E OS ANTECEDENTES DA HOLISTICA

De acordo com Neves (2005, p.7), o entendimento de holistica esta presente no
pensamento humano ha muitos séculos, provavelmente ha milénios. Considera a
holistica uma vivéncia humana, que “obedece, sem duvida, a um estilo de pensar, de
sentir, de agir e de viver presente no espirito humano desde tempos imemoriais”. Sua
analise sobre a origem da holistica remonta a filosofia oriental, especialmente as
doutrinas Budista e Taoista. Apesar da sua evidente e expressiva presenga na filosofia
oriental, o autor reconhece que a holistica também estava presente nas concepgodes
dos primeiros pensadores e fildésofos gregos, especialmente na dimensao

epistemoldgica da Grécia Antiga.



19

A concepcao de hdlos, e consequentemente a perspectiva holistica, pode ser
evidenciada na filosofia antiga em algumas categorias de andlise, especialmente
cosmos, physis, arché, areté e polis. Essas categorias fazem parte do contexto
sociocultural-histérico e o construto epistemoldgico do pensamento grego antigo e é
possivel reconhecer, direta ou indiretamente, a presenca da ideia de hdlos e até

mesmo da holistica, desde a tenra formacao do pensamento ocidental.

1.2.1. Cosmos e sua perspectiva holistica: algumas contribui¢cées miticas de
Hesiodo

A palavra cdsmos (koéouog) significa ordem, boa ordem, conveniéncia,
decéncia, disciplina, regra, medida, ordem estabelecida (Estado ou governo),
constituicdo politica, ordem no universo, mundo, firmamento, ornamento, gldria e
honra (MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2008, p.88). Esses significados de cosmos
sugerem sentidos diferenciados, porém, de modo geral, predomina o significado de
ordem, que exige um complemento ou extensao de sentido, tais como: ordem boa,
ordem estabelecida, ordem do universo, ordem do mundo.

Laércio (D.L., VIII, 48, 2008) registra que “Pitagoras foi o primeiro a chamar o
céu de césmos e a dizer que a terra é esférica”, e que foi Zenon o primeiro a atribuir
ao poeta Hesiodo as primeiras narrativas sobre o cdsmos. Considerando sua
anterioridade historica na cultura grega, iremos fazer uma breve explanagdo do
entendimento de Hesiodo sobre o césmos.

Hesiodo € um poeta grego, que viveu no século VIl a.C., e deixou um legado
de narrativas miticas que influenciaram a cultura grega nos séculos seguintes. Em seu
poema Teogonia, ele narra uma ordenacao genealdgica que da origem ao mundo e
aos deuses, a partir do “Caos, ‘massa confusa e informe’, que da inicio a cosmo-
teofania, isto &, ao aparecimento do mundo e dos deuses” (BRANDAO, 1986, p.16).
Essa “divindade” Caos, caracterizada como uma massa confusa e sem forma,
apresenta em sua constituicdo primordial a necessidade de ordem e forma para dar
origem ao mundo, dai emerge a ideia de cdsmos. Em seu estudo introdutério da
Teogonia, Torrano (2007, p.54) observa que Caos € um “principio cosmogénico de

cisao e de diferenciacao”, ou seja, € a partir da separacao e diferenciacao da massa
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confusa do Caos, que ira emergir o principio cosmogénico, estabelecendo uma ordem
totalizante e integradora dos entes que constituem o mundo.

Torrano (2007, p.18) explica que a Teogonia € “uma sinopse nao s6 de mitos
de diversas procedéncias, mas uma sinopse do proprio processo cosmogobnico e
mundificante”. A ideia de cdsmos e o0 processo cosmogobnico sugere uma perspectiva
holistica porque emerge e se estabelece a partir da acdo dos deuses, formando uma
totalidade integradora entre os entes divinos, mortais e hibridos, denominados herdis.

A perspectiva holistica do cdsmos no poema Teogonia de Hesiodo (Hes.Th., vv.

36-52, 2007) pode ser depreendida dos seguintes versos:

Eia! pelas Musas comecemos, elas a Zeus pai

hineando alegram o grande espirito no Olimpo

dizendo o presente, o futuro e o passado

vozes aliando. Infatigavel flui o som

das bocas, suave. Brilha o palacio do pai 40
Zeus troante quando a voz lirial das Deusas

espalha-se, ecoa a cabega do Olimpo nevado

e o palacio dos imortais. Langando voz imperecivel

o ser venerando dos Deuses primeiro gloriam no canto

dés o0 comeco: os que a Terra e o Céu amplo geraram 45

e os deles nascidos Deuses doadores de bens,

depois Zeus pai dos Deuses e dos homens,

no comeco e fim do canto hineiam as Deusas

o mais forte dos Deuses e o maior em poder,

e ainda o ser de homens e de poderosos Gigantes. 50
Hineando alegram o espirito de Zeus no Olimpo

Musas olimpiades, virgens de Zeus porta-égide.

Os versos 38 e 48-50 sdo os que mais evidenciam a perspectiva holistica do
coésmos na narrativa mitica de Hesiodo. No verso 38, as Musas cantam sobre “o
presente, futuro e passado”, fazendo referéncia a uma compreensao temporal
totalizante e imperecivel. Nos versos de 48-50, as Musas enaltecem Zeus como o
“mais forte”, o “maior em poder” e o deus supremo de homens e gigantes, indicando

a totalidade cdésmica do poder e atuagéo de Zeus. Para Torrano (2007, p.89):

Essa multipla e unissona voz das Musas a Cantar no mesmo Canto com que
o Cantor (scilicet o aedo) ao cantar presentifica a Totalidade Césmica ante a
si mesmo e a seus ouvintes — &, para esse Cantor e seus ouvintes, a mais
forte experiéncia de realidade, justamente por ser, para eles, a experiéncia
em que se da a Presenca Divina.

As Deusas Musas cantam no Olimpo para deleite de Zeus o mesmo Canto
que o aedo servo das Musas, pela outorga que estas |Ihe fizeram, canta — néao
s6 para o deleite dos ouvintes mortais — mas também para a manutencao da
vida, para a vivificante comunhao com o Divino, para a transmissao do Saber
€ para que se possa ter visao da totalidade do Ser.
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Essa analise de Torrano esclarece que o canto das Musas “presentifica a
Totalidade Cdosmica”, tanto para o poeta aedo, que narra e canta o poema, quanto para
os ouvintes. Pois ao ovacionar a presenca divina de Zeus, as Musas promovem 0
“deleite dos ouvintes mortais”, a “manutencao da vida” em comunhao com o divino, a
“transmissao do saber” e a “visao da totalidade do Ser”. Essa ultima compreensao de
Torrano atesta uma outra conotagao da perspectiva holistica no poema Teogonia de
Hesiodo, haja vista que podemos entender essa “visdo de totalidade do ser” a partir
da relacao entre destino e cdsmos.

A ideia de destino faz parte do agrupamento de crengas da cultura grega antiga.
Para Abbagnano (2007, p.243), destino significa “acdo necessitante que a ordem do
mundo exerce sobre cada um de seus seres singulares”, indicando que existe uma
relacao direta entre o destino individual e a ordem cdsmica.

Nos versos 463-465 da Teogonia, Hesiodo narra: “Pois soube [Cronos] da Terra
e do Céu constelado; que |Ihe era destino por um filho ser submetido; apesar de
poderoso, por designios do grande Zeus”. Essa passagem do poema revela que o
destino € como uma visao preditiva da ordem cdsmica, que consequentemente,
também repercute na vida em comunidade e nas relagbes de convivéncia entre
deuses e mortais, indicando um ordenamento totalizante que se sobrepde tanto a
ordem cosmogénica, constituida pelos deuses, quanto as causas motivadoras das
acoes humanas.

Além de Hesiodo, também ha filosofos que fazem referéncia a ideia de destino,
como por exemplo Zenon (D.L., VI, 149, 2008, p.215) que entende o destino como
“um encadeamento de causas daquilo que existe, ou a razdo que dirige e governa o
cosmos”; sua afirmagcao preconiza uma integralidade entre as causas das acdes
humanas, com a “racionalidade” cosmica que governa o0 mundo e seus entes.

Outrossim, € importante ressaltar que a compreensao dos gregos antigos sobre
0 cosmos nao se limite as narrativas de Hesiodo, também existe o entendimento dos
filosofos naturalistas ou pré-socraticos (BORNHEIM, 1999, p.26), especialmente
Anaximandro de Mileto (doxog. 10, Pseudoplut. Strom. 2), Heraclito (fr.114), Pitagoras
(doxog. 3, Arist. Metaph. |, 5, 985b), Empédocles (fr. 134) e Demdcrito (fr. 34). Também

ha o entendimento do filésofo Platdo no Timeu (PI. Ti., 30b-c-d, 92¢, 2011) e da escola
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filoséfica estoica (D.L., VII, 155-156, 2008). Vale destacar que, conforme o avanco do
percurso histérico-sociocultural da Grécia Antiga, as concepg¢des de cdsmos foram se
modificando e/ou agregando novos sentidos e significado.

Dentre essas concepcdes sobre o cdsmos e sua perspectiva holistica,
consideramos relevante destacar as contribuicdes conceituais dos pitagoricos e de
Heraclito, cujo corolario elucida de modo mais contundente a compreensao grega
sobre 0 cosmos.

De acordo com Peters (1974, p.132-133), os pitagéricos foram os primeiros a
formular uma teoria sobre 0 cdsmos, argumentavam que “o universo era um kosmos
[cbsmos] porque podia ser reduzido a proporgdes matematicas (harmonia), dado que
a arché de todas as coisas era o numero [...], com o seu corolario ético de tentar
restaurar esta harmonia césmica na alma”. Em outras palavras, os pitagéricos
acreditavam que ha uma harmonia no césmos baseada em propor¢des matematicas,
e que através das agdes ético-morais os humanos poderiam restaurar essa harmonia
cosmica em suas almas. Essa compreensdao dos pitagéricos indica que ha uma
perspectiva holistica de integralidade entre o cosmos e a ética, cuja restauracao da
harmonia césmica depende da restauracdo da alma por meio de agdes ético-morais.

Em relacdo a Heraclito, que € considerado o primeiro fildsofo a mencionar e
relacionar a ordem cdsmica com a lei, conforme consta no fr.114: “os que falam com
inteligéncia devem apoiar-se sobre o comum a todos, como uma cidade sobre as suas
leis, e mesmo muito mais. Pois todas as leis humanas nutrem-se de uma unica lei
divina. Esta domina, tanto quanto quer; basta a todos (e a tudo)” (BORNHEIM, 1999,
p.42). Para Heraclito, as leis humanas devem ser “comum a todos” e inspiradas na “lei
divina”, que € a unica que assegura a ordem cosmica. Na interpretacao de Peters
(1976, p.133), o pensamento de Heraclito “conduziu a nogao da Lei Natural”.

Contudo, nao temos a pretensao de exaurir a discussao sobre 0 cdsmos e sua
perspectiva holistica nessa abordagem. Nossa intengéo foi mostrar que os indicios da
perspectiva holistica ja se faziam presentes desde os tempos memoriais de formagao

do pensamento grego.

1.2.2. Physis, arché e hélos nas concepcoes de Anaxagoras, Heraclito e
Empédocles
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Tanto a physis quanto a arché sao categorias de andlise proeminentes para
entendermos a construgdo epistemologica do pensamento grego arcaico. Nossa
intencdo nao é exaurir uma analise filoséfica dessas categorias, mas apenas explicitar
seus significados e destacar algumas contribuicdes dos filosofos pré-socraticos,
especialmente Anaxagoras de Clazomena, Heraclito de Efeso e Empédocles de
Agrigento, que, de certa forma, apresentam uma abordagem mais contundente da
presenca da hdlos e sua perspectiva holistica nas concepgdes filosoficas da physis e
da arche.

O termo physis se refere a natureza ou a fisica e significa algo inerente a
natureza, inspirado pela natureza, estudo da natureza, tratado da ciéncia da natureza
(MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2010, p.225). Etimologicamente, Bornheim (1999,
p.11) explica que a palavra “physis € um abstrato formado pelo sufixo sis e pela raiz
verbal phy; na voz ativa: phyein, na voz média: phyesthai [...] estas duas formas verbais
sao aplicadas preferencialmente ao mundo vegetal”. Na voz ativa, phyein significa
produzir, e, na voz média, phyesthai significa crescer, indicando que o significado de
physis também abrange o sentido de origem, mudancga e transformacao de todas as
coisas por meio da acdo de um principio fundante, ou seja, a archée.
Consequentemente ha uma compreensao limitrofe entre physis e arché. Jaeger (2003,
p.196) explica em que sentido os primeiros pensadores compreendiam o termo physis:

O ponto de partida dos pensadores naturalistas do séc. VI era o problema da
origem, a physis, que deu o seu nome ao movimento espiritual e a forma de
especulacdo que originou. [...] E certo que foi do mesmo movimento que
nasceu a ciéncia racional da natureza. Mas a principio estava envolta em
especulacdo metafisica, e s6 gradualmente se foi libertando dela. No conceito
grego de physis estavam, inseparaveis, as duas coisas: o problema da origem
— que obriga o pensamento a ultrapassar os limites do que é dado na

experiéncia sensorial — e a compreensao, por meio da investigagdo empirica
(lotopin) do que deriva daquela origem e existe atualmente.

Segundo Aristételes, na Metafisica (Arist, Met. I, 3, 983b-6, 2008, p.14), o
conceito de physis desencadeou as reflexdes dos pensadores naturalistas no século
VI a.C. Para Jaeger (2003), o sentido deste conceito suscitou duas tendéncias de
discussao: a primeira € a compreensao do conceito de physis baseado na investigagao
empirica, que da origem a ciéncia racional da natureza; e a segunda € o problema da

origem das coisas, que é direcionado pela especulacdo metafisica. Apesar da
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importancia das duas tendéncias — uma direcionada as ciéncias da natureza e a outra
a metafisica —, iremos nos ater apenas as discussdes da physis em relacdo as questoes
metafisicas, especialmente no que tange aos aspectos limitrofes da physis com a
arché, que tratam de problematicas relacionadas a origem das coisas.

Bornheim (1999, p.11) também enfatiza a necessidade de distingdo do
significado de physis para os fildsofos pré-socraticos e para os tedricos da ciéncia da
natureza. Destaca ainda que “a ‘fisica’ pré-socratica nada tem a ver com a fisica na
acepc¢ao moderna da palavra, assim como a physis nao pode ser traduzida sem mais
pela palavra natureza”, pois considera que, na atualidade, a “natureza” se tornou
objeto das ciéncias da natureza e se transformou em expressao da vontade de poder.
O autor explica que devemos entender a physis, da filosofia pré-socratica, como: “o
saber do ente na sua totalidade”. Em outras palavras, a compreensao dos filésofos
pré-socraticos a respeito da physis abrange a ideia de totalidade de todas as coisas,
fisicas, psiquicas e divinas, expressa pelo sentido de hdlos.

Considerando a compreensao de Jaeger e Bornheim, € possivel inferir que o
conceito de physis é inseparavel da archée, ou seja, o “problema da origem”, e seu
significado também abrange a ideia de totalidade, ou seja, a integralidade de partes
que constituem a physis ou natureza. Para respaldar esse entendimento, vamos
analisar o significado de arché e sua relagdo com a physis e o holos.

O termo arché — do grego dpxn, dpxns, Goxdg, apxriv — se refere a origem,
principio, inicio ou fundamento (MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2006, p.133). Para
Peters (1994, p.36), arché significa comeco, ponto de partida, suprema substancia
subjacente, principio supremo indemonstravel, em outras palavras, € “a busca da
‘substancia’ basica de que sao feitas todas as coisas”. Essa compreensao € citada por
Aristételes em sua obra Metafisica (Arist. Met. 1, 3, 983, 2008, p.14):

Dado ser evidente que é preciso tomar conhecimento das causas que se dao
como principio (pois afirmamos conhecer cada coisa precisamente quando
julgamos discernir sua causa primeira), e dado que as causas se dizem de
quatro maneiras — das quais afirmamos que uma é a esséncia e o “aquilo que
o ser é” (de fato, o “por que” se reduz a definicao ultima, e o “por que” é
primeiramente causa e principio), outra, a matéria e o subjacente, em terceiro
lugar, a de onde se da o comego do movimento, em quarto lugar, a causa
oposta a esta ultima, o “em vista de que” e o bom (de fato, é este o
acabamento de toda geracdao e movimento) [...]. Entre os que primeiro

filosofaram, a maior parte julgou que eram principios de todas as coisas
apenas os principios em forma de matéria. [...] De fato, Tales, o iniciador desse
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tipo de filosofia, afirma que é a agua (por isso, declarou também que a terra
esta sobre a dgua), assumindo essa concepgéo talvez por ver que o alimento
de tudo é umido e que o proprio calor surge do umido e nele se nutre (é
principio, para todas as coisas, aquilo de que a coisa vem a ser).

Aristételes compreende que ha um principio (arché) ou causa primeira, que é
uma condicao necessaria para os humanos conhecerem as coisas. Estabelece que ha
quatro maneiras de entender a causa das coisas: (1) a esséncia, que é a forma, “aquilo
que o ser €”; (2) a matéria, aquilo que é subjacente; (3) o comego do movimento, que
€ o eficiente que da inicio a agao; (4) e a finalidade, definida por aquilo que é “bom”.
Entretanto, reconhece que a maioria dos primeiros fildsofos julgaram que a arché ou
“principios de todas as coisas” era apenas a “matéria”: aquilo que € subjacente e
constitui todas as coisas. Também reconhece que Tales de Mileto (624-547 a.C.) foi o
primeiro filésofo a questionar: qual o principio de todas as coisas?

A pretensao de Tales de Mileto, e da maioria dos fildsofos pré-socraticos, era
investigar e reconhecer a arché responsavel pela origem da ordenacgao, tendo como
campo de investigacao a propria a physis. Conforme explica Kirk, Raven e Schofield
(2010, p.73), Tales era “o mais antigo fisico grego ou investigador da natureza das
coisas como um todo”. Entretanto, apesar de Tales de Mileto ter reconhecido como
principio primordial (arché) de todas as coisas a agua, que € um elemento perceptivel
da physis, isso nao limitou a investigagdo dos demais filosofos pré-socraticos a
reconhecer a arché como um elemento material ou substancial da physis, pois tanto o
conceito de arché quanto o conceito de physis passam a adquirir também o sentido e
significado metafisico na filosofia grega antiga. Portanto, ndo podemos restringir o
significado de arché como “principio material”’, conforme a compreensido de
Aristételes citada anteriormente.

O termo dpyri [arché], frequentemente usado por nossas fontes mais
autorizadas, €, nesse sentido, puramente aristotélico. E muito natural que ele
tenha sido adotado por Teofrasto e por autores posteriores, pois todos
partiram da célebre passagem da Fisica em que Aristételes classifica seus
predecessores conforme eles houvessem postulado uma ou mais ‘apyai
[archai] (principios materiais). Mas Platdo nunca usa o termo nesse contexto,
e ele nao ocorre sequer uma vez nos fragmentos auténticos dos primeiros

filésofos, 0 que seria muito estranho, supondo que eles o empregassem
(BURNET, 2006, p.28).
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Essa compreensao de Burnet esclarece as limitagdes da analise aristotélica a
respeito do sentido de arché, como “principios materiais”, presente na filosofia dos
pré-socraticos. Dessa forma, podemos ampliar o significado e o sentido metafisico que
abrange o conceito de arché e sua relacao com a physis. Burnet (2006, p.28) também
esclarece que os pré-socraticos, considerados naturalistas ou cosmoldgos, “estavam
a procura de um algo ‘imortal e sempre-novo’, expressariam essa ideia dizendo que
havia ‘uma @uoic [physis]’ de todas as coisas”, isso significa que esses filésofos
investigavam a ideia de physis como algo presente em todas as coisas, presumindo
uma perspectiva totalizante e integradora.

Para respaldar o entendimento da relagdo conceitual entre physis e arché
recorremos aos trés significados da physis, citados por Bornheim (1999, p.12-14).

O primeiro sentido compreende a physis como “aquilo que por si brota, se

abre, emerge, o desabrochar que surge de si proprio e se manifesta neste
desdobramento, pondo-se no manifesto”, ou seja, € “um conceito que nada tem de
estatico, que se caracteriza por uma dinamicidade profunda”. Dessa forma
compreende que a génese da physis € a arché: “principio de tudo aquilo que vem a
ser”, ou seja, “o pbr-se no manifesto encontra na physis a forgca que leva a ser
manifesto”. Podemos ilustrar essa concepc¢ao da seguinte forma: dizer que a agua € o
principio de todas as coisas € o mesmo que dizer que é a physis de todas as coisas.

O segundo sentido compreende a physis no sentido psiquico, animico ou

espiritual, ou seja, para os gregos da antiguidade o estado “psiquico também pertence
a physis. Esta importante dimensao da physis pode ser melhor compreendida a partir
da sua génese mitoldgica”, cujos deuses gregos sao parte integrante da natureza.
Os deuses estdo presentes em tudo o que acontece e tudo acontece como
que através dos deuses [...]. Evidentemente, com o surto da Filosofia a atitude
do homem frente as coisas sofre uma transformacdo, acentuando-se a
exigéncia de racionalidade. [...] Esta ideia de que o deus pertence em algum

sentido a physis é caracteristica de todo o pensamento pré-socratico
(BORNHEIM, 1999, p.13).

Essa concepgao da physis, como um estado psiquico, € caracterizada pelo seu
dinamismo, vitalidade e integralidade entre deuses e natureza, indica uma perspectiva
holistica, que integra as ideias de natureza animada pela vida, dotada de anima,

esséncia e logos. Em outras palavras, a natureza nao se limita aos seus elementos
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materiais — como agua, terra e plantas —, também € constituida de um estado psiquico
que é perceptivel pela dindmica da vida e pela integralidade de suas partes, que
conjuntamente formam um todo harménico e, presumivelmente, dotado de /6gos e
beleza.

O terceiro sentido consiste na ideia de que “a physis compreende a totalidade

de tudo que é. Ela pode ser apreendida em tudo o que acontece: na aurora, no
crescimento das plantas, no nascimento de animais e homens”. Esse terceiro, e ultimo
conceito de Bornheim, evidencia de forma explicita a perspectiva holistica presente na
concepgao grega arcaica.
[.] a physis ndo designa precipuamente aquilo que néds, hoje,
compreendemos por natureza, estendendo-se, secundariamente ao
extranatural. Para os pré-socraticos, ja de saida, o conceito de physis € mais

amplo e radical possivel, compreendendo em si tudo o que existe
(BORNHEIM, 1999, p.14).

Em sua explicacdo de physis, Bornheim observa que a compreensao
contemporanea de natureza € um conceito limitado, se compararmos ao conceito dos
pré-socraticos, os quais compreendem a natureza ou physis como uma totalidade, que
abrange o céu, a terra, as plantas, os animais, o ser humano, os deuses e todos os
acontecimentos promovidos pelos humanos e deuses, ou seja, para 0s pré-socraticos
a physis é a “totalidade daquilo que €”, € “a totalidade do ente”, é compreender o ser
em sua “totalidade do real”.

Esse significado de physis caracteriza de modo contundente sua perspectiva
holistica, demonstrando que ha uma integralidade de partes que constituem a physis
ou natureza. Por isso, o conceito de natureza para os pré-socraticos nao pode ser
entendido apenas pelos elementos que a constituem, mas sim pela manifestacao
integradora de suas partes. Em razao disso, faz-se necessario pensar o ser humano
como parte da physis e ndo como um observador apartado da sua integralidade com
natureza.

Considerando a amplitude do significado de physis e especialmente o segundo
sentido descrito por Bornheim — que considera a physis dotada de anima, esséncia e
inteligéncia —, a ideia de physis também esta relacionada a ideia de natureza humana.

Para Jaeger (2003, p.357), ocorre uma transposicdo do conceito de physis para o
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conceito de natureza humana, ou seja, a ideia de physis como totalidade do universo

passa a explicar a ideia de individualidade humana, a saber:
Transpbs-se da totalidade do universo para a individualidade humana o
conceito de physis, que recebeu, assim, um matiz peculiar. O Homem esta
submetido a certas regras que a natureza prescreve e cujo conhecimento &
necessario para viver corretamente com boa saude e para sair da
enfermidade. Cedo se passa do conceito médico da physis humana, como
organismo fisico dotado de determinadas qualidades, ao conceito mais amplo

da natureza humana [...]. Significa agora a totalidade do corpo e da alma e,
em particular, os fenébmenos internos do Homem.

A partir dessa compreensao de Jaeger podemos deduzir que: se o ser humano
€ parte da physis, entdao esta submetido as suas regras; se o ser humano nao se
submete as regras da natureza — da qual é parte integrante —, entdo nao vive
corretamente e esta sujeito a sofrer enfermidades; logo, se o ser humano quer ter boa
saude, entdo precisa se submeter as regras da physis. Em outras palavras, a ideia de
totalidade da physis ira contribuir com a construcao do conceito médico da physis
humana, que passa a entender a natureza humana como um organismo fisico dotado
de qualidades integradas, ou seja, a natureza humana passa a ser compreendida como
uma fotalidade do corpo e da alma, demonstrando que a perspectiva holistica, a
respeito da natureza humana, emergiu do conceito grego de physis.

Para complementar nossa analise dos conceitos de physis e arché, e a presenca
da perspectiva holistica, iremos destacar algumas contribuicdes dos filésofos pré-
socraticos Anaxagoras de Clazomena, Empédocles de Agrigento e Heraclito de Efeso.

Anaxagoras de Clazomenas (500-428 a. C., aproximadamente) teria levado
para a cidade de Atenas as ideias produzidas pelos fildsofos jonicos, mas infelizmente,
suas concepgoes teodricas ndo foram bem aceitas em Atenas, e acabou sendo acusado
de impiedade, processado e forgado a abandonar a cidade (SOUZA, 1996, p.29).

De acordo com Laércio (D.L., ll, 6, 2008, p.48), Anaxagoras “foi o primeiro a pér
0 espirito (nous) acima da matéria (hylé)”, afirmando que: “Todas as coisas estavam
juntas; depois veio o Espirito e as p6s em ordem”. Nesse entendimento, a cosmogonia

de Anaxagoras enfatiza o nous sobre a hylé, sendo a mesma sujeita as leis do nous.
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Vale destacar que em grego o termo nous* também pode significar inteligéncia,
mente ou faculdade da razdo. De acordo com Daniel W. Graham (AUDI, 1999, p.28),
“na cosmogonia de Anaxagoras, um caos inicial de mistura completa da lugar a um
mundo ordenado quando nous (mente) comegca o movimento de vortice que separa
massas cosmicas”. Essa teoria da mente de Anaxagoras € uma das primeiras
sugestées do dualismo mente-matéria, compreendendo o Espirito como mente ou
Inteligéncia criadora.

Anaxagoras explica que antes do surgimento das coisas, tudo estava junto, nao
era possivel distinguir a qualidade das coisas, como o umido do seco, o quente do frio
ou o luminoso do escuro, pois todas as coisas estavam no Todo (fr.4). Entdo a
Inteligéncia (Nous), dotado de forga motriz, deu inicio ao movimento de separagao das
coisas, originando os elementos que constituem a realidade (fr. 12 e 13). Vale ressaltar
que, apesar da Inteligéncia (Nous) ter iniciado o movimento de separagao das coisas,
Anaxagoras esclarece que essa Inteligéncia (Nous) “é ilimitado e autbnomo”, “é
sempre o mesmo” (fr.12), “é eterno” (fr.14), “é impassivel e sem mistura”, por isso “s6
pode mover se nao for movido; sé pode dominar se for sem mistura” (doxog. 8), ou
seja, a Inteligéncia é apenas o principio (arché) de separacdo do Todo (Anaxag.
BORNHEIM, 1999, p.94-98).

Em sua [Anaxagoras] opinidao os primeiros principios séo as homeomerias; o
filésofo sustentava que, da mesma forma que o ouro se compde de particulas
finas chamadas po de ouro, o universo é constituido de corpusculos formados
de partes homogéneas. Seu principio de movimento era o Espirito; dos
corpos, alguns, como a terra, sdo pesados e ocupam as regides inferiores;

outros, leves como o fogo, mantém-se na regiao superior, enquanto a agua e
o ar estdo numa posicao intermediaria (D.L., Il, 8, 2008, p.49).

Além do principio de Inteligéncia, Anaxagoras também reconhece que ha o
principio das homeomerias (ouolouépela), e explica que sao partes homogéneas que
formam um todo. Em outras palavras, os elementos do universo sao partes de um todo
que foi ordenado pela Inteligéncia (Nous), por meio do seu movimento de separagao

e mistura primordial. Essa separagdo e mistura primordial deu origem a partes

4 “Nous, termo grego para a mente ou a faculdade da razao. Nous & o tipo mais elevado de pensamento,
o tipo um deus faria. As vezes chamado de faculdade de intuicdo intelectual” (AUDI, 1999, p.621).
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homogéneas, que foram se unindo e formando todas as coisas existentes, incluindo os

seres Vivos.

[...] Deve-se aceitar que, em todas as coisas que se unem, estdo contidas
muitas coisas e de todos os tipos, e sementes de todas as coisas, dotadas,
diversamente, de formas, cores e sabores. E que assim formaram-se também
os homens e todos os seres vivos, dotados de alma (Anaxag. fr.4, BORNHEIM,
1999, p.94).

Essa compreensdo de Anaxagoras expressa a perspectiva holistica em sua
filosofia, demonstrando que todas as coisas sao formadas a partir da unido de partes,
que estavam juntas em sua tenra origem e foram separadas e ordenadas pelo principio
(arche) da Inteligéncia (Nous), que “ordenou o universo como causa eficiente” (Aetius,
Doxog. 1, BORNHEIM, 1999, p.97). Depois, o principio (arché) das homeomerias
promoveu a integralidade das partes dotadas de diversidade — como tipos, formas,
cores e sabores — e deu origem a nossa realidade, tanto em sua materialidade quanto
na formacgao dos seres vivos, dotados de esséncia ou de anima. Vale destacar que
Aristételes, na Metafisica (Arist. Met. I, 989a 30, 2008, p.25), ao explicar o pensamento
de Anaxagoras, registra que ele teria proposto dois principios fundantes: um tipo
especial de Inteligéncia (Nous) e as homeomerias.

Anaxagoras explica que: “em cada coisa, ha uma por¢ao de cada coisa, exceto
no Espirito [Nous]; em algumas, contudo, também ha Espirito” (fr. 11); e “todas as
outras coisas participam de todas as coisas” (fr.12) (Anaxag. BORNHEIM, 1999, p.95),
ou seja, todas as coisas sao constituidas de partes integradas. Para corroborar o nosso
entendimento, Curd e Graham (2009, p.349-350) esclarecem que Anaxagoras prop0os
a teoria do “principio de tudo-em-tudo”, reconhecendo ao mesmo tempo a origem das
coisas e as “diversas experiéncias que os seres humanos t€ém no mundo”.

Por conseguinte, a partir dessas concepgdes de Anaxagoras podemos inferir
que ha uma perspectiva holistica em sua filosofia, cuja ideia de hdlos € decisiva para
explicar a relagdo entre o Todo, separado e misturado pelo principio de Inteligéncia
(Nous); e as partes homogéneas que formam o todo, por meio do principio das
homeomerias. Além do fato de que tanto o Todo primordial quanto o todo originado
sao constituidos da mesma fonte originaria que é pura, sutil e age em tudo, por isso a

teoria de Anaxagoras é considerada um “principio de tudo-em-tudo”, haja vista que ha
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uma similitude das partes com o todo, e, presumivelmente, ha uma compreensao
holistica na relagao de integralidade entre o todo e as suas partes homogéneas.

Quanto a Empédocles de Agrigento (495-430 a.C., aproximadamente),
participou ativamente da politica do seu tempo, se opondo a oligarquia e defendendo
a democracia. E considerado “um misto de cientista, de mistico, de alcme6nida, de
pitagérico e de orfico” (SOUZA, 1996, p.163). Escreveu dois poemas: Sobre a
Natureza e Purificagées, nos quais expoe sua teoria dos quatro elementos: fogo, agua,
terra e ar, bem como a dualidade entre as forgas do Amor (Philia) e do Odio (Neikos).

De acordo com Laércio (D.L., VIII, 6, 2008, p.246), a doutrina de Empédocles
era a seguinte: “os elementos sdo quatro: fogo, agua, terra e ar, além da Amizade
[Amor] que os junta e da Discdrdia [Odio] que os separa”. Em outras palavras, essa
doutrina compreende que 0s quatros elementos sdo o principio de todas as coisas, 0s
quais estdo em constante processo de multiplicidade e unicidade, que ocorre por
determinacdo das forcas da Amizade (Amor ou atracdo) e da Discdrdia (Odio ou
repulséo).

Para Souza (1996, p.27), a intencao de Empédocles era conciliar a razdo e os
sentidos, conduzindo a uma “substituigdo do monismo corporalista pelo pluralismo: o
universo pode ser entendido entdo como o resultado de quatro raizes — a agua, o ar, a
terra, o fogo”. Essas “raizes” ou elementos sdo governados pelo principio da isonomia,
ou seja, sao regidos pelas mesmas condi¢des de igualdade, nenhum € mais importante
que o outro, todos sao eternos e imutaveis. Entretanto, a mobilidade ou mutabilidade
desses elementos, que é impulsionada pelas forcas do Amor (Philia) e do Odio
(Neikos), promove a sua mistura em diferentes proporc¢oes, resultando na diversidade

das coisas.

Duas coisas quero dizer: as vezes, do multiplo cresce o uno para um unico
ser; outras, ao contrario, divide-se o uno na multiplicidade. Dupla é a génese
das coisas mortais, duplo também seu desaparecimento. Pois uma gera e
destréi a unido de todos (elementos); a outra, (apenas) surgida, se dissipa,
quando aqueles (os elementos) se separam. E esta constante mudanga jamais
cessa: as vezes todas as coisas unem-se pelo amor, outras, separam-se
novamente (os elementos) na discérdia, do Odio. Como a unidade aprendeu
a nascer do multiplo e, pela sua separagdo, constituir-se novamente em
multiplo, assim geram-se as coisas e a vida nao lhes é imutavel; na medida,
contudo, em que a sua constante mudanga ndao encontra termo, subsistem
eternamente imoveis durante ciclo (Emp. fr.17, BORNHEIM, 1999, p.69-70).
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Neste fragmento do poema Sobre a Natureza, Empédocles evidencia a
perspectiva holistica, ao afirmar a constituicdo das coisas mutaveis a partir da relagao
entre o uno e o multiplo, isto €, o todo e suas partes. Para Empédocles, todas as coisas
sao constituidas de partes misturadas, em diferentes proporcdes, provindas dos
quatros elementos primordiais (agua, ar, terra e fogo), que se unem pela forca do
Amor, ou se separam pela forca do Odio. Essa constituicdo das coisas a partir da
relacao entre as partes com o todo e entre o fodo com as partes, estao em constante
mudancga que jamais cessa, ou seja, ha uma compensacao ciclica das agcdes do Amor
e do Odio.

Para Empédocles, os quatros elementos sido sempre os mesmos, “mas,
circulando uns através dos outros, tornam-se coisas diversas; tao grandes
modificagdes trazem a sua mistura” (Emp. fr. 21, BORNHEIM, 1999, p.71). Isso significa
que a mistura dos elementos, que sado partes distintas e regidas pelo principio da
isonomia, dao origem a todas as coisas existentes; portanto, todas as coisas sao
constituidas de partes dos elementos primordiais: agua, ar, terra e fogo; os quais sdo
integrados pelas forcas do Amor e do Odio, em um processo de alternancia ciclico.

Ora uns, ora outros, predominam (os elementos e forgas) no curso do ciclo, e
desaparecem uns nos outros e crescem na alternancia do destino. Pois
somente estes (os elementos) sdo, e, circulando uns nos outros, tornam-se
homens e outras espécies de animais, ora unindo-se pelo Amor em uma sé
ordem, ora separando-se as coisas particulares na inimizade do Odio, até que,
integrados na unidade total, sejam novamente submetidos. Como a unidade
aprendeu a nascer do multiplo e, pela sua separagdo, constituir-se em

multiplo, assim geram-se as coisas [...] (Emp. fr.26, BORNHEIM, 1999, p.71-
72).

Na concepcao de Empédociles, a integralidade das partes com o todo dar-se-a
pela alternancia constante, enquanto alguns crescem outros desaparecem. Isso
significa que os mesmos elementos que se integram para formar uma unidade, podem
se separar e constituir novas unidades. A mistura dos elementos forma todos os seres
existentes, homens, mulheres, animais, arvores e todas as coisas do mundo mortal.
Em outras palavras, todas as coisas sao constituidas da integralidade ou unidade de
multiplas partes.

Podemos considerar que a perspectiva holistica de Empédocles, em relagao a

sua ideia de totalidade, integralidade ou unidade, pressupde que ha um equilibrio ou
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harmonia na dualidade entre as forcas do Amor (unido ou atracdo) e do Odio
(separacgéo ou repulsdo). Para Souza (1996, p.28), a doutrina de Empédocles contém
a ideia de equilibrio entre as forgas do universo e da conservagao de sua energia. Essa
concepgao de Empédocles também é extensiva a compreensao do funcionamento do
organismo humano, pois considera que a fisicalidade humana é sustentada pelo
equilibrio entre os opostos.

No fr. 105, Empédocles afirma que o coragao “nutrido no mar de sangue que
corre em diregOes opostas, onde reside principalmente o que os homens chamam
pensamento. Pois, para os homens, o sangue que lhes flui a volta do coragéao € o
pensamento”, considerando assim que ha uma relagao equitativa entre o coragao e os
pensamentos. Nos frs. 106 e 107, Empédocles complementa sua compreensao e
explica que os pensamentos crescem proporcionalmente aos elementos que constitui
o coragao (Emp., BORNHEIM, 1999, p.77-78), ou seja, os elementos constituintes do
coracgao sao formados harmonicamente de acordo com aquilo que pensamos, nos
alegramos ou nos entristecemos. Em outras palavras, ha uma relacao de integralidade
entre o desempenho funcional do coragdo com os pensamentos.

De acordo com Cotta (2019, p.51-52), as teorias fisiologicas estdo ligadas as
teorias cosmologicas dos séculos VI e V a.C., haja vista que os fildsofos do periodo
arcaico compreendiam os elementos constituintes do corpo humano, a partir dos
elementos constituintes do cosmos. Essa compreensao esta presente na filosofia de
Empédocles, cuja teoria dos quatros elementos (ar, agua, terra e fogo) encontra
correspondéncia com os quatros elementos corpoéreos: “humores, sangue, fleuma, bile
amarela e bile negra, e nas respectivas caracteristicas: umido quente, umido frio, seco
quente e seco frio. Os componentes elementares sao o fogo, seco e quente, e a agua,
umida e fria”.

Consequentemente, essa correspondéncia dos quatros elementos de
Empédocles com a fisiologia do corpo humano demonstra que, além da relacao de
equilibrio e harmonia, também ha uma relagéo de integralidade entre os elementos da
natureza (physis) com a fisiologia do corpo humano, o que compreende aspectos da
perspectiva holistica, no que tange a funcionalidade e especificidade das partes que

integram o todo.
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O filésofo Heraclito de Efeso (540-470 a.C., aproximadamente) era
considerado um homem de “carater altivo, misantropico e melancdlico”; se recusou a
participar da politica e havia relatos de desprezo pela plebe, pelos antigos poetas,
pelos fildsofos do seu tempo e até contra a religiao. No entanto, formulou uma filosofia
proeminente, que evidenciava o “problema da unidade permanente do ser diante da
pluralidade e mutabilidade das coisas particulares e transitérias” (SOUZA, 1996, p.81).
Essa compreensao heraclitiana, destacada por Souza, mostra explicitamente que a
concepgao de holos esta presente em sua filosofia.

Podemos considerar que Heraclito, além dos estudos sobre a constituicao e
funcionamento do cosmos, também realizou estudos relacionados ao ser humano,
com énfase no conhecimento, nas praticas religiosas e sociais. Ele também é
considerado como o precursor da dialética e se dedicou a explicar as condigdes
naturais do cosmos, possivelmente indicando como principio (arch€) gerador e
regulador de todas as coisas da natureza (physis): o fogo.

De acordo com Peters (1974, p.211), Heraclito emprega o termo fogo (pyr) nao
como um produto, mas sim como uma “matéria arquetipica”, que é transcendente e
representa a esséncia ou principio de coisas que existe em nossa realidade, tanto
existencial quanto material. Portanto, ndo podemos restringir o significado do fogo pyr
para Heraclito, apenas como um unico principio € nem como um principio material.

Para Berge (1969, p.138), ha muitos fragmentos de Heraclito que nos levam a
reconhecer o fogo pyr como um “mero elemento césmico, o fogo contudo exerce
funcdes e apresenta propriedades que o fazem transcender o empirico”. Berge (1969,
p.142) também explica que, assim como outros fildsofos pré-socraticos, Heraclito
também se interessou pela ideia de origem do cosmos, conforme podemos constatar
em seu fr. 30: “este cosmos, 0 mesmo para todos, ndao o fez nenhum dos deuses nem
dos homens, mas ele foi sempre, € e sera: um fogo sempre vivo, acendendo e
extinguindo-se segundo medidas” (Heraclit. BERGE, 1969, p.251).

Nesse fragmento de Heraclito podemos perceber a perspectiva holistica em sua
compreensao, pois considera o0 cosmos uma totalidade que integra todas as partes
viventes, que estao sujeitas ao nascimento e ao perecimento. Berge (1969, p.145-153)
destaca outros significados do fogo pyr de Heraclito, dentre estes destacamos: pyr

transensivel, pyr superior; pyr e 10gos.
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Sobre o fogo Pyr transensivel, no fr. 67 (BERGE, 1969, p.265), Heraclito afirma
que “o deus é dia-noite, inverno-verao, guerra-paz, saciedade-fome. Varia como o
fogo, o qual, ateado a especiarias, € denominado conforme o perfume destas”. Nesse
fragmento, a ideia de fogo pressupde que tudo estd em contraposicdo, e esses
elementos contraditérios e antagdnicos sao o verdadeiro exérdio de tudo, ou seja, o
antagonismo € o principio transensivel ou transempirico. No dizer de Souza (1996, p.
24), Heraclito estabelece uma “unidade como uma unidade de tensées opostas”, pois
considera que “existe uma harmonia oculta das forgas opostas”. Esse significado do
fogo (pyr) explica a ideia de uma totalidade forjada por partes contraditorias que se
manifestam satisfatoriamente na harmonia dessas partes contrarias, o que demonstra
a presenga da perspectiva holistica na filosofia heraclitiana.

Quanto ao Pyr superior, no fr. 10 (BERGE, 1969, p.241), Heraclito afirma que
“articulagoes: inteiros-nao inteiros, concorde-discorde, consonante-dissonante, e de
tudo um, e de um, tudo”. Nesse fragmento a ideia de fogo pressupde um equilibrio
entre seres opostos, bem como a harmonia decorrente da contracao, haja vista que a
ideia de equilibrio é similar a ideia de harmonia. Esta concepgao € corroborada com a
afirmacao de Heraclito no fr. 8 (BERGE, 1969, p.239): “aquilo que se obsta conduz a
concordancia, e das tendéncias contrarias provém a mais bela harmonia”. Outra nogao
significativa do fr. 10 é a ideia de “tudo um, e de um, tudo”, ou seja, o todo (hdlos) é
igual as suas partes, ou ainda, como explica Gigon (BERGE, 1969, p.146), “o todo é
igual ao um”. Esta concepg¢ao mostra que a ideia de holistica também se faz presente
na filosofia de Heraclito.

Sobre Pyr e Iéogos, no fr. 1 (BERGE, 1969, p.235-237) Heraclito afirma que “os
homens sao sempre ignorantes, quer antes de o terem ouvido, quer apenas tenham
comegado a percebé-lo. Pois, embora tudo proceda de acordo com esse /6gos, eles
se parecem com gente sem experiéncia”. Neste fragmento, Heraclito reconhece as
limitagbes do I6gos e pressupde a necessidade de disposi¢do e experiéncia para sua
manifestagédo. No seu fr. 2, Heraclito afirma que o /6gos é universal e comum,
entretanto, nem todos podem alcangar a sua compreensao plena, pois “a grande
multidao vive como se tivesse uma compreensao propria”. Sousa (1996, p.24) explica
que Heraclito “condena o torpor da multidao ou a polimatia dos supostos sabios”, pois

considera que o acumulo de conhecimentos sem uma unidade fundamental € inutil,
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por isso defende que o I6gos deve promover a unidade dos conhecimentos, mesmo
com as mudangas e tensdes contraditorias que desafiam a realidade. Em outras
palavras, Heraclito compreende que a sabedoria ou inteligéncia deve apoiar-se na
unidade do conhecimento, ressaltando a perspectiva holistica como integralidade de
conhecimento, mesmo que sejam contraditorios.
Aqueles que falam com inteligéncia devem fortalecer-se com o que € comum
a todos, assim como a polis se torna forte pela lei, e ainda mais fortes se
tornam eles. Todas as leis humanas, pois nutrem-se do Um-divino, porque

estende seu poder até onde quer, e é bastante poderoso para todos [ou para
tudo] e até excede a todos [tudo] (fr. 114, Heraclit. BERGE, 1969, p.289).

Para Heraclito, quanto mais for fortalecida a unidade dos conhecimentos, mas
inteligente iremos nos tornar. Também explica que ha uma unidade na Lei Divina, e
esta deve nutrir ou servir de parametro para as leis humanas. De acordo com Souza
(1996, p.25), 0 Logos de Heraclito “exerce uma fungao de racionalizacao” nas relacdes
de trocas e também é uma Razao universal que impde medidas e regularidade.

Por conta dos fundamentos filosoficos de Heraclito estarem ancorados nas
ideias de unidade, totalidade e integralidade, podemos considerar que o conceito de
“holos” faz parte do seu arcabougo tedrico, e consequentemente, a holistica esta
integrada as concepg¢des de Heraclito, conforme € explicitado em seu fr. 50
(BORNHEIM, 1999, p.39):

[...] 2 unidade de todas as coisas: do separado e do ndo separado, do gerado
e do nao gerado, do mortal e do imortal, da palavra (I6gos) e do eterno, do pai

e do filho, de Deus e da justica. E sabio que os que ouviram, ndo a mim, mas
as minhas palavras (l6gos), reconhegam que todas as coisas sao um.

Neste fragmento, Heraclito esclarece que ha uma unidade totalizante, que pode
ser reconhecida pelo Iogos (razao), pois considera que “todas as coisas sao um”, ou
seja, todas as coisas estao integradas, e com certeza nao podemos reconhecé-las ou
compreendé-las a contento, se fragmentarmos suas partes ou conhecemos apenas
partes desconectadas do todo.

Em sua critica moderna sobre Heraclito, Hegel citou uma doxografia de Sexto
Empirico (SOUZA, 1996, p.104), que teria dito: “a parte € algo diferente do todo; mas
€ também o mesmo que o todo €; a substancia € o todo e a parte”. Nesta doxografia,

Heraclito reconhece a individualidade das partes, mas considera que a individualidade
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€ apenas uma parte do todo, ou seja, ndo ha partes ou individualidades isoladas, todas
as partes estdo integradas ou inter-relacionadas, e a substancialidade do todo
depende da integralidade ou unidade das partes.

Por fim podemos afirmar que Heraclito foi o filésofo pré-socratico que
demonstrou de modo contundente a ideia de hdlos em sua filosofia. Praticamente &
possivel resgatar na filosofia de Heraclito o conceito arcaico de hdlos, base do sentido
de holistica enquanto compreensao e explicagcao de todas as coisas existentes, visiveis

e invisiveis, tangiveis e intangiveis.

1.2.3. Areté e sua tendéncia holistica na pdlis: breves apontamentos de Platao e
Aristoteles.

Diferente dos filosofos pré-socraticos, que em sua maioria especulavam
questdes da physis, os filosofos do periodo classico, especialmente Platdao e
Aristételes, concentraram suas especulacdes e investigacoes filosoficas em questdes
relacionadas as condicdes humanas, como os problemas epistémicos, politicos,
juridicos, religiosos e éticos.

Para entendermos a incidéncia do hodlos na filosofia grega classica iremos
analisar a categoria areté (dpetrj) no contexto politico (moAitikr)) da pdlis (oA). A
areté € um dos mais importantes conceitos gregos, com uma significacdo que
contempla qualidades e caracteristicas tanto do corpo quanto da alma, como boa
qualidade, saude, virtude, coragem, mérito, eficacia ou honra (MALHADAS; DEZOTT],
NEVES, 2006, p.127-128). O conceito de areté esta intrinsecamente relacionado a
formacao e a educacao dos gregos antigos, sendo registrada a sua utilizacao desde o
periodo homérico. Sobre o termo areté, Jaeger (2003, p.23) observa que:

O tema essencial da histdria da formagéo grega é antes o conceito de areté,
que remonta aos tempos mais antigos. Ndo temos na lingua portuguesa um
equivalente exato para este termo; mas a palavra "virtude”, na sua acepgao
nao atenuada pelo uso puramente moral, e como expressao do mais alto ideal

cavaleiresco unido a uma conduta cortés e distinta e ao heroismo guerreiro,
talvez pudesse exprimir o sentido da palavra grega.

Costumeiramente os autores traduzem areté para a lingua portuguesa como
virtude, embora essa tradug¢ao nao contemple a riqueza e a diversidade que o termo

adquiriu ao longo da histéria da filosofia. Jaeger (2003, p.27) destaca que nao podemos
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restringir o significado de areté apenas como virtude ou moralidade, pois considera
que a areté tem um significado muito mais amplo e agregou, ao longo da histéria da
formagao grega, distintos sentidos, como ideal cavaleiresco, conduta cortes,
exceléncia humana, coragem, superioridade dos seres, atributo da nobreza, destreza
e forca incomuns, critério de avaliacao das aptiddes humanas. Além desses sentidos,
Jaerger também destaca que as epopeias gregas, sobretudo as de Homero,
compreendem por areté as “qualidades morais ou espirituais”, tais como forca,
destreza, heroismo, prudéncia, astucia, sagacidade, habilidades, honra e
especialmente, a coragem.

Essa compreensao do significado de arete, que permeou o entendimento grego
desde a época das grandes epopeias de Homero e Hesiodo, foi gradativamente
agregando outros significados durante a histéria de formagao do pensamento grego,
especialmente no periodo classico, cujo surgimento da polis e as demandas politicas,
como os ideais de justica e cidadania, fomentaram novos entendimentos sobre o
significado de areté.

De acordo com Peters (1974, p.38), o “conceito de virtude [areté] teve uma
longa historia evolutiva na cultura grega antes de ser incorporado na problematica da
filosofia”. Apesar da intensa construgao conceitual da areté em tempos imemoriais das
epopeias gregas, no periodo arcaico a grande maioria dos filésofos pré-socraticos nao
estavam “interessados em especulagdes sobre a areté”, mas sim em especulagdes
sobre a physis. Foi somente a partir de Socrates que a areté se tornou alvo da
especulacao filosofica, ou seja, no periodo de intensa atividade politica na pdlis.

A palavra polis, do grego moAw, significa cidade, regiao habitada, reunidao de
cidadaos, estado livre ou democratico. E sua derivagao politeia (rtoAtteia) corresponde
ao significado de politica, que podemos entender como: condi¢des, direitos e modo
de vida do cidadao; cidadania; governo; administragdo da cidade; atividade politica;
participagdo nos negocios publicos; medidas governamentais; constituicido de um
estado; forma de governo; regime politico; democracia (MALHADAS; DEZOTTI;
NEVES, 2009, p.103-104). Neste sentido, o entendimento grego de pdlis agrega o
sentido de cidade e de politica, bem como o sentido de cidadania, estado, democracia,

administracao publica, forma de governo e regime politico.
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O aparecimento da pdlis constitui na histéria do pensamento grego, um
acontecimento decisivo. Certamente, no plano intelectual como no dominio
das instituicbes, s6 no fim alcangara todas as suas consequéncias; a polis
conhecera etapas multiplas e formas variadas. Entretanto, desde seu advento,
que se pode situar entre os séculos VIl e VI, marca um comego, uma
verdadeira invencgao; por ela, a vida social e as relagcdes entre os homens
tomam uma forma nova, cuja originalidade sera plenamente sentida pelos
gregos (VERNANT, 2002, p.30).

A pdlis ira contribuir com o surgimento de novas estruturas sociais e inusitadas
relagbes humanas, marcadas por valores politicos e éticos, que promoverao novos
entendimentos sobre o conceito de areté. Para Vernant (2002, p.30-31), todas as
problematicas filoséficas e de interesse geral, que instigaram pensadores e filésofos
do periodo arcaico, foram “submetidas a arte oratoria e deverao resolver-se na
conclusdao de um debate; é preciso, pois, que possam ser formuladas em discursos,
amoldadas as demonstragdes antitéticas e as argumentagdes opostas”. Essa nova
estrutura politica, exercida com as habilidades da oratéria e do debate, ira redirecionar
o valor humano substituindo valores subjetivos, como as qualidades morais e
exceléncias humanas, por valores coletivos inerentes ao modo de vida na pdlis.

Para Cotta (2019, p.54), na Grécia arcaica e classica, especialmente na época
de Platao, "o valor do individuo se encontra no fato de estar inserido no interior da
comunidade, na Pdlis. O sujeito é a cidade, e os individuos recebem reconhecimento
apenas enquanto membros da comunidade, enquanto cidadaos”. Em outras palavras,
o conceito de areté, que outrora era compreendido a partir de qualidades morais que
necessitavam ser conquistadas com atos heroicos, de bravura e sagacidade, na pdlis,
passa a ser compreendido a partir da integralidade de a¢des, definidas previamente
pela coletividade como bom ou virtude moral.

Podemos considerar que a perspectiva holistica do conceito de areté tem dois
momentos importantes. O primeiro, € a ideia de “qualidades morais” que estabelece
a integralidade de atos predominantemente heroicos, que conjuntamente formam a
areté do espirito humano. O segundo, € a ideia de estabelecer previamente aquilo que
a coletividade considera bom para todos, que sao as virtudes morais ou arete.

Para ilustrarmos a perspectiva holistica na filosofia classica iremos destacar
algumas ideias de dois grandes filésofos: Platao, em seus dialogos Teeteto e Carmides;

e Aristételes, em suas obras Metafisica e Etica Nicomaqueia.
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Platao (427-347 a.C., aproximadamente), cidadao ateniense de familia nobre,
viveu sua infancia e adolescéncia durante a Guerra do Peloponeso; assistiu a
estruturacdo e apice da democracia na cidade de Atenas; gostava de esportes e
poesia, e sua filosofia sofreu grande influéncia do seu mestre e amigo Sdocrates.

De acordo com Peters (1974, p.106), a abordagem de Platdo que mais se
aproxima da perspectiva holistica foi problematizada em seu dialogo Teeteto (204a),
onde Sdcrates propde “que o todo (hdlon) é algo mais do que o total (pan) das suas
partes”. Platdo (Pl Tht. 204a-b, 1995, p.307-308,) argumenta, por meio do dialogo
entre os personagens Teeteto e Socrates, que:

S. — Porque daquilo de que ha partes, o todo é forgcosamente a totalidade das
partes. Ou chamas "todo" a uma unica forma que se gera das partes, mas
difere da soma das suas partes?

TEET. — Sim, chamo.

S.- [b] E acaso estas a chamar "soma" e "todo" ao mesmo, ou a coisas
diferentes?

TEET. — Nao tenho qualquer luz sobre isso, mas, ja que me estas a pedir que
responda resolutamente, arrisco-me a dizer que sao diferentes.

S. - A tua resolucgao é correta Teeteto, mas devemos examinar se também o
€ a resposta.

Para Platao, o todo (hdlon) corresponde a totalidade ou integralidade de partes
que conjuntamente geram algo inusitado, distinto e unico em relagao as suas partes
constituintes. Essa compreensao € contigua a ideia de holistica. Entretanto, a ideia de
soma, tudo ou total (pan) corresponde apenas a jungao de partes distintas, que nao
corroboram com a geragao de algo inusitado ou novo. Essa distingao platdnica entre
todo e soma é um dilema controverso porque tanto um quanto o outro sao constituidos

de partes.

A distingdo entre "tudo" e "todo" é capital para a definicdo das relagdes entre
elemento e composto. Se encararmos os elementos como partes de um
conjunto, diremos que este é igual a soma das partes que o constituem, sendo
designado como um "tudo".

Se, pelo contrario, o conjunto for uma entidade, dotada de uma forma prépria,
distinta dos elementos que o constituem, a unidade funcional assim definida
sera destituida de partes, pois a natureza do todo vai emergir apenas pela
combinagao da totalidade dos elementos (SANTOS, 1995, p.146).

Essa explicacdo de Santos esclarece que a “soma das partes” constitui apenas
um total de elementos e ndao o surgimento de algo novo, como pressupde a ideia de

todo (hdlon). Pois, apesar do todo (hdlon) ser constituido de partes, quando essas
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partes sao integradas ocorre uma perda da “unidade funcional” e emerge uma
totalidade integradora, que da origem a uma nova perspectiva ou algo novo. Essa
totalidade integradora corresponde a ideia de holistica, que consiste em algo
constituido de partes distintas, cuja existéncia, funcionalidade e desempenho
dependem da integralidade satisfatoria de suas partes.

Outro argumento de Platdo que corrobora com a perspectiva holistica foi
abordado no dialogo Carmides (Pl. Clitopho), que trata essencialmente sobre a
temperanca (sophrosyne), uma das virtudes investigadas pelo fildsofo em seus
didlogos. Para Pinheiro (2005, p.173-174), o didlogo Carmides de Platdo, “ndo € uma
defesa de teorias abstratas, mas remete, eminentemente, a um modo de vida”. O autor
considera que nao devemos “procurar nos textos antigos apenas sistemas filosoficos
coerentes, mas que tais textos, como toda a filosofia antiga, procura promover o que
chamamos de experiéncia vital”, que consiste em um “exercicio racional” para
alcancar a “totalidade da alma humana”, e transformar a “vida em uma boa vida”. Essa
analise de Pinheiro pressupde uma perspectiva holistica no proprio didlogo de
Carmides.

Em uma das falas do personagem Sdcrates, no dialogo Carmides, ele afirma
que um médico heleno havia dito a ele que nao € possivel curar os olhos, sem curar a
cabecga, e nem curar a cabega sem curar o resto do corpo, a saber:

nao é possivel tratar do corpo sem cuidar da alma, sendo essa a causa de
desafiarem muitas doencas e o tratamento dos médicos helenos, por
desconhecerem estes o conjunto que importa ser tratado, pois nao se pode ir
bem nas partes, quando vai mal no todo. E aquela, por conseguinte, que, antes
de tudo, precisamos tratar com muito carinho, se quisermos que a cabega e
todo o corpo fiqguem em bom estado. As almas, meu abencoado amigo,
continuou, sao tratadas com certas férmulas de magias; essas formulas sao
os belos argumentos. Tais argumentos geram na alma a temperanga, e, uma

vez presente a temperanga, € muito facil promover a saude da cabega e de
todo o corpo” (PI. Clitopho, 156¢-157a, 1985, p.332-333).

Nessa passagem do dialogo, € possivel depreender que Platdo considera a
perspectiva holistica em sua filosofia, ao afirmar que “ndo se pode ir bem nas partes,
quando vai mal no todo”, o que possibilita inferir que o filésofo concebe a relagao de
interdependéncia e integralidade entre as partes e o todo. Também concebe a relagao

de interdependéncia entre o corpo e a alma, evidenciando a perspectiva holistica da
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sophrosyne como um equilibrio ou temperanca entre o corpo e a alma para promover
uma vida saudavel.

Aristoteles (384 - 322 a.C.), por sua vez, estudou na Academia de Platdo e se
tornou um discipulo emérito; € considerado um dos principais fildsofos do pensamento
ocidental; seu sistema filosofico envolve estudos em metafisica, logica, retorica, fisica,
geometria, botanica, zoologia, astronomia, medicina, psicologia, ética, drama, poesia,
matematica.

De acordo com Peters (1974, p.107), a metafisica aristotélica faz referéncia a
concepgao de hdlos, pois considera que a totalidade € dupla, ou seja, “um todo é,
antes de mais, algo que tem varias partes [...] que estdo potencialmente (dynamei)
presentes no todo”, ou seja, a totalidade nao é algo absoluto, mas pode ser entendida
a partir de uma dualidade, e juntas formam algo distinto de suas partes.

Em sua obra Metafisica, Livro | (Arist. Metaph. I, 988b, 28, 2008, p.24),
Aristoteles faz uma critica a teoria dos quatro elementos de Empédocles e afirma que
o erro dos naturalistas foi ndo conceberem “a esséncia e o ‘0 que €’ como causa de
coisa alguma”, ndo observaram de que modo os corpos (matéria) simples assumem
Sua geracdo reciproca, ou seja, os naturalistas ndo consideraram as causas que
promovem o surgimento dos corpos simples, como agua, ar, terra e fogo. Para
Aristoteles, “uns surgem de outros por congregacgao, outros, por separacgao, e isso faz
a maior diferenga em relagdo a ser anterior ou posterior”, pois considera que o0s
primeiros corpos simples sdo mais sutis e de partes menores, portanto preservam uma
maior integralidade e totalidade em seus corpos. Em outras palavras, Aristoteles
compreende que 0S corpos primarios sao mais completos do que os corpos
secundarios, sujeitos a separacdo e congregacao diferenciada. Essa perspectiva
aristotélica esbogca a tendéncia holistica presente no pensamento grego, porque
compreende a constituicdo dos corpos ou entes a partir a congregacdo ou separacao
de suas partes, que em seu devir sdo integralizadas para formar outros corpos ou
entes.

Essa tendéncia holistica de Aristoteles também pode ser percebida em sua obra
Etica a Nicomaqueia quando o pensador enumera a finalidade de todas as coisas
relacionadas as agdes humanas. Logo no inicio do livro |, Aristoteles (EN. I, 1094a,

1985, p.17) afirma que “Toda arte e toda indagagao, assim como toda agao e todo
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proposito, visam a algum bem; por isto foi dito acertadamente que o bem ¢é aquilo a
que todas as coisas visam. Mas nota-se uma certa diversidade entre as finalidades”.
Essa abordagem indica que as partes de um todo sao integralizadas em fungao da sua
finalidade. Para Chih (2009, p.24), essas acoes praticas e poéticas de Aristételes visam
uma finalidade, meta ou objetivo, de alcangar um bem particular ou um bem coletivo,
como o “bem da ciéncia politica”, que € o “bem ultimo de todos os bens praticaveis”.
A ideia de bem, tanto particular quanto coletiva, pressupde que ha uma diversidade de
partes que sao integradas com a intencao de alcangar uma determinada finalidade.

A ciéncia politica é controlada pelo seu carater holistico (no sentido de um

todo-inclusivo). Ela ordena, prescreve e abraga (rrepiexot) os fins de outras

atividades como a retdrica e a estratégia. Se telos inclui os outros fins, mas

sem desqualifica-los, e € nesse sentido que ela € dirigente, controladora e
legisladora (CHIH, 2009, p.29).

Nessa citacao, Chih explica que a politica € determinada pelo seu carater
holistico, constituida por um todo-inclusivo, que deve integrar uma diversidade de
finalidades sem desqualifica-las. Isso significa que a politica ndo deve ser conduzida
com finalidade totalitaria ou monolitica, haja vista que, se a politica for praticada
visando apenas uma finalidade, entdo se tornara uma atividade instrumentalizada e
nao integradora de partes diversificadas.

Uma outra concepcgao de Aristoteles (EN. I, 1103a, 1985, p.35) que corrobora
com a perspectiva holistica sao as exceléncias humanas, que estabelecem a
integralidade entre a alma e as acgdes, especificamente entre a alma racional e as
virtudes intelectuais e morais: “A exceléncia intelectual deve tanto o seu nascimento
quanto o seu crescimento a instrucao (por isto ela requer experiéncia e tempo); quanto
a exceléncia moral, ela € o produto do habito”. Para Aristoteles, essas duas
exceléncias devem ser exercitadas ou trabalhadas conjuntamente para que o ser
humano desenvolva satisfatoriamente as suas potencialidades, pois considera que a
falta ou deficiéncia de uma dessas exceléncias pode comprometer a formagao
humana. Em outras palavras, a formagao por instrugdo (intelecto) e a formagao moral
(areté) sao partes de um todo necessario para um desenvolvimento humano
satisfatorio.

A formagcao moral dar-se-a pelo habito, consiste no exercicio e na pratica das

virtudes. Para Chih (2009, p.39), a atividade virtuosa tem sentido amplo e holistico,
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pois um ser humano “excelente (omovoaios) vive uma existéncia virtuosa na sua
integralidade tanto nas circunstancias que exigem a virtude da coragem quanto
naquelas que requerem o uso da temperancga”.

Chih (2009, p.85-86) considera que a holistica faz parte dos fundamentos
tedricos de Aristoteles, explica que “Aristételes ndo cansa de insistir em que a
felicidade € uma atividade da alma considerada na sua totalidade”, pois “o ser humano
se torna feliz na medida em que a sua alma age de acordo com a virtude,
desenvolvendo-se numa atividade plenamente completa, integradora e holistica”.

Conforme o exposto, evidenciamos que a perspectiva holistica na filosofia
classica é notoriamente perceptivel em algumas obras de Platao e Aristoteles. Mas
também podemos evidenciar a tendéncia holistica no conceito de arete, tanto na

compreensao das epopeias gregas quanto na compreensao da filosofia grega classica.
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Capitulo 2: A INTEGRALIDADE NA PERSPECTIVA HOLISTICA DE
FILON DE ALEXANDRIA.

Para fundamentarmos a perspectiva holistica de Filon, construiremos nossa
andlise a partir da obra Sobre a vida contemplativa (De Vita Contemplativa), que faz
uma abordagem filosofica-histérica a respeito da comunidade dos fildésofos terapeutas,
relatando as circunstancias em que viviam e seus propdsitos de vida.

Por meio de analise hermenéutica iremos realizar uma abordagem reflexiva,
para demonstrar nosso principal escopo de pesquisa que é a perspectiva holistica de
Filon de Alexandria. Nossa pretensao, neste capitulo, € analisar e confrontar questdes
implicitamente probatdrias a respeito da integralidade de entes, que notoriamente
fazem mencao holistica filoniana.

Para alcangar nosso intento, organizamos este capitulo em trés unidades de
andlise: na primeira parte iremos discorrer sobre o contexto histérico-cultural do
periodo em que viveu Filon de Alexandria, e apresentar alguns dados biograficos de
sua vida; na segunda parte iremos relatar o entendimento de Filon a respeito dos
fildsofos terapeutas, destacando a distingao entre os terapeutas e os essénios, 0s
aspectos e caracteristicas gerais da comunidade dos terapeutas, e o entendimento de
Filon a respeito da vida contemplativa; e, na terceira, e ultima parte, iremos tratar de
questdes mais incisivas em relagcdo a perspectiva holistica filoniana, destacaremos
questdes relacionadas ao cuidado com o corpo e a alma, a integralidade entre

therapeia e areté e sua culminancia com a perspectiva holistica.

2.1. FILON DE ALEXANDRIA E OS INDiCIOS DA PERSPECTIVA HOLISTICA

O contexto histérico do periodo helenistico € marcado por duas fases de
conquistas de dominio territorial, de duas poténcias da época, inicialmente pela

Macedénia, sob o comando de Alexandre (O Grande), e depois por Roma, em sua
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pretensao de conquista hegemoénica das culturas conhecidas. Essa fase de conquista
provocara uma mudanca na configuragao politica, com o surgimento de um cenario
cosmopolita, marcado por conflitos étnicos, politicos e socioculturais que,
gradativamente, formaram novas compreensdes da condicao humana, sobretudo no
tocante & ética, moral, areté, liberdade e epistemologias. E nesse cenario histérico de
convivéncia entre culturas diferentes, em que as mudancas forgadas causam conflitos

Interétnicos, que viveu Filon de Alexandria.

2.1.1. Filon de Alexandria e sua preconizacao da tradicao filoséfica grega

De modo geral, pesquisadores e biografos renomados nos estudos de Filon de
Alexandria, como Maren R. Niehoff e David T. Runia, sdo quase unanimes em afirmar
a impossibilidade de definir uma biografia satisfatoria da vida e obras dele. De acordo
com Moraes (2017, p.18), “pouco se sabe sobre a vida pessoal de Filon de Alexandria
[...] nem mesmo as datas precisas de seu nascimento e de sua morte. Os estudiosos
em geral, com algumas variagdes, acreditam que ele tenha vivido no periodo entre 20
a.C. e 50 d.C.”. Alguns relatos confirmam que Filon nasceu na cidade de Alexandria, e
também que tinha cidadania romana e se comunicava na lingua grega.

Para Niehoff (2018, p.10), Filon resiste a compreensao dos biografos porque
nos contaram muito pouco sobre sua vida e quase nada sobre as circunstancias da
sua producao intelectual, o que sabemos sobre sua educacao em Alexandria e a
sequéncia da producdo de suas obras sao apenas conjecturas. O autor também
destaca que o historiador judeu Flavius Josephus, que viveu apenas uma geracgao
depois de Filon, preservou muitas informacdes sobre personagens de sua época, mas
quase nada foi dito sobre Filon, seu registro apenas confirma que Filon foi chefe da
embaixada judaica durante o reinado do imperador Gaius Caligula e também afirma
que Filon “ndo era inexperiente em filosofia”, ou seja, Filon tinha conhecimentos
filosoficos que provavelmente aprendeu em seus estudos de literatura grega,
especialmente a filosofia de Platao, que é citada em algumas de suas obras.

Nessa mesma linha de raciocinio, Runia (2013, p.1) esclarece que Filon tem sido

uma “pedreira” para os conhecimentos da filosofia grega, pois os seus conhecimentos
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se mostram muito maior do que os nossos, entretanto o autor considera que podemos
conhecer com seguranga a filosofia e a teologia de Filon, por meio do material que
estudou em cursos de literatura grega e judaica.

Para fundamentar sua linha de raciocinio, Runia (2013, p.1-2) questiona os tipos
de fontes de pesquisa que foram utilizadas e citadas por Filon em suas produgdes.
Prop&e uma tipologia simples classificada em quatro tipos distintos: 1- E inquestionavel
que Filon tenha estudado cuidadosamente as obras originais dos principais fildsofos
da tradicdo grega, sejam de tempos anteriores, como Platdo e Aristoteles, ou as de
€pocas mais recentes a sua época; 2- Ha evidéncias de que Filon fez uso da literatura
que comentava e interpretava em suas obras, a maioria das quais se encontram
perdidas. Sua compreensao da doutrina platénica, por exemplo, mostra caracteristicas
consistentes de interpretacdo das obras primarias e secundarias do pensamento de
Platdao; 3- Um outro grupo de obras usadas por Filon, se concentrou em topicos
especificos e contrastou os pontos de vista de diferentes fildsofos e escolas. Os
melhores exemplos de tais obras sdo as de Cicero sobre os deuses (De natura
deorum), a alma (Tusculanae disputationes) e os objetivos éticos (De finibus); 4- Filon
certamente conhecia e fazia uso do que poderiamos chamar de literatura de manuais.
Este corpo literario de manuais se desenvolveu durante o periodo helenistico e incluia
manuais sobre todo tipo de assuntos cientificos e técnicos (incluindo retérica). No
campo da filosofia, incluia relatos da origem e do desenvolvimento de escolas
filosdficas, suas doutrinas e escritos biograficos. Grande parte desse material foi
destilado na obra Vidas e doutrinas dos fildsofos ilustres por Dibgenes Laércio,
considerada como a unica obra desse tipo que sobreviveu da antiguidade. “Filon nao
era de modo algum totalmente dependente desse tipo de trabalho para sua informagao
sobre filosofia, mas ele certamente fez uso dela”.

A partir dessas constatacdes é credivel considerar que Filon ndo era apenas um
estudioso das tradicbes judaicas e teoldgicas de sua época, mas também era um
estudioso da filosofia grega. Para Hillar (s/d, p.1), Filon € um judeu helenizado, “uma
figura que abrange duas culturas, a grega e a hebraica”. Pois, “quando o pensamento
mitico hebraico encontrou o pensamento filoséfico grego no primeiro século a.C., era
natural que alguém tentasse desenvolver justificativas especulativas e filosoficas para

o judaismo em termos da filosofia grega”. Essa empreitada foi abragada por Filon, que
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produziu uma sintese das tradi¢des filosoficas gregas e do judaismo, “desenvolvendo

conceitos para a futura interpretacao helenistica do pensamento hebreu messianico”.

Os primeiros aportes teodricos de Filon foram direcionados ao “desenvolvimento

dos fundamentos filosdéficos e teoldgicos do Cristianismo”, os quais foram preservados

pela Igreja, mas rejeitados pela tradigdo judaica, que nao estava interessada em

especulacoes filosoficas. Filon € considerado um dos fundadores da filosofia religiosa

e sua educagao corrobora para esse mérito, pois Filon foi “educado em filosofia e

cultura grega, como pode ser visto por seu excelente conhecimento da literatura grega

classica”; tinha uma profunda reveréncia por Platdo e se referia a ele como um homem
sabio (HILLAR, s/d, p.1).

Mas, como, segundo Platdo, a expressao plena da musicalidade, "a inveja esta

banida do coro divino" e a sabedoria é divina e generosa em mais alto grau;

jamais encerra sua escola de reflexdo, mas abre suas portas e acolhe todos

que tém sede de agua agradavel ao raciocinio, e derrama sobre eles uma

inesgotavel corrente de ensinamentos, os persuade para que se embriaguem
com a embriaguez que nao procede do vinho (FILON, Prob. §13, 1976, p.70).

Nesta citacdo, Filon expressa sua admiracao por Platdo, enaltecendo a sua
sabedoria e a capacidade de estimular a reflexdao e transmitir conhecimentos. Para
ilustrarmos os vinculos de Filon com a tradigao filosofica grega, iremos destacar duas
concepgodes de Filon ancoradas nas ideias de Platao.

[...] Vamos ter em mente que nossa alma compreende trés partes, das quais
uma contém a razao, outra a irascibilidade e a terceira o desejo. E acontece
que a cabecga é o lugar e a morada da parte racional; o peito do irascivel e a
barriga do desejo; e que a cada uma das partes foi adaptada a virtude que lhe
& prépria: a prudéncia para a parte racional, porque € préprio da razao ter o
conhecimento das coisas que devem ser feitas e as que nao devem ser feitas;
a coragem para a parte irascivel; e a temperanga para a parte dos de§ejos,
pois mediante a temperanga nos curamos e sanamos nossos desejos (FILON,
Leg. All. XXII, §70, 1976, p.83).

Nessa primeira concepgao, Filon expde a teoria das almas de Platao, que foi
abordada em seu dialogo Fedro (Phdr. 253d, 2000, p.73-74), e explicada a partir da
narrativa do Mito do Cocheiro, que, de modo analégico, compara as trés partes da
alma (razao, irascibilidade e desejo), com o desempenho do cocheiro e dos dois
cavalos que estdao conduzindo a sua carruagem.

De acordo com Platao (Phdr. 253e; 254a, 2000, p.73-74), existem duas

predisposicoes possiveis e desafiadoras a razdo humana. Essas sao representadas
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pelos dois cavalos conduzidos pelo cocheiro: um é de uma “boa raga” e representa a
harmonia, moderacgé&o, sobriedade e o desejo de gloria; o0 outro € de uma “ma raga” e
representa a desarmonia, soberba, irascibilidade e desobediéncia. O cocheiro
representa as habilidades da alma e sua capacidade racional para se conduzir
moderadamente por meio da virtude da prudéncia, diante da predisposicao dos
desejos, moderados pela virtude da temperancga; e da irascibilidade, moderada pela
virtude da coragem.

Vale ressaltar que essa teoria do Platdo, citada por Filon, além de ilustrar a
influéncia da tradicdo da filosofia grega no construto teérico de Filon, também indica
uma perspectiva holistica das partes constituintes da alma humana, que nesse caso
corresponde a razdo, o desejo e a irascibilidade, moderados respectivamente, pela
prudéncia, temperanga e coragem. Essa perspectiva holistica dar-se-a em fungao do
desempenho racional, estados emocionais e virtudes morais.

Todos os verdadeiros estudiosos da filosofia se tornaram observadores déceis
desta prescricdo, para adivinhar uma lei ou melhor, um mandato divino
semelhante a um oraculo. E elevando-se acima das opinides da multidao, eles
abriram um novo caminho, proibido para o vulgo ignorante, um caminho de
especulagdes racionais e doutrinas filoséficas; e eles trouxeram a luz formas

exemplares que ninguém que n3o seja puro é licito tocar (FILON, Prob. §3,
1976, p.68).

Nessa segunda concepg¢ao, Filon enaltece o estudo filosofico, comparando os
praticantes da filosofia, que considera “observadores”, com os mandatarios divinos
dos oraculos nos templos gregos. Filon também considera que os estudiosos de
filosofia tinham conhecimentos superiores as “opinides da multidao”, reconhecendo
que os filésofos contribuiram com o surgimento de um “novo caminho”, caracterizado
pela “especulagcado racional” e o construto tedrico de “doutrinas filosoficas”, que
“trouxeram a luz” conhecimentos que ndo sdo compreensiveis por qualquer pessoa.
Nessa afirmagao “trouxeram a luz...”, fica evidenciado a referéncia de Filon a pratica
dialética socratica que foi exaustivamente utilizada por Platdo na construgao dos seus
dialogos filosdfico.

De acordo com Hadas-Lebel (2012, p.159), a pratica filosofica parece ter
proporcionado ao pensador Filon uma experiéncia quase mistica, que lhe permitiu
solevar-se acima das coisas contingentes, efémeras, diarias, vulgar e materiais;

almejando transcender a realidade terrena e buscar o reino celestial. A compreensao
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platbnica da alma como uma “carruagem alada”, deve ter inspirado Filon a
compreender a pratica da filosofia como “luta consumidora para adquirir uma alma
pura imersa na contemplagcao das verdades eternas”, ou seja, a filosofia “é mais do
que um mero artificio literario: em momentos de pura meditacao, ele [Filon] parece ter
experimentado uma libertacao de seu proprio tempo, ao se deparar com um mundo
incorporeo”.

Portanto, a filosofia é identificada por Filon como uma contemplacao® da vida e
do mundo, cuja visdo é o sentido mais importante para acessarmos a percepgao

nascida da contemplagao.

2.1.2. Helenismo e perspectiva holistica: contribuicoes de Filon de Alexandria

Tradicionalmente, os historiadores costumam delimitar o periodo helenistico a
partir do “declinio da Grécia”, enquadrando esse periodo com inicio em 323 a.C., com
a morte de Alexandre (O Grande), e término no ano 31 a.C., com a batalha de Actium®.
Entretanto, de acordo com Gual e Imaz (2007, p.17-18), ndo podemos simplesmente
considerar o periodo helenistico como um “periodo de transicdo para o mundo
romano”, haja vista que o historiografo J. G. Droysen, considera o helenismo’” um
periodo com seu “proprio significado cultural unificado”, caracterizado especialmente
pela disseminagao da cultura grega e o surgimento do contexto cosmopolita, na cidade
de Alexandria.

Por razdes culturais o helenismo se estende muito mais, pois Roma,
conquistadora do Mediterraneo e do Oriente proximo, é, em certo sentido,
uma extensao do helenismo, em termos culturais. [...] O que caracteriza o

helenismo é a enorme expansdo do grego como um elemento civilizador.
(GUAL; IMAZ, 2007, p.18).

® Do grego Bswpia, a palavra contemplacdo também pode ser traduzida por teoria. Para Japiassu e
Marcondes (2001, p.42), contemplagéao significa: um “estado de espirito aplicado a uma ideia ou a um
objeto”; no entendimento de Platao, “a atividade do fildsofo € visao e contemplacéo (teoria) do mundo
das esséncias: a teoria ou contemplacdo é a visdo, pela alma, no término da ascensao espiritual, da
ideia do bem, ultimo cognoscivel, causa de tudo o que é direito e belo”.

8 Conflito civil ocorrido na cidade de Actium, que resultou na derrota de Marco Anténio e Cledpatra e a
vitéria de Otavio, que incorporou o Egito, ultimo reino helenistico, a Roma.

7 Os termos helenismo e helenistico derivam do verbo hellenizein, que é de origem grega e significa
“falar grego” ou “agir como grego”. O uso da linguagem grega contribuiu com a propagacao de ideias
e do modo civilizatério do gregos (GUAL; IMAZ, 2007, p.19).
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O periodo de grande apogeu da civilizagao helenistica foi entre 280 a 168 a.C.,
€época em que varios reinos competiam em seu esplendor cultural, mas por causa da
“sombria ameaca do poder conquistador de Roma”, a civilizagao helenistica entrou em
declinio e, gradativamente, foi se desintegrando e deixando um enorme legado da
“expansao cultural da civilizacdo grega, que se estendeu por toda uma nova area
geografica, do Egito a india” (GUAL; IMAZ, 2007, p.18-19).

A cidade de Alexandria foi fundada em 331 a.C., por Alexandre (O Grande), e
destruida por Diocleciano,® em 295 d.C. No inicio de sua fundagao, Alexandria era
apenas uma cidade grega, e, somente em 30 a.C., foi elevada a categoria de “capital
da nova provincia romana do Egito. Pelo esplendor de suas construgdes, logo
excederia em reputagdo os meéritos de todas as rivais, seja Atenas ou outra cidade
grega da Asia Menor”. Alexandria era a cidade natal de Filon, a qual coroou em
superlativos sem exageros, prestando homenagem e honrarias a sua opuléncia,
beleza, nobreza e celebridade, se referindo ao local como "a cidade mais brilhante dos
alexandrinos". E, além de todo seu esplendor, também havia uma intensa atividade
portuaria, favorecida pelo célebre farol de Alexandria (HADAS-LEBEL, 2012, p.1).

De acordo com Levy (2022, p.2), é provavel que Filon tenha vivido em
Alexandria no primeiro século d.C., periodo marcado por grandes agitacdes e tensdes

interétnicas.

Os romanos, com suas ambigdes universais, substituiram os maceddnios,
deixando aos gregos apenas o orgulho de sua identidade e algumas
vantagens fiscais. Os gregos, por sua vez, fingiram ser os unicos cidadaos da
cidade de Alexandria, recusando a cidadania aos judeus com pouquissimas
excegoes, [...] Embora nunca tenha especificado seu préprio status politico,
Filon provavelmente era um cidadao desta cidade de prestigio. Finalmente, os
egipcios nativos eram desprezados tanto pelos gregos quanto pelos judeus.
Os egipcios nem todos permaneceram passivos, como Manetho (Stern, 1974,
textos 19-21), um sacerdote egipcio, escreveu uma parddia do Exodo,
transformando a libertagdo de Israel na ignominiosa expulsdo de um povo
deficiente e desonesto. Este topos ganhou grande favor entre os intelectuais
gregos como o contemporaneo de Filon, [...] Essa tensdo irrompeu nos
tumultos de Alexandria em 38 EC [era cristd], o primeiro grande pogrom
[chacina] na histéria do povo judeu, levando por sua vez a instalagdo de um
gueto, assassinatos, torturas, humilhacées e zombarias de Agripa I, o rei da

8 Imperador romano que adotou politicas de perseguigdo aos cristdos a partir de 303, ordenando a
destruicdo de livros, locais de culto e extingdo do direito de cidadania romana para quem professasse
o cristianismo. Depois exigiu que sacerdotes cristdos rendessem cultos e sacrificios ao imperador e aos
deuses romanos. Milhares de cristdos foram perseguidos, presos, torturados, massacrados e mortos,
principalmente nas provincias orientais.
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Judéia (Horst, 2003). Devemos ter tudo isso em mente para ndo imaginar Filon
apenas como um estudioso enterrado na Grande Biblioteca, nem como um
rabino dando palestras pacificamente nas sinagogas (LEVY, 2022, p.2).

Nessa citagdo, Levy explica de modo genérico os conflitos de interesses —
especialmente de ambitos cultural, religioso e politico — entre os romanos, gregos,
judeus e egipcios, um contexto marcado pela supremacia dos romanos e a sujeicao
dos demais povos de sua época. Diante desse cenario, Levy considera que Filon era
um cidadao alexandrino que gozava de prestigio politico e intelectual, haja vista que
apesar de ser judeu, ndo sofreu persegui¢cées como os demais judeus na época do rei
Agripa |, da Judéia.

De certo que as tensdes, agitagdes e perseguicdes desse periodo nao refletem
a vivéncia de Filon em periodos anteriores, pois, em sua obra Sobre as Leis Especiais
Il (Spec. Leg. Ill, 1. §1, 1976, p.215), Filon afirma que: “houve um tempo, em que livre
de outras preocupacdes, me entreguei ao estudo da filosofia e a contemplagao do
mundo e das coisas que nele contém; e assim recolhia como fruto aquela vida bela,
muito apetitosa e verdadeiramente feliz [...]”. Nessa passagem, Filon reconhece com
saudosismo a felicidade que sentia quando se dedicava a contemplacao e aos estudos
filosoficos, que considerava “divinos assuntos e doutrinas”, capazes de proporcionar
a sua alma “uma certa inspiragao divina”. Para Filon, o periodo das grandes agitagoes
e tensoes interétnicas o persuadiam a se “contorcer em busca de fama, riqueza ou
gozo do corpo”.

Em outra passagem, Filon (Spec. Leg. lll, |. §3, 1976, p.215) relata que o mais
penoso dos males o espreitava: a inveja, que € detestadora do bem e depois que caiu
sobre ele nao cessou suas tentativas de derruba-lo violentamente, precipitando-o no
imenso mar das preocupacgoes criadas pelos acontecimentos de sua época. Nesse
relato, Filon ndo especifica quais foram os acontecimentos publicos que atormentaram
sua vida, entretanto enfatiza os males sofridos pela inveja, provavelmente ocasionada
pela tensdo dos grupos étnicos, especialmente contra os judeus.

Apesar do evidente sofrimento vivenciado e relatado por Filon, durante os
conflitos e tensdes interétnicas, € notério seu saudosismo pelo conhecimento

adquirido nos primeiros anos de vida:
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[...] ainda que o deplore, ndo desmaio gragas a minha companhia e meu amor
apaixonado pelo cultivo do saber, enraizado na minha alma desde os meus
primeiros anos; amor que, apiedado e compadecido por mim sempre, me
reanima e me alivia. Gragas a ele as vezes levanto a cabega, e com o olhar da
alma, confusamente porque sua aguda visao foi obscurecida pelos assuntos
de outra ordem, mas como melhor passo, contemplo as coisas que me
rodeiam, com ansias de alcancar uma vida pura e isenta de males (FILON.
Spec. Leg. lll, 1. §4, 1976, p.215).

Filon enaltece seu amor a sabedoria e ao conhecimento adquiridos em outrora,
considera que sao revigorantes para subjugar o infortunio das tensdes interétnicas de
sua época. Destaca suas expectativas de alcangar uma vida contemplativa que seja
“pura e isenta de males”.

Nessas trés passagens da obra Sobre as Leis Especiais Ill, de Filon, podemos
constatar que o imperativo dos conflitos, vivenciados e relatados por ele no periodo
helenistico, sdo essencialmente motivados por questdes éticas e morais, que fazem
parte do arcaboucgo tedrico e conceitual da areté. Em outras palavras, Filon revela o
infortunio e a infelicidade que paira entre os grupos étnicos, subjugados e tolhidos de
suas liberdades, crencas, valores, cidadania e outras dimensdes inerentes a formagao
e aos direitos naturais do ser humano. Para entendermos a contento essas agruras e
inquietudes de Filon, iremos apresentar alguns caminhos, que podem conduzir a
felicidade e a formagao das virtudes (areté).

De acordo com Calabi (2000, p.1.), a posicao filoséfica de Filon, em termos de
formacgao educativa, esta relacionada aos seus estudos enciclicos que tratam sobre o
conhecimento da lei de Deus. O autor explica que, para Filon, o verdadeiro
conhecimento dar-se-a na “relacdo entre os varios campos de estudo, pois uma e a
mesma ordem € em todas as diferentes esferas da realidade. Ordem e harmonia em
um individuo e em um estado sdo as mesmas que no cosmos”. Por isso, € possivel
inferir que Filon considera que o estudo das verdades superiores € uma tentativa de
alcancgar a sabedoria, e compreender os conhecimentos e comportamentos seculares.

Em outras palavras, Filon estabelece uma perspectiva holistica, ao considerar
que o acesso ao “verdadeiro conhecimento” depende da integralidade entre os “varios
campos de estudo”, pois compreende que existe uma ordem e harmonia universal,
cujas diretrizes, principios, regras ou leis se aplicam tanto aos individuos, quanto as

instituicoes, dimensdes da vida e ao proprio cosmos.
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Deus criou o universo e estabeleceu regras no mundo, e ainda que a distancia
existente entre a lei divina e a mente humana, implique que os homens nao
possam almejar um conhecimento completo da harmonia cdsmica
estabelecida por Deus, nem uma perfeita imitagdo dela na esfera humana,
sujeita ao erro e ao mal, contudo, os homens podem tentar seguir a lei divina.
A questao é conhecer tal lei e ensina-la (CALABI, 2000, p.1).

Nessa citacao, Calabi explica a base argumentativa de Filon, que ira direcionar
alguns caminhos para a formacgao da natureza humana, ou seja, as diretrizes para a
obtencao de conhecimentos verdadeiro e a formagao das virtudes (areté), que suscita
a felicidade. Para Filon, o criador do universo estabeleceu regras (ou leis), que
devemos conhecer, seguir e ensinar, caso contrario, estaremos sujeitos “ao erro e ao
mal”, por isso € necessario buscar os conhecimentos e compreender as regras que
estabelecem a ordem, a harmonia e a integralidade das coisas.

Filon estabelece como um dos caminhos para a formagdo da virtude, a
observancia de “modelos” de vida que sao protétipos do humano “progressista” e
“perfeito” que devemos imitar, como por exemplo: Moisés, que “nao é apenas aquele
que entregou a Lei aos homens, mas também um homem que ensina com sua propria
maneira de agir” (CALABI, 2000, p.2). De acordo com Filon (Mos. I, XXVIIl, §§158-159,
1976, p.25), Moisés “conheceu o que estd oculto a nossa natureza mortal; e,
apresentando a vista de todos a sua propria pessoa e a sua vida, como bem-sucedida
pintura, ofereceu uma obra Belissima, reflexo da Divindade, modelo para quem desejar
imita-la”. Filon também acrescenta que felizes sdo aqueles cuja alma se assemelha a
Moisés, que é um exemplo ideal de inteligéncia “portadora da imagem perfeita da

virtude”.

[...] olhando continuamente, ndo em vista do seu préprio prestigio, mas sim
em beneficio dos que contemplam os nobres modelos, imprimindo em suas
almas ndo inteiramente rebeldes e endurecidas, imagens semelhantes
aqueles [nobres modelos]. E assim foi dito aos que estdo dispostos a imitar
esses exemplos de digna e admiravel beleza de espirito, que ndo devem
desesperar em relagdo a sua possibilidade de melhorar a sua atual situacéo e
de regressar a virtude e a sabedoria que poderiamos qualificar de dispersao
espiritual produzida pelo vicio (Praem. XIX, §§114-115, 1976, p.57).

Para o Filon, imitar modelos de almas dotadas de nobres valores e admiravel
beleza de espirito, sdo caminhos que podem referenciar a formagao das virtudes,
fomentar a sabedoria e afastar o espirito dos vicios.

Por fim, Filon considera que o atingimento da felicidade depende da

integralidade entre: a aquisicao de conhecimentos coerentes com as regras ou leis
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universais; e a pratica das virtudes, que podem ser referenciadas por modelos
virtuosos e dotados de exceléncias humanas (areté). Essa integralidade entre
conhecimento e virtude pressupde uma perspectiva holistica que conduz ao

atingimento da felicidade.

2.2. FILON DE ALEXANDRIA E OS FILOSOFOS TERAPEUTAS

A obra Sobre a vida contemplativa, de Filon de Alexandria, € considerada, pelos
pesquisadores e estudiosos do corpus tedrico filoniano, uma obra filoséfica-historica.
Essa obra trata essencialmente sobre a comunidade dos terapeutas ou filosofos
terapeutas, relatando seus modos de vida, habitos, costumes, valores, relagbes sociais,
vivéncias e convivéncia com as outras comunidades da época.

Para Niehoff (2018, p.13), é dificil classificar cronologicamente as producdes
literarias de Filon, haja vista que “a cultura alexandrina era tdo diversa que nao
podemos saber quais aspectos se aplicavam a infancia e juventude de Filon. A Unica
evidéncia confiavel que temos sao seus trabalhos escritos”, que permitem perceber
que ha obras que foram escritas no periodo da sua maturidade, como Sobre a
embaixada antes de Caio (De legatione ad Gaium) e Flacc (In Flaccum), que narram
fatos relacionados a sua fungao como chefe da embaixada judaica, especialmente os
eventos politicos que motivaram a violéncia na cidade de Alexandria.

Apesar dessa dificuldade, Niehoff (2018) considera que € possivel classificar as
producdes literarias de Filon em tratados historicos e filosoficos, comentarios
alegdricos e exposicdo da lei. A autora explica que os tratados historicos de Filon
fornecem a chave para interpretar outros escritos e estabelecer uma cronologia
relativa; os tratados filosoficos oferecem referéncias dos eventos historicos e parecem
estar associados a crise politica informada por Filon no periodo da sua maturidade; os
comentarios alegoricos refletem uma atmosfera mais serena com posicionamentos
intelectuais das obras historicas; e, a exposicdo da lei sao tratados sobre a criacao, a
vida dos patriarcas, virtudes, recompensas e puni¢ao, sao narrativas livres de materiais

biblicos, dirigidas a um publicos mais amplo e ndo familiarizado com o texto biblico.
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Aqui nos interessa essencialmente os ftratados filosoficos, os quais Niehoff
(2018, p.15) julga que foram todos escritos “mais ou menos ao mesmo tempo, porque
compunha regularmente séries de tratados em vez de obras isoladas”, como os seus
tratados historicos que pertencem ao periodo de maturidade de sua vida.

Para Vidal (2005, p.9), os escritos ou tratados filosoficos de Filon podem ser
agrupados em dois tons filosoficos: os escritos tedricos, que sao De Aeternitate Mundi
(Aet.), Alexander (Alex.), Quod Omnis Probus Libe (Prob.), De Providentia (Prov.); e,
0s escritos historicos e apologéticos, que sao In Flaccum (Flacc.), Hypothetica (Hyp.),
De Legatione ad Gaium (Leg.), De Vita Contemplativa (Vit. Cont.). Portanto, a obra que
ird nortear nossa analise, Sobre a vida contemplativa (Vit. Cont.) € considerada um
tratado filosofico-historico.

Vale ressaltar que ha controvérsias a respeito dos relatos de Filon sobre a
comunidade dos terapeutas. Engberg-Pedersen (1999) observa que nao ha um género
literario definido na obra Vit. Cont., sugere que esta obra pode ser entendida como
parte de uma obra maior que trata sobre filosofia moral, possivelmente inspirada na
obra Etica Nicomaqueia de Aristételes, pois sua abordagem também trata da relacéo
entre contemplacéo (teoria) e virtude pratica e moral. Além dessa suposi¢gao, Engberg-
Pedersen também considera que a Vit. Cont. de Filon foi inspirada na concepgao de
uma sociedade ideal proposta por Platdo em sua obra Republica; por fim, cogita que
a comunidade dos terapeutas, relatada em Vit. Cont., nunca tenha existido e é apenas
0 sonho de um filosofo.

Entretanto, Beavis (2004) questiona e discorda das afirmacdes de Engberg-
Pedersen, pois considera que os terapeutas, assim como 0s essénios, eram grupos
comunitarios de ascetas® judeus. Beavis (2004, p.41) assevera que a descricao de
Filon “é realista suficiente para justificar sua afirmacdo de que sua narrativa é
verdadeira. Em vez de ser o sonho de um filésofo, o relato de Filon sobre os Terapeutas

em Vit. Cont., € uma construgao utdépica de uma comunidade real”.

® O termo ascetas se refere as pessoas que consagram suas vidas a praticas espirituais, oragdes, privagdes, pouca
atengdo as necessidades do corpo, autocontrole e estudo das leis dos ditos profetas. Na época de Filon, a maioria
dos ascetas eram judeus ou egipcios e, posteriormente, os praticantes do ascetismo se tornaram reclusos nos
mosteiros (TAYLOR; DAVIES, 1998). Para Japiassu e Marcondes (2001, p.19), o ascetismo € uma “doutrina
moral ou religiosa que preconiza um modo de vida austero, feito de privacdes e mortificagbes, tendo
em vista alcangar a perfeicao moral e o dominio de si”.
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Destarte, independentemente da existéncia ou ndo da comunidade dos
terapeutas, isso ndo compromete o valor filosofico da obra Vit. Cont. Por isso,
destacamos deste tratado filoniano, questdes plausiveis e relevantes para a construgao
da nossa analise filosofica, como a relagcdo entre os terapeutas e os essénios, as
circunstancias e a convivéncia na comunidade dos terapeutas, e as experiéncias da

vida contemplativa dos filésofos terapeutas.

2.2.1. Osfilésofos terapeutas e os essénios

Logo no inicio do seu tratado filosofico-histérico Vit. Cont.™, Filon faz referéncia
aos essénios, indicando que ja havia tratado sobre eles, provavelmente se referindo
as suas obras Prob. (§§75-91) e Hyp. (§11, §§1-18), nas quais apresentou relatos sobre
a comunidade dos essénios.

‘Eoocaiwv népt dlaleyBeig, ol TOV MpakTikov €RAwoay Kal diemévnoav Biov
gv drmaolv (—10 yolv @opntotepov einmelv—Tolg TmAeioTolg pEpPEDL
dleveykovteg, altika Kai mepl TWvV Bewpiav donacayévwy dkolovbia TAg

npaypateiag €noépevog TA Mpoonkovta AEEw, undeév oikoBev Eveka ToD
BeATuWoal PooTLBEIC.

Tendo ja tratado sobre os essénios, que se dedicaram com ardor e fervor a
vida ativa, se distinguindo em todos os aspectos ou, para dizer de outro modo,
na maior parte deles; vou fazer agora também, seguindo a ordem exigida do
tema, para dizer o que é necessario sobre aqueles que abragaram a vida de
contemplacao (Vit. Cont., §1, 2005, p.45).

Apesar de Filon ter reconhecido a dedicagdo dos essénios em seu modo de
viver em comunidade, esclarece que sua pretensao nao é tratar sobre os essénios,
mas sim sobre aqueles que “abragaram a vida contemplativa”, ou seja, os filésofos
terapeutas. Filon (Vit. Cont., §1) também declara nessa passagem que ira se apegar a
verdade, sem recorrer aos artificios dos poetas e escritores, enfrentando as
dificuldades sem desistir, pois, a grandeza das virtudes dos terapeutas nao deve ficar

em siléncio.

0 Por se tratar da obra principal da nossa pesquisa, optamos por indicar nas citagdes diretas a lingua
originaria da obra de Filon, que € o grego, e a tradugéo adaptada do grego e do espanhol, baseada na
traducéo do Vidal (2005).
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‘H 6€ mpoaipeotg TWV PIA0COPWY VOGS EupaiveTal dLd TAG TPOOPHoEWS'
Beparnevtal yap kal Oepamevtpideg €T0PWC kKalolvtal, HTol Tapdoov
latpiknyv énayyéAAovtal Kpeiooova TAG KATA TMOAEIG—T) PEV yAp owpata
Bepamelel povov, €keivn 6 Kal UYAC VOOOLG KEKPATNPEVAS XOAETALG TE
kai dvoidarolg, [...]

A escolha destes fildsofos esta evidenciada no nome que se autodenominam:
sdo homens e mulheres que se chamam Terapeutas e Terapéuticos. Pois
praticam uma arte de cura superior aquelas curas médicas praticadas nas
cidades, que cuidam apenas dos corpos, enquanto eles [fildsofos terapeutas]
cuidam também das almas dos oprimidos por doencgas graves e dificeis de
curar, [...] (Vit. Cont. §2, 2005, p.47).

Os termos terapeutas (Gcpameuvtai) e terapéuticos (Bepameutpideg) sao
derivados do substantivo grego do caso nominativo therapeia (6sparteia) ou therapeyo
(Bepamicvw). Conforme vocabulario descrito no Dicionario grego-portugués
(MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2008, p.213), therapeia (6spamcia) significa cuidado,
tratamento, cura, culto, respeito, cortesia, atencao, solicitude; e, therapeyo (Beparmneiw)
significa agao de cuidar, prestar servicos, tratar, respeitar, honrar, venerar. Em nossa
analise, nos apropriaremos do sentido de therapeia (Bsparteia) como uma agao que
visa o cuidado, tratamento, cura, respeito, cortesia e honra; pois o proprio significado
da palavra therapeia ja agrega em si mesma a ideia de cuidado e de virtudes, indicando
o0 modo e a forma de acgao dos filosofos terapeutas.

Ao afirmar que os filésofos terapeutas praticam uma arte de cura superior aos
médicos da cidade, Filon enaltece a agcao desses terapeutas, ao tratarem tanto dos
corpos quanto das almas dos enfermos. Para Fernandez-Galiano (1993), a intengéao
dos terapeutas era curar os corpos e as almas atormentadas por vicios e injusticas,
indicando que ha uma integralidade entre alma e corpo, ou seja, aquilo que poderia
atormentar a alma, também exerceria os seus efeitos sobre o corpo, causando
enfermidades. Essa passagem é contundente em evidenciar a perspectiva holistica
entre corpo e alma, pois indica que as afec¢des do corpo estdo relacionadas as mas
acbes da alma, por isso é necessario cuidar do corpo e das exceléncias (areté) da
alma de modo integralizado.

Em relagcdo aos essénios, de acordo com Araujo Junior (2012, p.98), ha trés
hipoteses que poderiam explicar o surgimento da comunidade dos essénios: a

“hipotese hassidica palestina”, que restringe a origem do movimento essénio a

ipotese

comunidade de Qumran, descrita nos pergaminhos do Mar Morto; a



59

babildnica”, que distingue 0 movimento essénio € o grupo dos essénios da
comunidade de Qumran, pois estes seriam apenas um grupo de palestinos que se
opuseram aos judeus adeptos a “progressiva helenizagdo da sociedade judaica da
época”, cuja cisao ocorreu por causa de conflitos com um grupo de essénios exilados,

provenientes da Babilénia; e a “hipétese de Groningen”, que consideramos a mais

plausivel dentre as trés hipoteses.

Araujo Junior (2012, p.106-107) explica que a “hipotese de Groningen” leva em
consideracao elementos pretensamente validos inseridos nas hipoteses anteriores,
como o surgimento do movimento essénio na Palestina (hipotese hassidica palestina)
e a nao vinculagao do surgimento dos essénios aos conflitos com grupos provenientes
da Babilbnia (hipotese babilbnica), ou seja, os essénios teriam surgido antes desses
conflitos. Araujo Junior argumenta que o mérito e a plausibilidade da “hipotese de
Groningen” consistem nas informagdes colhidas das fontes classicas, como os relatos
de Josefo, Filon e Plinio (O Velho). Neste texto, nos deteremos apenas em algumas
fontes citadas por Filon, especialmente nas obras Prob. e Hyp.

Em sua obra Prob. (§75, 1976, p.80-81), Filon relata que os essénios sdao um
pequeno grupo de judeus, que se revelam como servos de Deus, porque
compreendem que é seu dever preparar suas proprias inteligéncias para a santidade.
O filésofo também afirma que ninguém, nem mesmo os “plenos de perfidia e astucia,
ousam fazer acusagdes contra a comunidade dos essénios ou dos santos”, os quais
sao “donos dos seus atos e livres por natureza, ponderando suas comidas em comum
e sua solidariedade superior a toda descricao”, dando testemunho de uma vida
perfeita e feliz (Prob. §91, 1976, p.83). Nessas duas passagens, Filon reconhece a
devocado dos essénios a Deus, sua dedicacdo ao atingimento da santidade e
inclinagcbes para uma vida perfeita e feliz, bem como o reconhecimento dos méritos
dos essénios por outras comunidades.

Ja em sua obra Hyp. (§11.14, 1976, p.174), Filon registra um posicionamento
um tanto critico em relagdo aos essénios. Ele afirma que os essénios rejeitam o
matriménio, pois consideram o matriménio um obstaculo para manter a vida em
comunidade, e, a0 mesmo tempo praticam, com particular zelo, a continéncia. Os
essénios entendem que “a mulher € uma criatura egoista, zelosa demais e capaz de

estender suas redes aos costumes do homem e seduzi-lo com suas incessantes
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fascinagdes”. Nessa passagem, Filon relata que os essénios menosprezam as
mulheres e 0 matrimdnio, pois consideram que a unido matrimonial obstaculiza a vida
em comunidade, ou seja, o casal passa a viver em fungcdo do seu nucleo familiar
(esposa e filhos) e se afasta da vida em comunidade. Em outra passagem, Filon
esclarece que, quando um homem da comunidade dos essénios contrai matrimonio,
ele pode ficar “preso aos atrativos de uma mulher ou centra a sua preocupagao nos
filhos obedecendo ao imperativo da natureza, ja ndo € o mesmo que antes para com
0s outros, pois torna-se diferente sem dar-se conta, um escravo em vez de um homem
livre” (Hyp. §11.17, 1976, p.174). Esse relato de Filon indica que os essénios ndo eram
favoraveis a constituicdo da familia, e valorizavam a participagdo dos homens em sua
comunidade.

Nesses dois relatos de Filon sobre os essénios, citados em suas obras Prob. e
Hyp., podemos constatar duas perspectivas distintas, enquanto no Prob. Filon enaltece
a inteligéncia e o respeito conquistado pela comunidade dos essénios, no Hyp. Filon
critica a sujeicdo das mulheres, o desdém pelo matriménio e a valorizagcao da
participagdo dos homens na comunidade dos essénios. Esse posicionamento dos
essénios em relagdo as mulheres contrasta com as condigdes das mulheres entre os
terapeutas, pois estes aceitam e valorizam a participacdo das mulheres' em sua
comunidade.

Esses relatos de Filon evidenciam a relagdo de contraste entre os terapeutas e
0S essénios, e para ampliarmos nosso entendimento destacaremos alguns contrastes
e similitudes entre os terapeutas e os essénios.

Para Calabi (2014, p.99), os terapeutas viviam uma vida comunitaria com a
participacao de homens e mulheres, predispostos a agir de acordo com as indicagoes
e normas guias em direcao a virtude. Os membros da comunidade dos terapeutas
dedicavam “toda a sua vida a busca da verdade e do bem?”, alternando momentos de
solidao, por ocasiao de “reuniao em que os membros da comunidade escutam os mais
velhos e deles aprendem a sabedoria”, com momentos de celebragao e interpretagao

de livros sagrados.

" Em relagéo aos relatos de Filon sobre a presenca, participagdo e convivéncia com as mulheres na
comunidade dos terapeutas abordaremos no capitulo trés deste texto.
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A interpretacdo dos livros sagrados se da mediante o método do alegdrico:
com efeito, todos os livros da Lei parecem a esses homens assemelhar-se a
um ser vivente, cujo corpo sdo as prescrigdes escritas e cuja alma € uma
mente invisivel, escondida sob as palavras (CALABI, 2014, p.100, Cf. Vit. Cont.
78; Prob. 80-82).

Calabi explica que os terapeutas se dedicam a interpretacao, aprofundamento
do sentido do texto, analise das leis e das normas, estudando e discernindo aquilo que
€ bom e aquilo que € mal. A partir dos seus estudos, eles questionam e indagam acerca
das diferentes interpretacées e aspectos morais da lei. Por analogia, os terapeutas
consideram as prescrigdes escritas como um corpo e 0os ensinamentos comunicados,
por meio de palavras, como uma mente invisivel que necessita do esforco da
interpretacdo para ser compreendida e revelada. Também esclarece que os
terapeutas “levam adiante uma interpretacao alegoérica da tradicao dos pais, a fim de
desvelar os significados reconditos do texto” (CALABI, 2014, p.101).

Essas praticas hermenéuticas dos terapeutas também sdo consoantes as
praticas dos essénios, ou seja, tanto os terapeutas quanto os essénios “leem e
interpretam os livros sagrados, praticam a exegese mediante a leitura dos simbolos,
estudando as leis dos pais e a filosofia ética (Prob. 80-82). Além disso, dedicam-se ao
estudo da economia e da politica (Prob. 83)” (CALABI, 2014, p.101). Em outras
palavras, a sabedoria dos terapeutas e dos essénios nao € baseada em suas vivéncias
cotidianas e nem nos ensinamentos compartilhados em assembleias por homens
ilustres de sua época, mas sim abalizada nos ensinamentos dos livros sagrados, que
sao estudados, analisados e questionados, especialmente a relacao entre divino e
humano, e 0 caminho para as virtudes.

Apesar dos terapeutas e dos essénios conviverem em comunidades a servigo
de Deus, ou da valorizagdo da transcendéncia espiritual, ha perspectivas diferentes
em suas intengdes, enquanto os terapeutas se dedicam a vida contemplativa, os
essénios se dedicam a vida ativa. Entretanto, Calabi (2014, p.102) considera que nao
ha exclusao entre a vida contemplativa e a vida ativa, pois, embora os essénios se
dediquem ao trabalho, também estudam os textos e as interpretagcoes alegoricas
(Prob. 82); e, embora os terapeutas se entreguem a oracao e a contemplacao, também
se ocupam pessoalmente dos trabalhos necessarios ao convivio e a sobrevivéncia da

comunidade.
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olakovolvTat 6€ oy LT AvdPATIOdWY, YOVUHEVOL CUVOAWC THYV BEpamovIwy
KTAOLV glval Tapa @uoLv 1 Jev yap EAeuBEpPoLG dnavtag YEYEVVNKEY, al 6€
TVWV Addikiat kail mAeovelial {nAwodvtwy TAV APXEKAKOV aviocoTnTd
katalebEaoal TO €Ml TOIC A0BEVEOTEPOLG KPATOC TOIG SduvatwTEPOLg
aviepav.

Nao sao servidos por escravos, pois entendem que a posse de servos é
totalmente contraria a natureza. Porque esta gerou a todos livres, sem
excegao; embora a injustica e ambigao de alguns partidarios da desigualdade,
que é a origem do mal, subjugaram a forga os mais fracos, para coloca-los a
disposi¢ao dos poderosos (Vit. Cont. §70, 2005, p.97).

Os terapeutas, assim como o0s essénios, rejeitavam qualquer forma de
escraviddao, ambos consideram que o nosso Criador, ou nossa propria condicao
humana por natureza, é sermos livres. Para Filon (Vit. Cont. §70), a origem do mal sao
as desigualdades, que, infelizmente, sao praticadas por quem almeja subjugar outrem
e impor o seu poder. Nessa passagem fica evidente que os terapeutas nao rejeitam as
atividades praticas, e nem compartilham de ideias e praticas nefastas, como a
escravidao.

Para Calabi (2012, p.102), os possiveis contrastes de atividades entre os
terapeutas e os essénios convergem para finalidades comuns, ou seja, as praticas
hermenéuticas entre os terapeutas e os essénios sao similares, mas ha alguns
contrastes em seus propositos de vida em comunidade, que no caso dos terapeutas é
a vida contemplativa e dos essénios € a vida ativa. Podemos considerar que a
integralidade de suas intengdes tem a mesma finalidade: servir a Deus (transcendéncia
divina) e direcionar suas vidas pelo caminho das virtudes. Em outras palavras, essa
integralidade de intengdes e propositos, sao partes de uma finalidade comum (Deus e
virtude) entre os terapeutas e os essénios, ou seja, ha uma perspectiva holistica em
suas vivencias e convivéncias em comunidade.

Em relagdo aos contrastes entre terapeutas e essénios, Colson (1985, p.104)
constata significativas diferengcas no modo de agir dos fildsofos terapeutas e dos
essénios. O autor afirma que os filésofos terapeutas se dedicavam a vida
contemplativa, nao se misturavam com outrem, exceto em eventos especiais, mas
aceitavam a participagdo das mulheres na vida comunitaria e, de modo um tanto
extremista, praticavam a abstinéncia; enquanto os essénios valorizavam questdes

praticas da vida, como partilhar casas ou vestuarios e eram exclusivamente
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masculinos, nao admitiam a participagao das mulheres e, por vezes, agiam com
frugalidade.

Por fim, apesar das similitudes e contrastes entre os terapeutas e os essénios,
Fernandez-Galiano (1993, p.264) considera que os terapeutas nao eram um grupo
isolado alheio aos acontecimentos do mundo, acredita que os terapeutas eram um
grupo de pessoas com caracteristicas comuns que optaram por viver uma forma de
vida semelhante, assim como outros grupos de sua época, COmo 0S essénios e 0s

pitagoricos.

2.2.2. A comunidade dos terapeutas

De acordo com Hadas-Lebel (2012, p.173-174), as portas de Alexandria, nas
proximidades do Lago Mareotis, vivia a comunidade judaica devota a vida
contemplativa, que Filon denomina Terapeutas (Therapeutes). Os membros dessa
comunidade acumulavam longa experiéncia, e, quando decidiam se aposentar dos
interesses mundanos, passavam a se dedicar a meditagcao no “deserto”, em um local
bastante agradavel e benéfico aos habitantes da regiado, por causa dos efeitos salutares
do Lago Mareotis e do Mar (Figura 1).

Os terapeutas que viviam nessa localidade nao exerciam nenhuma atividade e
eram livres de toda ligacdo com os bens materiais, os quais distribuiam aos seus
familiares ou outras pessoas do seu convivio. Habitavam em pequenas casas, nao
muito proximas umas das outras, o que permitia viver em isolamento durante a semana
e se encontrar com os membros da comunidade a cada sete dias (HADAS-LEBEL
(2012, p.174).
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Figura 1: Mapa do Mar Mediterraneo do Periodo Helenistico.
Fonte: HADAS-LEBEL (2012, p.24).

Filon (Vit. Cont. §22, 2005, p.61) relata que os melhores terapeutas eram
enviados por toda parte, como colonos para formar uma nova patria, um lugar com
casas adequadas, localizadas em colina acima do Lago Mareotis, uma regiao excelente
tanto por causa da sua seguranga como sua boa temperatura do ar.

De acordo com a explicagdo de Taylor e Davies (1998, p.12), a seguranca era
garantida pelas habitagdes circundantes e aldeias, e a temperatura agradavel era por
causa da brisa continua que emergia tanto do Lago Mareotis, quanto do mar aberto
nas proximidades. Considerando a descri¢cao de Filon, a localidade mais provavel da
comunidade dos terapeutas sao as colinas que se estendem de nordeste ao sudoeste
de Alexandria. Nessa localidade ha terras em ambos os lados da colina, que sao
adequadas para habitagdes e aldeias, ademais, se localizam mais proximo do Lago
Mareotis do que o mar Mediterraneo.

Taylor e Davies (1998, p.13) esclarecem que essa localizagdo da comunidade
dos terapeutas, provavelmente a 13km de distancia da cidade de Alexandria, foi
proposta na década 60 por Francgois Daumas. Entretanto, ainda ndo ha consenso entre

0s pesquisadores sobre a identificacao exata dessa localidade descrita por Filon.
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Em outubro-novembro de 1999, Taylor (2006, p.84) visitou Alexandria e foi até
a area onde provavelmente teriam vivido os terapeutas. O autor explica que,
infelizmente, a regido esta desenvolvida e os suburbios de Alexandria se misturam e
avancam a cada ano, além do pouco interesse em conservar o patriménio dessa
vizinhanga. A provavel colina descrita por Filon (Vit. Cont. §22) tem sofrido extensiva

extracao de pedra para construcao de novos suburbios (Figura 2).

Colina dos 'Therapeutas', olhando para o oeste. A

colina esta agora quase completamente destruida
pela extragao.

Figura 2: Foto da provavel colina da comunidade dos terapeutas, vista pelo oeste.
Fonte: TAYLOR (2006, p.87).

De acordo com a descricao de Taylor (2006, p.86), no local onde a comunidade
dos terapeutas ou grupos meredticos teriam vivido ha enormes buracos. Em sua
descricao o autor afirma: “eu fui capaz de caminhar ao longo do brago oriental [leste]
do que resta para tirar fotos, e encontrei alguns cacos de ceramica romana e
bizantina”, também ha evidéncia de uma nascente de agua (Vit. Cont. §37), que se
encontra no pé da colina, onde juncos e plantas crescem em um canal de agua. E
possivel olhar para as palmeiras mais distantes do Lago Mareotis (Figura 3). No

caminho entre este local e a cidade encontra-se uma necrépole'’?, com tumulos e

12 Palavra de origem grega (vekpoTioAlg), que significa “cidade dos mortos”, corresponde a parte de
cidade antiga, destinada ao sepultamento dos mortos, um local de enterro ou cemitério.
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jardins para além das muralhas do sudeste e sudoeste. Para Taylor ndo ha outro local

alternativo e/ou convincente para ter abrigado a comunidade dos terapeutas.

Colina dos 'Therapeutas': vista para o sul do Lago
Mareotis, com canal de primavera e juncos
visiveis no pé.

Figura 3: Foto da provavel colina da comunidade dos terapeutas, vista pelo sul.
Fonte: TAYLOR (2006, p.88).

Filon (Vit. Cont. §21) menciona que a localizagdao daqueles que abracam a vida
contemplativa fica “em torno de Alexandria”, por essa razao Taylor € incisivo quanto a
localizagdo da comunidade dos terapeutas, pois a regido € propicia ao aspecto
devocional e a tranquilidade, tdo almejada por aqueles que rejeitam a vida tumultuada
nas cidades e buscam localidades adequadas aos seus habitos pacificos e costumes
devocionais.

Dentre os habitos e costumes inusitados dos terapeutas, que viviam nessa
regido desértica nas proximidades do Lago Mareotis, podemos destacar a condugao
de uma vida solitaria, a simplicidade das suas moradias e os ritos semanais. A seguir,
faremos uma breve exposicao desses habitos e costumes dos terapeutas.

Filon (Vit. Cont. §18, 2005, p.59) descreve que quando os terapeutas vao residir
no deserto, se desapegam nao apenas dos bens materiais, mas também dos lagos
familiares, deixando para tras seus pais, irmaos, filhos, esposas e todo seu amplo

circulo de parentes e amigos, além da sua patria natal e seus vinculos de atracao
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familiares e costumes que tém poder para seduzi-lo. Essa descricao de Filon,
demonstra que os terapeutas passam a viver isolados e a solidao € “abragada” como
parte da vida contemplativa.

Para Filon (Vit. Cont. §19, 2005, p.59), os terapeutas nao migram para outras
cidades como “escravos” infelizes ou sem valor, que mudam apenas de “donos”, mas
nao tem liberdade. Considera que nas cidades, por melhor que seja o governante, ha
sempre tumultos, desordem e perturbagoes, cuja pessoa guiada pela sabedoria nao
poderia suportar. Em outras palavras, Filon esclarece que as cidades perturbam a alma
daqueles que buscam sabedoria e contemplacgao, por isso os terapeutas valorizam a
solidao e a simplicidade dos seus bens para viver.

Essa compreensao de Filon nos induz a entender que a vida contemplativa, dos
filosofos terapeutas, depende da integralidade de condi¢des, que envolve tanto o
espago-ambiente em que vivem quanto os habitos, costumes e a predisposigao para
alcancar os seus propositos e intengdes, ou seja, a vida contemplativa tem uma
perspectiva holistica na comunidade dos terapeutas, pois sua realizacdo depende da
integralidade de fatores e condi¢des favoraveis.

Em relagdo as habitagées dos terapeutas, Filon (Vit. Cont. §24, 2005, p.63)
afirma que as moradias eram simples, oferecendo protegéao contra o calor do sol e o
frio do ar. As casas nao eram proximas umas das outras, como nas cidades cuja
vizinhanca é irritante e desagradavel para aqueles que buscam zelosamente a solidao,
mas também nao eram muito distantes, por causa do seu amor a vida comunitaria e
para poder se ajudarem mutuamente em caso de ataque de bandidos. Em outras
palavras, o sentido de soliddo para Filon € analogo a ideia de paz e tranquilidade, algo
que os terapeutas consideravam preeminente para a vida contemplativa.

Calabi (2008, p.165) explica que, apesar de depreciarmos o isolamento e a vida
isolada e criticarmos aqueles que levam uma vida a parte e negligenciam as relagdes
sociais e a vida em comunidade, para Filon (Fug. §33.VI, 1976, p.77), a verdade seria
justa em reprovar aqueles que, sem plena consciéncia, descartam seus negdcios e
outros meios de obter recursos na vida em comunidade e ainda dizem que desprezam
a fama e o prazer, mas nao desprezam essas coisas, estdo apenas praticando uma

impostura, pois sua aparéncia de indigéncia, imundicie, mesquinhez e sordidez, nada
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mais sdo do que iscas para levar os outros a considera-los amantes da decéncia,
temperanca e resisténcia.

Em sua analise interpretativa filoniana, Calabi (2008, p.166) comenta que a
maioria das pessoas pensam que “os individuos que optam por negligenciar e se isolar
como simbolos de uma vida virtuosa sao considerados despreziveis”. Pois consideram
que escolher uma vida de abstinéncia e abnegacao, como marca de compromisso nao
€ uma boa ideia, por isso antes de escolher viver isolado € necessario cultivar a
capacidade de controle, bom senso e discernimento, para saber fazer boas escolhas
e evitar comportamentos egoistas e narcisistas. A intencdo de uma vida isolada e
solitaria € promover a sabedoria e a justiga, saber enfrentar as “tentacées” da vida
ativa e aprimorar a capacidade de discernir em dire¢cdo a uma vida virtuosa. Por essas
razdes, Calabi (2008, p.166) esclarece que:

A atividade contemplativa s6 pode ser exercida apdés uma vida ativa e, em
qualquer caso, a vida contemplativa ndo significa isolamento, uma vida
solitaria e isolada, separacdo da interacdo social ou fazer sacrificios. [...]
Escolher ficar sozinho e se refugiar em um lugar tranquilo faz sentido quando
a ideia é fugir do tumulto da multidao, tribunais, tertulias, assembleias, teatros
que apresentam uma mistura do verdadeiro e falso, do profano e sagrado, do

ridiculo e graves, ocasides impregnadas de desordem, falta de moderagéo e
erros.

Calabi esclarece que antes de os terapeutas irem para o deserto, viver uma vida
contemplativa, era necessario experienciar a vida ativa nas cidades e aprender a
discernir e valorizar a plenitude da vida contemplativa. A autora também esclarece que
aqueles que abandonam as cidades nao o fazem porque odeiam seus semelhantes,
mas € para evitar os vicios, por isso nao se trata de rejeitar a vida social, mas sim de
viver uma vida virtuosa, dedicada ao amor pelo Criador, humanidade, trabalho e
estudos. Esse esclarecimento de Calabi indica que ha uma perspectiva holistica de
integralidade de acgbes necessarias, para atingir um “preparo” ideal para a vida
contemplativa.

Por essas razdes, os terapeutas escolhem deixar as cidades e se dedicarem a

vida contemplativa no deserto. Eles ndo sdo eremitas, reclusos ou solitarios, sao
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praticantes da ascese'®, incluindo a exegese interpretativa de textos filosdéficos e
doutrinarios, que eram praticados durante os seis dias de isolamento e, depois, no
sabado na companhia dos outros terapeutas, conforme descreve Filon, na Vit. Cont. §
28. Portanto, a vida na comunidade dos terapeutas no deserto ndao era um lugar de
solidao, mas sim um tempo de libertagcao do passado, vivido em ambientes de conflitos
e, por vezes, com individuos despreziveis, sem nenhuma predisposicao para a pratica
das virtudes.
Em relacdo as caracteristicas das moradias e dos ritos semanais, Filon descreve
uma simbologia entre os espacos da casa e 0s habitos ritualisticos dos terapeutas.
€v €kaotn 6€ €oTLv oiknua iepov, 0 KaAeltal oguveiov Kal yovaotrplov, €v
W povoupevol TA TOoO ogpvol Biov puothApa teAolvtaly pndev
elokopicovteg, pr MoToV, pn ottiov, pnd€ Tt TWv AAAWvV 60d TPOg TAg Tod
owpatog xpeiag dvaykaia, AAAG vopoug kal Aoyla Beomiobévta ud

mpoPNTWYV Kai Opvoug kal Td dAAa oig €moTnun Kai evoePela cuvavgovtal
Kal teAetodvrat.

Em cada uma das casas havia um comodo sagrado, que era chamado de
“santuario” ou “mosteiro”, no qual eles [terapeutas] se isolavam para cumprir
os mistérios de uma vida santificada. Nesse local, ndo traziam bebidas, nem
comida ou qualquer outra coisa necessaria para o cuidado do corpo, traziam
apenas as leis, os oraculos inspirados e enunciados pelos profetas, os hinos
e outros escritos que serviam para atingir a plenitude do conhecimento e da
piedade (Vit. Cont. §25, 2005, p.63).

Os terapeutas mantinham um cémodo da casa dedicado aos seus estudos e
praticas ritualisticas para a consagragdo com o divino e o atingimento de uma vida
santificada. Separavam os espagos dedicados aos cuidados da alma e aos cuidados
do corpo. O cdbmodo denominado mosteiro era considerado o espago sagrado da casa.

De acordo com Hadas-Lebel (2012, p.174), as casas dos terapeutas tinham
duas salas, que simbolizavam a separagao entre o sagrado e o profano: uma sala era
0 mosteiro, um local de “solidao”, reservado as praticas da meditagao e elevagao da
alma; a outra sala era reservada aos cuidados do corpo, como a nutricao diaria, mais

frugal, excluindo carne e vinho, pois os terapeutas consideram que “o vinho € a droga

3 A palavra ascese deriva do grego askesis, que significa a busca pelo aperfeicoamento espiritual
através do afastamento das coisas terrenas. Em filosofia corresponde as praticas de conduta rigorosas
por meio da disciplina e abstencao de prazeres do corpo, possibilitando aprimorar o intelecto na busca
da verdade.



70

da insensatez [que produz loucura] e as iguarias caras excitam os instintos animais
mais insaciaveis, a luxuria [0 desejo]” (Vit. Cont. §74, 2005, p.99).

As celebragdes dos terapeutas ocorriam a cada sete dias, durante os seis dias
da semana os terapeutas realizavam as suas praticas ritualisticas individualmente e,
no sabado, se reuniam para estudar em comum, “os homens a direita, as mulheres a
esquerda, separados por uma parede diviséria baixa. De fato, toda a sua existéncia
segue o ritmo do numero sete”, até mesmo os banquetes sao organizados a cada sete
semanas (HADAS-LEBEL, 2012, p.174).

Durante os seis dias da semana, os terapeutas costumam orar duas vezes ao
dia, ao nascer do sol e ao p6r do sol. Ao nascer do sol pedem que seu dia seja
verdadeiramente feliz e que sua inteligéncia seja preenchida pela luz celestial. Ao pér
do sol pedem que sua alma seja completamente aliviada dos tumultos das sensagdes
e objetos dos sentidos (FILON, Vit. Cont. §27, 2005, p.65). Quando se retnem no
sétimo dia, realizavam alguns rituais de consagracao em comum, além de vestirem-se
de branco e separarem o local de assento dos homens e das mulheres, também se
sentavam sequencialmente de acordo com a idade. Esses rituais comunitarios
favoreciam a integralidade dos membros da comunidade dos terapeutas e constituiam
sua identidade cultural.

Para Hadas-Lebel (2012, p.173), os terapeutas do deserto vivem uma vida
exemplar, em relagdo aos ideais de vivéncia em comunidade. Eles fazem refei¢coes
juntos e reunem recursos, cuidam dos idosos e dos doentes e oferecem hospitalidade
aos membros viajantes de sua irmandade; acreditam que a igualdade é fundamental
para todos os seres humanos, condenam a escravidao e trabalham com as préprias
Maos, seja Nos campos ou em qualquer outro lugar; suas atividades sao estritamente
pacificas e ndo estdo dispostas a obter lucro. Esses terapeutas sao verdadeiros
filésofos, pois priorizam a ética sobre outras questdes filosoficas, porque consideram
que adquirir virtudes € a unica coisa valorosa da vida.

Em suma, a vivéncia dos terapeutas em comunidade esta diretamente vinculada
a pratica das virtudes e, perceptivelmente, seus estudos nao sdao meros acumulos de
conhecimentos, mas sim aprendizagens para o aprimoramento e atingimento de uma
vida santificada. Em outras palavras, os terapeutas colocam em pratica os

conhecimentos filoséficos e doutrinarios estudados. Essa expectagcdo comunitaria
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depende da integralidade entre o ambiente, os espagos das habitagdes e os habitos
ritualisticos dos terapeutas que intencionam favorecer a perspectiva holistica da vida

contemplativa.

2.2.3. A vida contemplativa dos filésofos terapeutas

De acordo com Abbagnano (2012, p.198), em seu Dicionario de Filosofia, a vida
contemplativa significa um ideal de vida dedicada ao conhecimento. Esclarece que

para os pré-socraticos, a vida contemplativa corresponde a uma projecao de futuro,

com base no passado, ou seja, contemplar conhecimentos do passado para projetar o

futuro; do ponto de vista platénico-aristotélico, houve uma exaltagcdo da vida

contemplativa, a qual estava acima da pratica e considerada uma condigado digna do
fildsofo, vale ressaltar que na filosofia platdnica a vida tinha mais finalidade politica do

que contemplativa; e na filosofia aristotélica, o ideal contemplativo da vida € mais

consistente, pois ha o desprezo pelo trabalho manual (banausia), e o reconhecimento
da superioridade das ciéncias teoréticas sobre as atividades praticas, portanto, a vida
teorética (contemplativa) é superior a vida mundana, especialmente do politico e do
guerreiro. Entretanto, a filosofia helenistica exalta a figura do humano “sabio”, aquele
cuja vida se resume a contemplagao, isto €, a busca incessante por conhecimentos
que possam enaltecer, dignificar e aprimorar a vida humana.

Para Filon, a principal finalidade da comunidade dos terapeutas é a vida
contemplativa, e esta tem por objetivo o atingimento da felicidade. Considera que “a
fraternidade dos terapeutas, que continuamente estdo dispostos a abrir os olhos a
instrucao, aspiram a contemplacao do Ser, se elevando além do sol sensivel € nunca
deixam essa condi¢ao, o que leva a felicidade perfeita” (Vit. Cont. §11, 2005, p.53). Em
outras palavras, Filon relata que os terapeutas aspiram a vida contemplativa, pois
consideram que por meio do conhecimento e da pratica das virtudes, serao
conduzidos a felicidade.

Em outra passagem, Filon (Vit. Cont. §12, 2005, p.53) afirma que todos aqueles
que procuram o caminho terapéutico, ndo por costume e nem por conselho ou

exortacdao de alguém, mas sim porque foram arrebatados pelo amor celestial e
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inspiragao divina, nesse caminho permanecem até alcangarem a visao que almejam.
Para Filon, os integrantes da comunidade dos terapeutas eram seduzidos por amor e
inspiragao celestial, que os compelia a dedicagao da vida contemplativa.

De acordo com Calabi (2014, p.99), o cuidado dos terapeutas com a vida
contemplativa, também envolve sua dedicacao a composicao de hinos, que cantavam
como se tivessem “possuidos por espirito divino, numa espécie de ebriedade, estao
voltados para a visdo noética. Abandonam todo cuidado ou preocupacao cotidiana
para dedicar-se completamente a filosofia (Vit. Cont. §13), a busca de Deus e da
felicidade que dai deriva”.

Isso significa que os integrantes da comunidade dos terapeutas ndao eram
apenas arrebatados pelo amor e inspiracao divina, também eram inspirados pelo
conhecimento filosdfico, praticas ritualisticas e experiéncias com a transcendéncia,
que direcionavam dos caminhos para a felicidade. Essa integralidade de perspectivas
fomentam o sentido holistico da vida contemplativa.

Um outro aspecto relevante da vida contemplativa, citado por Calabi, € a
composi¢cdo e o canto de hinos. Para Filon (Vit. Cont. §29, 2005, p.65), além dos
terapeutas se dedicarem ao estudo de textos antigos, das escolas filoséficas, também
se dedicavam a “composi¢cao de canc¢des e hinos em louvor a Deus e todo tipo de
metros e melodias, que, conforme a necessidade, escrevem com ritmos muito
solenes”. O canto e a danga faziam parte da ritualistica dos terapeutas, e contribuiam
com a proposito da vida contemplativa que € a felicidade.

elta ddovot memotnuevoug Upvoug ig TOv BedV TOANOLG PETPOLG Kal PEAEDL,
Tf pev ouvnyolvteg, TR 6€ Kal Aviupwvolg appovialg EMLXeLpOVOPODVTEG
Kal €mopyoupevol, kal €mibeladovteg TOTE PEV TA TPOCOdLa, TOTE 6 T

OTAOLUA, OTPOWAS TE TAG €V XOpeia Kal AVTLOTPOPAS TIOLOUUEVOL.

Entdo eles [terapeutas] cantam hinos dedicados a Deus compostos de
diversos metros e melodias, as vezes cantando todos juntos e outras batendo
palmas e dangando em ritmo de cantos antifonarios, executados como uma
inspiragdo divina de cantos de procissdo ou estrofes, acompanhados de
estrofes e antistrofes com dancga coral (Vit. Cont. §84, 2005, p.107)

A inspiragao divina por meio do canto e da danga eram tradicdes comuns em
diversas culturas antigas, inclusive nas comunidades de tradi¢ao judaica. Para Bueno
(2022, p.365), “a musica melodiosa é algo que sempre teve uma enorme relevancia e

tem sido evidente em todas as culturas, e estdo presentes em qualquer celebragcao
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liturgica desde os tempos imemoriais até hoje”. O autor também esclarece que a
expressao musical esta ligada a filosofia desde seus primordios, os proprios
pitagoricos associaram a musica a origem do universo, propondo uma concepgao de

musica que conduziu a compreensao das escalas musicais. E acrescenta que “a
musica tem sido uma constante aliada nas manifestagdes mais exaltadas do espirito
humano, constituindo uma espécie de efluente do espirito humano”. Portanto,
podemos considerar que ha uma perspectiva holistica na exaltacdo do espirito
humano, que se “eleva” a partir da integralidade de elementos ritualisticos, como a
musica, a danga, a oragao e os estudos filoséficos e exegéticos.

Em relagéo as intengdes dos terapeutas em suas oragdes, Calabi (2012, p.161)
destaca que um dos objetivos das suas oragdes era descobrir como seguir a verdade:
um pedido ao divino para que “soubessem estudar e obter conhecimento”.

Calabi (2012, p.161-162) explica que para Filon, os terapeutas “que escolheram
a filosofia e a contemplacao acima de todas as coisas, eram um modelo de vida para
0s mortais comuns: 0 estudo e a exegese sao metas a serem perseguidas por todos”.
Vale ressaltar que a vida contemplativa para os terapeutas nao corresponde a um
estudo da realidade natural ou a aquisicao de conhecimento pelo conhecimento, como
entendiam a maioria os fildsofos gregos. Para os terapeutas, “na contemplagéo esta a
felicidade e a alegria que se encontra no sentir exaltado, investigando assuntos
relativos ao que é divino e admirando o que ha de mais belo na natureza”, em outras
palavras, os terapeutas compreendiam que a vida pratica os “empurrava para baixo”
e a contemplacao os “emburrava para cima”, e para irromper esta oscilacédo era
necessario promover a plenitude da vida contemplativa.

Apesar da primazia de valorizagao da vida contemplativa, Filon (Fug. §36, 1976,
p.78) esclarece que a vida pratica precede a vida contemplativa, pois considera que é
preciso exercitar, inicialmente, as virtudes do cuidado com o lar e a qualidade do
cidadao, para tornar o ser humano perito nos “negdcios privados e publicos da vida”;
assim, com 0s recursos excedentes e as experiéncias da vida pratica, fomentadas no
exercicio das virtudes, o ser humano estara apto a migrar para uma forma de vida
diferente e melhor, a vida contemplativa.

Filon também acrescenta que é necessario, para todos aqueles que querem

alcangar as obras divinas, primeiro cumprirem a justica humana, pois € muita
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presuncgao “pretender que aqueles que sao incapazes de superar o inferior possam
alcancar o superior” (Fug. §38, 1976, p.78).

Ainda que a contemplacao seja a atividade mais elevada e feliz, aqueles que
escolhem dedicar-se inteiramente a ela sem antes ter trabalhado ativamente estao
destinados a levar uma vida estéril. A escolha deles nao faz sentido e os coloca fora
dos desejos de Deus. Aqueles que se distanciam da comunidade, optam pelo
isolamento e levam uma vida reclusa, dedicando-se apenas ao estudo, sem antes
terem trabalhado entre os seus semelhantes, sdo fortemente repreendidos por terem
feito uma escolha egoista e sem sentido (CALABI, 2008, p. 181).

Por essas razdes, os terapeutas so se retiram da sociedade depois de terem
passado pela experiéncia da vida ativa. Nessa fase da vida, ja estdo aptos a escolher
e se despojar dos seus bens materiais, para entrar no prazer das atividades teoréticas
e se dedicarem a uma vida de estudos e praticas devocionais com o0s seus
semelhantes.

Para Hilly (s/d), a énfase fundamental na filosofia de Filon é contrastar a vida
espiritual, entendida como contemplacgao intelectual, com a preocupagcao mundana
das coisas terrenas, tanto da vida ativa quanto da busca pelo prazer. Filon ndo defende
uma abnegacgao completa da vida, pelo contrario, ele defende o cumprimento primeiro
das obrigacdes praticas, e depois 0 uso de bens mundanos para a realizagao de obras
louvaveis [Fug. §§23-28]. Também afirma que o prazer € indispensavel e a riqueza é
util, mas para uma pessoa virtuosa eles ndo sdo um bem perfeito [Leg. All. 3. §§69-72].
Filon acredita que o ser humano deve se afastar gradualmente do aspecto fisico das
coisas. Mas ha pessoas, como os filésofos, que conseguem com mais éxito focar suas
mentes nas realidades eternas. Para Filon, a finalidade da vida € a bem-aventuranga e
esta s6 pode ser alcangada pelo ser humano através do “verdadeiro conhecimento de
Deus”. Esse conhecimento de Deus é o limite da felicidade e da bem-aventuranga. Ao
enaltecer a vida contemplativa dos terapeutas monasticos de Alexandria, Filon “atesta
sua preferéncia pelo bios theoreticos sobre o bios practicos”.

Essas conjecturas de Hilly esclarecem algumas questdes sobre a compreensao
de Filon a respeito da vida contemplativa, especialmente os dois momentos
fundamentais para a realizacao da vida: o ativismo e suas obrigacdes praticas; e a

contemplacéo intelectual, que é forjada a partir do ativismo da vida, por meio das
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experiéncias e preocupag¢des mundanas, que nos oportunizam a conhecer e praticar
as virtudes. Entretanto, Filon considera a vida teorética (bios theoreticos) ou vida
contemplativa como sendo superior a vida pratica (bios practicos) ou vida ativa.
No ultimo paragrafo da Vit. Cont., Filon faz um resumo do sentido de vida
contemplativa para os terapeutas, a saber:
OepamneuTWyv pev 6n mépL Tooadta Bewpiav domacapevwy PUOEWG Kal TWV
€v alTH Kal uXf Hovn Blwodavtwy, ovpavod PEV Kal KOGHOUL TIOALTWY, TW O
natpl Kal month TWv GAwv yvnoiwg cvotadevtwy U ApeTAg, HTLg [B0]]
@\iav adtolg mpougévnoev oikelotatov yepag kalokdyabiag mpoobeioq,

naong duelvov evtuyiag, €M avThv dkpotnta poavov evdatyoviag.

Isto € o que concerne aos terapeutas, que abragcam a contemplagao da
natureza e tudo o que nela contém e vivem so para a alma, como cidadao do
céu e do mundo, verdadeiramente unido ao Pai e Criador de todas as coisas
por meio da virtude, que Ihes deu de presente a amizade de Deus, atribuindo-
Ihes a honra mais semelhante a bondade, que € melhor que toda alegria e
alcanga o apice da felicidade (Vit. Cont. §90, 2005, p.111).

Filon considera que a premissa primordial dos terapeutas era estabelecer
vinculos de unido e amizade com o Criador. Eles nao tinham interesses em viver nas
cidades e participar das questdes publicas e politicas, como outros povos de sua
época, especialmente os gregos. O que importava para os terapeutas era garantir —
por meio da pratica das virtudes, ritualisticas, estudos filoséficos e exegéticos — a
cidadania do céu e do mundo, que consideravam o caminho para o apice da felicidade.
Segundo Beavis (2004, p.40), Filon descreve que o desejo dos terapeutas era alcangar
“uma vida imortal e abengoada”, por isso se consideravam “cidadaos do céu e do
mundo”, ou seja, a finalidade da vida para os terapeutas, nao era alcancada nas coisas
do mundo material, mas sim na transcendéncia da materialidade, na qual podemos
conceber a ideia de vida imortal.

Calabi (2014, p.113) esclarece que a vida teorética ou contemplativa é uma
“atividade feliz por exceléncia, é ponto de chegada, uma espécie de prémio para todos
0s que se dedicaram ao bem comum e as seus semelhantes”. Em outras palavras, a
vida contemplativa € uma vida feliz, € uma conquista daqueles que vivenciaram todo o
processo formativo, desde a pratica das virtudes e seus contrastes na cotidianidade
nas cidades, até o atingimento da felicidade no convivio dos terapeutas em

comunidade.
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Portanto, a vida contemplativa, almejada pelos terapeutas, era um processo de
formagao que se iniciava na vida cotidiana, na qual os aspirantes eram formados a
partir da pratica das virtudes, percorrendo caminhos de uma vida teorética de
aprendizagem filosofica e exegética, culminando no desapego das coisas materiais e
de relacbes familiares e sociais, vislumbrando uma vida de paz, harmonia e
transcendéncia, em ambientes favoraveis a convivéncia comunitaria e praticas
ritualisticas, com a finalidade de vivenciar a felicidade por exceléncia. Por essas
razdes, podemos considerar que a vida contemplativa compreende uma perspectiva
holistica, pois se realiza a partir da integralidade de processos formativos com a

finalidade de atingir a felicidade.

2.3. A HOLISTICA DO CUIDADO NA INTEGRALIDADE ENTRE THERAPEIA E
ARETE

De modo geral, consideramos que na obra Vit. Cont. de Filon, ha uma
perspectiva holistica ancorada principalmente na relagao entre therapeia (Beparmncia) e
areté (apetrj). A palavra therapeia pode ser traduzida por cuidar, curar ou tratar, e em
seu sentido conceitual esta intimamente relacionada com a palavra areté, que
podemos traduzir por virtude ou exceléncia.

As concepgdes contundentes de Filon, que induzem a perceber sua perspectiva
holistica, especialmente em relacdo ao cuidado do ser, aparecem de modo explicito
no inicio da obra Vit. Cont. (§2, 2005, p.47), quando Filon relata que os terapeutas se
dedicavam a curar nao apenas as doengas do corpo, mas também as doengas da alma.
Nessa passagem, Filon enfatiza que as doencgas da alma sao decorrentes do contraste
com as virtudes, ou seja, as discrepancias de a¢des virtuosas — por ignorancia, crengas
limitantes ou indisponibilidade para praticar o bem — podem ocasionar doengas no
corpo, motivadas pela falta de integralidade (holistica)'* e/ou harmonia na relagao

corpo e alma.

4 No subitem 2.3.2, iremos aprofundar nossa analise em relagao a perspectiva holistica, decorrente da
integralidade entre therapeia e areté.
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De acordo com Martins (2009, p.89), “cuidar do ser & abrir-se a busca de
sentido, numa perspectiva de realizagdo existencial, o que necessita de uma base
antropoldgica integral e holistica”. Esse entendimento fica claro, ao encontrarmos na
histéria de Filon de Alexandria e dos terapeutas do deserto, a elaboracdo de uma
compreensao antropolégica do que € Ser Humano aplicada ao que julgam ser a saude
e sua viabilidade com o cuidado do ser e o sentido da vida.

No entendimento de Martins (2009, p. 90), a antropologia dos Terapeutas de
Alexandria € baseada na concepg¢ao de ser humano em quatro dimensdes: soma
(corpo); psiqué (alma); nous (inteligéncia contemplativa, emocional ou sentimental); e,
pneuma (sopro da vida ou espirito). O soma é o veiculo ou recipiente da psiqué. A
psiqué se expressa no soma, por meio da vontade, desejos, paixdes e volicdes. O nous
esta unido as emogdes e sentimentos, “consiste numa inteligéncia contemplativa [...],
para os povos antigos, € a parte divina do homem, pois pelo nous pode-se ter a
experiéncia de Deus, entdo é a dimensao humana aberta a transcendéncia”. O
pneuma € “o sopro da vida, o sopro do Criador e mantenedor da vida”. A tradicao
judaico-crista adota e adapta o sentido de pneuma, para explicar que ele “é o Espirito
de Deus doador da vida, a vitalidade do soma proveniente do sopro divino”, que entra
no soma pelas narinas no ato do nascimento. O pneuma € a anima, que integra todas
as outras dimensdes do ser: soma, psiqué e nous, ou seja, a pneuma € a holistica
constituinte do ser humano.

O pneuma perpassa as outras trés dimensdes. Elas nao existem separadas,
independentemente uma da outra, mas existem unidas e animadas pelo
pneuma. [....] O pneuma nao nega nem reprime as outras dimensoes, ele leva-
as a um verdadeiro equilibrio existencial, consequentemente a harmonia do
homem, pois harmoniza o ser. O pneuma equilibra os instintos do soma,
fazendo-o se conhecer melhor e a ter autocontrole; assim acontece também
com a psique, pois 0 pneuma faz com que o homem nao seja vitima e objeto
das suas proprias paixdes e estados psicologicos patoldgicos; ele leva a
pessoa a conhecer mais sua psique, sua alma e a ser sujeito das suas paixodes,
dominando-as e sabendo lidar melhor com elas para o seu bem e o bem do
outro. O pneuma preenche o nous sem destrui-lo e coloca-o no seu devido
lugar, sem glorifica-lo, evitando que o homem se coloque num pedestal que
nao lhe é proprio devido a tentagao de se achar merecedor de honras por ser

um ser de raiz divina, porque tem inteligéncia contemplativa (MARTINS, 2009,
p.90).

A holistica depreendida do sentido de pneuma promove a integralidade das

dimensdes corporea, psiquica e inteligivel, que conjuntamente constituem o Ser
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Humano. O pneuma corresponde a nossa dimensao espiritual, que nao interfere nas
outras dimensdes, mas tem a finalidade de promover um equilibrio existencial e
contribuir para a harmonizagao das outras dimensdes (soma, psiqué e nous) e, com
isso, melhorar as condi¢cdes existenciais da vida humana.

Vale ressaltar que esses termos utilizados por Martins podem variar de acordo
com a tradugdo e/ou interpretagdo. Ha autores, como Levy (2022, p.12), que se
referem ao pneuma como nous (intelecto), e ao nous como fala ou expressao do
pensamento. Essa diferengca de sentido entre os termos pode mudar conforme o
entendimento do intérprete. Mas independentemente do sentido atribuido aos termos,
Filon realmente compreende o ser humano a partir de quatro elementos ou dimensoes,
como sugere Martins.

Essa interpretacdo de Martins, da distingdo entre as dimensdes corporea,
psiquica, inteligivel e espiritual, € corroborada por Filon em sua obra Sobre os Sonhos
(Som. §§25-34,1976, p.145-146), na qual explica, no §25, que ha quatro elementos
essenciais que constituem o ser humano: o corpo (soma), a sensibilidade (psiqué), a
inteligéncia (nous) e a alma soberana (pneuma). No §33, Filon afirma que: “no ser
humano é a alma soberana [alma racional] que contrasta com o corpo, a sensibilidade
e a inteligéncia, a qual interpreta e expressa o pensamento em palavras”. A ideia de
contraste para Filon corresponde a finalidade da alma soberana (pneuma) de
preservar a harmonia e o equilibrio da natureza humana. A intencao da alma soberana
é: equilibrar os instintos do corpo; possibilitar o conhecimento e dominio dos estados
psiquicos, especialmente as paixdes; e, promover uma compreensao coerente sobre
si mesmo, desenvolvendo a inteligibilidade ou inteligéncia contemplativa.

Para Martins (2009, p.90), a compreensdao antropoldgica-holistica dos
terapeutas de Alexandria demonstra que o cuidado do ser, com a finalidade de viver
com saude, € um conceito complexo que exige “muito empenho de todos os seres
humanos”, que desejam uma existéncia saudavel e feliz. O autor considera que néao
podemos compreender o conceito de cuidado do ser apenas a partir da dimensao
corpdrea, também ¢€ preciso considerar a integralidade das outras dimensdes
(psiquica, inteligivel e espiritual).

Por essas razbes, pretendemos desbravar algumas ideias ancoradas na

perspectiva holistica das dimensdes humanas, a partir das concepgdes propostas por
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Filon, especialmente em relacao a integralidade entre corpo e alma, e entre therapeia

e areté.

2.3.1. Os cuidados com o corpo e a alma

De acordo com Filon (Som. §26, 1976, p.145), “o corpo € triplo em dimensdes
e sexto em movimentos, pois tem trés dimensdes: comprimento, profundidade e
largura; e o dobro, ou seja, seis movimentos: para cima, para baixo, para a direita, para
a esquerda, para a frente e para tras”. Também afirma que o corpo “é um recipiente
para a alma”, e quando chega em sua plenitude, se consome, envelhece e se dissolve.

Em relacdo a alma, Filon ndo faz afirmagdes explicitas sobre suas
caracteristicas, desempenho ou funcionalidade, mas no §31 (Som. 1976, p.146) ele se
questiona sobre a origem e significado da alma, sugerindo que a palavra “alma” pode
ter se originado da palavra “resfriamento” e, por analogia, compara a alma com um
ferro quente submergido na agua fria, ou seja, a alma seria um espectro de calor ou
energia, que quando adentra o corpo (supostamente frio), se fortifica e possibilita a
mobilidade corporal. Filon também se questiona se a alma se extingue quando
morremos, permanece junto ao corpo e sobrevive por algum tempo ou é
completamente imperecivel.

A falta de clareza na compreenséao de Filon sobre a alma, e sua vasta produgao
fundamentada na filosofia e doutrinas tradicionais, induz Levy (2022, p.13) a concluir
que: “conhecer a si mesmo nao significa ter uma ciéncia perfeita do que € uma alma.
Filon conhece todas as suposi¢oes elaboradas pelos filosofos e usa muitas delas, mas
sem nunca dizer que possui o conhecimento da alma”. Para Levy, Filon considera que
“é impossivel saber o que € a alma humana, mas nao € necessario ter esse tipo de
conhecimento para entender qual o significado dos ensinamentos do Criador”; ter
consciéncia da sua ignorancia ndo € um obstaculo para a psiqué, “na verdade ajuda a
ter uma melhor percepgao das limitagoes inerentes a natureza humana”.

Diferente da tradicao filosofica grega, o dualismo de Filon ndo implica numa
divisao entre corpo e alma, pelo contrario, para Filon ha uma integralidade entre as

dimensdes do ser humano, especialmente entre corpo e alma.
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Em Filon, o corpo ndo € um principio do mal, embora possa ser usado como
instrumento de perversdo quando o ser humano se concentra mais em si
mesmo do que nos poderes do Criador. [...] o corpo é necessario para
demonstrar, por contraste, a beleza da alma. [...] Em Leg. 1.83 mostra como o
Corpo é necessario para o progresso ético (LEVY, 2022, p.13).

Conforme a interpretacao de Levy, Filon entende que o corpo nao € a origem
do mal, mas pode ser instrumento de perversidade, caso o ser humano se tornar
egoista e se distancie da devocado ao Criador. Também entende que o corpo é
necessario para demonstrar a beleza da alma, e esta € demonstrada por meio das
virtudes, que conduzem ao progresso ético-moral do ser humano.

Para Filon (Vit. Cont. §34, 2005, p.69-70), o primeiro desafio da alma € o
autocontrole (enkrateia), pois este € a base de sustentagdo para “construir as
edificagdes das virtudes”. Dentre essas virtudes esta a disciplina dos membros da
comunidade dos terapeutas, pois “nenhum deles colocaria na boca, comida ou bebida
antes do pér do sol, porque julgavam que filosofar é apropriado para a luz, enquanto
as necessidades do corpo sao apropriadas para a escuriddao”. Os terapeutas
consideravam os estudos, especialmente os filosoficos, como superiores as
necessidades do corpo e, por analogia, relacionavam a “iluminagdo” dos estudos a luz
do dia, deixando o periodo da noite para atender as necessidades do corpo, como
comer, beber e dormir. Em outras palavras, o primeiro desafio do ser humano é o
autocontrole das paixdes, que sao propriedades da alma, e somente depois de
solidificar esta base, entdo estaremos prontos para o exercicio das virtudes, que sao
aprendidas e apreendidas na vida pratica, e posteriormente, aprimoradas na vida

contemplativa.

gviol 8¢ kal dla TpLWvV NuepWV LMOPLPVAOKOVTAL TPOPRG, Olg TAeiwv 6
000G emoTAUNG evidpuTal Tveg 8¢ oUTWC gvevpaivovtal Kal TPUPWOLY
OO coiag €oTLwpEVOL TAOLCIWG Kal dgBovwg Ta ddypata xopnyovong,
WG Kai mpog dumAaciova xpovov AviExelv Kal HOALG &L €& nuepv
anoyelLeoBal TpoPng dvaykaiag, €0100Evteg Wotmep paot TO TWV TETTiywY
| yévog déptL TpepecBal, TAG wWOAG, wWg ye oipal, AV Evdelav
€€eupaptlovong.

Em alguns, a paixdo pelo conhecimento & mais enraizada, lembram de comer
somente depois de trés dias. Outros ainda, desfrutando e encantados com os
banquetes da doutrina que a sabedoria lhes proporciona abundante e
generosamente, esses demoram o dobro do tempo e somente depois de seis
dias provam a comida necessaria, ficam acostumados, dizem que fazem igual
as cigarras [gafanhotos], se alimentam de ar, porque acreditam, que a musica
torna suportavel a necessidade do alimento (Vit. Cont. §35, 2005, p.71).
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Nessa citacao, Filon exalta a autodisciplina dos terapeutas, que comumente sé
se alimentam durante a noite, mas ha comunitarios que conseguem se alimentar de
trés em trés dias, e até de seis em seis dias. Para Beavis (2004, p.38), os devotos mais
rigorosos se habituam a abstinéncia, e isso os torna “fisicamente diferentes da maioria
da humanidade”, sao descritos como dotados de “peculiaridades fisicas notaveis”.
Afinal, € necessario muito autocontrole, disciplina e determinacao para se manter sem
alimento durante seis dias. Essa condicao revela o quanto as paixdes podem se
sobrepor as necessidades do corpo.

Vale ressaltar que o termo grego pathos (ra@og) ou pathon (mabwyv) significa
paixao, padecimento, acontecimento, mal-estar, doenga, sofrimento fisico, dor, afligao
moral (MALHADAS; DEZOTTI; NEVES, 2009, p.2). Todos esses significados sugerem
que as paixdes, para Filon, correspondem as “doencas” da alma ou tribulagcbes das
condi¢cdes humanos, que devemos submeter por meio do autocontrole e da harmonia

com o Criador.

As paixdes, segundo Filon, é aquilo que destréi o ser humano, dissolve-o,
atomiza-o, leva-o a ‘perda da razdo’, que € harmonia com o Logos Criador. A
paixao é aquilo que desfigura a imagem e a semelhanca de Deus em nés, ou
seja: a liberdade. O ser humano subjugado pelas paixdes ndo é mais livre. A
divindade ndo mora mais nele. O terapeuta tem como fung¢ao tornar o homem
livre, liberta-lo das paixdes que, consciente ou inconscientemente, o arrastam
e fazem dele ‘um cavaleiro que perdeu o dominio da carruagem e é arrastado
por cavalos enlouquecidos’ (LELOUP, 1996, p.72).

Nessa citacao, Leloup esclarece o significado de paixdo para Filon, que
corresponde ao sentido de: perda da razdo ou falta de harmonia com o Criador; e
aprisionamento humano por falta de autocontrole das paixdes. Para sanar esses
contrastes das paixdes, o terapeuta se dedica aos cuidados do corpo e da alma,
promovendo a liberdade humana das “correntes” das paixdes desenfreadas que
obscurecem a consciéncia e nos fazem agir com debilidade racional.

Essa necessidade de cuidado mutuo entre corpo e alma, caracteriza a
perspectiva holistica no trato do cuidado integral do ser. Para Filon (Vit. Cont. §36,
2005, p.71), durante os encontros dos terapeutas, que ocorria a cada sete dias e eram
dias sagrados e festivos, consideravam momentos de honras e privilégios especiais,
porque nesses encontros tinham a oportunidade de cuidar da alma e depois ungirem

seus corpos com rituais devocionais, visando a harmonizagdo com o Criador.



82

Para Leloup (1996, p.70), os filésofos-terapeutas vivem a procura da Inteligéncia
Criadora (Sophia), para ama-la e venera-la, sdo como “médicos”, cuidam dos corpos
e da alma. Esclarece que para os “terapeutas, o corpo nao pode ser visto somente
como um objeto, uma coisa ou uma maquina funcionando com defeito, que seria mister
‘consertar’. Nao, o corpo € um corpo ‘animado’. Nao ha corpo sem alma, [...] Cuidar
do corpo de alguém é prestar atengcao ao sopro que o anima”. Em outras palavras,
Filon descreve que para os terapeutas o corpo esta integrado a alma, nao é possivel
cuidar do corpo, sem cuidar de tudo aquilo que anima e da vida ao corpo, por isso
podemos inferir que ha um entendimento holistico nas concepg¢des e modo de vida
dos terapeutas.

Em relagédo a gastronomia dos terapeutas e seus cuidados com o corpo, Filon
(Vit. Cont. §37, 2005, p.71-72) afirma que a alimentagdo consumida nao era luxuosa,
“comiam pao basico temperado com sal e preparado com hissopo”’®, e “bebiam agua
corrente de uma nascente”. Isso era o suficiente para aplacar a fome e a sede, que a
natureza impoe sobre os mortais; “nao havia nada lisonjeiro, apenas o essencial para
sobreviver, pois comiam para nao passar fome e bebiam para nao ter sede”, evitando
0 excesso como inimigo traigoeiro da alma e do corpo. Nessa passagem, Filon registra
0os habitos alimentares simples dos terapeutas, bem como sua abominacao pelos
excessos, que considerava prejudiciais a harmonia entre o corpo e a alma. Também
fica implicito que ndo consumiam carnes em sua gastronomia.

Além de ndao consumirem carnes, os terapeutas abominavam outros povos que
praticavam esses habitos, bem como a pratica ritualistica com animais e cultos de
adoracao a animais.

Filon (Vit. Cont. §§8-10, 2005, p.51-53) critica os egipcios por prestarem
“honras divinas a animais irracionais, como ledo, crocodilo e falcdo”, pois embora os
egipcios vejam “essas criaturas nascendo e se desenvolvendo vorazmente, algumas
venenosas a alimentagdo humana e propensas a causar doengas”, ainda assim 0s
egipcios Ihes “prestam cultos e honras como se fossem parentes de divindades”. Para

Filon, aqueles que cultuam esses animais irracionais “infectam o povo egipcio com

5 Pequena planta espessa, semelhante as folhas de horteld, provavelmente um tipo de manjerona,
utilizada na culinaria mediterranea. O hissopo também é utilizado para fins medicinais e rituais de
purificacao e limpeza espiritual.
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essa loucura mantendo-os incuraveis e dissuadidos a perda dos sentidos mais vitais,
como a visao; nao a visao do corpo, mas sim, a visao da alma, a unica que pode
discernir o conhecimento verdadeiro do falso”. Nessa passagem, Filon esclarece que
a alma tem a capacidade de discernimento entre o conhecimento verdadeiro e o falso.

De acordo com a explicacdo de Leloup (1996, p.27-28), os terapeutas
consideravam que “a pessoa se torna aquilo que come”, por isso recusavam
“alimenta-se de cadaveres”. Para os terapeutas, “0 que esta em nosso prato € nosso
melhor médico”; cuidar do corpo sem considerar o tipo, a qualidade e os nutrientes
dos alimentos é simplesmente falta de bom senso; as refei¢des ndo eram apenas para
consumir alimentos, também eram para comungar.

Além da alimentacgao, os cuidados com o corpo e com a alma também eram
cultivados pela musica. No §80 (Vit. Cont., 2005, p.105), Filon relata que durante o
encontro dos terapeutas, no sétimo dia (sabado), a celebragcdo € permeada com
“cantos de hinos com varias melodias, inicialmente, o presidente da celebracao canta
um hino dedicado a Deus”, depois todos cantam conforme sua faixa correspondente
e ordem estabelecida, tanto os homens quanto as mulheres. A musica €& parte
essencial nas celebragdes dos terapeutas, consideram que a harmonia das melodias,
estrofes e arranjos musicais, favorecem a harmonia do corpo e da alma.

Para Bueno (2022, p.366), “cultivar cuidadosamente seu corpo e sua mente
também deve conceber a alma os movimentos compensadores”, pois conforme a
filosofia platbnica, o ser humano deve se entregar a musica e a filosofia conjuntamente,
para que possa ser considerado belo e bom.

Os terapeutas tém uma tarefa exotérica a cumprir: a elaboracao de diferentes
tipos de escritos sagrados, hinos e melodias para os dias de celebragéo, onde
as intervengdes cadenciais eram fundamentais. Devemos supor, portanto,
que os congregados tinham competéncias e conhecimentos suficientes para
a execucgao harmédnica, ja que parte da sua ocupagado era a produgado de
pecas sonoras. Deve-se ter em mente que a musica foi considerada como

remédio da alma, e por conseguinte ligada ao aperfeicoamento espiritual
(BUENO, 2022, p.366).

Portanto, podemos presumir que os terapeutas ndao apenas acreditavam e
praticavam a musica com finalidade devocional e fins terapéuticos, para tratar

“doencas” da alma, mas também tinham conhecimentos e competéncias para
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produzir, executar e cantar suas musicas. Além disso, consideravam a musica um

caminho para o “aperfeicoamento espiritual”.

2.3.2. Integralidade entre therapeia e areté na vida dos terapeutas

Pela leitura da Vida Contemplativa, é possivel constatar uma tendéncia de Filon
em estabelecer dois “caminhos”, como se fossem parametros para o exercicio da
escolha e para o alcance das condi¢des de equilibrio e harmonia. Esses dois caminhos
distintos aparecem na obra como: vida ativa e vida contemplativa (Vit. Cont. 1); cuidado
dos terapeutas e cuidado dos médicos (Vit. Cont., 2); luz e escuridao (Vit. Cont. 34);
verdade e falsidade (Vit. Cont. 39); banquete dos terapeutas e outros banquetes (Vit.
Cont. 40); frivolidade nos banquetes helénicos e conhecimento (ciéncia e
contemplacao) no banquete dos terapeutas (Vit. Cont. 64). Taylor e Hay (2020, p.100)
observam o quanto Filon enfatiza o carater dos terapeutas, “jogando” com os dois
significados do verbo therapeo (Bsparmew): “curar” ou “cuidar; e “servir” ou “atender”.

Ele [Filon] comega afirmando que essas pessoas [terapeutas] curam almas e
depois, desenvolvendo o tema do servico, Filon observa que, ao realmente
dar honra a Deus, eles se opdem totalmente as pessoas que reverenciam
elementos, como corpos celestes, semideuses, estatuas de deuses e
divindades animais egipcias (§§3-10). Estabelece-se uma dicotomia entre o
exemplo dos ministros de Deus (Terapeutas) e aqueles que ministram a essas
outras entidades, que criam doencas espirituais em vez de saude, trevas em
vez de luz, falsidade em vez de verdade, cegueira em vez de visao, resultando

em imagens de dualismo surpreendente que insinuam os Dois Caminhos a
que Philo se refere no §39 (TAYLOR; HAY, 2020, p.100).

No entendimento de Taylor e Hay, Filon descreve nos §§1-20 (Vit. Cont. 2005,
p.45-59) o objetivo do trabalho dos terapeutas, que € cuidar e curar as almas, por meio
da realizagcdo dos “servigos”: de tratamento da alma honrando a Deus, e combatendo
as causas dos males que adoecem as almas, como a reveréncia a corpos celestes,
estatuas e divindades animais. Para combater as causas dos males da alma, Filon
estabelece a diferenca entre o trabalho dos terapeutas e o trabalho de outras
entidades, destacando seus contrastes, como doenca espiritual e saude, trevas e luz,
falsidade e verdade. Dito de outra forma, o cuidado e a cura das almas dependem do

desvelamento e do combate das mazelas que impedem o desenvolvimento das
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exceléncias humanas, incluindo a caréncia do exercicio das virtudes, a indisposi¢cao

para eliminar os vicios e a falta de autocontrole das paixdes.
[...] Bepamevel povoy, ékeivn 6€ Kal uYAG VOOOLG KEKPATNHEVAG XAAETALG
Te Kal duolatolg, Gg éykateokngav ndoval kail €mbupial kai Admat kati
pOBoL MAeovegial Te kal dppoouvat kat adikiat kai Td TWv GAAwV Tabwv
Kal KAKL@v aviivutov MARB0G—I) MapoooV €K PUOEWG KAl TWV LEPWV VOPWY
| énadevbnoav Beparnevely 10 v, O Kal ayabod KPelTTdV E€0TL KAl EVOG
elALKpLVECTEPOV Kal Jovadog ApXEYOVWTEPOV.

[...] os terapeutas cuidam também as almas oprimidas por doengas graves e
dificeis de curar, desencadeadas por prazeres, desejos, dores, medos,
ambigdes, insanidades, injustica e a imensa quantidade de outras paixdes e
vicios. Mas também os adoradores, pois a natureza e as leis sagradas nos
ensinam a servir um Unico Ser, que é melhor do que o bem, mais puro do que
0 uno e mais primordial do que a ménada (Vit. Cont. §2, 2005, p.47).

Conforme os relatos de Filon, os filésofos terapeutas se dedicavam a cuidar e
curar nao apenas 0s corpos oprimidos por doencgas, mas também cuidavam de suas
almas, pois compreendiam que as doengas afetam tanto o corpo fisico quanto a alma.
Consideravam doencas da alma a opressao, os desejos, os medos, as ambigdes, a
injustica e as diversas paixdes e vicios. Portanto, essas doengas da alma inviabilizam
o aprimoramento das exceléncias humanas, destoando da nobreza das virtudes.

Além dessas “doencgas da alma”, Filon também destaca que o politeismo e suas
praticas de adoracao podem desencadear “doencgas” nas almas; pois, de acordo com
as “leis sagradas”, ha um unico Deus [Criador Primordial]. Para Taylor e Hay (2020,
p.115), apesar de Filon considerar que todas as coisas derivam de uma Mdnada inicial,
e esta ser classificada como um “Unico Ser”, também faz uma distingdo entre a
Ménada e o Uno, compreendendo “Deus como transcendendo a ambos”. No §40
(Praem., 1976, p.46), Filon afirma que “sendo superior ao mesmo bem, mais excelso
que a Ménada e mais puro que a Unidade [Uno], é impossivel que seja contemplado
por outro ser, porque so a Ele € dado apreender a Si mesmo”. Nessa passagem Filon
reconhece a existéncia de um Deus unico — que compreende como Logos ou Criador
Primordial — e rejeita outras formas de transcendéncia, especialmente o politeismo
helenistico, o qual considera que sao praticas destoantes as virtudes e maléficas para

a alma. Além disso, conforme explica Moraes (2017, p.69), Filon também rejeita o
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naturalismo panteista’®, uma doutrina propria de sua época, defendida principalmente
pelos estoicos e pela astrologia.

Para compreendermos de modo mais consistente o entendimento de Filon
sobre a virtude, faz-se necessario entender a compreensao de Filon sobre Deus. Vale
destacar que alguns autores, como Calabi (2008; 2014) e Moraes (2017), sao enfaticos
em afirmar que nao ha uma constancia no entendimento de Filon sobre o conceito de
Deus, considerando sua vasta producao historica, filoséfica e teologica. Entretanto,
esses autores também esclarecem que ha um entendimento predominante para a
compreensao de Filon sobre Deus.

E inegavel que Filon faz uma distingdo entre Ménada, Uno e Deus, mas a
questdo que gera controvérsia entre os autores € a sua compreensao sobre Deus.
Calabi (2014, p.68) explica que os contemporéaneos de Filon defendiam dois e, por
vezes, até trés entendimentos sobre Deus, como argumentam Eudoro’” e Numénico’®.
Para Eudoro, havia dois niveis ontolégicos: um transcendente, que é o Uno, o
“principio do todo em sentido préprio”; e o imanente, que é a Mdnada (diade
indefinida), “elementos supremos de onde derivam todas as coisas”. E para Numénio,
havia trés niveis ontologicos: “o primeiro deus, idéntico ao intelecto supremo; o
segundo deus, demiurgo; o terceiro deus, que é o cosmo”. Diante desses distintos
posicionamentos ontoldgicos, Filon propde um entendimento de Deus a partir da
concepgao de poténcias.

Na interpretagao de Calabi (2014, p.69), “Filon introduz as poténcias, expressao
da manifestacao divina, modos de ser de Deus, nomes mediante os quais ele age,
formas de mediacao entre a transcendéncia de Deus e seu agir no mundo”. Para Filon,
as poténcias de Deus sao infinitas, mas destaca que as duas principais sao: theds, as
“poténcias criadora e régia”; e a kyrios, as poténcias da “bondade e soberania”.

A raiz de theds é redutivel a tithemi e a typos, as formas com as quais Deus
criou o mundo (Cher. §§27-28; Deus 6); kyrios indica a soberania que rege o

16 E considerado um tipo de panteismo, que identifica Deus como: uma divindade concreta, presente
em todas as coisas da criagcdo; ou como uma substancia universal, que se expressa pelos fenédmenos
naturais.

7 Eudoro de Alexandria viveu no século | e é considerado um dos fundadores da escola neopitagérica
e também fez parte da escola médio-platdnica (REALE, G; ANTISERI, 2003).

'8 Numénio de Apamédia viveu entre os séculos | e ll, consolidou a as bases do neopitagorismo e uniu
as doutrinas do neopitagorismo com a o médio-platonismo (REALE, G; ANTISERI, 2003).
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cosmo. Usando esses nomes, Filon evidencia o imediatismo da relagdo ente
Deus e as poténcias, esclarece como elas sdo nomes dele, modos de agir;
isto €, ndo sdo entidades autbnomas. [...] o logos, arquétipo da realidade, “do
qual Deus se serve como de um instrumento na criagdo do mundo” (Leg. Il
§96). Ele é a primeira das poténcias, a mais antiga, imagem invisivel de Deus
(Conf. §147), mais universal de todos os seres criados (Leg. lll, §175),
principio, nome de Deus (Conf. §146), sua sombra (Leg. lll, §96), filho
primogénito e imagem, lugar dos seus pensamentos, sabedoria (Leg. |, 65;
Plant. 37-38), palavra, instrumento do seu agir, agao (Mos. |, §283; Sacr. §65;
Decal. §47), ideia arquetipica, chefe dos anjos (CALABI, 2014, p.70)."°

Nessa citagao, Calabi exemplifica as poténcias de Deus a partir dos seus
“modos de agir”, e esclarece que “ndo sao entidades autbnomas”, ou seja, Deus é
uma integralidade de poténcias que se expressam e agem de diferentes modos, o que
permite inferir que Filon compreende Deus a partir de uma perspectiva holistica cuja
partes sao as poténcias que integra o Todo Divino.

Para consolidar esse entendimento, em sua obra De Cherubim (Cher. §§27-28,
1976, p.160), Filon afirma que, embora Deus seja um so, existem duas supremas
poténcias: a bondade e a soberania, a primeira, como impulso para a criacdo do
universo; e, a segunda, como principio de governo do universo. Para o pensador, entre
essas duas poténcias, “existe uma terceira entidade: o Logos, mediante o qual exerce
Sua soberania e manifesta Sua bondade”. Em outras palavras, o Logos é a poténcia
primordial, é a Inteligéncia Criadora que corresponde ao entendimento predominante
de Filon sobre Deus.

Baseado nas concepc¢des de Filon sobre o Logos, Triviiio (1976, p.23) explica
que é por meio do logos (ou intelecto) que os sabios alcancam a relagcao direta com
Deus; mas essa relacao nao é restritiva aos sabios, pois mesmo aqueles que ainda
estdo envolvidos com coisas sensiveis, podem realizar progressos por meio das
virtudes e alcangar a “visdo do logos”; porém, aqueles que ainda nao iniciaram sua
marcha pelo caminho da virtude nao conseguem ultrapassar o conhecimento das
coisas sensiveis. Portanto, o “progresso” humano dar-se-a pela relagao entre o logos
humano e o Logos Divino, cujo acesso ao Logos Divino depende da pratica das
virtudes e do despojamento das coisas sensiveis do mundo, isto €, as coisas materiais

que fascinam as paixdes.

% As obras de Filon, citadas por Calabi, que ndo foram consultadas em nossa pesquisa s3o: Quod Deus
inmutabilis sit (Deus); De Confusione Linguarum (Conf.); De sacrificas Abelis et Caini (Sacr.); e De
Decalogo (Decal.).
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Além dessa distingao entre logos humano e Logos Divino, Filon (Sacr. 101,
1976, p.177) também considera ser necessario separar aquilo que é da alma humana
e aquilo que é de Deus: tudo que € gerado, “mortal, mutavel, profano”, é capacidade
da alma; e tudo que é “incriado, imperecivel, imutavel, sagrado e unicamente Bem-
aventurado”, é concepcao de Deus. Isso significa, de acordo com Moraes (2017, p.69),
que a concepg¢ao de Filon supera o “antropomorfismo que caracteriza o Deus
pessoal”’, ou seja, a concepcao de Deus baseada nas condigdes e capacidades
cognitivas humanas, incluindo virtudes e valores do bem e do bom, ndo sao crediveis

para compreender Deus. Moraes (2017, p.70) explica que para Filon:

Nao é através do mundo que se conhece Deus, € nem mesmo o Logos nos
da um acesso a esséncia divina, ou a natureza de qualquer coisa em si
mesma, pelo que Filon recusa ndo s6 a indugao, mas também a dedugéo
racional e a demonstrabilidade l6gica, estando somente ao alcance do homem
a conjectura da existéncia de Deus enquanto Unidade. Assim, o interesse de
Filon pela ciéncia grega é determinado por um propésito religioso, fazendo da
religido um conhecimento.

Nessa citacao, Moraes esclarece que para Filon o logos humano é incapaz de
explicar satisfatoriamente a concepcgédo de Deus, pois considera que nem mesmo
utilizando os métodos da indugéo, deducéo ou outra forma légica de demonstrar um
raciocinio, garantiria uma compreensao coerente sobre Deus. Podemos inferir que a
compreensao de Filon sobre Deus se baseia no estabelecimento de “dois caminhos”,

ou formas de pensamento dual, conforme explica Moraes (2017, p.71-72):

Pensamos e percebemos por oposi¢ao e contraste — para nés, sé distinguimos
a luz por oposigao a sombra e vice-versa. Logo, Filon n&do afirma que Deus é
verdadeiramente assim e nao de outro jeito; ele indica como se pode pensa-
Lo de maneira menos imperfeita, tendo em vista o progresso de nossa
compreensao acerca das coisas que nos cercam. O mesmo ocorre com
relagédo as virtudes que séo atribuidas a Deus: se Deus é bom, ndo quer dizer
que falte o mal em sua esséncia, mas que Ele prefere o bem, sendo isto o0 que
se conclui de Sua Lei e de Sua obra; em outras palavras, ndo quer dizer que
Deus seja “essencial e exclusivamente bom”, mas sim, que é esta bondade a
reger o mundo em sua origem por ser esta a Sua vontade, tal como pode ser
deduzida a partir do mundo. No entanto, sendo o0 mundo criado, como
veremos, a partir de divisdes dicotdmicas, ao homem é dada a faculdade de
escolher. O mal entao se origina da imperfeicao relativa dos seres inferiores
que participam em sua criagdo, mais propicios ao mal, ou tanto a ele quanto
ao bem.

Essa interpretacao de Moraes corrobora com aquilo que tratamos inicialmente

sobre a tendéncia de Filon em estabelecer dois “caminhos”, valorizando a oposi¢ao, o
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contraste e a sujeicdo do /logos (ou intelecto) humano ao exercicio da escolha; e
consequentemente, o progresso cognitivo das escolhas para o bem ou o bom, que
consiste em virtudes que visam o aprimoramento das exceléncias humanas. Esse
entendimento é extensivo a compreensao de Deus, isto é, se Deus € bom nao significa
que nao ha mal em sua esséncia, mas sim, que sua escolha é pelo bem ou bom; ou
seja, para Filon o contraste entre o bem e o mal faz parte da esséncia divina, logo,
todos os seres criados, especialmente os humanos, sao dotados de uma esséncia em
contraste, tendendo para o bem ou para o mal, cuja sabedoria para julgar e fazer boas
escolhas é fundamental a natureza humana. Se as escolhas de Deus promovem o bem
ou o bom para os seres humanos, entdo significa que devemos rejeitar o mal -
manifestado em nos pelas paixdes, desejos e vicios —, e promover o bem, por meio de
acoes virtuosas baseadas em sabedorias propicias ao progresso moral.

Para Calabi (2014, p.170), “o progresso para a virtude une todos aqueles que
buscam o bem, [...] caminham na estrada do aprendizado e do exercicio, respiram o
perfume da virtude, sem poder ainda saborear lhe o gosto e desfrutar seu
pensamento”. Essa concepg¢ao de progresso das virtudes, também denominada de
progresso moral, € de origem estoica e teve grande influéncia na construgcao das
concepgdes de Filon, como relatam Calabi (2014), Radice (2008), Trivifio (1976) e
outros autores. A ideia de progredir moralmente consiste em uma caminhada pela
busca do bem, cujo caminho deve ser trilhado pela aprendizagem e exercicio das
virtudes.

Filon (Leg. All. lll, §140,1976, p.134) explica que o ser humano perfeito é aquele
que progrediu em suas virtudes e conseguiu “extirpar toda a ira da alma irascivel e a
toma gentil, submissa, pacifica e amavelmente disposta para tudo, tanto em suas obras
quanto em suas palavras”; por outro lado, o ser humano que esta progredindo
gradualmente, ainda ndo eliminou todas as suas paixdes, conseguindo apenas
“moderar as palavras portadoras das duas virtudes: a clareza e a verdade”.

Na interpretagao de Calabi (2014, p.170-171), o progresso das virtudes consiste
em dominar os desejos e temores, e moderar as paixdes, “cuja continua agao induz a
erros e repensamentos”. A autora esclarece que Filon exemplifica (Mos. |, §199; Leg.
All. lll, §164) sua ideia de progresso humano por meio das virtudes, citando alguns

personagens biblicos, como Moisés, Aardo e L6, que progrediram para a sapiéncia,
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superando a paixao com a temperanga, guiados pela “razdo para curar os efeitos das
paixdes que ndao consegue eliminar decisivamente e controla com a moderagao”.

Podemos considerar que o progresso humano depende de um trabalho
integrativo entre a pratica das virtudes e a aquiescéncia de conhecimentos para a
formacao integral da vida humana. Essa perspectiva sugere uma formacao holistica
para a vida como um todo, pois integra tanto a formacgao ética-moral quanto os
conhecimentos necessarios para a formacao pessoal e profissional. Calabi (2014,
p.171) explica que o progresso humano “implica fadiga e esforgo, estando sujeito a
recaidas, nao possui andamentos constantes e éxitos repentinos. Paralelamente, ele
esta ligado a pratica de artes e profissdes, ao estudo de tudo aquilo que pode ser
ensinado (Sacr. 112-113)”.

Entretanto, Filon (Leg. All. lll, §136, p.133) considera que todo progresso
humano depende da intervencao divina, pois a alma nao deve atribuir apenas a si
mesma a busca pelas virtudes, também é necessario reconhecer e atribuir a Deus a
concecao do “amor pelo bem”. Calabi (2014, p.172) observa que esse
“reconhecimento da intervencao divina, a atribuicdo do bem, do conhecimento, da
virtude a Deus e nao a si mesmo é carater constante da teoria filoniana”, corresponde
a relacao entre theophilia (amor para com Deus) e sua oposigao a philautia (amor para
consigo mesmo). A philautia consiste no “orgulho desmedido, de arrogancia, de
presuncgao, de hybris”; aquele que age com philautia e ignora o amor a Deus, esta
sujeito a transgressodes, propagacao de males, difusdo de vicios e corrupgao.

Em outras palavras, quando ignoramos os ensinamentos do Logos Divino e as
experiéncias transcendentes (amor de Deus) emanadas desses ensinamentos,
manifestamos apenas a nossa vontade pessoal, e quando nao estdo no caminho do
progresso das virtudes, enfrentamos os percalgos das transgressdes ocasionadas pela
satisfacao desmedida das paixdes, desejos e vicios.

Se o logos humano ndo consegue compreender coerentemente a concepgao
de Deus, e 0 progresso humano depende da intervencao divina para o reconhecimento
do “amor pelo bem”, entao faz-se necessario desenvolver a disposigdo humana para
receber orientacao e ensinamentos de como progredir pelos caminhos das virtudes,
que sao essenciais a saude da alma e do corpo. Esses ensinamentos sao comunicados

e vivenciados pelos filésofos terapeutas.
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Vale ressaltar que os terapeutas ndo sdo meédicos, mas sim cuidadores, aqueles
que “cooperam”, “sabem orar” e “servir” a quem precisa de cuidados. O terapeuta
nao cura, ele cuida das almas doentes e necessitadas de auxilio, para que o proprio
doente (ou Vivente) aprenda a se tratar e se curar, ou seja, o terapeuta cuida do doente
para proporcionar as melhores condicbes possiveis para que o doente venha a se
curar (LELOUP, 1996, p.25-26).

Por essas razoes, os terapeutas recorrem a oracao e exaltagcao ao divino, tanto
para contemplar a Deus pela experiéncia com a transcendéncia, quanto compreender
e se relacionar com Deus por meio da lembranca e de sonhos. Pois, conforme relata
Filon (Virt. Cont. §26, 2005, p.63), os terapeutas “mantinham continuamente a
lembrancga incessante de Deus, de modo que, mesmo em sonhos, ndo veem nada além
da beleza das virtudes e poténcias divinas”. A intencéo dos terapeutas era “alimentar”
a alma com boas e belas virtudes e experienciar as poténcias divinas.

Em relagao as virtudes ou areté (apetrj), Filon considera a virtude da coragem,
também denominada de forca, essencial para o enfrentamento de doencas
decorrentes da malversacao das virtudes humanas. Em sua obra Sobre as Virtudes
(Virt. §§1-3, 2011, p. 45), Filon faz uma abordagem sobre a virtude da coragem:

[...] Passo agora a discorrer sobre a virtude da coragem, que nao é a furia
bélica que as multiddes a tomam, usando a raiva como seu guia, mas a
coragem € conhecimento. [2] Para alguns, incitados pela imprudéncia,
auxiliados pela forca fisica e dispostos para a batalha em armadura completa,
derrubam multiddes inteiras de adversarios, desfrutando do nome auspicioso,
mas inadequado, de corajoso [exceléncia]; e embora sejam considerados
gloriosos e vitoriosos por aqueles que decidem tais coisas, sua condi¢cao
natural e praticas os tornaram selvagens e brutais, sedentos de sangue
humano. [3] Ha aqueles que, embora passem o tempo em casa, com seus
corpo desgastado por doengas ou o fardo da velhice, ainda assim sao
saudaveis e jovens em sua alma, cheio de determinacéo e cheio do valor da
coragem. Embora nunca tocassem em armas defensivas nem mesmo em
seus sonhos, por meio de proposicdes baseadas em bons conselhos para a
maior utilidade comum, muitas vezes corrigem tanto os assuntos particulares
de cada pessoa quanto os assuntos comuns de suas patrias; quando falham,
ajudam com argumentos inflexiveis e inabalaveis sobre o que é benéfico.

Filon esclarece que a maioria das pessoas entende a virtude da coragem
(@vépeiav) como um estado de exaltagdo contra adversarios, com tendéncia a
selvageria e, por vezes, encorajada como ato de “gldria e vitéria”; entretanto, apesar
desse entendimento depreciativo da coragem, Filon considera que a virtude da

“coragem é conhecimento”, e, independentemente da idade humana, ter coragem é
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um indicativo de saude da alma, ou seja, uma alma saudavel é “cheia de bom senso e
ferrenha coragem”. Para Filon, pessoas dotadas de coragem demonstram maior vigor,
sabedoria e disposigao para dirimir conflitos. Portanto, fomentar a virtude da coragem
contribui com o cuidado do ser e a promogao das exceléncias humanas (arete). Vale
ressaltar que esse entendimento filoniano nao se restringe apenas a virtude da
coragem, também é extensivo as outras virtudes.

Essa integralidade entre virtude (areté) e cuidado (therapeia) caracteriza uma
perspectiva holistica, e porque nao dizer, a holistica filoniana do cuidado do ser. Para
Filon, é inconcebivel curar ou cuidar do ser apenas a partir da dimensao corpoérea,
pois considera que para tratar as mazelas humanas € preciso cuidar integralmente do
ser, especialmente as praticas da sabedoria e das virtudes, e para tanto, € essencial o
exercicio da virtude da coragem. Porque a falta de coragem torna o ser negligente e
deletério, alimentando a fraqueza e a procrastinacdo, que passam a comandar a
inteligéncia, dando lugar a covardia, a temeridade e ao medo.

Filon (Virt. §4-5, 2011, p. 45) relata que as pessoas praticantes da sabedoria,
que buscam conhecimentos, “treinam a verdadeira coragem”, enquanto os outros que
vivem na ignorancia, que € uma doenca dificil de curar, cultivam a falsa coragem da
imprudéncia, como uma mera aparéncia da verdadeira imagem. O fildsofo também
relata que a pratica da sabedoria e das virtudes sao exercitadas nas situagdes dificeis,
que enfrentamos no decurso da vida humana, como pobreza, desgraga, descredito,
deficiéncia e outros tipos de doengas, contra as quais as pessoas de pouca inteligéncia
demonstram fraqueza e covardia; enquanto aqueles que estao cheios de sabedoria e
nobreza de ser — dotados de virtudes e exceléncias humanas —, reagem com coragem
e determinacdo para enfrentar com vigor as consequéncias € ameagas
circunstanciadas da vida humana, como risos, ridicularizagao e cobiga; pois a alma
dotada de virtudes carrega consigo a honra, o amor proprio e a disponibilidade de
servir.

Além da virtude da coragem, Filon (Spec. Leg. IV, §135, 1976, p.270) também
elenca a soberania das virtudes da piedade (santidade), da prudéncia (sabedoria), da
temperanca (autocontrole) e da justica.

A virtude da piedade (cuoéBeia) é citada por Filon no §88 (Vit. Cont. 2005,

p.109), ao se referir ao banquete dos terapeutas, cujo presidente da celebracgao,
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homens e mulheres, cantavam juntos formando um coral harmonioso, que enaltecia a
beleza dos pensamentos e das palavras, e dignificava os coristas. O objetivo comum
desses pensamentos, palavras e coristas € a piedade. Nesse relato de Filon, podemos
evidenciar que a intencao dos terapeutas era intensificar a virtude da piedade, por
meio da integralidade de intengdes entre os participantes do banquete, seja em
pensamento, palavras ou canto coral. Vale ressaltar que a virtude da piedade tem
outros sentidos para Filon, como santidade ou benevoléncia, além do mais, esta
intimamente relacionada a virtude da humanidade, filantropia ou caridade.

Para Filon (Leg. All. ll, §81, 1976, p.104), a virtude da temperanca (cykpdtela) é
considerada vigorosa e adquirida gradualmente por meio da sabedoria, por essa razao
a temperanca é capaz de se harmonizar com as potencias divinas; essa virtude
contrasta com o prazer, pois se um pensamento afetado pelo prazer tiver forga
suficiente para “olhar espiritualmente a beleza da temperanca”, entdao podera, por
meio dessa virtude, experienciar o amor de Deus. Essa concepcao de Filon sugere
que a virtude da temperangca nao € adquirida naturalmente, mas sim aprendida
gradualmente por meio de conhecimentos e experiéncias, também € essencial para o
autocontrole do prazer — considerado uma das principais doencas da alma — e
harmonizagcdo com as poténcias divinas.

Em relacéo as virtudes da prudéncia e da justica, Filon (Op. §81, 1976, p.52) faz
uma conjectura hipotética do apaziguamento das paixdes por meio da virtude da
prudéncia, e da delinquéncia e ambig¢ao por meio da virtude da justica, a saber:

Se, pelo contrario, os impulsos desmedidos das paixdes fossem apaziguados
pela prudéncia, e as tendéncias de delinquéncia e as ambicdes fossem-no
pela justica; em poucas palavras, se os vicios e suas infrutiferas praticas
cedessem ante as virtudes e as virtuosas agdes, seria eliminada a guerra no
interior da alma, que é verdadeiramente a mais terrivel e penosa das guerras;

prevalecendo a paz intima e brindada com calmos e suaves modos; uma bem
ordenada ordem as faculdades do nosso ser.

Para Filon, a virtude da prudéncia, que corresponde a sabedoria em sentido
pratico ou ao bom senso, é capaz de apaziguar ou pacificar a “guerra no interior da
alma” provocada pelo impeto das paixdes, causadoras de terriveis e penosas mazelas
que desarmonizam e desagregam as partes que integram o ser humano,
especialmente o corpo e a alma; por essas razdes a perspectiva holistica corrobora

com a ideia de cuidado integral do ser, cuja harmonizagao e integralidade de acoes
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favoraveis as virtudes sdo essenciais a saude da alma. Em relacdo as virtudes da
justica, Filon considera que sao capazes de apaziguar tendéncias a delinquéncia e
ambic¢des desmedidas, contribuindo tanto com a paz intima quanto a paz social. Além
dessas expectacdes, Filon também destaca que as acdes virtuosas podem “frear” os
“vicios e suas infrutiferas praticas”, ou seja, por meio da aprendizagem, praticas e
naturalizacdo das virtudes, é possivel blindar a alma das tormentas que causam
sofrimento ao ser humano.

No §14 (Vit. Cont., 2005, p.55), Filon faz uma critica ao modo imprudente dos
gregos que, “feridos pelo desejo da filosofia” , desistem de suas propriedades e ainda
sao louvados por suas agdes; em contraste com essas acoes, o0s terapeutas agem de
maneira sobria e cuidadosa, executando agdes com exatiddo e prudéncia
(ppovrioewg) excepcional.

No §17 (Vit. Cont. 2005, p.57), Filon relata que “a preocupagdo com os meios
de subsisténcia [pressa na vida] e os lucros geram a injustica, em razao da
desigualdade, enquanto a opg¢ao contraria causa a justica (Gikatoouvn), em razao da
igualdade”, haja vista que é possivel promover a igualdade, pois “a riqueza da Natureza
é dividida e supera a ‘riqueza’ encontrada em suposi¢cdes vazias”. Ou seja, as riquezas
da Natureza sao superiores as falsas suposigdes e opinides vazias, sobre as limitagcoes
das riquezas e sua impossibilidade de compartilhamento com todos.

De modo geral, as virtudes consideradas soberanas — piedade, temperanca,
prudéncia e justica — tendem sempre a fazer oposicao ao prazer, as paixdes e aos
vicios, que sao considerados mazelas causadoras de doencas da alma. Para combater
essas mazelas, os terapeutas de disponibilizam ao servico do cuidado da alma
(psiqué), por meio de conhecimentos, sabedorias e progresso das virtudes, que
consideram essenciais para promover a saude da alma e a harmonia entre corpo e
alma.

Para ampliar o entendimento do contraste entre essas mazelas e as virtudes,
analisaremos algumas das doengas da alma (psiqué) que provocam perturbacoes e
ameacam a harmonia holistica das dimensdes humanas, podendo restringir até mesmo
nossa liberdade de escolha.

Na concepcao filoniana, o prazer ou hedoné (ndovrj) “em si mesmo ndo é uma

coisa ma”, mas “o apego ao prazer implica a dor; neste sentido € que € preciso curar-
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se do apego”, por isso recomenda aprender a acolher o prazer quando sustenta algo
bom, e aprender a ndo se apegar ao prazer ou a busca do prazer pelo prazer, porque
a busca do prazer é uma ilusdo que nos desvia das metas e propésitos de vida. “A
terapia proposta por Filon para tratar aquilo que ele considera como ‘patologia’ vai
comecar pelo ‘dominio dos sentidos’, porque ‘os sentidos geram o prazer’, e o prazer
€ um dos grandes fatores de alienagao da criatura humana” (LELOUP, 1996, p.73-74).
Em outras palavras, a fonte alimentadora do prazer sao os sentidos, que recepcionam
as realidades externas e podem provocar alienagao, restricao a liberdade e ao apego
desmedido.

No §67 (Deus, 1976, p.55), Filon relata que o legislador Moisés, erigido pelas
exceléncias dos médicos das doencas das almas, propde uma unica tarefa e finalidade:
cortar pelas proprias raizes as doengas do pensamento, a fim de que nenhuma delas
possa brotar novamente, e produzir uma doencga de dificil cura. Para Leloup (1996,
p.78), Filon considera Moisés um exemplo de terapeuta, pois ele conseguiu dominar
as suas paixdes e os atrativos desordenados do prazer; e seus ensinamentos se
assemelhavam a “prescricdbes médicas, que tinham por finalidade curar “todos os
Nnossos males, pessoais e sociais”.

O desejo ou epithymia (smtiBupia) € uma sensagao de insatisfagdo ou de “falta”,
que, por vezes, pode causar sofrimento. Para suprir essa sensagcao de “falta”, é
necessario sabedoria para satisfazer o desejo sem dor, isto €, “satisfazer-se com aquilo
que € dado no momento presente”. O problema nao é se libertar dos desejos, pois ter
desejo € “sinal de vida”; o mal “nao consiste no fato de desejar”, mas sim na orientacao
dos desejos (LELOUP, 1996, p.80-81).

No §81 (Spec. IV, 1976, p.261), Filon pondera que um “desejo, abandonado e
deixado para tras, sente-se preso a histérica impaciéncia e descarga sobre a
desventurada alma suplicante”. Em outras palavras, o desejo € como um suplicante
histérico e impaciente, que almeja se satisfazer continuamente. Para curar o ser
humano dos desejos desenfreados, os Terapeutas propdem uma reorientagdo dos
desejos, que nao devem ser focados nos objetos ou realidades, mas sim no préprio

Ser.

O drama do ser humano é desejar realidades relativamente reais e pedir a
essas realidades transitérias que sejam ‘a’ Realidade e permanegam
imutaveis. S6 podera decepcionar-se. A conversdo do desejo consiste em



96

considerar tudo o que existe ndo como sendo o Ser, mas como a sua
expressao ou a Sua manifestacdo. O desejo idolatra os seus objetos, esta é a
sua enfermidade ou a sua perversdo: pedir o Infinito a seres finitos, pedir o
Absoluto a seres relativos (LELOUP, 1996, p.81).

Nessa citacao, Leloup esclarece que o drama humano sofrido por causa dos
desejos € decorrente da sua vontade de querer preservar uma realidade transitoria,
idolatrando objetos e a infinitude de seres ou coisas finitas. Leloup (1996, p.82-83)
também esclarece que a intencado nao € eliminar os desejos, mas “cuidar do desejo
consistira entdo em orienta-lo para o Ser, o ‘Eu Sou’, [...] prestando atencao para
guardar dentro de si o espaco de uma falta, ou seja, vigiando para nao fazer do Ser
um Ente”. Em outras palavras, o homem pode se livrar dos desejos histéricos e
impacientes quando o Ser — o Eu-Sou que se relaciona com as poténcias divinas — dar
atendimento, completude e sentido para aquilo que “falta”, inviabilizando a vacancia
ocupada pelos desejos.

A tristeza ou lype (AUrtn) se manifesta de diversas formas e todas se opéem a
alegria. Para Leloup (1996, p.84), “a saude do ser humano ¢é a alegria”, e essa alegria
consiste na “participacao no proprio Ser de Deus”. O autor esclarece que, para Filon,
estar triste “é estar separado do Ser; é viver como se ele nao existisse; [...] Uma vida
desordenada nao pode senao conduzir a tristeza, pois € tecida de ilusdes. A tristeza &
o sintoma de uma vida longe do Ser”. Dito de outra forma, Filon considera que quando
estamos afastados do divino ou inertes no exercicio da transcendéncia, nos tornamos
tristes e isso favorece a instauracao de doencgas na alma. Nos §§167-168 (Plant., 1976,
p.125), Filon esclarece que a sabedoria é:

[...] alegre e placida, plena de regozijo e felicidade, sentimentos pelos quais o
ser humano é conduzido sem incorrer em grosserias, a mostrar-se brincalhao;
diversao que ndo desanda com a dignidade e a seriedade, tal como acontece
com as notas de resposta que concorrem a produg¢do de uma unica melodia
nas acertadas execugoes da lira”. [...] 0 jogo e o riso constituem o objeto da
sabedoria, embora néo se trate aqui do jogo e do riso a que se entregam sem
reflexdo todas as criangas, mas o jogo e o riso daqueles que ja se tornaram

candnicos nao so6 por efeitos da idade, mas também pela qualidade de suas
reflexdes.

De acordo com as concepcodes de Filon, todos os sabios ou portadores de
sabedoria sao alegres e felizes, se regozijam com brincadeiras, diversdes e jogos que

estimulam risos e alegria, independentemente da idade. Essas carateristicas dos
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sabios correspondem as qualidades dos terapeutas, cuja alegria e felicidade emanam
do Criador, que alegra aqueles que orientam suas vidas no caminho das virtudes e das
experiéncias com a transcendéncia.

As doencas da alma provocadas pela tristeza sao ocasionadas pela vacancia ou
vazio que se forma pela falta de completude e relagdo com o Criador. E possivel
estabelecer essa relagao nao apenas por meio da oragao e dos louvores, mas também
pela pratica das virtudes que harmonizam os homens com as poténcias do Criador,
bem como a disponibilidade para cuidar e servir uns aos outros. Essa alegria com o
Criador se manifesta na tranquilidade harménica da alma.

A ignorancia conduz a injustica (adtkia), que consiste em “nao se ajustar aquilo
que €”. Para Leloup (1996, p.93), o humano justo “é aquele que se mantém em atitude
justa diante de Deus, diante dos homens e de si mesmo”. Comumente podemos
pensar que a oposi¢ao da injustica é a justica, entretanto, para que haja justica é
preciso superar a ignorancia e/ou a falta de conhecimento, por essa razao a origem
das injusticas é a ignorancia.

Toda arte do terapeuta consiste em adquirir uma atitude justa. Ora, ndo existe
atitude justa em si. O que € bom num momento pode se revelar ruim em outro;
0 que era eficaz em certas circunstancias pode resultar em desastre quando
essas circunstancias mudarem. [...] Uma certa maneira de querer impor a
“sua” justica pode ser algo injusto. Doenga é a incapacidade de perceber o
real, aceita-lo e agir em “ressonancia” correta com ele (LELOUP, 1996, p.93).

Nessa citacdo, Leloup esclarece que a técnica ou arte praticada pelos
terapeutas é baseada na formacao de atitudes justas, cujos modos de agir devem ser
flexiveis e levar em consideracao as circunstancias e o contexto da situacao; pois as
doengas da alma provocadas pelas injusticas, sao decorrentes da incapacidade de
perceber a realidade e agir corretamente com prudéncia e sabedoria. Leloup também
esclarece que os terapeutas que conduzem suas vidas em conformidade com a justica,
de certo modo agem como imitadores de Deus, haurindo da divindade a coragem e o
exemplo para fazer o bem e dessa forma viver bem.

“O terapeuta ndo € uma ‘pessoa de quem se supde saber’, mas uma ‘pessoa
de quem se supde que saiba escutar’. Toda a sua formacao consistira, portanto, nesse
dificil aprendizado da Escuta” (LELOUP, 1996, p.94). Essa arte terapéutica da “escuta”,

nao se limita apenas a escutar o outro, mas também saber “escutar” a natureza e o
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Logos Divino. A arte da escuta exige sensibilidade e percepc¢ao do “eco”, que reveste
as palavras e o logos humano, e por vezes, pode revelar as dores e os sofrimentos da
alma. Por essas razdes, a arte da escuta € essencial no trabalho dos terapeutas para
combater as injusticas e promover a compreensao da verdade, que nem sempre esta
explicitamente acessivel.

No §39 (Vit. Cont., 2005, p.73), Filon relata que os terapeutas praticam a
simplicidade porque consideram que a simplicidade é a origem da verdade, enquanto
a vaidade é a origem da falsidade; compreendem que “da fonte da falsidade brotam
diversos tipos de males, enquanto da verdade brotam abundantes bens humanos e
divinos”. Nessa passagem, Filon revela que os males ou as mazelas da vida humana
surgem da falsidade e vaidade alimentada pelas paixdes e vicios; enquanto a
abundancia do bem surge da verdade, que promove a justica e garante a sabedoria.

Portanto, a promogao do bem, a vida saudavel e a felicidade humana dependem
da integralidade de diversos aspectos dimensionais da vida, que tem em seu cume
integrador as virtudes humanas. Esses sao o alvo de agao dos terapeutas, que por
meio do cuidar, servir e escutar, almejam naturalizar a esséncia humanizadora do ser
humano. Diante dessas constatacdes, € plausivel considerar que a perspectiva

holistica se faz presente nas concepg¢des do pensador Filon de Alexandria.
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Capitulo 3: O CONTRASTE NOS BANQUETES HELENISTICOS E
TERAPEUTAS

Neste capitulo iremos demonstrar o contraste entre os banquetes helenisticos
e o banquete dos terapeutas. Para os comentadores Taylor e Hay (2020), as
digressdes de Filon sobre os banquetes helenisticos, sejam eles gregos ou romanos,
considera-os como “errados”, Filon inclusive ira tecer criticas severas a respeito
desses banquetes; e, em relacao ao banquete dos terapeutas, que sdo considerados
banquetes “certos”, Filon ira enobrecé-los, valorizando a ordem, as virtudes (areté), o
autocontrole, a sabedoria, os bons habitos alimentares, a harmonia e outros aspectos
considerados glorificantes para o progresso da natureza humana, especialmente em
relacao a pratica das virtudes.

Para analisar de modo satisfatério esses contrastes entre os banquetes,
organizamos este capitulo em trés partes: o significado de banquete e sua origem na
Grécia antiga; os banquetes helenisticos e seus contrastes com a arete, destacando
as criticas de Filon a pederastia praticada principalmente pelos gregos e romanos; e
por ultimo, o banquete dos terapeutas, seus contrastes e valorizagdo da arete,

destacando a participagao das mulheres no banquete dos terapeutas.

3.1. O SIGNIFICADO DE BANQUETE E SUA ORIGEM NA GRECIA ANTIGA

O termo banquete é traduzido do grego sympdsion (cuumdotov), e significa
convivas (ouurivw), festim, banquete ou simpédsio (MALHADAS; DEZOTTI; NEVES,
2010, p.62). Os primeiros registros sobre a ocorréncia dos simpdsios ou banquetes
surgiram nos Dialogos de Platdo e Xanofonte. Para Sousa (2011, p.1-2), os banquetes
ocupavam um lugar de destaque na comensalidade dos cidadaos atenienses; esta

espécie de festividade acontecia para celebrar a vitéria de um amigo em concurso
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esportivo ou de poesias, espaco de discussao politica, ou manifestacdes culturais e
religiosas. Entretanto, o sentido de banquete para os gregos contrasta com o sentido
de banquete para os terapeutas, conforme foi registrado por Filon na Vit. Cont.

Para Murray (1994, p.202-203), um dos habitos praticados no mundo antigo era
a redistribuicdo do excedente agricola para as festas religiosas, inclusive para os
banquetes, que € um evento ritualistico e “serve para definir a comunidade como um
todo, ou uma classe dentro dessa comunidade. Na Grécia, os produtos mais
carregados de significado sdo a carne e o vinho, reservados para ocasides especiais
e consumidos em rituais especiais”. Para os gregos, a carne € um alimento sagrado,
reservado aos deuses e aos herois, consumido principalmente durante as “cerimonias
religiosas ligadas ao sacrificio em que a oferenda € queimada: os deuses recebem o
perfume das visceras, enquanto os homens festejam juntos, comendo o animal que
acaba de ser morto”. Quanto ao vinho, os gregos consideravam o alcool uma “droga
social, cujo ritual esta associado ao refor¢co dos lagos de um grupo fechado ou ao alivio
catartico de tensdes sociais numa espécie de carnaval da permissividade”; por causa
do “poder do vinho”, havia um certo controle social sobre seu uso, haja vista que o
vinho estava associado a praticas ritualisticas e os gregos rejeitavam o seu consumo
desordenado e excessivo.

Murray (1994, p.202) também explica que os banquetes gregos exprimem o
sentido de comunidade em grupo, ligados a uma experiéncia de prazer e festa, que
inclui homens e deuses; e uma parte da comunidade: adolescentes ou mulheres; e
eventualmente permitiam a participacdo de estrangeiros e/ou escravos. Podemos
inferir que o sentido social e comunitario dos banquetes gregos € congénere ao
sentido do banquete dos terapeutas, que visavam promover a integracao social e
comunitaria; entretanto, suas intengdes, formas, modos, experiéncias e finalidades sao
explicitamente dissonantes.

De acordo com Hadas-Lebel (2012, p.174), o banquete dos terapeutas nao era
apenas celebrado no Pentecostes e na Pascoa, como faziam os judeus de sua época.
Os terapeutas também realizavam banquetes a cada sete semanas, o que corresponde
a um periodo multiplo de sete (quarenta e nove dias), pois, conforme os relatos de

Filon (Vit. Cont. §65, 2005, p.91), eles reverenciavam o0 numero sete, e o0 “seu
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quadrado [sete vezes sete], sabido que € o numero da pureza e da virgindade
perpétua”.

Vale ressaltar que, segundo Calabi (2008, p.156-157), essa simbologia do
numero sete € compreendida por Filon (Leg. All. §§60-64) a partir das narrativas
miticas do Génesis, pois ele considera “justo e saudavel o equilibrio que se estabelece
entre a alma e o corpo por meio do ritmo temporal marcado pelo saba, que alterna
seis dias de trabalho com uma pausa para descanso”, tempo necessario e suficiente
para recuperar 0 cansagco do corpo e fortalecer nas almas os ensinamentos das
virtudes. Por essas razobes, realizavam banquetes em periodos temporais de sete,
como sete dias e sete semanas.

Hadas-Lebel (2012, p.175) observa que o “banquete” € um nome grandioso
demais para se referir a uma refeicao a base de pao, sal, agua e hissopo. Na pratica,
o banquete para a comunidade dos terapeutas consistia em uma celebragcdo com
canto, danca, forma de manifestarem gratiddo ao “éxodo do Egito”, “que
alegoricamente significa seu &xodo espiritual, sua libertacdo da serviddo corporal”; E
preciso destacar a natureza da constituicado da comunidade, a dedicagao a purificagao
da “alma”, motivo pelo qual trabalhavam em prol da excisdo das paixdes.

Os relatos de Filon sobre os banquetes, em sua obra Vit. Cont., estao divididos
em duas partes: as digressées dos banquetes helenisticos (§§40-63), também
denominados “simpdsios errados”; e os banquetes dos terapeutas (§§64-89), também
denominados “simposios certos” (VIDAL, 2005; TAYLOR, HAY, 2020). De modo geral,
Filon tece criticas a performance dos banquetes helenisticos e enaltece a performance

dos banquetes dos terapeutas.

3.2. 0S BANQUETES HELENISTICOS E SEUS CONTRASTES COM A ARETE

De acordo com Taylor e Hay (2020, p.222, 264), nos “simpaosios errados”, Filon
faz um “ataque direto” a gastronomia dos banquetes, destacando exemplos que
denotam o embusteiro da exceléncia humana. Nos “simpésios certos”, Filon se volta
aos principais exemplos de exceléncia humana, ancoradas na pratica das virtudes,

“filosofia superior, paz e ordem, rejeicido de prazeres, igualdade, sobriedade,
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edificacao, musicalidade, modéstia e piedade”, todas essas caracteristicas, aliadas a
capacidade de ver a verdadeira Natureza de Deus, tem o propésito de atingir o apice
da felicidade.
Filon (Vit. Cont. §40, 2005, p.75) inicia sua critica contra os banquetes
helenisticos relatando que:
BoUAopat 6 kail Tag Kolvag cuvodoug alTwV Kal INapwTEPAC £V CUUTIOCIOLG
dlaywyag eimnely, aviitafag tda tTwWv AAAwv ovpmoota. Ol pev yap Oétav
dkpatov EugoprowvTal, Kaddnep oUK olvov TIOVTES AAAA TIAPAKLVNUATIKOY
TL Kal gaviwdeg kal €l Tt XaAemwTtepov €T €KOTATEL AOYLOPOD PUOLKOY,
KpdZouol Kal ALTTWOL TPOTIOV KUVWV dATIBdowv Kal EmnavioTtduevol

ddkvouaoly dAAAAAOLG Kal droTpwyouadt pivag, Wta, dakTtuloug, ETepa dTTA
pepn 100 cwpatog [...].

Quero falar também das reunides comuns e do alegre desenvolvimento dos
seus banquetes, em contraste com os banquetes dos outros. Esses, quando
se enchem de vinho forte, ndo parece que tenham bebido vinho, mas uma
droga que os excita, os torna loucos e, o que ¢ ainda pior, os faz perder por
completo a razao: dao gritos, se tornam raivosos como caes selvagens, se
atacam e mordem uns aos outros, tentando arrancar seus narizes, orelhas,
dedos e outras partes do corpo [...].

Logo no inicio dessa citagao, Filon diz que pretende falar do contraste entre os
banquetes; se referindo, certamente, ao banquete dos terapeutas e aos “banquetes
dos outros [aAAwVv]”, mas quem sdo esses outros? De acordo com Taylor e Hay (2020,
p.225), esses outros “nao precisam ser apresentados especificamente, pois ha um
contexto claro para o publico, em termos de ambos os lados do debate. [...] esses
seriam participantes ativos do lado “heleno” de Alexandria”. Também € notdrio que as
primeiras criticas de Filon, em relagcdo aos banquetes helenisticos, tratam sobre a
embriaguez e toda forma de violéncia que pode ser desencadeada pelo excesso de
alcool.

No §42 (Vit. Cont. 2005, p.77), Filon compara o comportamento entre os
homens sdbrios, que executam exercicios esportivos e audiéncias publicas com
habilidades, e esses mesmos homens quando ficam embriagados nos banquetes, os
quais se tornam “bébados, desajeitados e ignorantes, usando mal suas habilidades,
com a intensao de desonrar, insultar e ultrajar gravemente suas vitimas”.

No 8§47 (Vit. Cont. 2005, p.79), Filon relata que o comportamento dos
intoxicados pelo vinho é “passar a vida sem casa e sem lar, inimigos dos pais, esposas

e filhos, inimigos também da patria e em guerra contra si mesmo, pois uma vida
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dissoluta e libertina € uma ameacga para todos”. Nessa passagem, Filon evoca a
responsabilidade de cada cidaddo pela comunidade, ou seja, nao ter autocontrole
sobre seus vicios é um problema que ameaca a todos. Isso significa que a harmonia
da vida em comunidade, ou a perspectiva holistica da vida comunitaria, € de
responsabilidade individual e depende do enfrentamento que cada um dos seus
membros realiza com 0s seus inimigos interiores, as paixoes.

De acordo com Taylor e Hay (2020, p.224-225), nos §§40-47 (Vit. Cont.), Filon
concentra a “ideia geral de que certos banquetes sao prejudicados pela violéncia ou
estupefacao induzida pelo alcool”. Ha aqueles cujo vinho os levam a se comportarem
com extrema violéncia, e outros caem em estupor como se tivessem consumido
mandragora?’. Em ambos os grupos, cujo banquete deveria encorajar a amizade e o
bom convivio, acaba produzindo uma inimizade bélica em varias formas. O pensador
diferencia dois tipos de embriaguez causadas pelo vinho: a prejudicial comparavel a
uma forma de insanidade; e a “embriaguez sobria”, que inspirava os terapeutas.
Independentemente da quantidade de consumo de vinho, os seus efeitos sdo
prejudiciais a vida social.

Em relagcdo aos alimentos consumidos nos banquetes helenisticos, Filon (Vit.
Cont. §53, 2005, p.83) relata a variedade de comida e o empenho dos cozinheiros para
agradar o paladar e a “vista” dos participantes, ou seja, além de se empenharem em
servir comidas condimentadas, os cozinheiros também se preocupavam com a
apresentacao dos alimentos servidos. Essa abundancia de alimentos contribui com as
paixbes da gula e apeténcia, estimulando o excesso alimentar, a negligéncia do
cuidado corporal e a desarmonia na relagao corpo e alma.

No §54 (Vit. Cont. 2005, p.83), Filon menciona o contraste do banquete dos
helenisticos com o banquete dos terapeutas em relagdo a carne. Os terapeutas
rejeitam o consumo de carne, pois consideram abominavel comer “cadaveres”,

enquanto os helenisticos, especialmente os gregos, consideram a carne um alimento

20 Planta da familia das solanaceas, a Mandragora officinarum é nativa do Mediterraneo, de caule muito
curto, com uma roseta de folhas, cujo centro alteiam-se hastes de flores de coloragdo entre o violeta e
o azul. A raiz, frequentemente bifurcada, possui contornos de uma forma humana — mais
especificamente, a de uma mulher. Essa planta é conhecida ha milhares de anos, era bastante utilizada
na Antiguidade e Idade Média, em manipulagbes medicinais e feitigarias, atribuiam-lhe efeitos
afrodisiacos, analgésicos, narcoticas e alucindgenos (PRATAS, 2000).
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sagrado, a ser consumido em oferendas aos deuses e banquetes para os humanos.
Enquanto nos banquetes gregos sao oferecidos sete ou mais servigos, expostos em
mesas “cheias de tudo o que a terra, o mar, os rios e o ar produzem, animais terrestres,
peixes e aves, todos eles seletos e carnudos, e cada um dos servicos [mesas] com
uma preparagao e condimentos diferentes”, o banquete realizado entre os terapeutas
é frugal e com finalidade maior do que a sobrevivéncia e o prazer gastrondmico.

Filon (Vit. Cont. §55, p.85) também critica o desperdicio de alimentos, descreve
que alguns servicos [ou mesas] sao retirados vazios, por causa da gulodice dos
convidados; e quando nao aguentam mais comer, se entregam a bebedeira. Na
perspectiva de Filon, esses convidados sao “escravos” de seus desejos insaciaveis e
paixdes desenfreadas, sem nenhuma predisposi¢ao para o autocontrole.

Além das criticas, em relagdo a gastronomia nos banquetes helenisticos, Filon
(Vit. Cont. §§48-49, 2005, p.79-81) também critica o luxo, a frivolidade e a volupia
desses banquetes; alega que “sdo condizentes com as paixdes da luxuria e da
suntuosidade”, cujos gregos e nao-gregos colocam mais esforco nos preparativos
para ostentacdo, com extravagancia de acessorios e mobilias, do que para a
celebracao do banquete.

Em seu comentario, Colson (1985, p.110) observa a énfase que Filon estabelece
entre os banquetes de “feicoes pagas” e o dos terapeutas. Inicialmente, “observa a
violéncia selvagem e a embriaguez” que desfiguram as festas nos banquetes
helénicos, depois critica seu “luxo extravagante mostrado nos acessorios, sofas e
vasilhas para beber”, inclusive o excesso de quantidade, e também critica a
“quantidade e variedade de pratos com os quais os convidados se empanturram”.

Em suma, Taylor e Hay (2020, p.223) destacam que as descri¢cdes de Filon dos
banquetes helénicos (ou simpdsios errados) “exibem desordem, crueldade e violéncia
monstruosa, embriaguez, extravagancia ostensiva, gula, luxuria, frivolidade e
imoralidade sexual”. Porém consideram que ha um exagero retorico nessas
descricoes filonianas, com a intencao de tornar essas “mas praticas ainda piores do
que sao”. Da mesma forma também consideram que houve um exagero na descri¢ao
da “exceléncia dos terapeutas”, haja vista que Filon “evita mencionar seus préprios

escrupulos sobre o comportamento deles [terapeutas]”. Em outras palavras, Taylor e



105

Hay acreditam que Filon maximizou os comportamentos nos banquetes, tanto

helenisticos quanto terapéuticos.

3.2.1. A pederastia nos banquetes helenisticos e seus contrastes

Nos banquetes helenisticos, conforme é relatado por Filon (Vit. Cont. §§48-63,
2005, p.79-91), além dos maus habitos da embriagues, da gulodice e da luxuria,
também havia outros habitos considerados pelos terapeutas como indecorosos, dentre
eles a pederastia.
Twv év T "EAAASL cupmooiwy ta meptfonta kai onuelwdeotata dvo tadtd
gotiv, olg kal Twkpdrng mapeTlyxave. TO peEv £€v KaAliou, RAvika
otepavwBEVTog AUTOAUKOU TA ETLViKLA €l0Tiq, TO 6€ €v "Aydbwvog, a kai
pvrung nEiwoav dvopeg ta te N Kal ToUG AOyoug PLIAOCOPOL, ZEVOPWV TE
kal MNMAdtwv. dveypdgpavio yap wg d€lopvnuoveuta, olg UmeTomacav
xpnoeobal mapadeiypaoct ToLG €melta TAG £€v oupmooiolg €uueloiq
dlaywyng.

Dentre os banquetes na Grécia, os mais famosos e notaveis sdo os dois que
participou Socrates: um teria sido na casa de Calias, para celebrar a festa da
vitoria e coroagdo conquistada por Autdlico, e a outra teria sido na casa de
Agatdo. Sua memoria foi julgada digna de ser preservada por dois fildsofos,
tanto em seus costumes quanto por suas palavras, Xenofonte e Platdo, pois
fizeram um relato escrito dessas acontecimentos memoraveis, pensando que
serviriam a posteridade como modelos de conduta harmoniosa em um
banquete (Vit. Cont. §57, 2005, p.87).
Nessa passagem, Filon faz referéncia a duas narrativas dialdgicas denominadas
O Banquete?’, sendo uma de autoria do Platdo e a outra de Xenofonte. Para Filon,
esses filosofos julgaram ser digno de preservacao de costumes culturais de sua época,
aproveitando esse contexto para registrarem suas percepgoes e ideias filosoficas, as
quais também consideram que serviriam de “modelos de conduta harmoniosa em um
banquete”.
De acordo com Sousa (2011, p.1), o banquete era um evento valorizado na

comensalidade dos cidadaos da cidade de Atenas, que consistia em uma espécie de

21 A obra O Banquete de Platdo, escrita aproximadamente em 384 a.C., narra um banguete ocorrido na
casa do poeta Agatao, tendo como tema principal Eros, cujos personagens do diadlogo expressam suas
conjecturas sobre o Amor. Ja O Banquete de Xenofonte, escrito aproximadamente em 380 a.C., narra
um jantar ocorrido na casa de Calias para homenagear o jovem Autdlico por sua vitéria no pancracio
(modalidade esportiva de combate), essa obra é dividida em nove livros e trata de diversos temas,
incluindo o Amor; no livro oito é narrado um dialogo sobre o amor entre um homem adulto e um jovem em
processo de formagado social.
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festividade para “celebrar a vitoéria de um amigo em algum concurso esportivo ou de
poesias, ou ainda, constituir-se em um espac¢o de discussado politica, versando-se
nestes encontros sobre diversas tematicas relacionados a polis”.

Catherine Salles (citada por SOUSA, 2011, p.3) comenta que os banquetes
gregos promoviam uma sintese dos prazeres intelectuais e fisicos, codificando suas
festas para evitar que seus desejos os levassem a hybris (descontrole e excesso). Os
participantes do banquete procuravam racionalizar o irracional para que suas orgias
nao ofendessem a concepcgao grega de kalosgathia??. Vale ressaltar que nem todos os
banquetes terminavam em orgias, como narrado por Platdo e Xenofonte em seus
didlogos, pois “ndo se deve edulcorar o rito do banquete e acreditar que os modelos
apresentados por Platdo e Xenofonte eram os unicos praticados em Atenas”.

De certo nao havia um estilo unico de banquete entre os gregos e os helenistas,
o proéprio Filon reconhece que as praticas de orgias e pederastia ndo predominavam
em todos os banquetes; havia outras formas de prazer que eram valorizadas. Segundo
Filon (Vit. Cont. §58, 2005, p.87), a descricdo do banquete de “Xenofonte é mais
proxima das pessoas comuns: ha mogas flautistas, dangarinas, malabaristas, bufées
orgulhosos de suas zombarias e brincadeiras, e outros entretenimentos de alegria
transbordada”.

Filon (Vit. Cont. §59, 2005, p.87-88) observa que a descricao do banquete de
Platdo é basicamente centrada em diferentes formas de prazer, incluindo os
desenfreados. Esses prazeres desenfreados ocorriam ndo apenas por parte “de
homens e mulheres ou de mulheres e homens — paixdes tributarias das leis da natureza
—, mas também o prazer de homens a outros homens de diferentes idades”. Nessa
passagem Filon considera que as paixdes entre homens e mulheres sao
consagradamente concordantes com as “leis da natureza”; em contrapartida, se
posiciona criticamente a pratica da pederastia. Para Engberg-Pedersen (1999, p.54),
Filon faz uma “critica violenta” a pederastia.

O termo “pederasta” (maidepaotrig) € citado incialmente por Filon no §52 (Vit.

Cont. 2005, p.83) para se referir aos adultos do sexo masculino que cobigavam

22 A expressdo kalosgathia esta presente nos mais antigos registros da cultura grega, com sentido
amplo que contempla 0 homem em todas as suas dimensoes, fisica, psiquica e social. A expressao
caracteriza um homem belo e bom, com beleza e bondade de conduta em todas as suas acgdes.
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meninos escravos; uma condigdo observada durante o periodo helenistico,
principalmente entre os gregos e os romanos. Mas, em relagao a pratica da pederastia
nos banquetes, nem sempre se tratava de meninos escravos, também havia a cobiga
pelos meninos livres, que se tornavam “objeto de desejo” de homens pederastas.

No §60 (Vit. Cont. 2005, p.89), Filon trata sobre o “amor erético e vulgar” que
destroi a coragem, “a virtude mais util em tempos de guerra e de paz, pois engendra
nas almas a doenca do afeminamento, tornando andréginos aqueles que deveriam ser
exercitados em todas as praticas que desenvolvem o vigor”. Esse entendimento de
Filon, considera a pederastia uma pratica de amor eraético, ordinario ou vulgar, que
pode causar o afeminamento, uma doenca que destroi a virtude da coragem,
considerada por Filon a principal virtude para cuidar ou tratar das doengas da alma.

Filon também considera o amor erético um vicio que ultraja a infancia das
criancgas (Vit. Cont. §61, 2005, p.89):

Avpnvapevog 8¢ thv matdikny AALKiav kal i¢ épwpgvng TASLy Kal dabeatv
ayaywv €Znpiwoe kal Tovg €pacTdg mepl Td AvaykaltoTata, cwWHa Kat guxnv
kal ovotav. dvdykn ydp tod maidepactod TOV pev volv TeTdoBaAlL TPOG TA
natdika, mpog Tadta poéovov 6EudopkolvTa, pog &€ td dAAa mavta (did te
Kal kowvd tugphovpevoy, (10 6& owpa) MO TAG €mbupiag, Kal paliota el
anotuyxdvolto, ouvtnkeobal, TNV 6& ovoiav éAattolobal dixdlev, €k Te

dapeleiag kal TV €ig TOV £€pwpevov AvaAWPATWY.

Este vicio [amor erdtico] ultraja a infancia, rebaixando-a a categoria e condigao
de objeto amado [coisa deseja], e prejudica também os amantes no que tém
de mais imprescindivel: o corpo, a alma e as posses. Pois € inevitavel que o
pedofilo esteja obcecado por seus casos amorosos, ndo tendo olhos mais
para ele e estando cego para todos os demais assuntos, tanto os privados
como os da comunidade. Seu corpo se consome pela paixao, especialmente
se fracassa em seu proposito. Suas posses diminuem por duas razoes: pela
negligéncia e pelos gastos com seu amado.

De acordo com a analise de Taylor e Hay (2020, p.258-259), o amor erdtico
(éowg) prejudica os adultos ou amantes ativos naquilo que é mais importante: corpo,
alma e propriedade. “O amor eroético destroi ndo apenas os jovens do sexo masculino,
mas também os amantes ativos mais velhos (tol¢ épaotdcg)”, pois sdo possuidos pelo
vicio do amor erotico. Também explicam que “a mente do pederasta esta voltada para
as criangas, apenas para elas, e ele é cego para outras coisas, tanto privadas quanto
publicas; seu corpo € consumido pelas paixdes e ainda mais se ele nao for bem-
sucedido”, até mesmo as propriedades dos pederastas sofrem por causa dos seus

vicios, tanto pela negligéncia quanto pelos gastos com os amantes.
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Em outra anadlise, Taylor e Hay (2020, p.258) destacam os efeitos da pederastia
sobre as criangas, considerada como “maltrato da tenra idade, conduzida a condigao
de amante”. Filon traz a tona a “forma como os meninos sao perseguidos e usados
para o0 sexo”, como objetos passivos de amor erético em relacionamentos
pederasticos. O maltrato aos meninos consiste no sofrimento deles por serem
reduzidos ao “status de garotas”, cujo “Eros € o sujeito que os esta “maltratando”
(Auunvduevog)”. Ou seja, o “sujeito Eros”, que domina e controla o pederasta — que se
considera incapaz de autocontrolar seus vicios — € quem maltrata o jovem amante,
“assim 0s meninos sao vistos como abusados e “reduzidos” a garota”. Vale ressaltar
gue a palavra “amante” (éowpévng) é um termo feminino, e quando se refere a “jovem
amante”, literalmente reduz o status da virilidade dos jovens rapazes, em jovens
garotas.

Em relagdo ao pederasta, o entendimento de Filon sugere que os homens
sujeitados a pederastia sdo como um viciado contumaz, que alimenta suas paixdes e
desejos, se tornando “cego” e incapaz de praticar empatia pelas criancgas e jovens. O
praticante da pederastia € um “escravo” dos seus desejos, desprovido da virtude da
coragem para enfrentar e vencer as suas paixdes pelo autocontrole; tratam as criangas
e jovens como “objetos de desejo” e ndo como seres humanos imaturos, indefesos e
em fase de desenvolvimento.

Filon se refere ao amante adulto como alguém que ndo consegue controlar os
seus proprios desejos e passa a ser consumido pelas paixdes, que lhe causam
“definhamento”, como alguém que nao obteve sucesso em sua empreitada e acaba
arruinado, inclusive financeiramente, haja vista que as investidas da conquista
demandam investimentos com presentes para lidar com “o poder do amado de rejeitar
o pretendente”. Esse investimento, notoriamente nao se trata somente de uma crianga
ou jovem escravo, inclui também os homens adultos, escravos e cidadaos. Nesse
sentido, as ponderacgdes de Filon abrangeriam também os desejos entre dois homens
livres. Sobre essa situacao, Taylor e Hay (2020, p.259) comentam que:

De maneira pedante, Philo passa a assinalar as injurias ao “amante” ativo, o
pederasta. A sua alma sofre porque pensa apenas no rapaz que ama,
tornando-se cego a todos os outros interesses privados e publicos. Seu corpo
se desgasta devido ao desejo, especialmente se ele nao for bem-sucedido.

Finalmente, sua propriedade sofre porque ele ndo se preocupa em preserva-
la e também porque a utiliza para oferecer presentes ou subornos ao amado.
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E importante notar que o jovem visado tem propriedade e, muito
provavelmente, status social.

Nessa citagao, Taylor e Hay interpretam o entendimento filoniano destacando o
“sofrimento” da alma do pederasta, que enredada por suas paixdes desmedidas
provocam sofrimento tanto ao corpo, quanto a desarmonia na relagao corpo-alma.
Também destacam que pode haver ndo apenas interesses por parte do pederasta,
mas também supdem que possa haver interesses por parte do jovem desejado, haja
vista que se trata de dois homens livres, e € provavel que o jovem desejado tenha
propriedades e status sociais € nao se deixe conquistar por bens materiais, ou por
qualquer tipo de presente.

Além da pederastia entre homens livres, Filon (Vit. Cont. §50, 2005, p.81)
também relata a pratica da pederastia entre um homem livre e outro escravo.

dlakovikd avdpamnoda evpopotata \ kal mepkaAAéotata, weg ApLypeva
oLy uminpeotiag Eveka pdAhov f To0 pavévta Thv TWV Bewpevwy dpLy RGOval
ToUTWY ol pev maideq €11 Gvieg oivoxoololy, bdpowopolol ¢ Boumaldeg
Aehovpévol kal Aelelaopévol, (ol) td TE mpdowma évipifovrat Kal

vToypagovTal kal TA¢ TAG KePaAAng Tpixag €0 mwg SiamAgkovral
O@PNKOUUEVOL.

Para o servigo, ha escravos tao belos e bonitos que parecem ter vindo nao
tanto para servir, mas sim para deleitar com sua aparicdo o olhar dos
espectadores. Alguns ainda criangas, servem o vinho; enquanto a agua é
servida pelos jovens rapazes banhados e depilados, com seus rostos pintados
e olhos sublinhados com cosméticos, e com cabelo graciosamente trangado
e atado.

Nessa citagao, Filon relata que no banquete dos helenos era uma pratica
comum o atendimento dos servigos serem realizados por criangas e jovens,
especialmente do sexo masculino. Eram adornados com maquiagem, roupas e
aderecos que agradassem os espectadores do banquete. Obviamente seus servigos
nao eram apenas servir vinho e agua, na condigao de escravos, também serviam para
satisfazer os desejos dos pederastas.

A pratica da pederastia com criancas e jovens escravos, independentemente
da idade e até de género, era algo aceitavel na cultura grega. De acordo com a
descricao de Taylor e Hay (2020, p.241-242), “um grande numero de escravos
normalmente trabalhava nos jantares de romanos ricos, e jovens escravos do sexo

masculino poderiam fornecer servigos sexuais”. Nao havia escravos adultos, todos
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eram jovens; os rostos eram pitados semelhante ao das mulheres, até mesmo os
cabelos eram penteados conforme a modo feminina da época.

Possamai (2010, p.84-85) explica que havia leis em Roma com o objetivo de
impedir a ado¢ao de alguns habitos e costumes gregos, inclusive a pederastia, como
a lei denominada de: “Lex Scatinia (149 a.C.), que punia o abuso de criangas livres
(stuprum cum puero) e o cidadao acusado de passividade (impudicus). [...] essa lei nao
proibia o homoerotismo, pois visava especificamente defender a virtude (virtus) do
cidadao romano”. Essa lei punia o abuso e estupro de criangas livres, mulheres e
escravos, ou seja, nao era permitido o sexo com criangas livres, nem o estupro de
mulheres e escravos, mas era permitido o sexo com escravos, independentemente da
idade. “Tal situacdo explica por que o amor pelos rapazes em Roma era dirigido
principalmente aos escravos, aos libertos ou aos estrangeiros, embora provavelmente
nao se restringisse a eles”. Um dos costumes praticados pelos romanos,
“provavelmente para impedir o assédio sexual no exército”, era levar jovens escravos
para o prazer dos militares e seus lideres.

Na Grécia antiga, a pederastia normalmente envolvia apenas parceiros livres,
sendo as relagdes entre um escravo e um mestre consideradas impréprias.
Em um contexto romano, no entanto, ser o parceiro passivo era aceitavel
apenas para um escravo [..] Os oradores e escritores romanos
frequentemente criticavam os jovens livres que se permitiam ser parceiros
passivos, e falavam sobre eles se tornarem “como mulheres” [amantes], o

papel ativo na penetragdo sexual é considerado unicamente apropriado para
um homem “viril” (TAYLOR; HAY, 2020, p.259).

E possivel observar algumas discrepancias de costumes entre a pederastia
grega e a romana. Os gregos consideravam improépria a pederastia entre um homem
livre € um jovem escravo, embora nao existissem leis punitivas para coibir tais praticas;
enquanto os romanos consideravam aceitavel a pederastia entre um homem livre e
um jovem escravo, desde que o escravo fosse o parceiro passivo, mas apesar da
existéncia de leis que proibiam a pederastia com jovens livres, ha registro de
ocorréncia de tais praticas.

Outras descrigdes relatadas por Filon (Vit. Cont. §§51-52, p.81-82) era o corte
de cabelo, a vestimenta e os aderegos, que 0s jovens escravos utilizavam nos
banquetes, de certo ndo era apenas para servir bebidas, mas também “agradar o

deleite dos pederastas”. Esses jovens escravos pareciam “brinquedos” ofertados pelo
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anfitrido do banquete, para os convidados masculinos e adeptos da pederastia. Para
Taylor e Hay (2020, p.242-243), a descri¢cao do penteado dos meninos indica que seus
cabelos nao eram cortados, mas sim modelados com franja e corte circular. “Filon
repete o verbo akpiBdw usado em §49, onde se aplica a como os vasos para beber
sao ‘detalhados’ com entalhes de homens habilidosos”. Essa interpretacdo, da
exatidao do corte de cabelo dos meninos, suas roupas e aderegos, sugere que sao
semelhantes a forma de um “recipiente para beber”, ou seja, os jovens escravos eram
adornados para serem apresentados como parte “consumivel” do banquete.

Para finalizarmos, no §62 (Vit. Cont. 2005, p.89), Filon pondera sobre os males
que a pratica da pederastia causa a organizagao social, com instauracao de problemas
que podem afetar todo um pais, como o despovoamento das cidades, a escassez de
homens e a esterilidade. Em outras palavras, a falta de virilidade dos homens e seu
interesse pelas mulheres, ndo causam problemas apenas para jovens livres e escravo,
também pode ocasionar problemas para todo uma cidade ou sociedade, pois a nao
unido entre homens e mulheres, repercutira na geracao de filhos e filhas, instaurando

uma esterilidade social que ira comprometer a continuidade da espécie humana.

3.3. O BANQUETE DOS TERAPEUTAS: CONTRASTES E VALORIZAGAO DA
ARETE

Em seus relatos sobre os banquetes dos terapeutas (Vit. Cont. §§64-89),
denominados por Taylor e Hay como “simpodsios certos”, Filon procura mostrar o
quanto nos banquetes terapéuticos predomina a harmonia, o equilibrio e o
autocontrole.

Logo no inicio da exposi¢cdo de Filon (Vit. Cont. §64, 2005, p.91) sobre o
banquete dos terapeutas € indicado que ira tratar sobre os contrastes entre os
banquetes, a saber:

AN\ €meldn) 1d Slwvopaopeva ocupnédota ToladTng HECTA pAuapiag €oTiv, év
gautolg éxovta Tov EAeyyov, €l TI¢ U pog 66&ag Kai Thv dtadobeioav mepl
avTWV WG 6N TAVL KATWPBWHEVWY PPNV €0eAROELEV APOPAV -, AVTLITASW

(Td) TWv AvatebelkdTWY TOV (dlov Blov Kal €auTtolg EmoTnN Kal Bswpia
TWV TAG PLOEWG TpaypdTwy [...]
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Entao, como esses celebres banquetes estao cheios de frivolidade e tem em
si mesmo sua proépria refutagdes, - se alguém néo quiser olhar para a opinido
e reputacdo transmitida sobre eles [banquete helenisticol como sendo
modelos perfeitos — eu apontarei o contraste dos banquetes daqueles que
dedicam sua vida e a si mesmos ao conhecimento e a contemplagdo das
realidades da natureza [...]

Nessa passagem Filon admite que € notodria a reprovagao dos maus habitos nos
banquetes helénicos; também enaltece o contraste entre a frivolidade dos outros
banquetes, e o valor do conhecimento (emotriun) e da contemplagdo (Pswpia) no
banquete dos terapeutas. Para Taylor e Hay (2020, p.265), Filon institui a duvida em
seus relatos, pois questiona se estao “totalmente corretos”, quando afirma que: “se
alguém nao quiser olhar para a opiniao e reputacao transmitida sobre eles [banquete
helenistico]”, € porque ainda ha muitos que consideram esses famosos banquetes
“filosoficamente admiraveis”.

Nos §§66- 67 (Vit. Cont. 2005, p.93-95), Filon registra a paz, a ordem e a
disciplina dos terapeutas durante os seus banquetes. Afirma que compareciam aos
banquetes vestidos de branco, um simbolo da paz e consagracdo a pureza; ficavam
em pé, sequencialmente diante dos assentos, em perfeita ordem, antes de se
reclinarem; oravam a Deus para que seu banquete fosse agradavel e celebrado de
acordo com a vontade divina. Depois da oragao, “os ancidos se reclinam de acordo
com a ordem de admissao na comunidade”, pois ndo consideram ancides os velhos e
grisalhos, mas sim aqueles que desde os primeiros anos de vida “cresceram e
amadureceram na parte contemplativa da filosofia, que é a mais bela e divina”.

Filon agora indica que nao é todo o grupo que se reclina para uma refeigao,
mas apenas 0s ancidos ou mais velhos, homens e mulheres, enquanto os mais
novos sao 0s que os servem. A ordem € mantida por um tipo peculiar de
classificacdo que ndo depende da idade, mas sim do grau de contemplagao
na filosofia sagrada. Esta celebragao festiva é sublinhada pelo uso de vestes

brancas, proprias para esta ocasido, e inicia-se com uma oragao (TAYLOR;
HAY, 2020, p. 272).

Essa explicagao de Taylor e Hay, enfatiza a ordem e a disciplina dos terapeutas
em seus banquetes, bem como a classificagao e a hierarquia dos terapeutas, nao pela
idade, mas sim pelo tempo de estudo e dedicacao contemplativa a filosofia, ou seja,
os “ancides” sao aqueles com mais tempo dedicados a contemplacao filosofica, e os

mais “jovens” sao aqueles com pouco tempo de “crescimento e amadurecimento”
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dedicados a contemplacéao filosofica. Dessa forma, a lideranga e condugao ritualistica
dos banquetes, é realizada por aqueles que tem mais tempo de estudos e,
presumivelmente, estdo mais versados nos conhecimentos filosoficos. Vale reiterar
que o objetivo do banquete para a comunidade é a busca da paz e valorizagao do
conhecimento.

No §69 (Vit. Cont. 2005, p.95-97), Filon enaltece aqueles que sdo educados e
exercitados em filosofia, a oposicdo dos terapeutas aos encantos do prazer, a
participacdao das mulheres e a simplicidade de acessoérios utilizados nos banquetes.

Alavevépuntal 8¢ ) KATAKALOLG Xwplg PeEV avdpaoly el OegLd, xwpic o6&
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Se distribuem os assentos colocando separadamente os homens a direita e
as mulheres a esquerda. Ndo deixe ninguém supor, ainda que simples, que
se deve fornecer colchdo, seria muito refinado para ser usado por homens
[pessoas] bem-nascidos, educados e exercitados na filosofia. Ha, de fato,
simples assentos de madeira, cobertos com folhas estendidas de papiro muito
comum da localidade, com uma pequena elevagéo a altura do cotovelo para
apoiar-se. Atenuam assim a rudeza espartana e, a0 mesmo tempo, cultivam
sempre e em toda parte o carater flexivel de pessoas livres, opondo-se com
forca aos encantos do prazer.

Conforme relatado por Filon, no banquete dos terapeutas havia ordem na
distribuicdo dos assentos para acomodar os homens e as mulheres®, que eram
divididos em dois grupos, conforme sua condicdo de género e posi¢cao hierarquica.
Também relata a simplicidade dos assentos e dos acessorios utilizados, que
contrastam, significativamente, com a opuléncia dos banquetes helénicos. Além
desses relatos, ha duas questdes que merecem destaque: “as pessoas bem-nascidas,
educadas e exercitadas em filosofia”; e a oposigao “aos encantos do prazer”.

Para Taylor e Hay (2020, p.289), quando Filon se refere as “pessoas bem-
nascidas, refinadas [educadas] e treinadas [exercitadas] em filosofia”, de certo esta

indicando que ha uma classe social dos terapeutas que, provavelmente, vieram da

2 Em relagdo a participagdo das mulheres na comunidade dos terapeutas, aprofundaremos essa
abordagem no subitem 3.3.1
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cidade (doteiog) e eram “pessoas abastadas que se esperaria reclinar em colchdes
macios”, também parece “indicar algo sobre seu nascimento e status”. Em relagao ao
treinamento em filosofia, Taylor e Hay (2020, p.287) afirmam que todos os terapeutas
perseguem a filosofia (pl\ocopiag) ou o “amor a sabedoria”, inclusive as mulheres.

Filon considera importante identificar os terapeutas como “um grupo de
fildsofos”. Esta identificacdo dos terapeutas como filésofos se repete ao longo da obra
Vit. Cont., a saber: “eles sdo motivados pela filosofia (§16), sonham com a filosofia
(§26), sdo formados em filosofia (§69), vivem uma vida de filosofia (§89), interpretam
sua filosofia herdada (§67) liderada pela Sabedoria (§§19,35,68)” (TAYLOR; HAY,
2020, p.109). Essas passagens justificam a formacao identitaria dos terapeutas com a
filosofia.

Em relagdo a oposigao “aos encantos do prazer”, Taylor e Hay (2020, p.282-
291) interpretam diferentes sentidos para essa “rejeicao ao prazer” descrita por Filon:
E provavel que os terapeutas rejeitassem o prazer para que sua comunidade n3o
associasse a imagem de homens e mulheres juntos em um contexto de banquete com
prazeres obscenos — como ocorria nos banquetes helenisticos; Em alusdo a
concepgao platdnica de desconsideragcao dos prazeres do corpo, como comida,
bebida, atos sexuais, roupas, calgados e outros, Filon também renuncia aos prazeres
do corpo e se concentram na alma; A rejeigao ao prazer também pode estar associada
a escolha das mulheres que renunciam ao prazer de ser mae, “para obter a felicidade
e a fecundidade espiritual resultantes da coabitagdo com a Sabedoria”, pois Filon
associa o celibato a um estado de inspiracao; O prazer € um mal que devemos resistir,
pois 0s “encantos amorosos” provocam comportamentos sedutores, e esses encantos
(piAtporg) sdo como “iscas” [filtros] que distraem a mente [alma]; No banquete dos
terapeutas nao ha escravos, pois “todos os terapeutas sao ‘livres’ espiritualmente no
sentido de que eles ndo se deixam escravizar pelo desejo mais do que sua frugalidade
permite”, essa condicdo pressupde que o contentamento livre corresponde a
liberdade da “escravidao” dos prazeres.

De modo geral, essa rejeicao dos terapeutas ao prazer (ndovrig) dar-se-a
porque consideram o prazer um empecilho para o cultivo da alma. Para Filon, ha
pessoas que alimentam as paixdes e nao exercitam o autocontrole, e também ha

pessoas que fingem desprezar a fama e o prazer, mas agem com jactancia,
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mesquinhez, indigéncia e sujeira, essas sdo apenas iscas para aqueles que tem como
amantes a decéncia, a prudéncia e a fortaleza (Fug. §33, 1976, p.77). Apesar dessa
rejeicao ao prazer, Levy (2022, p.14) compreende que Filon ndo considera o prazer
um mal absoluto, mas sim um “mal” relativo que desempenha um papel essencial na
procriacao, ou seja, o erro esta em quem quer transformar um bem relativo em um
bem perfeito.

Para Filon, “tudo deve ser governado pela razao, autocontrole e moderagao”,
pois o prazer, e até mesmo a alegria, ndo tem valor intrinseco, sdo apenas subprodutos
da virtude, cuja pratica e exercicio caracterizam o aprimoramento do ser ou sua
sabedoria (HILLY, s/d, p.5). Portanto, a integralidade entre corpo e alma, que depende
do autocontrole das paixdes — incluindo o prazer que é um tipo de paixao —, também
estao integrados a razao, pois a razao é a promovedora do autocontrole das paixdes.
Em outras palavras, a perspectiva holistica € perceptivel nesse processo de
aprimoramento do ser, pois o0 alcance desta finalidade depende da integralidade entre
as diversas partes integrantes da relagao corpo-alma.

No §73 (Vit. Cont. 2005, p.99), Filon se contrapde aos maus habitos dos
banquetes helenisticos, cujos participantes sao retratados como bébados e gulosos, e
registra os bons habitos dos banquetes terapéuticos. Inicialmente, Filon afirma que
“alguns rirdo ao escuta-lo, e o fazem precisamente aqueles que realizam agdes
merecedoras de prantos e lamentos”, provavelmente se refere aos criticos da
comunidade dos terapeutas e aqueles que desdenham seus habitos alimentares;
depois afirma que no banquete dos terapeutas “nao se serve vinho, mas sim agua
clara, fria para a maioria e quente para os ancides delicados. E a mesa € pura de todo
alimento com sangue, nela o alimento € apenas pao, acompanhado de sal refinado, e
por vezes adicionado hissopo para suavizar’. Nessa passagem, sao enaltecidos os
bons habitos dos terapeutas em seus banquetes, pois ndo ha bebedeiras e nem
gulodices.

Para Taylor e Hay (2020, p.301-303), o consumo de “agua clara” (dtauysotatov
Udwp) contrasta com o consumo do vinho nos banquetes helenisticos, que age como
se fosse uma droga mandragora (Vit. Cont. 45). O nao consumo de carne, indicado na
expressao “livre de carnes” (kaBapa TV évaiuwv) esta associado a pureza de uma

dieta vegetariana, que € reconhecida como uma dieta ideal para o consumo humano
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e propicia a oferendas (Spec. Leg. |, §§255-256). Na descri¢cao de Filon, ha uma unica
mesa no banquete dos terapeutas, e nela consta apenas “o pao fermentado com sal
misturado com hissopo”, essa combinacgao de alimentos esta fortemente associada as
ritualisticas que ocorriam nos Templos (Vit. Cont. §81), especialmente judaicos e
egipcios, cuja mesa sagrada continha hissopo e pao, que eram misturados pelos
sacerdotes.

Nos §§75-76 (Vit. Cont., 2005, p.101), Filon descreve a homilia do presidente
da celebracdo no banquete dos terapeutas, enfatizando o siléncio e a atengao dos
participantes, que por mais talentosos que sejam, permanecem calados de modo
ordeiro e respeitoso a hierarquia do presidente. Nessa descrigao filoniana € notério o
contraste do siléncio com os banquetes helenisticos. Inicialmente, Filon descreve que
depois do jantar, os participantes se reclinam e permanecem em ordem, e um grade
siléncio cai sobre todos; entdo o presidente explica alguma questdo das escrituras
sagradas ou alguma outra oferecida por alguém. Fala sem nenhuma intencdo de
ostentacao, pois ndo se apega a gloria da sua habilidade retérica, mas sim ao “amor
por conseguir uma visao mais nitida de certos temas e comunica-lo generosamente a
quem nao tem a mesma perspicacia, mas tem um semelhante desejo por aprender”
(Vit. Cont. §75). Filon também acrescenta que o ensinamento do presidente & exposto
com cuidado, “retardando-se e alongando-se em repeticdes, para assim registrar nas
almas os pensamentos”, pois se as explicagbes forem corridas, sem pausa para
respirar, os ouvintes ficam prejudicados, porque a inteligéncia nao consegue
acompanhar e acaba perdendo a compreensao do que se diz (Vit. Cont. §76).

Conforme descrito por Filon, a homilia no banquete dos terapeutas ocorria
depois do jantar, momento em que todos ficavam em siléncio para contemplar os
ensinamentos proferidos pelo presidente da celebragao. Para Taylor e Hay (2020,
p.309), a designacao “presidente” (mpdedpog) “se refere a alguém que é ‘0 mais
antigo’ (mpeoButarog)”, nao necessariamente um sujeito masculino, “ja que em um

papiro encontrado em Oxyrhynchus?* uma mulher € homenageada como “presidente”

24 “A maioria desses papiros vem de escavagdes realizadas no local de Oxyrhynchus por Bernard
Grenfell e Arthur Hunt (mais tarde membros do The Queen's College, Oxford), em 1896-1907 em nome
do Egypt Exploration Fund (agora Society). Desde entéo, os estudiosos tém trabalhado continuamente
para catalogar, decifrar e publicar esse material: o primeiro volume de The Oxyrhynchus Papyri
apareceu em 1898, e o volume 83 aparecerd& mais tarde em 2017.” (Disponivel em:
https://www.classics.ox.ac.uk/oxyrhynchus-papyri).


https://www.classics.ox.ac.uk/oxyrhynchus-papyri
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(mpdedpog)”, portanto, a escolha do presidente nao era em fungao do género, mas sim
baseada na exceléncia exegética do orador, que por vezes, pode ter sido uma mulher.
Em relacdo ao texto escolhido para a homilia, fica evidente que se trata de uma
exegese alegorica das escrituras; mas Filon também sugere que o texto pode ser
“resolvido” ou “oferecido por alguém” da comunidade, provavelmente um “anciao”
exercitado nos conhecimentos exegéticos e filosoficos.

Além desses aspectos, Filon também ressalta a nobreza das virtudes do
presidente do banquete, como seu desapego a ostentacdo e a gloria das habilidades
retdricas, pois o presidente é caracterizado por sua gratiddo pela oportunidade e
capacidade de comunicar com clareza os conhecimentos para quem deseja aprender.
Em relagdo ao modo como o presidente comunica o conhecimento, Taylor e Hay
(2020, p.314) mencionam que eles adotam uma “forma serena, gentil e lenta de falar”,
uma alusdo ao estilo das audiéncias romanas, como descreve Séneca “sobre o estilo
adequado para um discurso filosofico”. Mas todo esse aparato retoérico visa “registrar
nas almas os pensamentos”, ou seja, de modo repetitivo, o presidente fixa as ideias na
memoria dos participantes e promove a compreensibilidade de conhecimentos.

Al 6¢ €g€nynoslg TWv iepv ypappdtwy yivovtat &L Omovolwv €v
aAAnyopiatg. dnaca yap r vopoBeaoia dokel Toig dvopdol TolTOLG €0lkEvalL
{Www Kal owpa pev Exetv Tag PnTag dlatdgelg puxnv 6€ TOv Evamnokeipevov
Taig Aggeatv dopatov voly, &v W fp&ato f Aoyikn @uxn dlapepoviwg Ta
oikela Bswpely, Worep Ol1Q KATOMTPOL TWV OvopaTwyv €€aiola KAAAN
onuatwy | epgawvopeva katdoloa kal Ta pev ovpBoAa dlamtvgaca kat
dlakaAbaaoa, yuuva 6 ig pwg mpoayayodoa Td €vOULa TOlg duvapevoLlg

€K ULKPAG UTIOPVACEWG TA Agavi 6Ld TWV avepwy Bewpelv.

As explicagbes das Escrituras sagradas se fazem por meio do seu sentido
alegodrico oculto. Porque estes homens pensam que o conjunto da lei é
semelhante a um ser vivente: o corpo sdo as prescri¢des literais [palavras],
enquanto a alma é a mente invisivel armazenada nas palavras. Na mente
invisivel, a alma racional comegou a contemplar de modo diferente as coisas
semelhantes. Ela [alma racional] esta refletindo [discernindo] as palavras,
como num espelho, a extraordinaria [transcendéncia da] beleza das ideias,
desdobrando e revelando os simbolos, desnudando o envoltério [significado]
dos pensamentos, trazendo-os a luz para quem, guiado por um pequeno
indicio, podem contemplar as coisas ocultas através das visiveis (Vit. Cont. 78,
2005, p.103).

Nessa passagem Filon evoca o método alegdrico da exegese, que havia citado
nos §§s 28 e 29, pois considera que por meio da aplicabilidade desse método, o

presidente conseguira explicar (eényrioeig) e desvelar o sentido alegdrico oculto nas



118

Escrituras sagradas, tornando esses conhecimentos compreensiveis aos participantes
do banquete. Para Taylor e Hay (2020, p.317-318), Filon se refere ao estudo dos
terapeutas nas Escrituras sagradas e na Lei. De certo que a Lei diz respeito ao estudo
do Pentateuco, mas além do sentido de Lei como nomos (vduog), Filon também
emprega o sentido de lei como physis (puoig), fazendo uma analogia metaforica da lei
como um “ser vivo”.

Filon afirma em sua metafora ou sentido alegdrico oculto, que “o conjunto da lei
€ semelhante a um ser vivente”, estabelece uma analogia comparativa entre corpo e
palavras, e entre alma e mente invisivel. Podemos entender que a mente invisivel
corresponde as intencdes ou objetivos do “autor” das escrituras, que estao
armazenadas nas palavras e para que sejam reveladas dependente da intervengao da
alma racional. Pois somente a alma racional € capaz de contemplar, refletir e discernir
a beleza das ideias, desnudando o significado do pensamento e revelando aqueles
que querem contemplar as coisas ocultas ou “suspeitas” (urtovolwv) de entendimento.

Vale lembrar que para Filon (Som. 25), a alma racional (ou alma soberana)
corresponde ao espirito ou pneuma. Trivio (1976, p.24-25) explica que a alma
racional é “o principio dominante, cuja substancia é a respiragao ou sopro”, enquanto
a alma comum (psiqué) tem como substancia o sangue, por isso esta intrinsecamente
integrada ao corpo, pois é a alma comum que anima 0s corpos, tanto dos seres
humanos quanto qualquer outro ser animado, isto €, que tem vida. Além disso, Trivifio
explica que o desempenho da alma racional nao se limita ao movimento do ar ou
respiracao — como afirmava o estoicismo —, para Filon a alma racional também é “uma
inspiracao, marca ou impressao de um poder divino”; o sopro divino € um dom do
nosso Criador, € um intermediario entre o Criador e os humanos.

Para ampliar essa concepcao de Filon, em relacdo a intervencdo da alma
racional para compreender a transcendéncia da beleza das ideias, e trazer a luz o
entendimento para aqueles que ainda estdo sendo “guiados por um pequeno indicio”,
Triviio (1976, p.25) esclarece que o sopro divino (ou respiragao), “nao atinge todas as
almas com a mesma frequéncia e intensidade”, mas a “ninguém é negado um minimo,
o suficiente para que todo humano alcance alguma nocao do ser divino, sem o qual

nao seria justo pedir-lhe contas de seus erros e faltas, pois lhe faltaria o conhecimento
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do bem para evitar o mal”’; também esclarece que somente os seres humanos que
estao a servico do Criador, sdo capazes de manifestar inspiragao e plenitude divina.

Portanto, podemos presumir que o objetivo da homilia no banquete dos
terapeutas nao se restringia a uma mera interpretacao de doutrinas e/ou filosofias, haja
vista que era necessario revelar a mente invisivel, exercitar a manifestagdo da alma
racional e intensificar seu sopro divino para fomentar a inspiragdo e compreensao de
conhecimentos, visando o discernimento entre o bem e o mal, com a finalidade de
promover as virtudes e aprimorar as condi¢gdes da alma.

Para finalizar nossa abordagem, propomos o seguinte questionamento: se para
Filon o sopro divino, manifestado na alma racional, nao atinge todas as pessoas na
mesma frequéncia e intensidade, e se a alma racional é o espirito (pneuma) que integra
0 corpo (soma), a alma (psiqué) e o intelecto (nous), entao significa que quando ha
uma baixa frequéncia e intensidade do sopro divino é porque nao ha compreensao e
discernimento entre o bem e o mal? Se considerarmos a plausibilidade dessa
condicao, entdao podemos dizer que € necessario a integralidade entre o corpo, a alma
e o intelecto para que haja a manifestagdao da alma racional e, consequentemente, a
compreensao satisfatéria de conhecimentos, o aprimoramento da capacidade de
discernimento e, por conseguinte, acdes virtuosas e ética-moral adequadas a vida
comunitaria. Essa condicdo nos encoraja a reconhecer a perspectiva holistica na
concepcgao filoniana, pois significa que a integralidade das dimensdes humanas (corpo,
alma, intelecto e espirito) sdo preeminentes para a plena realizagao e manifestacao

das exceléncias humanas.

3.3.1. A participacao das mulheres no banquete dos terapeutas

De acordo com Taylor (2001, p.40), na obra Vit. Cont., Filon descreve as
mulheres como pertencentes a um “determinado grupo”, cujo objetivo & apresenta-
las como "o que €& bom", juntamente com outros elementos, para que fossem
claramente vistas como pertencentes a categoria humanidade. Filon teria confiado nas
“nocdes amplamente difundidas do que significava ser uma boa mulher na sociedade

helenistica”. Em outras palavras, Filon teria agregado nocdes de sua época sobre o
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que € ser uma “boa mulher”, para caracterizar a condi¢cao e papel das mulheres na
comunidade dos terapeutas.

Taylor (2001, p.41) também considera que Filon criou “uma teoria de mulher e
o feminino que ditaria ndo apenas como ele modelou seu universo alegérico de
interpretacdo, mas como ele via as mulheres reais”. E provavel que o problema
fundamental de Filon possa ser expresso da seguinte forma: “como as mulheres
terapeutas, as “devotas” de Deus, poderiam ser apresentadas de uma maneira que se
conformassem com sua proépria teoria de género e também fossem apresentadas
como boas?” De certo nao foi facil para Filon resolver esse problema, pois a “mulher”,
seja na categoria alegorica ou real, tende a ser “configurada de forma um pouco
negativa em suas obras”.

Esse entendimento & corroborado por Levy (2022, p.12), pois considera
absurdo negar que existem afirmagdes ofensivas as mulheres nas obras de Filon. Ha
registros que se referem as mulheres como “simbolo da sensacdo”, e aos homens
como simbolo “da razdo”. Sem tentar defender Filon, sistematicamente, é preciso
enfatizar que “nada é estavel no mundo do devir, os seres mortais sofrem reveses e
mudancas”.

Para Filon, as figuras femininas e o feminino geralmente simbolizavam a parte
inferior e sensivel da alma e, portanto, serviam como representacéo simbolica
do mundo sensivel, todos os quais carregavam conotagdes negativas. Figuras
masculinas e o masculino geralmente simbolizam nous e logos (mente e

razéo), o estado superior da alma e o mundo imperceptivel (KRAEMER, 1989,
p.352-353).

Nesta citacao, Kraemer explica que Filon representa os géneros masculino e
feminino fazendo uma alusdo a filosofia das ideias de Platdo, cujas mulheres
simbolizam o mundo sensivel, como almas inferiores dotadas de sensibilidade,
enquanto os homens simbolizam o mundo das ideias, o logos ou a razao. Também
explica que de acordo com Filon, o progresso da alma corresponde a “desisténcia da
natureza feminina, mudando para o masculino, uma vez que a natureza feminina é
material, passiva, corporea e sensivel, enquanto o masculino é ativo, racional,
incorporeo e mais semelhante a mente e ao pensamento" (KRAEMER, 1989, p.353).

Um outro sentido simbdlico atribuido por Filon, € que a alma das mulheres

progride quando se torna “virgem”, isto é, elimina as paixdes degeneradas, se
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purificando e se tornando digna de unido e transcendéncia com o divino. Esse
entendimento filoniano é relatado em sua obra De Cherubim (Cher. §50, 1976, p.163):
"quando Deus comegca a se relacionar com a alma, transforma o que antes era uma
mulher em uma virgem novamente, pois Ele retira as paixdes degeneradas e
emasculadas, pelas quais a alma se afeminava, e as substituem pelas retas e puras
virtudes”. Esse entendimento sugere que as paixdes degeneradas das mulheres sao
afeminadas (aparente fragilidade), e quando praticam as virtudes e sao devotadas ao
divino, as mulheres conseguem eliminar e/ou subjugar essas paixdes.

De acordo com Levy (2022, p.14-15), uma das questdes mais interessantes na
concepgao filoniana de virtude: é a “compreensao das matriarcas como simbolos
alegoricos das virtudes”; mas apesar dessa ilustre simbologia, Filon considera que a
virtude € masculina em sua esséncia, pois é poderosa, ativa e o reino da razao é
masculino. No §55 (Ebr. 1976, p.136), Filon afirma que as mulheres se apegam aos
costumes, e os costumes sao “préprio da alma fraca e feminina”, enquanto a “natureza
€ propria dos homens, e seguir a natureza corresponde ao vigoroso e verdadeiramente
masculino discernimento”.

Para ampliar esse entendimento, vale lembrar que no §18 (Vit. Cont., 2005,
p.59), Filon relata que quando os terapeutas vao residir no deserto, “deixam para tras
irmaos, filhos, mulheres, pais [...] e os costumes que tém poder de sedugao”, ele nao
diz que as mulheres abandonam seus filhos, maridos, irmaos e pais, mas sim os
homens. Segundo Kraemer (1989, p.352), quando Filon se refere a participacao das
mulheres e dos homens na comunidade dos terapeutas, ndo usa a palavra “symbios”,
que em grego significa conjuge; logo, as mulheres que adotam a vida contemplativa
nao deixaram maridos para tras, provavelmente essas mulheres nao tinham maridos
para deixar, ou porque nunca tiveram, ou porque ja haviam tido, ou talvez os proprios
terapeutas esperavam até que elas nao tivessem mais maridos para poderem ser
aceitas na comunidade dos terapeutas.

A partir dessa analise, podemos inferir que as mulheres apegadas a familia e
aos costumes eram enredadas pelo apego e os costumes culturais de sua época. E
provavel que as mulheres desejosas por constituir familia, desejassem té-la ndo como
uma condi¢ao natural da vida, mas motivadas por um ideal de familia de acordo com

seus desejos particulares, alimentados pelas expectativas dos costumes culturais da
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época. Se o desejo de constituir familia era motivado por ideais particulares, entao
somos dissuadidos a considerar que o apego a familia ndo era decorrente de lagos
afetivos desinteressados, mas sim do apego as demandas e expectativas dos
costumes helenistas e alexandrinos.

Esse desejo de constituir uma familia ideal alimenta os vicios da presuncao e da
vaidade, pressupondo a falta de coragem e autocontrole das mulheres para cuidar de
si mesmas e estabelecer a harmonia necessaria a saude de suas almas.

No §32 (Vit. Cont., 2005, p.69), Filon registra que durante o banquete dos
terapeutas, que ocorria a cada sete dias, apesar do local sagrado ser dividido em duas
partes, uma destinada aos homens e outras as mulheres, havia o cuidado de zelar
pelas mesmas condi¢des e oportunidades de género, ou seja, “as mulheres, que tém
0 mesmo zelo e a mesma opgao, fazem parte da audiéncia habitual”. Dito de outra
forma, as mulheres que participavam das celebragdes ritualisticas eram dispostas as
mesmas condi¢cdes que os homens, cujo propdsito e deliberacdo de conhecimentos,
praticas virtuosas e ritualisticas eram oportunizadas, igualmente, para ambos os
géneros.

No §33 (Vit. Cont., 2005, p.69), Filon enfatiza que entre os espagos ocupados
pelos homens e pelas mulheres havia um pequeno muro, no estilo de um parapeito,
que tinha um duplo objetivo: “preservar o pudor [modéstia] adequado a natureza
feminina; e permitir que aquelas que estao sentadas tenham boa recepg¢ao acustica,
sem que nada obstrua a voz de que fala”. Nessa passagem, Filon menciona o pudor
ou modéstia (aidw) das mulheres, caracterizando-as com a necessidade de cuidado
com as virtudes da sobriedade ou comedimento.

Para Taylor (2006, p.278), Filon “associa as mulheres com a necessidade de
modéstia”, como se estivesse afirmando que: “ha mulheres aqui, mas sdao modestas,
boas mulheres, nada como as sexualmente licenciosas hetairai?® do discurso
filoséfico”. Esse entendimento sobre a “modéstia das mulheres” é sugerido por conta
do pequeno muro que separa homens e mulheres, cujo Filon “lan¢ca uma discussao
sobre o autocontrole, éykpdreia, que é a pedra fundamental da alma sobre a qual o

grupo mareotico [os terapeutas] constroi todas as outras virtudes”, ou seja, a

25 Palavra de origem grega, taipat, que significa mulher prostituta ou concubina.
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“modéstia das mulheres” corresponde a capacidade de autocontrole, com esse
argumento Filon neutraliza a imagem da mulher como “sexy babe”.
No §68 (Vit. Cont., 2005, p.95), Filon relata a participagdo das mulheres virgens
ancias nos banquetes, bem como seu protagonismo na comunidade dos terapeutas:
YuveoTiwvTal 6€ Kal yuvaikeg, Wv mAelotat ynpatai napBevoy, Ty dyveiav
oUK dvaykn, kaBamep €vial tTwv map’ "EAAnowv iepewwv, dlagpuAidacal
pdAAov i} kaB® €kovolov yvwuny, d1a ¢{nAov kal noBov copiag, fj cuuPLodv
omouddcaocal TWv Tepi oWpa Adovv NAdynoay, ol BvNTWV EKYOVWY AAA'
aBavdatwyv opexBeioal, a pévn tiktew A’ €autic ofa T€ €0ty 1 BE0PIANG
@uYN, oneipovtog €ig¢ avThv dkTivag vontag tod matpog, aig duvnostal

Bewpeiv Ta copiag doypata.

Participam também no banquete [comem juntos] mulheres, a maioria delas
virgens ancias, que praticaram a castidade [pureza] ndo obrigadas, como
fazem algumas sacerdotisas gregas, mas por livre arbitrio, por causa de seus
desejos e paixao pela sabedoria [Sophia]. Preocupadas por té-la como
companheira em suas vidas, renunciam os prazeres do corpo, ansiando nao
uma descendéncia mortal, mas uma imortal, pois somente a alma amada por
Deus é capaz de dar a luz sozinha; tendo o Pai semeado em sua mente a luz
da iluminagdo, que a capacita para a contemplagdo das doutrinas da
sabedoria [Sophia].

Ha varias questdes tratadas por Filon nesse relato, além da atuacao das
mulheres na comunidade dos terapeutas e participagcao nos banquetes, as mulheres
também podiam optar pela castidade, dedicacao a espiritualidade, busca amorosa pela
sabedoria e aprimoramento da capacidade contemplativa, por meio de estudos
alusivos a iluminacgao divina.

Conforme relatamos anteriormente, para Filon os “anciées” na comunidade dos
terapeutas nao eram necessariamente pessoas de idade avangada, mas sim pessoas
com mais tempo dedicados ao estudo de doutrinas e praticantes de virtudes, ou seja,
devotos a vida contemplativa. E provavel que Filon, ao se referir &s mulheres “virgens
e ancias”, nao esteja se referindo a mulheres com idade avangada, mas sim as
mulheres mais experientes e dedicadas a vida contemplativa. Para Taylor e Hay (2020,
p.282), Filon tenta garantir “uma imagem de mulheres que nao teriam filhos, e
provavelmente se presumiria que elas seriam consideradas além do reino das
mulheres mais jovens aparentemente mais desejaveis”, haja vista que a apresentacao
de mulheres virgens e jovens em um grupo misto deixaria o grupo susceptivel a

imodéstia feminina. Em outras palavras, divulgar a presenca e participagdo de
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mulheres virgens e jovens poderia despertar a lascivia dos desejos e comprometer a
modéstia das mulheres.

Outro aspecto analisado por Taylor e Hay (2020, p.287) é a recorréncia nas
obras de Filon do uso da palavra sophia/sabedoria (cogia). Para Filon as mulheres sao
“devotadas a Sophia/Sabedoria”, e desejam “coabitar com Sophia/Sabedoria como
uma parceira de vida feminina (ndo gerando filhos reais)”, o0 que corresponde a um
“conceito alegérico da alma pura e virginal cujo ‘marido’ € o Pai que implanta na mente
a luz da iluminacao”. Além desse sentido alegoérico da palavra sophia, Filon também
se refere a Sophia como um “ente”, uma parceira ou talvez companheira, almejada
pelas mulheres.

Esse desejo por sophia, isto €, sabedoria ou conhecimentos doutrinarios e
filosoficos, contrastam com o ideal de castidade e pureza enfatizado por Filon e
tradicionalmente predominante na cultura helenistica de sua época. Para explicar esse
contraste, Taylor (2006, p.208) cita um contemporaneo de Filon que trata sobre a
mulher filésofa: Musonius Rufus (28a.C.-100d.C), que em seu discurso lll, diz “que as
mulheres também devem estudar filosofia”, argumenta que “tanto os homens quanto
as mulheres teriam a faculdade da razédo e uma inclinagao para a virtude”.

Torna-se claro que Musonius estd dirigindo seu conselho apenas para
homens e mulheres da elite, pois ele reconhece que o primeiro trabalho de
uma mulher é ser uma boa dona de casa em relagdo ao bem-estar de sua
casa e capaz de dirigir os escravos domésticos. Ela deve ser casta e
controlada, justa, amando seus filhos, corajosa, enérgica, “preparada para
cuidar de seus filhos em seu préprio seio, para servir a seu marido com suas
proprias maos, e disposta a fazer o trabalho dos escravos”. Parece aqui que
Musonius esta direcionando sua descrigao da mulher filosofante ideal contra
um esteredtipo de uma mulher filosofante que negligencia casa, marido e
filhos na busca de objetivos filosdéficos. [...] Ele observa que alguns dirdo que
as mulheres que se associam com filésofos sdo arrogantes e presungosas
“quando abandonam seus proprios lares, voltam-se para a companhia de
homens, exercitam-se em discursos, agem como sofistas e analisam
silogismos, quando deveriam estar sentados em casa fiando”. Musonius
responde calmamente que se uma mulher realmente aprende filosofia, isso
de fato aumentara sua virtude, modéstia, autocontrole e boa administragéo
doméstica de todas as maneiras que tais homens deveriam aprovar. Ele

observa que "os ensinamentos dos filésofos exortam a mulher a estar
contente (com sua sorte) e automotivada" (TAYLOR, 2006, p.209-210).

Musonius reconhece a capacidade das mulheres de aprender filosofia, mas
também reconhece que a prioridade dos seus deveres sdo os afazeres domésticos,

cuidar dos filhos e servir ao marido. Considera que as mulheres que aprendem filosofia
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se tornam mais virtuosas e capazes de aumentar sua modéstia e autocontrole, bem
como melhorar sua administragcdo domeéstica e, consequentemente, se tornar mais
feliz e automotivada.

Contudo, vale destacar que Filon valoriza a autonomia intelectual das mulheres,
pois sugere que “a alma amada por Deus é capaz de dar a luz sozinha”, quando sua
mente € “semeada” pela iluminagao divina. Em outras palavras, Filon enaltece as
“almas virgens”, aquelas que nao estdo contaminadas pelas doencas da alma, como
paixdes desmedidas e vicios arraigados, haja vista que Filon enaltece a modéstia ou o
pudor das mulheres, que sao virtudes alinhadas com o autocontrole. Também é
relevante destacar a integralidade entre virtude, conhecimento e iluminagao divina,
que culmina na perspectiva holistica filoniana da conduta de agao e formas de agir das

mulheres na comunidade dos terapeutas.
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CONSIDERACOES FINAIS

A “viagem” que realizamos a comunidade dos terapeutas, seja ela uma utopia
ou um registro histérico de Filon de Alexandria, nos conduziu por caminhos inusitados
e provavelmente esquecidos pela nossa turbulenta, conturbada e “obscura” historia.
Dizemos “obscura” nao pela incompreensao, mas sim pelo desconhecimento ou
ocultamento de fatos e acontecimentos que tem desafiado nossa complexa rede de
informacdo e conhecimentos, que nem sempre encontram elos de ligacdo e
entrelacamentos que possa revelar a verdade com autenticidade, credibilidade e até
mesmo proximidade.

Filon de Alexandria nos conduz a um momento histérico cosmopolita de
encontros culturais distintos, que contribuiram notoriamente com mudangas
socioculturais, valores, crengas, costumes, habitos e tantos outros aspectos que
influenciaram mutuamente as civilizagdes do periodo helenistico, especialmente os
gregos e judeus. Em uma época marcada por mudangas e construcao de novas
estruturas, que inspiraram ou foram inspiradas por formas de pensamento e
compreensao da vida, existéncia e condigcdes humanas.

Nosso desafio foi descortinar as concepgdes filonianas a respeito das vivencias
e ensinamentos dos fildsofos terapeutas, baseados nos registros historico-filosoficos
da obra Vit. Cont., os quais indicaram que além dos fundamentos filoséficos, também
€ possivel perceber resquicios de concepgdes judaicas-crista. Entretanto, esses
resquicios nao desembocam em abordagem teoldgica, mas sim historica-filosofica, e
provavelmente, mais filoséfica do que historica.

A abordagem central da obra Vit. Cont. consiste em apresentar a comunidade
dos terapeutas, tanto em seus aspectos estruturais e organizacionais, como sua
possivel localizagdo geografica, habitos alimentares e contrastes com outros grupos
comunitarios, quanto os aspectos valorativos, habitos, costumes, crengas, trabalho e
participagdo na comunidade dos terapeutas. Podemos dizer que a vivéncia e
convivéncia na comunidade dos terapeutas era centrada na pratica das virtudes,
capacidade de autocontrole, disponibilidade para estudar e conhecer doutrinas
exegéticas e filosoficas, e especialmente, exercitar a pratica terapéutica, focada na

contemplacao, no cuidado com o corpo e alma, bem como saber servir uns aos outros.
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Nossa principal proposta de pesquisa era identificar a perspectiva holistica
filoniana, a partir da obra Vit. Cont., especialmente na integralidade entre arete e
therapeia. Consideramos que, apesar de Filon nao tratar do conceito de holistica, €
presumivelmente coerente considerar que a holistica se faz presente em suas
concepcoes.

Em nossa analise de pesquisa constatamos que a holistica — que consiste na
integralidade de partes para constituir um todo, que sO existe por causa da
integralidade de partes distintas — pode ocorrer a partir da integralidade de partes
relacionadas a caracteristicas, funcionalidades ou especificidades. Também pode
haver a integralidade em funcéo da finalidade, da perda da “unidade funcional” ou do
desempenho funcional de suas partes, como por exemplo na relagao entre corpo e
alma (mente ou pensamento). Entretanto o principal aspecto de unicidade entre as
partes é o desempenho harmdnico, o qual é bastante explorado por Filon em relagao
a harmonia entre paixao e autocontrole, virtudes e doengas da alma.

Contudo ¢ interessante salientar que quando Filon chega ao final da obra Vit.
Cont., mais precisamente no §90, ele retoma o que havia dito no inicio da obra, no §2,
fechando um ciclo em sua explanacao, concepgodes e digressdes sobre a comunidade
dos terapeutas. O que demonstra o aspecto harmonioso, coroado pela perspectiva
holistica, da sua apresentagao e analise das vivencias e convivéncias dos filosofos

terapeutas, bem como seus ideais de vida.
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