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O desejo na Grécia Arcaica

Zeferino Rocha

O presente trabalho é a primeira parte de uma pesquisa
sobre “O desejo na GrécidAntiga”, vale dizey na Grécia
Arcaica, na Grécia Classica e na Grécia Helenistica. Esta
primeira parte € dedicada as manifestacdes do desejo na Grécia
Arcaica, que floresceu entre os séculos VIII e VI a.C. Analisei,
em primeio lugar, a nogdo dahymds como manifestacdo, ainda
embrionaria, do desejo ngsemas épicodo tempo de Homero;
em seguida, destaquei o lugar do desggopoesia liricana qual
os poetas ja falam a linguagem de seus préprios sentimentos;
depois, ressaltei o papel do desejo na ética aristocratica da
moderacao inspirada pelasnéximas dos sete sabios da Grécia
Nos poemas tragicgsindiquei a dimensao ética que reveste o
desejo na responsabilidade do homem tragico diante das
conseqiiéncias de seus atos. Finalmente, dentro ainda do
espirito que dominou a cultura arcaica, mostrei o lugar que o
desejo ocupa no pensamento gosneiros filosofos da Natureza
especialmente nos fragmentos de Heréaclito de Efeso e na doutrina
do pitagorismo antigo.
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Introducéo

N&o é unanime o modo como os autores dividem os periodos que
demarcaram o desenvolvimento do pensamento e da cultura na Grécia Antiga.
Do ponto de vista politico, € mais freqlente, e mais facilmente aceita, a
divisdo que separa os periodos arcaico e classico a partir das Guerras dos
Persas. Mas, do ponto de vista cultural, a divisdo ndo podassén, tao
simples. A cultura arcaica ainda se faz representar por muitos pensadores
do periodo classico, como, por exemplo, pelos poetas tragicos. Sofocles,
gue j4 é contemporaneo de Socrates e de Aristéfanes, retoma, em muitos
aspectos de sua obra, idéias e temas que dominaram o periodo arcaico. E
Esquilo, que, inegavelmente, é ainda bastante ligado ao periodo arcaico, sob
muitos aspectos, ja aparece como um pensador claBsitzvia ndo se pod
negar que a distincdo dos diversos periodos seja util para nosifa r
compreender o desenvolvimento espiritual dos gregos e suas realizagues
culturais.

Para situar nossa reflexdo sobre as primeiras manifestacbes do desejo
no contexto cultural da Grécia arcaica, necessério se faz lerabtes de
mais nada, a imagem que o homem grego arcaico tinha de si mesmo. Esta
imagem é dinamizada pela oposicao entre o apolineo e o dionisiaco. O apolineo
reflete o lado luminoso daoyoc (Razéo) e a beleza ordenada e harmoniosa
doKoopog (Mundo). O dionisiaco revela o lado obscuropdan (psyché,
no qual imperam as forcas desencadeadas pelo desejo e pelas paixdes. Esta
confrontacéo do apolineo e do dionisiaco esta subjacente nas manifestacbes
do desejo na cultura arcaidf&ejamos as mais importantes.

1. O desejo nos poemas épicos do tempo de Homero

No tempo de Homero, ainda ndo existiam os subsidios linglisticos e
filosoficos indispensaveis para que se pudesse falar sobre o desejo, naquele
sentidoque a palavra posteriormente adquiriu no periodo classico da filosofia
grega e em nossa culéuocidental contemporanea.

De fato, na cultura homérica, o homem ainda nao podia ser considerado
como um ser verdadeiramente desejante, pois era inteiramente controlado pela
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vontade e pelo arbitrio dos deuses. O homem homérico nao tinha ainda conquistado,
no que tange a compreensao de si mesmo, nem o espaco de sua interioridade, nem,
muito menos, o de sua liberdade, nem de suas escolhas, espa¢o sem o qual o
homem néo pode ser tratado como um ser de desejo. Na verdade, o desejo, como
forca motora do agir humano, ndo pode se manifestar onde ao homem néo for dada
a possibilidade de tragaele mesmo, seus proprios caminhos e assumir a
responsabilidade de seus prdprios atos.

No entanto, se quiséssemos rastrear a longa trajetéria, pela qual foi sendo,
paulatinamente, elaborado o conceito de desejo na Filosofia ocidental, creio que nao
seria inadequado dizer quéwiiog (thyma$ homérico, tal como aparece nos poemas
épicos, foi uma primeira manifestacao, ainda embrionaria, daquilo que, depois, 0s
poetas liricos, 0s poetas tragicos e, sobretudo, os filésofos designaram como desejo.

Como veremos melhor depois, essa articulacdo do desejo doymdsho-
mérico é inteiramente justificavel, se ndo nos esquecermos de que thyands
que os guerreiros encontravam o segredo de sua forca e do seu “ardor combati-
vo”, ou, melhor ainda, do “coracdo valoroso” que os transformava em herois nos
campos de batalha. Ora, nenhuma aspiracéo poderia ser maior ou mais bela, para o
grego arcaico, do que aquela de desejar a gloria e a imortalidade do heroi. E essa
aspiracao a imortalidade, a qual tudo podia e devia ser sacrificado, inclusive a pro-
pria vida, é, inegavelmente, umeraordinaria manifestacéo do desejo, como fon-
te propulsora do agir humano. Tudo isso fica mais claro se for situado no contex-
to da visao geral que tinha Homero do homem.

A concepcao homérica do homem

Nos poemas épicos de Homero ndo temos ainda uma visao filosofica do
homem que nos permita definir segundo o rigor das defini¢cdes l6gicas e distinguir
0s conceitos de corpo e de alma como seus elementos constitutivos. O pensamento
de Homero volta-se, de preferéncia, para a descricdo fenomenoldgica, feita de um
modo bem concreto, da seqiiéncia e do desenrolar dos acontecimentos, por meio
dos quais se escreve a aventura da vida.

Homero enfatiza a linguagem das coisas concretas e nao se preocupa com as
definicbes abstratas. Sua linguagem € a linguagem do singular e ndo do universal.
A epopéia é a narracao grandiosa dos feitos memoraveis e das grandes acdes
realizadas pelos homer, sobretudo, pelos guerreiros, nos campos de batalha. Ela
enaltece o grande espetaculo da vida de um modo solene e grandioso. Este, o seu
estilo, uma estética que se poderia dizer da objetividade. Como nos ensina Bruno
Snell, quando Homero fala do corpo humano, o que lhe interessa € a realidade
concreta deste corpo, na diversidade de suas configuracdes e dos seus limites.



ARTIGOS

Da mesma forma, ndo vamos encontraa cultura homérica, um
representacao filosofica da alma. Quando Homero fala da alma, o mais importante
€ mostrar que ela mantém o homem vivo, enquanto, nele, se encontra. Por pcasido
da morte, ela abandona o corpo e dele escapa, seja pela boca, seja pelas feridas,
que o soldado recebeu em combate, e voa para o Hades, onde vive e vagueia como
uma sombra, ou como um puro e simpleggiov (imagem) do mortd.

Portanto, Homero ainda ndao vé a alma como o principio intrinseco e
estruturante da personalidade nem da atividade humana. Sao os deuses que movem
e motivam os homens e os aconselham nas suas deliberacées. Disse-0, muita_ bem,
Bruno Snell:

Os homens homéricos ainda ndo despertaram para a consciéncia de possuir
na sua prépria alma, a origem de suas préprias forcas, nem pretendem atrair tais forcas
mediante quaisquer poderes magicos, mas recebem-nas, de um modo completamente
natural, como dons dos deuses.

“De modo completamente natural”, porque o homem homérico vive
naturalmente com o divino. O divino faz parte de sua vida de todo dia, pois os
deuses pertencem a ordem natural do mundo. Eles também estdo sujeitos aos
caprichos davioira (Destino). Mas, dentro desta ordem natural do mundo, feles
tém um lugar privilegiado, pois habitam o Olimpo, que € o reino da ordem, da eItQZa
e da justica.

Portanto, a intervencéo dos deuses, no agir dos homens, nao significa nenhuma
interrupcdo da ordem natural das coisas, nem nenhum milagre extraordinario. Para
0 grego arcaico, seria impossivel interpretar a existéncia humanale os
acontecimentos da vida quotidiana sem essas intervencdes divinas. E gracas a elas
que a vida recebe seu sentido.

Pois bem, entre os dons dos deuses que contribuem para enaltecer a vida e
dar sentido a ela e as a¢des dos homens, destaddng®ds que é considerado,
pelo homem arcaico, como o cerne da vida afetiva e a sede da coragem. Feliz o
homem ao qual os deuses reservaram a dadiva de um belo e indiryr@ésl

Nos poemas épicos, Homero, mesmo sem querer fazer uma sistematizacéo
tedrica da doutrina da alma humana, articula, na sua concepg¢éo conpstalga
trés elementos que ele concebe em analogia com os 6rgaos do corpo. Assim,
enquanto g@sychée vista como o @&o da vida, mous vale dizera inteligéncia é
considerada como o 6rgao do pensamentdhgrads como o drgao das emocoes,

e, sobretudo, do sentimento da coragem. Ainda ndo é a visdo tripartida da alma

1. Cf. Bruno SnellA descoberta do espiri{d992). Para maiores esclarecimentos sobre o homem,
nos poemas de Homero, remeto o leitor a esse magnifico livro de Bruno Snell.
2. Idem, ibidem, p. 46.
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gue Platdo desenvolvera depois, mas, uma maneira de ver a alma, na qual um lugar
de destaque é dado tanto a parte do pensamento quanto a parte da afétividade.

O thyméshomérico

Do que foi dito, resulta que thymdshomérico pode e deve ser considerado
como o 6rgao da afetividade, no qual se nutre o ardor combativo que faz do guerreiro
um heroi nos campos de batalhathmads portanto, € um dos mais belos dons
dos deuses, pois é nele que se esconde o segredo da vida herdica.

Os gregos da Grécia arcaica amavam apaixonadamente ¥ivatapara eles,
nao era apenas suportar oadardo da existéncia, nem vaesignadamente,
passar o tempo na monoétona e tediosa sucessao das horas, dos dias, dos meses e
dos anos; mas era, principalmente, agir e realizar grandes feitos, capazes de trans-
formar a vida em uma aventura digg de ser vivida. Sem semelhes acdes e
realizacdes, a vida tornava-se um triste e lamentfévet “Piotog” (Bids abibtos,
vale dizer uma “vida sem vida”, uma vida sem sentido e sem utilidade.

Todavia, somemt as acdes tipicas de um auténtioop (anép?, ou seja,
do homem no verdadeiro sentido da palavra, ou aindgdg (herdi), eram capa-
zes de imortalizar a sua lembranca. Para tanto, o herdi devia possuir um “coracao
valoroso”, e ser motivado paumthynmds combativo, pois nestse encontrava
0 segredo da bravutaA quem faltasse 6upog (thymdé3 nos combates, ndo po-

3. Erwin Rhode, no livro sobre Bsyché que se tornou um classico, observa quaymos
homérico esta estreitamente relacionado com a paggwrea (phrern) que pode significar tanto
o coragdo quanto o 6rgao do diafragma, termo com o qual os filésofos, depois, vao designar o
desejo. Cf. E. Rhod@®syché&(1952), p. 3367,92.

4. A palavraovnp (anén significa homem, mas sublinha particularmente dois aspectos essenciais:
a mortalidadedvnp Ovntoc) e amaturidade(aacmé, em oposicéo a infancia, a juventude e
a velhice. A palavravnp é também usada em oposicamv@poog (anthrépos para designar
0 homem no verdadeiro sentido da palavra. Assim, Herddoto escre#@ot pev avOpoTmot,
olyot de avdped” (muitos séo os seres humanos, mas poucos os homens) Cf. Herédoto,
Hist. 7, 210.

5. Dodds observa que, no heréi homéricéuvpoc (thymos também aparece como uma “voz
interior. Esta voz tanto pode ser de origem natural (aquilo que depois Sécrates definira como
a voz da propria consciéncia) quanto de origem ‘sobrenatural’ (a voz do deus), que, ao que
parece, Sécrates identificou com a voz da consciéncia na maneira como conceb&maeu
Dodds observa ainda que para o homem arcaibgosse manifestava também como duas
vozes contrarias. Assim aconteceu, por exemplo, a Ulisses (Odis. 9, 299), quando, levado
pelothymés planejou matar o Ciclope, e foi retido por uma segundaheterosthymaos”.
(Cf. E.R Dodds.Os gregos e o irraciondiGradiva] pp. 24-25) Essa “objetivacao” thymads
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dia ser atribuido o noende herdi, mesmo se tivesseamanho e a forca do
giganteg.

A bravura dos herdis era imortalizada pela palavra dos poetas. De fato, na
Grécia arcaica, a palavra poética tinha uma aura e uma forca toda especial. Ela
remetia aos tempos primordiais e privilegiava as a¢des dos deuses. Os poetas eram
0s porta-vozes dos deuses e, para poder falar em nome deles, recebiam dons
especiais. Neste sentido, na Grécia cldssica, Platdo fala de uma “mania poética”,
como de um dom especial das Musas, mediante o qual o poeta adquire a capacidade
de resgatar o passado nos seus poemas. -

Da mesma forma que as sacerdotisas de Apolo recebiam do deus a “mania
profética”, mediante a qual penetravam no futuro, de modo semelhante os poetas
mergulhavam no passado, ndo tanto para contar uma historia, mas para decifrar o
indizivel que se escondia nas dobras do tempo e descobrir o que se dissimulava
nas profundezas do Ser

No tempo homérico, a poesia narrava, sobretudo, os grandes feitos dos
guerreiros, mas era 0 “l6gos” dos poetas que imortalizava esses feitos. Por isso,
os homens, cujas acbes ndao eram enaltecidas pelos poetas, caiam na noite do
esquecimento. Podemos, portanto, concluir que, para os gregos do periodo arcaico,
“a verdadeira morte ndo era a do corpo, mas a da lembrfa@gaitada e enaltecida
pelos poemas épicos, a gldria imortalizava a lembranga do her6i, a quem ¢ d@us
havia dado um belboyog (16gos). E o que diz Pindaro na sétima das Neménias———

A honra vai para aqueles,
nos quais, o deus, vindo em socorro dos mortos,
faz crescer um belboyog.®

gue se faz ouvir como uma voz interior que tem uma fungéo critica, lembra, de algum modo,
“a voz da consciéncia”’ que Freud, depois e noutro contexto, articulou com o Superego.

6. Veja-se 0 que escreve Festugiére sobre o “herdi grego” no seu pequeno belo livro sobre a
Santidade. Cf. A-J. Festugietea Saintité. Ch. Il: Le héros gre@942), pp. 27-62.

7. Cf. J.PVernantAs origens do pensamento filoséficegn p. 78.

. Cf. L.A. Garcia-RozaPalavra e verdade na Filosofia Antiga e na psicanalse32.

9. PindaroVIl, NememniasVeja-se o interessante comentario de Clémence Ramnoux, no livro
Héraclite ou L’homme entre les choses et les i@59), pp. 116-118. @oyog (I6gos) do
homem era precisamente aquilo que os poetas escreviam e 0s aedos recitavam nos banquetes
dosapiotor (dos bem-nascidos), lembrando os feitos dos grandes herdis, e exaltando a sua
gldria. Extraordinario o poder que tinha o canto dos poetas, pois ele era capaz de resgatar o
morto da noite e do siléncio da morte, imortalizando sua lembranca.

[ee]
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A Virtude como exceléncia

Era também névuoc (thymaé3 que o herdi encontrava o segredoogiatn
(aretd, ou seja, o0 segredo da virtude. O heréi virtuoso tinha, em grau excelente, a
forca e o vigor que o tornavam admirado até pelos inimigos. A exceléncia da forca
e do vigor fazia dele um étimo guerreiro. O homem virtuoso era aquele que fazia,
de modo excelente, o que fazia, fosse um simples sapato ou um minucioso plano
de guerra. O guerreiro virtuoso era aquele que era excelente no vigor de suas forcas.

Compreende-se, entdo, que a velhice, a qual, no ocaso dos anos, priva o
homem da exceléncia da forca e do vigosse olhada como um dos mais tristes
limites da condicdo humana, como demonstra esta bela passadéenadtesde
Euripedes:

Juventude, eu sempre te amei,

mas, tu, 6 velhice,

mais pesada sobre minha fronte

do que os rochedos do Etna,

tu me oprimes

e cobres minhas palpebras

com um véu de sombra. (...)

O deuses, muito feliz nossa vida seria

se ndo tivesse a velhice passado a porta
de nossas casas e de nossas cidddes.

A honra do heroi

Era ainda na exceléncia da forca e do vigothgmndsque o herdi homérico
encontrava o segredo daw (timé), ou seja, da honra e da gléria. A honra era o
atributo daquele cujo valor era reconhecido. Quem conseguia a exceléncia da virtude
merecia ser honrado. E como o homem homérico ndo era ainda uma consciéncia-
de-si, capaz de se auto-reconheaewalor desse reconhecimento dependia
exclusivamente da Sociedade. Sem o reconhecimento publico da comunidade a que
o herdi pertencia, o valor da honra ficava comprometido. Era esse reconhecimento
publico que a palavra do poeta prestava aos herdis e que, depois, os aedos difundiam
com suas cancdes. Somente quando era, assim publicamente, reconhecido, podia
o herdi ter imortalizada a sua meméoria.

10. EuripedesHeraclées 638.
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Em virtude do total desamparo dos seres humanos diante da morte, somente
aqueles que eram os preferidos dos deuses recebiam esse reconhecimento g tinham
seus feitos e suas acdes enaltecidos pelos poetas. Os demais, depois da morte,
condenavam-se a noite do esquecimento. E era precisamente porque o homem tinha,
desse modo, a sua vida destinada a noite do esquecimento, que melhor se podia
avaliar a tristeza da finitude de sua condicao de mortal. Ninguém o disse melhor do
que Pindaro neste célebre e triste verso:

Efémeros!, O que, portanto, cada um de nos é?
E o que nao é?
O homem é o sonho de uma sombra.

O herdi, porque tinha sua lembranca imortalizada pelos poemas épicos, podia
pleitear um lugar ao lado dos deuses. Por causa da virtude e da gldria, ele finalmente
conseguia a imortalidade e, como mostrou depois Platdo, era da imortalidade que
0s mortais acalentavam o mais ardente desejo e a mais profunda nostalgia.

A dimensao transgressora thymos

Havia, no Olimpo, os deuses que podiam fazer cresttgmeodsno peito do
guerreiro, para dele fazer um herdi, e havia também aqueles que intervinham ﬂ)@alra
perturbar a razdo, quando o homem cedia as tentacagypda(hybris), ou seja, ——
da desmedida do desejo ou da ambicdo. O homem homérico nado tinhal ainda
descoberto, dentro de si, 0 segredo da for¢ca necessaria para motivar suas acoes,
mas a ele ja era pedido que contivesse 0s impetos tleyssas Deixar-se arrasta
pela forca dahymos,para ir além das medidas, era provocar a ira dos deuses.

Numa perspectiva essencialmente marcada pela linguagem dos mitos, como
era a dos poemas épicosthgmaodsera, em geral, considerado muito mais como o
efeito de uma intervencado dos deuses do que propriamente como uma funcao natural
da yoyn (psych@ humanal?Vejamos o que aconteceu ao hero6i Ajax.
Incontestavelmente um dos mais famosos guerreiros da Grécia, ele esperava que
seriam dele as armas de Aquiles como prémio e merecido reconhecimento pela sua
bravura e pelo seu valoNo entanto, elas foram dadas a Ulisses. Ajax ficou
indignado e, no auge de sua revolta e de sua inveja, quis destruir o exército do seu

11. PindaroPyth, 8. 5, vi

12. Cf. E.R. DoddsOs gregos e o irracional

13. Embora Séfocles seja um escritor da época classica, o exemplo de Ajax demonstra 0 modo
como os deuses podiam intervir, perturbando a razao do heroi, para impedir que ele manchasse
seu nome, cometendo uma injustifambém, nos poetas tragicos, a nefasta déusa
continuava fazendo seus estragos.
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rival (O invejoso nao suporta ver com outrem o objeto do seu desejo). Mas a deusa
Athena, para impedir que isso acontecesse, mergulhou-o na noite da desrazao.
Assim, quando Ajax, no excesso do furor da inveja efiac (hybris), imaginava

que estava trucidando seus supostos rivais, outra coisa ndo fazia sendo dizimar
mansos e inofensivos carneiros que pastavam tranquilos em redor do seu
acampamento. Depois que voltou a si e viu o que fez, ele foi dominado por um
profundo e insuportavel sentimento de vergonha. A vida para ele ja ndo tinha mais
nenhuma razéo de continuar sendo vivida. A Unica saida que |Ihe restava era a morte.
De fato, era awun (fama) que consagrava o heroi e, numa época em que dominava
0 que Dodds chama “a cultura dag@mha”, ndo poderia existir castigo maior

para a desmedida de Ajax, do que sentir o peso da vergonha por causa do seu ato
insensato. No momento em que se exp0s ao ridiculo diante de seus companheiros,
agindo como um louco, sua fama estava comprometida e ele, assim, se expunha
aos escarnios da multiddo e ao insuportavel sentimento da vergonha. Nao se
reconhecendo na triste figura de um louco, o heroi prefere pér fim a vida, pois
esta se tornou simplesmente g afiotog, ou seja, uma vida sem vida. E ele
traspassou seu corpo com sua propria espada.

Ajax ndo se acreditava autor do gesto insensato que tirou o sentido de sua
vida e sua razdo de viveQuem o induziu a fazer o que ele fez foi a selvagem
A, uma divindade grega cuja funcéo era precisamente perturbar a razao humana,
quando os deuses achassem oportu@s. deuses podem tornar néscio o homem
mais sensatp lamentava Homer®.

Portanto, para o grego arcaicoAan personificava uma divindade ma cuja
funcao era confundir temporariamente a razédo, uma espécie de loucura passageira
atribuida ndo a causas fisioldgicas nem psicolégicas, mas a uma poténcia divina
ou demoniacalodavia, em Homero, ela ainda nao revestia a forma de um castigo
divino, nem era uma punicao por causa da transgressédo. Isso aconteceu depois,
quando, no periodo arcaico, se deu a passagem da cultura da vergonha para a cultura
da culpat®

A transgressdo nédo era atribuida ao homem, mas a dausaQualquer
afastamento do comportamento normal, cujas causas fossem desconhecidas, era

14."Quando Zeus jurou e daria o poder do mundo ao primeiro descendente de Perseu
guenascesse e que Heracles (o destinatario do juramento) acabou sendo submetido a Euris-
teu, foiAtn quem o enganou. Enfurecido, o pai dos deuses e dos homens langou-a do Olim-
po abaixo.Atn caiu numa colina que passou a chamar-se Colina do Erro. Lancando-a do
Olimpo e proibindo-a de |4 permanecer, a humanidade recebeu o Erro como a pior das heran-
¢as”. Cf. Junito Brandadicionario mitico-etimoldgicoVol. | (1991), pp. 135-136.

15. Homero.lliada, XlI, 254 —Odisséia XXIII, 11.

16. Cf. E.R. DoddsOs gegos e o iacional (1984).Ver particularmente o capitulo primeiro.
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atribuido as forcas “demoniacas” dessa misteriosa e enigmatica divindade.| Essas
forcas tinham sua causa primeira em Zeus e eram administradas pelas Erinias
(deusas violentas) tidas como ministras da vinganca, &fefax (Destino). Assim,

a perturbacao causada pom fazia parte daquilo que a Moira reservava para gada
um dos mortais. Infeliz aquele que a tivesse como quinhdo de sua sorte!

Por que essa intervencao divina na vida dos her6is homéricos? Como vimos,

a yoyn (psychg humana, nos poemas homéricos, ainda néo tinha recebido uma
conceituacdo adequada. A alma estava sempre relacionada com as regifes frias da
morte, pois ndo passava de uma sombra, vagando pelo Hades. Portanto, as acdes
fora do normal, como, por exemplo, a loucura de Ajax, ndo pertenciam ao Eu dos
seus autores. Diante delas, como observa Dodds, os que eram perturbados pela
deusaAt ndo diziam: “Eu gostaria de nao ter feito aquilo que fiz”, mas afirmavam:
“Nao fui eu quem o fez"” Para se livrarem da vergonha que sentiam diante das
acdes insensatas, os herois projetavam-nas sobre uma causa, edgayicanto,

desse modo, era mais facil poder suportar a dor da vergonha.

Resumindo, o que os poetas cantam, em primeiro |ugas poemas
homéricos, é o grandioso espetaculo da vida e os grandes feitos dos guerreiros. E
a historia objetiva dos homens e dos deuses. O desejotlrpmas ja se manifesta,
seja no ardor combativo que faz do guerreiro um herdi, seja sobretudo na aspiragao
de gldria e de imortalidade que anima a vida do homem, fazendo dela uma 3@2
digna de ser vivida. E esskeymodsque queriamos ressaltar como manifestagée———
embrionaria do desejo nos poemas homéricos da Grécia arcaica.

2. O desejo nos poemas liricos

Os poemas liricos assim sao chamados porque eram recitados com o
acompanhamento de uma lira. O clima cultural da poesia lirica é diferente daquele
que dominava na poesia épica. Na epopéia reinava, como vimos, a objetividade
absoluta dos fatos heréicos, num clima inteiramente dominado pela linguagem dos
mitos e pela acédo dos deuses. E claro que, na poesia lirica, os deuses ainda est&o
muito presentes, mas esta presenca ja é diferente. Como disse Donaldo Schiiller:
“O ocaso dos deuses provoca a emergéncia dos sonhos que se alojam no interior
do homem™#

A poesia lirica deixa o cenario grandioso da epopéia e se volta para 0 mundo
interior do homem. Dai porque os poemas da Lirica arcaica, comparados com 0s
poemas épicos do tempo de Homero, representam um passo importante na

17.E.R. DoddsOs gregos e o irraciong[1988).
18. Donaldo SchullerLiteratura grega p. 34.
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compreensao da natureza hum&nblos poemas liricos, 0s poetas ja comecam a
falar de seus proprios sentimentos.

Dir-se-ia que, nesses poemas, ja podemos presenciar a emergéncia, ainda
embrionaria, daquilo que depois sera designado como a nossa subjetividade. O estilo
impessoal da narracdo dos grandes feitos da epopéia vai, aos poucos, cedendo lugar
a um estilo mais personalizado, mediante o qual o poeta diz o que sente.

N&o se pode negar que esse modo de procedimento estilistico revela uma
dimenséo mais profunda da prépria alma humana, particularmente no que diz respeito
aos sentimentos, profundidade esta que os poemas épicos descoftheciam.

A tomada de consciéncia da propria individualidade e da prépria afetividade
abre também uma perspectiva importante e nova para 0 modo como o homem reage
diante das coisas. Arquiloco, por exemplo, escreve: “Cada um conforta seu coracao
com coisas diferentes®.

Nos poemas épicos amdao se vé, com clareza, esse modo difterde
reagir diante das coisas. A diversidade dos caminhos que a vida oferece, a lirica
articula a percepcao das mudancas que o individuo vai experimentando através dos
anos. A percep¢do mais diferenciada das coisas e dos acontecimentos revela uma
percepcdo mais aguda que o homem passa a ter de si mesmo. E com isso, diz
Snell: “Algo de realmente novo surge no mundo”. Na poesia lirica, a linguagem
dos sentimentos corre mais solta. Safo, por exemplo, diz tudo em poucas pala-
vras, quando escreve:

Mas eu digo que, para cada um,
[o mais belo] é o que ele arffa.

Enquanto a epopéia esmerava-se em celebrar e fazer universalmente reconhe-
cidos os feitos dos herdis, os liricos preferem, as pompas do universalmente reco-
nhecido, a simplicidade daquilo que cada um escolhe porque ama. Dir-se-ia que,
assim fazendo, os poetas liricos ddo um passo decisivo na dire¢do daquilo que de-
pois sera consagrado pelo pensamento filosoéfico, vale, diaalor e a primazia
do ser sobre as aparéncias. O que motiva as escolhas n&mn@a gas apén-
cias, mas o que verdadeiramente existe na realidade. Parafraseando Safo, poder-
se-ia dizer: o que motiva a escolha é aquilo que cada um ama.

Outra caracteristica da poesia lirica é dizer sim a vida e vivé-la com intensi-
dade. Para ter sua gldria imortalizada, os herois épicos tudo sacrificavam, até a

19. Ver sobre isso as consideracdes muito interessantes e esclarecedoras de Bruno Snell no seu
livro A descoberta do espiri{d992).

20. Para maiores esclarecimentos ver o livro citado de BrunoASdeficoberta do espiri{a992).

21. Citado por Bruno Snelh descoberta do espiri{d992), p. 84.

22.1dem, ibidem, p. 85.
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prépria vida. Sem a gléria, a fama e a honaajida era uma vida sem vida. J&

os liricos querem gozar a vida eaqio estdo vivos, e gozé-la com intensida-

de. A confrontacdo do heroi épico com a sua condicao de ser finito e mortal|leva-
va-0 a buscar na imatidade uma compensacao paraca de seu desamparo.
Como vinos, esta imortalidade era conquaida pela realizacdo de seus grandes
feitos nos campos de batalha, feitos depois relembrados pelos poetas. Os liricos
preferem compensar a efemeridade da vida, vivendo-a intensamente e dizendo sim
ao que ela oferece como peae @zo. Disse-o0 muitbemSiménides de Amargos:

“Como a linhagem das folhas assim é a dos homens”.

Entretanto, raros dentre os mortais guardam esta
verdade no peito. Esperanga afagam todos
os homens, florescente em jovens coragdes.
Quem, dentre os mortais, cultiva a muito amada flor da juventude
no animo insensato rega muitos projetos frustrados.
N&o o perturbam o envelhecer e o mqrrer
Nem, no vigor da saude, o abalam receios de enfermidade.
Todos agem assim, ndo sabem
que o tempo da juventude e da robustez é breve
para os mortais. ]05
Mas tu, instruido na vida, proporciona-te o prazer até o fim dos teu¥ dias.

Muito expressivo, neste contexto, este trecho de um poema de Mimnermo de
Colofon:

Que é a vida?
O que é gostoso longe da espléndida Afrodite?
Quero morrerquando cessar a fome
dos segredos do amatos suaves favores, do leito.
Estas e ndo outras sdo as flores da juventude
de homens e mulheres. Sobrevindo dolorosa
a velhice, deformadora de homens formosos,
cuidados amargos roem as entranhas,
cessa a alegria da luz solar
vem a repulsa dos jovens e o desprezo das mulheres.
Amarga fizeram a velhice os deusés.

N&o é dificil ver que, na poesia lirica, gracas ao lugar de destaque que, nela,
tem a expressédo dos sentimentos do poeta, o desejo ja se manifesta de um modo

23. Seménides de Amargos (650). Citado por D. Schulteratura grega pp. 42-43.
24. Mimnermo de Colofon (600). Citado por D. Schilldgteratura grega pp. 43-44.
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mais expressivo do que na epopéia homérica. Comentando os versos de Mimnermo
de Colofon, Donaldo Schiiller escreve:

Confrontado com a morte, o poeta [lirico] surpreende a vida no corpo erético,
interpretado pelo mito dAfrodite. A vida se mede pela intensidade fisica do amor
Reduzida a isto, ndo abarca o trabalho, esfera do escravo, nem o vigor do pensamento,
visto que a filosofia ainda nédo tinha sido inventada. Distante dos ideais épicos, exclui
o desempenho militar das manifestac6es vitais. Alheio fica-lhe também o amor
espiritualizado, cujo apice se encontra na literatura provengal, mas que ja desponta
luminoso nos ritmos de Safo.

Resta o amor carnal, o da presenca fisica, que anima o corpo protegido por
Afrodite ... Embora Mimnermo esteja atento ao limite, como todos os gregos, ndo se
sente atraido por ele ou pelas sombrias regides hipoteticamente situadas além dele.
O seu dominio Unico € o que se aloja dentro dos limites, a regido da presenca e dos
sentidos, acesso Unico a realidade. A razao ainda ndo tomou o lugar do corpo,
inversdo provocada pelos filésof8s.

Podemos, portanto, concluir que, nos poemas liricos, nos quais o poeta ja
fala de seus proprios sentimentos, comec¢cando a descobrir o mundo de sua
interioridade, o desejo tem um lugar de destaque, e o0 homem, antes de se definir
como um ser de razao, ja se sente como um ser de desejo. Antes, porém, de
passarmos para o mundo dos poemas tragicos, vejamos, primeiro, como o desejo
se manifesta nas maximas dos sete sabios da Grécia arcaica.

3. O desejo nas maximas dos sete sabios da Grécia

Passemos, agora, do mundo épico e lirico para o mundo ético da Grécia
Arcaica, cuja conduta moral era regida pelas maximas dos Sete Sabios. Antes de
ser estruturada como uma teoria da conduta moral, tanto no registro individual quanto
no registro politico, a ética aristocratica, na Grécia arcaica, era regida por um
conjunto de maximas, atribuidas aos sete sabios, que Platdo identificou nas pessoas
deTales, Pitaco, Bias, Solon, Cleébulo, Mison e Quflon.

Pouco importa que esses sabios tenham ou ndo sido exatamente sete, nem
que as maximas que lhes foram atribuidas, de fato, tenham sido elaboradas por
eles, ou ndo devam antes ser relacionadas com as inscricbesplo deApolo,
em Delfos, ou com as féormulas colhidas nos escritos de Hesiodo, Pindaro ou

25. Donaldo SchiullerLiteratura grega(1985), p. 44.

26. Cf. Platdo Protagoras 343, a. E provavel que o nimero sete seja um nimero simbdlico. De
qualquer modo, ndo se pode provar que as maximas sejam auténticas e que pertengcam
verdadeiramente aos sabios aos quais foram atribuidas.
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Esquilo. O que importa é que estas maximas sdo organizadas em torno do conceito
fundamental daustpov, vale dizerda “justa medida”. Ora, € na “justa medida’| —
como disse depois Platdo — que se esconde a “salvagdo da existéAdsthteles,

por sua vez, nela viu o cerne das virtudes étfcas.

Na Grécia arcaica, a “justa medida” ainda néo tinha recebido o estatuto tedrico
que lhe deu, depois, o pensamento classico, mas ja aparecia como “a melhor das
coisas”, porquanto “nada devia ser feito em demasia”.

Eis algumas entre as principais € mais conhecidas destas maximas:

Otima é a medida.

Sé avido em escutando em tagarelar

Domina o prazer

Nao facas nada com violéncia.

Considera inimigo quem é contra o povo. (Cledbulo)

Nada em demasia.
Foge do prazer que gera aflicéo.
Sela os discursos com o siléncio e o

siléncio com a oportunidade.
Nao facas amizades apressadamente

e ndo interrompas intempestivamente as que fizeste.
Aprendendo a obedeceaprenderas a mandar ]07
O que nao sabes, nao o digas. (Solon)

Conhece-te a ti mesmo.

Venera quem & mais velho.

Escolhe a perda mais do que o ganho torpe;
pela primeira te lamentards uma sé vez,
pelo segundo, toda a vida.

N&o corra tua lingua, antes do pensamento.

N&ao desejes o impossivel. (Chilon)

N&o enriquecas de modo desonesto.
E dificil conhecer-se a si mesmo.
Aprende e conserva o que é melhor
Usa da medida.

N&o acredites em tudo. {[Es)

E terrivel conhecer o que acontecera,
mas conhecer o que aconteceu da seguranca. (Pitaco)

27. PlatdoProtagoras 356 (d-e).
28. AristotelesMoral a NicomacoLib. Il. c.VI.
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A maioria dos homens é ma.

Escuta muito.

Fala oportunamente.

Nao louves o homem indigno pela sua riqueza.
Obtém com a persuasdo, nao com a violéncia.
Pensa no que fizeste. (Bias)

E melhor morrer respeitado do
que continuar vivendo na necessidade.
Sé 0 mesmo com 0s amigos, na boa e na ma sorte.
Grave é transgredir
(Periandro que, em algumas listas, aparece no lugar de Mfison).

As maximas dos sete sabios fundamentaram o que poderiamos chamar uma
“ética da moderacédo”, destinada a elite aristocratica, que, segundo se acreditava,
tinha recebido a virtude no berco e, por isso, devia manifesta-la numa conduta
virtuosa ao longo da vida.

No essencial, esta ética dos sabios ordenava que os desejos fossem
disciplinados, vale dizefossem controlados o impulso irascivisbifoc), o prazer
(ndovn) e o desejo propriamente ditar(Ovpia). No ato de controlar e dominar
essas tendéncias, estava o segredo da sabedoria pratica, que Aristételes depois
teorizou sob a forma da virtude da prudéngipof¢noic). Portanto, muito antes
que fosse definida filosoficamente a funcao/dog, ou seja, da faculdade intuitiva,
caracteristica da natureza racional do homefmyog (razdo discursiva) exercia
um trabalho de dominio e de controle sobre as tendéncias afetivas e, sobretudo,
sobre os impulsos passionais. Foi, desse modo, que os gregos arcaicos educaram
seus homens e selecionaram seus sabios.

A ética arcaica ndo procurava, de modo algum, abolir o desejo, porque, como
sentenciouTales: “O maior prazer é obter o que se des@jatdavia, em contra-
partida, nada mais prejudicial do que “desejar o impossivélir-se-ia que a ética
da moderacédo aconselhava limitar o desejo para assegurar o verdadeir&ptazer
€ de natureza efémera e sempre se faz acompanhar pela dor e pelo sofrimento.
Dominar o desejo era, pois, uma medida eficaz para diminuir o sofrifierge

29. Cf. Giovanni Realddistoria da FilosofiaAntiga. Volume | (1993), pp. 182-186.

30. Tales: Hdtot0v oL gmbvpels Yy’ (O maior prazer é obter o que se deseja). Citado por
Jean Frereles Grecs et le désir de I'é{rg1981) p. 23.

31. Chilon: ‘Mn embopev advvata” (Nao desejes o impossivel).

32. Quando se dizia, por exemplo, que “era preferivel o fracasso ao ganho desonesto”, a razéo
era simples: o fracasso faz sofrer uma sé vez e pode ser superado com relativa facilidade, ao
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do prazer que gera aflicdaiconselhava o velho sabio Sélon. Em ultima analisg, é
para nao frustrar o desejo que se deve restringi-lo aos limites do possivel.
Imediatamente sou tentado a querer articular isso ao que Freud escreveu sobre
a relacdo do principio de prazer com o principio de realidade, no artigo te {191
“Fragmentos sobre os dois principios do acontecer psiqéficedb a égide d
principio do prazero desejo € ilimitado e nada o limita sendo sua confrontagéo
com a realidade. SO assim ele pode adiar sua exigéncia de satisfacdo, para assegurar
um prazer mais eficaz e duradoéfo.

4. O desejo nas tragédias de Esquilo e de Sofocles

Levando em consideracdo o importante papel que a poesia tragica teve na
objetivacao da nova figura do homem que dominou o periodo classico, vejamos o
que Esquilo e Séfocles disseram sobre a tragica dimensdo da existéncia humana,
no momento em que o homem, como ser de desejo e de razao, comegou a assumir
a responsabilidade de seus atos e de suas escolhas diante das acGes que selaram
sua sorte e seu destino.

Os poetas tragicos ndo prescindem dos deuses, mas ndo 0s a
incondicionalmente, como acontecia na epopéia homérica. H4 uma grande di
no modo como os diversos poetas tragicos se relacionam com os deuses.
comparar Esquilo com Euripedes. Enquanto Esquilo ainda reserva um lu
destaque a deugete, a deusa que encarna a maldade, Euripedes parece se
desse modelo arcaico de relacionamento com o divino.

Da mesma forma, a maneira de se relacionar com os deuses aparece no modo
como o Coro funciona e no lugar que ele ocupa na Tragédia. Inicialmente, o Coro

passo que o ganho desonesto faz sofrer indefinidamente. E claro que nfo pensa assim a maioria
dos homens politicos de nossos dias!!!

33. Sigmund Freudrormulierungen Uber die zwei Prinzipien des psychischen Geschehens
StudienausgabéBand II, 13-24.

34. Para dizé-lo com as proprias palavras de Freud: “Na realidade, a substituicdo do principio de
prazer Hie Erzatzung des Lustprinzippelo principio de realidadedfirch das
Realitatsprinzip ndo significa nenhuma destituicdo do principio de prdmdutet ... keine
Absetzung des Lustprinz]pmas, tdo-somente, uma seguranca do mesoragrn nur eine
Sicherung desselbEnUm prazer momentaneo e inseguro nas suas consequéBiias [
momentane, in ihren Folgen, unsichere [ ésabandonadonfird aufgegebel) mas somente
para ganhar mais tarde um prazer mais seguro que vem pelos novos caminbdasufmnur
um auf dem neuenéffe eine spater kommende, gesittheu gewinndn Sigmund Freud,
Formulierungen Uber die zwei prinzipien des psychischen Gesch¢h@hs) Studienausgabe
I, 21-27.
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era o centro da peca e centralizava inteiramente a atencéo dos espectadores. Quando
foi aumenando o namero dos atores, este lugar central do Coro também foi
diminuindo. Em Esquilo, o Coro é o porta-voz dos deuses. Dai o papel importante
gue ele tem na puni¢do dos crimes. Em Séfocles, o Coro volta-se, de preferéncia,
para chamar o homem a responsabilidade de seus atos, ou entdo para moderar seus
sofrimentos.

E o fato de ser o homem um ser finito, um ser mortal, é este dado fundamental
de sua condicao, o que, em Ultima analise, define o tragico. Ou seja, o tragico pde
em evidéncia a confrontacdo do homem com seus limites. Quando surgiu a Tragédia,
a Epopéia e a Lirica ja tinham conquistado o apogeu e a Filosofia ja estava em pleno
desenvolvimento. Esta a razao por que, na Tragédia, existe um pouco de cada uma
delas. E isso, sem duvida, pde em relevo a importancia cultural da Tragédia grega.

Na Tragédia, misturam-se o mitico e o histérico, o passado politico (a
aristocracia) com o presente (a democracia). Esquilo adapta os mitos aos seus
interesses. Na Tragédia, diferentemente do que acontece na Epopéia, os heréis nem
sempre sdo modelos de virtulle.

Esquilo

Entre os poetas tragicos, Esquilo é um legitimo representante da moral arcaica.
Esta, como veremos logo mais, foi fundamentada nas méaximas dos Sete Sabios,
principalmente de Solon, de quem Esquilo recebeu uma grande e notavel influéncia.
Com Esquilo, no entanto, a “aristocracia do sangue” paulatinamente foi cedendo
lugar a uma “aristocracia do espirito” e o heréi que, antes, se submetia passivamente
aos caprichos dMoipa (Destino), aos poucos foi assumindo a responsabilidade
do seu proprio destino.

Nos poemas épicos,An era considerada uma forca cega, de cujos ardis o
homem né&o conseguia escapékssim, os deuses teceram os fios da nossa
infelicidade”, diz Aquiles, na lliada. “A vida do homem € penosa, enquanto eles, 0s
deuses, estédo isentos de preocupac¢ddsto levouTedgnis a concluir‘Nenhum
homem é responsavel pela sua prépria ruina ou pelo seu préprio sucesso. Os deuses
sdo doadores de ambas as coia§bi nesse contexto que surgiu, como observa
Dodds, a nogéo dgbovog (ciime) divino, ou seja, da inveja dos deuses: “Os deuses
sao os serawais invejosos do mundo, pois disputam a pequena felicidade que cabe
aos mortais™®

35.Cf. Donaldo Schilletiteratura grega 1895.

36.lliad. XXIV. Citado por E.R. Dodd€©)s gegos e o iracional, p. 37.

37.Tedgnis, 133-136. Citado por E.R. Dodds, Idem, ibidem, p. 38.

38. Od. 5, 18. Citado por E.R. Dodds, Idem, ibidem, p. 39. Note-se que, na concepg¢ao antiga do
Mundo, os deuses dele também faziam parte. Embora habitando o Olimpo, um lugar superior,
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Esquilo refor¢ca com vivas cores o trabalho da deusa “Quem dentre os
mortais”, pergunta ele, “pode escapar dos ardis enganadores daAdg¢Rfaimeiro,
ela Ihes fala amistosamente, depois os colhe em suas redes, das quais é impossivel
escapar®® Mas €, sobretudo, sob a formaMaipo (Destino) que &t ocupa
um lugar importante no drama de Esquilo. Contudo, o heréi tragico, mesmo no
drama de Esquilo, luta contra o Destino, e ndo mais a ele se submete de modo
inteiramente passive.

O phtonos(ciime) divino

Outra mudanca significativa € a moralizacaaplovog (ciame) divino, que
passa a ser visto como uma “justa indignat@ws deuses por causa do orgulho
dos homens. A torna-se, entdo, o castigo da transgressadde (desmedida
e da ambicao).

De fato, nas Tragédias,tmpoc (thymo3 sempre ultrapassa a justa medida.
Mas a relacdo causal entre a culpa e o castigo so6 foi estabelecida, quéipdp a
(hybris) deixou de ser olhada como uma simples desmedida do desejo e revestiu a
dimensédo de um verdadeito.00c* da existéncia, vale dizealgo como um “mal
originario™3, que macula o homem desde o nascimento e que continua sendg causa
de suas errancias. A licdo que Esquilo tira dessa experiéncia da desmedida & EEE a
vBpig (hybris) “ndo é proveitosa para nenhum dos mortais, pois seu frutg € a
cegueira e sua colheita é rica em lagrinfas.”

os deuses faziam parte do mundo e participavam da vida humana, compartilhando das
fraquezas (inveja, ciime, paixdes) dos mortais.

39. Esquilo.Os persas33. Citado poWWerner JaegePaidéia Tomo |, p. 271.

40.Ver o que sobre isso escreve Max Pohlenz no seu livro sobre a liberdad@mickgaancesa.

Paris, 1956. Citacéo de Jean Frées Grecs et le désir de I'étrg,981), p. 121, 118.

41. Cf. E.R. DoddsOs gregos e o irraciongt1988), p. 39.

42. A palavra %a6o¢” tanto significa o estado de espirito agitado pela paixéo ou pela forga dos
afetos (prazer, amor, 6dio), quanto a expressdo deste estado de espirito marcado pelo
sofrimento.

43.E.R. Dodds. Op. cit., p. 39.

44, Esquilo.Os persasCitado poWerner JaegePaidéia Tomo |, p. 274. Remeto o leitor aos
belos capitulos dRaidéiadeWerner Jaeger para maiores informagées sobre o drama de Esquilo
e Sofocles.
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Uma cultura da culpa

Para os poetas tragicos, portanto, € na experiéncia do sofrimento e da dor
que o homem faz valer sua liberdade e paga o preco que ela lhe imp&e. Estava,
assim, preparado o clima propicio para o advento daquilo que Dodds chamou a
“cultura da culpa”, em oposicao a “cultura da vergonha”, que, segundo ele, teria
sido prevalente na epopéia. Nessa cultura da culpa, as a¢des punitivas dos deuses
tém um realce particula® débito da culpa devia ser expiado ou pelo individuo, ou
por sua descendéncia. Os orficos e pitagoricos introduziram, depois, a
metempsicose, a fim de que a expiag¢do, que nao tivesse sido feita nesta vida,
pudesse, quando necessario, ser feita nas reencarnacdes depois da morte.

Devemos ainda a Esquilo a descoberta, no sofrimento, de uma fonte perene
de sabedoria. O sofrimento ndo se esgota na dimensdo de um castigo ou de uma
punicdo dos deuses. Esses também dele fizeram uma fonte de sabedaria:
nobog (sofrer para aprendesofrer para saber). Nestas duas palavras, Esquilo
resumiu uma licdo de vida que é, indubitavelmente, uma das méaximas mais ricas e
fecundas da sabedoria grega.

Ele [Zeus] abriu aos homens as vias da prudéncia, dando-lhes como lei: “sofrer
para aprender”. Quando, no meio do sono, sob o olhar do corpo, o doloroso remorso
retorna, a sabedoria neles, apesar deles, penetra. E eis ai, creio, a violéncia benfazeja
dos deuses sentados no timao cel®ste.

Séfocles

Com Séfocles, a tragédia se humaniza, ou comd/diner Jaeger: “O estético,
0 ético e o religioso se condensam no humdh@®&uas figuras extraordinarias
prestaram um grande servico para o trabalho de formacédo auto-consciente do
homem, trabalho este que, depois, vai ser aperfeicoado por Sécratescéntinua
perturbando a vida humana, mas o homem agora tem, cada vez mais, uma
participagdo ativa no seu destino. Antigona desrespeita a lei de Credn. Na sua
transgressédo, o Coro ainda vé um trabalho da déusga mas Antigona
conscientemente assume a realizacao de seu ato, ela prefere a lei da sua consciéncia
a lei do Estado. No dialogo de Creén com seu filho Hemodn, este lhe diz
explicitamente: “Julgue-me pelos meus atd<€’ mais esclarecedor ainda € o dialogo
de Antigona com sua irma Isménia, logo no inicio da pAgama quey de todos

45. Esquilo AgamemnonCf. Eschille Tragédies pp. 264-265.
46.Werner JaegePaidéia Tomo I, p. 290.
47. SophocleAntigone,712-745. In Sophocl&héatre Complet
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0s modos, dissuadi-la de seu plano (transgredir a lei do tirano e sepultar seu irmao
morto em combate, que uma ordem do rei mandara que ficasse sem sepultura),
mas ndo consegue:

I. Mas tu visas o impossivel.

A. Quando as forgas me faltarem, eu renunciarei.

I. Mas é ja um mal tentar o impossivel.

A. Deixa-me. Deixa minha imprudéncia correr este risco. Mesmo que

B. seja preciso que eu morra, eu terei morrido gloriosamente.

I. Entdo, vai, posto que decidiste. E uma loucura, bem o sabes, mas
tu sabes amar aqueles que aMas.

Sob o impacto desse dialogo, sob todos os aspectos impressionante, uma vez
que se trata de uma pessoa que sabe que vai morrer e que, livremente, compromete
todos seus projetos de vida e seus sonhos e seus desejos mais auspiciosos (pois
era noiva do filho do rei), e que tudo isto faz porque quer ser coerente com sua
consciéncia, sob o impacto deste dialogo, repito, deixemos o mundo das tragédias
e passemos para o campo da filosofia. Mas, antes resumamos o que de essencial
as Tragédias nos dizem sobre o homem tragico.

O homem tragico| 113

Se, na Epopéia, o homem podia ser admirado como um herdéi e, como tal,
partilhar da imortalidade dos deuses, na Tragédia, o homem se defronta com a sua
condicao de desamparo. A consciéncia dos limites, a proximidade da morte e a
angustia que ela suscita, nada disso era tema da epopéia nem da lirica. Essas
situacdes-limites foram centro de ateng&o no drama tragico.

Mas a Tragédia sobressai e ressalta também e, com muita énfase, a
responsabilidade que os homens agora comecam a ter pelos seus atos. O exemplo
de Antigona, nesse sentido, € emblematico. A decisdo ja aparece como um ato
pessoal, pois 0 homem vai busagam mais profundo de sua consciéncia, a razao
de seu agirEle se torna entéo responsavel pelos seus atos.

Assim procedendo, o homem deixa de ser joguete do Destino e se faz
construtor de seu préprio destino e tem de assumir as consequéncias de sua decisao
pessoal. O tragico é que o homem é levado a tomar essas decisdes nas situacbes
mais extremas e dificeis. Na Epopéia, agir era redtarTragédia, agir é
comprometer-se com o futuro. E o futuro, como possibilidade, € uma possibilidade
cuja realizacdo nada garante. Donde a angustia existencial que se torna prépria
daquele que tem de assumir o seu préprio destino.

48. SophocleAntigone 100-106.
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O desamparo nBragédia € maigiporque o tragico ja nao mais olha os deuses
como se fazia antes. Sem a protecao divina e o amparo dos deuses, 0 homem pode
ser esmagado pelo peso de suas decisdes e de sua responsabilidade.

5. O desejo nos primérdios do pensamento filosoéfico

Até aqui refletimos sobre as metamorfoses e os destinos do desejo tanto nos
poemas épicos, liricos e tragicos da Grécia Arcaica, quanto nas maximas morais
dos Sete Séabiod/ejamos, agora, o que disseram os fildsofos no alvorecer do
pensamento filosofico. Embora ndo tenha sido o Homem, aspog, 0 centro
de atencéao desses primoérdios do filosadfguns dos primeiros filésofos, sondando
os enigmas davyn (psychg humana, confrontaram-se com a problematica do
desejo. Entre estes, sobressairam Heréaclito de Efeso e os pitagéejensos o
essencial sobre eles. E comecemos com Heréaclito de Efeso.

A) O desejo nos Fragmentos de Heraclito de Efeso

Vou analisar a contribuicdo de Heraclito para o estudo do desejo, restringindo-
me a comentabrevemente, alguns dos seus principais Fragmentos. E comeco pelo
Fragmento 45, que nos fala dos limites da alma’egog (I6gos) dayuyn (psyché
humana:

Caminhando ndo encontraras os limites da alma,
mesmo se percorreres todas as estradas,
pois & muito profundo @oyoc que ela possuf.

Heraclito, portanto, vé na alma humana kmyog (I6gos) muito profundo e
este Loyog esta sempre em crescimerttoDai a dificuldade de se poder
compreender sua natureza, pois ela esta estreitamente relacionada com a
Weltanschauungperaclitiana, o que vale dizer qugrayn (psychg também participa
da harmonia dos contrarios, da luta dos opostos e do continuo devir das coisas,
que fazem a beleza ddocpoc. Na alma, os contrarios também se unem, pois é
“das coisas diferentes que nasce a mais bela harmemiia ey appovia)”. 5t

49. Heréclito de EfesoFragmenton?® 45: “yuyng melpoto, 10V ovk ov eEELPOL O TGOV
ETLTOPEVVLEVOS 030V 0LTO PabvV Loyov eyet’.

50. Heréaclito de Efesdrragmentore 115: ‘Duync eo1t hoyog sawtov avtov' (O légos é
proprio da alma e aumenta-se a si mesmo).

51. Heréclito de Efeso. Fragment® 81 “10 avTi£ouv GLUVQEPOV KOl EK TV SILPEPOVIDY
kailomnv appovia” (Convergéncia das tensdes contrarias e das diferencas, a mais bela
harmonia).
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De qualquer modo, com Heraclitoyayn (psyché humana, deixando de ser
aquela “sombra de um sonho” que o verso triste de Pindaro relacionou com o0s
mortos e o Hades, encontrou, hoyog (razdo) uma certa “consisténcia interigr”
gue dela fez um principio de vida e um principio de inteligibilidade. Como prin¢ipio
de inteligibilidade, ayuyn (psyché manifesta-se tanto como “inteligéncia intuitiva”
(voug), quanto como “inteligéncia emotivapgnv).>® E para uma inteligéncia dessa
natureza que, mais tarde, Pascal chamara a atengdo num dos seus mais célebres e
conhecidos pensamentos, quando diz: “O coracdo tem razdes que a propria razao
ndo conhece®

Heraclito revela o verdadeiro sentido da distincdo entre aabma{alma
intuitiva) e a almappnv (alma emotiva), quando escreve no Fragmento 40: “Muito
saber ndo ensina a sabeddfia, no fragmento 12, “Conhecer com o coracao
(coppovev) é a maior virtude®.

Além disso, a almapnv (alma emotiva) é também o substrato dos desejos e
dos prazeres e dos sofrimentos que deles resultam. Recgnheaarttanto, a
unidade que nasce da diversidade e a harmonia que se faz com as diferencas é um
privilégio préprio daquele “que escutahoyoc”, pois, escutando-o, reconhece que
“Tudo é Um”%’

113

52.Veja-se o que escreve Clémence Ramnoux sobre o “légos da psyché” no seu comentario aos
fragmentos 45 e 115 de Heraclito. Eferaclite ou 'homme entre les mots et les choses
(1957), p. 120.

53. Na literatura arcaica, poética e filosofica, a palapiv (pl.ppevec) significa primeiramente
o “diafragma” e o “peito” como sede dgp (coracdo, animo). Ela significa também a sede
dontop (do coragdo como parte do corpo) ebapog (0 “coracao” como sede de todos os
afetos e paixdes). E, finalmente, é usada também para traduzir a sede do pensamento e da
inteligéncia. Portanto, trata-se de uma palavra de capacidade significativa muito abrangente e
de uma riqueza polissémica extraordinaria.

54. PascalPenséesSection IV 277: “Le coeur a ses raisons que la raison ne connait point; on le
sait en mille choses”, p. 169.

55. Heraclito de Efeso. Fragmeni®40: “roivpadiv voov ov didacket”. (Muitos conhecimentos
ndo ensinam a sabedoria).

56. Heraclito de Efeso. Fragmeni®112: “‘co@povely apetn LeyloTn Kot Gopy aindeia
AEYEWV KOl TOEWV Katol puoty enaitoviag” (Pensar com o coracdo € a maior virtude e a
sabedoria consiste em dizer a verdade e agir segundo a natureza, obedecendo-lhe). Hermann
Diels traduz o Fragmento da seguinte maneira: “Gesund Denken ist die grosste
Vollkommenheit, und digVeisheit besteht darin, di#ahrheit zu sagen und zu handeln nach
der Natuy auf sie hinhdrend” . Cf. H. Diel®ie Fragmente der &fsokratiker(1957), p. 30.

57. Heraclito de Efeso. Fragmentoh: “ouk glOL 0AAOL TOL LOYOL HKOLGOVTOG OLOAOYELY
copov e5TLV gv movTo v’ (Se escutais ndo a mim mas ao légos, é sabio reconhecer que
tudo € um).
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Pode-se, portanto, concluir que é grande o papel que Heréaclito atribui ao desejo,
quando sonda as profundezas da alma humana. E o desejo que, em dltima andlise,
sustenta @landa vida. Her&clito deu especial relevo ao fato de o desejo sustentar
a capacidade que tem o homem de poder esperar até contra a esperanca:

SO quem espera encontra o inespefado.

Impenetravel ¢ropog) e sem caminho de acesso, o inesperado ndo pode ser
atingido pelo esforco deouvg (inteligéncia). S6 o desejo é capaz de sustentar a
capacidade de esperar o inesperado, vale, dizeesperar até contra a esperanca.
Quem espera aposta no que ndo vé e no que ndo compreende, aposta no escuro.
Portanto, porque ser de desejo, 0 homem é capaz de sustentar esta irracional atitude
de esperar o inesperado.

Ha ainda um outro Fragmento que se relaciona com o desejo. E o Fragmento
85, no qual o filésofo de Efeso retoma a nocadwdeog (thymas, tal como a
encontramos nos poemas épicos, como sinénimo de coracédo valente. Ele, como
sempre, de modo enigmatico escreve:

E dificil lutar contra ®vpoc (thymaés,
pois o0 que ele deseja se paga a preco deS&lma.

H() Os especialistas nao interpretam este Fragmento do mesmo modo. Uns acham
que se trata dévpog (thymé$ do herdi guerreiro, como queria Plutafe®utros

opinam que se trata do “querer viver” que todo homem almeja. Clémence Ramnoux
sugere que o fragmento tem um sentido ascético. E preciso pouiparog
(thymé$ se ndo se quer perder a capacidade de.%iveman Frere, por sua vez, é

de opinido que Heraclito quer dizer quethpog (thymés a alma perde seu “poder
regulador” e sua capacidade de controle. N&o é facil controlar o arrebatamento de
um coragdo dominado pdlopog (thymds. Assim interpretado, @upog heraclitiano

nao seria nem simplesmente guerreiro nem apenas aséético.

58. Heraclito de Efeso. Fragment® 18: “cov un eATnIol, OVEATIGOV OLK EEELPNOEL,
avegepevvntov gov ko aropoV’ (Se ndo se espera ndo se encontra o inesperado, pois ele
ndo é encontravel e é impenetravébaducdo de Hermann Diels: ‘Nn efs nicht erhaf,
das Unerhoffte wird er nicht finden, da es unaufspirbar ist und unzugénglich” (Cf. H. Diels.
Die Fragmente derdfsokratiker p. 25)

59. Heréaclito de Efeso. Fragmentods: “kokenov Qupm payeston woyng yop ottt (E dificil
lutar contra o desejo, 0 que ele quer é pago a preco de alma). Hermann Diels: “Gegen das
Herz anzukadmpfen ist schwé&enn was es auch will, erkauft es um die Se®& Fragmente
der \brsokratiker(1957), p. 28).

60. Plutarco. Corolian, 22.

61. Cf. Clémence Ramnoukdéraclite ou 'homme entre les mots et les ch¢%857), p. 89.

62. Cf. Jean Frerdées Grecs et le désir de I'ét(@981), p. 37.
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Para compreender o sentido deste Fragmento, necessario se faz recordar que,
para Heraclito, “o0Koopoc (kosmos) sempre foi, € e sera fogo, sempre vivo,
acendendo segundo a medida e segundo a medida se ap&gakdbha, portanto,
na sua realidade metafisica mais profunda, é, ela também, “fogo sempre viv

E como o Fragmento 43 adverte que “o desejo desmelaytioid deve ser
apagado mais do que os incéndigdalvez o que o Fragmento 85 quer dizer seja
que nao é facil dominar o arrebatamento de um coracédo inflamadépelq
(thymés.

Na verdade, @vpog (thymaos heraclitiano € indispensavel para o bem tanta
do homem quanto da Cidade. Ele anima os combates travados para defender a
Cidade. Heraclito o diz explicitamente: “O povo deve combater para defender a lei
como faz para defender suas muralffa€ os “que morrem combatendo pelas
justas causas sdo mais puros do que os que sucumbem as dbencas”

Qual, porém, para Heraclito, o destino da alma depois da morte? O que aguarda
a alma depois da morte € um profundo enigma, pois transcende totalmente as
fronteiras do pensamento e da imaginacao. “Quando morre, o ser humano aguarda
0 que ndo espera nem imagifa.”

Do que foi dito, acredito poder concluir que a inteligéncia, na abordagem
filosofica de Heraclito, foi dinamizada pela sensibilidade afetiva da@ima-e pela
energia combativa dévpog (thymaos. Ora, tanto appnv (0 coracdo como sede W
dos afetos), quantopog (thymo$ séo sugestivas metaforas do deséggamos,
agora, 0 que sobre o desejo ensinaram 0s pitagoricos.

63. Heraclito de Efeso. Fragmentod0®: “KOGLOV ... NV 0L KO EGTLV KOl EGTOL TVP AEEDOV
OTTOHEVOV HeTpol Kot aocPevvopevov petpa” (O mundo ... sempre foi, é e sera fogo
sempre vivo, acedendo segundo a medida e apagando segundo a medida).

64. Heraclito de Efeso. Fragmento43: “wfpwv ypn ofevvoety poidov n topkouny” (Mais
ainda do que o incéndio, deve-se apagar a desmedida do desejo). Tradug¢do de Hermann Diels:
“Uberhebung soll man l6schen mehr noch als FeuersbrubigtFragmente derarsokratiker
(1957), p. 26).

65. Heréclito de Efeso. Fragmentodd: “LayecTon 1 p1n ToV SOV LTEP TOL VOLOU ... OK®OG
vrep telyeos” (O povo deve lutar pela lei como pelas muralhas).

66. Heréaclito de Efeso. Fragmentali$6. Tradugdo de Hermann Diels: “Seelen im Kriege gefallen
sind reiner als Krankheiten erlegene.” (As almas caidas na guerra séo mais puras do que as
gue sucumbiram as doencas). Cf. H. DiBlie Fragmente derfsokratiker(1957), p. 31.

67.Heraclito de Efeso. Fragmentd B7: “avOpoToug HEVEL ATOoDNVOVIAG ALGGH OVK
glmovton ovde dokeovoV”. Tradugdo de Hermann Diels: “Der Mensch wartet, wenn sie
gestorben, was sie nicht hoffen noch wahnen”. (O ser humano aguarda, quando morre, o que
ndo espera nem imagina).
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B) O desejo na doutrina dos pitagoricos

O nome®durocogpia (philosophia), criado por Pitagoras, une, na mesma
atitude do filosofaro mundo do conhecimento e dos sentimentos e o mundo da
razdo e do afeto. De fato, com os pitagdricos, “0 homem ganhou novos olhos para
ver o mundo®,

O caos originario, dominio de forcas obscuras e campo de misteriosas e
indecifraveis poténcias, descrito pelos poemas homéricos e pelas Cosmogonias de
Hesiodo, tornou-se transparente ao espirito na ordem e harmoKiacgdog,®°
que é fundamentalmente uma harmonia de ndmeros, pois 0s nimeraspsap a
(arché, isto é, a matéria originaria de todas as coisas. Por ai se vé que os pitagoricos
tinham um conceito de namero inteiramente diferente do nosso. Para nés, os
numeros séo seres de razéotia rationig. Para eles, os nUmeros eram a realidade
mais importante, pois eram a matéria originaria donde nasceram todas as coisas

Para mostrar o lugar do desejo, na doutrina pitagorica, restringir-me-ei apenas
a salientar um aspecto do pitagorismo aritigee me parece fundamental para meu
objetivo, refiro-me a oposicéo aeipag (peirag e doansipov (apeion), do limitado
e do ilimitado, do acabado e do inacabado como ponto de intersec¢éo da visdo que
0s pitagéricos tinham dBocpocg (natureza fisica) e do mundo ético-religioso dos
homens

Os nameros sao os principios limitantes do ilimitado, eles harmonizam os dois
elementos que sao os principios ultimos das coisas e resultam de uma “amarragao”
do ilimitado no campo do limite. Mas o nimero, na medida em que limita, alimenta-
se do ilimitado?

68. Giovanni RealeHistoria da FilosofiaAntiga (1993).Volume |, p. 88.

69. Foram os pitagoricos que, primeiro, insistiram no significado da p&ayfeoc como ordem
e harmonia, na qual “céus, terra, deuses e homens sdo mantidos juntos pela ordem, pela
sabedoria e pela retiddo”. (Plat&@xrgias 507e-508a)

70. Pouco se sabe sobre a doutrina dos pitag6ricos anfajesz por causa do seu exoterismo
exagerado, as fontes ndo foram transmitidas e provavelmente pereceram no grande incéndio
que devastou a Escola. Jambilico, Diégenes Laércio e Porfirio sdo as fontes que parecem as
mais fidedignas. Autores posteriores, como Plutarco, parecem que platonizaram 0s escritos
dos pitagéricos. Cf. Giovanni Realgistoria da FilosofiaAntiga Vol. | (1993), pp. 88-89.

71. Para maiores esclarecimentos e informacgdes ver o livro de Jeah€séBeecs et le désir de
I'étre (1981), pp. 25-31.

72. Isto claramente aparece na figuragdo que os pitagdricos faziam dos nimeros pares e impares.
No namero par, aparece o elemento indeterminado, e, no impar, o elemento determinante. O
namero 4, por exemplo, era representado da seguanieina(: ) e o nimero 5, ass: (*: :).
Amarrando o ilimitado no limite, o nimero foi visto como o elemento determinante dos seres.

O ilimitado e o limitante sdo os principios supremos de todas as coisas. O universo e as
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A dialética do limitante e do ilimitado, do inacabado e do acabado, estad na
base daquilo que os pitagoricos disseram sobre o Mundo e sobre a alma humana.
Esta dialética revela os fundamentos metafisicos de uma constante atitude dg busca
e de procura, inerente a propria natureza do ser humano. Na experiéncia|de sua
finitude, o homem vislumbra a perfeicdo que ardentemente deseja, mas que|jamais
consegue atingifEssa perfeicdo esta diante dele como um apelo, mas, ao mesmo
tempo, dele se afasta e se distancia, sem nunca poder ser atingida. O desejo nasce,
entdo, dessa experiéncia da falta essencial, que, ao ser vivenciada, na dor dos limites
e da finitude, estrutura-se como um “esfor¢co” sempre renovado, constantemente
recomecado em busca do inacessivel. E isso que faz do fildsofo um ariigg) (
da sabedoriacogia). E daguiia (philia) um conceito-chave para traduzir a
harmonia que deve existir no mundo da naturezas(c) como no mundo dos
homens. A Filosofia ndo é apenas o exercicio frio da razao, ela € uma busca
intelectual profundamente enraizada nas aspiracées mais intimas e mais profundas
do coracdo humano.

Todavia, muito mais do que uma escola filosofica, os pitagdricos eram um
movimento religioso que (diferentemente de outros reinantes na época, tais como
o orfismo e as religides dos mistérios) unia, numa mesma experiéncia, a fé e a
ciéncia. Exemplo disso era o exercicio da purificacdo pela contemplacao da ve rdﬂ(ae,
gue representava uma auténtica form@ae Osopsticog (Bios theoetikds, quer
dizer, de vida contemplativa. —

Mas como os pitagéricos concebiam a alma humana? Restringindo-me ao
essencial, direi que eles, juntamente com a parte racional da alma, admitiam também
a existéncia de uma parte nao-racional, que, por sua vez, era subdivida em um lado
ardente e combativd{pikov) e um lado desejanteri0vpn tikov).

Mais ainda: para eles, na parte ndo-racional, existia “um animal naturalmente
descomedido” {BpioTtikov), ou seja, naturalmente voltado para os excessos,
animal este que precisava ser domado, sem o que nem o homem nem a Cidade
conseguiriam ordem, paz e harmonia. A parte racional, além da inteligéneig, (
era igualmente constituida pejpovipov? (esforco voltado para a obtencdo da
sabedoria), que poderia ser visto como uma antecipacéo daquilo que Platdao designou
depois comapog (desejo) ndBanqueteO gppovipov pode ser interpretado como
desejo de pureza e harmonia, que, na dialética do acabado e do inacabado, brota
do mais profundo da natureza do homem.

coisas que nele existem sdo constituidos pelo acordo dos elementos limitante e limitado. Cf.
Giovanni RealeHistoria da FilosofiaAntiga.Vol. |, pp. 81-83.
73. A palavrappovipov remete appnyv (cf. nota 53).
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De tudo o que dissemos até agora, pode-se concluir que o desejo, na Grécia
arcaica, tem muitos nomes e muitos sdo os discursos que tentam decifrar-lhe o
sentido. E, porventura, poderia ser de outro modo? O desejo é uma realidade téo
profunda que discurso algum podera esgotar-lhe a significacdo. Fazendo nossa a
expressao de Gabriel Marcel, dirlamos que o desejo é mais do que um problema, é
um enigma, € um mistério. Ndo somos nés que o captamos com a argucia de nossa
inteligéncia, € ele que nos apanha por dentro e nos torna capazes de sonhar e de
fazer o que a inteligéncia nunca imaginou ser capaz. Santo Agostinho ja dizia o
amor € meu peso, por ele sou levado para onde quer que eu me dirija.

Assim chegamos ao fim da primeira etapa dessa nossa longa viagem pela Grécia
Antiga, a fim de ver e de analisar as primeiras manifestacfes do desejo. Nossa
proxima etapa sera descobrir de que modo, no periodo aureo do Helenismo classico,
Sdocrates, Platao e Aristételes sistematizaram, num discurso filoséfico mais elaborado,
essas primeiras manifestacdes do desejo da Grécia Arcaica. Este sera o roteiro de
nossa proxima caminhada.
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Resumos

El presente trabajo es la primera parte de una investigacion sobre “El deseo en
la Grecia Antigua”, o sea, en la Grecia Arcaica, en la Grecia Clasica y en la Grecia
Helenistica. Esta primera parte trata de las manifestaciones del deseo en la Grecia
Arcaica que floeci6é ente los siglos VIII y VI a.C. En primer lugaanalisé la nocion
de thymds como manifestacion, ain embrionaria, del deseo en los poemas épicos del
tiempo de Homero; en seguida destaqué el lugar del deseo en la poesia lirica, en que
los poetas ya hablan el lenguage de sus propios sentimientos; después puse en relieve
el papel del deseo en la ética aristocratica de la moderacion inspirada evidasnas
de los siete sabios griegoBn lospoemas tragicqsmostré la dimension ética que se
revieste el deseo en la responsabilidad del hombre tragico delante de las
consecuencias de sus actos. Finalmente, dentro aun del espiritu que dominé la cultura
arcaica, mostré el lugar que el deseo ocupa en el pensamiento gerteos fildsofos
de na naturalezeaen especial en los fragmentos de Heréaclito de Efeso y en la doctrina
del pitagorismo antiguo.

Palabras llave Deseo, Grecia Arcaica, ética, pensamientos
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Le présent travail est la premiére partie d’une recherche lseirdésir dans la
Grece Ancienngc’est-a-dire, dans la Grece Archaique, dans la Gréce Classique et
dans la Gréce Hellénistique. Cette premiéere partie est consacrée aux manifestations
du désir dans la Gréce archaique, qui a fleurit entre les siecles VIII et VI avant Jésus-
Christ. J'ai, tout d’abord, analisé la notion dthym6s comme une premiére
manifestation enc@& embyonnaire du désir dans lespoémes épiquesu temps
d’Homere; ensuite j'ai souligné la place du désir danspt#sie lyrique ou les poétes
parlent déja le langage de leurs propres sentiments. J'ai souligné aussi le role du
désir dans I'éthique aristocratique de la modération inspirée lparmaximes des sept
sages de la Grec®ansles poémes tragiqueg’ai indiqué la dimension éthique qui
revét le désir dans la responsabilité de I’homme tragique devant les conséquences de
ses actes. Finalement, toujours dans I'esprit de la culture archaique, j'ai montré la
place du désir dans la pensée des premiers philosophes de la Nature, principalement
dans les fragments d’Héraclite d’Ephése et dans la doctrine du pitagorisme ancien.

Mots cles Désir, GreceArchaique, éthique, pensées

This paper is parof a lager reseach onDesire inAncient Greecethat is to say
on Archaic, Classic and Helenistic Greece. The first part of the work deals with desire
manifestations in Archaic Greece, which flourished between the VIII and VI Centuries
b.C. Initially, the thymos notion, as a first manifestation of desim epic poems, on
Homer period, was analyzed; then, desirelific poetry was considered, period during
which the poets managed to express their own feelings’ language. The role of desire
on aristocratic moral of moderation as brought by tHaxims of the Seven Sages of
Greecewas focused. Itragic poemsdesire assumes an ethic dimension on the tragic
mans responsability for the consequences of his acts. Finatiif within the spirit
which dominated Archaic Culture, the place desire takes on first naturalist
philosophers thoughts is shown, mainly on Heraclito of Efeso fragments and il old
pitagorism doctrine.

Key words: Desire, Archaic Greece, ethic, thoughts



