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| - INTRODUCAO

No Convivio, Dante torna a poesia uma ferramenta filosofica por exceléncia.
Essa obra mescla a ordenacao sistematica do tratado e a forga ritmica dos versos.
Sao quatro tratados (inicialmente foram previstos quatorze) que tem como objetivo
servir um manjar (cibo ou vivanda) para todo aquele que vé no conhecimento o
alcance da felicidade. Excetuando o primeiro, que serve de introdugcdo, os tratados
sdo compostos por uma canzione e um desenvolvimento em prosa do assunto
tratado na poesia. No segundo e terceiro tratado, Dante explica que as canzioni
falam de dois assuntos paralelos: do amor por Beatriz e pela filosofia (sabedoria),
que foi “companheira” do poeta apdés a morte da amada em 1290. No ultimo, o
objetivo € diverso: Dante diz que deixara as rimas de amor, a fim de tratar da
verdade sobre o conceito de nobreza:

Dico adunque che “a me conviene lasciare le dolci rime
d’amore le quali soli[e] no cercare li miei pensiere”; e la cagione
assegno, perché dico che cid non & per intendimento di piu non
rimare d’amore, ma peré che ne la donna mia nuovi sembianti
sono appariti, li quali m’hanno tolto matéria di dire al presente
d’amore.’

A poesia ganha, no quarto tratado, um contorno bem filoséfico, ou seja, tanto
no objetivo quanto na elaboracao, ela é portadora de verdades conceituais e factuais
que visam a sobrepujar o pensamento corrente sobre o tema desenvolvido. Ela é
também o local onde idéias sdo defendidas através de uma organizacao sistematica
do pensamento, mesmo que por vezes 0S Versos paregam ser obscuros.

O uso da poesia como forma de proposicao filoséfica ndo é novo na historia

do ocidente. Quando o grego Parménides (530-445 A.C.) compbe o poema Peri

"bid., IV, ii, p. 222.



Physeos (Sobre a natureza), ele pensa a relagdo entre a verdade, a razao e o ser.
No poema de Parménides, a oposi¢cao entre verdade e aparéncia aparece como
impulso fundamental de uma revelagao divina. O texto aborda a questdo do saber e
dos principios reguladores do pensar. Questdo essa que desloca as tradicionais
proposi¢cdes sobre a origem e a constituicdo do cosmo para a interrogacao sobre a
intima unido entre o ser e logos: a cosmologia cede lugar a ontologia. Para tal, o
filosofo insere em seus versos o poder mitopoético, isto €, a partir da alegoria da
viagem de encontro entre o jovem (Parménides) e a deusa (deusa-verdade), o
filosofo-poeta alavanca a argumentagcdo em torno do ser. O poema se divide em trés
partes: o proémio (frag.1), a “via da Verdade” (frags. 2-8) “via da opiniao” (frags. 8; 9-
19).

Como se vé, pode-se estabelecer uma relacdo entre Parménides e Dante,
uma vez que ambos tratam da questdo da verdade. Portanto, é a partir do tema do
amor a sabedoria e do conceito de nobreza que se mostrara como essa filosofia
poética de Dante se desenvolve e estabelece um didlogo com uma tradicao grega.
Ainda, este trabalho mostrara como se estrutura a relacao entre poesia e filosofia em
Dante Alighieri e em Parménides.

Il - FILOSOFIA E VIRTUDE: DOS GREGOS AOS CRISTAOS

Na primeira linha do primeiro tratado da obra, o poeta-filésofo invoca
intertextualmente Aristoteles: “Se come dice lo Filosofo nel principio de la Prima
Filosofia, tutti li uomini naturalmente desiderano di sapere.”® Logo depois, completa
dizendo que a razdo desse desejo é a inclinacdo a perfeicdo. Afirma também que a
scienza é a ultima perfeicao da alma e que muitos estao afastados dela. Os que dela
estao privados vivem famintos. Dai o projeto do livro: Dante oferece sua obra como
uma vivanda (manjar, iguaria) para aqueles que estdo afastados do habito da
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ciéncia. Diz “e miseri quelli ce no le pecore hanno comune cibo”™. Completa mais a

2 ALIGHIERI, Dante. Convivio. Milano: Bur, 2004. I, i, p.41. Como disse o filésofo no principio da Primeira
Filosofia, todos os homens desejam naturalmente saber.
*1bid., I, i, p.42. Miseros aqueles que com os animais tem pasto comum.



frente: “per le miseri alcuna cosa ho riservata”.* Mas o que escreve ndo é para 0s
que possuem vicios, pois resistiriam ao manjar.

A mencdo a Aristoteles traz a baila ndo somente uma reveréncia a uma
autoridade filosofica; Aristdteles € fundamental para o estabelecimento da ligagéo
entre saber e conduta de vida. Tal relagdo remonta a uma tradicdo anterior a
aristotélica (ja existe em Sécrates e Platdo, por exemplo), mas é com a Etica’ que o
Convivio dialoga em grande parte. Para Aristételes, o bem supremo é a felicidade;
esta é resultado de uma vida virtuosa. Ser feliz € bem viver e bem agir. Para o
homem vulgar, a felicidade se reduz ao prazer. Segundo o filésofo grego, a vida de
grande parte dos homens se assemelha a dos escravos (que é comparavel a dos
animais). “Se de fato é assim, repetimos, o bem do homem vem a ser a atividade da
alma em consonancia com a virtude”™®. Mas a felicidade ndo é para um homem
isolado, visto que este € um animal politico. Completa posteriormente: “E também
parece que o homem verdadeiramente politico é aquele que estudou a virtude acima
de todas as coisas.”’

No final do livro I, Aristoteles divide a virtude em duas espécies: virtudes
intelectuais (sabedoria filoséfica e pratica) e morais (liberalidade e temperanca). Isto
para que no inicio do livro Il inicie dizendo que a virtude moral é resultado do habito
(ethos).® Escreve ainda: “Ndo é, portanto, nem por natureza nem contrariamente &
natureza que as virtudes se geram em nos; antes devemos dizer que a natureza nos
da a capacidade de recebé-las, e tal capacidade se aperfeicoa com o habito.”® Por
ser uma disposi¢do da alma, a virtude, alcangada pela regra justa ou mediania, esta
associada diretamente a razao (logos), a pratica filosofica.

Tais conceitos sao fundamentais para entender a metafora do manjar (cibo ou
vivanda) em Dante, assim como os argumentos que utiliza na definicado de nobreza
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no quarto tratado. “¢ lo mio pane [ne] lo precedente trattato con sufficienza

*1d. Para os miserdveis alguma coisa reservei.

> ARISTOTELES. Etica a Nicoémaco. Trad. Pedro Nassetti. Sio Paulo: Martin Claret, 2005.
®Ibid., I, 7, p.27.

"1bid., 1, 13, p.36.

8 Ibid., II, 1, p.40.
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preparato”.'® Para chegar ao manjar, todavia, é preciso percorrer um “dolce camino e

di salutevole porto”"

. O navio deve sair do porto e langar-se na esperanca desse
caminho a fim de alcancar a recompensa final. Jornada doce e de salvagcédo; mas
apenas para aqueles que desejam se deixar conduzir pelo “abito di scienza”, que nao
permitem que a “malizia” venga a alma e os fagam seguidores dos vicios.

Essa metafora da navegacao ndo é nova na histéria da filosofia. Na tradigao
cristd, Santo Agostinho € grande a referéncia no que concerne a relacdo entre
felicidade e préatica filoséfica. No preambulo de A vida feliz, Agostinho'? diz que
existem trés tipos de navegantes rumo a Filosofia. O primeiro tipo € aquele que,
tendo chegado a idade em que razao domina, afasta-se um pouco da terra firme com
pequeno impulso e algumas remadas e fixa-se em um local tranquilo. O segundo é
aquele que, iludido pelo aspecto falacioso do mar, lanca-se ao longe e se perde nos
mais profundos abismos da miséria. Mas existem aqueles, nesta segunda categoria,
que ndo se arriscam tanto e sdo trazidos ao porto gracas a adversidades menos
danosas. O terceiro tipo € um meio-termo entre os dois outros. Sdo os que apds
terem se lancado ao mar, ndo deixam de recordar a doce patria. Acontece,
entretanto, que, por vezes, perdem a boa oportunidade do retorno e correm até o
risco do naufragio. Nos trés casos, a terra firme € a vida feliz, resultado do amor pela
filosofia. Esta €, ao mesmo tempo, lugar e forma de navegacgéao, e ponto de chegada
obrigatério a felicidade almejada. A filosofia € uma pratica que exige dedicagao,
renuncia e virtude. Deve-se, portanto, abandonar o orgulho, um rochedo oco e sem
consisténcia, e entregar-se, com o auxilio de amigos companheiros, nessa
navegacao de vida.

No Convivio, a busca filoséfica é também um caminho ético a ser percorrido.
Além de atribuir a si uma generosidade pela composi¢ao da obra, Dante justifica a
necessidade de falar de si e a escolha da lingua vulgar, a dureza do caminho e seu
compromisso com a ordenagao, o ensino e a verdade. Uma das referéncias citadas

(ao justificar a necessidade de falar de si proprio com intuito pedagdgico) é

0 0p. cit., 11, i, p.83. Meu pdo foi suficientemente preparado no tratado precedente.
"1d. Doce caminho e de porto salvifico.
12 AGOSTINHO, Santo. A vida feliz. Trad. Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus, 1998. I, p. 117-120.



Confissées, de Santo Agostinho. A outra é De consolatione philosophiae, de Boécio.
Da mesma forma que Agostinho, o poeta florentino constréi seus pensamentos
ancorado em uma unido entre ética, escrita e busca de certezas. Se na obra em
questdo Dante espelha a perspicacia metodolégica da Etica aristotélica com seu
detalhismo explicativo, ha também nela, de forma similar a Agostinho, o testemunho
com funcéo pedagdgica e a constante associacao entre valores e saberes cristdos. O
que confere aos trés pensadores algo em comum € a associagao indispensavel entre
virtude, felicidade e o percurso filoséfico pela verdade. No Convivio, porém, Dante
nao utiliza a estrutura do diadlogo presente em A vida feliz, nem a pura ordenacao
sistematica do tratado aristotélico. Em seu texto, tanto a prosa quanto a poesia
servem a Filosofia. Além disso, o poeta-fildsofo explora os “quatro sentidos” de seu
texto poético.

No primeiro capitulo do segundo tratado, Dante afirma que a exposicéo a ser
conduzida, da mesma forma que no primeiro capitulo, deve ser literal e alegoérica. A
partir dai, define o literal como “quello che non va oltre a cid che suona la parola

fittizia, si come ne le favoli dei poeti”'®; o alegérico como “quello che si nasconde

sotto ’| manto di queste favole, ed & uma veritade ascosa sotto bella menzogna”'*.
Define também outros dois sentidos indispensaveis ao entendimento de seus
poemas: 0 sentido moral e o anagdgico. Sobre o primeiro diz “quello que li lettori
deono intentamente andare appostando per le scritture, ad utilitade di loro e di loro
discenti”'®; sobre o segundo, “questo & quando spiritualmente si spone uma scrittura,
la quale, ancora [sia vera] eziandio nel senso litterale, per le cose significate significa
de le superne cose de I'etternal gloria”'®. Sustenta que no literal estdo contidos todos
os demais sentidos. Ele é o fundamento sem o qual ndo se chega aos outros. O

literal é sujeito e matéria dos demais.

P Ibid., I1, i, p.83. aquilo que ndo vai além do que soa a palavra ficticia ou as fabulas dos poetas.

" Ibid., 11, i, p.84. aquilo que se esconde sob o manto destas fdbulas, e é uma verdade escondida sob uma bela
mentira.

" 1d. aquilo que os leitores devem deliberadamente descobrir nos escritos para sua utilidade e de seus
seguidores.

' Ibid., I1, i, p. 85. é quando se expdem espiritualmente um escrito, o qual, mais que no sentido literal pelas
coisas significadas, significa coisas sublimes de gloria eterna.



Nessa obra de Dante, o aspecto veritativo e ordenador de sua poesia envolve
uma mistura de admiragédo e consciéncia de limitagdo do intelecto e da fragil textura
da linguagem. No terceiro tratado do Convivio, 0 poeta expressa logo nos primeiros
versos do poema (e, posteriormente, no primeiro capitulo de explicacdo do
significado desses versos) que a fala sobre sua donna provém de um grande desejo
(desiderio) de Amor, desejo esse que o toma e o conduz com certa tristeza. Sao
coisas (cose) acerca das quais o intelecto desvia o entendimento; elas ndo podem
ser ditas porque nao se sabe como dizé-las. Sua fala (’/ parlar nostro) ndo tem valore
(virtude, mérito, bravura, coragem) para retirar aquilo que dita Amor. Entretanto, essa
falta de valore ndo impede o poeta de se expressar. Conforme explica, trés foram as
razdes pelas quais deliberou sua fala; primeiramente, para honrar uma amizade (com
sua donna); em segundo lugar, pelo desejo de duracdo dessa amizade; por ultimo,
para que ndo o acusem de fraqueza de animo (levezza di animo) e que teria deixado
(mutato) seu primeiro amor. Acrescenta ainda que pretende louvar o melhor que
puder. Como se vé, portanto, a escrita poética de Dante reveste-se de uma
intencionalidade de esforco e procura de exceléncia no reconhecimento da
negatividade, isto €, da limitacdo da palavra-poética, da linguagem. Negatividade
essa que € tanto do dizer quanto do préprio sujeito (de seu intelecto e virtude), mas
que é desafiada pelo desejo de expressao e pela admiracao diante da referéncia do
que necessita ser dito.

Mas a dimenséo critico-veritativa e a forca do argumento filosofico poético
concentram-se no quarto tratado. Neste, Dante diz abandonard as rimas de amor,
com o propdsito de reconduzir as pessoas ao caminho reto (diritta via) no que se
refere ao conhecimento da verdadeira nobreza (nobilitade). As rimas, que nos
tratados precedentes louvavam duplamente as duas damas (Beatriz e a Filosofia),
agora passam a tratar exclusivamente desse tema. O objetivo € mostrar que a
nobreza nao esta relacionada apenas a estirpe. A tese defendida é que a verdadeira
nobreza provém da virtude. Tal afirmacao e impulso para o assunto a ser discutido
apdiam-se no pressuposto de que o erro é algo perigoso e danoso, tanto para os que
nele estdo quanto para os demais. O erro resultaria de dois fatores: do mau costume
(mala consuetudine) e do pouco intelecto (poco intelletto). Dante afirma ainda que da



falsa opiniao nascem os falsos juizos; e destes, as reveréncias e vilipéndios injustos.
E por isso que a Filosofia, luz verdadeira para a elucidagdo, serd aquela que o
sustentara por intermédio das rimas e ser& o remédio necessario a cura do erro'’.

Nesse quarto tratado, o poema é dividido, segundo explica o poeta, em trés
partes. Na primeira, ele expde o conceito de nobreza segundo as opinides alheias;
na segunda, a verdadeira opinido; a terceira € para adornar o que foi dito
anteriormente. O poema, assim como toda a atmosfera do Convivio, se apdia na
dicotomia aparéncia versus verdade, dicotomia essa que ja é desenvolvida
anteriormente no terceiro tratado de forma ampla. A filosofia tem como objeto a
sabedoria por meio do amor e do exercicio da especulacédo. Ela é a luz na qual Deus
pde algo de sua luz, é o Amor manifesto no exercicio da sabedoria'®. Filosofia que
em Dante se ordena necessariamente na palavra-poética.

Assim como nessas poesias medievais, no Convivio, a poesia se configura no
objetivo da verdade e da virtude; contudo nesta obra, ela é fruto de uma ordenagéao
sistematica que conduz o leitor em uma coeréncia argumentativa que deve produzir
significados especificos ao propédsito predeterminado. Todavia, essa ordenacgao
vincula-se impreterivelmente ao uso de vocabulos e sintaxes sutis e bem elaborados,
geradores de sentidos que se ampliam e se fortalecem na dimensao alegérica. Dante
reconhece a limitagdo de intelecto e das palavras diante do inexprimivel, mas tal
reconhecimento ndo o impede de poetizar sobre 0 assunto ou acontecimento por
mais arduo que seja esse fazer. Sua poesia é nasce da admiracéo pela beleza e
encaminha-se em um percurso de critica ao que considera injusto ou falso. Ela
apdia-se em uma pratica de vida que deve se basear na virtude, no dever e no
verdadeiro. Apdia-se na tradicdo religiosa e filoséfica, na coragem de convocar o
leitor a partilhar seus pensamentos, na relacao entre histéria, politica e biografia. Ela
é resultado direto do Amor, amor declarado por Beatriz e pela Filosofia.

Il - A VERDADE, O LOGOS E O SER EM PARMENIDES

7 Op. cit. 1V, i, p.213-214.
"8 Ibid., 111, xiii, p. 199; 14, p. 200.



Conforme ja foi dito anteriormente, esse aspecto veritativo e ordenador dos
poemas do Convivio ndao é totalmente inovador. Antes de seus versos filosoéficos,
Dante € precedido por uma longa tradi¢cdo classica e medieval na qual o verso estava
vinculado a um fim pedagdgico e/ou moral, mas nem sempre filosoéfico.

No contexto latino, pode-se citar Ovidio. No primeiro livro de A arte de amar
(Ars amatoria), Ovidio diz que seu poema (carmen) pretende ensinar (ndo se trata de
um poema-filoséfico), a quem desconhece, a arte de amar; na verdade, a arte da
seducao e manutengao da amante desejada: “Siquis in hoc artem populo non novit
amandi / hoc legat et lecto carmine doctus amet.”’® O poeta ensina a selecéo, a
aproximacgao, a obrigatoriedade de aproveitamento da oportunidade, o combate; luta
que simbolicamente encontra representacao nas figuras de Tifis (timoneiro da Argos,
nau chefiada por Jasdao em busca do velo de ouro) e Automedonte (guerreiro que
conduziu o carro de Patroclo na guerra de tréia), ambos mencionados no inicio do
poema. Nesse combate, o homem deve estar atento; precisa, primeiramente,
encontrar a quem amar e, posteriormente, consagrar esforgos (/abor) para conseguir
conquistar e fazer durar a relagdo. A obra de Ovidio tem uma funcdo bem definida:
ensinar. Embora diga que sua arte resulte da experiéncia, o poeta recorre
constantemente a figura dos deuses gregos (greco-latinos) e da mitologia. Seu texto
se desenvolve nessa freqlente ligacdo entre uso de imperativos e exemplos do
cotidiano e de narrativas mitolégicas. Em seu carmen (No latim, vocdbulo carmen
pode significar poesia, canto, verso ou até mesmo uma férmula solene de juiz ou
sacerdote), Ovidio constréi um didatismo que une o vigor da construcao poética
associado ao imaginario narrativo mitolégico conhecido desde a Antiglidade. Sua
poesia € elaborada a partir da funcionalidade de um objetivo, que paralelamente
projeta ironia, reflexao, desafio e construcao artistica.

Ja na Idade Média, essa fungcado didatica da poesia pode ser vista nas
narrativas poéticas breves, como por exemplo, na fabula, no fabliau e no exemplum.

A fabula tem origem na Antiglidade, tendo como referéncia Esopo e Fedro, e possui

19 NASO, Pubius Ovidius. Disponivel em: <http://www.thelatinlibrary.com/ovid/ovid.artis1.shtml.> Acesso em:
jul. 2007. Se houver algum homem a quem a arte do amor seja desconhecida, que ele leia este poema e que,
conhecendo-a através de sua leitura, ame. NASO, Pubius Ovidius. A arte de amar. Trad. Didnia Marinho da
Silva. Porto Alegre: L&PM, 2001.




como objetivo a ilustracdo de uma moral através de personagens (geralmente
animais) de valor simbdlico.?’ O exemplum e o fabliau sdo bem parecidos (o primeiro
€ anterior e, inicialmente, escrito em latim; o segundo data do século Xlll e era
escrito em francés medieval) devido ao fato de ambos utilizarem personagens
estereotipados (marido enganado, esposa voluvel etc.) e se inspirarem na vida
cotidiana ou no folclore popular.?’

Entretanto, € em Parménides que a relagdo entre 0 poema e o argumento
filosofico € inaugurada. No fragmento 1 do Poema de Parménides, a aparicdo da
deusa sela uma garantia de autenticidade da mensagem revelada e manifesta a
essencial presenca do divino na incitagéo a trilha da Verdade. O jovem é conduzido a
esse caminho, por isso nado trata de uma escolha prépria, de uma iniciativa pessoal:
“Os corcéis que me transportam, tanto o animo me impele, / conduzem-me, depois
de me terem dirigido pelo caminho famoso / que leva o homem sabedor por todas as
cidades.”® E assim se inicia o quarto verso: “Por ai me levaram...”®. Como se pode
ver pelos verbos utilizados (“transportar”, “conduzir’ e “levar”), o caminho do homem
sabedor é proposta divina; o jovem é guiado pelas filhas do sol para o encontro com
deusa. Deve-se observar, contudo, que, para que o0 ensinamento divino se
concretize, € preciso o consentimento: 0 motivo da viagem é a designacao do jovem
para o anuncio da via da verdade, fato esse que depende de uma resposta que
ultrapassa o0 mero espanto e que exige a manifestagdo da escrita poético-filosofica.
O jovem abandona a “regido da Noite” a fim de ir ao encontro do portal que separa
os caminhos da Noite e do Dia: “Por ai, através do portal, as jovens guiaram com
celeridade o carro e os corcéis.”

E, novamente, de modo a confirmar a iniciativa divina, a deusa fala: “Salve!
N&o foi um mau caminho que te induziu a viajar / por este caminho — tao fora do trilho

dos homens -, mas o Direito e a Justica...”.?* Diante do cosmo, da ordem, ndo ha

20 STALLONI, Yves. Os géneros literarios. Traducdo e notas de Flidvia Nascimento. 2* ed. Rio de Janeiro:
DIFEL, 2003. (Cole¢do Enfoques Letras). p 125.

21 Ibid., p.126.

*> PARMENIDES. Da natureza. Traducio, notas e comentarios de José Trindade Santos. Sdo Paulo: EdicGes
Loyola, 2002. p.13.

2 1d.

* Ibid., p 14.



uma recusa, que, no contexto do poema, seria impensavel, ja que a aceitagdo da via
da verdade ¢ a atestacdo da verdadeira trilha do ser, uma vez que: “...pois 0 mesmo
é pensar e ser (frag.3).”®® Pensar que, em Parménides, s6 tem sentido no alcance do
confiavel, do fidedigno, do verdadeiro. Quando a deusa ensina, ela quer (ndo ha
duvida) que o jovem aprenda a rejeitar as aparéncias, as crengas dos mortais. A
legitimidade do ensinamento estd na sua circunscricdo ao cosmo (na ordenagao
indiscutivel dos deuses) e no convite a co-participagdo do humano nessa dimensao
ordenadora. Ao humano, sé basta a escuta, o reconhecimento de sua pequenez e a
aceitagdo de sua missdo. O jovem ndo questiona e isso basta para a aceitagdo
dessa ordem.

A revelacao parece indicar uma atitude totalmente passiva de alguém que se
curva a um dito irrevogavel. Todavia, esse nao questionamento da ordem divina nao
implica pura passividade. Ha no poema a visdo da verdade como algo fora do sujeito,
mas nao independente dele. A convocacao a co-participacao exige a presenca do
humano e de suas limitagdes, portanto da luta contra suas fraquezas na aquisi¢ao do
conhecimento verdadeiro. A deusa pede a escuta e a fixagdo da mensagem: ela ndo
diz simplesmente, mas pede anteriormente a atencdo. Tao grande é o valor da
mensagem que ela pode escapar a percepcao da jovem, limitada e humana
aprendizagem. E preciso uma disposicdo (da vontade e da razao) do jovem para que
o fundamental ndo fique de lado. A ele foi confiado um valor que devera ser
distribuido a outros homens: o dito césmico estabelece o caminho, mas se molda na
aprendizagem humana (na sua deciséo e reflexdo) para o resgate dos mortais da
regido noturna. No fragmento 6: “E necessario que o ser, o dizer e o pensar sejam, /
enquanto o nada ndo é: nisto indico que reflitas [grifo meu].”?® Se por um lado h4 a
imposicao da via do ser (da verdade) e da ordenacado cosmica e a aceitacao nao
questionada da injungédo divina, por outro, existe a confianga (divina) de que a
mensagem pode ser transmitida, a distingdo daquele que isso sabe fazer e o
imperativo do empenho da busca que nao cessa por causa da revelacao.

2 Ibid., p.15.
6 1d.
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A revelacdo é apenas parte de uma outra viagem rumo ao encontro da
alétheia, isto é, da verdade que se manifesta e oculta. Segundo Heidegger, a
traducao literal de alétheia por “verdade” (veritas) ndo atinge o vigor da do conceito
grego. Nao expressa o sentido de “desocultacao” (em alemao, unverborgenheit), por
isso se perderia a experiéncia da esséncia da palavra grega. O filésofo acrescenta
que essa desocultagdo direciona a uma ocultagdo, ou seja, aquilo que se manifesta
pressupde algo que ndo se mostra, o ato desocultar/ocultar envolve um conflito, uma
disputa, por essa razao a alétheia nao esta simplesmente disponivel, mas exige a
luta, a experiéncia do conflito e da busca.?” E nessa experiéncia de disputa que a
viagem deve continuar, esbarrando na incompletude da mensagem e na multidao
cega, aturdida e indecisa a quem a palavra-verdade deve chegar.

O jovem escuta o anuncio da deusa-alétheia, mas tal anuncio nunca pode ser
completo. Embora diga, “Teras, pois, de tudo aprender”, isso nao significa que o dito
da deusa abarcara todas as possibilidades da via da Verdade. O anuncio divino
corrobora a ordem universal e, portanto, a possibilidade do verdadeiro. Ela constréi a
base do conhecimento pelo logos, ou seja, a fidedignidade da relacdo entre ser,
pensamento e dizer; a deusa indica a certeza primeira e chama a investigacao, a
reflexdo. Mas ela diz no segundo verso do fragmento 2: “os unicos caminhos [grifo
meu] de investigacdo que ha para pensar”. Portanto, em Parménides, a revelagao

ndo é mera passividade, uma vez que exige a acao da busca e do ensinar.

IIl - CONCLUSAO

Heidegger afirma o parentesco entre poesia e filosofia. Diz que o pensamento
esta a servigo da linguagem e que € no poder do /6gos que a filosofia alcanga seu
vigor. Defende que sem uma reflexdo suficiente sobre a linguagem jamais se
entenderia a filosofia como uma maneira privilegiada de dizer. “Entre ambos, pensar

e poetar, impera um oculto parentesco porque ambos, a servico da linguagem,

" HEIDEGGER, Martin. Parmenides. Trad. André Schuwer e Richard Rojcewicz. Bloomington e Indianapolis:
Indiana University Press, 1998. p.5-16.
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intervém por ela e por ela se sacrificam.”® Contudo, acrescenta ainda: “Entre ambos,
entretanto, se abre ao mesmo tempo um abismo, pois moram nas montanhas mais
separadas.” Na Introducdo a Metafisica diz: “Na mesma dimenséo da filosofia e de
seu modo de pensar situa-se apenas a poesia.”® Mas com uma ressalva:
“Entretanto, pensar e poetar nio sdo por sua vez coisas iguais.”’

Ainda sobre essa relacdo, Heidegger® diz que o pensamento segue seu
caminho na vizinhanga com a poesia. Essa vizinhanga é a proximidade que gera
envolvimento, é consequiéncia e efeito de um se instalar frente ao outro. Afirma que o
pensamento ndo é exclusivo da ratio, do calculo. Na poesia, o0 pensar acontece como
experiéncia da linguagem, como escuta de um consentimento daquilo que deve se
tornar questdo. Conforme afirma, o questionar é a piedade do pensamento, isto é, a
harmonia e sintonia articuladoras daquilo que se tem que pensar. Fazer uma
experiéncia com a linguagem é deixar-se tocar propriamente pela reivindicagao
desta, a ela se entregando e se harmonizando. O poeta se entrega a palavra e a falta
desta. Movimento que renuncia o até entdo pensado para que haja inauguracao do
novo. A busca da vizinhanga entre pensamento entre pensamento e poesia nao é
subterfugio, é o que se impde a partir da tentativa de uma experiéncia pensante com
a linguagem. Essa proximidade, esse envolvimento mostra que um habita diante do
outro no elemento do dizer. Acrescenta ainda: “Aqui ndo € possivel decidir se a
poesia é propriamente um pensamento ou se o pensamento € propriamente
poesia.”®

A prosa explicativa do Convivio tenta ordenadamente demonstrar uma
intencionalidade na construcdo dos poemas: as motivacdes e 0s significados

pretendidos. Trata-se de uma metodologia hermenéutica que enclausura em parte a

** HEIDEGGER, Martin. O que é isto — a filosofia? Identidade e diferenga. Tradugo, introdugio e notas de
Ernildo Stein. Revisdo de José Geraldo Nogueira Moutinho. Sdo Paulo: Livraria Duas Cidades, 1971. p. 42.
29

Id.
* HEIDEGGER, Martin. Introduciio a metafisica. Apresentacio e traducio e Emmanuel Carneiro Ledo. Rio de
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1999. p 54.
31

Id.
> HEIDEGGER, Martin. A esséncia da linguagem. In: A caminho da linguagem. Trad. Mércia S4 Cavalcante
Schuback. Petrépolis, RJ: Vozes; Braganca Paulista, Sdo Paulo: Editora Universitaria Sao Francisco, 2003. p.
121-145.
3 Ibid., p.146.
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forca poética de seus poemas, isto é, sua ambiglidade. Dante realiza um mergulho
nos conceitos das palavras e frases dos poemas, a fim de defender suas verdades.
No poema do quarto do tratado (sobre o conceito de nobreza), a defesa das
significagdes € mais rigida. O texto poético é deliberadamente construido com a
ordenacdo de um tratado. Todavia, € importante observar que essa “clausura”
hermenéutica s6 acontece porque a prosa explicativa assim o faz. Se esta nao
existisse, prevaleceria muito mais a obscuridade. Mas mesmo com a clausura da
prosa explicativa, Dante assume a duplicidade da palavra-poética: esta pode cantar o
amor a Beatriz e a filosofia. Além disso, essa prosa oferece um modelo
hermenéutico: a exploragdo dos conceitos das palavras-chaves do poema,
digressdes a partir destas e a relagao entre poesia e pensamento.

Em Parménides, a experiéncia do poeta-personagem € a mediacdo do
conhecimento revelado. O encontro com a deusa Ihe impde a certeza do logos e do
ser, contudo essa verdade confiada a memoria e ao ensinamento humano nao tem
garantias de completude. Conduzida pelos versos do poema Da natureza, essa
verdade aparece enquanto alétheia, isto €, manifestacao e ocultacdo. Aos homens,
pela mediacao da experiéncia e do poético, é legada a ambiglidade da linguagem, o
fragmento, a doxa como percurso inevitavel, enfim, sua condigao de escuta frente ao
que ndo pode possuir por completo. Embora a inevitabilidade da via do Ser se
apresente, a condicdo do ndo-ser permanece implicita. O poema estabelece o vigor
da relacdo entre ser e pensar e, a0 mesmo tempo, um convite a busca, e, portanto, a
captura da falta na falta. O convite da deusa se desnuda na liberagéo da linguagem:
ao jovem é conferida uma missao que somente em parte podera realizar, pois nem
tudo se manifesta, nem todos estdo abertos a escuta.

Embora busquem a verdade dos conceitos, Dante e Parménides rendem-se a
ambigulidade do poético. Seus poemas levam a diante mais do que seus argumentos
pretendem. Eles escapam a forgca argumentativa, a uma pretensa soberania do
racional. Sentimento, alegoria, contradi¢cao, duplicidade e transcendéncia, elementos
geradores de uma dialogo que demonstra a historicidade e a atemporalidade do
poético. De Parménides a Dante, a busca pelo Ser; de Parménides a Dante, uma
viagem do duplo, do fragmento e da falta na certeza do logos.
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