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RESUMO

O mito ¢ uma ferramenta de memoria coletiva, de conservacao e transmissao dos tragos de uma
comunidade. Esse tipo de discurso se revela indispensavel na estrutura de alguns didlogos de
Platdo. O mythos platdnico atua em sinergia com o logos, auxiliando-o. Analisando esse
trabalho cooperativo entre /ogos e mito na filosofia de Platdo, defendemos um paralelo entre
duas figuras da Republica: Sécrates, principal personagem e expositor do pensamento platonico
no didlogo, representante do discurso filosofico, do logos; e Er, protagonista do relato que
encerra a obra, representante do mythos filosofico, discurso narrativo verossimil fundado em
imagens e representagdes. Esse paralelismo seria fundado em trés conexdes textuais. A
primeira, em fun¢do da linha de significado da descida (katabasis) e subida (anabasis)
percorrida por Socrates e Er. Essa linha representa o proprio movimento ou modo de proceder
do filoésofo. A segunda, do retrato feito por Platdo dos dois personagens como auxiliadores para
a comunidade. A terceira, da escolha de Socrates e Er como novos mensageiros do discurso
verdadeiro e portadores de uma mensagem que € um ato de salvacdo para a alma e para a polis.
Nosso objetivo € tentar mostrar a plausibilidade da existéncia dessas conexdes, podendo-se
concluir pela associagdo entre Socrates e Er. Esse paralelismo permitiria uma interpretagao
unitaria do didlogo a Republica que se contrapde as visdes que consideram o Livro I como
independente e em separado. Ele também possibilita retirar a conotacao negativa de discurso
pré-filosofico adquirida pelo mito platonico durante o curso da historia da filosofia.
Acreditamos que Platdo ndo desejou a extingdo do discurso mitico, mas sua reformulagdo,
utilizando a narrativa mitica, dentre outras atribui¢cdes, como uma ferramenta de simbolizacao

das experiéncias da alma (psykhe).

Palavras chave: Mythos; Logos; Platdo; Republica; Paralelismo.



ABSTRACT

Myth is a tool for collective memory, for preserving and transmitting the traits of a community.
This type of discourse proves to be indispensable in the structure of some of Plato's dialogues.
Platonic mythos acts in synergy with logos, assisting it. Analyzing this cooperative work
between logos and myth in Plato's philosophy, we argue for a parallel between two figures in
the Republic: Socrates, the main character and expositor of Platonic thought in the dialogue,
representative of philosophical discourse, of /ogos; and Er, the protagonist of the story that
concludes the work, representative of philosophical mythos, a credible narrative discourse
based on images and representations. This parallelism would be based on three textual
connections. The first, due to the line of meaning of the descent (katabasis) and ascent
(anabasis) followed by Socrates and Er. This line represents the philosopher's own movement
or way of proceeding. The second, from Plato's portrayal of the two characters as helpers for
the community. The third is the choice of Socrates and Er as new messengers of true discourse
and bearers of a message that is an act of salvation for the soul and for the polis. Our objective
is to try to show the plausibility of the existence of these connections, allowing us to conclude
that there is an association between Socrates and Er. This parallelism would allow a unified
interpretation of the dialogue The Republic that opposes the views that consider Book I as
independent and separate. It also makes it possible to remove the negative connotation of pre-
philosophical discourse acquired by the Platonic myth during the course of the history of
philosophy. We believe that Plato did not wish the extinction of mythical discourse, but its
reformulation, using mythical narrative, among other attributes, as a tool for symbolizing the

experiences of the soul (psykhe).

Keywords: Mythos; Logos; Plato; Republic; Parallelism.
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1 INTRODUCAO

A Republica é um didlogo da fase madura ou intermediarial de Platdo que traz a
centralidade do seu pensamento. Dividida em dez livros, a Republica aborda um grande nimero
de assuntos, da teoria das Ideias a psicologia dos elementos da alma. Contudo, o tema principal
dessa obra ¢ a justica. A justica ¢ uma virtude social, do homem na sociedade, por esse motivo,
justica social e justica individual, ordem da cidade e ordem da alma se unem organicamente por
toda a obra. Platdo investiga a natureza da justica e suas vantagens® na Repuiblica (cf. 2009,
368d)%. Essa virtude ¢ pertencente tanto ao individuo, quanto a polis. Platdo defende que
devemos investigar a natureza da justica nas cidades, pois em tamanho maior e numa escala
mais ampla, e posteriormente indagarmos a natureza da justica em relacdo ao homem,
observando a semelhanga com o maior na forma do menor. Segundo Christian Schéfer (cf.
2012, p. 188), ha uma relagdo entre justica e felicidade, assim como entre justica e bem. “Para
ser uma melhor forma, a justica também deve capacitar para a felicidade” (/bid.). Diversas
passagens da Republica atirmam que agir com justi¢a e viver com felicidade sdo, em ultima
analise, idénticos (cf. Platdo, Rep., 2009, 353¢ -354a). A vida mais feliz ¢ a vida justa.

Segundo Richard Oliveira (cf. 2014, p. 33), na Republica, o carater fundamental ético
da cidade ¢ a realiza¢do da justica. Mas para consecucdo da verdadeira natureza da justica ¢é
preciso um saber, a posse de uma competéncia epistémica. Portanto, o conhecimento da
verdadeira ordem moral deve, fundamentalmente, conduzir a pratica da vida politica, sendo o
exercicio do poder pensado a partir das exigéncias da racionalidade. E assim que Platio

argumenta sobre as vantagens da realizacdo da justi¢a na alma e na cidade durante todo o

! Segundo Renato Matoso (cf. 2016, p. 80-81), de maneira geral, duas posi¢des podem ser encontradas entre
aqueles que pretendem organizar os diversos didlogos platonicos de modo a identificar a apresentacdo de um
sistema filosofico coerente: a unitarista, que defende que Platdo usaria os didlogos como meio de comunicagao
de uma doutrina tnica e a desenvolvimentista, que defende que haveria contradigdes reais no pensamento
platdnico, expressando um desenvolvimento na sua doutrina. Essa tltima posicao delimitou trés fases distintas
no pensamento platonico: o periodo da juventude, o intermediario e o da velhice. A fase madura ou intermediaria
se caracteriza pelo distanciamento gradativo de Platdo da influéncia de Socrates e desenvolvimento do seu
proprio pensamento. O apice desse processo de distanciamento aconteceria nos didlogos Banquete, Fédon e A
Republica.

Segundo Christian Schéfer (cf. 2012, p. 187), a justi¢a ndo ¢ uma atitude intencional, mas um estado interno
apreensivel em circunstancias objetivas. O homem justo é aquele que se pde em harmonia interior. A justi¢a
significa a melhor forma de relagdes de harmonizagio inerentes, de organizagao interior. A justica ¢ uma virtude
que ndo ¢é pautada pelas vantagens ou beneficios externos, mas visa a organizagdo interna da alma. Suas
vantagens sdo do ponto de vista psiquico e moral, por isso 0 “homem ndo pode permitir a nenhuma das partes
da alma que cumpra uma tarefa pertencente a outra, nem interfira nas fun¢des uma das outras” (Schaffer, 2012,
p- 188). A justica ¢ um bem em si mesmo, independente dos beneficios externos. O homem deve regular bem o
que ¢ verdadeiramente seu, assumir o comando de si proprio, estabelecendo um perfeito acordo entre os trés
elementos da sua alma, o racional, o irascivel e o apetitivo (cf. Platdo, Rep., 2009, 443c-d).

3 Usaremos como exemplar padrio para essa dissertagdo a traducio da Republica da Maria Helena da Rocha

Pereira Platdo. Lisboa: Fundag¢ao Calouste Gulbekian, 2009.

N



didlogo. Mas, curiosamente, o desfecho da Republica se di na forma mitica. O mito de Er
encerra o didlogo por meio de um discurso imagético, onde ¢ simbolizada a necessidade do bem
proceder durante a vida, ou seja, de ser justo.

Na Republica, como comumente ocorre na maioria dos seus didlogos, Platdo faz uso do
personagem Socrates* como seu principal expositor. Socrates inicia a narrativa dessa obra
contando que desceu ao Pireu®, rea portuaria que fica abaixo de Atenas, com o intuito de dirigir
preces & deusa Béndis® e com o desejo de ver como seria celebrada a festa/procissio em honra
a essa divindade. Ao iniciar seu regresso a cidade, Socrates € interpelado por um amigo e o
dialogo efetivamente se inicia (cf. Platdo, Rep., 2009, 327a-b).

J& no encerramento da obra, no seu epilogo, Socrates narra o chamado mito de Er. O
personagem mitico Er ¢ apresentado como um guerreiro morto em combate, mas encontrado
integro ap0s varios dias de sua morte. Ao ser levado para casa, Er torna a vida e rememora as
experiéncias que tivera na regido inferior do Hades’. O mito reporta que Er foi escolhido pelos
deuses como mensageiro (angelos) para os homens. Er deveria relatar & humanidade a sua
experiéncia das coisas passadas na sua descida ao Hades e as dinamicas ocorridas no mundo
subterraneo dos mortos. Seu testemunho poe que, no Hades, cada alma (psykhe) deve escolher
um modelo de destino, um daimon®. Essa escolha ¢ guiada pelo carater adquirido em vida pelas
almas. Ora, de acordo com Alvaro Penedos (cf. 1992, p. 41), Er representa aquele que detém a

sabedoria das coisas divinas. Ele deve dar aos membros da comunidade as indicagdes que julgar

4 Lembramos que o Socrates a ser tratado nessa dissertagio é o apresentado por Platdo no didlogo a Repiiblica.
Nao pretendemos abordar o Socrates historico.

5 O Pireu ¢ o porto da cidade de Atenas, situado topograficamente abaixo desta, da acropole. E no Pireu que se
passa todo o relato feito por Socrates na Republica. Lorraine Oliveira (cf. 2018, p. 27) afirma que o porto do
Pireu ¢ um local associado a confusdo, ndo sendo possivel ai se dedicar a dialética, pois esta exige tranquilidade.
Esta autora, citando Proclo, diz que o Pireu € um simbolo do devir, opondo-se & Atenas. A parte alta da cidade
representa a bela ordem, a vida sabia e serena adequada a filosofia. Gabriele Cornelli (cf. 2007, p. 98) ressalta a
caracterizacdo do Pireu como um lugar barbaro, pela presenga, entre outros povos, dos Tracios, em oposicao ao
ideal de cidade grega. Mario Vegetti (cf. 1998, p. 102) diz que o Pireu ¢ para Platdo um espago perturbador e
temivel, cheio de transito, pequenos negdcios e assuntos comerciais resultantes da tarefa portuaria. Essa area
portuaria caracteriza-se pela presenga de uma populag@o heterogénea de costumes e habitos, um ambiente hostil,
agitado, de influéncia corruptora e refratario a aceitagdo das normas do debate racional (cf. /bid., p. 130). Esse
fato adquire um valor simbodlico muito forte, pois o Pireu se torna a imagem da vida sofistica, “do monstro de
mil cabegas” contra o qual Sdcrates tem de lutar amargamente (cf. /bid.).

6 Mario Vegetti (cf. 1998, p. 100) relaciona a deusa Béndis com Artemis e, sobretudo com Hecate, filha da noite,
deusa e soberana do Hades, para onde conduz as almas dos mortos. Béndis ¢ a responsavel por guiar as almas
no Hades, ela é a condutora que porta a tocha a iluminar o caminho na escuriddo do mundo dos mortos. As
festividades em honra a deusa Béndis foram naturalizadas como um cerimonial oficial da cidade-estado, chamada
de Bendideia. Entre os eventos ocorridos durante a festa, estavam corridas noturnas de tochas a cavalo,
mencionadas na passagem 328a da Republica.

7 Na mitologia grega, o Hades ¢ mundo subterraneo dos mortos. A nogao de expiagdo das faltas cometidas em vida
depois de um julgamento post mortem fora-se constituindo entre os Gregos ao longo dos séculos, mas recebeu a
sua forma definitiva em Platdo nos mitos escatoldgicos do Gorgias, Fédon, Fedro e Republica. Platdo rejeita o
infundado medo dos homens no governante do mundo inferior.

8 Forma humana de nascimento, acompanhante espiritual do homem, modelo de alma.



uteis a respeito da escolha do modelo de vida que cada um tera que fazer, de acordo com as
virtudes ou vicios praticados em vida.

As descidas de Socrates e Er, um ao Pireu, o outro ao Hades, apresentam a imagem que
acreditamos ser a linha de significado® primordial e fio condutor da Republica: o simbolismo
da descida e subida (cf. Voegelin, 2009, p. 113). Essa linha de significado, ja abordada por
diversos comentadores (cf. Cornelli, 2007, p. 97; Coutinho, 2011; Vegetti, 1998; Sousa, 2013),
¢ manifestada logo na abertura da Republica, nas primeiras palavras do relato feito por Sécrates
quando ele diz: “Desci (kateben) ontem ao Pireu” (Platdo, Rep., 2009, 327a). O primeiro
paragrafo do didlogo, que trata da descida ao Pireu e da subida em retorno a cidade, prontamente
indica essa linha de significado primaria presente no didlogo. Como afirma Eric Voegelin (cf.
2009, p. 113), essa linha representativa “retne simbolos que se repetem ao longo da obra”.
Gabriele Cornelli (cf. 2007, p. 97) afirma que a descida (katabasis) se torna o proprio
movimento do fildsofo, tanto na construcdo dramatica da Republica, desde a primeira palavra
até o desfecho da obra, quanto na metafora mais forte do livro: a da caverna®®.

Raul Gutiérrez (cf. 2019, p. 66) defende que o movimento de subida/descida ¢ tao
significativo na Republica que o didlogo foi organizado e estruturado em fungdo dele. Esse
movimento ¢ bem apresentado na alegoria da caverna e na imagem da linha dividida. Gutiérrez
(cf. 2019, p. 66) argumenta que a Republica, como um todo, pode ser entendida como um
desenvolvimento da alegoria da caverna, onde a linha de significado da subida e descida pode
ser vista como algo que da unidade ao didlogo. Para Gutiérrez (cf. 2019, p. 66), a descida ou
katabasis ao Pireu ¢ uma referéncia ao descenso a caverna. Acreditamos que essa descida
também simboliza o descenso a regido inferior, ao Hades. Conforme Gutiérrez (cf. /bid.), tanto
a Republica quanto a alegoria da caverna representariam uma imagem do estado da natureza
humana em relagdo a educacdo. “Depois disto — prossegui eu — imagina a nossa natureza,
relativamente a educacao ou a sua falta, de acordo com a seguinte experiéncia” (Platdo, Rep.,

2009, 514a). Essa imagem da katabasis, segundo Gutiérrez (cf. 2019, p. 66), seria vista na

9 Termo utilizado por Eric Voegelin (cf. 2009, p. 112) em Ordem e Historia: Platio e Aristételes. Conforme
Voegelin, os grandes problemas de Platdo na Republica ndo sao blocos de significado trancados nas subdivisoes
de seu esquema, mas linhas de significado que percorrem o seu caminho intricado ao longo de toda a obra.

ORetorno e descida do fildsofo a caverna (cf. Platdo, Rep., 2009, 514a-521¢) apos a subida e apreensio da Ideia
de Agathon ou Ideia de Bem, causa de tudo quanto ha de justo e belo (cf. Platdo, Rep., 2009, 517c). A Ideia de
Bem ¢ senhora da verdade e inteligéncia, e é preciso vé-la para ser sensato na vida particular e publica. J. E.
Raven diz que o Bem, para Platdo, ¢, “em primeiro lugar, e com mais evidéncia, a finalidade ou alvo da vida, o
objecto supremo de todo o designio e toda a aspiracdo. Em segundo lugar, e mais surpreendentemente, ¢ a
condigdo do conhecimento, o que torna o mundo inteligivel ¢ o espirito inteligente. E em terceiro, Gltimo ¢ mais
importante lugar, ¢ a causa criadora que sustenta todo o mundo e tudo o que ele contém, aquilo que dé a tudo o
mais a sua propria existéncia” (1965, p. 130).



Republica no contexto da questdo da justica e injustica e da sua ligacdo com a felicidade ou
infelicidade humana.

Ja Thomas Szlezak (cf. 1988, p. 354) afirma que a cena introdutéria da Republica
funciona como uma antecipa¢do da a¢do desenvolvida no didlogo. Segundo esse autor, a
primeira palavra do didlogo “desci” ndo € apenas referente a topografia. Socrates, na Republica,
tinha a inten¢@o de retornar para casa, para a cidade alta, mas ¢ impedido pelo grupo reunido
em torno de Polemarco®. Socrates desce ao Pireu e desperta o interesse dos seus companheiros.
Sécrates ndo se sente obrigado a conceder a comunicagdo desde o inicio, mas deve ser
convencido a fazé-lo (cf. Ibid., p. 356). Para Szlezak, “o que se desenvolve dramaturgicamente
aqui no proémio ¢ tematizado e motivado em pontos decisivos da parte principal” (/bid.) do
dialogo.

Alberto Bernabé (cf. 2015, p. 20) afirma que essa descida (katabasis) ¢ um tipo
especifico de narrativa com tais caracteristicas: um protagonista extraordinario, eventualmente
auxiliado por um deus, viaja para o mundo subterrdneo da morte com um propoésito definido e
com o desejo de retorno. Lorraine Oliveira (cf. 2018, p. 25) exemplifica como episddios
catabaticos as jornadas de Odisseu e de Orfeu. A katabasis € um simbolo presente no mundo
grego, como bem salienta Gabriele Cornelli (cf. 2007, p. 95) ao identificar a utiliza¢do da
simbologia ligada a eventos catabaticos em autores pré-socraticos, como Pitagoras, Empédocles
¢ Parménides'?. Platdo nfio era alheio as narrativas catabaticas, referindo-se diretamente a
katabasis na construcao dramatica da Republica (cf. Ibid. p. 97).

Eric Voegelin (cf. 2009, p. 114-115) compreende que a descida de Sdcrates ao Pireu se
identifica e faz lembrar a descida de Odisseu ao Hades trazida por Homero, onde novamente ha
o emprego do “kateben” (cf. Homero, Odisséia, 2011, XXIII, 252-3). J4 Eva Brann (cf. 2004,
p. 119) associa a descida de Socrates na Republica a catabase de Héracles ao mundo inferior
dos mortos. Descida também realizada pelo mensageiro Er no desfecho da Republica (614b).
Ora, como afirma Voegelin (cf. 2009, p. 115), o Pireu € um simbolo do Hades. A deusa Béndis,
a quem o culto € oferecido no Pireu, ¢ uma divindade do subsolo, soberana do Hades e cuidadora
das almas em seu caminho ao mundo inferior (cf. /bid., p. 115).

Afora esse movimento de descida, existe a imagem da subida (anabasis) na Republica.
Esse simbolo da ascensao ¢ utilizado com frequéncia para indicar a elevacao da alma a um

plano superior. De acordo com Carlos Luciano Coutinho (cf. 2015, p. 21), a anabasis tem

1A conversa desenvolvida no didlogo tem lugar na casa de Polemarco. Ele é quem convida e insiste com Sdcrates
para que fique e ¢ o segundo interveniente na argumentagao.
2Qutros autores fazem uso da catéabase, como Herddoto, nas Histdrias, onde trata da figura de Zalmoxis.



grande associag¢do com rituais religiosos, designando uma imagem de subida a planos elevados.
Esse simbolo possui, na Republica, um sentido metaforico associado a um tipo de iluminagao
do ser, de elevagao do ser como principio de purificacdo (cf. Ibid, p. 21). Ela se faz presente em
diversas passagens da Republica, como no caminho ascendente empreendido na parabola da
caverna (cf. Platdo, Rep., 2009, 516a). Se por um lado, a primeira palavra do didlogo bem
simboliza a descida (Desci), por outro lado, a ultima fala de S6crates do didlogo exemplifica a
subida: “Se acreditarem em mim, crendo que a alma ¢ imortal e capaz de suportar todos os
males e todos os bens, seguiremos sempre o caminho para o alto, e praticaremos por todas as
formas a justi¢ga com sabedoria...” (Platdao, Rep., 2009, 621c).

A Republica esta repleta de imagens da anabasis (subida) e Socrates as nos rememora
frequentemente: “Mas aqueles que sdo capazes de subir até o belo em si e contemplar na sua
esséncia, acaso nao serdo muito raros?” (Platdo, Rep., 2009, 476b). Socrates € o filésofo que
viajou para cima, da noite do Pireu/Hades para a luz da verdade. O filésofo ¢ aquele que
empreendeu o caminho de subida e avistou o Agathon. “Queres entdo examinar ja de que
maneira se formardo homens dessa qualidade e como ¢ que uma pessoa os fara ascender até a
luz, tal como aqueles que se diz que sairam do Hades, para se elevarem até aos deuses?” (Platao,
Rep., 2009, 521c). Gutiérrez (cf. 2019, p. 88), interpretando essa passagem da Republica, atirma
que o didlogo trata da ascensdo da alma ao inteligivel, sendo uma jornada do Hades ao Olimpo.

Conforme Voegelin (2009, p. 121), “¢ inquietante, porém, que a verdade da existéncia
humana possa ser encontrada tanto pela descida como pela subida”. Assim, somos lembrados
do paradoxo de Heraclito: “Caminho: para cima, para baixo, um e o mesmo” (B60):. O
caminho que sobe e o caminho que desce sdo analogos. “A verdade trazida do Pireu para cima
por Socrates em seu discurso e a verdade trazida do Hades para cima pelo mensageiro Er sdo a
mesma verdade que € levada para baixo pelo filésofo que viu o Agathon” (Voegelin, 2009, p.
121). Esse movimento duplo, de ascensdo dialética e descida dramatica, simboliza a jornada
filosofica empreendida na Republica e fornece sentido a toda a obra.

Diante do exposto, a partir do jogo de simbolos feito entre a descida aos mundos
inferiores (Pireu/Hades) e do posterior movimento de subida realizado por Socrates e Er,
supomos a existéncia de um paralelismo’*, uma conexiio entre esses dois personagens na

Republica. Socrates, como representante do discurso filoséfico, do logos, isto €, do discurso

13“Caminho: para cima, para baixo, um e o mesmo”. Utilizamos a tradu¢io de Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio

Wrublewski, HERACLITO. Os pensadores originérios. Petropolis: Vozes, 2017.

14Esse paralelismo é proposto originalmente por Eric Voegelin (cf. 2009, p. 115) na sua obra Ordem e Historia:
Platdo e Aristoteles. Porém, o autor apenas o indica, ndo tratando das razdes, pelo menos sob o aspecto doutrinal,
que levaram Plato a pretender tal paralelismo.



argumentativo fundado em razdo por meio de conceitos. Esse discurso tem como objetivo
apresentar um resultado: de que a vida mais feliz € a do justo. Ja Er é o representante do mito
filosofico platonico, isto €, do discurso narrativo verossimil fundado em razao por meio de
imagens e representagdes e sem pretensdes de validagdo pelo critério da verdade factual.

Esse paralelismo ndo seria apenas fundado na linha de significado da descida e subida,
que percorre toda a obra. Outras indicagdes textuais nos fazem acreditar que ¢ possivel sua
defesa. Podemos enumerar duas principais'®. A primeira, a apresentagdo feita por Platio de
Sécrates e Er como auxiliadores para a comunidade, isto é, como aqueles que ajudam os outros,
possibilitando-lhes identificar os paradigmas de vida certos e errados. Socrates e Er regressam
com a inten¢do de auxiliar seus companheiros, pois possibilitam que os outros homens
diferenciem uma vida digna, justa e feliz, de uma indigna. A segunda, a escolha de Socrates e
Er como novos mensageiros do discurso fundado em verdade. Eles retornam com o objetivo de
instruir e transmitir os contetidos verdadeiros. Essa mensagem filosofica, seja por meio do logos
ou do mito, pode salvar ndo s6 a si mesmo, mas também os que se deixarem persuadir por ela.

Richard Kraut (cf. 2013, p. 64) assevera que temos que ir além do que os dialogos
efetivamente dizem para descobrirmos os anseios platonicos. Esse contetdo seria como
anagramas que devem ser desemaranhados antes que seu sentido possa ser revelado. Platio é
um autor que possui uma multiplicidade de véus que precisam ser descortinados para se fazer
aparecer o que realmente ¢ pretendido. Os didlogos funcionam como um estimulo filoséfico ao
leitor. A partir da forma dialdgica, da escolha e fala dos personagens e da mise en scéne, cremos
que ¢ possivel admitir que esse vinculo entre Socrates e Er possa existir na Republica. Essa
correspondéncia ndo ¢ expressa ou exteriorizada explicitamente no didlogo. Porém,
acreditamos que esse paralelismo possa ser defendido em razdo das conexdes mais profundas
existentes entre mito filoséfico e razao dialética no didlogo e na filosofia platonica.

Nessa dissertacao, analisaremos se esse paralelismo entre os personagens ¢ realmente
existente. Acreditamos que esse paralelo entre Socrates e Er ocorre e € tragado tendo como
fundamento a ligagdo entre logos e mito existente na filosofia platonica. Trataremos das fungdes

do logos e do mito na filosofia platonica, e por que Platao, apesar de ser um critico dos mitos

15Cremos que existem outras correspondéncias entre Socrates e Er na Republica, além das trés exploradas nessa
dissertagdo. A primeira, a exposigdo feita por Platdo dos personagens como sendo intermediarios entre os deuses
e os homens (cf. Platdo, Rep., 2009, 500c, 517 d e 614d). A segunda, a representagdo dois dois personagens
como de homens que trilharam o caminho da morte. Platdo (cf. Féd., 1972, 64a) afirma que os que se dedicam a
filosofia, como Sdécrates, tem como Unica ocupacdo se preparar para morrer, € em estar morto. J4 Er € o
mensageiro que morre ¢ desce ao Hades com a missdo de retornar e instruir a humanidade quanto as dindmicas
no mundo dos mortos.



tradicionais, nao defende sua extingdo, mas a sua reformulagdo. Quais razdes levaram Platao a
reabilitar o discurso mitico como ferramenta filosofica? Essa analise ¢ de vital importancia para
se entender a ligagdo existente entre Socrates € Er. O primeiro, como representante do discurso
argumentativo; o segundo, como representante do discurso narrativo-mitico.

De acordo com Julia Annas (cf. 1982, p. 119), as andlises filosoficas dos dialogos
fizeram pouco ou quase nenhuma tentativa de relacionar o conteudo de cada mito ao argumento
das obras em que ocorrem. Consequentemente, elas deixaram de analisar a interpenetracao entre
logos e mito existente na filosofia de Platdo. Como nos traz Stephen Halliwell (cf. 2007, p.
452), mythos e logos estdo interligados em toda a Republica: na contacdo de historias, na
mitologia tradicional, na “mentira nobre”, na hipotética construcao da cidade, no conto do anel
de Gyges, na imagem triforme da alma no fim do Livro IX, no mito de Er. Analisaremos os
possiveis motivos que levaram Platdo a utilizar a ferramenta mitica na Republica. Em especial,
detendo-nos sobre a interpretagdo do mito escatologico de Er, em sua ligagdo com o que
tradicionalmente se entende por razdo e como esse mito coopera com o argumento principal
apresentado por Socrates no didlogo.

A propria Republica € o grande exemplo da importancia do recurso mitico na filosofia
platonica, pois a kallipolis'® & criada como se estivéssemos mitologizando uma historia:
“Eduquemos estes homens em imaginag¢do, como se estivéssemos a inventar uma historia e
como se nos encontrassemos desocupados” (Platdo, Rep., 2009, 376d). Por isso, Halliwell (cf.
2005, p.17) nos rememora que, num certo sentido, toda a Republica ¢ uma historia ou mito, ou
seja, o relato ficcional de uma sociedade hipotética construida para dramatizar certos valores e
principios. O mito ¢ um dos meios de expressao do pensamento platdnico e, de alguma forma,
do seu fazer filosoéfico. Ele, juntamente com o logos, ¢ uma das vias paralelas, mas
indispensaveis para se chegar a verdade (cf. Cornelli, 2003, p. 115).

Hé uma interpenetracao entre logos e mythos nos didlogos de Platdo, o que nos leva a
querer entender as razdes da existéncia dessa relacdo. Essa ligagdo sui generis ¢ singular na
Historia da Filosofia, pois se tende a interpretar o desenvolvimento do pensamento filoséfico
ocidental sob o prisma de um ideal de racionalidade. Essa interpretacdo logocéntrica colocou
mito e razdo em lados opostos. Assim, parte dos comentadores acreditam que os mitos
platonicos deveriam ser considerados apenas como pecas de interesse literario. Entretanto,

Platao ¢ um filosofo e estava preocupado com a verdade, isso faz do mito uma ferramenta

18A cidade bela e justa criada por Platdo na Repuiblica.



filosofica. O objetivo de Platdo, quando escreve por meio mitico, € criar um instrumento que
possa, caso utilizado de maneira adequada, guiar os outros a certas verdades.

E plausivel crer que esses dois tipos de discursos, mythos e logos, atuam em estreita
colaboragdo um com o outro. Essa relacdo ¢ indispensavel para estabelecermos o paralelismo
entre os personagens Socrates € Er. Admitimos que a Republica ¢ o didlogo que melhor
transparece esse elo de ajuda porque nela essa conexdo estd simbolizada pela personificagdao
dos tipos de discurso nas figuras de Socrates e Er. Acreditamos que esse vinculo colaborativo
esta representado na incorporagdo que os personagens Socrates e Er fazem dos tipos de discurso
utilizados por Platdo: o racional dialético e o narrativo-mitico filoséfico. Além disso, esse
paralelismo pode se mostrar verdadeiro, pois assentado em conexdes textuais presentes no
dialogo.

Objetivamos demonstrar que as evidéncias textuais apresentadas em favor do
paralelismo sdo verdadeiras, concluindo-se pelo espelhamento entre Socrates e Er. Essa
correlacdo entre os personagens e a existéncia de uma linha de significado primaria (descida e
subida) permitem uma interpretagdo unitaria da Republica. Essa unidade exposta se contrapde
as visdes!’ (Diimeler, Vlastos, K. Hermann, Wilamowitz, Friedlander) que consideram o Livro
I como independente e em separado. Quando se trata do Livro I da Republica, hd argumentos
em favor da composi¢do independente desse livro por questdes estilométricas e por suas
semelhancas, de forma e conteudo, com didlogos de definicdo e aporéticos, anteriores a
Republica. Para Chales Kahn (cf. 1993, p. 136), o Livro I ¢ a contrapartida formal ao Livro X.
Esses estariam ligados pela existéncia de prolepses’® ou antecipagdes textuais deliberadas
encontradas no primeiro livro do didlogo. O Livro I serve como um preludio para o resto do
dialogo e Platdo ndo teria como o compor caso nao estivesse pensando no todo restante da obra.
Acreditamos que o paralelismo entre Socrates e Er, assim como as evidéncias textuais que
teoricamente o credenciam, servem de prova para contestar essas visdes que tratam o Livro [
como auténomo e feito em separado. A linha de significado da descida e subida, em especial,
funciona como um fio condutor para toda a obra, unindo-a e contraditando a tese de

independéncia do referido Livro I'°.

Tese atribuida a F. Diimeler que acreditava ser o livro 1 da Repiiblica um didlogo autdbnomo aporético chamado
de Trasimaco.

BRecurso narrativo que funcionam como antecipagdes detalhadas de temas e teses a serem desenvolvidas nos
livros posteriores do didlogo.

®M.G. de Moraes Augusto (cf. 2010, p. 8) afirma que ndo faz sentido buscar a composigo proléptica como técnica
literaria e base de compreensao da Repuiblica, pois o proprio didlogo nos dd uma denominagao exata para o Livro
I: ele ¢ um proémio (cf. Platdo, Rep. 2009, 357a). Esse proémio ndo ¢ apenas o preliidio do que vem a seguir na
Republica, mas o meio de clarificar o caminho (/ogos) no qual Socrates discutira o sentido e o fundamento da
politeia. Todos os grandes temas da Republica estariam antecipados no Livro I, devendo os demais livros



Esse paralelismo também possibilita retirar a conota¢do negativa de discurso pré-
filosofico adquirida pelo mito platonico com o passar dos tempos. A historia da filosofia € vista
em suas origens como uma evolugdo progressiva em direcdo a um sedutor ideal de
racionalidade. Em grande parte, isso se deve a perspectiva historiografica-filosofica atribuida a
Hegel®, que defende que o mito favorece a representacdo em vez do pensamento especulativo.
Essa perspectiva historiografica-filosofica foi também aplicada a Platdo. Assim, sob a
influéncia de Hegel e do Positivismo?}, o mito foi remetido a uma categoria epistemoldgica
inferior e privado de qualquer racionalidade. Sob esse prisma, os mitos platdnicos seriam parte
ndo essencial em relacdo ao todo da obra desse filosofo. Julgamos que isso ndo pode ser aceito
em Platdo, que ndo desejou a extingdo do discurso mitico, mas sua reformulagdo. Nesse sentido,
conforme Halliwell, “deveriamos estar preparados para ler o mito de Er como uma
recomposi¢ao filosofica™ (2007, p. 448).

Platao fez do mito uma de suas ferramentas filosoficas, o que, por si s6, ja demonstraria
a importancia do discurso mitico no projeto filoséfico platonico. A mensagem filosofica de
Platao nao se esgota no logos dialético, ou num logocentrismo. Platdo concede ao mito uma
funcdo eminente: a de ser o meio de expressdo quando se deseja falar sobre determinadas
realidades, como as da alma (psykhe). Nesse quesito, o mito se mostra como a testemunha
indispensavel, diante das limitacdes existentes ou encontradas pela dialética.

Nosso estudo se concentra na Republica e no seu mito escatologico, o de Er. O tema
central desse dialogo ¢ a necessidade do bem proceder durante a vida, de ser justo. A Republica,

segundo H. Thayer, “termina por ser um manual para iluminar e orientar uma vida boa” (1988,

clarificarem o sentido desse proémio. Logo, o referido livro inicial ndo se trataria de uma prolepse, uma
antecipagdo, mas de um prooimion (pro€mio).

20Maikon Scaldaferro (cf. 2009, p. 211-230) traz que na obra Licées sobre filosofia da histéria, Hegel defendeu a
ideia de que a historia teria um fim (Zweck). Hegel tem como meta de sua filosofia da historia expor aquilo que
coordena os acontecimentos historicos: a finalidade do Espirito é conhecer a si mesmo. Hegel chama de razdo
tal proposito. Para esse filésofo alemao, a razdo reina e reinou no mundo e na historia universal. Assim, o Espirito
coordenou todos os eventos histéricos. Diante dessa visdo, Hegel defende que o papel do filésofo historiador é
trazer a tona aquilo que subjaz os fatos historicos, ou seja, o proposito do Espirito. Esse objetivo seria o
movimento do Espirito conhecer a si mesmo. O Espirito ao se autoconhecer percebe que ele é autodeterminante
e autdnomo, ndo se encontra sujeito a algo, sendo livre. O Espirito tem como fim conhecer a sua propria esséncia.
Essa esséncia € a liberdade. Quanto mais ele a conhece, mais livre ele se torna. Essa efetivagdo da liberdade se
da na historia, que segue uma marcha evolutiva. Para Hegel, o mundo grego seria um estagio da historia universal
onde o grau de desenvolvimento da Razdo se encontra em uma de suas fases mais primitivas. Segundo Kris
Jareski, (cf. 2015, p. 64), Hegel considera o mito uma forma de pensamento imaturo, sendo dispensavel quando
o conceito atinge seu pleno desenvolvimento. Segundo a filosofia hegeliana, ndo se pode cometer o erro de
pensar que o mito ¢ parte essencial da obra platonica. Assim, a narrativa mitica ndo faria parte da verdadeira
filosofia de Platdo na visdao de Hegel.

ZINessa doutrina filosofica, aceita-se apenas o conhecimento tautolégico das matematicas e da logica, € o
conhecimento empirico, suscetivel de passar no critério da verificabilidade. S6 ¢ ciéncia o que se submete ao
método, rejeitando qualquer conhecimento a priori. Esse ¢ o sentido comum ou geral do Positivismo, pois ha
uma continuidade diacrénica nesse pensamento filosofico, apesar de suas diferentes versdes.



p. 371). Isso € atemporal, assim como o mito de Er também o ¢. Ele bem simboliza o tipo de
conhecimento que teremos que possuir a fim de fazer uma boa escolha, em vida ou post mortem.
Esse tipo de saber se faz necessario em todos os momentos da nossa vida, pois somos
frequentemente forgados a tomarmos decisdes que terdo efeitos duradouros na nossa existéncia.
O estudo da Republica e do seu mito de encerramento se mostra atual, pois trata da justica e da
alma, temas que ndo se esgotam com o tempo. Seres humanos devem tentar se conhecer e para
esse fim, devem criar imagens miticas, pois apenas um deus poderia descrever a alma
diretamente.

O mito platonico também mostra o esfor¢o do filosofo em tornar a mensagem filoséfica
acessivel a grandes publicos. O fildsofo precisa descer ao Pireu, a parte baixa da cidade, a
caverna, ao Hades, na tentativa de que a filosofia alcance um grande publico. O campo de forcas
da atividade politica deve ser ocupado pelo fildsofo, pois, caso contrario, serd dominado pelo
filodoxo*. Com isso, Platio mostra o esfor¢o em propagar a sua mensagem filosofica e de
conciliar filosofia e politica®.

Tendo como objetivo provar a existéncia do paralelismo entre os personagens indicados,
nosso plano de trabalho analisard, no segundo capitulo, a importancia e o papel da narrativa
mitica na Grécia antiga. Mostraremos como Platdo se insere num movimento de critica e
oposicdo ao mito tradicional. Entretanto, em vez de defender a extin¢do integral da narrativa
mitica, ele a reformula, fazendo desse tipo de discurso um importante instrumento de
divulgagdo da sua mensagem filoséfica. Essa reformulagdo do mito e sua utilizagdo tem suas
razoes, as quais serao aprofundadas nesse referido capitulo. Procuraremos mostrar como essa
reforma do mito permite a adequagdo desse instrumental como um auxiliador do /ogos onde
esse ¢ fraco ou encontra alguma limitagao.

No terceiro capitulo, trataremos de como Platdo faz uso do mito para se pronunciar

acerca das relacdes fundamentais do divino, da alma (psykhe) e do cosmos. O mito platonico €

2 Filodoxo (cf. Platdo, Rep., 2009, 476b) é o amante de espetaculo, o amigo das artes e 0 homem de agdo. Incapaz
de amar a natureza das coisas em si. O filodoxo é o que pensa pela opinido (doxa), visto que se funda nas
aparéncias. E aquele que contempla a multiplicidade sem atentar para a esséncia, como também o incapaz de
seguir outra pessoa que o conduza até junto dela (cf. Platdo, Rep., 2009, 479¢). Platdo apresenta uma importante
oposi¢do entre o que pensa pelo conhecimento (fildsofo) € o que pensa pela opinido (filodoxo).

2 De acordo com Eric Voegelin (cf. 2015, p. 68), na Apologia, no ultimo discurso de defesa proferido no
julgamento de Socrates, ha a condenag@o desse filosofo e consequente separacdo entre Socrates e a polis,
culminando com a morte dele. Segundo Voegelin (cf. 2015, p. 69), no plano do drama espiritual, o filésofo havia
sido rejeitado pela cidade (cf. Ibid., p. 69), havendo uma cisdo entre filosofia e politica. Seguindo essa visdo
apresentada por Voegelin, acreditamos que, apds julgamento, condenagdo e morte de Socrates, ha uma separagéo
entre a filosofia e a polis, caracterizando uma rejeigdo a figura do filésofo. Para nés, a Republica pode ser lida
como um didlogo que externa a tentativa de reconciliacdo da polis com o filésofo, da politica com a filosofia.
Essa perspectiva trazida sera melhor apresentada no quarto capitulo dessa dissertacéo.



uma ferramenta de simbolizagdo das experiéncias da alma e nos concentraremos nesse aspecto,
pois o mito escatologico de Er tem como tema principal as escolhas morais feitas pela alma.
Abordaremos como o movimento Orfico-pitagorico passa a encarar a nogao de psykhe como
principio de vida e como isso se harmoniza com as atitudes consagradas pela vida filosofica.
Examinaremos como Platdo ¢ influenciado por esse novo sentido de psykhe e quais sdo as
fungdes desempenhadas pela ferramenta mitica na sua filosofia. Ao fim desse capitulo,
analisaremos como o mito de Er resulta na culminacao do argumento principal da Republica,
que ¢ um exame de duas escolhas possiveis fundamentais: uma vida justa € uma nao justa.

No quarto capitulo, exporemos as evidéncias textuais em favor do paralelismo entre
Sécrates e Er. Abordaremos, de inicio, a prova textual mais forte em prol dessa conexdo: a linha
de significado da descida (katabasis) e subida (anabasis). Esse movimento duplo percorre toda
a obra e também ¢ transposto pelos personagens Socrates e Er. Essa linha de significado
representa o proprio modo de proceder filosofico. Analisaremos como essas duas imagens
(katabasis e anabasis) eram utilizadas e o que significavam na Grécia antiga e como Platao faz
uso delas pera expressar o proprio movimento filoséfico da alma. Procuraremos examinar
também as duas outras provas textuais que acreditamos embasar esse paralelismo: o retrato feito
por Platdo dos dois personagens como auxiliadores da comunidade e a escolha dos dois
personagens como novos mensageiros do discurso verdadeiro. Platdo propde que essa nova
mensagem filosofica deve substituir a mensagem poética da tradigdo, que, até entdo,
desempenhava o papel de principal representante da formacao e educacao da Hélade. Assim,
investigaremos se esse paralelismo € existente e se podemos concluir pela adog¢ao dessa relacao

entre os personagens.



2 MYTHOS E LOGOS

2.1 O MITO NO CONTEXTO DA GRECIA ANTIGA

A poesia era a principal representante da paideia (formagao ou educacio plena) grega.
O discurso poético era uma ferramenta de memoria coletiva, de conservacao e transmissao dos
tragos da comunidade grega. Ele ¢ quem moldava o quadro mental do homem grego, dai seu
importante papel formador. Platdo ¢ um critico a poesia mitica da tradi¢do, a seu valor quase
candnico e as suas pretensoes educativas. Porém, em vez de defender a extingdo do discurso
mitico-poético, Platdo empreende uma reformulagio nesse tipo de narrativa. Platdo adequa o
mito ao discurso racional-dialético, utilizando-o como uma ferramenta de cooperagao com o
logos. Essa relacao de ajuda mutua ¢ o fundamento do paralelismo que desejamos demonstrar.
Para que isso aconteca, precisamos analisar a importancia e o papel que o mito desempenhava
no contexto da Grécia antiga, pois essa ¢ uma das razdes que levaram Platdo a realizar uma
reforma no discurso mitico. Essa reformulacdo do mito tem seus motivos, 0s quais serao
aprofundados nesse capitulo.

O termo mythos significa “palavra” no contexto grego. Ele designa uma palavra
formulada, quer se trate de uma narrativa, de um didlogo ou da enunciag¢do de um projeto (cf.
Vernant, 1999, p. 172). A palavra mythos ndo contrasta inicialmente com o vocabulo /ogos.
Esses dois termos, mythos e logos, tém, de inicio, valores semanticos vizinhos. Logos também
significa “palavra ou discurso”, antes de designar a razao. Nao obstante, com o tempo, cada um
desses termos passa a ser empregado com um significado distinto.

O termo “logos”, com o tempo, passou a ser empregado como “palavra refletida,
pensada e pesada” na literatura grega antiga (cf. Nunes Sobrinho, 2007, p. 34). Ja o termo
“mythos”” ganha um sentido totalmente diverso. Ele ndo est4 ligado a palavra refletiva e pensada
que leva ao conhecimento. O mito? é a enunciagdo de um discurso que possui autoridade para
expressar uma realidade que ndo ¢ suscetivel de revogacao. Essa narrativa ndo pode ser mediada
pelo uso do raciocinio, visando a atestagao ou verificagdo. Ela também nao pode ser tornada
sem efeito, uma vez que se encontra relacionada a eventos sagrados.

Na Grécia antiga, o mito condicionava o mundo da consciéncia dos gregos como sistema

de referéncias. Ele era receptaculo da poesia na Hélade. Esses poetas eram “fabricantes de

240 vocabulo “mito” é fruto da transcrigio do grego antigo mythos. Nessa dissertacdo, utilizarei os dois termos
como sindnimos.



mitos” e Platdo associava sistematicamente essas duas coisas, poesia e narrativa mitica (cf.
Brisson, 2014, p. 20).

O mito poético € um saber por historias. Ele € um “saber mais englobante, a orientacdo
mais genérica sobre a posicao do homem na realidade circundante, ¢ transmitido como narrativa
mitica, como a descri¢cao de acontecimentos passados” (Burket, 1991, p. 47). A narrativa mitica
¢ uma mensagem por meio da qual a coletividade transmitia aquilo que era importante se
guardar na memoria. Essa transmissao se dava pela via oral, da boca para o ouvido. Era
propagada geralmente por meio do canto, acompanhado pela musica de um instrumento, em
publico, durante os banquetes, as festas oficiais, os grandes concursos € jogos. A narra¢do oral
provocava na sua plateia um processo de comunhdo afetiva com as a¢des dramaticas ligadas a
narrativa. Isso se dava em razdo da sua forma métrica, seu ritmo, consonancias, musicalidade,
gestos, e em algumas oportunidades, por ser acompanhada por dancas. Em vista disso, a palavra
falada era extremamente sedutora e mantinha o auditdrio sob encanto. Essa mensagem oral
estava ligada ao prazer: “Se o verbo ¢ orientado em dire¢do ao prazer € porque ele age sobre o
ouvinte a maneira de uma encantagdao” (Vernant, 1999, p. 174).

O mito ¢ uma narrativa aplicada como verbalizacdo dos dados complexos, supra
individuais e coletivamente importantes. Nesse sentido, o mito € que da alicerce a fundacdo de
instituicdes, a explicacdo de rituais, ao esbo¢o de reinvindicacdes familiares ou étnicas e,
sobretudo, como orientacdo que mostra o caminho neste mundo ou no além (cf. Burket, 1991,
p. 18). Por ser assim, o mito tem por alvo a realidade, sendo um saber por “historias”.

Os poetas miticos ocupavam o posto de mensageiros da verdade e do conhecimento no
mundo heleno. Eles eram responsaveis pela educacdo de toda uma tradi¢ao. Para os ouvintes,
essa comunicagdo de saber ndo se tratava de um divertimento pessoal. Era, antes de tudo, uma
ferramenta de memoria coletiva, de conservagao ¢ transmissao dos tracos comuns. Essas
caracteristicas fundamentaram para o conjunto das poleis gregas uma cultura comum, acima
dos particularismos de cada cidade.

No contexto privado, essa comunicacdo, que ajudava a formar o quadro mental comum
do grego, era feita sobretudo por meio do mito (cf. Vernant, 2006, p. 14). As narrativas miticas
eram geralmente contadas por mulheres, maes, avos e amas, desde o berco, as criangas,
moldando as almas dessas por meio de fabulas (cf. Platao, Rep., 2009, 377c). No ambiente
privado, mediante uma tradi¢do oral, exercida boca a boca, dava-se a transmissdo da massa de

saberes que formavam a mentalidade grega.



No contexto publico, a formagao cultural era feita pelos poetas. Eles eram considerados
como verdadeiros educadores no mundo helénico. A concepcio grega de paideia® (formagao
ou educagdo plena) tinha na poesia sua principal representante®®. O poeta era o intermediario
privilegiado entre a comunidade e os sistemas de explicagdes e valores aos quais esse corpo
social se prendia.

Por meio do mito, a comunidade inteira se da como modelo a si mesma. Dessa forma, o
papel que a atividade poética desempenhava ndo era exclusivamente estético na Grécia antiga.
A poesia exercia a fungao de espelho, refletindo a imagem do coletivo grego. Isso permitia que
esse grupo se apreendesse em sua dependéncia em relacdo ao sagrado. Dessa maneira,
assegurava-se que a comunidade permanecesse coesa, duradoura em sua permanéncia em
relacdo ao fluxo das geragdes sucessivas (cf. Vernant, 2006, p. 16).

Essa coesdo social era proporcionada pelos mitos €ticos € cosmogonicos tradicionais
que compunham um acervo de informacdes técnicas gerais que envolviam instru¢des militares,
comerciais, agricolas e pastoris. Eles também traziam uma série de prescricdes normativas que
abrangiam as relagcdes humanas, opiniao e crenga (cf. Havelock, 1994, p. 124). O poeta tinha o
monopdlio da educagdo no sentido amplo, desenvolvendo a consciéncia, cultura e identidade

da comunidade?’.

2Segundo Christian Schiifer, “o projeto epistemologico de Platdo, exemplarmente desenvolvido no simile da
caverna, esta estreitamente ligado ao seu programa pedagodgico: pois ai se trata em ultima analise do
conhecimento da ideia do bem. O Bem ¢ pensado de modo universal: o aspecto pedagogico tem em seu centro a
vida boa e, portanto, exitosa (eupragia). Ela também resulta no bem na alma, que se expressa num estado de
alma ordenado. Se o individuo conhece a ideia do bem e, portanto, a verdade das coisas pela luz da ideia do bem,
ele age bem e despreza o mal. Tem-se entdo o dever de comunicar aos outros essa ag¢@o boa, ensina-la a eles e
guia-los até ela, ou seja, atuar pedagogicamente” (2012, p. 108). A paideia socratica “pretende dar a alma, como
fundamento, a ordem e a lei que dentro dela vigoram, isto €, o que na sua estrutura interna e no seu modo de
acdo ¢ semelhante ao Estado. Existe a mais estreita afinidade entre essa concepcdo da esséncia da missao
educativa e o logos filosofico, que Platdo salienta aqui como a forma suprema da cultura” (Jaeger, 2013, p. 988-
989).

%6Platdo constantemente aborda a importancia da poesia na cultura grega: “Mas se assim ndo for, meu caro amigo,
faremos como aqueles que, quando estdo apaixonados por alguém, e reconhecem que aquele amor ndo lhes é
proveitoso, se afastam dele, embora com esfor¢o; do mesmo modo nés, devido ao amor por essa poesia que em
nods se formou por influéncia da educag@o dos nosso belos Estados, estaremos dispostos a vé-la como muito boa
e verdadeira, mas, enquanto ndo for capaz de se justificar; escutd-la-emos, repetindo para nés mesmos os
argumentos que expusemos, ¢ aquele mesmo canto magico, tomando precaugdes para ndo cairmos novamente
naquela paixdo da nossa infancia, ¢ que ¢ a da maioria” (Platdo, Rep., 2009, 607¢). Jovelina Souza (cf. 2008, p.
54) comenta que essa ¢ uma das mais belas alegorias de Platdo. Nela, Socrates defende o afastamento da poesia,
caso essa nao se alinhe ao paradigma defendido para a cidade. Para Werner Jaeger (cf. 2013, p. 281-285), a
paideia no platonismo se trata da formacao e conservagdo de uma alma sa como fundamento de um corpo politico
ordenado.

2"Platdo confirma a importincia do mito como meio de conservagdo da memoria da coletividade no relato de
Critias no Timeu: “Assim, desde tempos remotos que, de tudo quanto se passa na vossa terra, aqui ou em qualquer
outro local, de que nds tomemos conhecimento pelo que ouvimos dizer, se porventura se tratar de qualquer coisa

de belo, grandioso ou de qualquer outra natureza, isso fica gravado nos nossos templos e mantém-se conservado”
(Platdo, Tim., 2012, 23a).



As narrativas poéticas adquiriram um valor quase candnico e serviram como referéncia
para os autores que as sucederam, como Platdo. Entre os poetas, Homero?® ocupa
necessariamente o lugar central em qualquer debate em relagdo as pretensdes educativas da
poesia. Os gregos se inclinavam a considerar toda a arte poética dependente de Homero. Ele,
na Republica, é tido como o principal representante da paideia poética e tradicional, na medida
em que era considerado o grande educador do mundo grego (cf. Platdo, Rep., 2009, 606¢). Esse
poeta era tido como mestre de uma cultura enciclopédica universal, a qual pretendia ser capaz
de englobar o conhecimento de todas as artes e oficios humanos e de todas as coisas humanas
referentes a virtude a ao vicio, como também as divinas (cf. Platdo, Rep., 2009, 598e¢).

Aprendia-se com Homero a ter conhecimento de todas as coisas que dissessem respeito
ao ser humano. Por meio das obras desse poeta, podia-se educar os homens livres, instruindo-
os a respeito dos oficios, da €tica, da pratica, ou seja, da cultura geral (cf. Stenzel, 2021, p. 22).
As obras dos poetas antigos, como Homero, eram invocadas em quaisquer circunstancias e a
proposito de tudo. Elas eram para a Antiguidade aquilo que os livros sagrados foram por muito
tempo para os modernos. Eram nessas obras que se ia procurar belos exemplos, preceitos e

regras de conduta (cf. Brochard, 1908, pos. 141).

2.2 A OPOSICAO ENTRE MYTHOS E LOGOS

A cultura grega alcangou seu auge desenvolvendo-se em fungdo das condigdes naturais
e historicas dadas, como qualquer outra. O apogeu a que chegou foi notdvel e comumente se
comete o erro de crer que sua ascensdo extraordindria tenha sido consequéncia de algum tipo
de milagre histdrico. Porém, s6 de forma gradativa e lenta, a imagem mitica do mundo cedeu
lugar a reflexdo conceitual. O olhar abrangente do poeta e a visao das ideias do filésofo
continuaram parecidos em sua esséncia e caminharam juntos durante um longo tempo. Para que
o dominio do logos se desvencilhasse em relagdo ao do mito foi necessaria uma conjuntura que
terminou por tracar uma oposi¢cdo entre mythos e logos. Esse antagonismo delimitou a figura
do mito propria da Antiguidade Cléssica.

O logos, como concepgao ocidental de verdade objetiva e racional, originou-se
historicamente do pensamento grego. No tipo de razdo que a Grécia constroi a partir do séc. VI,
certa imagem da “Verdade” ocupa posi¢ao fundamental (cf. Detienne, 2013, p. 3). A reflexdo

filosofica ao descobrir o objeto proprio a sua pesquisa, desconecta-se do pensamento mitico.

ZHomero é tido por Platio como o primeiro guia e mestre de todos os belos poetas tragicos (cf. cf. Platio, Rep.,
2009, 595e).



Assim, passa a organizar seu campo conceitual em torno de uma nog¢do central: a de
Aletheia?®ou Verdade.

A historia da palavra Aletheia ¢ longa. Documentalmente ela come¢a com Homero.
Conforme Marcel Detienne, “a pré-historia da Aletheia filosofica nos conduz para o sistema de
pensamento do adivinho, do poeta e do rei justiceiro, para os trés setores em que certo tipo de
discurso se define pela Aletheia” (2013, p. 4). O discurso do poeta ¢ inseparavel das nocdes de
Musa e Memoria. Essas duas poténcias religiosas configuram de maneira geral a significagao
da Aletheia poética (cf. Detienne, 2013, p. 10). Numerosas testemunhas da época classica
permitem pensar que mousa, substantivo comum, significa palavra cantada, ritmada. Além
dessa significagdo, mousa ¢ uma poténcia religiosa e divina, inspiradora dos homens (cf. /bid.,
p. 11). Segundo Detienne (cf. /bid., p. 12), na tradigdo poética grega mais antiga®®, havia trés
musas ligadas aos aspectos essenciais da fun¢do poéticas: Melete, Mneme e Aoide (Exercicio,
Memoria e Canto). Melete®* designa a disciplina € a concentragio necessarias ao aprendizado
do oficio de aedo®. Mneme é o nome da fungio psicoldgica que permite a recitagdo e o
improviso. Aoide ¢ o produto, o poema acabado. Assim, a palavra cantada estava associada de
maneira inseparavel a memoria. Esse cultivo da memoria como poténcia divina concedia

identidade espiritual a comunidade e aos individuos.

290 nome alethéa se forma do prefixo de valor negativo a- e da mesma raiz que o nome Léthe. Alethéa significa
o dominio da negacdo e da auséncia de Léthe, “Obviliosa”, filha da noite imortal” (Torrano, 2013, p. 38).
Segundo Jaa Torrano (cf. 2013, p. 38), pode-se traduzir a-lethea por “re-velagdes”, ou por “i-laténcias”. Schéfer
(cf. 2012, p. 313) traduz aletheia por “nao-ocultamento”. “A questdo sobre um conhecimento ou ciéncia do que
¢ verdade ¢ formulada por Platdo (Parm. 134a), mas ndo é respondida de maneira unitaria, conclusiva. Em vez
disso encontramos reflexdes sobre a teoria da verdade, em partes detalhadas, em partes casuais, nos mais diversos
contextos. Assim, o conceito de alétheia ou aléthés possui em Platdo aspectos epistémicos, 16gicos, ontologicos
e ético-praticos, pois ele pode qualificar opinides ou asser¢cdes como verdadeiras, coisas ou estados de coisa
como auténticos ou reais e pessoas como veridicas. A cada um desses diferentes aspectos correspondem aspectos
de inverdade no sentido de falsidade, mera aparéncia, irrealidade, erro ou ilusdo e mentira” (Schéfer, 2012, p.
313).

30¢“As epicleses mais antigas das Musas sdo também reveladoras: muito tempo antes de Hesiodo, as Musas eram
trés. Eram veneradas num antiquissimo santuario sobre o Hélicon e chamavam-se Meléte, Mnéme, Aoidé”
(Detienne, 2013, p. 12).

3lpratica de um exercicio mental, de uma disciplina de memoria necessaria a aprendizagem da técnica poética.
Segundo Vernant (cf. 1990, p. 169-170), essa pratica, ligada aos cultos das Musas, ¢ também observada nas
reunides das seitas pitagoricas, em que se desenvolve o pensamento filos6fico. Nesse novo contexto, ela adquire
um valor mais amplo: ndo mais se limitava a conquista de um saber particular, mas caracteriza a exceléncia
humana em geral, a arete. O que expressava a melete filos6fica € o treinamento propriamente intelectual da alma,
uma disciplina da memoria. Ela, a melete filos6fica, opde-se ao afrouxamento, a falta de treinamento (ameleia),
ao prazer (hedone). Para Vernant, a melete assumiu uma dupla significacdo: “no plano individual ¢ uma askesis
que confere a salvagdo pela purificagdo da alma; no plano da cidade, uma paideia que forma a juventude na
virtude e prepara os mais dignos ao exercicio de uma soberania conforme a justi¢a” (1990, p. 167).

32Eram os poetas que, antes da invencdo do alfabeto, praticavam o culto da deusa Memoria e das musas e recebiam
dessas divindades o dom de compor cangdes ao som da lira.



Na tradi¢do de Hesiodo, as musas sdo filhas de Mnemosyne®® (Virgem Memoria). Elas
sdo responsaveis por fazer o poeta lembrar os cantos. Esse aspecto ¢ de grande importancia
quando constatamos que, do século XII ao IX, a civilizagdo grega ndo era baseada na escrita,
mas nas tradigdes orais. De acordo com J. A. A. Torrano (cf. 2013, p. 9), numa cultura oral, o
culto das musas e da deusa Memoria manifesta a sua importancia politica e espiritual. Essa
peculiaridade exigia o desenvolvimento de técnicas aprimoradas de memoria. Por tras da
inspiracdo poética, havia um longo treino mnemonico. Entretanto, a memoria divinizada da
Hélade difere da nossa memoria sacralizada moderna. Para os poetas inspirados da tradigao
grega, a Memoria ¢ uma onisciéncia de carater divinatorio (cf. Detienne, 2013, p. 15). Ela
representava uma vidéncia, a capacidade de perceber o saber e a vontade de entes superiores.
Logo, a Memoria retratava também o poder religioso que confere ao verbo poético o estatuto
de discurso magico-religioso. Havia uma estreita relacdo entre Verdade e Memoria, a ponto de
que essas duas poténcias religiosas serem tratadas como uma tnica € mesma representacao.

Verdade e Memoria estavam interligadas. A poesia épica grega tinha como
caracteristicas comuns o uso do verso hexametro e a invocagao das Deusas Musas (cf. Torrano,
2013, p. 21). Essa ultima particularidade era utilizada para garantir a verdade do relato. As
musas se manifestavam aos homens na forma sensivel do canto e da danga. O canto do poeta
aedo participava da imortalidade das Musas e garantia a revelagdo e a verdade do canto. Ao
falar do aedo Hesiodo, por exemplo, Torrano diz que “O canto desse cantor constitui a imagem
terrena, humana e finita do canto celeste, divino e eterno das Musas do Olimpo” (2013, p. 41).

Na tradicao helénica, o poeta tinha duas fungdes basicas: celebrar os deuses e os feitos
dos homens valentes. Dessa forma, surgiram as narrativas miticas de emergéncia e organizagao,
cosmogonias e teogonias, como também os discursos de celebracdo dos feitos guerreiros. As
instituigdes bélicas formavam uma casta privilegiada com status especial. O discurso poético
também era responsavel por enaltecer os feitos dos combatentes. Isso era facilmente constatado
numa sociedade grega arcaica como Esparta. Essa cidade era voltada as obras de guerra, sendo
dominada por grupos de guerreiros. Havia um principio de igualdade entre esses cidaddos
combatentes. SO acontecia de um soldado se destacar dos outros mediante sua atuagao bélica.
Por meio da poesia era que se criticava ou louvava as agdes da classe militar, principalmente os
feitos bélicos. Dessa forma, o poeta era o arbitro supremo, aquele que estava a servigo dos
semelhantes que exerciam o oficio das armas (cf. Detienne, 2013, p. 20). Eram os poetas que

mantinham na memoria coletiva da comunidade o que deveria ser digno de celebragdo. Também

3A classe popular alterou o nome da musa Mneme para Mnemosyne.



existia na sociedade grega antiga a ideia de que o destino dos homens era tragado pela vontade
dos deuses. A vitoria do guerreiro era uma fagcanha determinada pelo favor do divino e que s6
adquiria forma por meio do discurso de louvor do poeta. Era a poesia que concedia a “memoria”
aos feitos dos homens.

As narrativas poéticas também estabeleciam as atitudes reprovaveis. Esse era o aspecto
negativo do louvor. Na tradicdo grega, a reprovagdo ndo estava s ligada a critica categoérica.
Também se definia como auséncia de louvor, aquilo que levava ao esquecimento (Lethe®*), ao
siléncio. Por tras do elogio e da reprovacdo, situava-se o par fundamental formado por
Mnemosyne e Lethe. A vida do guerreiro pairava sobre esses dois polos. A “memoria” era um
privilégio que o poeta outorgava aos homens. Nessa tradi¢do, a verdade (Aletheia) tinha uma
significacdo muito proxima do louvor ¢ da memoria. Assim como apresentava uma oposi¢ao
ao esquecimento (Lethe). O poeta era o responsavel por dizer a verdade e era quem revelava os
designios dos deuses ao ser inspirado pelas Musas. O papel desempenhado pelo poeta era de
suma importancia porque era ele que imprimia na memoria coletiva o que deveria ser recordado.

A Aletheia em Os trabalhos e os dias de Hesiodo, por exemplo, continha os trabalhos
da terra que o poeta era responsavel por revelar. Esse labor era designado pelos deuses aos
homens e possuia uma natureza sagrada. Essa revela¢ao dada ao lavrador também era adquirida
por memoria. O esquecimento desse discurso significava a perda de contato com a palavra
revelada. Essa verdade oriunda do poeta era incontestavel e ninguém estava em busca da sua
demonstragdo. A Aletheia® ndo tinha como oposi¢do o falso, mas o esquecimento (Lethe).

No sistema de representagdes religiosas gregas, ndo ha verdade sem estar relacionada
as Musas e a Memoria. Essas sdo poténcias religiosas e esse tipo de discurso verdadeiro estava
sempre atrelado a uma fungao sociorreligiosa. Essa espécie de narrativa extrapolava as forgas
humanas, transcendia os homens, s6 levando em conta a sua autoridade divina, como que em
um império absoluto. O discurso do poeta ndo procurava a concordancia do ouvinte, o
assentimento do grupo social. Ele ndo era manifestagdo de uma vontade ou pensamento
individual, mas fruto da autoridade das Musas, as filhas de Zeus e Mnemosyne.

Uma mudanga gradativa intelectual no pensamento grego comeca quando se rompe com

a tradicao religiosa poética. Isso se d& por meio da laicizagdo das maneiras do pensar. Segundo

34Lethe significa velacdo, ocultamento, esquecimento. “Lethe, “Laténcia” filha da Noite tenebrosa, contrapde-se
de modo simétrico e espetacular a Mnemosyne, “Memoéria”, filha de Terra e Céu, mae das Musas, se uma ¢ outra
se consideram formas divinas e aspectos fundamentais do mundo” (Torrano, 1998, p. 16). Na Republica, no mito
de Er, Platdo se refere a planicie arida de Esquecimento, a planura do Lethe (cf. Platdo, Rep., 2009, 621a).
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350 nome aletheia se forma do prefixo de valor negativo “a” e da mesma raiz que o nome lethe.



Marcel Detienne (cf. 2013, p. 108), isso se inicia com a reforma hoplita®*®. Tudo indica que o
primeiro regime politico (politeia) foi o dos guerreiros. A cidade teve inicio quando o combate
desordenado e repleto de feitos individuais foi sucedido pelo confronto de duas falanges de
guerreiros solidarios (cf. Ibid., p. 108). Os semelhantes do exército tornam-se os semelhantes
da cidade. Esse homem de armas tinha um modo de proceder proprio, que consistia em
concursos funebres, reparticdo do butim, assembleias e conselhos de guerreiros (cf. /bid., p.
104). A partir desses procedimentos da vida militar desenhou-se no seio do exército um plano
pré-politico. Dai resultaram os procedimentos da vida da cidade-Estado grega.

Nas assembleias guerreiras, a palavra ¢ um bem comum. Esse discurso-didlogo ¢ de
carater igualitario e laicizado. A eficécia desse tipo de discurso ja ndo provém da agdo de forgas
religiosas que transcendem os homens. Ela estava baseada na concordancia do grupo social pela
aprovagio ou reprovacio. E nas assembleias militares que pela primeira vez se fundamenta o
valor do discurso pela participacao do grupo social (cf. /bid., p. 101). Essa foi a preparagdo para
as futuras eclésias politicas da Grécia (cf. Ibid., p. 106).

Com a formagao hoplita da falange, ha a passagem dos feitos individuais de guerra para
um padrdo de organiza¢do onde o éxito depende do coletivo. Nesse tipo de formacao, cada
combatente ocupa um lugar na fileira, sendo o soldado concebido como uma unidade
permutavel. Assim, hd uma democratizacdo da funcao bélica (cf. Ibid., p. 108). Com esse acesso
mais democratico, os hoplitas passam a pressionar a aristocracia contra o0 monopdélio que esta
promovia nas demais estruturas sociais. Tal comportamento ¢ seguido pelos demais grupos
sociais da polis. Consequentemente, da-se uma extensao dos privilégios politicos dos guerreiros
para os membros de um grupo social mais amplo. H4 uma intima associac@o entre essa reforma
hoplita e o0 nascimento da polis grega. Inicia-se uma transformacao intelectual no pensamento
grego: a construgdo de um sistema de pensamento racional. Dessa forma, ha uma ruptura com
o pensamento religioso de carater global. Por meio da elaborac¢ao do discurso ocorre o inicio da
laicizacdo das formas de pensamento. Esse logos € desenvolvido pela filosofia, retdrica, direito
e pela historia (cf. Ibid., p. 108). O discurso caminha nesse momento em duas diregdes: como
instrumento das relagdes sociais € como meio de conhecimento do real. O primeiro caminho ¢é
explorado pela retorica e sofistica; o segundo, pela filosofia.

Além da reforma hoplita, a passagem da tradicao oral a literatura escrita foi um dos
elementos que proporcionaram essa demarcagdo entre mythos e logos. Em particular, a escrita

em prosa marca um novo estigio na forma de pensar grega. Com ela, hd uma justa

%6Cidaddo-soldado de infantaria pesada. Seu nome provém do grande escudo levado para as batalhas: o hoplon.



correspondéncia entre a elaboracdo de uma linguagem abstrata € o seu dominio entre os
primeiros grandes prosadores gregos (cf. Vernant, 1999, p.173). A prosa, como forma de
escrita, ndo apenas difere da tradi¢ao oral e poética como mecanismo de expressdo. Ela se
distingue, acima de tudo, como uma nova ferramenta de pensamento, mais ligada e mais
proxima a matéria conceitual®’. O discurso filoséfico inova ao se utilizar da abstragdo
conceitual, de um vocabulario ontoldgico e por exigir um novo tipo de raciocinio mais rigoroso,
o procedimento demonstrativo. Esse discurso tem como paradigma as deducdes matematicas,
as quais operavam sobre 0s niimeros e as figuras®,

Analisando a perspectiva do publico que tem acesso ao texto escrito, podemos observar
que esse possui uma diferenca funcional em relagdo a palavra falada. Na comunicag¢do oral, ha
a necessidade de se prender os ouvintes pelo encanto. A atencao da audiéncia tem que ser
conquistada e mantida, como que num canto das sereias. Nessas circunstancias, o auditorio tem
que ser seduzido pelo prazer. Esse sentimento nasce e morre com a fala que o originou. “A
narracdo oral desencadeia no publico um processo de comunhdo afetiva com as agdes
dramaticas que formam as matérias da narrativa” (/bid., p.174). Essa magia da palavra ¢ uma
das caracteristicas ligadas ao mito. Platdo expde essa caracteristica da narrativa mitica na
Republica:

Do mesmo modo diremos, parece-me, que o poeta, por meio de palavras e
frases, sabe colorir devidamente cada uma das artes, sem entender delas mais
do que saber imita-las, de modo que, a outros que tais, que julgam pelas
palavras, parecem falar muito bem, quando dissertam sobre a arte de fazer
sapatos, ou sobre a arte da estratégia, ou sobre qualquer outra com metro,
ritmo ¢ harmonia. Tal é a grande sedugdo natural que estas t€ém, por si sos.
Pois julgo que sabes como parecem as obras dos poetas, desnudadas do
colorido musical, e ditas s por si. Ja assentaste nisso, de algum modo (Platdo,
Rep., 2009, 601a-b).

Por outro lado, o logos abre mao desse encantamento pelo prazer e pela comunhdo
emocional. O discurso racional visa a inteligéncia critica do leitor. Ele se prende a ordem do
verdadeiro e do inteligivel, e termina por abrir mdo do que é emocionante, dramatico e
sensitivamente prazeroso. Essa caracteristica demarca uma importante delimita¢do entre o

logos e o mythos.

$7Para Luc Brisson (cf. 2014, p- 24), o pensamento conceitual, trata uma entidade abstrata, como a justica, nao
mais como um processo institucional ou mesmo como uma divindade, mas como uma realidade auténoma,
passivel de ser objeto de uma definicdo e de ser considerada como norma absoluta que permite um julgamento
dos atos realizados por uma pessoa ou uma comunidade.

38Alexandre Koyré (cf. 1966, p. 34) diz que Platdo, como todo racionalista, faz uso do método construtivo ao
apresentar a génese da cidade na Republica. Para esse autor, Platdo, ao construir a cidade diante de nossos olhos,
a partir de elementos simples e abstratos, imita de maneira muito consciente os métodos de analise geométrica.



Com esse afastamento da tradicdo oral e a fixacdo dos textos escritos, permitiu-se
também a identificacdo do autor/criador de um determinado conteudo intelectual (cf. Lopes,
2014, p. 35). Na oralidade, a contribuicao individual termina por ser diluida pelo repositorio
coletivo, tornando-se anonimamente parte dele. A comunicacao oral ndo permitia o confronto
e o didlogo com a tradicdo intelectual. Todos os contributos se apresentavam incluidos num
todo onde a autoria era indiscernivel. A fala apresenta uma flexibilidade muito grande como
meio de comunicagdo. Esse atributo ocasiona uma evolugdo lenta e gradual da mensagem no
que diz respeito ao seu conteudo e a sua forma. A Unica versdo disponivel do mito ¢ a ultima.
Qualquer comparagdo entre a variante atualmente transmitida e a anterior que a precedeu se
torna impossivel (cf. Brisson, 2014, p. 23). O recurso exclusivo a oralidade empobrece de forma
progressiva a informacdo transmitida. Todavia, com o advento dos textos escritos, passa a
ocorrer uma reten¢ao de um ensinamento duravel no tempo.

Ao se conservar os textos por meio da escrita, surge a possibilidade de uma exposi¢ao
a critica. As narrativas mitico-poéticas perdem a abertura que as caracterizava (cf. Lopes, 2014,
p. 36). Assim, em relacao ao mito, ja nao havia referéncia a palavra de deuses ou das Musas.
Desse modo, o mito deixa de ter a voz e autoridade divina que a tradi¢do lhe havia concedido.
A identificagdio de um discurso agora era feita se reconhecendo um autor facilmente
determinavel no tempo e no espaco (cf. /bid.). Por meio da critica, criou-se a necessidade de
garantia de um nexo de veracidade entre o discurso e seu objeto. Uma adequacgdo entre o que
se diz e o que ¢é. A doutrina de um autor deveria ser apresentada e demonstrada racionalmente
para que tivesse sua existéncia justificada. A critica e o didlogo entre autores se tornam
legitimos nesse contexto. Como a narrativa mitica tinha sua verdade garantida pela autoridade
das Musas, era imune a qualquer tipo de ataque ou julgamento. Com a escrita, a transmissao
cultural se tornou cada vez mais independente dos processos de memorizagao e dos encantos
do ritmo e da métrica. H4 uma modificacao nos habitos mentais de parte da comunidade ¢ a
prosa passa a se destacar como forma de propagacao de informagdes.

A reforma hoplita e a literatura escrita, dentre outros fatores®, propiciaram o
desenvolvimento do discurso fundado em razdo. O logos passa a nao ser mais visto como
“palavra”. Agora, ele ¢ reconhecido como um discurso de racionalidade demonstrativa,

contrapondo-se, tanto pela forma como pelo fundo, ao termo mythos. Opde-se pela forma no

3. A. A. Torrano (cf. 2013, p. 25) afirma que, além da escrita, o uso da moeda exigiu do pensamento o
desenvolvimento do exercicio da abstragdo, o que contribuiu para a mudanca na maneira de pensar grega. O
comércio, as viagens maritimas, a construcdo do calendario, entre outras causas, influenciaram e proporcionaram
o surgimento e amadurecimento do discurso racional.



que se refere a demonstra¢do argumentada, em contraste a narrativa do mito; contrapde-se pelo
fundo no que diz respeito as entidades abstratas do filosofo em divergéncia as poténcias divinas
abarcadas pelo mito (cf. Vernant, 1999, p.174).

De acordo com Julius Stenzel (cf. 2021, p. 30), o pensamento cientifico ja ndo se
satisfazia em ver a realidade pela aceitagdo de uma significagdo baseada no ambito divino do
mito. O discurso racional passa a querer entender e explicar a existéncia num sentido humano.
O que o leitor procura num discurso dessa natureza, ou seja, no logos argumentativo, ¢ a
compatibilizagdo entre o escrito e o real. O critério de aceitagdo do texto passa a ser o da
adequacgio a um valor de verdade externo® (cf. Lopes, 2014, p. 36). O pardmetro ndo mais era
a autoridade divina, mas a necessidade de apoiar o discurso em um testemunho objetivo. Dessa
forma, o pensamento humano viu-se livre para seguir dois caminhos: a critica do estatuto e

func¢do do poeta e a critica da validade dos discursos miticos-poéticos.

2.3 A TRADICAO CRITICA AO DISCURSO MITICO-POETICO

A oposicao ao discurso mitico-poético se deu em vista da autoridade conquistada pelo
poeta na Hélade. Essa oposi¢ao assumiu a forma de um ataque aos poetas. Essa critica tinha
como alvos principais as figuras de Homero e Hesiodo. Por meio da escrita, houve um
congelamento em uma versdo de referéncia das obras desses dois poetas. A relagdo do publico
com eles se tornou cada vez mais dificil, pois as obras poéticas tornaram-se estaticas quando
demarcadas no tempo. Essa falta de dinamismo ocasionou que os atos € comportamentos
descritos nesses mitos tradicionais passassem a ser interpretados como anacrénicos ou até
mesmo escandalosos.

Conforme Eric Voegelin (cf. 2009, p. 245), o primeiro critico a narrativa mitica de
Homero e Hesiodo foi Xendfanes de Colofon. Xenofanes ndo questionava a forma poética em
si, tendo inclusive adotado como instrumento de ataque o formato de breves poemas satiricos.
A época de Xenofanes, a prosa ainda ndo era um veiculo de comunicacio detentor de
autoridade. Xenofanes atacou a forma de apresentacdo dos deuses, pois a considerava
impropria. Essa concepc¢ao do divino havia sido fixada por Homero e Hesiodo e era tipica da
religido tradicional e do homem grego em geral. Segundo Voegelin (cf. Ibid., p. 247), para
Xenofanes, o que Homero e Hesiodo tinham a dizer sobre os deuses era inapropriado. Essa

no¢ao do que ¢ apropriado (epiprei) em relacdo aos deuses foi concebida pela primeira vez em

40J4 no caso da narrativa mitica, o ouvinte procura interpretar os simbolos presentes na narrativa, havendo nesse
caso um processo hermenéutico subjetivo (cf. Lopes, 2014, p. 36).



Xenofanes (cf. Ibid.). Essa inadequacdo estava relacionada a convic¢do de que os deuses devem
ter aspectos, forma, sentimentos e tendéncias iguais aos dos homens (antropomorfismo*'). A
ideia de que os deuses agiam de forma similar aos homens, cometendo acdes ilicitas, era ainda
mais descabida para Xenofanes. Esse autor desenvolve uma sensibilidade nova e diferenciada
do homem e reconhece como improprio entre os deuses aquilo que € imprdprio entre os homens.

A narrativa mitica ndo ¢ abandonada em Xenofanes. O que ele almeja ¢ uma purificacio
do mito segundo critérios mais racionais de julgamento. O fragmento 1 de Xendfanes faz uma

distin¢do entre os mythoi censuraveis e os que tém valor:

[...] Entre os homens merece um elogio especial aquele que, apos ter bebido,
puder expressar-se em nobres pensamentos sobre a virtude, tanto quanto lhe
permitirem sua memoria e seu coragdo, deixando de lado os combates dos
titds, dos gigantes e dos centauros — mitos inventados pelos antigos —, e as
querelas dos cidadaos, pois nada ddo de til; nobre é preocupar-se sempre com
os deuses (Xenofanes, Frag. 1 apud Bornheim, 1999, p. 31).

Essas representacgdes e figuragdes dos antepassados, as quais se refere o fragmento, nao
promovem utilidade alguma ao plano ético-social da polis, devendo ser reprovadas. Walter
Burket (cf. 1991, p. 59), afirma que Xenodfanes levantou o brago contra a tradi¢cao dos poetas e
empreendeu a tarefa de popularizar um novo pensamento. Segundo esse autor, Xenofanes
considerava que “o que Homero e Hesiodo contam dos deuses, ndo € saber nem sabedoria, mas
vergonha e troca; o que todo o mundo depois disso aprendeu com Homero era tdo imoral como
sem sentido” (/bid.). Xendfanes se levantou contra o0 monopolio dos poetas na transmissao do
saber geral a comunidade. A tradigao mitica mostrava sinais de desgaste e saturagao.

Platiio se apropria dessa critica de Xen6fanes*2. No Livro II da Repuiblica, Platdo discute
a educacdo das criangas que se tornardo guardides da cidade e que tipo de narrativa seria
adequada aos jovens a fim de modelar em suas almas o traco de carater apropriado. Platao

também tratou os mitos de Homero e Hesiodo como inadequados. Essa inadequacao foi

“Para Eric Voegelin (cf. 2009, p. 249-250), a descrigio da simbolizagdo mitica como antropomoérfica é um
equivoco tedrico. Algumas corregdes precisariam ser feitas para que essa teoria antropomorfica pudesse ser
aceita. A transferéncia parcial para os deuses de qualidades humanas ndo afeta a divindade essencial dos deuses.
Para esse autor, verdadeiramente, os deuses nunca eram retratados como seres humanos. Os deuses
diferenciavam-se dos homens por sua imortalidade, por possuirem uma variedade de qualidades ndo humanas,
como poderem se tornar invisiveis ¢ mudar de forma, terem conhecimento ¢ for¢a superiores e assim por diante.
Ocasionalmente, os deuses podiam assumir formas e agir humanos. Na concep¢do de Eric Voegelin, o
antropomorfismo aparece como uma simbolizagdo dos deuses correspondente a uma fase de compreensdo do
homem que j4 ndo se adequava com o grau de diferenciacdo atingido pela psique e autoconsciéncia. Com o
tempo, o homem se diferencia e com ele, de forma sincrona, a simbolizagio do divino.

42«Acrescentemos ainda, para ela ndo nos acusar de uma tal ou qual dureza e rusticidade, que é antigo o diferendo
entre a filosofia e a poesia” (Platdo, Rep., 2009, 607 b-c).



caracterizada pelo termo “mentira” (pseudos): “As que nos contaram Hesiodo e Homero - esses
dois e os restantes poetas. Efectivamente, sao esses que fizeram para os homens essas fabulas
falsas que contaram e continuam a contar” (Platdo, Rep., 2009, 377d-e).

Como exemplos dessas mentiras, Platdo enumerou ocorréncias de conduta imoral,
violagdo da piedade filial, guerras entre os deuses, gigantomaquia®® e titanomaquia. Tais
mentiras deveriam ser substituidas por narrativas de padrao mais conveniente, pois uma
concepgdo equivocada sobre os deuses ndo ¢ uma mentira ordinaria para a qual se podem
encontrar circunstancias atenuantes. Essa mentira se manifesta no seu formato mais supremo,

ou seja, consiste numa ignorancia no interior da alma (en te psyche agnoia):

Mas, mais correctamente, como ha pouco referia, chamar-se-ia verdadeira
mentira a ignorancia que existe na alma da pessoa enganada. Uma vez que a
que consiste em palavras é uma imitacdo do que a alma experimenta ¢ uma
imagem que surge posteriormente. (cf. Platdo, Rep., 2009, 382 a-b).

Platdo critica o mito tradicional. Esse ja ndo deve servir como meio para se chegar a
verdade. Segundo Marco Zingano (cf. 2009, p. 316), no didlogo Protagoras, o personagem
Socrates vai se mostrar reticente com essas historias miticas extensas, pegas oratorias com
longas falas (makrologia). Em oposi¢ao a elas, Socrates propde um procedimento de disputa, o
método dialogico. Esse contém as regras do procedimento racional que vira a ser designado
como a dialética (cf. Ibid.). Sécrates propde um método de investigacao e discussao baseado
em perguntas precisas e curtas, as quais o interlocutor oferece também respostas curtas e
precisas (brakhylogia). A vantagem desse método esta na capacidade de revelar o conhecimento
ou ignorancia do interlocutor sobre o assunto em questdo. Nele ¢ muito mais dificil se esconder
nas entrelinhas ou nas varias facetas de uma longa historia mitica (cf. 7bid.).

No Protagoras, observa-se uma clara demarcagdo entre esses dois tipos de discurso,
mythos e logos. Eles ndo se confundem, existindo distingdes formais entre os dois. Provocado
a responder se a virtude ¢ ensinavel, o sofista Protagoras permite que a audiéncia faga a escolha
no seu lugar, mostrando uma aparente intercambialidade entre os dois tipos de discurso. Entre
os estilos possiveis, mythos e logos, Protdgoras termina por seguir com a narrativa mitica. O
discurso de Protagoras ¢ sedutor e desperta o fascinio na audiéncia, sendo esse sofista

comparado até mesmo com Orfeu** (Platdo, Prot., 1980, 315a*) na arte da persuasdo. Ao fim

A gigantomaquia ¢, na mitologia grega, a guerra dos gigantes contra os deuses olimpicos que sucede a
titanomagquia.

40Orfeu é um dos personagens mais importantes da mitologia clssica e é conhecido por sua habilidade de encantar
todas as coisas vivas e até pedras com sua musica.

45“Dos que vinham atras dele a ouvir o que era proferido, a maioria parecia ser de estrangeiros, os quais Protigoras
traz consigo de cada cidade por que passa, encantando-os com sua voz a guisa de Orfeu”.



da fala de Protagoras, Socrates reconhece estar deslumbrado e desejoso de escutar mais da
exposicao do sofista (cf. Platdo, Prot., 1980, 328d). Esse aspecto persuasivo do mito atrai a
alma, conectando-a de forma indireta ao intuito do orador.

Platao sabe da oposicdo existente entre o mito estabelecido pela tradi¢do e a dialética.
Nao ha intercambialidade entre essas duas modalidades. Na Republica, Platdo tecerd duras

criticas a esse mito tradicional, submetendo-o ao crivo da dialética.

2.4 A CRITICA DE PLATAO AO MITO DA TRADICAO NA REPUBLICA

O mito tradicional ¢ a base da educagdo na cultura grega. Nao obstante, a utilizagdo da
forma mitica-poética, como instrumento de formacgdo, exige reflexdo e estudo. Platdo ¢ um
filosofo e deve submeter o mito a principios dialéticos. A narrativa mitica deve ser entendida
sob o prisma do discurso filoséfico.

Ha dois tipos de discurso: o verdadeiro e o falso (cf. Platdo, Rep., 2009, 376¢). O mito
poético se define pela ambiguidade entre verdadeiro (alethes) e falso (pseudes). Na Republica,
Platao examina esta ambiguidade caracteristica do mito: em que sentido o mito € falso e em que
sentido ¢ verdadeiro? “Ora, no conjunto, as fabulas sdo mentiras, embora contenham algumas
verdades” (Platdo, Rep., 2009, 377a). Concordando com a oposi¢ao entre o falso e o verdadeiro,
aceita-se no “interior do falso graus diversos de participacdo do falso no verdadeiro” (Torrano,
2013, p. 44). O mito, apesar de falso, admite também algo de verdadeiro. Logo, reconhecido
que no mito existam extremos, desde o todo falso ao todo verdadeiro, aceitam-se graus
intermediarios entre um e outro extremos (cf. Torrano, 2013, p. 44). Portanto, deve haver uma
distingdo entre o “mentir bem” e o “ndo mentir bem”. O mito condenado por Platdo ¢ a “mentira
sem nobreza”, o “nao mentir bem”. J& a “bela mentira” (kalos pseudesthai) ou “a mentira com
nobreza” deve ser a primeira ferramenta educativa para os de tenra idade. E nessa fase que se é

moldado e se modela a matriz que alguém queira gravar numa pessoa:

- Ora tu sabes que, em qualquer empreendimento, o mais trabalhoso é o
comego, sobretudo para quem for novo e tenro? Pois é sobretudo nessa altura
que se ¢ moldado, e se enterra a matriz que alguém queira imprimir numa
pessoa?

- Absolutamente (Platdo, Rep., 2009, 377a-b).

Platdo explica que na composi¢do de fabulas, por ndo sabermos onde estd a verdade

relativamente ao passado, devemos acomodar o mais possivel a mentira a verdade, tornando a



mentira por palavras util*® (Platio, Rep., 2009, 382¢c-d). Platdo afirma que “a mentira é inutil
aos deuses, mas tutil aos homens sob a forma de remédio” (/bid., 389b).

Assim, cabe ao mito a fun¢do de favorecer certa disposi¢ao da alma. Para que o correto
arranjo da alma surja no homem, ¢ necessario que os autores de fabulas sejam vigiados. Isso
para que ndo acontega dos jovens recolherem nas suas almas opinides contrarias as desejadas

na cidade. Platao nao consente com mitos fabricados ao acaso por quem calhar e conclui que:

Logo, devemos comegar por vigiar os autores de fabulas, e selecionar as que
forem boas, e proscrever as mas. As que forem escolhidas, persuadiremos as
amas e as maes a conta-las as criangas, e a moldar as suas almas por meio de
fabulas, com muito mais cuidado do que os corpos com as maos. Das que
agora se contam, a maioria deve rejeitar-se (/bid., 377b-c).

Na Republica, Platdo institui principios hermenéuticos do mito. Esses principios serdo
critério para inclusdo ou exclusio de versos da poesia tradicional no curriculo escolar da cidade
justa pensada no didlogo. As fabulas poéticas s serdo aceitas caso possam produzir resultados
benéficos na educacao basica (cf. Torrano, 2013, p. 46). Essa “mentira com nobreza” participa
da “ideia do Bem”, logo, tem um grau de verdade decorrente dessa participacao, podendo ser
usada de maneira eficaz na educa¢do da cidade (cf. Torrano, 2013, p. 46).

J& a “mentira sem nobreza” deve ser censurada e excluida da formagao dos jovens (cf.
Platao, Rep., 2009, 377d). Platao condena os poetas que nao mentem belamente, como Hesiodo
e Homero (cf. Ibid., 377d). Isso ocorre quando o poeta delineia erradamente a maneira de ser
de deuses e herdis, “tal como um pintor quando faz um desenho que nada se parece com as
coisas que quer retratar” (/bid., 377¢). E a maior das “mentiras sem nobreza” ¢ a feita sobre os
deuses por Hesiodo (cf. Ibid., 378a). Segundo Platdo, o retrato que Hesiodo faz dos deuses nao
deve ser contado aos jovens de forma descuidada, pois esses ainda se encontram privados de
raciocinio (anoetos*’) (cf. Ibid., 378a).

Platdo passa a detectar as mas matrizes pedagdgicas no Livro II e III da Republica. O
grande exemplo de fonte educativa que deve ser excluida da cidade ¢ a Teogonia de Hesiodo.
A visdo grega acerca dos deuses foi concebida pela Teogonia hesioddica e pela poesia épica
homérica (cf. Jareski, 2015, p. 85). Platao critica a forma como Homero e Hesiodo representam

os deuses. Para Platio, o divino serve de modelo para os homens*®, tendo o homem que se tornar

46 A mentira auténtica consiste na ignorancia que existe na alma da pessoa enganada. Essa é detestada ndo so6 pelos
deuses, mas também pelos homens (cf. Platdo, Rep., 2009, 382c-d).

#"Noesis (intelecgio) € a afecgdo da alma correspondente a percepgio intelectual das formas inteligiveis. Ao jovem,
o qual ainda se encontra desprovido de intelecgdo, so é possivel contar-lhe algo sob o aspecto de imagem.

*No Teeteto (cf. 2010, 176a-b), diz-se que é necessrio a0 homem assemelhar-se a divindade tanto quanto
possivel, o que implica o exercicio da inteligéncia, da justica e da piedade, pois a divindade ndo ¢ nada injusta,



semelhante ao divino na medida do possivel®®. Homero e Hesiodo fizeram para “os homens
essas fabulas falsas que contaram e continuam a contar” (Platdo, Rep., 2009, 377d). Eles
delinearam a maneira de ser de deuses e herois de forma inadequada e esses erros devem ser
censurados (cf. Ibid., 378e). Platdo considera perniciosa aos jovens a maneira como Hesiodo
narra os destronamentos e castragdes dentro da linha familiar divina® na Teogonia® (cf. versos
154 a 181). Esse modo de proceder dos deuses na Teogonia nao pode ser contado a um jovem
como algo nada surpreendente (cf. /bid., 378b). Nao € conveniente que um jovem venha a imitar
ou se espelhar nas agdes tidas como divinas e retratadas na obra de Hesiodo: “que os deuses
lutam com os deuses, que conspiram e combatem — pois nada disso ¢ verdade — se queremos
que os futuros guardides da nossa cidade considerem uma grande vileza o odiarem-se uns aos
outros por pouca coisa” (/bid., 378b-c).

Platdo enfatiza os efeitos deletérios das “falsidades sem beleza” nas almas daqueles
incapazes de discernir o justo do injusto (cf. Jareski, 2015, p. 87). Os principios religiosos
vigentes nas obras dos poetas tradicionais estavam em discordancia com o advento da filosofia.
Platao exige um “mito da maior nobreza possivel” (Platao, Rep., 2009, 378¢) para com o ser

divino. Esse tipo de narrativa € que deve compor a formagao dos jovens:

Mas, se de algum modo queremos persuadi-los de que jamais um cidadao teve
6dio a outro, nem isso € sancionado pela lei divina, ¢ isto que deve ser dito,
de preferéncia, as criangas, por homens e mulheres de idade, e, quando elas
forem mais velhas, também os poetas devem compelir-se a fazer-lhes
composi¢des proximas deste teor (/bid., 378c-d).

A condenagao a religido tradicional ¢ dada pela dialética. Sdcrates, tal como o fundador
de uma cidade, deve conhecer os moldes segundo os quais os poetas devem compor as suas
fabulas e dos quais ndo devem desviar-se ao fazerem versos (cf. /bid., 379a). Isso inclui o
padrdo respeitante a teologia ou ao discurso concernente aos deuses. Segundo Platdo, deus ¢
essencialmente bom e ndo ¢ causa de todas as coisas, mas apenas das coisas boas (cf. Platao,

Rep., 2009, 379 b-c):

mas sim representa o grau mais alto da justiga (cf. Ibid., 176c). Ideia semelhante pode ser encontrada nas Leis
(cf. 2010, 716¢) e no Timeu (cf. 2012, 90a-b).

49“Mas ndo ¢é possivel destruir os males, Teodoro — pois ¢ preciso que haja sempre algo oposto ao bem —, nem
instala-los entre os deuses, ja que, por necessidade, pairam sobre a natureza humana e este lugar. Por isso ¢
preciso tentar fugir de ca para 1a, do modo mais rapido. E a fuga consiste em ser o mais possivel semelhante a
um deus, e ser semelhante a um deus ¢é tornar-se justo e piedoso com inteligéncia” (Platdo, Teet., 2010, 176a-b).

*Na Teogonia, Uranos foi mutilado e destronado por Cronos. Este, por sua vez, destruiu todos os seus filhos,
exceto Zeus, que foi subtraido por Reia. Zeus, ao crescer, destrona o seu pai Cronos, alcangando o poder supremo.

51Utilizamos a versdo: HESIODO. Teogonia: a origem dos deuses. 7. ed. Tradugio e estudo de J. A. A. Torrano.
Sao Paulo: Iluminuras, 2007.



Deus, uma vez que € bom, ndo poderia ser a causa de tudo, como diz a maioria
das pessoas, mas causa apenas de um pequeno numero das coisas que
acontecem aos homens, ¢ sem culpa do maior niumero delas. Com efeito, os
nossos bens sdo muito menos do que os males, e, se a causa dos bens a
ninguém mais se deve atribuir, dos males tém de se procurar outros motivos,
mas ndo o deus (cf. Ibid., 379 ¢).

Platao tenta estabelecer um novo modo de compreensdao do divino, radicalmente
distinto da tradi¢do. A visdo tradicional ¢ de que tanto os bens quanto os males provém dos
deuses. Para Platdo, ndo se pode atribuir as faltas humanas a ingeréncia dos deuses (Rep. 380c¢):
“Que se diga que o deus, sendo bom, foi causa de desgraca para alguém, ¢ coisa que se deve
combater por todos os processos” (Ibid., 380b). Esta seria a primeira das leis concernentes aos
deuses: a de que deus nao ¢ causa de tudo, mas s6 dos bens (cf. /bid., 380c). Ha aqui uma
dréstica transformacdo da perspectiva religiosa. O homem deixa de ser uma marionete dos
deuses e passa a estar centrado na questdo de como deve agir para realizar a sua vida de forma
plena.

Essa visdo de que o destino dos homens estava tragado pela acdo divina era uma
caracteristica da cultura grega. Desde Homero até a tragédia atica, acreditava-se que o destino
do homem se achava inteiramente submetido a vontade dos deuses (cf. Jaeger, 2013, p. 783).
Essa perspectiva religiosa conflitava com a ideia moral de responsabilidade do homem que age.
“O mundo da areté® em que Platdo constroi a sua nova ordem fundamenta-se na premissa de
autodeterminag¢ao moral do proprio eu sobre a base do conhecimento do bem” (/bid., p. 784).

A questdo principal aqui ndo ¢ a existéncia ou ndo de bons e maus destinos, mas a
inexisténcia de um referencial de justica na religido tradicional, pois “o quinhdo a ser delegado
converte-se em instrumento de pura sorte” (Jareski, 2015, p. 89). Para Platdo, o destino dos
homens nao mais poderia estar a mercé da boa sorte dos deuses, mas seria fruto do agir bem.

Assim, o mito escatologico platonico da Republica, o de Er, “opera uma verdadeira
revolucdo em relacdo a tradicional crenca grega segundo a qual seriam os deuses e a
Necessidade que decidem o destino do ser humano” (Reale, 2002, p. 118). Assim também pensa
Carlos Luciano Coutinho: “O relato de Er, na voz da personagem Sdcrates, sugere que a alma
define seu proprio destino na proxima transmigracao, ao contrario do que propde a tradi¢ao
orfica, que entende o destino das almas de modo subordinado a escolha divina” (2016, p. 66-
67). No mito de Er, os “paradigmas de vida” ndo sdo impostos pela Moira Laquesis, filha da

Necessidade (cf. Platao, Rep., 2009, 617d-¢). Os modelos de vida sao propostos as almas, mas

>2Expressa o conceito grego de "exceléncia" de qualquer tipo, ligado especialmente a nogio de "virtude moral", de
cumprimento do proposito ou da fungdo a que o individuo se destina.



a escolha ¢ entregue a liberdade dessas almas. O homem ¢ livre para viver conforme a virtude
ou o vicio, segundo esta dito na declaragio da Moira®® (cf. Ibid., 617d-e).

A segunda das leis referente aos deuses trazida por Platdo no Livro II da Republica ¢é
que o divino ¢ simples e verdadeiro, isento de falsidade e que nao sofre qualquer mudanca (Cf.
Platao, Rep., 2009, 381b-382¢). Platdo nega o antropomorfismo religioso ou que deuses sofrem
metamorfose com o intuito de ludibriar homens ou outros deuses®* (cf. Ibid., 380d-382a). O
divino ¢ imutavel, ndo admitindo nenhuma transformac¢ao em sua natureza essencial. A tradi¢cao
grega estabeleceu a visdo de que o divino possuia a poténcia da metamorfose, da ilusdo e do
engano. Platdo reconfigura o deus como simples e veraz. Platdo objetiva que os atributos
divinos passem de obscuros, contraditorios e incertos a estaveis, claros e univocos (cf. Jareski,
2015, p. 96).

O que esta em jogo nessa luta entre filosofia e poesia ndo ¢ a exceléncia de Homero
ou Hesiodo como poetas, mas o quanto os simbolos desenvolvidos pela poesia tradicional
podem ser classificados como prejudiciais ou uteis para construgdo da ordem reta na alma (cf.
Voegelin, 2009, p. 161). Essas narrativas servem como modelos de conduta para os leitores.
Platao ndo permitird que essas historias retratem os deuses como seres que mudam de forma e
que nos iludem com mentiras em palavras e atos (cf. Platdo, Rep., 2009, 383a). Assim, quando
isso ocorrer, ndo serd consentido que os mestres usem essas historias na educacao dos jovens,
caso se queira “que os nossos guardides sejam tementes aos deuses e semelhantes a eles, na
maxima medida em que isso for possivel ao ser humano” (/bid., 383c).

A critica dos hinos aos deuses esta presente no Livro Il da Republica. No Livro 111 do

dialogo, figura a censura ao modo de apresentagdo dos herois na poesia:

- Portanto, ndo acreditemos nem consintamos que se diga que Teseu, filho de
Poséidon, e Piritoo, filho de Zeus, se entregaram a tao terriveis raptos, nem
que qualquer outro filho de deus e her6i ousaria cometer os feitos tremendos
e impios de que agora os acusam. Pelo contrario, forcemos os poetas a dizer
que n3o cometeram tais actos, ou entdo que ndo eram filhos de deuses, mas
que ndo afirmem as duas coisas a um tempo, nem tentem convencer 0s nossos
jovens de que os deuses sdao causadores do mal, e de que os herois ndo sdo em
nada melhores do que os homens. Tal como anteriormente dissemos, isso €

53«Almas efémeras, vai comegcar outro periodo portador da morte para a raca humana. Ndo é um génio (daimon)
que vos escolhera, mas vos que escolhereis o génio. O primeiro a quem a sorte couber, seja o primeiro a escolher
uma vida a que ficara ligado pela necessidade. A virtude ndo tem senhor; cada um a terd em maior ou menor
grau, conforme a honrar ou a desonrar. A responsabilidade ¢ de quem escolhe. O deus ¢ isento de culpa” (Platdo,
Rep., 2009, 617d-e).

>“Deus é um ser simples e 0 menos capaz de todos de sair da sua propria forma” (Platdo, Rep., 2009, 380d).
“Logo, ¢ impossivel até a um deus, querer transformar-se, mas, segundo parece, cada uma das divindades, sendo
a mais bela e melhor que ¢é possivel, permanece sempre ¢ de uma s6 maneira com a forma que lhe é propria”
(Ibid., 381c).



impio e falso, pois demonstramos que € impossivel que o mal venha dos
deuses.

Nesses dois livros do didlogo, II e III, o ataque de Platdo centra-se no papel da poesia
na educacdo dos guardides, enquanto a critica do Livro X diz respeito a como a poesia ¢
encarada sob a perspectiva da alma individual. Nesse ultimo livro do didlogo, Platdo analisa a
poesia sob o prisma ontologico, sendo a acusagao feita a poesia de natureza metafisica.

No Livro X, Platdo afirma que os poetas imitadores estariam a trés graus da verdade,
reproduzindo apenas copias e aparéncias (cf. Platdo, Rep, 2009, 597¢). O poeta cria imagens a
partir das aparéncias. Segundo Catherine Collobert (cf. 2012, p. 97), o poeta produz um
phantasma doxastico, ou seja, uma imagem baseada em um objeto sensivel, falso, uma
aparéncia da aparéncia, moldado a partir de uma crenga sobre esse objeto. Essa imagem ndo
tem como modelo o conhecimento, mas a opinido. De acordo H. J. Paton (cf. 1921, p. 86), o
artista se satisfaz com as aparéncias, ficando adstrito a uma primeira visao ingénua e intuitiva
do real.

De acordo com Nickolas Pappas (cf. 1995, p. 219), Platdo defende que a poesia exerce

um “encantamento”, um apelo semelhante a um sortilégio:

... pois temos consciéncia do encantamento que sobre nds exerce; mas seria
impiedade trair o que julgamos ser verdadeiro. Ou ndo te sentes também
seduzido pela poesia, meu amigo, sobretudo quando a contemplas através de
Homero? (Platao, Rep., 2009, 607c-d).

Platao expde “que todos os poetas, a comegar por Homero, sdo imitadores da imagem
da virtude e dos restantes assuntos sobre os quais compdem, mas ndo atingem a verdade” (/bid.,
600e). Logo, os poetas nao poderiam ser auténticos educadores dos cidadaos da polis. No Livro
X, Platao estd preocupado com os maleficios que a poesia pode causar a alma dos homens e,
ndo mais, a educacdo dos guardides da cidade justa, como nos Livros II e III. A poesia apela ao
irracional dos seres humanos, recorrendo ao elemento apetitivo da alma®. Segundo Pappas (cf.
1995, p. 215), a pratica imitativa da poesia se alia as partes inferiores da alma. Platdo centra sua
reprovacao a poesia em dois argumentos: o primeiro, de que o poeta tende a imitar os piores

impulsos da alma, em vez dos melhores (cf. Platao, Rep., 2009, 603¢c-605¢); o segundo, de que

%Na Repuiblica, Platio concebe o homem como dividido em trés partes: a calculativa (logistikon), pela qual
aprendemos; a irascivel (thymoiedes), pela qual nos iramos; e a apetitiva (epithymetikon), que exprime o desejo
e pela qual satisfazemos os apetites. Segundo Gutiérrez (cf., 2019, p. 75), a alma possui duas partes aparentes e
opostas, uma que ¢ atribuida ao desejo, a outra, ao racional. Essas duas aspiragdes opostas exigem uma mediagao,
uma terceira instancia: a irascivel ou thymoeides.



a poesia direciona seu publico a privilegiar as partes da alma que devem observar uma posigao
de sujeigao (cf. Ibid., 605c-607a). Conforme Pappas, “os poetas dramaticos pintam sempre as
paixdes humanas, em lugar da sobria faculdade ponderadora que as domina” (1995, p. 217).

Com o surgimento e desenvolvimento do discurso fundado na razdo, as forgas
ordenadoras e normativas da alma sdo personificadas pela filosofia (cf. Jaeger, 2013, p. 989).
Essas devem combater o elemento imitativo existente na alma e personificado na poesia
tradicional, exigindo que esta renuncie ao posto de principal fonte educativa para a comunidade
helena (cf. 1bid.). Platdo alega, na Republica, que a educacdo pela filosofia provou ser a inica
verdadeira, tendo como meta a fundagdo do bom estado na alma. A educacdo pela poesia,
entretanto, ndo estd atrelada a razdo, mas aos instintos e as paixdes, evocando uma ma
administracdo na alma. Deve haver, portanto, uma incorporagdo da paideia socratica ou
filosofica tanto na boa cidade quanto na alma. O que Platdo intenciona ¢ substituir a paideia
poética por uma nova forma de expressao baseada no saber e na ciéncia.

A polis deve abolir a mensagem educativa da tradigdo mitico-poética como principal

meio de formagdo dos cidadaos, substituindo-a pela formagao filosofica:

Mas, a luz da concepgdo grega da poesia como representante principal de toda
a paideia, o debate entre a Filosofia ¢ a poesia tem necessariamente de
recrudescer no momento em que a Filosofia ganha consciéncia de si propria
como paideia e por sua vez reivindica para si o primado da educagdo (Jaeger,
2013 p. 989).

2.5 A CRIACAO DE UMA NOVA POESIA

Platdo sabia que a for¢a educadora das imagens poéticas era insubstituivel como fonte
formadora (cf. Jaeger, 2013, p. 789). A poesia tinha educado toda uma geragao e isso ndo muda
repentinamente. A filosofia teria que se unir as figuras de uma nova poesia, caso desejasse ver

sua missao educacional realizada:

Segundo Platdo, mesmo que a filosofia fosse capaz de descobrir o
conhecimento redentor de uma norma suprema de viver, a sua missdo
educacional sé seria cumprida pela metade, enquanto ndao se infundisse na
alma, as figuras plasmadas e plasmadoras de uma nova poesia essa nova
verdade (Jaeger, 2013, p. 789).

Apesar da critica ao discurso mitico tradicional, Platdo ndo defende a extingao dessas

narrativas miticas por completo, mas sua reformulagdo. Platdo ndo esta em guerra com a arte.



Segundo Voegelin (cf. 2015, p. 191), por diversas vezes Platdo cita seu amor e reveréncia por
Homero, chamando-o de o “maior dos poetas e o primeiro dos tragediografos” (Platao, Rep.,
2009, 607a). Platao expde sua reveréncia a Homero: “Tenho de o dizer. E contudo, uma espécie
de dedicacdo e de respeito que desde a infancia tenho por Homero impede-me de falar. Na
verdade, parece ter sido ele o primeiro mestre e guia de todos esses belos poetas tragicos” (cf.
1bid., 595b). A objecdo do fildésofo aos poetas se deve ao cardter mimético da poesia. Em
primeiro lugar, a imitagdo ndo ¢ o “original”, e o filésofo estd em busca do modelo original, da
Ideia. Em segundo lugar, o imitador ndo tem familiaridade com o original, sendo guiado em
sua produgdo por terceiros. O grande publico, por seu lado, esta mais interessado em paixoes e
personagens marcantes do que na verdadeira natureza das coisas (cf. /bid., 605a). Logo, todas
essas obras miméticas sdo prejudiciais para a mente do ouvinte, a menos que ele possua, como
antidoto, um entendimento da verdadeira natureza delas (cf. 1bid., 595b).

A poesia tradicional deve ser banida da kallipolis. Na Republica, a paideia do fil6sofo
luta pela alma do homem contra a paideia do mito da tradi¢do (cf. Voegelin, 2015, p. 192). “O
banimento da arte mimética como instrumento da paideia s6 fara sentido se existir um
instrumento alternativo efetivo da nova paideia” (Ibid.). Que nova forma simbdlica ocupara o
lugar antes ocupado pela épica e pela tragédia na formagao dos homens gregos?

O proprio Platdo responde que na boa polis, quanto a poesia, devemos acolher hinos aos
deuses e encomios a homens nobres: ““...mas reconhecer que, quanto a poesia, somente se devem
receber na cidade hinos aos deuses e encomios aos vardes honestos e nada mais” (Platao, Rep.,
2009, 607a). Segundo Voegelin, ndo temos que procurar muito longe para encontrar exemplos
de ambas as categorias: “o mito do Panfilio, no final do Epilogo, ¢ um hino aos deuses que sdao
justos e sem culpa. E a Republica ¢ um encomio a um homem nobre — a Socrates” (2015, p.
193). O mito de Er ¢ o exemplo de nova poesia a ser acolhida na cidade. Nesse sentido, o mito
de Er mostra a tentativa platonica de reconciliar filosofia e religido. Depois da censura a religido
tradicional, Platdo compde um mito religioso onde o divino se adequa as prescrigdes da
filosofia: deus ndo ¢ autor de todas as coisas, mas apenas das boas; os deuses ndo enganam os
homens em palavras e atos. O mito de Er reproduziria um novo ponto de partida para a religiao
no recém fundado estado justo

Uma poesia delineada usando como paradigma o modelo divino, as Formas. Segundo
Allan Bloom (cf. 1968, p. 427), um novo tipo de poesia deve ser concebido. Essa poesia pode
sustentar uma vida de moralidade, virtude e respeito pela filosofia (cf. /bid.) A poesia ndo deve
ser banida, mas reformada. O tipo de poesia a ser aceita na cidade ¢ aquela que se exprime

segundo os delineamentos do filésofo:



Mas, para nos, ficariamos com um poeta e um narrador de historias mais
austero ¢ menos aprazivel, tendo em conta a sua utilidade, a fim de que ele
imite para nds a fala do homem de bem e se exprima segundo aqueles modelos
que de inicio regulamos, quando tentdvamos educar os militares (Platdo, Rep.,
2009, 398a-b).

Esse novo tipo de poesia deve conter limites. Ele deve relatar atos morais e que ponham
em evidéncia o valor moral para a formacao dos ouvintes. A nova poesia deve se adequar as
licdes morais e a mensagem que o fildsofo quer difundir. A imitagdo ¢ a relacdo entre o modelo
e o resultado. A nova poesia ¢ uma imagem verbal alicercada no conhecimento (cf. Collobert,
2012, p. 87). Aqui, nesse caso, existe um mimesis informada no conhecimento e nio na doxa>®
ou opinido (cf. Ibid., p. 93). “Platdo rivaliza com os poetas criando imagens de um status
diferente, por meio do qual ele abre uma avenida para um novo tipo de criador de imagens”

(Ibid., p. 87, tradugdo nossa) °’. Segundo Catherine Collobert, Platio faz um uso consciente da

literatura para fins filosoficos:

A recepgao platonica da poesia compreende, por um lado, uma reflexdo sobre
a pratica literaria e o objeto literario e, por outro lado, a apropriagdo consciente
da literatura para fins filosoficos. isto €, de fazer uma sintese de poesia e
filosofia. E a partir dessa perspectiva que compreendo o uso platonico dos
mitos: Platdo concebe o mito como um artificio poético. No entanto, a forma
como Platdo utiliza o dispositivo estd em desacordo com a forma como os
poetas usam (/bid., p. 87, tradugio nossa) 8.

Nesse tipo de poesia filosofica, hd uma espécie de apreensdo sensivel do inteligivel.
Para Platao, nenhuma cidade sera eudaimonica a menos que seus delineamentos sejam tragcados
por um projetista que faz uso do paradigma divino:

Mas se a multiddo sentir que lhe dizemos a verdade sobre os filosofos, ser-
lhes-do hostis e desconfiardo de nos, quando lhes afirmamos que jamais um
Estado podera ser feliz, se ndo tiver sido delineado por esses pintores que
utilizam o modelo divino (Platdo, Rep., 2009, 500¢).

6Doxa ou mera opinido. Ela ocupa uma posi¢do intermediéria (metaxy) entre o conhecimento daquilo que existe
e a ignorancia, ou o que nao existe e ¢ incognoscivel (cf. Platdo, Rep., 2009, 478c-d). H4 um Intermediério entre
0 que existe ¢ 0 que ndo existe, o entremeio do Ser absoluto e do Nao-Ser absoluto. Se o conhecimento respeita
o Ser ¢ o desconhecimento o N&o-Ser, relativamente a essa posi¢ao intermedidria deve procurar-se algo entre a
ignorancia e a ciéncia: a opinido ou doxa. Tanto a ciéncia como a opinido sdo poténcias que tém objeto proprio,
efeito diverso e finalidade distinta. A opinido ¢ a poténcia intermediaria que nos permite julgar alguma coisa
pelas aparéncias, ndo ¢ nem ignorancia, nem conhecimento, mas uma posi¢do no entremeio.

>7“Plato rivals them by creating images of a different status, whereby he opens an avenue for a new type of image-
maker” (Collobert, 2012, p. 87).

58 “The Platonic reception of poetry comprises on the one hand, a reflection on the literary practice and the literary
object, and on the other hand, the conscious appropriation of literature for philosophical ends. This was
attempted for the purpose of making philosophy a poetic philosophy, that is, of making a synthesis of poetry and
philosophy. It is from that perspective that I understand the Platonic use of myths: Plato conceives of myth as a
poetic device. However, the way Plato uses the device is at odds with the poets “ way” (Collobert, 2012, p. 87).



Esse novo tipo de poesia ¢ aceito na cidade, pois a imagem que replica respeita o
principio da adequagdo. Platdo ndo apenas delineia as novas diretrizes dessa poesia, ele atua
como um novo criador de imagens, como um inventor de mitos. Nesse mito filosofico, o
inteligivel funciona como modelo para a narrativa. Essa imagem filoso6fica ¢ concebida como
um dispositivo para exibir ideias filosoficas (cf. Collobert, 2012, p. 95). O mito filosofico ¢
uma copia bem fundamentada, pois seu parametro € o conhecimento.

Logo, esses dois tipos de narrativa, myhtos e logos, podem ter uma relagao colaborativa
quando necessario. Segundo Kris Jareski, o /ogos necessita do mito “uma vez que as
representacdes imagéticas sdo fontes abundantes de novas hipdteses que, num segundo
momento, serdo objeto do escrutinio dialético” (2015, p. 174). Essa forca dos mitos, que faz
com que os ouvintes desejem seguir em frente na investigacdo, ¢ proveniente do carater de
ambiguidade que as imagens abertas dos mitos necessariamente possuem. Essa interpretacao,
que esmiuca o sentido e o valor da imagem, encoraja a inteligéncia a buscar relagdes mais

elevadas, caminhando do visivel em diregao ao inteligivel:

Tal poténcia dos mitos, de compelir os ouvintes a seguir adiante na
investigacdo, deve-se ao carater ambiguo de suas imagens, necessariamente
abertas a interpretagdo: o simbolo, enquanto por¢do cujo sentido e valor
advém de uma totalidade origindria, instiga a inteligéncia a buscar relacdes
mais elevadas — em termos platdnicos, impulsiona do visivel em dire¢do ao
inteligivel — contribuindo, em ltima instancia, para a reminiscéncia (Jareski,
2015, p. 174).

Em Platdo, a tensdo entre mito e filosofia ¢ estabelecida por meio de critérios mais

precisos de diferenciagdo, sendo a oposicdo entre mythos e logos, de certa forma, superada:

Exatamente por essa multiplicidade significativa, ha que se privilegiar o
aspecto da escritura da mitologia, ou seja, o processo pelo qual Platdo
“reforma” o mito na marcha do didlogo. Nesse ponto, sao superadas as
mitologias de Homero e Hesiodo, bem como o emprego técnico dos mitos
pelos sofistas, numa construcao filosofica na qual mito e /ogos cooperam
mutuamente, de modo inédito e talvez ndo mais repetido na histéria da
filosofia (Jareski, 2015, p. 70).

A censura feita por Platdo aos mitos da tradicdo ¢ acompanhada por uma reformulacao
do mito na intencao de desenvolver uma relagdo colaborativa entre discurso mitico e razao
dialética. O mito ¢ imprescindivel na estrutura de diversos didlogos platonicos. Ele atua em
sinergia com o Jogos, auxiliando-o. Mito e dialética se anunciam como duas das mais
importantes manifestacdes do pensamento grego, expressos de formas diversas, mas que ndo se

excluem obrigatoriamente.



Em seus dialogos, Platio opera uma transformacdo e reelaboragdo dos mitos,
conservando-os e reinterpretando-os segundo seus objetivos filosoficos. “Platao apodera-se do
mito 6rfico para altera-lo e substituir elementos, recriando-o, por meio de Sécrates” (Coutinho,

2016, p. 66). Assim também expde Bernabé:

Sem duvida, o procedimento de transposi¢do mais radical — ao qual agora
posso apenas aludir — é o de converter a si proprio em uvfoidyoc®® para
elaborar mitos que contém em si elementos identificaveis como orficos, mas
que sdo manipulados livremente para fazé-los harmonizéveis com o seu
sistema filosofico e por suas exigéncias morais (Bernabé, 2011, p. 385).

O mito ¢ um remédio necessario contra a soberba da razdo e vem em auxilio desta
quando preciso: “O mito, nesta perspectiva, relacionar-se-ia as forgas antigas, de certa forma
indomaveis, que voltariam a desafiar a razdo nos seus intersticios e fracassos, reaparecendo
aqui e ali como que para lembrar a razdo os seus proprios limites” (Zingano®®, 2009, p. 312,
tradugdo nossa) ®. Assim também Platdio trata o discurso mitico em alguns casos, como um
remédio util:

E quanto a mentira por palavras? Quando e a quem ¢ util, a ponto de nao
merecer o desprezo? Nao serd em relagdo aos inimigos e aos chamados
amigos, quando, devido a um delirio ou a qualquer loucura, intentam praticar
qualquer ma acgdo, que ela se torna titil como um remédio, a fim de os desviar?
E, na composigdo de fabulas que ainda hé pouco referiamos, por ndo sabermos
onde esta a verdade relativamente ao passado, a0 acomodar o mais possivel a
mentira a verdade, ndo estamos a tornar Util a mentira? (Platdo, Rep., 2009,
382d).

2.6 A REJEICAO AO MYTHOS PLATONICO NA HISTORIA DA FILOSOFIA

O discurso mitico auxilia no processo de investigacao dialética. A utilizagdo do recurso
mitico tem sua fun¢do na filosofia platonica. Todavia, essa utilizagdo que Platao faz do mito
gera ataques ao seu projeto filosofico, pois esse tipo de discurso ¢ visto como desprovido de
qualquer grau de racionalidade por alguns. H4 quem também trate a narrativa mitica como uma

mera pega de adorno literario. Alguns autores evidenciaram essa colaboracdo entre mito e razao

> Muthologos, ou seja, um criador de mitos.

80Marco Zingano (cf. 2009, p. 317) defende que o mito possui apenas um uso derivado: o de divulgar entre os nio-
filésofos a verdade obtida e justificada de forma ndo mitica pelos fildsofos. Assim, o mito seria adequado entre
aqueles que ndo se orientam primordialmente pela verdade. O filoésofo seria o tnico a prescindir do mito. Nao
concordamos com essa visdo, pois, no didlogo Fedro, Platdo expde que o discurso mitico é destinado ndo apenas
aos menos sabios, mas também aos mais sabios (cf. Platao, Fedr., 2000, 245c).

1“El mito, en tal perspectiva, relataria las fuerzas antiguas, de cierto modo indomables, que volverian a desafiar
a la razon en sus intersticios y fracasos, reapareciendo aqui y alla como para recordarle a la razon sus propios
limites” (Zingano, 2009, p. 312).



dialética como uma aparente incongruéncia nos escritos platonicos. Colotes de Lampsado,
epicurista dos sécs. [V-III a.C., teceu criticas a Platao por ele fazer uso de historias mirabolantes
como os poetas. Também atacou a constru¢ao do “além” que Platdo faz no Mito de Er. Para
Colotes, esse “além” ¢ tdo assustador quanto o Hades homérico. Como outro exemplo, podemos
observar as consideragdes que Proclo faz acerca dos mitos platonicos. Proclo afirma que as
narrativas miticas sao superficiais para as pessoas cultas e que ndo servem ao aperfeicoamento
pessoal (cf. Cerri, 2007, p. 47 apud Jareski, 2015, p. 58).

Ainda hoje os mitos sdo objeto de criticas, sendo apontados como meros ornamentos de
beleza literaria. Autores, como Brunswick e Eduard Zeller, acham que o mito ¢ um sinal de
fraqueza na filosofia platonica, pois o rigor filoséfico desaparece na narrativa mitica (cf.
Reegen, 1998, p. 147). Louis Couturat (1868-1914), filosofo e matematico francés, na sua obra
De mythis platonicis, adverte que a narrativa mitica platonica nao passa de um jogo e deve ser
rejeitada da filosofia de Platdo. Segundo Louis Couturat, caso queiramos apreender realmente
a filosofia platonica, deve ser rechacado tudo aquilo que ndo ¢ severamente demonstrado (cf.
Brochard, 1908, p. 120). Para Couturat, apenas a teoria das Ideias e das Ideias Numeros
merecem consideracdo e sdo dignas do nome de ciéncia. Esse filosofo acredita que se deve
rejeitar a teoria de Deus e da alma em Platdo, pois essas sdo miticas (cf. Brochard, 1908, pos.
149).

A influéncia da matriz historiografica de Hegel no pensamento da tradi¢do filoséfica
também foi notoria no sentido de desconsideragdo da narrativa mitica como ferramenta
filosofica. Segundo Hegel (cf. Jareski, 2015, p. 64-65), o mito, inclusive o de autoria platdnica,
¢ considerado um obstdculo ao pensamento, revelando uma certa imaturidade no

desenvolvimento do logos. Hegel®

afirma que as historias miticas platdnicas sdo apropriadas
para a fase infantil do pensamento humano. Para Hegel, quando a razdo amadurece, os mitos se
tornam obsoletos (cf. Edelstein, 1949, p. 463). Conforme Hegel (cf. 1997, p. 97), o mito ¢
circunscrito a representacdo de imagens sensiveis, sendo uma forma de pensamento ndo
amadurecida, algo dispensavel quando o conceito atinge seu pleno desenvolvimento. Logo,
deve haver uma rentincia ao mito como algo pertencente a verdadeira filosofia platonica, pois

nos dialogos que articulam a esséncia da dialética, como, por exemplo, no Parménides, nao ha

recorréncia ao mito. Essa convicgdo purista de que a narrativa mitica ndo faz parte do

62“Para compreender no interior dos didlogos a inteligéncia de sua filosofia é, portanto, necessario "peneirar", da
ideia filosofica, aquilo que pertence a representagdo, de maneira especial quando ele, para expor uma idéia
filosofica, recorre a mitos: somente desta forma sera possivel reconhecer que tudo o que pertence a representacao
enquanto representagao, nao ¢ da pertinéncia do pensamento, ndo € essencial” (Hegel, 1997, p. 152).



pensamento platonico transparece a crenca no progresso da Razdo e da Historia. Essa
interpretagdo também ¢ seguida por Schelling e pelos autores pds-hegelianos (cf. Jareski, 2015,
p. 65).

Acreditamos que ndo se pode pressupor a existéncia de um logocentrismo na obra
platonica. Por isso, devemos analisar a participagdo dos mitos na estruturacao filoséfica de
Platdo. Esse estudo ganha relevancia a partir do séc. XVIII quando se estabelecem os pilares
para uma analise propriamente cientifica do mito (cf. Jareski, 2015, p. 63).

Friedrich Schleiermacher, na sua obra Introdugdo aos didlogos de Platdo, insere o mito
no contexto de uma ampla estratégia filosofica onde esse pertenceria a pedagogia do género
humano. Schleiermacher trata o mito como um instrumento propedéutico, um recurso
introdutorio para os verdadeiros conteudos cientificos (cf. Jareski, 2015, p. 64).

Ernest Cassirer, posteriormente, nas obras A Filosofia das Formas Simbdlicas e O
Pensamento Mitico, apresenta a visdo de que o mito desempenha uma funcio exclusiva e
particular, que s6 ele tem a capacidade de realizar: a expressao conceitual do mundo do vir-a-

er®®. O mito carregaria a marca do que ¢ verossimil, contrastando com a verdade do logos (cf.
Cassirer, 2004, p. 16). Cassirer defende que o impulso mitico ¢ fruto da consciéncia humana,
que tem no mito uma de suas formas de intuicdo. O mito deve ser entendido enquanto simbolo,
sendo responsavel pela compreensdo de determinados objetos. A narrativa mitica € a expressao
adequada para se ter acesso a determinados objetos especificos.

Cassirer, na sua obra Linguagem e mito, defende que o mito € um pensar por imagens
em contraposi¢do a um pensamento conceptual. O conceito se configura quando uma certa
quantidade de caracteristicas harmonicas € reunida no pensar. Essa reunido de particularidades
comuns exclui caracteristicas heterogéneas. O conceito ¢ a totalidade das caracteristicas comuns
de uma multiplicidade que formam uma representagao geral (cf. Cassirer, 2000, p. 42-44).
Porém, o conceito exige uma elaboragdo prévia, um fundamento por meio do qual se estabelece
e se diferencia. Essa causa primordial é o pensar por imagens. Para Ernest Cassirer, no mito, o
pensar ¢ subjugado pela totalidade e constitui com a linguagem um Unico contetido. Esse
fendmeno acomete o homem de forma imediata, no afeto do medo ou da esperanca, do terror
ou dos desejos (cf. Cassirer, 2000, p. 52-53). O pensar por imagens abrange a realidade num
todo, sem o isolamento caracteristico do conceito. Aqui ndo ha separacdo entre o plano da

linguagem e o do ser, estando a significagdo como que colada ao real.

83<...] conforme o ser esta para o devir, assim a verdade estd para a crenca” (Platdo, Tim., 2012, 29¢).



J& Heidegger afirma que o mito ¢ a expressdo mais auténtica do pensamento platonico,
pois auxilia o logos onde esse ¢ fraco. O logos € capaz de captar o Ser, mas incapaz de explicar
a vida. O mito socorre o logos, explicando a vida. Sob esse aspecto, o mito sobrepuja o logos
(cf. Reegen, 1998, p. 147). Na sua obra Parménides, Heidegger trata o mito como um
instrumento para o pensar primordial, como um retorno necessario ao pensamento originario,
antes de Platdo abandona-lo em favor do pensar “metafisico”. Nesse momento, Platao poderia
dispensar as metaforas, deixando para tras a narrativa mitica definitivamente (cf. Jareski, 2015,
p. 69).

Liberto das amarras impostas pelo pensamento historico-evolutivo de Hegel, a discussao
em torno do mito ganha relevancia a partir da segunda metade do séc. XX, com autores como
G. Dumézil, Claude Lévi-Strauss, Mircea Eliade, Vladimir Propp, etc. Nesse periodo, hd um
distanciamento das leituras que interpretam o mito como uma manifestacao da irracionalidade,
em favor da clarificagdo dos motivos que levaram ao seu uso por Platdo. O mito filosofico
platdnico ja ndo era visto como uma simples expressao literaria, mas como um recurso cuja
validade provém de seu potencial proprio e caracteristico (cf. Jareski, 2015, p. 67),
principalmente para falar a respeito de certos assuntos, como acerca dos deuses e da alma

(psykhe) humana.



3 O MITO FILOSOFICO PLATONICO

3.1 O MITO COMO UMA FERRAMENTA DA ALMA (PSYKHE)

O mundo homérico e a tradi¢do grega tratavam a alma (psykhe) como sombras débeis,
simulacros do corpo, um fantasma do vivo, que deseja o retorno a existéncia corporal plena
como um estado de vigor mais amplo. A alma era um reflexo do corpo, havendo uma
subordina¢do em relagdo a este. Nao havia, na tradicdo fundada em Homero, um conceito
propriamente individual do eu e da alma. Bruno Snell afirma que: “Em Homero, psykhe s6 é
alma enquanto anima o homem, isto €, enquanto o mantém vivo” (2009, p. 8). Como sombra,
depois da morte, a psykhe é o ndo ser mais do eu, ou o eu que nao mais ¢, sem sensibilidade ou
capacidade de conhecimento e entendimento (cf. Freitas ; Oliveira, 2020, p. 43). Para Homero,
apds a morte, a alma perde sua fun¢do, tornando-se uma copia do que fora, uma sombra sem
forga, um reflexo inconsistente. Nesse mesmo sentido, Snell (cf. 2009, p. 8) observa que psykhe,
palavra usada para alma, no grego mais tardio, nada tem a ver, na origem, com a alma pensante
e senciente.

Os mitos tradicionais incutiram na mentalidade da comunidade grega o medo de estar
as portas do Hades. Nada ¢ mais temido para o homem grego do que a morte. Isso se deve a
essa visdo homérica de que a alma, depois da morte, ndo passa de um simulacro do que fora
outrora, uma copia desprovida de sua potencialidade original (cf. Nunes Sobrinho, 2007, p. 38).
Uma vez no Hades, as almas ja nao desempenham nenhum papel ou funcao. A “filosofia” épica,
voltada para o aquém e para as belezas deste mundo, ndo reconhece “a alma como um eu
gratificado ou penitente que espera obter no além a recompensa por uma vida individual
responsavel, baseada na pureza ética de sua consciéncia” (Stenzel, 2021, p. 33).

Com o movimento orfico-pitagorico®

, €ssa noc¢ao trazida por Homero de psykhe se
inverte. A ideia de alma ¢ transformada no oposto ao que era concebida pela visdo da tradicao.
A concepg¢do de alma agora estava ligada a uma realidade superior, que a aproxima do divino e
do imortal e a vé como uma forga geradora de vida (cf. Stenzel, 2021, p. 34). Com isso, a alma

se torna mais preciosa do que o corpo. Ela ¢ uma forca divina que intervém na propria vida. No

b4Seita filosofica-religiosa bastante difundida na Grécia a partir do século VI a.C. e que se julgava fundada por
Orfeu. Segundo a crenga fundamental dessa seita, a vida terrena € simples preparagdo para uma vida mais elevada
que podia ser merecida por meio de cerimoénias e de ritos purificadores, que constituiam o arcabougo secreto da
seita (cf. Abbagnano 2012, p. 853). Os cultos orficos possuiam ritos de cura e purificacdo da alma, e nos seus
textos vemos uma preocupacado sobre o destino da alma apds a morte. O orfismo introduziu varios elementos em
sua doutrina, tais como: dualismo corpo-alma, imortalidade da alma, metempsicose (transmigragao/
reencarnagdo) da alma e juizo ap6s a morte (cf. Ferreira ; Souto, 2014, p. 102).



orfismo, a alma ¢ imortal e geradora de vida e viveza. Alma e vida passam a significar quase a
mesma coisa. A psykhe passa a ser encarada como um principio de vida. A nogao de que algo
persiste apos a morte ¢ que independe do corpo acarreta um novo conceito de ser vivo
(enpsykhon, ou seja, dentro estd uma psykhe). A alma ja ndo ¢ afetada pela morte.

O antagonismo ¢ manifesto em relacdo a essas duas concepgdes de alma: a da tradigdo
e a proveniente do movimento 6rfico. De acordo com Nunes Sobrinho (cf. 2007, p. 39), essa
visdo trazida pelo orfismo se harmoniza e se adequa com as atitudes propostas pela vida
filosofica. Essa corrente religiosa congrega um conjunto de saberes esotéricos € iniciaticos que
a aproxima da vida filosofica. Ao mesmo tempo, o orfismo se configura numa oposi¢ao ao culto
oficial e as regras da cidade (cf. Ibid., p. 39).

O movimento 6rfico® opera uma transformacao no conceito de psykhe. Com o orfismo,
desenvolve-se a ideia de que algo remanesce depois da morte. Assim, ¢ dado um passo decisivo
no sentido de solidificagdo de uma consciéncia do proprio “eu” que se sente responsavel por si
mesmo. Esse sentimento interior era inexistente na tradicdo delineada pela dupla
Homero/Hesiodo, pois a ideia de razdao intima era ausente ao conceito de moralidade (cf.
Stenzel, 2021, p. 32). Faltava ao mundo grego, até entdo, um conceito propriamente individual
do eu e da alma.

A filosofia grega e Platio foram muito influenciados pela doutrina 6rfica-pitagorica®,
a qual, partindo de concepgdes religiosas, levou a alma a uma maior autoconsciéncia. Platao
fez uso e tomou por empréstimo algumas concepgoes religiosas do orfismo com o intuito de
compor seus mitos. Isso ocorreu, pois as atitudes preconizadas pela vida filosofica estavam
mais em consonancia com as antigas tradi¢des Orficas. Essas narrativas orficas tinham uma
orientagdo fundamental: estavam na contramao da tradi¢do homérica/hesiodica. Os mitos

épicos e cosmogonicos gregos mantém as expectativas e valores éticos partilhados de forma

85Segundo Julius Stenzel (cf. 2021, p. 34), quando a condigdo de pureza da alma ¢ alterada por delitos e culpas,
essa situagdo de puridade legitima pode ser suspensa. Os remédios adequados a reestabelecer essa condigdo
originaria podem ser: a sobrelevacdo extatica da alma individual, os ritos de purificagdo cultual aliados a
prescricdo de um determinado modo de vida e a adogdo de uma postura espiritual conhecedora. Esse terceiro
meio ja se situa além do ambito original religioso-cultual do movimento 6rfico, aproximando-se de uma postura
filosofica

%Segundo W. Burkert (cf. 1972, p. 131), Pitdgoras foi uma personalidade histérica, enquanto Orfeu, um
personagem mitico. Porém, suas doutrinas se confundem ou mesmo sdo até idénticas. Burkert aponta que entre
Pitagoras e Orfeu ha uma relagdo quase que polar, mas também de irmandade, como a existente entre Apolo e
Dionisio. Essa conexdo seria expressa pela oposi¢do entre a racionalidade de uma Filosofia do niimero e o
misticismo religioso. Essa tradi¢do orfica-pitagorica defendia a ideia de que a natureza das coisas poderia ser
expressa em termos matematicos, ou seja, de que o kosmos ¢ uma harmonia evidenciada em razdes numéricas;
como também de que a alma ¢ imortal e potencialmente divina. Os cultos de mistério ofereciam uma promessa
de salvagdo e purifica¢do dos males. O pitagorismo ¢ vinculado a metempsicose ¢ a transmigragdo da alma.



coletiva pela polis. Platdo, por meio do seu Socrates®’ e da sua filosofia, partindo do orfismo-
pitagorismo, propde uma contraposicao a esse conjunto de valores culturais da cidade.

Além das influéncias do orfismo, outro fator € preponderante para a mudanga relevante
no significado da palavra grega “psykhe”. Conforme Eric Havelock (cf. 1994, p. 187), o
Sécrates platonico € o responsavel por essa alteracao no sentido do termo. Com a filosofia
“socratica”®®, o termo psykhe passa a sugerir ou indicar o “espirito pensante”, capaz de tomar
decisdes no plano da moralidade e chegar ao conhecimento cientifico. A crise da cultura grega
¢ determinante para a “descoberta” da psykhe. Com o colapso da educacdo grega tradicional,
ha uma substituicdo da tradicdo oral memorizada por um sistema educacional inteiramente
distinto.

As histoérias ritmadas e memorizadas da tradi¢do oral eram aceitas sem contestacao e
invocadas por parte do aluno quando necessario. A aceitacdo e a retencdo desse saber sao
psicologicamente possibilitadas em razao de um mecanismo de submissdo a fungdo poética.
Além disso, o aluno se identifica com as situagdes e fatos descritos nesse tipo de narrativa. O
homem homérico era resultado de tudo que via, ouvia e era recordado pela tradi¢do, sendo seu
papel conservar esse acervo (cf. Ibid., p. 188). Nao havia por parte do publico um despertar
contestatorio em relagdo a essa tradigao. Assim, restava impossibilitado o processo de formagao
de convicgdes individuais. O distanciamento desse tipo de transmissdo oral era inimaginavel,
uma vez que esse acervo cultural ndo era submetido a exame, a critica (cf. /bid., p. 189).

Com a rejeigdo da cultura oral, a doutrina da psykhe autdbnoma ganha relevancia. Nela,
ha a aceitacdo de uma premissa: a de que existe um “eu”, uma alma, uma consciéncia que
governa a si mesma € que no seu interior encontra a motivagao de seus atos. Essa consciéncia
ndo recorre a emergéncia da imitagdo da experiéncia poética. Esse “eu”, ao afastar suas
faculdades mentais do processo mnemaonico, passa a se orientar pela investigagao critica e pela
analise reflexiva fundamentada. Junto a descoberta da alma, o intelecto se desenvolve. O
mecanismo da memorizacao passa a ser substituido pelo do exame fundamentado (cf. /bid., p.
190).

Esse processo mnemonico proprio da tradicdo grega se colocava como maior entrave ao
amadurecimento da autoconsciéncia. A psykhe autoconsciente passa a se ver como um universo

autonomo, capaz de dizer, pensar e agir com independéncia do que era guardado na memoria.

87Consoante Francis Cornford (cf. 1903, p. 437), ponto interessante ¢é a ligagio da investigacdo filosofica socratica
com a ideia de purificagdo. Para o ¢rfico, ¢ por purificagdo que a libertagdo da sepultura corporal € realizada.
Com a filosofia, a alma deve ser purificada da ignorancia ¢ da falsa presung@o de conhecimento. A libertagéo
dos prisioneiros nao seria uma questao de mera lustragao cerimonia. Antes de tudo, ¢ a forma de purificar a alma.
8Tal qual Platdio a apresenta, pois a filosofia socratica nos foi exposta por Platio.



Essa psique afirma, de forma gradativa, sua independéncia da representacdo poética e da
tradicao.

Na Republica, hd uma relagdo direta entre a rejeicdo dos poetas e a afirmagdo da
psicologia do individuo autonomo. Segundo Havelock (cf. 1994, p. 192), a explicagdo do termo
psykhe se encontra no Livro IV desse didlogo. Essa explanacdo se d4 quando as virtudes
cardeais, ja definidas num contexto social como propriedades da comunidade politica, tornam-
se caracteristicas da personalidade individual. Nesse livro da Republica, Platdo recorre
formalmente a hipotese de que o individuo possui uma alma composta por trés partes®®. De
acordo com Havelock (cf. 1994, p. 193), Platdo expressamente apresenta uma doutrina da
personalidade autonoma, capaz de ordenar suas proprias faculdades de forma consciente, para
ajusta-las a uma ordem interna cuja raiz estd na propria alma.

A concepgao de psykhe platonica € a de que a alma tem autonomia, sendo sede da razao
e do pensamento livre. Com Platdo, o homem desperta de um longo sono. Esse “eu” se distancia
do jogo de repeticdo da palavra lembrada e da reproducdo da mesma série de simbolos
propagados de forma fixa na cultura grega. A autoconsciéncia humana comega a pensar e a ser
pensada, como também a refletir sobre si. Agora, o homem, isolado interiormente, tem que
enfrentar o fendmeno da sua propria personalidade soberana (cf. Ibid., p. 197). A alma passa a
ser encarada como sede da personalidade, do “eu que busca a virtude pela propria virtude e
despreza o prazer como indigno da sua natureza divina” (Santos, 2009, p. 30).

A alma ¢ o mote, a causa principal do mythos platdnico. Os mitos filosoficos sao
narrativas da alma (psykhe). Segundo Platdo, os mitos tratam dos assuntos relativos aos deuses,
divindades, herdis, coisas do Hades e aos temas relativos ao passado (cf. Platdo, Rep., 2009,
392a). Para Luc Brisson, na concepgao platonica, “o homem ¢ dotado de uma alma que possui
uma parte imortal e que €, por essa parte, aparentada com os deuses, com os demdnios € com
os herdis, e cujo destino ¢ preciso descrever, consequentemente, antes que ela tombe num
corpo” (2014, p.48). E justamente no nivel da alma que se situam as coisas do divino. A alma
tem o mito como sua ferramenta de expressao para simbolizar suas experiéncias.

Em Platao, o homem ¢ alma. “A alma ¢ a mae, a genitora dos mitos platonicos. O mundo
mitico amadurece e cresce da alma e na alma” (Reinhardt, 2021, pos. 141). O mito ¢ uma
histéria da alma, na unidade de suas origens e de seu fim. Para Gabriele Cornelli, “no ambito

da compreensao da vida da alma, o mythos supera o logos” (2003, p. 113).

59Ver nota 53.



Platdo, na Republica, concebe a alma como um objeto imortal (cf. Platdo, Rep., 2009,
608c-d). Por se configurar dessa forma, a alma deve se preocupar com a totalidade, pois
transcende o devir e nunca perece. O mal e o vicio proprios da alma ndo sdo capazes de destrui-
1a’®. Se a alma ndo pode ser destruida por sua doenga propria, nio ha nada capaz de a destruir.
Conforme Platdo, a verdade é que a injusti¢a, mal proprio da alma, ndo ¢ um mal mortal para
quem a acolhe (cf. Ibid., 610¢).

Dessa forma, a alma ¢ apresentada na filosofia platdnica com o que ¢ aparentado com o
divino, imortal e eterno, logo, volta-se para as coisas dessa natureza (cf. Rep., 611¢). A alma ¢
aquilo que se move a si mesmo, a causa de tudo (cf. Platdo, Lei., 2010, 896d). A natureza da
alma ¢ ser principio de movimento, sendo a causa primeira de todos os movimentos (cf. Platdo,
Feéd., 1972, 245¢-246a): tanto dos movimentos fisicos dos seres vivos, quanto dos movimentos
psiquicos, que sao da sensagao e da reflexdo. Por essa razdo, por ter essa natureza intermediaria
entre o sensivel e o inteligivel, ela ¢ dificil de ser conhecida, s6 podendo haver uma
representacdo ou imagem do que ¢ a alma (cf. Brisson, 2010, p. 11).

Por ter uma natureza intermedidria, a linguagem da alma se da na forma do mito
verossimil, do discurso mais conveniente possivel (cf. Reinhardt, 2021, pos. 1551). Platao (cf.
Tim., 2012, 29 b-c) afirma que os discursos explicam aquilo que lhe é congénere’’. Em relagio
a determinados assuntos, ¢ apropriado aceitar uma narrativa provavel ou plausivel e ndo
procurar nada além disso (cf. /bid., 29c). Consequentemente, o mito ndo deve ser interpretado
literalmente, pois isso ndo convém a um homem de bom senso’? (cf. Platdo, Féd., 1972, 114 d).

O mito narra algo, todavia ndo presta contas em sentido demonstrativo. O mythos diz
suas verdades ao seu modo e expressa alguns aspectos da realidade, que em face da sua propria
natureza, ndo podem ser captados por intermédio do puro /ogos (cf. Reale, 2001, p. 309). Na
filosofia platonica, o mito vem auxiliar a razao, onde essa ¢ fraca ou encontra limitacao. Mythos
e logos precisam um do outro. Esse € o caso dos mitos escatologicos, como o de Er na
Republica. Nesse didlogo, Platao chega a conclusdo de que a alma ¢ imortal: “¢ evidente que é

forcoso que exista sempre. E, se existe sempre, ¢ imortal” (Platdo, Rep., 2009, 611a). Porém,

"0“Logo, quando uma coisa niio perece devida a um mal, quer lhe seja proprio, quer estranho, é evidente que é
for¢oso que exista sempre. E, se existe sempre, ¢ imortal” (cf. Platdo, Rep., 2009, 610e-611a).

Qs discursos claros, estaveis e invariaveis elucidam, com a colaboragio do intelecto, o que ¢ estavel e fixo. Ja
em relagdo ao que ¢ copiado do arquétipo, por se tratar de uma copia, estabelecem com essa uma relagdo de
verossimilhanga e analogia; conforme o ser estd para o devir, assim a verdade esta para a crenca (Platdo, Tim.,
2012, 29 b-c).

2“Bela é a recompensa e grande a esperanca! Entretanto, pretender que essas coisas sejam na realidade exatamente
como as descrevi, eis 0 que ndo serd proprio de um homem de bom senso! Mas crer que ¢ uma coisa semelhante
0 que se da com nossas almas ¢ o seu destino — porque a alma ¢ evidentemente imortal— eis uma opinido que
me parece boa e digna de confianca. Belo sera ter esta coragem! E preciso repeti-lo como formula mégica e é —
palavra! — por tal razdo que ha muito estou a falar nessa lenda mitologica” (Platdo, Féd., 1972, 114d).



sobre o drama analogico e as dindmicas da alma no além, Platdo s6 pode dizer algo em forma
de narrativa mitica. A dialética encontra seus limites, € esses s6 podem ser transpostos por meio
imagético: “A verdade ¢ que nunca ninguém poderad provar que as almas dos que morrem se
tornam mais injustas por efeito do seu trespasse” (Platdo, Rep., 2009, 610c). Assim, o mito ¢
uma alternativa ao siléncio dado pela dialética em questdes que abarcam a realidade como um
todo.

Dessa forma, na filosofia de Platdo, o mito ¢ a forma possivel de expressao da vida e de
seus problemas na complexa dinamica que a representa. O pensamento racional explica o
mundo das ideias e do ser por meio de um conhecimento puramente conceitual. Esse
pensamento, ao se deparar diante da vida, percebe a impossibilidade de conceber uma ideia da
alma no sentido estrito do /ogos conceitual, pois a ideia ¢ um ser imdvel. Em contrapartida, a
alma implica mobilidade e vida. Essa dinamicidade da vida estabelece o mito como uma historia
de relato das experiéncias da alma, da psykhe. A alma, na concepcao platdnica, por ser imortal,
perdura sua unidade através do tempo e transcende todo o devir. O poés-morte, por razdes claras,
sO pode ser acessado por narrativa mitica. Por esse motivo, uma parte dos mitos platonicos
(Gorgias, Fédon, Fedro e A Republica) trata das experiéncias da alma (cf. Reale, 2001, p. 309).
O mito ¢ a ferramenta por meio da qual a alma manifesta sua jornada. “A alma descobrira a si
mesma como a entidade cujas experiéncias sdo expressas pelos simbolos do mito” (Voegelin,
2015, p. 229). Consequentemente, a narrativa mitica ¢ o meio de comunicagdo competente para
expressar as historias da alma.

O mito transparece o esforgo humano em se conhecer. Segundo Monique Dixsaut (2012,
p. 36), o homem precisa conhecer a si mesmo e a sua propria alma. Para isso, deve-se saber o
que ¢ uma alma humana. Qualquer homem pode vislumbrar nos mitos a instabilidade de sua
espécie e a incerteza de sua natureza”. Certos contetudos da vida humana, como alguns assuntos
da alma, por sua natureza, ndo podem ser expressos em rigorosos conceitos dialéticos. Para esse
propoésito, o homem deve criar imagens miticas, pois apenas um deus poderia descrever a alma
diretamente. Platdo tinha ciéncia das limitagdes da razdo. Sobre alguns temas, como os
problemas da alma e do cosmos, s6 se pode falar por meio de imagens (cf. Edelstein, 1949, p.
464). Algumas das investigagoes filosoficas de Platdo ficariam incompletas sem a ajuda do

mito.

3Conforme Monique Dixsaut (cf. 2012, p. 36), Platio modela a imagem da alma interior como que habitada por
trés formas: a hidra, o ledo ¢ 0 homem (Rep., 588d-¢). Exteriormente o homem ¢ visto com uma forma unica,
mas interiormente o homem pode-se inclinar para uma ou outra natureza animal. O que caracteriza o ser humano
e sua alma ¢ a capacidade de tornar-se como o divino tanto quanto pode (7eet., 176b-c).



Platdao compartilha do pensamento grego segundo o qual o homem ¢é um ser
ontologicamente situado no intermediario. A mitologia grega formou o espirito humano como
um modo de pensar polar que organiza o mundo segundo opostos que se implicam mutuamente.
Essa relacdo de reciprocidade ndo acarreta a conciliagdo final dos pares de opostos, nem sua
destrui¢do mutua (cf. Philippson, 2006, p. 81). O ser humano transita entre esses dois polos
dicotdmicos, como que imerso num campo tensional, onde, eventualmente, pende para uma
direcdao ou outra. O homem transita entre o devir € consumir-se relacionado ao corpo e o ser
relacionado ao que € de eterno na alma. Platdo acolheu a forma mitica na sua filosofia, entre
outras razdes, porque era necessario lidar com os desafios surgidos na existéncia na metaxy™
(entremeio). A existéncia humana se d4 enquanto campo de for¢a em tensdo entre dois polos,
mas onde nenhum deles pode ser eliminado.

Segundo Dante Germino (cf. 1982, p. 108), a existéncia humana tem o esqueleto da
mediagdo do metaxo platonico. O homem vive na tensdo entre a vida e a morte; a mortalidade
e a imortalidade; a imperfeicao e a perfeicao; o tempo e o atemporal, o ser € o ndo-ser; a Ideia
e a aparéncia, ou seja, na estrutura intermediaria permanente da existéncia. A alma humana vive
em duas realidades, sendo o laco forte que transforma a oposi¢do em unidade. O homem
experimenta o processo da realidade que por meio dele se move no tempo. Ele participa desse
processo de forma consciente e engendra simbolos que exprimem sua experiéncia no real. A
relagdo entre a consciéncia e o que esta além dela s6 pode ser expressa por meio do mito, € nao
pelo discurso especulativo (cf. Germino, 1982, p. 107). O mito ¢ um dos lados da moeda ou
uma das perspectivas por meio das quais a Ideia se apresenta no pensamento platonico. A Ideia
se manifesta tanto como expoente animico quanto como expoente dialético-l6gico em Platao
(cf. Reinhardt, 2021, pos. 1551).

Na vida humana, experimenta-se uma luta de forgas opostas que fazem o homem andar
na corda bamba, entre o nada e o divino (cf. Germino, 1982, p. 111). Como narrado no mito do
titeriteiro nas Leis, ¢ na profundeza da psique que o homem experimenta o “empuxe” da corda
de ouro da razao e do julgamento acertado. Ao mesmo tempo, o0 homem apercebe-se do “contra-
empuxe” das cordas de ferro do desejo, que o fazem vitima da hubris ou desmedida (cf. /bid.,
p.111). Platdo se preocupava em comunicar as experiéncias no campo do misterioso, no terreno
onde a alma era atraida e buscava o divino. Assim, o mito ¢ uma segunda via de acesso a

realidade, sendo insubstituivel quando queremos tratar de determinadas questdes humanas.

"Metaxy é uma preposicio grega que significa “entre”. Frequentemente usada pelos gregos em situagdes
cotidianas, a preposi¢do adquire status de simbolo de categoria ontologica de Eros. No Banguete, Diotima define
Eros como um grande daimon, um intermediario entre o mortal e o imortal (cf. Platdo, Bang., 2021, 202d).



Na Republica, a alma € sede do saber e das virtudes. Ela ¢ objeto da educacao e hospeda
as suas quatro operagoes (inteligéncia, entendimento, fé e suposi¢do). Ela ¢ sede do principio
unificador do todo e de cada uma das partes (racional, irascivel e apetitiva). A alma ordenada
persegue o Bem e faz dele o fim de todos os seus atos. O dominio da razdo sobre os outros
elementos da alma se justifica pelo fato de ser a tinica se¢do que reconhece e vive segundo o
critério da finalidade, enquanto as outras partes se limitam a seguir as necessidades que
percebem.

Para Karl Reinhardt (cf. 2021, pos. 1551), a alma ¢ a unidade originaria, enquanto
dualidade, onde se encontram o dominio cognoscitivo € contemplativo e o produtivo e
realizador. Na Republica, vinculam-se as tarefas de contemplacdo da Ideia por parte do filésofo
e de retorno ou regresso a politica. A volta da contemplagdo para a producdo, a acdo, a
transformagao de acordo com o arquétipo, a geracao e o educar caracterizam tanto os filosofos
como a esséncia da Ideia platonica (cf. /bid.). Nesse sentido, conforme explica Donald Roy (cf.
2018, p. 82), o discurso torna-se um tipo de fazer ou agir que ¢ preservado na memoria
(anamnese) quando compreendido pelo mythos. O mito se relaciona com a representagao das
coisas em palavras e em agdes na Republica. O filésofo deve apresentar uma unidade entre fala
e acdo. Assim, ele esta em busca do fundamento (logos) e justificagdo para suas agdes, como
também age no mundo como figura relevante em relacdo aos beneficios que pode promover
perante os seus concidaddos (cf. /bid.). O filosofo almeja que o mundo publico e visivel da
cidade (agdes) participe cada vez mais dos anseios ocultos e invisiveis (palavras) dos que
buscam a sabedoria.

Essa compreensdo platonica da necessidade de fazer uso da ferramenta mitica para
abordar certas tematicas inalcancgaveis pelo logos aparece em diversos didlogos. Como no
Timeu, onde o personagem de mesmo nome afirma que o discurso mitico ndo ¢ inferior a
qualquer outro:

Mas se providenciarmos discursos verosimeis que ndo sejam inferiores a
nenhum outro, ¢ forcoso que fiquemos satisfeitos, tendo em mente que eu, que
discurso, e vos, 0s juizes, somos de natureza humana, de tal forma que, em
relacdo a estes assuntos, ¢ apropriado aceitarmos uma narrativa verosimil e
ndo procurar nada além disso (Platdo, Tim., 2012, 20c-d).

O relato mitico também ¢ defendido no Fédon quando Socrates deseja investigar as
dindmicas da alma no post mortem. Como tratar do além-morte de forma filosofica sendo de

maneira mitica? Socrates argumenta:



E, com efeito, talvez convenha particularmente aos que devem transladar-se
para o além a tarefa de empreender uma investigagdo sobre essa viagem e de
relatar, num mito, o que julgamos ser tal lugar. E por que nao? Que
poderiamos fazer sendo isso durante o tempo que nos separa do por do sol?”®
(Platdo, Féd., 1972, 61e).

As narrativas miticas escatologicas platonicas se preocupam com o destino do homem,
de onde vem e para onde vai voltar (Fédon, Gorgias, Republica e Fedro). Esses mitos tratam
do destino das almas e tém relacdo com a ética. Nesses dialogos, o uso do mito ¢ justificado
porque, caso contrario, o argumento ndo estaria completo (cf. Edelstein, 1949, p. 472).

Eric Voegelin (cf. 2015, p. 252) afirma que Platdo teve de usar o mito para expressar as
relagdes fundamentais do divino, da alma (psykhe), como também do cosmos. Platdo, no Timeu,
defende que a psykhe é a substincia que permeia o cosmos’®. Ela é a forga criativamente
ordenadora, do cosmos ao homem. Ela, a psykhe, ¢ que ordena a matéria, impondo-lhe a forma
paradigmatica (cf. /bid., p. 256). A forma tem o seu ser na constancia eterna e ¢ trazida, por
intermédio da inteligéncia (nous) na alma, para o processo de incorporacdo na natureza, na
sociedade e no homem. A alma ¢ o dominio intermediario entre a forma desincorporada e o
movimento informe da matéria (cf. Ibid., p. 255). Platdo, no Timeu, afirma que o demiurgo
fabricou este mundo estabelecendo o intelecto na alma e a alma no corpo. Desse modo, ¢
necessario dizer que o cosmos €, na verdade, um ser dotado de alma e de intelecto (cf. Platao,
Tim., 2012, 30b-c). A psykhe permeia tudo, do homem ao universo, ordenando-os. Cumpre
reconhecer que, para Platdo, tudo que ¢ vivo e movido no universo ¢ animado, possui alma.
Desde os vegetais aos astros, dos homens aos deuses, todos t€ém uma alma (cf. Brisson, 2010,
p. 11). No homem, que se vé numa situagdo intermedidria entre o divino e o animal, a alma
exerce sua dupla funcao: a mortal, que ¢ a desejante; a diretiva e imortal, que € a intelecgao (cf.
1bid., p. 12).

A alma exige o mito. Esse tipo de discurso se faz necessario quando se deseja
compreender determinados aspectos do mundo, que por sua prépria natureza ndo sdo

cognosciveis pelo puro logos.

"SRubens Nunes Sobrinho diz que o mito confere “significacio a filosofia como um género de vida que se volta
em dire¢do a um norte irredutivel a demonstragdo argumentativa. A esse procedimento o Socrates platonico
havera de denominar o “belo risco” do filésofo” (2007, p. 27).

"®Demiurgo moldou o cosmos como uma criatura viva, com todas as coisas nele semelhantes a ele com respeito a
sua substancia (cf. Platdo, Tim., 2012, 30d).



3.2 ARELACAO COLABORATIVA ENTRE MYTHOS FILOSOFICO E LOGOS

Na filosofia platonica, o mito funciona como um instrumento da alma para simbolizar
suas experiéncias. Na concep¢ao de Platdo, a alma ¢ imortal e ligada ao divino. Por ser assim,
alguns aspectos da alma ndo podem ser conhecidos na sua totalidade. Nesses temas, ha uma
limitagdo imposta a dialética que s6 o mito pode alcancar. Platdo faz uso dessa ferramenta e de
seus poderes alusivos para clarificar o seu pensamento filosofico. O que € ensinado pelo logos
¢ revelado pelo mythos. O mito mostra o elaborado pela linguagem dialética, mas de forma
imagética. Ele revela a luta do filosofo’’ pelo controle politico da informagio no intuito de bem
educar a cidade. Na Republica, varios tipos de poesia mimética sdo criticados por influenciar
negativamente a alma. A poesia mimética nao podia continuar a ser o modelo de conduta para
o leitor ou ouvinte, pois o0 mito da tradi¢cao havia se tornado inapropriado.

O mito de Er, na Republica, traz um relato produzido por imagens, onde se projeta a
acdo do guerreiro Er. Essa narrativa mitica vem solidificar na memoria coletiva as teses
filosoficas defendidas no decorrer da obra, como a defesa da imortalidade da alma, elei¢ao do
modelo de vida, julgamento dos homens pelo critério da justica, escolha por uma vida virtuosa,
etc. O relato de Er é o coroamento da teoria platonica exposta na Republica. Ele mostra que a
justica ¢ fundamental, pois processa-se mesmo na auséncia da cidade justa (cf. Penedos, 1992,
p. 49).

O mito trata de suposi¢des verossimeis e expressa alguns aspectos da realidade que nao
podem ser captados mediante rigorosos conceitos dialéticos. Com Platdo, da-se uma
diferenciagdo na narrativa mitica. O mito passa de um empreendimento coletivo, onde a sua
autoria ndo podia ser identificada, para uma ferramenta representativa dos movimentos
espirituais da alma individual. Em Platdo, o material simbolico do mito coletivo ¢ manipulado
como uma expressao para os movimentos da psykhe individual (cf. Voegelin, 2015, p. 244).
Nesse caso, 0 mito ndo apenas tem seu criador identificado. Ele, o mythos, ¢ manipulado
deliberadamente com a finalidade de se encaixar nas exigéncias da alma individual mais
diferenciada em termos noéticos, em razao da filosofia. Assim, o mito atua em sinergia com a
proposta filosofica sustentada pelo logos.

Dessa forma, o mito auxilia o logos, embora nao preste contas em sentido
demonstrativo. Platdo utiliza o mito visando uma resposta a tradi¢do e se utilizando de uma

série de argumentos apresentados durante as obras. O filésofo ndo € um “eu’ abstrato, mas sim

"Velha discordia entre filosofia e poesia” (Platdo, Rep., 2009, 607b).



uma pessoa concreta existente numa determinada cultura, sendo herdeiro de uma memoria ou
consciéncia coletiva. Platdo partilha dos simbolos de linguagem da comunidade grega e seu
mito esta espelhado na tradigdo.

Segundo Jean-Pierre Vernant (cf. 2006, p. 25), um mito obedece e se circunscreve a
limitagdes coletivas bastante estritas. Ele ndo pode ser tratado como uma fabula¢ao individual,
livre e gratuita, pois estd inserido numa tradi¢do. Um autor, seja para se amoldar ou se afastar
dessa heranca, deve se submeter as regras desse jogo de associagdes, oposicoes, homologias e
simbolos. Ele deve se subordinar a tradi¢do que constitui o arcabougo conceitual comum as
narrativas desse tipo. Ludwig Eldestein (cf. 1949, p. 465) afirma que o mito platonico ndo €
uma criacdo inteiramente artificial, mas colocado no pano de fundo da mitologia grega comum
e determinado por ela. Por isso, Platdo faz uso da simbologia propria da tradi¢ao reformulando-
a e utilizando-a para clarificar suas teses filosoficas, como é o caso do mito dos metais’® contado
no Livro Il da Republica.

Para Giovanni Reale (cf. 2014, p. 42), o mito platonico € essencialmente diverso do mito
pré-filosofico que ainda desconhecia o logos. Segundo esse autor, “o mito filosofico ¢
despojado pelo /logos dos seus elementos puramente fantasticos para manter somente seus
poderes alusivos e intuitivos™ (/bid.). Assim como existe um /ogos bom, o filos6fico, e um mal,
o retorico, ligado a sofistica, existe de maneira correlata, um mito util e nobre, atrelado a
filosofia e um mito que ndo tem nobreza, o de poetas, como os de Homero e Hesiodo (cf. Platao,
Rep., 2009, 377d). Conforme Reinhardt, “Todo saber, bom ou mal, penetra na alma como uma
medicina ou um veneno” (2021, pos. 141). O mito filoso6fico se mostra como um antidoto aos
efeitos da poesia mimética na alma. Para Platdo, as obras poéticas, na sua maioria, sdo a
“destruicdo da inteligéncia do ouvinte” (Platao, Rep., 2009, 595a-b). A poesia estraga o espirito
dos que a ouvem, caso o ouvinte nao possua o remédio eficaz, ou seja, o conhecimento da
verdade.

De acordo com Julia Annas (cf. 1982, p.120), um mito filos6fico, ao se opor e criticar
um mito da tradi¢do popular, revela ter alguma interpretagdo racional. Platdo ¢ hostil aos mitos
da tradi¢ao popular, atacando-os como imorais ¢ enganosos. Para Platdo, os mitos tradicionais
ja ndo atendiam aos anseios de uma nova cidade. Nesse sentido, a filosofia platonica se mostra
como uma reconstrucdo da verdade dos mitos € como criadora de uma nova dramaturgia

filosofica.

78Segundo F. M. Cornford (cf. 1903, p. 434), o mito dos metais ¢ uma variante do mito das idades dos homens,
contado pela primeira vez por Hesiodo (Trabalhos e Dias, 109-201).



O mythos filosofico mostra que o filésofo pode ensinar por meio de narrativas miticas
capazes de indicar a verdade, sendo um importante meio metodoldgico. Platdo evoca o mito
justamente onde o logos, o discurso fundado em razdo por meio de conceitos’®, é fraco.

O mito filosofico platdnico fornece orientagdo para a dialética por meio de uma narrativa
que rememora e que diz verdades ao seu modo, mediante imagens e representacdes. O mito se
mostra uma ferramenta muito mais comunicativa do que a razao dialética, pois termina por
tocar nas 3 forgas da alma (racional, irascivel e apetitiva). Ele ¢ de extrema relevancia na
educagdo das criangas e na persuasdo dos homens comuns. Os mitos se imprimem na alma,
moldam a psykhe, sendo formadores do carater. Por isso, Platdo, na Republica, ndo consente
que as criangas escutem fabulas fabricadas ao acaso e que recolham na alma dos de tenra idade
opinides contrarias ou falsas (cf. Platdo, Rep., 2009, 377a-b). Assim também acontece com a
persuasdo efetivada pelo mito em relacdo as massas. Esse tipo de convencimento do homem
que ndo conhece por convic¢do, do homem “ordinério”, mostra a dimensao politico-social do
mito. O mythos prova ser um formidavel instrumento de persuasdo de alcance universal porque
veicula um saber partilhado por todos os membros de uma coletividade.

Na Republica, o mito demonstra a tentativa de assegurar a submissao da grande massa
as prescri¢des do fundador da cidade ou do legislador, que s3o os fil6sofos. Esse tipo de discurso
serve de modelo para os ndo-filosofos, para aqueles que ndo conhecem por convicgdo, mas por
persuasdo, ou seja, o mito funciona como paradigma para a maioria dos homens da cidade (cf.
Brisson, 2014, p. 54). Para Glenn W. Most (c. 2012, p. 21), o mito manifesta a tentativa
platénica de atrair um publico mais amplo e heterogéneo. Conforme essa autora (cf. /bid.),
Platdo parece ter concluido que caso quisesse atingir leitores ndo-filosoficos, ele, primeiro, teria
de atrai-los com uma isca dos mesmos artificios literarios com os quais estavam acostumados.
Depois de ser fisgado ¢ que esse leitor poderia ser direcionado de uma forma distinta e
filosoficamente satisfatoria®.

De acordo com Loraine Oliveira (cf. 2020, p. 101), aqueles que criam as imagens detém
o poder de manipulagdo da sociedade. Platdo reconhece os usos farmacéuticos e profilaticos do
mito na arena politica. Ele admite o poder das imagens e, por isso, dispde-se a ser um produtor
de imagens: “os mitos mostram a quem nao tem condi¢des de entender o que a linguagem

especializada da dialética elabora” (Oliveira, 2020, p. 101).

"®Defini¢do de mito dada por Giovanni Reale na obra En biisqueda de la sabiduria secreta (cf. 2001, p. 307).

8Glenn W. Most (cf. 2012, p. 23) acredita que havia um projeto platénico de educar um novo publico filoséfico.
Nessa proposta, dialética e narrativa mitica estdo intimamente ligados, sendo complementares e
interdependentes. Sem o Jogos ndo haveria nenhuma prova, analise, verificabilidade, convic¢ao intelectual, sem
o mythos ndo haveria modelos, visdo global, crenga, nem motiva¢do emocional.



Conforme Ludwig Edelstein (cf. 1949, p. 474), o mito ético, como o de Er, fala as
paixdes. Ele desperta e confirma as esperangas, aumenta a coragem e acalma os medos. E como
um encanto que se deve cantar para si mesmo. Diferentemente da razdo, que pode ser
convencida pelo argumento, medo e esperanca levam tempo para serem moldados
corretamente. Eles precisam de treino incessante para serem apaziguados. Esse mito ético tem
raizes na irracionalidade da natureza humana. O fil6sofo deve cuidar das partes da alma ligadas
ao irracional, ndo podendo prescindir do mito. O prazer e o medo exercem influéncia sobre a
razdo, podendo destruir o discernimento. Dessa forma, os apetites devem ser devidamente
guiados. Aqueles que sofreram violéncia ou os fascinados pelo prazer ou pela agdo terrificante
do medo podem ser privados da opinido verdadeira: “Quanto as vitimas de impostura, também
dirés, segundo eu creio, que sdo aqueles que mudaram de opinido, ou fascinados pelo prazer ou
atemorizados por qualquer receio” (Platao, Rep., 2009, 413b-d). Para que isso ndo ocorra, deve-
se recorrer ao jogo imaginativo consciente do mito.

Nos primeiros didlogos®, Platio defendia que conhecer o bem significava poder fazer
o bem. Nas obras da maturidade, Platdo comeca a reconhecer que na alma do homem existem
poderes capazes de frustrar as decisdes da razdo (cf. Edelstein, 1949, p. 475). No Fedro e na
Republica, desenvolve-se a concepgdo de alma tripartida na qual a parte racional detém uma
precaria supremacia sobre as outras duas partes. Nesses dialogos, a justica, a mais alta das
virtudes, permite que as fragdes da alma funcionem de maneira nativa. Conforme Edelstein (cf.
1949, p. 475), o mito ético dificilmente poderia ser introduzido em algum didlogo® que
antecedesse o Gorgias. E nessa obra que Platdo introduz a ideia da acrasia® (cf. Platdo, Gér.,
1980, 525a). No Gorgias, Platdo se da conta da importancia do fator irracional, percebendo a
necessidade de utilizagdo dos mitos para persuasdo da parte apetitiva da alma. Assim, o mito
nao ¢ s6 permissivel, ele € necessario a alma (cf. Edelstein, 1949, p. 476).

O mito persuade até que os medos sejam enfeiticados e um encanto de esperanca tenha
sido langado sobre a parte da alma acometida pelo temor (cf. /bid., p. 476). O mito, moldado

de acordo com a razdo, traz a luz do intelecto para o reino das paixdes, clarificando-o. Por meio

81Ver nota 1 sobre as correntes unitérias e desenvolvimentistas.

80 Protagoras ¢ a tinica excegio. Para Ludwig Edelstein (cf. 1949, p. 475) o mito contado no Protdgoras é uma
visdo mais ou menos histdrica das visdes do proprio Protagoras, ainda que tingido por conceitos platonicos.

8A acrasia (i.e., “incontinéncia) ¢ a acio de uma pessoa que contraria seu melhor juizo sobre o que fazer em
determinada situacdo. O agente acratico julga que determinada acdo ¢ preferivel a outra, no entanto, escolhe
intencionalmente fazer a agdo que julga, segundo seus proprios critérios, ser a pior. Socrates, no didlogo
Protagoras (352a-353b), nega a possibilidade de tal fendmeno. A posi¢do socratica ¢ de que o conhecimento ¢
belo e tem a capacidade de comandar o homem. Dessa maneira, se o individuo souber o que ¢ bom, ndo sera
dominado por nenhuma outra coisa. Essa tese intelectualista socratica ¢ gradativamente abandonada por Platdo
(Gorgias e Republica), vindo esse a aceitar componentes ndo-cognitivos da virtude, como também a
admissibilidade de diversas fontes de motivac¢éo na alma (racional, irascivel e apetitiva).



do discurso mitico, o nucleo interior da existéncia do homem recebe os comandos do intelecto
em termos adequados a sua natureza irracional (cf. /bid., p. 477). A alma se trata com certos
encantamentos. Esses remédios sao os discursos bons e belos, e ¢ deles que nasce a sensatez na
alma. Uma vez que essa sensatez ¢ desenvolvida é que se pode proporcionar saude a cabeca e
ao corpo (Carm., 156 d -157c). A feiticaria da poesia mimética deve ser combatida com a
mesma arma, ou seja, com um discurso também encantador. O mito possui propriedades
purificatorias eficazes em relacao a alma. Porém, como qualquer tipo de discurso, ele pode ser
utilizado da maneira correta ou ndo, como um mal ou como um bem, um remédio ou um veneno.

Nos seus didlogos, Platdo mostra que a argumentacdo ¢ essencialmente necessaria a
atividade filos6fica. Ainda assim, o logos deve ter o concurso do mito para conferir significagao
a filosofia como um género de vida (cf. Nunes Sobrinho, 2007, p. 27). Sécrates denomina esse
procedimento de “belo risco” do filésofo (cf. Platdo, Féd., 1972, 114 c-d). H4 uma simetria e
harmonizagdo entre esses dois elementos contrarios®, mythos e logos. Deve existir uma
cooperagdo entre a razoabilidade dos axiomas tomados da tradi¢do mitica e a necessidade das
conclusdes derivadas dos argumentos filosoficos (cf. Nunes Sobrinho, 2007, 29). Todas as
armas possiveis do pensar devem ser utilizadas no projeto filosofico platonico.

A sabedoria filoso6fica exige um novo mito, provedor de um novo conjunto de valores.
“Quando o filésofo opde a ordem de sua alma ao mito do povo, ele descobre que precisa usar
um novo conjunto de simbolos miticos para expressar a fonte de sua autoridade” (Voegelin,
2015, p. 229). Ao atingir esse nivel de consciéncia mais diferenciado, os simbolos designados
como “mito do povo” adquirem a caracteristica de “ndo verdadeiros” em relacdo aos simbolos
que expressam a experiéncia da alma mais plenamente consciente. O mito filos6fico termina
por relegar o mito tradicional ao dominio da inverdade®. Para Voegelin (cf. 2015, p. 101), ndo
devemos procurar a ‘“verdade” no plano da bela fibula, mas traduzir os simbolos nas
experiéncias da alma que eles articulam. O mais importante € o significado do simbolismo.
Deve-se ter atengdo ao mito e a seus principios de interpretacdo para se tentar apreender Platao

em toda sua estatura filos6fica. Simbolos manifestam uma dupla intencionalidade porque sob

84De acordo com Rubens Nunes Sobrinho (cf. 2007, p.27) existe uma relagio solidaria entre argumentagio racional
e narrativa mitica no Fédon. Nesse didlogo, Socrates afirma que a consideragdo unilateral de um dos elementos
de um par de opostos acarreta permitir que a natureza fique coxa (cf. Platdo, Féd., 1972, 71 e). A consideragéo
unilateral do discurso argumentativo em detrimento da narrativa mitica produziria uma interpretacdo manca da
filosofia platonica.

8Eric Voegelin (cf. 2015, p. 229) acredita que o filésofo sabe que o mito antigo também expressa a verdade da
alma, mas num nivel de consciéncia menos diferenciado. O simbolismo do mito cosmoldgico que precede a
diferencia¢do noética pelos filésofos mostra um componente racional de procura pela causa Gltima. A
preocupagdo racional dos homens nas civilizagdes cosmoldgicas de compreender a fonte e a estrutura do ser e
de sua ordem ¢, portanto, evidenciada.



o seu significado primadrio e literal se esconde um outro que precisa ser decodificado. O mito ¢
um enigma de varias camadas, uma espécie de um quebra-cabega cujo significado precisa ser
descoberto. O mito exige um sujeito hermenéutico que o interprete num processo de
desvelamento dos seus sentidos secundarios figurados (cf. Ricoeur, 1965, p. 27-28). Esse
sujeito hermenéutico deve acessar os dois planos de intencionalidade do simbolo: o primério e
direto, e o secundario e figurado.

Platao procura por todos os meios tornar acessivel ao sentimento vivo o que a dialética
demonstrou. A forma do mito ndo ¢ uma maneira platonica de apelar para uma forca irracional
em nds. Antes, faz-nos reconhecer como imagem acabada, como numa tela, as linhas
anteriormente tracadas pela andlise racional. Assim sendo, o mito tem, entre uma de suas
fungdes, o papel de sintese e de resumo. O essencial do mito platonico reside na sua cooperagao

com o /ogos, em que buscam o mesmo fim:

Quando a complicada elaboracdo do pensamento logico ja ha muito
desapareceu da memoria do leitor, continua a viver nela a imagem do mito,
que assim se converte no simbolo do contetdo filoséfico de toda a obra
(Jaeger, 2013, p. 691).

Assim, o mito rememora de maneira mais facil as conclusdes obtidas por meio do /ogos,
condensando-as em representacdes e figuras narrativas.

Platao se mostra um inovador no que diz respeito a criagdo de imagens. O mito platonico
¢ uma representacao, mas alicercada no conhecimento. Segundo Catherine Collobert (cf. 2012,
p. 87), toda imagem verbal de Platdo tem um original filos6fico, o qual € seu modelo. Para essa
autora, uma imagem representa o objeto e assim nos d4 um acesso visivel a ele. A imagem ¢
uma representacdo que soO existe em virtude de algo (cf. Platdo, 7im., 2012, 52c¢). A
caracteristica principal dessa copia ¢ captar parcialmente o objeto e isolar alguns aspectos dele.
Caso contrario, haveria uma duplicagdo. Essa reproducdo ¢ um reflexo imperfeito e
empobrecido de um objeto real. A propria linguagem e o nome seriam uma imagem (cf. Platdo,
Crat., 2010, 430e-432c). A narrativa seria, entdo, uma copia de algum objeto real, sendo a
realidade manifestada por meio de imagens. Essa realidade ndo s6 ¢ expressa por imagens,
como também conhecida, apreendida por ela (cf. Collobert, 2012, p. 91). Acontece que o
filésofo fundamenta suas imagens no conhecimento (episteme). Por outro lado, o sofista e o
poeta assentam suas imagens na opiniao (doxa). O filosofo seria aquele que conhece a natureza
das coisas para poder representd-las de maneira adequada. Dessa forma, ele também é quem
pode julgar a reprodugao dos outros (Platdo, Lei., 2010, 668c-669b). O filésofo ¢ um mestre na

criacdo de imagens, devendo atender a trés critérios de conhecimento: o da natureza do objeto



original, o da exatiddo da cdpia e o da exceléncia com que a copia ¢ executada (cf. Collobert,
2012, p. 94)

O sofista e o poeta sao produtores de imagens. Todos os que produzem interpretagdes
dadas como realidade e aceitas pela sociedade, como imagens de valores, objetos, modos de
sentir ou de ser, sdo tidos como produtores de imagens. Os que criam as imagens detém o poder
de manipulagdo da sociedade (cf. Oliveira, 2020, p. 101). A imagem enfeitica e fascina, mas
também produz ilusdes. A filosofia permite conhecer a verdade e, consequentemente, denunciar
a falsidade das representagdes. O mito ¢ uma imagem de substituicdo da dialética. Ele é “um
esbogo capaz de figurar de modo vestigial a verdade” (cf. Ibid., p. 106). Platdo reconhece a
forca das imagens e por isso se dispde ele também a ser um produtor de representacdes.

O filésofo, como criador de mitos, utiliza-se do inteligivel como modelo. Platao concebe
sua imagem filos6fica como um mecanismo para exibir as Ideias. Ao produzir a cdpia, o
fil6sofo ja possui uma compreensao original do que pretende copiar (cf. Collobert, 2012, p. 95).
Assim, o mito platdnico ¢ apresentado como uma semelhanga da Ideia da alma, fornecendo-nos
uma visdo de sua estrutura. O mito filoséfico capta as caracteristicas essenciais do original
inteligivel e, por conseguinte, coopera na compreensao desse paradigma ou modelo. Segundo
Diogo Mesti (cf. 2016, p.133), o filésofo se mantém consciente da falsidade ou distor¢ao da
imagem. Assim, ele pode fazer uso dessa imagem de forma consciente. Nao ha confusdo entre
a imagem e aquilo de que ela ¢ copia.

Para Collobert (cf. 2012, p. 99), o caminho do criador do mito filos6fico € semelhante
ao do legislador quando contempla o inteligivel (cf. Platdo, Rep., 2009, 501b), ou como o do
Demiurgo no Timeu. O mito equivale a uma transferéncia pela qual o esbog¢o do inteligivel é
transportado para o mundo da inteligéncia. O discurso mitico propde um acesso sensivel a uma
representacao da verdade, ligando dois tipos de realidade: a visivel a inteligivel/invisivel. A arte
platonica de fazer imagens consiste na tentativa de reduzir a distancia epistemoldgica e
ontolégica da verdade no expectador, seja esse um filésofo ou ndo. Platdo sabe que as imagens
verbais t€ém um forte poder cognitivo, que repousa sobre a capacidade da mente de fazer
associacoes que impactam a alma (cf. Collobert, 2012, p. 103). Na maioria das vezes, o discurso
representacional ¢ mais acessivel a apreensdo do que o conceitual, dai o carater didatico®® do

mito. Além disso, o mito € extremamente persuasivo, pois atinge tanto a parte das emogdes

8 A utilizagdo que Platio faz do mito como ferramenta pedagogica ¢ uma heranga dos sofistas. Esses se serviam
das narrativas miticas para introduzir variagdes de autoria propria, criando novos mitos que serviam e eram
utilizados como instrumentos didaticos. Essas praticas eram denominadas epideixis (discurso ostentatdrio, de
exibicdo publica). Os principais exemplos desse tipo de exposi¢ao sdo os textos de Prodico de Céos, 4 escolha
de Hércules, e de Gorgias, o Elogio de Helena (cf. Jareski, 2015, p. 155).



quanto a racional da alma. Seres humanos ndo sdo puro intelecto, o que justifica uma didatica
recorrente a imagens.

O mito filoséfico se faz necessario porque os nao-filésofos e, as vezes, os proprios
filésofos, ndo sdo totalmente persuadidos pela verdade de um argumento. A resisténcia ¢é
explicada pelo fato da verdade ndo possuir a qualidade de persuasdo apenas em virtude de ser

’ & um formidavel

formulada em argumentos. Segundo Collobert (cf. 2012, p. 107), Glaucon®
exemplo. Ele sabe que a crenca comum sobre a injustica é falsa desde que Trasimaco®® foi
validamente refutado® (cf. Platdo, Rep., 2009, 342¢). Porém, a refutagio do sofista nio ¢é
suficiente para Glaucon. Ela ndo o convence. Ele deseja que Socrates se aprofunde na natureza
da justica e a elogie, pois ela nunca foi elogiada como deveria ser (cf. Ibid., 358d). Nos
necessitamos ser persuadidos sobre uma verdade, ndo apenas com nosso intelecto (nous), mas
também com nossas emogdes (thumos). Calicles®, no Gérgias, também é um exemplo de
interlocutor que Socrates tenta persuadir por meio do mito® quando o logos se mostra ineficaz.

Os discursos miticos e as imagens tocam emocionalmente o seu publico, sendo
dirigidos, principalmente, a parte irracional da nossa alma. Frequentemente, os mitos platonicos
tém um efeito psicagdgico explicitamente afirmado. Ouvi-los produz grande prazer (cf. Platao,

Rep., 2009, 614b; Fed., 1972, 108d; Prot., 1980, 320c; Bang., 2021, 193e¢). Eles se destinam a

motivar os ouvintes, ou leitores, a imitar padrdes moralmente bons, ou para os manter a

8Principal interlocutor de Socrates na Repuiblica.

8 Célebre sofista que se opde a Sécrates no Livro I da Republica. Ele é responsavel pela apresentacdo da defini¢io
de que a justica ¢ a "conveniéncia do mais forte".

8 “Depois que chegdmos a esse ponto da discussdo, e se tornara evidente para todos que a definigdo de justica se
tinha voltado ao contrario. Trasimaco, em vez de responder, perguntou:- Diz-me 14, 6 Socrates, tens uma ama?”’
(Platdo, Rep., 2009, 342¢). Apds a inquirigdo socratica, Trasimaco percebe que a definigdo de justiga que ele
tinha alcancado era justamente a contraria a que ele tinha inicialmente adotado.

9Personagem do Gorgias e principal interlocutor de Socrates nesse didlogo. Representante da retérica, Calicles se
mostra resistente a filosofia. Esse rétor ndo se deixa persuadir por Socrates, chegando a abandonar o dialogo,
obrigando Sécrates a criar uma personagem “Calicles” para poder concluir a argumentagdo. Marco Zingano (cf.
2022, p. 17) afirma que Calicles representa o verdadeiro inimigo do filésofo, pois se mostra extremamente
reticente a persuasdo pelo discurso filosofico.

91Platdo se refere a um mito na tentativa de persuadir Calicles no didlogo Gérgias (cf. 2011, 493b-494a). O mito
reporta que um contador figurou a parte da alma dos apetites, a intemperante e inestancavel, como um jarro roto
ou esburacado devido a sua insaciabilidade. Dentre os habitantes do Hades, os ndo-iniciados, estultos ou sem um
bom discernimento seriam os mais infelizes. Esses guarneceriam de agua o jarro roto com um crivo igualmente
roto. O mito ainda relata que o crivo € a alma, sendo ela rota nos homens estultos. Logo, essas almas ndo seriam
capazes de saciarem-se devido a incredulidade e ao esquecimento. Platdo termina por argumentar que o mito
parece ser um tanto absurdo, contudo, esclarece o que ele queria mostrar a Célicles na tentativa de persuadi-lo.
O Socrates platonico tenta mostrar ao seu interlocutor que, ao invés de uma vida insaciavel e intemperante, deve-
se buscar uma vida ordenada e conformada com o que se lhe dispde (cf. Platdo, Gorg., 1980, 493d). Essa imagem
do Gorgias ¢ também relatada na Republica quando Socrates diz que os homens impios e injustos enterram-se
no lodo do Hades e se obrigam a transportar 4gua num crivo, ou vaso perfurado (cf. 7bid., 363e). Nesse sentido,
o mito do jarro roto do Gorgias exprime bem o poder de sintese do mito, como também a tentativa de persuasio
por outro meio que ndo o discurso argumentativo. Calicles se mostrou resistente a persuasdo pela argumentagéo
filosofica durante o dialogo, o que faz com que Socrates faca uso de outro estratagema, o mito, para tentar
transmitir seu conteudo filosofico.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Justi%C3%A7a

distancia dos modelos imorais. Pierre Destrée (cf. 2012, p. 112) afirma que os mitos sdo formas
protrépticas®® de motivar seu publico a adotar uma vida filoséfica e também uma vida
moralmente boa.

O mito mostra que o filésofo pode se fazer valer de outros estratagemas, que nao o logos,
para tentar transmitir seus conteudos. Conforme Donald Roy (cf. 2018, p. 83), mythos e logos
necessitam um do outro. Assim, o mito deve fazer parte da educagao filosofica.

A reflexdo sobre o papel do mito na filosofia platonica é essencial para entender o
pensamento ¢ métodos desse filésofo, mas também para compreender, de maneira vasta, a
relagdo entre filosofia e literatura, j4 que o mito ¢ um discurso imagético, poético. No
pensamento platonico, ha dois tipos de relagdo entre filosofia e poesia: a de critica e embate a
poesia da tradi¢do e a construtiva e positiva, a qual incentiva a criagao do mito filoséfico. Com
o mito filoséfico, hd uma tentativa de superagdo desse conflito. Assim, o mito torna-se parte
integrante do discurso filosofico platonico e coopera de modo inédito com o /ogos. O mito
possui um conteudo de verdade que faz dele um objeto de interpretacdo, embora ndo verificavel.
Isso faz da tarefa de interpretacao dos mitos platénicos um trabalho dificil.

Se por um lado, alguns mitos sdo confeccionados para complementar a argumentacgao
dialética e ilustrar o discurso conceitual, por outro lado, existem narrativas miticas que
transcendem o discurso racional e fornecem uma visdo sintética de uma realidade inacessivel.
Os mitos escatologicos sdao dessa ultima espécie. Por isso, eles comumente encerram os
didlogos, como ¢ o caso do de Er. Eles falam da alma e das experiéncias que ela tem da unidade
de suas origens e seu destino. Essa unidade da alma continua além do tempo e excede o mundo
do devir (cf. Dixsaut, 2012, p. 38). A alma experencia e simboliza as suas dindmicas por meio
do mito. Conforme Platdo, em relagdo ao 6rgao da alma, sua “salvagdo importa mais do que a

de mil 6rgaos da visdo, pois sé através dele se avista a verdade” (Platdo, Rep., 2009, 527¢).

3.3 A NARRATIVA MITICA-FILOSOFICA DA REPUBLICA: O MITO DE ER

O Livro X da Republica termina num mito poético. Platdo faz uso da narrativa mitica
para tratar do destino dos homens apos a morte. Er € o protagonista de uma estranha experiéncia.
Ele ¢ encarregado de retornar do mundo dos mortos com a fun¢io de ser um mensageiro para

os homens: “Quando se aproximou, disseram-lhe que ele devia ser o mensageiro, junto dos

92Assim também pensa Annie Larivee (cf. 2012, p. 253), que defende que o mito de Er nos exorta a fazer uma
experiéncia mental de ver nossas atuais condi¢des de vida como resultado de uma escolha passada.



homens, das coisas do além, e ordenaram-lhe que ouvisse e observasse tudo o que havia naquele
lugar” (cf. Platdo, Rep., 2009, 614c-d).

O tema central de todo o mito ¢ a escolha dos destinos por parte do homem. Como
retratado no mito de Er, a responsabilidade ¢ de quem escolhe. O deus ¢ isento de culpa das
escolhas das almas. Segundo o narrado por Socrates no mito, hd uma necessidade de proceder
bem durante a vida, ou seja, de ser justo para atingir a recompensa de “subir para o céu” (/bid.,
614c). Ha uma definitiva vinculacao do destino ultimo das almas ao seu procedimento moral
em vida. Castigos e recompensas resultantes dos julgamentos das almas no Hades ocorrerdo de
acordo com o procedimento moral de cada um em vida. Essa ¢ a declaragao da virgem Laquesis
dita pelo profeta:

Almas efémeras, vai comegar outro periodo portador da morte para a raca
humana. Nao ¢ um génio que vos escolherd, mas vos que escolhereis o génio.
O primeiro a quem a sorte couber, seja o primeiro a escolher uma vida a que
ficara ligado pela necessidade. A virtude ndo tem senhor; cada um a terd em
maior ou menor grau, conforme a honrar ou a desonrar. A responsabilidade ¢
de quem escolhe. O deus é isento de culpa (/bid., 617d-¢).

Conforme Carlos Luciano Coutinho (cf. 2016, p.65), o mito de Er bem representa uma
teoria psicoldgica platonica que propde o homem como refém de suas agdes e agente de seu
futuro psiquico. O referido mito apresenta a teoria de responsabilidade moral da psykhe humana
em relacao as suas escolhas, tirando dos deuses a responsabilidade sobre o destino da alma
humana. A tradi¢do orfica entendia o destino das almas de modo subordinado a escolha divina
(cf. Ibid., p. 67). Para o autor, Platdo se apossa das narrativas da tradi¢do orfica para altera-las,
substituindo alguns elementos e recriando-as (cf. Ibid., p. 66). “Com o relato de Er, Platdo busca
redimensionar a ideia orfica de purificacdo da alma (que se daria pela iniciagao ritual) em um
principio filosofico fundamentado nas agdes psiquicas da propria psyche” (Ibid.). Platao, no
mito de Er, apresenta uma teoria acerca da moral intrinseca a humanidade: a nogao de que as
almas sdo responsaveis por suas acdes e por suas consequéncias, nesta vida e na proxima. A

alma ¢ colocada como um ente apto a decidir sobre si propria:

Platdo elabora esta ideia no interior do relato de Er para sustentar a obrigagao
moral da psyche humana em melhorar sua disposi¢do psiquica na vida
presente, melhorando, com isso, suas proprias acdes, €, assim, alcancando a
melhoria da propria psyche (Coutinho, 2016, p. 71).
Annie Larivée (cf. 2012, p. 240) esclarece o carater concilidvel e complementar da parte
filoso6fica do mito de Er e a posicdo expressada por Sécrates durante o didlogo, nos livros que

antecedem o mito. Tanto logos quanto mythos abordam a subordinagdo de todos os objetos ao



cuidado da alma. E necessario cuidar da virtude da alma, pois isso significa cuidar de si. De
acordo com Larivée (cf. Ibid, p. 237), a ideia mais notavel do mito ¢ a responsabilidade que
cada alma tem na escolha da sua propria encarnacao terrena. De acordo com o mito de Er,
somos responsaveis pelas nossas vidas.

Para Larivée (cf. Ibid., p. 245), o padrdo de vida deve ser analisado de acordo com um
unico critério: a sua capacidade de promover e preservar a virtude. A alma se afeta, ndo
diretamente, mas por meio do corpo e de toda a facticidade que acompanha a encarnagdo. Para
a autora, o mito desperta a capacidade da alma de se moldar e de se transformar, trazendo a tona
os recursos oferecidos pelo corpo, pelo sexo, pelo papel social e pelas condigdes de vida. A
psykhe € retratada no mito de Er como aquela fonte que mantém o seu papel decisivo na medida
em que pode avaliar antecipadamente o impacto das diversas circunstancias sociais, fisicas e

materiais as quais se submetera:

Tendo em conta tudo quanto ha pouco dissemos, ¢ o efeito que tem,
relativamente a virtude na vida, o facto de juntar ou separar as qualidades,
sabera o mal ou o bem que produzira a beleza misturada com a pobreza ou a
riqueza, ¢ com que disposi¢do da alma, e o resultado da mistura, entre si, do
nascimento elevado ou modesto, da vida particular e das magistraturas, da
forca e da fraqueza, da facilidade e da dificuldade em aprender, e todas as
qualidades naturalmente existentes na alma, ou adquiridas. De modo que, em
conclusdo de tudo isto, sera capaz de reflectir em todos estes aspectos e
distinguir, tendo em conta a natureza da alma, a vida pior e a melhor,
chamando pior a que levaria a alma a tornar-se mais injusta, e melhor a que a
leva a ser mais justa. A tudo o mais ela ndo atendera (Platdo, Rep., 2009, 618c-

e).

Para Larivée (cf. 2012, p. 245), a exortagdo ao desenvolvimento da capacidade de
tomada de decisoes, que esta no cerne do mito de Er, revela a sua natureza protréptica. Segundo
a autora, a fala de Socrates de que o mito pode “salvar-nos”® indica claramente que o leitor nio
¢ apenas convidado a compreender a historia, mas a coloca-la em uso ativo. Essa ¢ uma
mensagem dirigida ndo apenas aos companheiros de Socrates de didlogo, mas a toda a
humanidade. Segundo Larivée (cf. Ibid., p. 247), devemos interpretar o mito como uma forma
simbolica de recordar as escolhas de vida que fazemos aqui e agora. A crenga no mito de Er
conferiria beneficios a esta vida encarnada. Conforme a autora (cf. /bid.), se acreditarmos nas
imagens narradas pelo mito, levaremos vidas melhores e aumentaremos nosso cuidado.

Sécrates nos exorta a fim de nos preparar para fazer a escolha crucial da vida, para desenvolver

uma certa capacidade filosofica: “ciéncia de distinguir uma vida honesta da que ¢ ma e de

93“E podera salvar-nos, se Ihe dermos crédito, e fazer-nos passar a salvo o rio do Letes e ndo poluir a alma” (Plato,

Rep., 2009, 621c).



escolher sempre, em toda a parte, tanto quanto possivel, a melhor” (Platdo, Rep., 2009, 618c).
Uma boa escolha ndo pode ser baseada em bons habitos apenas: haja vista aquela alma cuja
participagdo na virtude se devia ao hdbito e a quem coubera a primeira sorte ter escolhido a vida
do tirano (cf. Ibid., 619b-c). O mito insiste no carater vacilante e fragil de toda “virtude” que
dependa apenas do habito, e ndo da filosofia. Aqui, no mito, a filosofia ¢ tida como a arte de
discernir e de tomar decisdes no que tange a escolha de uma vida.

Para Collobert (ctf. 2012, p. 101), a prescrigdo que o mito final de Er traz € valida mesmo
que nao haja vida apos a morte. Nao ha outra forma de ser justo sendo filosofar aqui e agora.
Essa ¢ a licdo que a imagem trazida pelo mito transmite. Segundo a autora (cf. /bid., p. 106), o
mito de Er facilita a compreensao de alguns aspectos do discurso tedrico que alguns ouvintes
sdo incapazes de compreender. Ele acelera a apreensdo conceitual e analitica desenvolvida no
dialogo, pois como afirma Platio no Gérgias (cf. 1980, 517d): “a imagem é um atalho”®*. O
mito de Er também permite a memorizagdo do raciocinio na forma indireta porque este se
encontra por trds de uma imagem, sendo o modelo dessa representacdo. Segundo Catherine
Collobert (cf. 2012, p. 107), para superar a pobreza da linguagem, Platdo faz uso de todas as
capacidades que essa tem a oferecer: argumento, narrativa, comparagdo, exemplos, metaforas,
analogias, etc.

Essa tatica platonica ocorre, por exemplo, quando ele trata da tese da imortalidade da
alma. Platdo chega a essa conclusdo por meio da argumentagdo. Para Platdo, a presenca do vicio
na alma nunca resulta em sua morte, logo a alma é imortal® (cf. Platdo, Rep., 2009, 609¢-611a).
Tendo defendido a tese da imortalidade através do /ogos, Platdao, logo em seguida, alimenta o
argumento acerca dos eventos vindouros apds a morte com o mito de Er. Aqui, no relato mitico,
a tese da imortalidade serve de arquétipo, permitindo que a argumentacdo seja fixada na
memoria por meio de imagens que aceleram a captacao intelectual. A jornada da alma imortal
apds a morte segue na nossa imaginagao, enquanto o discurso tedrico rapidamente se dissipa.

Ronald Johnson (cf. 1999, p. 1) acredita que o mito de Er desempenha um papel
filosofico especifico dentro do didlogo como um todo. Para este autor, o mito que encerra a
Republica ¢ a conclusao do argumento global do didlogo (cf. Ibid., p. 4). A argumentacao

defendida na Republica ¢ de que a vida mais feliz ¢ aquela vivida com justi¢a. Johnson (cf.

%<“E eu te falo por meio das mesmas imagens propositalmente, a fim de que tua compreensio seja mais facil”
(Platdo, Gor., 1980, 517d).

%0 argumento completo pela imortalidade é: 1. O mal associado a uma dada coisa é o que a pode destruir (cf.
Platdo, Rep., 2009, 608d-609a); 2. A injustica e a ignorancia tornam a alma ma (609b); 3. O vicio ¢ o mal
especifico da alma; 4. A presenca do vicio nunca resulta em morte (Platdo, Rep., 2009, 609c-d); 5. A alma ¢
imortal (cf. Platdo, Rep., 2009, 610e-611a).



1bid.) afirma que o principal argumento da Republica ¢ a combinagdo de dois subargumentos:
a tese do bem-estar psicologico e a da busca pelo que mais verdadeiramente “¢”, ou seja, a Ideia
de Bem. Essas duas teses sao condigdes necessarias para uma vida mais feliz (cf. Ibid., p. 6).
Assim, existem duas condi¢des necessarias para viver uma vida feliz: uma psicologica e outra
metafisica. Uma exigéncia necessaria de ambas ¢ que uma pessoa deve viver de forma justa.
Para Johnson (cf. /bid., p. 7), Platdo usa a historia de Er para enfatizar a importancia do
argumento principal de que a vida mais feliz ¢ a justa. Segundo o referido autor, para Platdo ha
uma racionalidade em tudo o que existe e a vida mais feliz seria aquela vivida em harmonia
com essa racionalidade ultima. A vida justa ¢ a mais feliz por si s, pois € a que estd em
harmonia com a racionalidade que est4 no seio do cosmos (cf. Ibid., p. 9).

A alma justa persegue o Bem e sempre tenta escolher o que a ajudara nessa busca.
Segundo Platdo, devemos estudar aqueles assuntos que nos preparardo para fazer a melhor
escolha possivel em todas as situagdes. A alma verdadeiramente justa ndo se deixara enganar
pela oportunidade de ser fisicamente bela ou forte ou nascer em uma familia rica ou famosa.
Segundo Johnson (cf. 1999, p. 10), a imagem de Odisseo e da escolha realizada por sua alma
ilustram bem o argumento defendido na Republica. A célebre vida de heroismo de Odisseu nao
o fez feliz, pelo contrario, a memoria de seus sofrimentos aliviou-o do desejo de ser herdi, o

que ilustra o primeiro subargumento da tese principal do didlogo (cf. Ibid., p. 10):

Depois, a alma de Ulisses, a quem a sorte reservara ser a Ultima de todas,
avangou para escolher, mas, lembrada dos anteriores trabalhos, quis descansar
da ambig¢do, e andou em volta a procurar, durante muito tempo, a vida de um
particular tranquilo; descobriu-a a custo, jazente em qualquer canto, e
desprezada pelos outros; ao vé-la, declarou que faria 0 mesmo se lhe tivesse
cabido o primeiro lugar, e pegou-lhe alegremente (Platdo, Rep., 2009, 620 c-
d).

Segundo Johnson (cf. 1999, p. 11), os sofrimentos de Odisseu o ensinaram a buscar a
vida de um particular que faz o seu proprio trabalho, que 4 a vida ideal para quem busca o Bem
(cf. Platdo, Rep., 2009, 496d%), ilustrando o segundo subargumento. A alma de Odisseu se
tornou, assim, um exemplo da alma justa descrita no argumento principal da Republica.

De acordo com Johnson (cf. /bid.), o mito de Er ¢ uma conclusdo poderosa para a

Republica, desde que reconhecamos a histéria como uma ilustracdo de todo o argumento

9:«[...] depois de refletirem em tudo isto, mantém-se tranquilos e ocupam-se dos seus afazeres, como quem,

surpreendido por uma tempestade, se abriga atras de um muro do turbilhdo de poeira e do aguaceiro levantados
pelo vento; eles, ao verem os outros alagados em injustiga, sentem-se felizes, se viverem neste mundo puros de
injustica e de impiedade, e se se libertarem desta vida com boa disposi¢do e animosos, acompanhados de uma
formosa esperanga” (Platdo, Rep., 2009, 496d-¢).



desenvolvido no didlogo. O mito de Er ndo ¢ apenas uma historia sobre ser julgado em uma
vida pds-morte. Para Johnson (cf. 1999, p. 11), o mito fornece uma ilustragao detalhada do
argumento e desenvolve ambas as partes da argumentagdo principal em forma narrativa. Para
esse autor (cf. Ibid.), o mito de Er da todas as indicagdes de ser uma conclusdo intencional para
o dialogo, pois ele se baseia em imagens e conceitos apresentados durante toda a obra
(katabasis/anabasis, luz/escuriddo, tirania, salvagdo, filosofia, julgamento da alma,
condenacao, mensageiro, auxiliador, a vida tranquila de exercer seu proprio trabalho, de
desenvolver sua natureza especifica). Conforme Johnson (cf. /bid.), o mito de Er completa o
argumento mostrando que vale a pena viver uma vida justa neste mundo ou em qualquer mundo
que esteja além desse. Longe de ser incompleto ou insatisfatorio, o mito de Er encerra a obra
por meio de um resumo simbolico que incorpora a argumentacdo e as principais imagens da
Republica.

O mito de Er mostra que a poesia ndo deve ser banida, mas reformulada. Conforme
Allan Bloom (cf. 1968, p. 427), a diferenca entre a poesia antiga € a nova reside na compreensao
da alma. A poesia antiga parece conduzir a uma visdao da alma que € inimiga da filosofia. Os
homens precisam de poesia, mas o tipo de poesia que nutre as almas faz toda a diferenca na
compreensdo das suas vidas.

Segundo Bloom, a histéria de Er ¢ um reflexo poético da visdo da estruturacdo da ordem

cOsmica, a qual torna a filosofia possivel:

Er encontrou recompensas e puni¢des para as almas justas e injustas. Porém,
mais importante, ele também encontrou uma ordem do universo que torna este
mundo inteligivel e fornece uma base para a vida contemplativa. Na origem
de todas as coisas, Er viu que a alma € o primeiro principio da ordem cosmica;
portanto, o estudo adequado do universo ¢ o estudo da alma (Bloom, 1968, p.
427, tradugdo nossa®’).

De acordo com Bloom (cf. 1968, p. 435), no mito de Er existe uma ordem cosmica
racional a qual o destino de cada homem estd apegado. Para esse autor, “o mito atribui total
responsabilidade aos homens pelo que acontece com eles e assim ensina que nao ha pecado,

mas ignorancia” (Ibid., p. 436, tradugio nossa®).

97“Er found rewards and punishments for just and unjust souls; but, more important, he also found an order of
the universe which makes this world intelligible and provides a ground for the contemplative life. At the source
of all things, Ev saw that soul is the first principle of the cosmic order, hence the proper study of the universe
is the study of the soul” (Bloom, 1968, p. 427.

98«“The myth attributes full responsibility to men for what happens to them and thus teaches that there is no sin
but ignorance” (Bloom, 1968, p. 435).



Vemos que o mito de Er traz uma nova consciéncia moral de responsabilidade, na qual
a culpa ¢ do homem. O daimon nao ¢ distribuido diretamente aos homens, como nos poetas
antigos, mas uma decisdao pessoal. O saber com maior valor € o saber escolher, pois da ao
homem a capacidade de tomar a verdadeira decisdo. O grande risco que corremos € a escolha
das nossas formas de vida.

Cada um de nos deve se esforgar por adquirir o saber que habilita a realizar essa escolha.
O mito de Er simboliza que esse assunto domina toda a existéncia do homem e exige uma
preparacao nessa vida para se poder realizar uma boa escolha na outra. Para essa escolha, o
homem deve encontrar quem lhe permitira distinguir uma vida digna de uma indigna: “...a ver
se ¢ capaz de saber e descobrir quem lhe dara a possibilidade e a ciéncia de distinguir uma vida
honesta da que ¢ ma e de escolher sempre, em toda a parte, tanto quanto possivel, a melhor”
(Platdo, Rep., 2009, 618c). Para minimizar o erro de uma ma elei¢do, deve-se procurar um
modelo de vida digna, um homem que sirva de paradigma para os outros, um auxiliador que
possibilite distinguir uma vida justa de outra injusta. Os homens estardo aptos a fazer uma boa
escolha quando forem capazes de reconhecer como ruim um modo de vida que puxe a alma
para baixo e torne-a injusta, e como bom um modo de vida que leve a alma para cima, na direcao
de um estado de justica mais elevado.

O mito de Er encerra a obra manifestando, com todo o aparato imaginativo de que se
reveste, a necessidade de proceder bem durante a vida, de ser justo. O mito de Er € a culminagao
do argumento principal do didlogo, que ¢ um exame de duas escolhas possiveis fundamentais:
uma vida justa ou uma nao justa. O mito filos6fico, como o de Er, atua em colabora¢do com o
logos. Ele auxilia o logos e ilustra o argumento central da Republica. Acreditamos que esta
relacdo colaborativa entre logos e mythos ¢ o fundamento de um paralelismo entre os
personagens de Socrates e Er na Republica. Procuramos argumentar no sentido de demonstrar
a existéncia dessa ligagcdo entre esses dois tipos de discurso. A partir de agora, no proéximo
capitulo, nossa pesquisa se propora a analisar o paralelismo entre Socrates e Er e suas evidéncias

textuais.



4 O PARALELISMO ENTRE SOCRATES E ER

4.1 KATABASIS E ANABASIS NA REPUBLICA

O tema do caminho de cima para baixo (katabasis) e de baixo para cima (anabasis)
segue toda a Republica. A katabasis pode ser pensada como uma imagem da descida a um
mundo subterraneo; a anabasis como a imagem da subida a mundos elevados. Originalmente
ligadas a principios miticos e misticos, essas duas imagens sdo empregadas por Platdo de forma
metaférica e simbolica.

A katabasis ¢ um tema recorrente na literatura antiga. Para Rosado Fernandes, a
katabasis € utilizada para esclarecer alguns aspectos da vida que apenas podem ser encontrados
na morte. Na descida ao Hades, ha uma mudanca de perspectiva sobre a vida que se origina da
jornada de um mortal ou semi-mortal (heroi). Essa descida ao inferno também oportuniza que

0s poetas narrem como seria 0 mundo dos mortos. Rosado Fernandes nos explica que:

O mundo subterraneo, com todo o sortilégio que lhe confere o misterioso
desconhecido, com a forga ctonica que lhe € peculiar, apresenta-se aos antigos
como um reino onde a verdade pode ser encontrada ou, pelo menos, ouvida,
porque as almas dos que desapareceram da terra a podem contar mais
livremente, testemunhas que foram das muitas peripécias ja lendarias por que
passaram no mundo dos vivos. Por isso, quando mortais, her6is (semi-mortais)
ou imortais descem em «catabase» aos infernos, fazem-no quase sempre para
averiguarem, o que de pouco claro se lhes afigura na vida terrena, ou para
cumprirem qualquer missdo de importancia (Hércules), em geral em favor de
qualquer pessoa ou comunidade humana (Fernandes, 1993, p. 348).

Segundo Alberto Bernabé, “a katabasis ¢ um tipo de narrativa que se caracteriza pelos
seguintes aspectos: um protagonista extraordinario, que se torna melhor com a ajuda de um
deus, viaja vivo para o mundo dos mortos, com um objetivo bem definido e com a inten¢do de
regresso” (2015, p. 31). A dificuldade da viagem ao mundo inferior, a comunicagdo com a
morte e o deus e o0 acesso a uma forma especial de conhecimento fazem da visita ao mundo dos
mortos uma faganha reservada apenas a alguns escolhidos (cf. /bid.). Esse viajante tem o auxilio
divino que legitima a viagem e termina por ter acesso a um conhecimento verdadeiro (cf. /bid.).

Os exemplos de katabasis na literatura classica sdo bem conhecidos. Na literatura grega,
um dos mais conhecidos € o canto XI da Odisseia, mais conhecido por Nekyta, ou seja, sacrificio
para a evocacao dos mortos. Nesse canto € narrada a descida de Odisseo ao Hades para consultar
o adivinho Tirésias, que o aconselha a organizar certos sacrificios a Poseidon, para que esse
deus nao mais o persiga. Outro exemplo, de enorme relevancia no mundo grego, pois ligado as

teorias religiosas do orfismo, ¢ a descida de Orfeu ao inferno. Orfeu desce em busca de sua



esposa Euridice, que morrera mordida por uma serpente. Na sua catabase, Orfeu encanta a todos
por meio dos sons de sua lira. Heracles também empreende sua descida ao Hades para capturar
o cao Cérbero, o qual guarda a entrada do mundo dos mortos.

A katabasis é um simbolo presente no mundo grego®, sendo utilizada nio s6 pelos
poetas da tradi¢do, mas também por filosofos pré-socraticos, como Pitdgoras, Empédocles e
Parménides (cf. Cornelli, 2007, p. 95). Platdo ndo era alheio as narrativas catabaticas e ao fato
de que a propria construgdo dramatica da Republica se refere diretamente a katabasis (cf. Ibid.
p. 97).

A Republica, como um todo, passa-se numa katabasis. Essa € a interpretagdo de diversos
autores, por exemplo, E. Brann; T. Szlezak; Mario Vegetti; E. Voegelin, formando-se um certo
consenso entre eles!®. Cornelli afirma que a Repuiblica é a culminagdo de todas as katabasis
até entdo narradas:

A literatura filosofica antiga demonstra compreender o exercicio mistico da
katabasis como um momento fundamental do itinerario intelectual de
formac¢do do homem sabio. Todas as descidas, toda as katabasis culminam,
num momento fundamental, num /ocus narrativo de importancia crucial para
o pensamento ocidental: no didlogo “Republica”, de Platdo (2007, p. 97).

Segundo Cornelli, na Republica, a katabasis se torna o proprio movimento do filoésofo,
“o caminho da filosofia, seu itinerario, seu método” (2007, p. 97). Na concepcdo de Mario
Vegetti (cf. 1998, p. 93), a decisdo de iniciar o grande didlogo com o aoristo katabainein (desci)
— um termo rico em tradi¢cdo literdria e cultural e carregado de uma forte aura semantica —
dificilmente pode ser considerado aleatorio e insignificante. Segundo Vegetti (cf. /bid.), na
Republica, as situagdes de catabase t€ém um valor forte, como de descida apos a morte ao Hades,

as entranhas da Terra®®, a caverna.

9De acordo com Carlos Luciano Coutinho (cf. 2011, p. 79), os simbolos da katabasis e da anabasis sio tio
presentes na cultura grega que, a partir do complexo de construgdes do sitio arqueoldgico de Delfos, a propria
disposicao do espago arquitetonico grego esta organizada de modo a simbolizar as imagens da katabasis ¢
anabasis. Coutinho (cf. Ibid., p. 88) acredita que a disposi¢do dos complexos arquitetonicos influenciou a
formagao do pensamento do povo grego, mesmo que de forma inconsciente. A disposigdo da estrutura da antiga
cidade de Delfos, organizada em parte baixa, central e alta estaria ligada a tentativa de entender a vida como uma
mistura entre a busca pela racionalidade e as fogas instintivas do inconsciente (cf. /bid., p. §2). O homem se
encontra entre o desejo de elevacdo racional e a inevitavel condigdo de instintividade inconsciente. A parte alta
da cidade, representada pelo templo de Apolo, evidenciaria 0 movimento de anabasis. Ja o ginésio ¢ o tholos
(edificagdes ligadas a rituais ctonicos dedicadas a divindades subterraneas), localizados na parte baixa da cidade,
representariam a katabasis, um tipo de experiéncia profunda com o espirito humano (cf. Ibid., p. 82).

100Egses autores serdo abordados nesse capitulo, por essa razio, ndo farei a referéncia a obra e paginagio nesse
momento.

101 A qui nos referimos a katabasis de Giges, o qual desce as entranhas da Terra e encontra um anel com o poder de
deixa-lo invisivel (cf. Platdo, Rep., 2009, 359d). Conforme Luciano Coutinho “A katabasis de Giges, nesse
sentido, ¢ contextualizada dentro da imagem macro-estrutural de katabasis de Sécrates e Glauco ao Pireu, e,



Segundo Carlos Luciano Coutinho, Platdo cria um exemplo de reflexao filosofica em
que a katabasis €, essencialmente, a imagem central da obra, na medida em que o dialogo se
passa em uma descida ao Pireu, para, “desse nivel de percepcao da realidade, iniciar o percurso
filos6fico rumo ao conhecimento mais elevado” (2015, p. 236). Dessa forma, o estudo da
katabasis de Socrates na Republica ¢ fundamental para se compreender o percurso elaborado
por Platdo para sua personagem ao longo do didlogo.

Esse movimento de descida ¢ sucedido pelo de subida (anabasis). O trajeto deve ser
considerado no seu todo, alertando Coutinho que “apenas a subida ou apenas a descida seria
um tipo de cegueira” (2011, p. 81). Lembramos mais uma vez do paradoxo de Heraclito
(B60)12 de que tanto o caminho para cima quanto o para baixo sdo um e o mesmo. Na
Republica, esse movimento bidirecional se inicia com a ida de Socrates ao Pireu e esta presente
até a ultima passagem do dialogo, que, por sua vez, trata do caminho ascendente, a anabasis:
“seguiremos sempre o caminho para o alto” (Platdo, Rep., 2009, 621c).

Dante Germino defende que toda a historia da Republica esta previamente anunciada na

abertura do didlogo, sendo a katabasis/anabasis a linha de simboliza¢ao do dialogo:

A linha de significado primaria ¢ a da subida e descida... Socrates desceu para
o porto de Atenas e havia presenciado o festival que ocorria ali, e achou que
os artistas daquele lugar bastante sujo, que ndo era conhecido por suas
realizagdes culturais, haviam feito um trabalho tdo bom no festival quanto os
moradores atenienses cujos ancestrais tinham construido o Partenon 1a em
cima. Ele esta prestes a subir novamente, mas ¢ retido nas profundezas por
seus amigos, que também tinham descido para ver o festival e lhe pedem que
fique para conversar; e, assim, tendo se tornado impossivel o retorno ao
Partenon da era de Maratona. Ali comega, nas profundezas fisicas do Pireu, a
subida espiritual pela construgdo em palavras da politeia erigida no céu que
deve se tornar o modelo para as almas daqueles dispostos a responder ao
chamado divino, a realizar com a ajuda divina a periagoge®®, ou conversio
interior — literalmente, virada — da filosofia. Toda a histdria da Republica —
uma forma simbdlica da vida boa — esta prefigurada nessa abertura magistral
(Germino, 2009, p. 19).

Catabase e anabase se sucedem ao longo da obra. Essa estrutura catabatica da Republica

parece apontar o propdsito de Platdo de se colocar em continuidade com a sabedoria antiga,

nela, assume uma forga imagética para forgar o retrato da psyche humana em uma profunda katabasis subjetiva,
fazendo-se revelar em profundidade, diante de agdes justas ou injustas” (2015, p. 267).

102 “Caminho: para cima, para baixo, um e o mesmo”. Utilizamos a tradu¢do de Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio
Wrublewski, HERACLITO. Os pensadores originarios. Petropolis: Vozes, 2017.

103Reviravolta da alma: da ignorancia para a verdade, da opinido para o conhecimento do ser, e da atividade variada
para a justica de se ocupar de sua esfera de agdo apropriada. “A educagdo seria, por conseguinte, a arte desse
desejo, a maneira mais facil e mais eficaz de fazer dar a volta a esse 6rgéo, ndo a de o fazer obter a visdo, pois ja
a tem, mas, uma vez que ele ndo estd na posi¢do correta e ndo olha para onde deve, dar-lhe os meios para isso”
(Platdo, Rep., 2009, 518).



onde Socrates seria o novo viajante do Hades. Socrates, que desce para a parte baixa da cidade,
“para seu lugar germinal e problematico, devera subir de volta para a cidade com a
responsabilidade de governa-la” (Cornelli, 2007, p. 104). “Sécrates € aqui colocado no papel
de um iniciado, de alguém que busca o conhecimento, mas busca isso como um kouros, um
homem excepcional, um xama em busca da verdade” (/bid., p. 99). Na Republica, “o caminho
para baixo até o Pireu/Hades, como lugar de verdade, onde a deusa pode revela-la, parece ser a
constru¢do dramatica de Platao” (/bid.).

De acordo com Vegetti (cf. 1998, p. 97), os contos catabaticos tradicionais apresentam
algumas caracteristicas dominantes. A descida ao Hades, ao mundo sombrio dos mortos,
geralmente envolve um encontro com uma divindade feminina, ligada ao conhecimento e a
justica. Essa descida tem finalidades cognitivas. Segundo esse autor (cf. /bid.), na cultura
arcaica, a catabase representa um reconhecido método de obtencao e revelagao da verdade. Esse
descenso ¢ seguido por um retornar a luz, onde aqueles que desceram podem se tornar profetas
dessa verdade adquirida. Para Vegetti (cf. /bid., p. 100), a descida de Socrates ao Pireu e a do

04 ¢ acima de tudo se assemelham a

mensageiro Er ao Hades lembram a catabase de Odisseu’
tradicdo xamanica e de sabedoria que culminou em Parménides.

Eric Voegelin explica que a descida ao Pireu “equilibra a descida ao mundo inferior no
final do epilogo” (2015, p. 112). Para Voegelin (cf. Ibid., p. 115), o Pireu ¢ um simbolo do
Hades e isso ¢ confirmado pela cena que vem imediatamente a seguir no didlogo: a de Céfalo.
Nessa passagem, o velho Céfalo ¢ levado a suas reflexdes sobre a justi¢a por causa da sua
descida iminente ao Hades. No mundo dos mortos, como dizem as historias (mythoi), os homens
devem pagar o que ¢ certo em compensacao pelos males feitos “aqui” (Platdo, Rep., 2009, 330d-
e)!%. Segundo Voegelin, “a pequena cena deixa claro o interesse mais profundo de Socrates,
assim como a func¢ao do Pireu como o Hades que motiva a sua investigacao sobre a natureza da
justica e da ordem reta” (/bid.). Para esse autor, haveria um equilibrio entre a descida ao Pireu,

na abertura do didlogo, e o descenso de Er, ao mundo inferior, na cena que encerra a obra. H&

um paralelismo “entre os mundos inferiores de Socrates e de Er por meio de um jogo com os

104Eva Brann (cf. 2004, p.119-120) acredita que a descida de Socrates se assemelha a de Her4cles. Conforme essa
autora, existem certos sinais e indica¢des de que Socrates, assim como Heracles, desce para a terra do além para
enfrentar o sofista Trasimaco, que o ataca como uma fera. No didlogo Fédon (cf. 1972, 89a), Socrates é chamado
por Fédon para assumir o papel de Heracles na batalha da discussdo, com Fédon assumindo o papel de Iolaus, o
jovem amigo de Heracles. Para Brann, este ¢ o cenario da Republica: o Hades com suas historias e um libertador
disposto a descer e capaz de subir.

1054Ty bem sabes, 6 Socrates, que, depois que uma pessoa se aproxima daquela fase em que pensa que vai morrer,
lhe sobrevém o temor ¢ preocupagao por questdes que antes ndo lhe vinham a mente. Com efeito, as historias
que se contam relativamente ao Hades de que se tém de expiar 14 as injusti¢as aqui cometidas, historias essas de
que até entdo trocava, abalam agora a sua alma, com receio de que sejam verdadeiras” (Platao, Rep., 2009, 330d).



simbolos” (/bid.). Esse paralelo € tragado pela caracterizagdo que ¢ feita da festa no Pireu em
honra a deusa Béndis!®. Essa deusa é a responsavel por guiar as almas no Hades. Ela ¢é a
condutora de almas e portadora da tocha que ilumina o caminho na escuriddo do mundo dos
mortos. Na festa a Béndis, ha uma igualdade dos participantes. Socrates ndo vé diferenca na
qualidade das procissdes. Cidadaos e estrangeiros se mostraram equivalentes na organizagao de
uma apresentagao publica louvavel. No Pireu, “um nivel comum de humanidade foi alcangado
pela sociedade da qual Socrates € membro” (Voegelin, 2015, p. 115). No Hades, na morte, uma
vez mais todos os homens sdo iguais perante um juiz. Esse universalismo ¢ bem simbolizado
na figura de Er, o personagem do mito, um panfilio'®’, “um homem de todas as tribos”, uma
pessoa como todas as outras.

Er € o encarregado pelos deuses de levar de volta aos vivos a historia “da longa jornada
de mil anos” (Platdo, Rep., 2009, 615a.), da subida ou descida da alma, que € sua recompensa ou
punic¢do. Er ¢ escolhido pelos juizes divinos como o mensageiro junto aos homens das coisas
do além (cf. Platdo, Rep., 2009, 614c-d). A passagem 533d-e também € outro trecho que indica
arelacdo entre Pireu e o Hades. A tratar da dialética, Socrates diz que esse método “arrasta aos
poucos os olhos da alma da espécie de lodo barbaro em que esta atolada e eleva-os as alturas™.
Segundo M. H. da Rocha Pereira (cf. 2009, p. 347, nota 20), é reminiscente da escatologia
popular grega a expressdo de que as almas castigadas no além jaziam no Hades atoladas no
“lodo”. Acreditamos que ao mencionar o “lodo barbaro”, Sécrates também esta se referindo ao
Pireu, pois este local ¢ tido como noturno e barbaro em razdo da festa ser realizada a noite e
pela presenca dos tracios.

Segundo Voegelin (cf. Ibid.), na organizacdo do didlogo, o elemento simbolico da
igualdade, do panfilismo, tanto no Pireu como no Hades, confirma e refor¢a o paralelo entre
Socrates e Er. “A igualdade do porto ¢ a morte de Atenas; e € preciso pelo menos fazer uma
tentativa de encontrar o caminho de subida para a vida” (cf. /bid., p. 116). Na Republica, Platao
questiona: “Queres entdo examinar ja de que maneira se formardo homens dessa qualidade e
como ¢ que uma pessoa os fard ascender até a luz, tal como aqueles que se diz que sairam do
Hades, para se elevarem até aos deuses?” (Platdo, Rep., 2009, 521c¢). Socrates ¢ aquele que

viajou para cima, “da noite do Hades para a luz da Verdade” (Voegelin, 2015, p. 120). Socrates

1%De acordo com Vegetti (cf. 1998, p. 100), a deusa Béndis ¢ conectada as deusas-mies, como Cibele e Deméter,
por outro lado a Artemis e sobretudo a Hécate, filha da noite, portadora da tocha, governante do submundo para
o qual ela conduz as almas.

197Conforme Stephen Halliwell (cf. 2007, p. 170-171, Nota 6), Panfilio (pan philon) significa de “de toda a raca
humana”, indicando uma ideia de universalismo. Eva Brann (cf. 2004, p. 122) concorda que Er ¢ do cla de
Panfilios ou “toda tribo”.



¢ 0 homem que empreende “um voltar da alma de um dia que ¢ como trevas para o verdadeiro
dia, ou seja, a sua elevagdo até a realidade, que diremos ser a verdadeira filosofia” (Platao, Rep.,
2009, 521¢). Er, apds descer ao Hades, ao mundo dos mortos, também parte para o “alto”, para
o retorno a vida (cf. Ibid., 621b).

Voegelin defende que o jogo de simbolos!® esclarece as relagdes entre os episodios e
os problemas da Republica: “o Pireu do Prologo torna-se o Hades do Epilogo, e ambos fundem-
se na caverna subterranea da parabola” (2015, p. 120). As festividades noturnas sdo fundidas
com a escuriddo do Hades, e ambas com o dia noturno da existéncia humana (cf. 7bid., p. 121),
“um dia que ¢ como trevas” (Platdo, Rep., 2009, 521c). Voegelin adverte que, “por fim, o
Sécrates que prende seus amigos no discurso sobre a justica funde-se com o Er que ¢ enviado
de volta do Hades pelos juizes como o “mensageiro (angelos) para a humanidade” (/bid.).
Ambos, Socrates e Er, “fundem-se no filésofo que precisa retornar da visao do Agathon para
ajudar seus colegas prisioneiros” (/bid.).

Conforme Voegelin (cf. 2015, p. 121), ¢ inquietante perceber que a verdade da
existéncia humana possa ser encontrada tanto pela descida como pela subida. Esse autor diz
que a igualdade da subida e da descida ¢ enfatizada por Platao por meio do uso da palavra ekei
(1a):

Além de seu significado basico como advérbio de espago, o termo podia ser
usado eufemisticamente como uma referéncia ao mundo inferior e aos mortos.
Céfalo o utiliza nesse sentido quando reflete que “la” se tem de pagar pelo que
se tiver feito “aqui” (330d); também o mensageiro Er foi enviado de “la” para
contar 2 humanidade o que havia visto (614d): e, por fim, no contexto da
Caverna, Platdo fala dos “moradores de 1a” (520c), usando a mesma expressao
que usa em 427b quando se refere aos moradores do Hades. Porém, depois ele
fala do paradigma divino da ordem, que o filésofo viu “la” e, agora, deve
imprimir na sociedade (500d-e). A identificagao do La superior com o inferior
como a fonte da Verdade cria duvidas formidaveis quanto ao status ontologico
de um padrao que € estabelecido no céu, porém também pode ser encontrado
pela descida a profundeza (Voegelin, 2015, p. 121).

198R;]] Beck (cf. 2013, p. 4-5) concorda que existe um jogo de simbolos entre o prélogo e o epilogo da Repuiblica,
havendo um jogo de correspondéncias entre a cena de abertura e o relato do mito de Er. Conforme esse autor, as
almas da histdria de Er nos sdo familiares porque lembram a descri¢do que Céfalo faz, no inicio do didlogo, das
reunides sociais das quais ele participa: “Na verdade, muitas vezes nos juntamos num grupo de pessoas de idades
aproximadas, respeitando o velho ditado. Ora, nessas reunides, a maior parte de ndés lamenta-se com saudades
do prazer da juventude, ou recordando os gozos do amor, da bebida, da comida e de outros da mesma espécie...”
(Platdo, Rep., 2009, 329a-b). Para Beck, essas reunides descritas por Céfalo lembram os encontros das almas e
suas conversas, presentes no mito final do didlogo:” E as almas, a medida e que chegavam, pareciam vir de uma
longa travessia e regozijavam-se por irem para o prado acampar, como se fosse uma panegiria; as que se
conheciam, cumprimentavam-se mutuamente, e as que vinham da terra faziam perguntas as outras sobre o que
se passava no além, ¢ as que vinham do céu, sobre o que sucedia na terra. Umas, a gemer ¢ a chorar, recordavam
quantos e quais sofrimentos haviam suportado e visto na sua viagem por baixo da terra, viagem essa que durava
mil anos, ao passo que outras, as que vinham do céu, contavam as suas deliciosas experiéncias e visoes de uma
beleza indescritivel” (Platdo, Rep., 2009, 614¢-615a).



Socrates desce ao Pireu como qualquer homem faria, para o Hades com Er, como todo
mundo fard e esta preso na caverna como estao seus colegas prisioneiros. Porém, nem todos sao
retidos nas profundezas. H4 homens que sdo capazes de subir até o belo em si e de o contemplar
na sua esséncia (cf. Platdo, Rep., 2009, 476b). A Republica trata da formacao desse tipo de
homem. Socrates € o exemplo desse tipo de homem que nao ¢ retido nas profundezas.

Vegetti (cf. 1998, p. 100) afirma que se aceitarmos a dimensdo catabatica aludida na
abertura do Livro I da Republica, teremos que admitir algumas implicagdes sobre a construgao
da personagem Socrates. Em primeiro lugar, a suposicao de que quem realiza a katabasis ¢ um
homem excepcional, um homem digno de iniciacao e em busca da verdade. Porém, esse homem
ainda ndo ¢ um verdadeiro sébio, pois ele precisa completar sua jornada. Conforme Vegetti (cf.
Ibid., p. 101), ao descer ao Pireu, Socrates ainda nao ¢ um filé6sofo, mesmo que tenha qualidades
para se tornar um. Segundo esse autor (cf. /bid.), Socrates desce em busca de conhecimento,
mas que ainda nao o possui, nem ¢ capaz de ensina-lo. O Pireu/Hades com a sua deusa barbara
Béndis deveria constituir o lugar de revelagdo para Socrates. “A descida ao Pireu ¢ justificada
pelo desejo de Socrates de honrar a deusa quanto de observar o espetidculo das procissdes”
(Vegetti, 1998, p. 101). Deste ponto de vista, no inicio do didlogo, Socrates ¢ caracterizado
como um “philotheamon”, um amante de espetaculos. Ele deve iniciar o trajeto de ascensdo
para se converter no filésofo.

Na Republica, hd uma inversdo extraordinaria das imagens catabaticas tradicionais. Em
vez da deusa ser a responsavel pela revelacdo da verdade ao iniciado, Socrates, para tornar-se
filésofo, deverd conquistar essa condicdo por meio da investigacdo. Ele deve ascender a
dialética por meio do confronto, do trabalho que deve ocorrer pacientemente no contato com as
areas do submundo da cidade, suas camadas sociais, suas tradi¢des culturais, seus conflitos
politicos.

O Pireu, como bem nos recorda Vegetti (cf. 1998, p. 102), ¢ para Platdo um espago
perturbador e temivel, cheio de transito, pequenos negdcios € assuntos comerciais resultantes
da tarefa portuaria. Assim, o porto ¢ um local pouco propicio ao desenvolvimento da dialética
(Ver nota 5). Essa area portudria caracteriza-se pela presenca de uma populagao heterogénea de

costumes e habitos, um ambiente hostil e refratario & aceitagio das normas do debate racional**®

109A catabase da Repuiblica tem como pano de fundo a multiddo tracia, de guerreiros barbaros. Segundo Platdo, os
tracios que sdo portadores do valor guerreiro, do thymoeides: “seria, na verdade, ridiculo que alguém supusesse
que a irascibilidade ndo provinha dos habitantes das cidades, que sdo acusados de ter esse temperamento, como
os da Tracia e da Citia [...]” (Platdo, Rep., 2009, 435¢).



(cf. 1bid., p. 130). Esse fato adquire um valor simbolico muito forte, pois o Pireu se torna a
imagem da vida sofistica, “do monstro de mil cabegas™ contra o qual Sécrates tem de lutar
amargamente (cf. /bid.). O Pireu € um cendrio que da visibilidade tangivel a dureza da batalha
tedrica que aguarda o filosofo.

Vegetti (cf. 1998, p. 103) conclui que a Republica assume a forma de um romance de
formagao do personagem Sdcrates, em sua progressiva transformagao em filésofo. Socrates ¢
forcado a elevar-se gradativamente por seus interlocutores ao nivel conceitual e tedrico do
discurso, reconhecendo suas insuficiéncias e lacunas e tentando sempre supera-las. S6 ao fim
da sua jornada, Socrates serd capaz de se elevar até a realidade, que diremos ser a verdadeira
filosofia (cf. Platdo, Rep., 2009, 521¢). Conforme Vegetti (cf. 1998, p. 103), no que diz respeito
ao personagem Socrates, a historia da sua catibase configura a sua formacdo filosofica
progressiva. Um homem excepcional no inicio, Socrates gradualmente se torna o verdadeiro

filosofo™,

4.2 ESTRUTURACAO DA REPUBLICA A PARTIR DA KATABASIS/ANABASIS

“O tema da descida e subida constitui em Platao, repetidas vezes e em diferentes niveis,
um expressivo principio estrutural da organizacao do didlogo” (Schéfer, 2012, p. 84). Conforme
Christian Schéfer (cf. /bid.), a descida ao Pireu ¢ uma antecipa¢do tematica a parabola da
caverna. A imagem da caverna ¢ apresentada no Livro VI do dialogo e versa sobra a subida e
saida da habitacdo subterranea até a luz solar do saber (cf. Platdo, Rep., 2009, 515¢). Essa
ascensao ¢ seguida por uma descida pedagogica, desde a luz do Sol até o retorno para o interior
da caverna, para o mundo do fogo feito pelo homem. De acordo com Schéfer (cf. 2012, p. 84),
de modo analogo, ¢ apresentada ao simile da linha dividida (Platao, Rep., 2009, 509c¢), onde se
apresenta o conhecimento tltimo no campo das Ideias com a imagem de uma subida a Ideia do

Bem. Esse movimento de subida seria seguido por uma nova descida:

[...] daquele que o raciocinio atinge pelo poder da dialéctica, fazendo das
hipoteses ndo principios, mas hipoteses de facto, uma espécie de degraus e de
pontos de apoio, para ir até aquilo que nao admite hipoteses, que € o principio
de tudo atingido o qual desce, fixando-se em todas as consequéncias que dai
decorrem, até chegar a conclusdo, sem se servir em nada de qualquer dado

110De acordo com Silvia Gastaldi (cf. 1998, p. 131), a forga da imagem da subida/descida é tdo presente em Platdo
que a viagem da alma das trevas para a luz s6 se completa no didlogo posterior & Republica, o Timeu. O Timeu
¢ um dialogo que tem lugar na cidade, no contexto de um outro festival, o Panathenae, em homenagem a Atena,
a protetora da polis. Assim, haveria uma sequéncia de passagens simbdlicas de um didlogo ao outro, do porto a
cidade alta, de Béndis a Atena, dos ritos estrangeiros aos costumes da patria, do mundo da génese ao das Ideias.



sensivel, mas passando das ideias umas as outras, e terminando em ideias
(Ibid., 511D).

A Republica ¢ um didlogo cheio de imagens de descidas e subidas. Raul Gutiérrez (cf.
2003, p. 543) ¢ mais um autor que tem como ponto de partida para a sua exegese a interpretagao
da encenagdo da Republica como uma proposta de katabasis (catdbase ou descida). Gutiérrez
(cf. Ibid., p. 542) explica que, para Platdo, o discurso ¢ como um organismo vivo, no qual as

partes devem se combinar adequadamente entre si e com o todo:

Mas eis o que, penso eu, tu poderias afirmar: que deve todo discurso
constituir-se como um ser animado, tendo um corpo que seja o seu, de modo
ando ficar sem pé nem cabeca, mas ter partes centrais e extremas, escritas de
modo a se ajustarem entre si e com o todo (Platdo, Fedr., 2000, 264c).

Segundo Gutiérrez (cf. 2003, p. 542), os diferentes topicos apresentados na Republica
estao claramente subordinados ao tema da justica e da injustiga e sua relagdo com a felicidade
e a infelicidade. Gutiérrez (cf. 2003, p. 543), tendo como norteador o tema central da Republica,
propde equiparar a estrutura desse didlogo a da alegoria da caverna. Assim, a Republica teria
como fio condutor a linha de significado da descida e da subida. A constru¢do dramatica do
didlogo obedeceria a0 movimento apresentado na imagem da caverna, desde a primeira palavra
até o fim da obra.

Essa “descida” (katabasis), acompanhada pelo movimento de “subida” (anabasis), ndo
sdo apresentados em um momento isolado ou esporadico. Essa dinamica da descida/subida esta
perfeitamente integrada na propria estrutura da Republica. Para Gutiérrez, esse movimento nas
duas dire¢des ¢ tdo significativo que ele defende que o didlogo foi organizado em fungao dele.
Segundo esse filosofo, essa linha de significado estaria bem exemplificada nas imagens da
pardbola da caverna e da linha dividida. A propria organizagdao do didlogo seria disposta de
forma analoga a essas duas imagens.

Na propria Republica, estd apresentada a relagdo entre os trés similes: do Sol com a

111

linha dividida na passagem 509c¢™" e desta Gltima imagem, a da linha, com a da caverna em

517a-c. Segundo M. H. da Rocha Pereira, essa relagao fica explicitada, pois “se deve comparar
o mundo visivel a caverna e o inteligivel a ascensao dos prisioneiros ao mundo superior” (2009,
p. 28):

Meu caro Glaucon, este quadro - prossegui eu - deve agora aplicar-se a tudo
quanto dissemos anteriormente, comparando o mundo visivel através dos
olhos a caverna da prisdo, ¢ a luz da fogueira que la existia a forca do Sol.
Quanto a subida ao mundo superior ¢ & visdo do que 14 se encontra, se a

111“N3o pares, de maneira nenhuma! Ainda que no queiras ir mais longe, a0 menos trata de novo da analogia com

o Sol, a ver se escapou alguma coisa” (Platdo, Rep., 2009, 509¢).



tomares como a ascensao da alma ao mundo inteligivel, ndo iludiras a minha
expectativa, ja que € teu desejo conhecé-la. O Deus sabe se cla é verdadeira.
Pois, segundo entendo, no limite do cognoscivel € que se avista, a custo, a
ideia do Bem; e, uma vez avistada, compreende-se que ela é para todos a causa
de quanto hé de justo e belo; que, no mundo visivel, foi ela que criou a luz, da
qual ¢é senhora; e que, no mundo inteligivel, ¢ ela a senhora da verdade ¢ da
inteligéncia, e que ¢ preciso vé-la para se ser sensato na vida particular e
publica (Platdo, Rep., 2009, 517a-b).

Essa imagem da linha dividida!'? (Platdo, Rep., 2009, 509d-511¢) ¢ apresentada como
tendo quatro segmentos. Essas partes representam duas grandes divisdes, a regido visivel e a
regido inteligivel. Cada parte dessa se subdivide em duas: visiveis inferiores e superiores, €
inteligiveis inferiores e superiores. O critério de classificacdo ¢ a maior clareza e obscuridade
que representa cada um. A subdivisao dos segmentos do ambiente visivel ¢ estabelecida a partir
dos objetos que sdo referenciados, enquanto, que no ambiente inteligivel, a subdivisdo €
determinada a partir do método que ¢ utilizado (cf. Santillan, 2009, p. 194). Cada uma das
quatro se¢oes dessa linha representa um tipo diferente de atividade cognitiva, ou seja, produz
um estado especifico da alma. Os objetos dessas diferentes operagdes também sdo distintos.
Eles podem ser apresentados da seguinte maneira: as sombras ou imagens, os objetos efetivos,
0s objetos matematicos e as Formas. As atividades cognitivas correspondentes a esses objetos
sdo: eikasia (imaginagdo), pistis (crenga), dianoia (entendimento) e noesis (inteligéncia). No
apice dessa linha vertical estaria a Ideia de Bem (4gathon), que ¢ alcancada num movimento
de subida.

O caminho ascendente (anabasis) descrito na alegoria da caverna, e tdo presente no
dialogo, consistird em levar o estado da alma da eikasia a noesis, ou seja, do reino das sombras
ao mundo das Formas. Segundo Gutiérrez (cf. 2019, p. 66), na Republica, o climax e ponto de

viragem ¢ alcancado ao se ascender ao Bem, no Livro VII do dialogo:

Julgo que é mais por esta razdo, uma vez que ja me ouviste afirmar com
frequéncia que a ideia do bem ¢ a mais elevada das ciéncias, e que para ela é
que a justiga e as outras virtudes se tornam uteis e valiosas (Platao, Rep., 2009,
505a).

112Gegundo Maria Helena da Rocha Pereira, “essa imagem consiste em imaginar uma linha para ser dividida em
duas partes desiguais, cada uma das quais seria ainda seccionada segundo a mesma propor¢éo. Portanto, o mundo
visivel (horata ou doxasta) tem em primeiro lugar uma zona de eikones (imagens, reflexos nas aguas),
conhecidos pela eikasia («suposi¢do», ou, como outros preferem, “ilusdo”). Num nivel mais elevado, temos
todos os seres vivos (zoa) e objectos do mundo, conhecidos através de pistis (f¢). O mundo inteligivel (noeta)
tem também dois sectores proporcionais a estes, o inferior e o superior, o primeiro apreendido através da dianoia
(entendimento ou razdo discursiva). Nesta ultima distingdo podera residir, como alguns supdem, a finalidade
principal da analogia: o contraste entre o conhecimento pela dianoia, que ¢ o das ciéncias, e o que ¢ pela noesis,
que ¢ o da filosofia” (2009, p. 31).



De acordo com Gutiérrez (cf. 2019, p. 66), essa ascensdo ¢ seguida por uma descida a
consideragdao das constituicdes politicas e almas injustas nos Livros VIII e XIX. A propria
estrutura do didlogo reportaria a esse movimento de katabasis/anabasis. Sob essa perspectiva,
o Livro I pode ser entendido como a situagao inicial desse percurso a ser trilhado por Socrates.
Esse Livro I ¢ a representacdo das concepgdes convencionais de justica encontradas na polis.
Essas compreensdes de justica sdo bem representadas nas exposigdes sucessivas das
personagens Céfalo, Polemarco e Trasimaco. Essas opinides (doxas) sao exemplos da condi¢ao
que Platdo caracteriza como eikasia. Ja o Livro X reproduziria o novo ponto de partida para
esse percurso educativo no recém fundado estado justo (cf. Ibid.).

Assim, para Gutiérrez (cf. 2019, p. 65), o Livro I representa a eikasia. Por sua vez, o
intervalo dos Livros II-1V (434c¢) exemplifica a pistis. O Livro IV (434d-444e) ilustra a dianoia
e o intervalo entre os Livros V-VII expressa a noesis. Tendo subido e chegado ao ponto mais
alto da andbase (com as imagens do Sol, da Linha e da Caverna), o filésofo volta-se para a
consideracdo das formas deficientes ou injustas das almas e dos regimes politicos
correspondentes, nos Livros VIII e IX. Por fim, h4 um retorno, no Livro X, a eikasia por meio
da renovada critica a mimesis e da exposi¢ao do mito de Er.

Voegelin (cf. 2015, p. 121) também ressalta 0 movimento inicial de subida na estrutura
da Republica. Esse movimento parte da descida ao Pireu e segue em sentido ascendente até
atingir a Ideia de Bem no centro da obra. Isso fica explicito na passagem 445c: “Ora, segundo
me parece, deste posto de observagdo, uma vez que a discussao nos elevou a este ponto, hd uma
so forma de virtude, e infinitas do vicio...”. Nessa passagem do didlogo, fica claro que alcancado
o cume, de onde melhor pode se observar o que esta abaixo, ha novamente, em seguida, um
movimento de descida que se encerra no descenso de Er ao Hades. Voegelin (cf. /bid.) chama
a atengdo para essa construcao simetricamente equilibrada entre o centro da obra e as duas
descidas, ao Pireu e ao Hades. Isso revelaria a genialidade de Platdo em criar um didlogo
estruturalmente tdo bem elaborado, pois a propria organizacao da obra seria alicercada na linha
de significado da descida e subida.

Luciano Coutinho também ¢ da opinido que “todo o didlogo passa-se em profunda
katabasis” (2015, p.185). Coutinho (cf. Ibid., p. 235) afirma que a personagem Socrates
representa um exercicio de reflexdo que busca simular a propria descoberta filosofica, que
partiria de um nivel de baixa percep¢ao psiquica da realidade para niveis mais elevados. Platao
elabora um Sécrates que passara por todo processo reflexivo de percepgao da propria realidade.
Socrates desce ao Pireu e desse nivel de percepcao da realidade ele inicia seu percurso filosofico

rumo ao conhecimento mais elevado (cf. /bid., p. 236). Para Coutinho, na Republica, Platao



opera duas vertentes: “uma katabasis objetiva, em que Socrates desce a um tipo de Hades social
e cultural; uma katabasis subjetiva, em que Socrates desce, ritualisticamente, em busca da
reflexdo filosofica e do conhecimento” (cf. Ibid., p. 239). Nessa descida, ndo hd nenhuma
revelacdo de uma deusa a tornar Socrates sabio, um filosofo. Ele deve obter essa conquista por
meio da “investigacdo, do trabalho dialético que deve ocorrer pacientemente com as zonas
“inferiores” da cidade, com seus estratos sociais, com suas tradigdes culturais, com seus
conflitos politico-ideoldgicos” (Vegetti, 1998, p. 101-102).

Segundo Coutinho (cf. 2015, p. 241), Soécrates simboliza a caminhada psiquica da
percep¢do rumo ao conhecimento filos6fico. De acordo com esse autor, também hd uma

correlagdo entre a katabasis ao porto e as imagens da linha e da caverna:

Platdo sugere um tipo de paralelismo entre a katabasis macro-estrutural, que
se da com a descida de Socrates ao Pireu, e a katabasis presente na imagem
da Linha e na alegoria da Caverna, que aqui sdo reconhecidas como micro-
estruturais, por constituirem micro-organicamente o organismo maior que € o
proprio didlogo (Coutinho, 2015, p. 242).

Para Coutinho (cf. /bid.), além de se passar em uma katabasis, o didlogo se desenvolve
também pela observacdo, andlise e reflexdo de mythoi impressos na psykhe humana. Socrates
buscara conhecer as sombras e reflexos impressos na alma humana presentes na procissao do
Pireu:

Destas sombras e reflexos Socrates buscara compreender, por conseguinte, os
originais que inspiraram a representacdo da procissdo, os poemas miticos
propriamente, cujas divindades e suas agoes sdo fundamento. Apenas depois
disso ¢ que as ideias passam a ser hipotetizadas. Socrates representa a vontade
e o exercicio dessa busca por hipoteses que conduzem a psyche as ideias
(Coutinho, 2015, p. 242).

Na Republica, Platao dramatiza a caminhada de Socrates em busca do conhecimento
filosofico. Para Coutinho (cf. Ibid., p. 243), Socrates representara, dessa maneira, a figura da
psykhe (presente na imagem da Linha do Livro VI) e do “ex-prisioneiro” (na alegoria da
Caverna do Livro VII). De acordo com o autor (cf. /bid.), a jornada de Socrates pode ser pensada
como dividida em quatro segmentos, tal qual a linha dividida. O primeiro nivel da caminhada
¢ representado pela procissdo propriamente dita, cuja encenacdo representa o teatro de
sombras/reflexos. Esse seria o nivel mais elementar de percepcao da realidade, sendo definido
pelos mythoi originarios, no qual as crengas dos cidadaos representam as sombras e reflexos. A
procissdo seria o primeiro segmento da linha e o teatro de fantoches da alegoria da caverna.

O segundo segmento ¢ representado pelos objetos que sdo causa da procissdo,

nomeadamente as divindades descritas nos poemas miticos. Os deuses e suas acdes sdo



relatados por meio de um olhar relativista oriundo da tradicdo homérica e hesiddica. Socrates
percebe que a psykhe humana age segundo a observagao que faz das ag¢des divinas. O terceiro
segmento € representado pelas hipoteses elaboradas pela personagem Socrates. Esse nivel de
percepcdo esta intimamente ligado ao abandono das imagens dos deuses ¢ a admissdo de
hipoteses que possam alcangar ideias mais elevadas daquilo que os deuses representariam (cf.
Coutinho, 2015, p. 246). Finalmente, o quarto segmento seria a ideia de justica enquanto
principio, ndo alcangada, mas percebida e almejada por Socrates (cf. Ibid., p. 248). De acordo
com Coutinho, a partir da “imagem da katabasis que se desencadeia a reflexdo acerca de uma
ideia mais elevada de uma vida justa” (/bid.). Para esse autor, a caminhada de Er é semelhante
a caminhada do filésofo, a jornada de Soécrates que, ao descer ao Pireu-Hades, “confronta-se
com toda realidade, a fim de, por meio dela, buscar compreender os paradigmas na natureza e
alcancar as verdades enquanto principio” (/bid.).

Esse movimento de baixo para cima e de cima para baixo da sentido a todo o didlogo e
permite combinar suas varias partes num todo. Como bem nos orienta Vegetti (cf. 2003, p.106),
esse movimento ndo ¢ s6 espacial, mas de uma orientagdo do olhar cognitivo. A linha de
significado da descida e subida termina por se configurar no grande fio condutor que une o
dialogo, ajustando as partes entre si e com o todo. Como analisado, Sdcrates e Er percorrem
todo o trajeto desse movimento bidirecional. Eles ndo ficam retidos nas profundezas da
escuriddo do Pireu/Hades. Eles sdo exemplos de homens capazes de empreender o caminho
para o alto, que ascenderam at¢ a luz da realidade (cf. Platdao, Rep., 2009, 521c). Socrates e Er
viajaram para o mundo dos mortos, desceram com um objetivo bem definido e com a inteng¢do
de regresso, no intuito de auxiliar seus companheiros.

Diante da existéncia do jogo de simbolos ja demonstrada, acreditamos termos
apresentado argumentos no sentido de sustentar a posicao de existéncia de um paralelismo entre
Socrates e Er. O primeiro, Socrates, representante do /ogos racional; o segundo, Er, a nivel do
mythos filos6fico. Porém, supomos que a linha de significado da subida e da descida ndo ¢ o
unico elo entre Socrates e Er. Eles descem com a intengdo de auxiliar seus companheiros. Ha
uma mensagem enderecada a humanidade vinda do Pireu/Hades que pode salvar: “Foi assim, 6
Gléaucon, que a histéria se salvou e ndo pereceu. E podera salvar-nos, se lhe dermos crédito...”
(Platdo, Rep., 2009, 621b-c). Socrates e Er sdo portadores de uma mensagem aos
companheiros/humanidade que possibilitara identificar os paradigmas de vida certos e errados.
Essa mensagem pode ser a salvacdo da alma e da cidade. Nesse sentido, Socrates e Er atuam
como mensageiros-salvadores. Assim, na Republica, cremos que o paralelismo entre Socrates

e Er estd fundado em mais duas conexoes textuais: no retrato feito dos dois personagens como



auxiliadores da comunidade e na elei¢do deles como novos mensageiros do discurso verdadeiro

que pode salvar o ouvinte. Passamos agora a analisar essas outras duas evidéncias.

4.3 O REGRESSO DE SOCRATES E ER COMO AUXILIADORES

O primeiro passo no sentido do caminho para cima ¢ a busca por um auxiliador. Na
Republica, Socrates € esse auxiliador: “Sdcrates € o homem que pode ajudar os outros, que lhes
possibilitara identificar os paradigmas de vida certos e errados” (Voegelin, 2015, p. 119).
Conforme Ratl Gutiérrez (cf. 2003, p. 544), a passagem 618c da Republica ¢é crucial para se

entender esse papel desempenhado por Sécrates no didlogo:

E ai que estd, segundo parece, meu caro Glaucon, o grande perigo para o
homem, e por esse motivo se deve ter o maximo cuidado em que cada um de
nos ponha de parte os outros estudos para investigar e se aplicar a este, a ver
se ¢ capaz de saber e descobrir quem (¢is) lhe dara a possibilidade ¢ a ciéncia
de distinguir uma vida honesta da que ¢ ma e de escolher sempre, em toda a
parte, tanto quanto possivel, a melhor (Platao, Rep., 2009, 618c¢).

Nessa passagem, Socrates interrompe o relato da historia do mensageiro Er no Hades
para advertir Glaucon do perigo que hd no momento da escolha dos modelos de vida pelas
almas. E crucial saber quem, ou seja, 0 homem que possibilitara fazer a distingdo entre uma
vida honesta da que ¢ ma'®®. Para Gutiérrez (cf. 2003, p. 544), o pronome “tis” parece se referir
a Socrates como o homem que possui tal conhecimento. Conforme Gutiérrez (cf. Ibid., p. 544),
isto coincidiria com o que foi afirmado sobre o tema e a finalidade do didlogo. Sécrates, ao
longo da obra, tenta implementar a arte da conversdo (periagoge’*). Sécrates é o homem que
serve de modelo, de paradigma para os outros. Os homens estardo aptos a fazer uma boa escolha
quando forem capazes de distinguir um modo de vida como ruim e como bom, tal como
Socrates estava habilitado. Nesse sentido, a filosofia ¢ um ato de julgamento, pois estabelece
os critérios de diagnostico da saude e da doenga na alma. Um modo de vida serd ruim quando
puxe a alma para baixo e torne-a injusta, € como bom, quando eleve a alma, conduzindo-a para
cima, na dire¢do de um estado de justica mais elevado. Assim como no Hades (cf. Platdo, Rep.,
2009, 618c), na vida em comunidade, o primeiro passo do caminho para cima ¢ a busca e o

reconhecimento de um auxiliador: “Ora quem acreditar que ha coisas belas, mas nao acreditar

113Na tradugo da Repiiblica do Carlos Alberto Nunes (cf. Platdo, Rep., 2016, p. 845), o tradutor utiliza a expressdo
“homem” em vez de “quem” na passagem 618c: “Quem sabe se assim vira a descobrir e reconhecer o homem
capaz de deixa-lo em condigdes de discernir entre a boa e ma norma de vida...”

4Conversio interior, reviravolta ou virada da alma. O movimento de fazer a faculdade da alma se voltar para a
contemplagdo do Ser e da parte mais brilhante do Ser



que existe a beleza em si nem for capaz de seguir alguém que o conduzisse no caminho do seu
conhecimento, parece-te que vive em sonho ou na realidade?” (Platao, Rep., 2009, 476¢)

O filésofo ¢ o homem que possui os instrumentos conceituais para o diagndstico dos
critérios de ordem e desordem na alma e na cidade. Ele apoia e sintoniza sua alma na medida
do Bem (Agathon). O filésofo dedicou sua vida a um curso de estudos que culminou com a
dialética e o fez apreender a Ideia de Bem. Conforme Voegelin (cf. 2015, p. 119), no momento
em que o auxiliador € reconhecido, a liberdade da existéncia sem ordem ¢ suplantada por meio
da comunidade com Socrates. “A nova comunidade tem substancia porque tem seu centro
hierarquico em Soécrates” (/bid.). A ordem de Socrates supera a ordem igualitaria do
Pireu/Hades.

Sécrates, como auxiliador, precisa retornar da visdo do Agathon para ajudar seus
companheiros prisioneiros no caminho da escolha da vida justa, auxiliando-os no movimento
de subida. Esse auxiliador ¢ formado como paradigma para os outros homens. Ele percorreu as
formas de conhecimento, tendo ascendido do dominio das sombras (eikasia) para o dominio
das Formas (noesis). Por ter atingido o cume do trajeto, a visao do proprio Bem, o filésofo pode
ordenar ndo s a si, mas também a polis e os seus cidadaos.

Segundo Gutiérrez (cf. 2003, p. 544), esta claro que Socrates € o filosofo que tem o
conhecimento do critério de distingao dos diferentes modos de vida. Para esse autor (cf. /bid.,
p. 544), isso explicaria por que na abertura do didlogo Socrates ¢ retido, nem tanto pela
persuasdo, mas pela for¢ca. Polemarco e os que o acompanham impedem o retorno de Soécrates
a parte alta da cidade. Na cena de abertura do didlogo, a ascensao do Pireu em direcao a Atenas

¢ interrompida e Socrates € levado a casa de Céfalo e Polemarco:

Disse entio Polemarco: - O Socrates, parece-me que vos estais a por a
caminho para regressar a cidade.

- E no conjecturas mal - declarei.

- Ora tu estas a ver quantos somos? - perguntou ele.

- Pois ndo!

- Pois entdo - replicou - ou haveis de ser mais fortes do que estes amigos, ou
tendes de permanecer aqui.

- Bem - disse eu - ainda nos resta uma possibilidade, a de vos persuadirmos
de que deveis deixar-nos partir. Porventura serieis capazes - replicou ele -
de nos persuadir, se nos recusarmos a ouvir-vos?

- De modo algum - declarou Glaucon.

-Entao compenetrai-vos de que nao vos ouviremos.

E Adimanto acrescentou: - Acaso ndo sabeis que logo a tarde vai haver uma
corrida de archotes a cavalo, em honra da deusa? (cf. Platdo, Rep., 2009,
327¢)



Por essa passagem, percebemos que Socrates ¢ retido, tendo o seu regresso sido
frustrado. De acordo com Thomas Szlezék (cf. 1988, p. 356), essa passagem transcrita acima
bem demonstra o fato do grupo maior e que se sente mais forte precisar de um individuo, de
um auxiliador, de Socrates. O filosofo deve permanecer em auxilio @ comunidade, seja pela
coer¢do ou pela persuasdo. Coer¢do representada pelo grupo reunido em torno de Polemarco:
“ou haveis de ser mais fortes do que estes amigos, ou tendes de permanecer aqui”. Persuasdo
retratada nas figuras de Glaucon e Adimanto, os quais tentam convencer Socrates a nao
regressar a cidade: “Acaso ndo sabeis que logo a tarde vai haver uma corrida de archotes a
cavalo, em honra da deusa™?

Sécrates havia “descido” a festa em homenagem a Béndis no Pireu e, durante o seu
regresso, surge a questdo de saber se o deixariam ir. O filosofo, representado na personagem de

Socrates, deve colocar o seu conhecimento a disposi¢do dos outros na polis ideal:

- Esqueceste-te novamente, meu amigo, que a lei ndo importa que uma classe
qualquer da cidade passe excepcionalmente bem, mas procura que isso
aconteca a totalidade dos cidadaos, harmonizando-os pela persuasao ou pela
coacgdo, e fazendo com que partilhem uns com os outros do auxilio que cada
um deles possa prestar a comunidade; ao criar homens destes na cidade, a lei
ndo o faz para deixar que cada um se volte para a actividade que lhe
aprouver, mas para tirar partido dele para a unido da cidade.

- E verdade, tinha-me esquecido, realmente.

- Repara ainda, 6 Glaucon, que ndo causaremos prejuizo aos filosofos que
tiverem aparecido entre nos, mas teremos boas razoes para lhes apresentar,
por os forgarmos a cuidar dos outros e a guarda-los (Platdo, Rep., 2009,
519d-520a).

Para Platao, o filésofo que empreender a ascensao (anabasis), uma vez que a tenham
realizado e contemplado suficientemente o Bem, ndo sera permitido que 14 permaneca (cf.
Platdo, Rep., 2009, 519d). O filosofo deve “descer” (katabasis) para junto daqueles prisioneiros
da caverna, para perto dos seus companheiros, para a comunidade (cf. /bid., 519d). De acordo
com a interpretacao de Szlezdk (cf. 1988, p. 356), a abertura do didlogo se pde em harmonia
com a imagem da caverna, onde, de acordo com a lei da polis ideal, o filésofo deve descer a
morada comum para cuidar dos outros (cf. Platdo, Rep., 2009, 520b e seguintes).

Para Gutiérrez, “a katabasis do fil6sofo dentro da caverna faz possivel a conversao dos
prisioneiros e o inicio da ascensao do mundo das sombras” (2003, p. 544). Isso ¢ retratado na

fala de Socrates da passagem 515¢-d da Republica:

Logo que alguém soltasse um deles, e o forcasse a endireitar-se de repente, a
voltar o pescogo, a andar ¢ a olhar para a luz, ao fazer tudo isso, sentiria dor,
e o deslumbramento impedi-lo-ia de fixar os objectos cujas sombras via
outrora. Que julgas tu que ele diria, se alguém lhe afirmasse que até entdo ele
sO vira coisas vas, a0 passo que agora estava mais perto da realidade e via de



verdade, voltado para objectos mais reais? E se ainda, mostrando-lhe cada um
desses objectos que passavam, o forgassem com perguntas a dizer o que era?
(Platdo, Rep., 2009, 515¢-d)

O prisioneiro ¢ libertado e forcado a iniciar o processo, isto €, ele ndo esta em posicao
de inicid-lo sozinho (cf. Gutiérrez, 2003, p. 544). Alguém deve o forcar a olhar para a luz:
“Portanto, se alguém o forgasse a olhar para a propria luz, doer-lhe-iam os olhos...” (Rep., 515
d-e). Alguém que “o arrancassem dali a forca e o fizessem subir o caminho ingreme, e ndo o
deixassem fugir antes de o arrastarem até a luz do Sol” (Platdo, Rep., 2009, 515e). O termo
“alguém” faz referéncia a uma pessoa. Para Gutiérrez (cf. 2003, p.544), Socrates esta a se referir
a si mesmo nesse trecho do didlogo. Ele € o auxiliador que desce para ajudar seus companheiros.
E evidente que s6 Socrates, que tem uma visdo de todo o processo, é que esta em posigdo de
julgar desta forma. E dessa maneira, Socrates estd, sem duvida, referindo-se a si mesmo (cf.
Ibid., p.544). Acreditamos que isso fica comprovado com a alusdo feita por Sécrates ao seu
método elenchos'™® na passagem 515d, a qual trata do jogo de perguntas e respostas impostas
ao prisioneiro na alegoria da caverna: “E se ainda, mostrando-lhe cada um desses objectos que
passavam, o forcassem com perguntas a dizer o que era?”. Sdcrates, como auxiliador, ¢ quem
deve, por meio do seu método, possibilitar aos que dialogam “alcangar a esséncia de cada coisa”
(Platdo, Rep., 2009, 532a).

O filésofo deve regressar a caverna, mesmo que haja uma relutincia inicial. Ao

regressar, ele corre o risco de ser ignorado ou de causar riso:

E se lhe fosse necessario julgar daquelas sombras em competi¢ao com os que
tinham estado sempre prisioneiros, no periodo em que ainda estava ofuscado,
antes de adaptar a vista - ¢ o tempo de se habituar ndo seria pouco — acaso nao
causaria o riso, € nao diriam dele que, por ter subido ao mundo superior,
estragara a vista, € que ndo valia a pena tentar a ascensdo? E a quem tentasse
solta-los e conduzi-los até cima, se pudessem agarra-lo e mata-lo, ndo o
matariam? (Platdo, Rep., 2009, 516e-517a)

O filésofo ao regressar tem que disputar o julgamento das sombras das imagens com
os que tinham estado sempre prisioneiros (cf. /bid., 516e). O filésofo ao retornar a caverna terd
de competir com aqueles que ainda estao presos no exame das sombras. Ele terd que argumentar
com 0s que nunca viram a justi¢a. Essa disputa o expde a se tornar motivo de chacota, podendo
ser ignorado ou mesmo condenado & morte nas maos daqueles que ele procura libertar. Na

maioria das vezes, as pessoas, por iniciativa propria, ndo estdo em condi¢des de reconhecer o

150 elenchos designa o procedimento socratico de testar e refutar opinides mediante perguntas e serve para
demonstrar incoeréncia das posi¢des defendidas pelos interlocutores de Socrates (cf. Schifer, 2012, p. 110).



verdadeiro auxiliador e sua utilidade. Na Republica, o real auxiliador corre o risco de ndo ser
reconhecido, como acontece com o verdadeiro piloto da nau que tantas vezes ¢ “apodado de
nefelibata, palrador, intitil” (Platdo, Rep., 2009, 488a-489d11°).

Apesar de todo o perigo que ird encontrar, o filésofo deve descer, pois ha um dever de
retribuicdo perante a cidade pensada por Platdo na Republica. O filésofo deve retornar a
caverna, pois sendo o governo serd deixado aos politicos ndo-iluminados: “Ora o maior dos
castigos ¢ ser governado por quem € pior do que nds, se ndo quisermos governar ndos mesmos”
(Ibid., 347c). Na polis da Republica, o filésofo tem o dever de descer, pois a cidade lhe
proporcionou a educacao. A cidade tem o direito de exigir o sacrificio do fildsofo, sendo a sua
felicidade subordinada a felicidade do todo'!’. Conforme Gutiérrez (cf. 2008, p. 15), Platio
retoma assim uma regra que originalmente havia sido proposta como defini¢do de justica por
Céfalo em 331d: “devolver a cada qual o que dele se havia recebido”. Tendo recebido a sua
formacao da polis, o fildésofo deve se dedicar aos assuntos publicos.

O fildsofo atinge o cume da trajetéria ao alcangar o modelo ou arquétipo da ordem justa
na alma e na cidade. Tendo chegado ao topo do trajeto, s6 ha uma alternativa: descer. Segundo
Gutiérrez (cf. 1990, p. 79), atingido o ponto mais alto, o filosofo pode se voltar aos assuntos
dos homens, tanto os particulares quanto os publicos, caso surja a necessidade (Rep., 500d). O
filésofo, ao conviver com o que ¢ divino e ordenado, “tornar-se-a ordenado e divino até onde ¢
possivel a um ser humano” (Platdo, Rep., 2009, 500d). Gutiérrez afirma que esse momento ¢

bem retratado na passagem 500c da Republica:

E que ndo ha vagar, 6 Adimanto, para quem verdadeiramente aplica o seu
pensamento as esséncias, de olhar para baixo, para os actos dos homens, de
lutar com eles, enchendo-se de inveja e malevoléncia; mas, olhando e
contemplando objectos ordenados e que se mantém sempre do mesmo modo,
que nao prejudicam nem sao prejudicados uns pelos outros, todos em ordem
e comportando-se segundo a razdo, ¢ isso que imitamos € a isso nos
assemelhamos o mais possivel. Ou achas que ha alguma maneira de ndo imitar
aquele com quem convivemos, se o admirarmos? (Platdo, Rep., 2009, 500c¢)

Esse “olhar para baixo” descrito na passagem 500c s6 € possivel porque o filosofo

percorreu todo o caminho filos6fico e atingiu o modelo da ordem justa na alma e na polis. O

18parabola do piloto em Platdo, Rep., 2009, 488a-489d.

17«Lembras-te - perguntei eu - de que anteriormente alguém, nfo sei quem nos censurou por ndo tornarmos os
guardides felizes, porque, sendo-lhes licito possuir os bens dos outros cidaddos, nada tinham? E nés 14 dissemos
que, se se oferecesse uma oportunidade, tornariamos a observar a questdo. Por agora queriamos fazer dos
guardides verdadeiros guardides, e tornar a cidade o mais feliz que pudéssemos, em vez de nos limitarmos a
visar uma Unica das suas classes para moldarmos a sua felicidade” (Platdo, Rep., 2009, 465¢-466a).



filésofo serd um bom obreiro das virtudes civicas, caso se veja na contingéncia de aplicar a vida

publica e particular dos homens tudo o que ele viu no mundo das coisas imutaveis:

Logo, se surgir qualquer necessidade de cuidar que se instaure nos habitos dos
homens, particulares e ptblicos, o que ele 14 viu, sem se limitar a modelar-se
a si mesmo, acaso julgas que sera um mau criador de temperanga, justiga e de
toda a virtude do povo? (Platdo, Rep., 2009, 500d)

Segundo Gutiérrez (cf. 1990, p. 80), o filésofo ¢ um demiurgo das virtudes, tanto na
esfera privada quanto na publica.

Assim, como ja apontado nesta pesquisa, a descida ao Pireu seria uma clara alusdo ao
filésofo que ja havia saido da caverna e retorna na inten¢do de auxiliar os outros prisioneiros.
Esse filosofo € o proprio Soécrates. Depois de ter ascendido a contemplagao do Bem, o filosofo
deve retornar ao mundo da praxis e tomar o Bem como paradigma. A justica na alma e na

cidade requisitam que o filésofo aja como um demiurgo:

Depois de terem visto o bem em si, usa-lo-do como paradigma, para ordenar
a cidade, os particulares e a si mesmos, cada um por sua vez, para o resto da
vida, mas consagrando a maior parte dela a filosofia; porém, quando chegar a
vez deles, aguentardo os embates da politica, e assumirdo cada um deles a
chefia do governo, por amor a cidade, fazendo assim, ndo porque ¢ bonito,
mas porque ¢ necessario. Depois de terem ensinado continuamente outros
assim, para serem como eles, e de os terem deixado como guardides da cidade,
na vez deles retirar-se-do para habitar nas Ilhas dos Bem-Aventurados. A
cidade erigir-lhes-4 monucmentos e sacrificios publicos, na qualidade de
divindades, se a Pitia o autorizar; caso contrario, de bem-aventurados e
divinos (Platdo, Rep., 2009, 540a-c).

A subida para a contemplagdo das Formas e o retorno para a a¢do na vida pratica sao
dois momentos distintos de um mesmo trajeto. De acordo com Gutiérrez, a explicagdo dessa

dupla atividade do fil6sofo reside “na teoria do justo meio, que em ultima instancia, nos remete

as Formas inteligiveis e ao Bem” (2008, p. 22, traducdo nossa) 8.

O filésofo formado na cidade justa da Republica deve descer a “morada comum” e

habituar-se com a escuridao:

Mas a vos, ndés formamos-vos, para vosso bem e do resto da cidade, para
serdes como os chefes e os reis nos enxames de abelhas, depois de vos termos
dado uma educa¢ao melhor e mais completa do que a deles, e de vos tornarmos
mais capazes de tomar parte em ambas as actividades. Deve, portanto, cada
um por sua vez descer a habitagdo comum dos outros ¢ habituar-se a observar
as trevas. Com efeito, uma vez habituados, sereis mil vezes melhores do que
os que 14 estdo e reconhecereis cada imagem, o que ela é e o que representa,

Y18«<Sin embargo, la explicacion de su doble actividad reside, a mi parecer, en la teoria del justo medio que, en
ultima instancia, nos remite a las Formas inteligibles y al Bien” (Gutiérrez, 2008, p. 22).



devido a terdes contemplado a verdade relativa ao belo, ao justo e ao bom
(Platdo, Rep., 2009, 520 b-c).

Os juizos que o auxiliador Socrates empreende ao retornar a caverna sdao idoneos, pois
conforme o fundamento. Sdcrates pode julgar as sombras ou formas deficientes que encontra
na caverna, uma vez que se orienta pelo Bem como critério e fundamento dos seus juizos.
Existem homens que reconhecem o auxiliador e o seguem, iniciando o caminho para cima. Na

Republica, o melhor exemplo desse tipo de homem ¢ Glaucon:

- Quem dera! - exclamou ele -. Mas se, em vez disso, te servires de mim como
de um seguidor, capaz de ver o que lhe apontarem, achar-me-as muito
satisfatorio (Glaucon).

- Vem atras de mim - disse eu - depois de teres feito a tua ora¢do comigo
(Socrates).

- Assim farei; guia-me somente (Glaucon). (Platdo, Rep., 2009, 432 b-d).

Gléaucon ¢ o seguidor que faz de Socrates o seu guia, o seu mestre. Porém, infelizmente,
nem sempre o auxiliador € reconhecido como tal. H4 homens que ndo conseguirdo reconhecer
o auxiliador, que serdo incapazes de o seguir: “dos que contemplam a multiplicidade de coisas
belas, sem verem a beleza em si, nem serem capazes de seguir outra pessoa que os conduza até
junto dela” (/bid., 479¢).

A ascensdo moral e intelectual que os prisioneiros da caverna podem realizar se
ajudados, ou “for¢ados”, por uma educagdo adequada, s6 ¢ possivel se obra de um individuo
excepcional, ou seja, de Socrates. Conhecimento e agdo ndo sdo duas alternativas entre si para
o filosofo. A anabasis permite uma melhor compreensao do baixo, dos seus idolos e das suas
doxai (cf. Ibid., 520c). O auxiliador faz da filosofia um ato de salvagao pra si mesmo e para os
outros, no sentido de evocacdo de uma ordem reta e sua reconstituicdo na propria alma.

Devemos buscar um professor que nos ajude a distinguir a vida boa da ma e escolher a
vida melhor, dentro do nosso leque de possibilidades (cf. Haliwell, 2007, p. 463). Assim como
Socrates, Er € um detentor da sabedoria das coisas divinas. Er € o responsavel por dar aos
membros da comunidade as indicagdes que sao Uteis para se discernir entre uma vida boa e ma.
Nenhuma alma escapa ao julgamento no Hades. Apenas Er teve o privilégio de viajar ao mundo
dos mortos, observar o que 14 se passa e regressar novamente ao seu corpo. Er retorna com o
conhecimento das dinamicas existentes no pos-morte. Ele regressa com uma fungao: ser um
auxiliador que deve propagar uma mensagem que pode salvar os homens. A mensagem de Er
diz que a livre eleicao do destino ¢ feita pelos homens. A responsabilidade moral pela escolha

do modelo de vida ¢ de cada homem, ndo de deus. Assim, Socrates e Er regressam como



portadores de uma mensagem que pode salvar-nos, se lhe dermos crédito (cf. Platdo, Rep., 2009,

621c).

44 A MENSAGEM SALVADORA DE SOCRATES E ER

A recepcdao da mensagem filosofica ¢ um ato de salvagdo na Republica. A filosofia
adquire uma fung¢do de salvacdo para si mesmo e para os outros no dialogo. A evocacgdo da
ordem reta e sua reconstituicdo na propria alma tem o poder de nos salvar. Sécrates e Er
retornam como mensageiros de um discurso que pode salvar a comunidade/humanidade. Essa
mensagem filosofica pode ser propagada por meio do logos ou do mythos. Essa mensagem pode
salvar nao s6 a si mesmo, mas também os da comunidade, caso se deixem persuadir. SOcrates
¢ o portador dessa mensagem e ele tenta persuadir os seus companheiros, at¢ mesmo o sofista

Trasimaco:

Nao nos desunas a mim e a Trasimaco, que ainda ha pouco ficdmos amigos,
apesar de ndo sermos inimigos antes. Ndo omitirei nenhuma tentativa, até o
persuadirmos a ele e aos outros - até lhes sermos tteis na vida do além, quando
nascerem de novo e se lhes depararem discussoes desta espécie (Platdo, Rep.,
2009, 498c-d).

A mensagem filosofica proveniente de Socrates pode salvar nossas almas ndo apenas
em vida, mas ser util no além (cf. /bid., 498c-d). Ela pode nos despertar do sono profundo em
que estamos mergulhados, levando nosso espirito a se voltar “para as alturas e ndo ca para
baixo, como agora fazemos” (cf. Ibid., 527 b). Sécrates, ao tratar da nossa natureza, quanto a
educag@o ou a sua falta, diz que por meio de uma disciplina de estudos podemos purificar e
reavivar “um o6rgao da alma de cada um que fora corrupto e cego pelas restantes ocupagdes, €
cuja salvacao importa mais do que a de mil 6rgaos da visao, porquanto sé através dele se avista
a verdade” (cf. Ibid., 528d-e).

Alguns entenderdao o poder dessa mensagem filosofica, outros ndo serdo bons ouvintes:
“Aqueles que entendem do mesmo modo ndo terdo dificuldade em declarar que pensas bem,
mas aqueles que ndo t€ém qualquer compreensao do assunto ¢ natural que julguem que nao vale
nada o que dizes” (/bid., 528e). Na polis, ha campos de atuacdo politica disputando o controle
da comunicacdo. A mensagem filosofica deve disputar a atengdo do ouvinte com outros tipos
de fala. Alguns homens nio conseguem diferenciar entre a mensagem salvadora e a que causa
a destrui¢do da inteligéncia: “Os amadores de audi¢des e de espetaculos encantam-se com as
belas vozes, cores e formas e todas as obras feitas com tais elementos, embora o seu espirito

seja incapaz de discernir e de amar a natureza do belo em si” (/bid., 476b).



A poesia, a retorica e a sofistica persuadem os cidaddos de certos contetidos politicos.
Essas disciplinas usurpam a posi¢ao que, por direito, ¢ da filosofia. Os poetas, na paideia
tradicional grega, ocupavam o posto de mensageiros da verdade e do conhecimento, sendo
encarregados pela formagdo de toda uma geragdo. Para Platdo, a poesia poderia continuar a ser
matéria de gozo artistico. Entretanto, ela ndo poderia permanecer ocupando o posto de principal
fonte educadora, pois as obras poéticas de carater mimético descrevem como real um mundo
de mera aparéncia. Esse tipo de discurso ¢ “a destruicao da inteligéncia dos ouvintes” (Platao,
Rep., 2009, 595b), afastando-os da verdade e estragando o espirito dos que a ouvem, caso esses
ndo possuam “como antidoto, o conhecimento da sua verdadeira natureza” (Rep., 595a). Platdo
defende que a filosofia ¢ que deve reivindicar para si o primado da educacdo.

Cornford argumenta, ao tratar do papel de instrucdo do filosofo na Republica, que
“...todo o conhecimento esta latente em cada alma humana, mas poucos recuperarao o suficiente
para justificar o facto de governarem a sociedade. Os restantes devem ser guiados pela crenca
verdadeira comunicada por um legislador filos6fico” (1969, p. 35).

O homem que nado percorreu todo o caminho da educagao filosofica precisa estar em
contato com a mensagem do filésofo para que possa desenvolver uma crenca exata que
possibilite guiar sua vida a um caminho de exceléncia. Esse homem precisa discernir entre a
vida de exceléncia e a vida inferior. Quem ndo possui o saber epistémico em relagdo a
verdadeira natureza das coisas, deve escutar aquele que esta apto a criar uma crenga exata na
alma das pessoas. Na Republica, Platao expde que a maior parcela dos homens sera incapaz de
levar uma vida dedicada ao exercicio teorético. Esse trabalho teorético ¢ o Unico com
capacidade de oferecer um conhecimento objetivo do Bem, da justica e da virtude. De tal
maneira que esses homens incapazes de se dedicar ao trabalho teorético terdo de ser persuadidos
por uma crenga verdadeira (orthai doxai). O fildésofo deve persuadir os outros por meio da sua
mensagem. Contudo, essa ortodoxia ndo serd mais que um modo de persuasdo que deriva do
conhecimento filoso6fico (cf. Dinucci, 2008, p. 12).

Segundo Marco Zingano (cf. 2015, p. 8), o filésofo deve transmitir os contetdos
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verdadeiros e os outros cidaddaos devem acatar. Na kallipolis* ou bela polis pensada na

Republica, o filosofo deve expulsar de tal posi¢ao todo aquele que pretenda fornecer aos outros

119para Schifer (cf. 2012, p. 261), a kallipolis ou cidade ideal tem como principio estrutural a justica: “Pusemos a
descoberto trés coisas na nossa cidade, segundo nos parece. Quanto a espécie que resta, pela qual a cidade
participa ainda da virtude, que podera ela ser? E evidente que sera a justica” (Platdo, Rep., 2009, 432b). Na
Republica, a justiga consiste numa virtude em que a cada parte cumpre a sua fung¢do apropriada, tanto na alma
quanto na cidade. H4 uma ordem hierdrquica e uma subordinagdo das partes entre si, onde o elemento racional
(na alma) e a classe dos filosofos (na cidade) devem governar.



os conteudos com base nos quais devam regular suas vidas. Essa postura decorre de uma
posigao politica do filosofo na polis. Na cidade criada em discurso por Platdo, o filosofo desce
para instruir e transmitir os contetidos verdadeiros aos outros cidaddos. A mensagem filosofica
deve ser escutada atentamente. Glaucon ¢ o interlocutor que simboliza o bom ouvinte, que se
dispde a ouvir Socrates: “O limite para ouvir tais discussdes, 6 Socrates — disse Glaucon - ¢ a
vida inteira, para quem tem entendimento” (Platdo, Rep., 2009, 450b). Para Voegelin (cf., 2015,
p. 113), ha uma nova geracao interessada na mensagem filosofica, ela € representada no diadlogo
por Glaucon e Adimanto e o desenvolve junto com Socrates. “A Republica ganha o seu
significado especifico na situacdo historica de Atenas a partir do fato de que existe uma geracao
mais nova em busca da ordem reta, que ela ndo consegue encontrar na sociedade circundante”
(Ibid.).

Hé uma geragdo em busca da mensagem filosofica. Ela contrasta com a geracdo mais
velha simbolizada por Céfalo. Esse personagem, apresentado no inicio do didlogo, apesar de
ter manifestado o seu interesse pelos prazeres da conversa (cf. Platdo, Rep., 2009, 328d) e até
de censurar Socrates por ndo descer com mais frequéncia ao Pireu, rapidamente abandona a
discussdao com a justificativa de que tem de cuidar das suas ofertas sagradas (cf. /bid., 331d).
Céfalo niao se interessa pela conversa filosofica e logo a abandona. Céfalo moldou sua
concepe¢do de justica pelo que ouviu dos poetas. Isso fica exposto no momento em que ele
invoca o poeta Simonides (cf. /bid., 331d), mostrando como ele é um prisioneiro da tradi¢do
poética. Homens como Céfalo vao facilmente descartar a mensagem filoséfica. Por outro lado,
Glaucon bem representa o interlocutor interessado na conversa filosofica, desenvolvendo o
didlogo ao lado de Socrates.

Nesse sentido, uma nova mensagem, a filosofica, deve ser escolhida em substitui¢do a
mensagem da poesia mimética. A mensagem de Socrates, como representante do /ogos,
discurso argumentativo fundado em razdo, deve ser eleita como sucessora da mensagem
poética.

O exemplo do flautista no Livro X do didlogo ¢ bastante esclarecedor para se entender
o papel de Sécrates como mensageiro para a comunidade. O bom flautista “é aquele que sabe
informar sobre as qualidades e defeitos da flauta, o outro faz fé, e executard” (Platdo, Rep.,
2009, 601e). Socrates explica que aquele que ndo possui ciéncia deve ser persuadido por quem
a tem. A comunidade deve ouvir Socrates, assim como o fabricante de flautas deve ouvir o
flautista:

Por conseguinte, em relagdo ao mesmo instrumento (flauta), o fabricante tera
uma crenga exacta quanto a sua exceléncia ou inferioridade, por estar em



contacto com quem sabe e ser obrigado a escutd-lo; ao passo que aquele que
o utiliza possui a ciéncia (Platdo, Rep., 2009, 601e-602a).

S6 o filosofo age com base em seu saber, entdo apenas ele apreende as razdes sob a
forma de convicgao racional. Os outros homens devem ser persuadidos por meio de uma crenga
verdadeira. Conforme Zingano, essa ¢ a chave do pensamento platonico para a expulsido dos
poetas no Livro X da Republica: “cabe ao filosofo transmitir os contetidos que sabe (e que sdo,
portanto, necessariamente verdadeiros) ndo sob a forma de conhecimento, mas sob a forma de
opinido (verdadeira)” (2015, p. 15-16). Zingano explica que “a opinido ndo possui nela mesma
o critério de ser verdadeira ou ndo; caso tivesse tal critério, a opinido se transformaria em
conhecimento, pois poderia determinar por si mesma se ¢ verdadeira ou ndo” (/bid.). O filésofo
tem o conhecimento, mas o transmite por meio de opinido verdadeira, pois derivada do saber.

Apenas ao filosofo ¢ legitimo ocupar o posto de mensageiro da verdade, visto que
somente ele possui saber por convicgdo racional. O filésofo precisa persuadir os outros da
verdade, mas € necessario que aquele a quem ¢ dirigido o contetido escute o fildsofo, deixe-se
persuadir por ele. Na Republica, muitos se negam a ouvir o filésofo. Ao descer da visdo do
Bem com a inteng¢do de instruir os companheiros, frequentemente o filésofo ¢ tripudiado, sendo
a sua mensagem motivo de chacota e riso (cf. Platdo, Rep., 2009, 517a). Os ouvintes necessitam
de opinides verdadeiras, mas eles proprios nao possuem o discernimento de qual é a mensagem
verdadeira, de saber quem ¢ o portador da verdade. Essa mensagem pode salvar a alma do
ouvinte, mas ele ndo tem conhecimento disso na maioria das vezes.

De acordo com Zingano (cf. 2015, p. 26), o filésofo conta com o desenvolvimento da
virtude da justica (dikayosine) no ouvinte, pois sé ela pode garantir que a mensagem filosofica
seja ouvida. SO o poder ordenador da justi¢a na alma pode fazer com que o homem entenda que
cada parte deve cumprir sua fun¢ao apropriada, seja no proprio homem (elemento racional) ou
na cidade (classe dos fildsofos). O filésofo depende do poder ordenador da virtude da justica
na alma, pois seus estratagemas de atracdo sdo por demais austeros em relagdo ao discurso
poético. O logos filoséfico ¢ pobre no que diz respeito a produzir uma excitagdo na audiéncia.
Ele ndo encanta pelo prazer, pois ndo se dirige a parte emotiva da alma, mas a racional. Como
ja dito nos Capitulos 2 e 3 dessa dissertagdo, o logos abre mao do que ¢ emocionante, dramatico
e sensivelmente prazeroso.

Dessa forma, faz-se necessario que o filésofo se valha de outras manobras, que ndo o
logos, para tentar transmitir seus contetidos. O filosofo tem a tarefa de instruir filosoficamente

segundo a medida da capacidade dos seus ouvintes aprenderem. O filésofo pode fazer uso da



narrativa mitica na tentativa de tornar sua mensagem mais acessivel a apreensdo. O mito se
mostra extremamente persuasivo, uma vez que atinge a parte emotiva da alma, além da racional.
Como o logos ¢ dirigido ao elemento racional da alma, ele se revela ineficaz em persuadir as
partes da alma ligadas as emocgdes. Uma das razdes da existéncia da narrativa mitica na obra
platonica ¢ a tentativa de Platdo disseminar a sua mensagem filosofica a um publico mais amplo,
formado por nao-filésofos. Na polis, ha uma disputa entre as diferentes forgas politicas pelo
controle dos meios de comunicagdo e manipulacao da sociedade. Se o fildsofo nao ocupar o seu
posto de mensageiro e auxiliador, esse serd usurpado pelo filodoxo, o amante da aparéncia, da
opinido.

Giovanni Casertano (cf. 2011, p. 7) afirma que a manipulagdo do mito por Platdo na
Republica busca o controle da psykhe de cada homem e, consequentemente, da polis. Apenas
uma mudanca interna na psykhe dos homens, possibilitaria um melhoramento da polis, pois
cada cidade escreve em letras grandes o tipo de homem que é socialmente dominante nela’?.

O mito de Er ¢ uma narrativa que mostra o esfor¢o do filésofo em disseminar a sua
mensagem por meio de uma ferramenta distinta do /ogos. Socrates afirma que os prémios e
recompensas que os justos recebem em vida nada sdo em comparagao com os que aguardam
depois da morte (cf. Platdo, Rep., 2009, 614a-b). Glaucon, como um bom ouvinte de Sécrates,
diz que ¢ com ““agrado” que escutara o mito de Er:

- Ora esses nada sdo, em nmero nem em grandeza, em comparagdo com 0s
que aguardam cada um deles depois da morte. E isso que € preciso escutar,
para que cada um receba exactamente aquilo que, por forca da
argumentagdo, lhe é devido.

- Diz 14, que ndo ha coisa que eu oica com mais agrado (Platdo, Rep., 2009,

614a-b).

Er ¢ um mensageiro “angelos” (cf. Ibid., 614d) dos homens das coisas do além. Na sua
katabasis, Er viaja para o mundo dos mortos, com um objetivo bem definido e com a inteng¢ao
de regresso. Nessa viagem, Er tem contato com um tipo especial de saber, o conhecimento das
dindmicas no mundo do além. Esse viajante tem o auxilio divino que legitima a viagem e
termina por ter acesso a um conhecimento verdadeiro. Esse conhecimento ¢ representado pelo
mito e expressa o ato de livre escolha do proprio destino por parte do homem. A mensagem

platonica no mito de Er ¢ que a virtude ndo tem dono. Essa ¢ a declaragao da virgem Laquesis

no mito: “A virtude nao tem senhor; cada um a tera em maior ou menor grau, conforme a honrar

120principio Antropolégico platonico de que homem e polis tém estruturas paralelas: “Portanto, talvez exista uma
justica numa escala mais ampla, e mais facil de apreender. Se quiserdes entdo, investigaremos primeiro qual a
sua natureza nas cidades. Quando tivermos feito essa indagacdo, executd-la-emos em relacdo ao individuo,
observando a semelhanga com o maior na forma do menor” (Platdo, Rep., 2009, 368e-369a).



ou a desonrar. A responsabilidade ¢ de quem escolhe. O deus € isento de culpa” (cf. Ibid., 617¢).

Segundo a mensagem de Er'?!

, 0 homem nao esta sujeito a uma fatal necessidade, ou seja, nao
¢ vitima do destino, sendo que ¢ ele mesmo que deve cria-lo.

Er ¢ um mensageiro das coisas divinas e as deve relatar aos homens. Socrates também
0 é. Nio a toa, Socrates é chamado de “ordculo” por Glaucon'?? (cf. Platdo, Rep., 2009, 586d),
ou seja, um intermedidrio humano dos assuntos divinos. Sécrates e Er sdo mensageiros para a
humanidade, e ambos se fundem no filésofo que precisa retornar da visdo do Agathon para
ajudar seus colegas prisioneiros. “A verdade trazida do Pireu para cima por Sécrates em seu
discurso e a verdade trazida do Hades para cima pelo mensageiro Er sdo a mesma verdade que
¢ levada para baixo pelo filosofo que viu o Agathon” (Voegelin, 2015, p. 121). Conforme
Voegelin, “o encantamento do discurso socratico € a ressurei¢do da alma da morte para a vida
com o salvador” (cf. Ibid., p. 120). Essa fusdo se faz presente na passagem final do dialogo,
onde podemos perceber que hd uma permuta entre os personagens de Er e Socrates. Quando o
mito de Er ¢ trazido por ele do Hades e ¢ contado no fim do didlogo, Socrates reflete que o mito
foi salvo e nao esquecido “e podera salvar-nos, se lhe dermos crédito...” (Platao, Rep., 2009,
621c). O Er que um dia contou o mito ¢ transformado no Sdcrates que narra o relato no Hades,
havendo a substituicdo do “ele” (Er) por “mim” (Sécrates): “Se acreditarem em mim...” (/bid.,
621c). Analisando a passagem, vemos que ha uma troca entre os personagens de Er e Socrates
durante a fala. Em vez de Platdo utilizar a expressdo de “se acreditarem no mito” ou “se
acreditarem em Er” ele usa o termo “em mim”, referindo-se ao narrador do mito e de todo o
didlogo: Socrates. Mais uma vez podemos pensar numa relagao de paralelismo ou mesmo de
fusdo entre os personagens, tal qual ocorreu na katabasis ao Pireu/Hades e no regresso como
auxiliadores para a comunidade. Assim, a Republica se encerra com uma condicionante de que
se acreditarmos na mensagem de Socrates, poderemos nos salvar e seguiremos sempre o

caminho para o alto:

Foi assim, 6 Glaucon, que a historia se salvou e ndo pereceu. E podera salvar-
nos, se lhe dermos crédito, e fazer-nos passar a salvo o rio do Letes e ndo
poluir a alma. Se acreditarem em mim, crendo que a alma ¢ imortal e capaz
de suportar todos os males e todos os bens, seguiremos sempre o caminho para
o alto, e praticaremos por todas as formas a justica com sabedoria, a fim de
sermos caros a ndés mesmos ¢ aos deuses, enquanto permanecermos aqui; e,

121De acordo com Giovanni Reale (cf. 2014, p. 191), a mensagem fundamental que os mitos escatologicos
platdnicos, como o de Er, pretendem sugerir ¢ a crenca em uma espécie de “fé razoavel”. Essa crenca consiste
no seguinte: “o homem esta sob a terra como de passagem ¢ a vida terrena é como uma provagdo. A verdadeira
vida estd no além, no Hades (o invisivel). E no Hades a alma ¢ “julgada” segundo unicamente o critério da justica
e da injustica, da temperanga e da devassiddo, da virtude e do vicio (cf. Ibid.).
122«parece mesmo um oraculo, 6 Socrates a tua descri¢do da vida da maioria das pessoas” (Platdo, Rep., 2009,
586d).



depois de termos ganho os prémios da justi¢a, como os vencedores dos jogos
que andam em volta a recolher as prendas da multiddo, tanto aqui como na
viagem de mil anos que descrevemos, havemos de ser felizes (Platdo, Rep.,
2009, 621b-d).



5 CONSIDERACOES FINAIS

A presente pesquisa procurou demonstrar a existéncia de um paralelismo, ou seja, de
uma rela¢éo ou vinculo entre Socrates e Er, dois personagens do didlogo a Republica de Plat&o.
O primeiro, como representante do discurso filosofico por exceléncia, o logos dialético; o
segundo, como personagem do mythos filosofico que encerra a obra, um discurso fundado em
imagens e representacdes. Acreditamos e defendemos que a razdo mais intrinseca e fundamento
para a ocorréncia dessa conexao entre os personagens é a ligacdo entre mythos e logos existente
na filosofia platdnica. Com o intuito de clarificar a questdo e provar que essa interpretagdo que
defende a ligac¢do entre os personagens ¢ verdadeira, percorremos um caminho que comegou
com a andlise da importancia do papel do mito no contexto da Grécia antiga. A poesia era a
principal representante da paideia grega. O poeta detinha o monopolio da educacao,
desenvolvendo a consciéncia, cultura e identidade da sociedade grega.

Com a reforma hoplita e a passagem da tradi¢do oral a escrita, dentre outros fatores,
inicia-se uma gradativa transformacao intelectual no mundo grego: a construcao de um sistema
de pensamento racional, mais ligado e proximo a matéria conceitual. Com isso, ¢ delineada uma
oposicdo entre logos e mythos, delimitando-se uma importante demarcagdo entre esses dois
tipos de discurso. Em vista da autoridade conquistada pelo poeta no mundo grego, no momento
em que a filosofia ganha consciéncia de si propria como paideia, reivindica para si o primado
da educacao. A poesia deve ser retirada do posto de principal fonte de formagao para o mundo
grego. Com Platdo, a educagdo pela filosofia prova ser a tinica que possibilita a fundagdo do
bom estado na alma e na polis.

Platdo critica os poetas, censurando a poesia mimética na Republica. Essa censura aos
mitos da tradigao, porém, nao € acompanhada pela defesa de uma extingao integral da narrativa
mitica como ferramenta de persuasao. O que Platdo defende ¢ uma reformulagdo do discurso
mitico, intencionando desenvolver uma relagdo colaborativa entre mito e razao dialética. O
mythos platonico atua em sinergia com o logos, auxiliando-o, quando necessario. Em seus
didlogos, como na Republica, Platao opera uma reelaboragdo dos mitos da tradigdo,
conservando-os e reinterpretando-os, segundo seus objetivos filosoficos. Todo o arsenal do
pensamento deve ser utilizado no projeto filosofico platdonico: argumento, narrativa,
comparacao, exemplos, metaforas, analogias, imagens.

Com o mito de Er ndo é diferente. Ele complementa a posic¢do defendida por Socrates
por meio do logos na Repulblica. O mito de Er é a ilustracdo e conclusdo do argumento global

do didlogo, desempenhando um papel filosofico especifico dentro da obra como um todo.



Assim, o mito final da Republica auxilia o logos conceitual onde esse encontra algum tipo de
limitacdo ou obstaculo. Isso acontece quando Platdo quer tratar dos assuntos da alma no pos-
morte, dos prémios, recompensas e dadivas que o justo recebe no Hades (Rep., 614a). O mito,
nesses casos, pode ser visto como uma ferramenta de simbolizacdo das experiéncias da alma.
Ele é atemporal, por isso, 0 que seu relato contém serve para o hoje e para o sempre.

Essa correspondéncia entre Socrates e Er ndo € expressa ou exteriorizada explicitamente
por Platdo no didlogo. Porém, com nossa pesquisa, defendemos que a existéncia desse
paralelismo ¢ razoavel e plausivel em razdo das conexdes textuais existentes entre os dois
personagens na Republica. Esse vinculo tem como principal prova textual a linha de significado
da descida (katabasis) e subida (anabasis) que percorre toda a obra. Essa linha de significado
¢ o fio condutor de todo o didlogo e contradita a tese de independéncia do Livro 1. Procuramos
argumentar que a propria constru¢do dramatica da Republica se refere diretamente a esse duplo
movimento, de descida e subida. O proprio didlogo foi organizado em fun¢do da katabasis e
anabasis. Essas duas imagens se sucedem ao logo da obra. Diante das correlagdes existentes
entre as descidas ao Pireu e ao Hades, do elemento simbodlico do panfilismo e da igualdade
presentes nesses dois descensos € do movimento empreendido pelos dois personagens,
objetivamos provar a razoabilidade da existéncia desse paralelismo. Nossa pesquisa tentou
fundamentar bem essa conexdo por meio de varias passagens da Republica e do comentario de
diversos autores, almejando apresentar um forte embasamento tedrico.

Além dessa primeira evidéncia textual, apresentamos mais duas outras. A primeira, a
apresentacdo feita por Platdo de Socrates e Er como auxiliadores para a comunidade, isto &,
como aqueles que ajudam e cooperam com os outros, possibilitando-lhes identificar os
paradigmas de vida certos e errados. Assim como no Hades, na vida em comunidade o primeiro
passo em direcdo ao alto ¢ a busca por um auxiliador. Socrates e Er regressam com a intengao
de fornecer as indicagdes que sdo uteis para se diferenciar uma vida boa da ma. A segunda, a
escolha de Socrates e Er como novos mensageiros do discurso fundado em verdade. Eles
retornam com o objetivo de instruir e transmitir os contetidos verdadeiros. Essa mensagem
filosofica, seja por meio do /ogos ou do mito, pode salvar ndo s6 a si mesmo, mas também os
que se deixarem persuadir por ela.

Procuramos argumentar no sentido de que a Republica ¢ o didlogo que melhor
transparece esse elo de ajuda entre mythos e logos porque nela essa conexao esta simbolizada
pela personificagdo dos tipos de discurso nas figuras de Socrates e Er. Esse vinculo colaborativo
esta representado na incorporacao que as figuras de Socrates e Er fazem dos tipos de discurso

utilizados por Platdo: o racional dialético e o narrativo-mitico filosoéfico.



Como leitores dos didlogos platdnicos, somos chamados a tarefa de tratar, de modo
filosofico, das aparentes incongruéncias existentes na sua obra. Como vimos, ha muito se
evidencia a incoeréncia da colaboracao entre mito e razao dialética nos escritos de Platdo. Com
nossa pesquisa, argumentamos no sentido de que ndo hé incompatibilidade, involugiao ou
desconfianga em relagdo a isso. Platdo tem suas razdes para fazer uso do mito e elas foram
apresentadas nessa dissertagdo. Essa utilizacdo da ferramenta mitica mostra que ela ¢ fundada
em razdo, mas que trabalha com representagdes em vez de conceitos. Vimos que o mythos
platonico busca um esclarecimento no /ogos, e esse procura um complemento no mito. O mito
filos6fico ndo subordina a razdo, ao contrario, ele a estimula e a fecunda.

Acreditamos ter indicagdes suficientes de que as conexdes textuais apresentadas sdo
verdadeiras, podendo-se concluir pela ocorréncia do paralelismo entre Socrates e Er. Esse
paralelismo tem como razao mais profunda a relagdo entre mythos filosofico e logos na filosofia
platdnica, mais especificamente, entre a argumentacao racional desenvolvida na Republica e o

mito de Er.
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