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PREFACIO

O objetivo deste trabalho, de imediato, € poder investigar a(s)
fancdo(Ges) que o mito adquire na filosofia platénica. Procuro abordar um
tipo de relagfio ndo comum a Filosofia, que consiste na conjungdo entre
mito ¢ ldgos. Em Platio, ao contrério, ha uma comum~-unido que torna-se
importante, porque busca no mifo mais uma peca-chave de composigdo na
construgdo de um paradigma filosofico, onde a interligagio das reahidades
sensiveis as inteligiveis sé poderia ser compreendida através do [dgos. O
I6gos tem, como fungdo, esclarecer, fazer compreender, mas, quando o
esclarecimento é acompanhado de uma imagem plastica, de uma beleza,
possibilita de forma muito mais simples ¢ prazerosa a assimilagdo de um
saber, cujo comprometimento com a formagdo da justeza do homem € o0

ponto mais importante.

Procuro, aqui, evidenciar alguns Didlogos tais como: O Sofista, O
Politico, Fedro, A Republica e outros, para mostrar 0 mito como uma
forma poética de expressdo que nao banaliza os propdsitos de rigor €
precisdo filosoficos, ao contrario, esses mesmos Didlogos que foram
citados sdo fundamentais para ratificar que o /0gos nem Ssempre fala por st
s6. Fm um didlogo, os interlocutores so praticam verdadeiramente a
dialética quando ha a superagéo do particular, que N0 primeiro momento
da-se num falar a si mesmo, ouvindo sua voz interior. Mas, no segundo
momento, é preciso que ¢ssa voz mterior se exteriorize na voz interior do
outro, que & o mesmo de si e ambos possam caminhar pelo mesmo
caminho, 4 busca do verdadeiro conhecimento das coisas. Essa € a
proposta vislumbrada da dialética platdnica. Assim também deve ser a
relagdo entre mito ¢ ldgos: um todo que se desdobra numa relagéo

complementar de wm para o outro.
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INTRODUGCAO

Antes do surgimento da filosofia, os sabios da Grécia Antiga
| difundiam seus conhecimentos através dos discursos miticos. Essa forma de.
discurso manifestava a admiragio ¢ o desejo que o homem tinha de
conhecer e tomar posse da natureza, do cosmos, esse desejo de posse
reflete de fato uma busca de compreensfo da imensa poténcia que a
natureza representava; qualquer tipo de explicagfio estava relacionada ao
sagrado, tudo era sagrado, as representagdes divinas exprimiam a relagdo
estreita, a integrag:ﬁo. do homem a esse cosmos. A narragdo mito-poética,
especialmente através dos versos de Homero ¢ Hesiodo, ¢ a forma de
linguagem que divulgara essa relagdo do homem ao sagrado como o modelo
de vida para uma boa formagdo do cidaddo grego, assim como um modo de
explicagfio plausivel para os fendmenos que se mostravam misteriosos e
incompreensiveis. No entanto, a poesia mitica ndo se propde como uma
forma de explicagio que investigue um principic para as coisas, isso quem
vai buscar é a filosofia, o mifo apenas manifesta 0 modo de vida concreto
das pessoas. Porém, direta ou indiretamente o mifo propiciou o surgimento

da filosofia. Mesmo tendo o Jdgos como referéncia, o modo



filos6fico de explicagdo do mundo, implica na compreensdo de uma causa
primeira, isto ¢, trata-se de uma forma de lingnagem que ndo coincide com a
narrativa da poesia mitica, ainda assim, mifo e filosofia continuam tendo
pontos comuns, tais como: a forma de discurso totalizante quanto a relacfio
homem /natureza; diferentemente da ciéncia, que se caracteriza por
processos analiticos. Na exposicio mitica ¢ filoséfica, as partes estdo
vinculadas conjuntamente ao todo, nesse sentido, o mito homérico e
hesibdico reflete uma racionalidade, uma harmonia intrinseca 3 propna
linguagem, embora nio rec;}nhecidas pela filosofia que, mesmo assim,
mantém no seu inicio um discurso ainda permeado por elementos miticos. O
préprio sistema filoséfico da Escola Jonica vai Beber na fonte hesiddica,
especialmente na Teogonia, para montar seu quadro de elementos que se
configuram como causas primeiras. Mifo e razdo, como mostra Jaeger’,

possuem entrelagos tio estreitos que fica dificil delimitar onde um comega e

O outro terming.

Estes vinculos entre mito e ldgos que, de certa maneira,

estabeleceram wma preparagdo para o surgimento da filosofia, sdo as

* Nesta dissertacdo, eston utilizando a tradugo grega da col. Belles Letires, na tradugéio portuguesa
utilize 2 col. Disloges da Universidade Federal do Pars (Carlos A. Nunes) Calousic Guibenkian e
outros, conforme a intengio me permite.

' JAEGER.W. Paidéia, p. 132, — Assim afirmg Jaeger: “O inicio da filosofia cientifica nio coincide,
assim, nem com o principio do pensamento racional, nem com o firt do pensamento ritico”.



tematicas que serdo fratadas na primeira parte deste trabalho, em seguida
serd mostrado uma convivéncia nfo t30 pacifica entre as duas formas de
conhecimento, comecando pelos pré-socriticos e passando por alguns
exemplos da modernidade. A pretensdo da filosofia, desde seu inicio, € de
alguma forma diferenciar-se e distanciar-se o quanto possa do estilo
narrativo, tipico da mito-poesia. A maneira que a filosofia pretende explicar
as coisas, ndo coincide mais com a alegoria® sagrada que o mifo dispunha
para expandir. sua visdo de mundo, por isso, a filosofia predispde-se a
inaugurar um novo tipo de discurso explicativo, dando-se entdo, o
surgimento do /6gos que sera o meio pelo qual investigar-se-a o principio da
| physis. Alguns fildsofos, tais como: Xenofanes, Heraclito e outros,
demmciaram o mifo de Homero e Hesfodo algo incompativel com a
filosofia. Sustentaram que o mito deveria ser combatido, pois ndo servia
mais como parimetro de educagfo, até porque nessas parrativas, o
comportamento dos deuses era mostrado de maneira semelhante a dos
homens, ndo coincidindo, portanto, com a idéia de seres perfeitos, por

conseguinte, o mifo enquanto veiculo de inverdades, deveria ser superado

pelo ldgos.

2 £ importante evidenciar que a palavra alegoria nfo deve ser confundida com a palavra mito. Alegoria,
segundo Jean-Pepin, in: Myrhe er Allégorie, p. 88-90, "consiste em dizer wma coisa para significar
outra”. O significado de alegoria estaria mais proximo de metdfora, cnigma ou imagenl. E o gue diz
Pepin. )
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Procuraremos descrever como essa conturbada relagfio entre mito ¢
logos atravessa a Antigiidade, os pnmeiros séculos da Idade Modema... e
s6 mais recentemente (a partir do séc. XIX) € que comega a ocorrer uma
mutacdo decisiva, especialmente quando o conceito de ciéncia passa a nio
ser mais vinculado aos moldes abstratos, quantitativos, como foi sobretudo
nos sécnlos XVII e XVIII. As ciéncias humanas surgidas no séc. XIX,
propiciaram fazer uma aproximacgfo com formas peculiares de saber, como
¢ ¢ caso do mito, que passa a ser um objeto de conhecimento. Mitdlogos,
antropdlogos, tentaram compreender a linguagem mitica considerada
“uracional.” O mito era, para uma grande parte dos homens de
conhecimento, um tipo de saber “primitivo” com uma linguagem fantasiosa,
portanto, inadequada como referencial tanto para a filosofia, quanto para a
histdéria ou outro tipo de saber, mas, no século XIX esta situagdo comegou a
se transformar e nem todos pensaram mais o discurso mitico como algo

irracional e fora de propésito.

Contudo, j4 entre os proprios gregos a discussio existia. Mesmo que
alguns filésofos pré-socraticos tentassem colocar & margem a oralidade
mitica, esta continuava firme e resistente, pois €ra a maneira mais comum

que o0s gregos possufam para perpetuar suas tradigdes. Platdo percebeu
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muito bem este papel do mito como meio de resgate as tradigBes, no
entanto, seria a poesia uma forma adequada de se reportar ao passado?
Como Platdo se pronuncia em relagdo a isso? Se o pensamento grego
pretendia afirmar-se como um saber Tigoroso, positivo e sem ligagdo com a
linguagem sagrada do miro, ainda assim, este, consegue sobreviver, sendo
mclusive resgatado por alguns filosofos, dentre eles Platdo, para ser

utilizado nas mais diversas fungdes.

A segunda e terceira parte deste trabalho trata de elucidar os
motivos pelos quais Platdo desenvolveu uma espécie de mitologia e os fins
208 quals servird. Ao resgatar o mifo no momento em que a filosofia mais
gostaria de distanciar-se dele, Platdo inova e & muito criticado, mas também
suscita elogios ao exprimir-se por imagens, isso evidencia uma ousadia que
contraria seu tempo, utilizando conjuntamente a dialética, uma hinguagem
considerada arcaica. Contudo, é bom deixar claro que Platdo nfo intenciona
abordar o mito, destituido do Iogos, porque o mito, para ele, & sempre
“cooptado”, isto ¢, conjuntamente ao I6gos serve para solucionar aporias no
cerne das reflexdes filosoficas. Algumas das fungBes colocadas terdio a
responsabilidade de buscar esclarecer algo que o proprio /dgos ndo foi

Capaz no processo de entendimento dos dialogantes. A partir dessa relagio,
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um busca no outro uma unidade para tornar mais claro ¢ objetivo o nivel de

compreensio.

Conjuntamente a pratica de esclarecimento, em Platdo, o mifo torna-
s¢ também éré.tico, prazeroso, ao Ideleitar os interlocutores quando
fatigados diante de um /dgos desejoso de apossar-se da verdade. Para
mostrar isso de forma pormenorizada, serd necessario antes falarmos do
logos, pois, € através do I6gos que se faz a apreensiio da verdade; essa
apreensdo da-se em forma de didlogo, transformando esse intercimbio de
saber numa alteridade, que se revela primeiro, quando o sujeito dialoga
consigo mesmo, mas, ao exterionizar esse didlogo com o do oufro, isto
resulta numa compreensio mutua. Mam’festa—se entdo, o eros ﬁlosc’}ﬁco.
Toda a importancia do processo dialético da-se quando acontece essa “co-
relagdo”, desinteressada e essa € a diferenga basica entre dialética e retdnica
que procuraremos evidenciar de forma pormenorizada. O /dgos, ao buscar o
Ser, toma-se fundamental 4 dialética, ja que a propria dialética € o principal
artificio de ligacdo entre o Ser. e o N#o-Ser. Para compreender essa relagio
€ necessano trabalhar com a tese eledtica, no sentido de refutd-la, e, € 1sso
que Platdo faz no dialogo O Sofista, mostrando que s ¢ possivel considerar

a existéncia do discurso falso, do erro, tipico da retorica sofistica, se se fizer

13



um combate & tese parmenidica do Ser (Eov) absolutizado, para que se

demonstre o Nao-Ser também sendo. Trataremos, por 1sso mesmo, de

maneira mais detalbada do didlogo O Sofista.

Em seguida, - teremos a tltima parte deste trabatho, que se refere a
uma possivel sintese entre mito e légos. Platdo sempre foi considerado um
dralético, o grande defensor do racionalismo e que por isso serd louvado e
cnticado pela posteridade. Contudo, Platdo também foi um grande poeta,
por conseguinte, pretenderemos mostrar que nfo é incompativel a unidade

entre a filosofia e a poesia.

E verdade que na Repriblica, a partir de 377 a, Platio faz criticas a
poesia mitica, demonstrando que ¢ um referencial inadequado 3 educacfo
do cidaddo grego, talvez por isto, muitas lejturas platdnicas afirmem que o
fildsofo expulsou os poetas da cidade justa e a imagem congela-se em um
Platdo autoritario e intolerdvel & poesia. E jusfamente neste ponto que
desejamos contrastar essa interpretagdc que exacerba o racionalismo
platénico. De antem3o, € interessante saber por que Platiio critica a poesia
mitica, em que condigles, e em seguida, a razfio que o faz resgatar o mifo.
O que se pode observar nas Leis, (veremos as passagens no corpe do

trabalho) € que Platdo nfo tinha nada contra o discurso poético, desde que
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esse discurso ndo estivesse atrelado & imitagfo negativa, a ma mutagdo, ou
seja, imitagfo de paradigmas deseducadores que ndo proporcionassem aos
homens seguir os caminhos da virtuosidade. A preocupacdo que demonstra
Platio ¢ com a utilizacdo indevida da narrativa mitica como meio de
persuasdio aos interesses pessoais de quem se apossa do discurso. Os
sofistas, por exemplo, utilizaram o mifo para ratificar seus prdprios
interesses, € o que diz Platio no Protdgoras 319 a-b; no que se refere a
Homero e Hesiodo, ambos ndo propiciaram um modelo de educagdo, digna
aos gregos, especiaimente porque evidenciaram os deuses como seres
antropomorficos, €, uma sociedade que procura oferecer valores que levem
os cidaddos ao bem, com uma educagfio que possibilite exemplos de
virtuosidade, ndo pode conceber seus deuses tdo proximos das
irascibilidades e vicios humanos, por isso as fabulas devem estar vinculadas

a uma pretensio de verdade,

Procuraremos ainda mostrar alguns exemplos funcionais da narrativa
mitica ¢ outros serdo complementados e discutidos ao longo da dissertagao,
com isso tentaremos demonstrar que Platdo nfo expulsou os poetas ou
contadores de mitos da cidade justa, ao contrario, a poesia € algo

significativo e importante como construtor ¢ veiculador de novos valores,
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assim como os fil6sofos, esses narradores s30 também amigos da verdade e
propagadores de todos os valores_ nobres que uma cidade deve possuir, isso
constitui-se como wna atividade politica, por conseguinte, 0s poetas como
bons imitadores dos verdadeiros politicos, divulgarﬁo uma nova forma de

consciéncia, contribuindo para a verdadeira cidadania grega.

Pretenderemos, assim, mostrar que na filosofia platnica, o mifo tem
um papel revolucionario e inovador, tendo fungSes diversas, jamais
aparecendo nos textos como algo meramente estitico ou apenas como

ilustragéio. Evidencia-se de certa maneira, como a “mentira necessaria”,

Resumindo o nosso trabalho, iniciaremos o primeiro capitulo que
versara de forma geral sobre as caracteristicas do mifo, tanto na Grécia
antiga, quanto na posteridade. O segundo e terceiro capitulos tratario mais
especificamente da importéncia da dialética para a construgio de um saber
preciso, rigoroso e sintético. Este ultimo aspecto, sobretudo, como
mostraremos, apola-se no mito construindo o vigor plastico tdo

caracteristico da filosofia platdnica.
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CAPITULO |

O MITO NA GRECIA ARCAICA E SUA FUNGAO

1. CARACTERISTICAS GERAIS DO MITO PRE-FILOSOFICO

A Grécia Arcaica, durante o Séc.VI a.C, viveu um momento muito
particular na histria da civilizagio humana. Em algumas cidades
localizadas na Asia Menor, aconteceu o surgimento de um modo de pensar
diferente daquele que até entdio existira. Existia o milo, ou seja, estorias
contadas de geracfio a geragSio que tratavam basicamente da relacdo do
homem com a natureza, do homem com as divindades dessa natureza. Essas
" estérias compunham os valores, as crengas, ou de uma forma mais ampla,
uma interpretagio do modo de vida dos homens gregos, constituindo de fato
sua propria cultura, sua memoria, consistindo na transmisso do passado
vivido pelos seus ancestrais. Porém, os filosofos jonios abriram caminho
para o nascimento de um novo modo de pensar chamado “filosofia™.

Quando a Filosofia surge na Grécia, ao que parece, ja fraz COnsSIgo um

17



objetivo explicito de ndo envolver-se com o mifo, embora a autonomia
do /égos tenha se dado de forma processual > O mythos acabou por denotar
como afirma Eliade: “tudo o que ndio pode existir realmente™ ou coexistir

Juntamente ao discurso racional.

O mito em Homero e Hesiodo, por exemplo, é a imaginagdo, a
fantasia que flui para se compreender a natureza. Para a filosofia, como
pensa Aristételes’, o mito é produto da admiracfo dos homens diante dos
fendmenos da natureza, do cosmos; nasce para satisfazer o desejo de
conhecimento que o homem tem diante da vida, sem ter necessariamente
intuitos pragmaticos, por isso essa vinculagdo com a filosofia, mas sem

confundir-se com ela.

Para Homero e Hesiodo, segundo Mircea Eliade®, a caractenzagio

primeira do mifo € que tenha elementos fantasticos e poéticos, enquanto a

* JAEGER. W. Paidéia, p. 135. ~ Assim como Jaeger. Eliade também refere-se 3 passagem do mito ao
{fogos como wma progressio do /dgos, que vai despojandoe o mifo de todo valor religioso e metafisico.
(ver Eliade, M., AMito e Realidade, p. 8).

P ELIADE, M. Mito e Realidade, p. 8.

* ARISTOTELES. Metafisica, A, 982 b... “Os homens comecam e comecario sempre a filosofar
mevidos pela admiracdo; no principio, admirados ante os fendmenos comuns, mas surpreendentes;
depois, avangando pouco a pouco apareceriio problemas maiores, (...}, porém, o gue ¢ delineado como
problema, deve-se admirar e nele reconhecer sua ignordncia, { por isso também o que ama os mitos é em
certo sentido filésofo; pois, o mio se compde de clementos maravilhosos)”. Ed. Gredos.

* Reportar-s¢ 4 nota n° 4.
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filosofia, diferentemente, possui como caracteristica primordial o logos, a
razdo. Nietzsche refere-se a esta tematica afirmando que o elemento que
Tales sustentou como sendo o que formaria a unidade da natureza, aquilo
que da origem a todas as coisas, tem uma particularidade: esta desprovido
de componentes mitologicos e poéticos, ou seja, a 4gua que estd em toda a
natureza ¢ € principio de tudo, em Tales ¢ tratada de forma racional, sem
invocar nenthuma manifestagdo ou intervengdo divina, embora Tales afirme
também que “tudo esta cheio de deuses™, sendo reconhecivel a dificuldade

de rompimento com a cultura mitica de sua época. Diz Nietzsche:

“A filosofia grega parece comegar com uma idéia absurda, com a proposicio
de que a 4gua ¢ a origem e o seio materno de todas as coisas. Sera realmente
necessario parar aqui ¢ levar esta idéla a sério? Sim, e por trés razbes:
primeiro, porque a proposiglo assere algo da origem das coisas; em segundo
lugar, porque faz isso sem imagens e faibulas; e finalmente, porque
contém, embora em estado de crisalida, a idéia de que “tudo éum’ ™’

Tales, por tudo 1ss0, € considerado o primeiro filosofo, aquele que
procuron romper com o discurso mitico, até entfic consagrado pelos poetas,
utilizando o discurso racional, dando origem, entdo, ao nascimento da
Ciéneia (no sentido lato da patavra)®. Tales, portanto, para a histéria é o

personagem que propicia a passagem do mifo ao logoes. Para Vernant: “O

‘ NIETZSCHE, 4 Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, tomo I11, p. 27, Ed. Lisboa.
* VERNANT, 5. P. Mthe et Pensée chez les Grees, p. 95,
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nascimento da filosofia aparece, por conseguinte, solidario de duas grandes
transformages mentais: um pensamento positivo e rejeitando a assimilaggo
implicita estabelecida pelo mito entre fendmenos fisicos e agentes
divinos™(...Y’.

O mito, antes do nascimento da filosofia é para os gregos uma
realidade efetiva'’, pois ¢ a histéria mitica que vai proporcionar ac homem
grego moldar sua conduta para poder situar-se no mundo, de maneira tal que
as explicagdes surgidas irfio referencia-lo para uma compreensio maior da
sua prépria existéneia. Como diz Eliade: “Conhecer os mitos é aprender o
segredo da origem das coisas. Em outros termos, aprende-se ndo somente
como as colsas vieram a existéncia, mas também onde encontra-las e como
fazer com que reaparegam quando desaparecem™ .

Ate hoje, o mito ¢ um fendmeno que continua seduzindo a

humamdade, porque esta vinculado ao surgimento das coisas, 1sso desperta

a curiosidade de como se deu o surgimento do mundo € como o homem

® tbid. ( trad: Mito e Pensamento entre os Gregos, p. 358).

' ELIADE, M. Mito e Realidade, p.}7 - Isso quer dizer que o mito nfo é uma mentira, uma mera ficgio
¢ uma realidade vivenciada onde se ¢ possivel resgatar uma tradiclio que servird como padrio de
conduta, de vida,

" Tid., p. 18 — ‘Conhecer’, para Eliade, significa estar em comum unifio com a natureza, com o
cosmos, essa unifo € vivenciada ¢ passada para as futnras geragles. E uma experiéncia ‘religiosa’,
deixa-se de viver meramente o cotidiano € passa-s¢ a pencirar mpm nmunde pleno de contendo
sobrenatural.
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tenderd a conduzir sua vida partindo desse referencial. O mito é importante
nas sociedades arcaicas porque incentiva a criatividade do homem, essa
perspectiva da criatividade, segundo Mircea Eliade, da-se porque o homem
precisa organizar-se perante o meio em que vive, pois o mundo aparece
como algo aberto, mas também como um mistério gue precisa ser
compreendido. Diz Eliade: “O mundo nfo é mais uma massa opaca de
objetos arbitrariamente reunidos, mas um cosmo vivente, articulado e
significativo. Em dltima andlise 0 mundo se revela enquanto linguagem™.
Para ele, o mito tem como fungdo basica, desempenhar papéis que
proporcionem ao homem um conhecimento methor de si ¢ do mundo, mas
ndo esta vinculado diretamente ou necessarlamente a valores morais, tais
como ‘bondade’ ou ‘maldade’, embora alguns mitdlogos como Max

Miiller"’, por exemplo, se refiram & mitologia grega como histérias povoadas

de elementos irracionats, auséncia de moralidade, ou seja, a mitologia grega

2 thid,, p. 125.

Y DOWDEN, K. Os Usos da Mitologia Grega, p. 41 — Max Miiller (1823-1900); especialista em
mitos; escreveu um ensaio chamado Mitvlogia Comparada, onde surgiu pela primeira vez sua concepcio
de mito. Para Miiller, essc tipo de conheciimento “resuitava das tentativas do homem primitivo de
conceituar a reveréncia religiosa que sentia diante dos fendmenos naturais — a alvorada, o sol e as
nuvens. Nawralmente, cle persomaliza essas qualidades absiratas, mas quando a linguagem se
transformon 05 mitos deixaram de ser compreendidos™. A proposta de Miiller € recuperar o sentido
original dos mitos através da mitologia comparada, com o auxilio da filologia comparada e o estudo das

linguas indo-européias.
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estaria composta por histérias “indecentes”. No entanto, mesmo para
awtores como Miller, se o mifo é produto da ignorincia dos homens, &
ainda uma ignorncia que busca o conhecimento, que nédo se satisfaz com o
que ¢, que tem curiosidade por explicar os fendmenos da natureza. Essa
curiosidade de explicagio estaria contida em todos os mifos, de forma
universal, ¢ seria a forma de linguagem espontinea e envergonhada dos
povos quando pensam suas tradigbes. Porém, na Grécia isso ¢ diferente,
Miiller reconhece que mitologia grega e religido sdo fendmenos fundidos e
0s gregos se orgulhavam dos seus mitos. Se os mitos fossem separados da
religifio, como observa Detienne, seria como se 0s proprios gregos
estivessem matando seus deuses'®. Mas, nem por isso o mito deve ser
constderado verdadeiro, mesmo para Miller, o mifo “ndo é nem a
transformacdo da histéria em lenda fabulosa, nem uma fabula aceita como
histérica; ¢ tampouco surge diretamente da contemplagio das grandes

configuragdes da natureza”’

. Mito, para ele, constituir-se-ia em uma
deficiéncia da linguagem, como explicagiio da vida humana, assim como

explicagcdes dos fenémenos da natureza, porém, seria uma deficiéncia

Y DETIENNE, M. 4 invengdo da Mitologia, p. 22 ¢ 37.
Y CASSIRER, E. Linguagem e Mito, p.18 & 19,
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necessaria, no sentido de que o homem teria que passar por essa etapa
primeira, pois isto faria parte do processo de desenvolvimento da linguagem
humana. Segundo Cassirer, Milller pensa a mitologia da seguinte forma:
“Mitologia, no mais elevado sentido da palavra, significa o poder que a
linguagem exerce sobre o pensamento, e isto em todas as esferas possiveis
da atividade espiritual™™®.

Porém, o que busca essencialmente o mito ¢ responder uma série de
questdes relacionadas & ongem, ao destino ¢ ao além da existéncia humana,
que aparecem ndo somente na mitologia grega, mas também no pensamento
mitico universal. Contudo, o fato de estar ligado a estas questdes, nio quer
dizer que o mifo tenha pretensdes de explicagOes cientificas, ou seja,
explicacfio das causas primeiras, entendendo cansa na acepgio aristotélica’”,
de que sfo principios ou aqguilo de onde procede o principio primeiro. Mas,
mesmo que tivesse essa pretensio, o que a linguagem mitica propiciava era
a espontaneidade poética e ndo o rigor cientifico, segundo Jung, mesmo para

os fildsofos “as &py ot poderiam ser a agua, o fogo ou &mepov, mas isso

¥ Ihid — Este, evidentemente, é um exemplo perfeito da interpretagiio positivista do mite que marca
boa parte dos autores do sécalo XTI

" ARISTOTELES, Metafisica, 1093 b-30, Ed. Gredos.
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nao representa causas primeiras e sim matérias primeiras das circunstincias
ou condigdes primeiras™®. O que houve e continua havendo ainda é um
grande obsticulo e distdncia entre essas duas formas de conhecimento, O
discurso racional (/dgos) procura se distanciar do discurso mitico desde o
advento da filosofia, ficando mais nitido o acirramento nos séculos XVII e
XVII, quando a ciéncia tornou-se incisivamente critica &s interpretagdes
que o mito propunha.

A forma de explicagio mitica'’ requer necessariamente uma agfo,
uma experiéncia, um contato direto com a natureza. No entanto, fildésofos e
cientistas tipicos da modemidade, tais como Descartes, Spinoza, Galileu,
Newton ¢ outros, pensaram o verdadeiro conhecimento como sendo aquele
que s6 pode ser fundado em bases matematicas, ou seja, a ciéncia, para eles,
deve basear-se em propriedades matematicas devido 4 procura da exatidio.
O mifo, ao contrario, sendo um tipo de conhecimento considerado
impreciso, rudimentar, primitivo, ndo pode ser equiparado a ciéncia, mas ao

senso comum, estd hgado aos sentidos, é um conhecimento intuitivo, logo,

¥ NG, C.G., KERENYY, CH., Introduction a ['essence de la Mythologie, p. 18.

19 Tbid ~ Estes mutores afirmam que alguns antropélogos, dentre eles Malinowskd, sustenta que o mito, de
fato, ndo tem pretensdes de explicar nada, em sentido nenhum, se se tomar o termo “explicar” no sentido
de wm “esforgo intelectual”. Esse ¢ nm trabalho para a mitologia. O que pretendem os mitos € sempre
confirmar um precedente enguanto ideal e a garantia certa para sua continuaco.” {op. cit. p.18).
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ilusério. Porém, o antropdlogo Lévi-Strauss,” nfio pensa assim, acredita ele
que é possivel coligar o mifo & ciénela. E claro que ¢ dificil imaginar uma
ligagio assim, nos moldes da ciéncia moderna, onde tudo passa pelo crivo
do rigor ¢ ‘exatidiio’ matematica, e 0 conhecimento que ndo se adequar 2
esse paradigma ndo é considerado cientifico. Para o mifo € necessario um
outro tipo de modelo, como afirma Detienne:

“ A mitologia deve apresentar-se como um discurso sobre 08 mitos, um saber
que tenciona falar dos mitos em geral, de sua origem, de sua natureza, de sua
esséncia; um saber com pretensdes a se transformar em ciéncia tanto hoje
como outrora pelos procedimentos usuais de estruturar alguns de seus objetos,
sistematizar diferentes enunciados do saber que ela inaugura e formalizar

conceitos e estratégias™.

Para Lévi-Strauss ¢ possivel conceber wna ciéncia do mito & um dos
aspectos dessa possibilidade, além dos que ja foram citados, € que as

historias miticas ndo sdo desordenadas, arbitrarias ¢ absurdas como

2 1 EVLSTRAUSS, C. Mito ¢ Significado, p. 34, — Lévi-Strauss, como um antrapdlogo estruturatista,
dedica-se a uma compreensio do mito enquanto representacdo viva nas soctedades homogéneas,
Procuron também compreender a expansdo do mito das sociedades homogéneas para as sociedades
heterogéneas on complexas, nesse estudo, Lévi-Strauss procurou entender a linguagem mitica que
suscitava problemas culturais, ou seja, os mitos, dizia cle, sio montagens, nfo se sabe por quem € onde
tersham side montados, mas de alguma forma permanecem ¢m relagdo uns Com 0§ GUIFOS, MESMO enl
sociedades que nfio possuiam vinculos. No entanto, o que fez a andlise estruturalista de Lévi-Strauss ser
bastante criticada é no que se refere 3 desconsideracio aos fatores histdricos. Os historicistas buscam na
analise mitica um principio de verdade, tendo em Herddoto o principal articulador, além disso, Herodoto
tinha como preocupagdo bisica nfio deixar os fatos cafrem no esquecimento. A tradicio historica é uma
forma de preservagio dos conhecimentos acumulados ac longo do tempo, assiny, 0 7ilo grege iradicional
operon como um telato factual da organizacio de um modus vivendi € quando relatado em momentos
diversos 4s pessoas, €las proprias se reconheciam no dmago do relato. Portanto, estas sho duas maneiras
distintas, contrapostas, de se analisar 0 mito que serdo atenuadas pelo ecletismo da Escola de Parls, com
Vernant, Detienne ¢ outros, Cf. Dowden, Os usos da mitologia grega, p. 51~ 67.

I DETIENNE, M. A Invengdo da Mitologia, p. 15.
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tentavam mostrar os cientistas modernos. H& uma ordem, uma interligacio
estabelecida pelo discurso mitico entre as coisas que se mostram como
fenémenos, mas o seu interesse, diferentemente daquele da ciéncia, ¢ uma
explicagdo totalizante do fenémeno, expressa em linguagem espontinea e
econdmica, dificilmente aceita pelo discurso cientifico®.

Se o mito propde-s¢ a uma explicagdo totalizante, o discurso
cientifico e filoséfico contemporineo, ao contrario, propde-se a uma analise
parcializada do seu objeto de conhecimento. Embora seja este o ponto de
mator conflito, Lévi-Strauss afirma que ha tragos comuns entre a narrativa
mitica € o discurso cientifico: ambos trabalham com operages binarias e
descontinuas entre 0 ‘sim’ ¢ 0 ‘ndo’. Isso significa dizer que a ciéncia
contemporanea, especialmente a cibernética, utiliza relagbes bindrias nos
computadores para a resolugdo de problemas, adicionando respostas de
‘sim’ ¢ ‘nfo’, ¢ 0 mesmo processo 16gico acontece nos mitos, as histdrias
estdo sempre no dmbito do favorecimento ou ndo aos homens, ou seja, estio

sempre dimensionados a responderem ‘sim’ ou ‘nd0° aos mteresses do

2 LEVI-STRAUSS, C. Mito e Significado, p. 35, — Certamente, no pensamento contemporineo, onde
prevalece o discurso analitico, somente aqueles setores que reivindicam da dialética ainda procuram
conservar explicagdes onde a categoria da totalidade permanece como fundamental. Nesse senfido, a
totalidade subsiste como categoria, sobwetrdo, nos herdeiros tedricos de Hegel e Marx,
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narrador™. E evidente, contudo, que a possibilidade de se construir uma

racionalidade a partir do mito nfio pode ser desenvolvida seguindo os
moldes do pensamento ocidental.

“A grandeza ea superioridade da explicacfio cientifica”, escreve Lévi-Strauss:
“residem nfio 86 nas realizagGes praticas e intelectuais da ciéneia, mas também
no facto, que testemunhamos cada dia com mais clareza, de que a cifncia
se encontra ndo sO preparada para explicar a sua propria validade, como
também o que, em certa medida, ¢ valido no pensamento mitoldgico. O que
¢ importante ¢ que principiamos a interessar-nos cada vez mais por este
aspecto qualitativo e a ciéncia, que tinha uma mera perspectiva quantitativa
desde o séeulo XVII até ao XIX comega a integrar também o0s aspectos

qualitativos da realidade™,

Portanto, para Lévi-Strauss, existe a possibilidade de maior

integragdo entre discurso cientifico e discurso mitico™. Entre mito e légos

= Ihid,, p. 36-37. O exemplo dado pelo autor é de um mito canadense chamado “mito do vento sul”; wmna
histéria de uma época anterior a humanidade, onde os seres da natyreza eram meio homens ¢ reio
animais. O verto era malvado e castigava os homens; estes impossibilitados de sairem de seus abrigos
para procurar alimentos, tenderiam a perecer, entfio os seres homens/animais resolveram capturar o
vento man ¢ fizeram-no prometer que s6 sopraria periodicamente, para que eles pudessem sobreviver,
“se o vento sul sopra todos os dias do ano, a vida torna-se impossivel para a humanidade. Mas, se apenas
soprar win em cada dois dias —— ‘sim” um dia, ‘nfio’ 0 outro dia, e assim por diante —— torna-se entio
possivel uma espécie de compromisso entre as necessidades da huomanidade ¢ as condigdes
predominantes no mundo natural”. Esta ¢ a resolugio do ponto de vista logico, de um problema bindrio,
{op.cit, p. 37).

* Toid., p. 38 — Lévi-Strauss. no emanto, ndo intenciona colocar mito e ciéncia no mesmo patamar, o
que cle guer mostrar ¢ gue ndo ¢ possivel tratar o mito como absurdo, diz ele: “originalidade do
pensamento mitolodgico € desempenhar o papel do pensamento conceitual”.

® A critica das escolas de mitologia nio estruturalistas, como ¢ o caso da Escola de Romm (ver
DOWDEN, Os Usos da Mitologia Grega, P.54) onde ¢ posto a necessidade de “colocar a religifio no
contexto histérico”, obviamente nio concordard com o método estruturalista, especialmente no que se
refere a fazer recortes de relatos miticos. Estes recortes sfo comparados e relacionados entre si de uma
forma quase necessdria, através de formulas matematicas, desconsiderando, portanto, o0s fatores
histéricos. Se o proprio estruturalismo de Lévi-Strauss admite que o “objetivo do mito € proporcionar um
modelo 16gico para resolver uma contradicio”, ( ver CARRACEDQ, R. J. Lévi-Strauss. Estructuralismo
v Ciencias Humanas, P.186), desconsidera, entdo, que o devir do mundo € que propicia a consciéncia a
pensar na contradiglio. Por conseguinte, 0 ponto comum que se quer admitir com a mitologia classica,
mais precisamente em Plato, € no que concerne aos fins e niio aos meios do método, mais precisamente
4 tentativa de evidenciar uma racionalidade interna ao mito, mostrar gue o mito possui um instrumental
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ndo existiria assim, wma barreira tio intransponivel como quis demonstrar
0 pensamento moderno. Desta maneira, certos setores do pensamento
contemporaneo percebem os limites do conceito classico de ciéneia, ¢
ocorre, entdo, uma aproximagdo maior A concretude (objeto de
conthecimento tipico do mito). A questic de produzir uma mitologia-ciéncia
ndo ¢ s6 uma preocupagdo de Lévi-Strauss, na verdade, o proprio Max
Miiller ¢ a ‘Escola de Mitologia Comparada’(Séc. XIX) j4 procurava, em
outro sentido, compreender a linguagem “irracional” do mito. No entanto,
foram sobretudo as escolas antropoldgicas que estabeleceram um corte entre
0 que ¢ racional e ndo-racional, com isso pretenderam, segundo Detienne,
“estabelecer que o nfo-racional inscrito na mitologia das mais civilizadas
sociedades antigas ¢ a representacfo fugidia ¢ proviséria de uma razio
outra, ainda tosca e bem selvagem™®.

Ao fazer o corte entre razdo e ndo-razdo as escolas antropoldgicas
privilegiam a analise no-racional do mito, porque querem demonstrar que a

parte racional € algo natural, ja faz parte inclusive de um plano religioso, por

exemplo, quando um mifo trata da sabedoria, beleza e outras qualidades

Iégico que pernite se chegar a objetivos determinados.

* DETIENNE, M. 4 Invengdo da Mitologia, p. 43 — Detienne comenta em especial a postura da
Escola Antropolégica de Tylor, “gue ndo pretende mostrar nem exclnir o ilesério do irracional”.
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positivas dos deuses, nfio precisa passar pelo crivo cientifico, pois ja ¢ uma
condi¢io dada e aceita por todos. Porém, no que CODCEINE a0 lado nfo-
racional muitas vezes o mifo ndo é considerado como algo natural, ou seja,
precisa de explicagdo, e Detienne da o exemplo da deusa Artémis que
possui beleza e sabedoria, caracteristicas que ndo carecem de justificagdo,
mas, quando a deusa provavelménte nas cagadas metamorfoseia-se em urso,
torna-se selvagem, indecen.te ¢ absurda; essas caracteristicas estranhas
precisam ser compreendidas e interpretadas’’.

Qutra posi¢do € repreéentada por Dowden. Este autor sustenta que a
mitologia grega ¢ sobretudo histérica. “Em sua maior parte, ndo ¢ a
participagio de deuses, animais falantes ou magicos que toma mitico, 0
mito grego; & antes a participagdo de homens e mulheres que viveram em

‘ternpos remotos’, 08 tempos anteriores ao inicio do registro historico e para

além da tradigfio oral confiavel na para-historia ou proto—histéﬁa“zg. Quando

7 fuid, p. 43 — A metodologia de recortes miticos, feito pelas escolas antropoldgicas, do que é
considerado irracional, nfo  compartilbada por Lévi-Strauss, que coloca o racional como ponio chave
para 3 interpretagio dos mitos, ou seja, por mais absurdo que possa parecer, hé uma logicidade interna
que os permeia ¢ ainda uma logicidade mator que pode ser comparada entre mitos diversos. quer dizer,
mitos de épocas e sociedades diferentes, comparados entre si, coNIEm PONLOS COmMUNS, isso mostra que
nas sociedades diversas, através da mitologia € possivel observar um tpo & racionalidade comum &
todos eles.

% NOWDEN, K. Os Usos da Mitologia Grega, p. 34. Embora evidencic 0 mito historico, nfo hd em sew
comentario indicios de evemerisma (proposta de que toda a mitologia passe pelo crivo da historia. onde
elementos meramente fantasiosos, 1is como animais falantes e monstros seiam expurgados).
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Dowden se refere a homens que fundaram um corpo mitoldgico, a fantasia
mitica passa a ser considerada como algo secundario, nfo tem a mesma
importdncia que os homens tiveram, ou seja, significa dizer que esses
homens, supostamente histéricos, adquirem uma importdncia mitica porque
de fato viveram e se destacaram por algum feito nos tempos remotos, pois
estavam ligados a cultura local e exigem a ateng8o de um historiador®.
Porém, todas as interpretacbes que procuram, de tma manetra ou de
outra, racionalizar o mifo, esbarram sempre pa dificuldade de desvendar
quem afinal é o verdadeiro' sujeito do discurso mitico, pois uma das
caracteristicas findamentais da linguagem mitica ¢ justamente a forma
indireta do discurso. Todos falam, mas, nfo ha wn personagem, um locutor,
uma autoridade que se responsabilize diretamente pelo dizer mitico.
Geralmente emprega-se a invocagdo das musas: “a musa diz”... “diz-se

que,” esse “diz-se que” é impessoal, trata-se de um discurso que tem como

* hid, p. 35, — Dowden da um exemplo de um personagem mitico-histérico: “Dnao (Ap 2.1.4) pode
se1 considerado simplesmente como wm personagem hisidrico que realmente veio do Egito. (...) O mito
pode ser pensado como relato facmal das perambulagBes da tribo dos Déinacs para dentro ¢ fora do
Oriente Préxime,..” CF Dowden P.39. B controvérsias entre historiadores quanto a esta questdo da
influtneia do Oriente Proximo na mitologia grega. Renan, historiador das religides semiticas do
Séc XX e um grande nome quanto ac debate metodoldgico na histéria das religides, discorda desta
influéncia. Diz cle que “a mitologia nilo deve ser tratada como uma realidade, pois a contradigdo faz
parte de sua esséncia”. A (récia € umt todo gue decorre da Arte, Filosofia, do espirito cientifico ¢
linerdade de consciéncia, { Cf. DABDAB TRABULSL . A . Religion Grecque et Peliiique Frangaise
qu XIXe Siécle: Dioniso et Marianne, p. 30 € 33).
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prioridade a invocagfio da memoéria e por isso mesmo é acusado muitas
vezes de mentiroso™. O que falam as musas? As musas falam o sagrado que
¢ oferecido no canto, nas narrativas mito-poéticas. As mentiras de que falam
as musas ndo sdo mentiras, no sentido de negaco da verdade, ao contrario,
as menfiras sdo verdades aparentes, ditas de forma espontinea que sempre
se referem ao mundo divino. As musas s3o intermedidrias entre o homem e o
mundo de Zeus, essa comunicagdo ¢ chamada de ‘ilaténcia’ que se
“consuma no mito pelo qual um Deus nos interpela na forma de palavras
humanas™'. Portanto, o mifo ¢ a via pela qual um Deus comunica sua forma
¢ seu modo de ser aos homens.

Uma das fungdes principais do mifo é assim a religiosa, ja que é o
mito, uma das vias pela qual o homem se comunica com o divino. Quando
Homero narra, na lliada, a relagio dos homens com os deuses, a

religiosidade esta presente, especialmente guando os homens temem a fiiria

* ¢f. HESIODO, Teogonia, V. 27 ¢ 28. “Pastores agrestes, vis infincias ¢ ventres 0, sabemos muitas
mentiras dizer, simeis sos fatos ¢ sabemos. se gueremos, dar a ouvir revelagdes”. Ed. Iumitmras.
Complementar a iste, Pand Vevne afirma o seguinte: “Nio gue nfo existam impastores: as musas ¢
Hesiodo sabem dizer a verdade ¢ mentir”. Ele guer demonstrar que a invocacio is musas € wma gspécie
de recorréneia 4 membria, & inspiracio, sem, contudo, mostrar a propria autoria do discurso. Cf
Acreditavam os gregos em seus mitos? p. 34

3 TORRANO, 1. O Sentido de Zeus. p 11 — Torrano utiliza o termo ilaténcia, mostrando a
comunicacio via fala, que traduz uma compreenso da presenga diving aos homens; o termo manifesia
as formas, o modelo de vida a ser transposto na ago humana,
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¢ vinganga dos deuses, dai sobrevém os ritos, como ato de respeito, sinal de
temor € obediéncia. No entanto, 0 mifo ndo possui um teor dogmatico™,
um Ccorpo de doutrinas articuladas, como nos livros sagrados. Entre o
muodano e o divino nfo ha uma oposicdo, ¢ ténue o limiar entre as duas
instancias, o mundano ¢ o sagrado sdo interpenetrados de forma profunda ¢
o mundo dos deuses garante no plano sensivel a harmonia do corpo social.
Como observa Dowden: “O mito define povos, lugares e coisas, mais que
150, idcntiﬁcé-os ¢ lhes atribui algum tipo de lugar conceitual por meio de

Fl

associagbes ou contrastes ¢ sua maior fun¢do € a de direcionar, por suas
diversas formas obliquas e sugestivas, a tarefa de existir no mundo™,

Outra questiio importante enquanto caracteristica particular do mito
é a sua forma de transmissdo. Segundo Verant’, realizava-se numa
tradi¢io puramente oral ,onde as mutheres, especialmente, cumpriam essa

tarefa: desde o nascimento, a crianga ja comecava a assimilar o conteudo

dos mythoi. Cutra via pela qual os mitos eram veiculados na sociedade

¥ DABDAB TRABULSL J. A . Religion Grecque et Politique Frangaise au XIXe Siécle: Dioniso et
Aarianze, p. 32 — Nesta obra, ¢ autor mostra a posi¢io de Renan, onde 0 mesmo afirma que a producdo
cientifica que a Grécia propiciou a0 mundo, deveu-se em wm sentido ao politeismo exisiente. Segundo
Renan, 08 povos semiticos ndo produziram ciéncia ou filosofia,

* DOWDEN, K. Os Usos da Mitologia Grega, p. 103.
M VERNANT, 1. P. Mifo e Religido na Grécia Antiga, p. 23.
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grega, era através dos poetas, estes se¢ encarregavam de cantar suas
narrativas no intimo das familias, nas festas. Em qualquer ocasidio especial,
ali estava o poeta, portador da cultura oral, embevecendo as pessoas com
suas histérias mirabolantes, o que permitia, como diz Vernant, fazer o
servigo de memona social que possibilitava a fundac¢do de uma cultura
comum® .

Postas estas reflexOes gerais a respeito do mito pré-filosofico,
passaremos agora a tratar particularmente da significagdo das palavras miro

¢ logos e como estas mesmas palavras se aplicam no contexto platnico.

2. Significacao da palavra Mifo e Logos

Na sua forma mais singular o termo PLB0O¢ € uma expressio vaga,
imprecisa, pois denota uma sucessdo de palavras com sentido determinado.
Por 1ss0, ¢ uma palavra que s6 pode ser definida dentro de um contexto, de

um dado periodo®.

* Thid.

¥ Cf In: CHANTRAINE, Dictionaire étymologique de la langue grecque. Ed. Klincksiech, p. 718 —
Nesta piging, escreve Chantmaine que proBiog originalmente significava uma seqgiiéneia de palavras que
possuiam um sentido, relato, sobretudo, quando associada a Emog que designa a palavra. Nos tragicos,
em Platdo e Aristételes, tende a significar “ficg8o™; “assunto de uma tragédia™, este € o sentido de

Ly ¥

o,
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Em Homero, mifo significa relato (ndo-falso), “um desenrolar de

9337

idéias expressado por sentengas’™’. Quer dizer, mito ¢ uma forma de

,38 . . . . . < - r
. Ainda em Homero, mifo significa “persuasdo”, o exemplo ¢é

‘discnrso
encontrado também na Jliada>, quando Aquiles senta para falar o seu
mythos aos enviados da delegago que vieram lhe chamar de volta a guerra.
No Séc. V a.C, a palavra sofre modifica¢bes. Para os tragicos, mifo
passara a significar “ficgfo”, em contraposicio a “Jogoi”. Até meados deste
mesmo século a palavra mito também era interpretada, segundo Detienne,
como rebelido, insurreigdo de;zido a uma revolta que aconteceu em Samos,
por volta de 325 a.C, contra Policrates, tirano de Samos e, a primeira
manifestacio de insatisfacdo foi a invaso dos santudrios, esses revoltosos
foram chamados de “as pessoas do ‘mito’ muthiétai, assim chamadas
tomando como modelo ‘as pessoas da cidade’ poliétai ™. O mito, entdo, foi

se popularizando entre as camadas mais baixas da populagdo que comegam

a emitir opinides nas assembléias e nas conversas cotidianas. E preciso Ser

5 DOWDEN, K. Os Uses da Mitologia Grega, p. 14 ~ O autor d o exenmplo da THada (6.831-2) onde
aparece a cena entre uma serva ¢ Heitor ¢ 0 mesmo pergusta por Sua €sposa, no que responde a serva:
‘Heitor, desde que vocd realmente me pega para mythestai a verdade’. (op. cit).

* Toid., p.15.

% HOMERQ, Jiada 9, 9.431. - O heréi para Homero tinha que ter algumas compeiéncias bisicas:
realizador de proezas, matador eficiente e saber persuadir através de myol. Cf. DOWDEN, p. 15

© DETIENNE, M. 4 Invengdo da Mitologia, p. 90,
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um bom ‘expressador de opinides’ e ‘realizador de faganhas’, assim deve
ser o orador de mifos, um homem que sabe dar opinides, falar quando deve e
convém. Isso se _estende do Séc¢. VI até metade do Séc. V. Este periodo
evidencia mithos como sindénimo de /6gos ¢ Detienne mostra que a
Grécia arcaica ndo separava o valor semédntico entre mifo ¢ [dgos.
Com o surgimento da filosofia e, em especial a partir de Xenéfanes,
por volta de 530 *C, chegando até Empédocles, em meados de 450 °C, ha
uma separagdo, um distanciamento entre /6gos e mifo, LOgos passa a ser o

-

racional puro, desvinculado do mito, que passa a ter um sentido de

~* O que aconteceu apos

“parrativa sagrada ou de discurso sobre os deuses
o advento da Filosofia foi uma tentativa de separagdo entre mifo e 16gos.
Isso quer dizer que a racionalidade passou a ser o parfmetro para se chegar
4 verdade, todo saber tem que passar pelo crivo da razdo. Na Filosofia
temos o exemplo de Sécrates, considerado o fundador do racionalismo
grego que pregava a busca da esséncia das coisas que s6 podia ser

alcancada pelo trabalho da razdo, além disso, sustentava que, somente por

meio da reta razdo, o homem podia alcancar a felicidade. Contudo, mesmo

“ hid.. p 92,
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COm a prega¢do racionalista, os gregos nunca deixaram de acreditar em seus
mitos, porque o milo ndo era, para eles, uma mentira, ou ficgdo, ao
contrano, era o resultado de umé_i vivéncia do sujeito e do seu sentumento
para com o mundo. Mesmo com a tentativa de supressdo do mito, afirma

Claude Mossé:

“ndo ha qualquer ruptura brutal entre pensamento mitico € 0 pensamento
logico. Os  ‘elementos’ da natureza que os pensadores )Onicos situam na
origem do mundo, o ar, o fogo, a terra e a 4gua ndo passam ac fim e ao

cabo, da transposiciio ‘naturalista’ das poténcias primordiais do pensamento

" . . . |
mitico, de cujas lutas, por ele narradas, veio emergir 2 ordem do mundo’ 2,

Nio se pode negligenciar os mitos, isso quer dizer que na relagdo mifo e
légos, afirma Jaeger®, o comeco da filosofia ndo reflete nem o surgimento
efetivo do pensamento racional, nem ¢ fim do pensamento mitico.

O termo Iégos é derivado do verbo AEyewv que significa ‘dizer’,
‘palavra’; “abrangia tanto a expressfio verbal ‘discurso’ quanto as

possibilidades ampliadas inerentes ao se associar a prosa com a €scrita

“ MOSSE, C. 4 Grécia Arcaica de Homero a Esquilo, p. 208 — Jaeger também afirma, assim como
Mossé, que os gregos nfo inventaram e nfo fizeram nenhum milagre filosofico, todo o sistema
cosmolfgice, na sua origem, foi pensado pelos gregos jonicos, mas eles encontrardm-no pronto na
cosmogonia dos poetas. Ele diz que o mito se faz presente de forma contundente em ajguns momenios
da filosofia grega, tais como nas doutrinas dos fisicos, onde as forgas naturais de atragdo ¢ repulsio da
doutrina de Empédocies, o amor e o 6dic tem a mesma origem espiritual do Eros cosmogdnico de
Hesiodo. Cf. Paidéia, p. 132

* JAEGER, W. Paidéia, p. 132, - Reportar-s¢ 4 nota n° 1 (parte da introdugfio).
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(‘relato racional’, “discurso’)™*

. Inclusive os primeiros historiadores, tais
como Herodoto e Tucidides, se referem as suas obras, como um ‘/égos’.
Tucidides procura, inclusive, diferenciar-se de Herédoto, no sentido de ndo

buscar mais a utihza¢do dos mitos, na tentativa de dar um cardter mais

‘cientifico” & sua obra®. No que tange a composi¢io do termo pvboc ao

verbo Afyew {(que significa “rewnir”, “dizer”), forma a palavra
4 ro%g,, : 2 2. aeddy : a

poBoloyio, que é “uma arte aderente e inerente 3 poesia” . Esta juncio

de termos passou a formar uma unidade. Mitologia passa a ser um conjunto
ou um somatorio de elementos, tais como relagdes passionais entre deuses e
homens, guerras, ou s¢ja, elementos que se unem formando um todo, € o
termo que se emprega methor para significar tudo isto é ‘mythologema’®. A
mitologla, mais precisamente, seria 0 movimento, isto ¢, significa as
possiveis transformagdes que possam surgir nesse conjunto, nessa unidade
chamada mythologema. A mitologia difere em sua significacfo, do miro ¢ do

légos, seria uma sintese ou unidade dos dois termos. Mitologia significa “a

“ DOWDEN, K. Os Usos da Mitologia Grega, p. 15.
* Tbid, - A palavra mito neste contexto passa a ser considerada como ‘estéria’, ‘conto’.

* JUNG, C.G., KERENYI, CH., Introduction a ’essence de la mythologie, p.13 — Segundo Chantraine
{op. cit.), significa “contar wea histéria (verdadeira),” p. 718.

* Thid.
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ciéncia e a explicagiio dos mitos™

. A mitologia aparece quando 0s mitos
deixam de ser esponténeos e irrefletidos e passam a suscitar dividas®®.
Vimos, portanto, a significagdo da palavra mito e légos em diversos
momentos. Feito isto, passaremos a trabalhar esta significagiio ¢ seus
desdobramentos num contexto mais particulaﬁzado, mais direcionado a

Platfo, 14 que este filosofo utiizou tdo amplamente o mifo numa correlagdo

ao ldgos.

2.1. Significacao da palavra Mifo e Logos em Platao

O termo mifo, em Platdo, expressa uma ampla significacio, isto quer
dizer que a palavra acompanha a propria dindmica do Didlogo. Quem pensa
o I6gos, tratando exclusivamente de esclarecer o ser imutavel, mteligivel, faz
uma leitura unilateral do trabalho platonico. Mito é geralmente empregado
para designar uma narragdo ficticia, opondo-se a ldgos. Em Platdo, ao
confrarto, ndo ha mnaloposigﬁo absoluta entre um termo ¢ outro, 0s termos

estdo empregados numa relagdo de um para o outro, ou seja, o mifo

“® PEPIN, J. Avthe et Allégorie, p. 33.
* thid,
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possibilita, embora de forma limitada, uma compreensiio do plano
inteligivel, tornando-o mais acessivel ao conhecimento do homem. No
entanto, faz também o trabalho inverso: procura levar a uma compreensio
do sensivel na sua relagio com o Ser. Tudo isto significa que a fungdo e
importdncia que tem a poesia mitica de Platdo ¢ traduzir em imagem a
participégﬁo entre 0s planos do Ser e do Nao-Ser.

No entanto, a definicdio do termo pvBo¢ em Platdo reporta-se a

‘expressdo do pensamento’ que se desdobra em: a) ‘propésito; inten¢do,
entrevista,” b) “fabula (ficgdo), lenda,” ¢) ‘mito’ ( relato alegérico de

alcance filosofico)™.

Cada wma destas significagdes ¢ visnalizada em diversos Dialogos.

No que tange a expressar o pensamento por meio de um proposito ou
intencdo, temos a seguinte passagem das Leis:

a.l) “.. o ugv O nerwobeic 1 wpd Tov vouov pvbw .7 ( Quem
acatar esses propositos preliminares da lei. ).

No que concerne a expressdo do pensamento por meio de fabulas

{ficgdo), podemos encontré-la na seguinte passagem da Republica:

¥ PLATAQ, Lexique, tome XV, Ed. Belles Lettres, p. 353
*1d, Leis, 927 ¢, Ed. Belles Lettres e UFPA.

39



b.1) “..domEp TO1g YpAVoiv Tolg Tode pvloug Asyoboois, “s1v”
£p® kol kortaveboopal kol dvaveboopon. (“..e eu dir-te-ei como

as velhas mulheres que fazem contos, deixarei dizer ¢ responderel sim € ndo
por um sinal de cabega...”)*.
O item “c” refere-se ao mito como relato alegérico. Nas Leis ha

uma passagem onde o Atemense dialoga com Clinias que confirma isto:

c.l}) “. Kol obtwg, « Thobkwy, pvboc towbn xol obk
amwAero, .7 ( E é assim, ¢ Glaucon que o mito se salvou e ndo foi
perdido).

Podemos perceber a significacio de mito sendo utilizada
diferentemnente em vémas passagens dos Didlogos, ja que Platdo ndo
emprega a palavra com um Unico significado. H4 uma passagem no Fédon™
que explicita 1sto, quando Socrates, na iminéncia da morte, conversa com
Cébes, Fédon e outros. Normalmente, Séerates aparece utilizando a
maiéutica com seus interlocutores, para buscar a defimicéo de algumn tema a
ser discutido e mais especificamente no que concerne a tematica do prazer e

da dor (era o tema da conversa), ao mvés de rastred-la dialeticamente,

2 1d, Republica, 350 e, Ed. Belles Lettres, p. 42.
2 PLATAQ, Fédon, 60 b-d, Ed. Belles Lettres, p. 5-6, Ed UFPA, p. 290.
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buscando defini¢des, prefere invocar Esopo (o fabulista) e a possibilidade
de transformar a discussdo em narragio mitica. Ao expressar esse desejo &
interpelado por Cébes que diz:

“Por Zeus, SOcrates, (...} diversas pessoas j4 tém falado a respeito dos
poemas que escreveste, aproveitando as fabulas de Esopo, e do hino em louvor
de Apolo. Anteontern mesmo, o poeta Eveno me interpelou sobre a razdo de
compores versos desde que te encontras aqui, ¢ que antes nunca fizeras.”

O contrano & valido também, 1sto €, podemos empregar mito por
fogos. Alguns trechos serfo mostrados, onde mifo aparece como “discurso

racional™™

. No Timex™, mito é utilizado como I6gos no momento em que
Timeu expde sua cosmologia a Socrates ¢ fala a resperto da origem do
mundo pelo demiurgo, dizendo: “Ora, se 0 cosmos ¢ belo € se o demiurgo €
bom, ¢ claro que ele mira o modelo eterno (...). Entdo, o cosmos que nasceu
nessas condigdes foi feito de acordo com o que € objeto de intelecgo e de
reflexdo, é idéntico.”

O fato de que esta passagem se refira a uma transformacdo do papel
do mito, aqui empregado por ldgos, € especialmente porque a narragio

prossegue na exposi¢io da obra racional que € copia de um modelo eterno.

O mito transposto em discurso racional reflete a intengfo da bondade divina

3 FRUTIGER. P. Les Afythes de Platon, P, 18.
S PLATAQ, Timeu, 29 a-d
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que tenciona o mundo com a aparéncia mais préxima possivel de si mesmo.
O termo aparéncia, neste sentido, designa que o mundo ao fazer parte do
devir, da mstincia do No-Ser, s6 pode ter a aparéncia e ndo a perfei¢do
divina. Ainda assim, o demiurgo mostra-se como um artesio e artista
cosmico, porque deseja construir uma boa e bela obra®®.

O Mito pode aparecer também com uma significagio mais voltada
para o que seja ‘opiniio’ ou ‘teoria.” Nas Leis”, ha uma passagem que
demonstra 1550:

“Mas, ha pouquinho mesmo ndo te ouvi dizer que o legislador nfo deve deixar
0s poetas fazer o que bem entendam?’ Responde o ateniense a
Clintas: “contamos antiga tradigdo, repetida por nés e aceita por todos, que
quando o poeta se instala no iripé das musas nio é senhor da razio, mas
d maneira de uma fonte, deixa correr livremente o que lhe vem ao espirito; e
por isso mesmo sua arte ndo passa de imitagio. .

Ainda ¢ possivel observar que o mito pode significar /dgos no
sentido de “exortagdo™ também, pois tem o papel de adverténecia antes da
aplicagdo da lei, como uma forma de facilitar a apreensfio da mesma através
do respeito ¢ temor; geralmente na Grécia, essas adverténcias resgatavam

uma tradi¢do ¢ eram passadas através de um miro, pelos mais vethos. A

* DROZ, G. Os Mitos Platénicos, 1. 140-141 - O trecho do Timex reflete mito enquanio ‘discurso’,
pois est4 embutido, na passagem, conceitos de beleza, bondade e ordem de um ser divino.

" PLATAO, Leis, T19 ¢ - A significaco de mito como ‘opinifio’, demonstra uma certa preocupagio de
Platdo aos poetas tradicionais, os quais Platdo considerava como se fossem criangas que deixam fluir a
linguagem espontdnea, ndo comprometendo-se com a verdade.
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exortagfio platGnica se pronuncia nas Leis>, assim:

“Afigura-se nos oportuno o que dissemos a pouco, que as almas dos mortos
cessada a vida conservam certa capacidade de interessar-se pelos negdcios
humanos, o que € pura verdade, (...). A esse respeito precisamos dar crédito a
outras lendas correlatas (...). Setudo é assim mesmo por natureza, antes de
mais nada os legisladores terdo de temer aos deuses siiperos, sempre sensiveis
ao estado de abandono dos Orfios e depois 4s aimas dos mortos, {...).
Respeitem também a alma dos que chegaram a velhice..”

Porém, o termo /dgos, por sua vez, em Platdo tem uma imensidio de
significados™. Na acepgio primeira, l6gos quer dizer:
A) “palavra”
a .1) discurso, propoésito (Fedro, 260 d); a .2) prosa (Republica, 390 a);
a.3) argumento (Leis, 891 ¢); a 4) investigagio, discussdo (Republica,365
d) a .5) palavra, teonia (por oposigdo 4 agdo, realidade - Sofista, 234 €); a
:6) palavra no ar (Crdtilo, 46 d); a .7) definigdo (Banguete 211 a), a .B)
tradicdo, lenda (Politico,272 b),
B) “pensamento”; razdo; julgamento”;
b.1) dialogo interior (Sofista,263 ¢); b.2) raciocinio; asser¢do mental
(Teeteto, 201c); b.3) principio; lei (Leis,857¢); b.4) razdo interna; motivo,

prova (Gorgias, 465 a); b.5) julgamento (verdade, direito - Fédon, 73 a);

¥ Ibid., 927 a-c, Ed. UFPA, p. 366, Ed. Belles Lettres, p. 29-30.
**1d., Lexique, tome XV, Ed. Belles Lettres, p. 313,
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b.6) razio (faculdade - Republica, 440b), b.8) propor¢io (Repiblica,
51ie).

Eis a relagfo estreita e dindmica da palavra mifo, inter-relacionada
ao [6gos. Evidentemente existem outras significagdes. Essas demonstragtes
consistem em dizer que nio ¢ tdo simples manter uma separaciio radical

entre essas duas palavras™

. Alids, estas palavras mostram-se eficientes tanto
ao esclarecimento, quanto a persuasdo. Mifo, em algumas de suas assertivas,
remete-se 4 encantacdo e Platdo foi um encantador criador de mitos,
portanto, um poeta. No entanto, o fato de ser um poeta, ndo contradiz sua
condicdo de grande dialético, de grande filésofo. O estilo filosofico-literario
do mito, segundo Frutiger, ¢ inimitdvel, ou seja, esse estilo é tdo perfeito que
aqueles que tentaram imitd-lo, além de ndo conseguirem fazer melhor, nem

mesmo t30 bem conseguiram, temos o exemplo dos “peripatéticos até

Dante, passando por Cicero, Virgilio e Plutarco™".

“ thid, p. 17 ¢ 18 — O autor demonstra que hd uma relacio estreita entre mito € ldgos, contrapondo o
trabalhe de alguns comentadores ¢ fildsofos, que propiem uma melacdo antitdiica entre as duas palavras.
Em especial, Frotiger comenta o trabalho de um matemdtico-filosofo, chamado Couturat que fez wm corte
analitico aos moldes da geometria entre mito ¢ 1ogos. Isso parece perigoso e simplista, pois tende a deixar
os dois conceitos estancues, coma se a obra de Platdo fosse monolitica, & o que afirma Frutiger.

N thid, p. 267 — Cf nota no. §, do livro, sobre os mitos escatoldgicos apos Platio.




3. Mito e Filosofia

A pretensfo da filosofia quando surgiu, era de alguma forma
desvencilhar-se do discurso mitico®?, esse discurso tinha em Homero e
Hesiodo seus principais pilares, mas nfo correspondia aos interesses de
um saber que estava irrompendo com pretensdes de formalizar uma
compreensdo do Ser na sua totalidade, sem nenh@ resquicio de elementos
fantasiosos, tipicos do mito. A filosofia objetivava inaugurar um tipo de
saber sistematizado, que buscasse compreender a origem de todos os seres,
utilizando uma outra forma de discurso: o racional. Para Mircea Eliade “C
pensamento sistematico esforga-se por identificar e compreender o
‘principio absoluto® de que falam as cosmogonias, em desvendar o mistério
da Criagfio do Mundo, em suma, 0 mistério do aparecimento do Ser™*.

No entanto, 0 pensamento racional, ainda assim, ndo consegue
desligar-se do mito, a filosofia nfio aconteceu como por um milagre, 0 mifo
serviu de paradigma para que a filosofia pudesse apoiar-se e a partir de
entiio, construir formas diferentes de explicagdo para o mundo. Diz Vernant:

“Qs filosofos ndo precisaram inventar um sistema de explicagfio do mundo:

52 Reportar-s¢ & nota n°3 deste capituio,

“ FLIADE, M. Mito ¢ Realidade, p. 101 — Aqui ¢ autor quer mosiTar gue, de algumz forma, as
tentativas de dar uma resposta as primeiras especulages filoséficas, para uma compreensio do ser,
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acharam-no ja pronto™. Mas, o que vai diferir entre essas duas instincias
do conhecimento é que a filosofia vai inaugurar um pensamento abstrato
diferenciado da narrativa sobrenatural que constitui propriamente 0 mito. A
forma propria do discurso filosofico muda: enquanto o mifo era difundido
em versos e era primordial a memorizacdo, a filosofia vai trabalhar com a
prosa (surgida no Séc. VI a.C ), um fipo de discurso, que iria inclusive,

contrapor-se ao mifo, este considerado ficticio, diverso do relato racional.

“Meyew (...) foi a palavra escolhida para definir a prosa™.

O termo ldgos, denoﬁiinava todo discurso logico que tratava de
fundamentar, de_ conceituar o que ainda ndo havia sido possivel, pois o miro
tratava apenas de ficgdo, alegoria, estorias delirantes que ndo satisfaziam
mais aos anseios dos sabios. Como diz Vernant, ha dois tragos marcantes
no novo pensamento grego: “a rejeicdo na explicagdo dos fenémenos, do
sobrenatural e do maravilhoso, por outro (..}, a procura no discursc de uma

coeréncia interna, por uma definigio rigorosa dos conceitos, uma nitida

delimitagio dos planos do real, uma estrita observincia do principio de

ainda derivam do miio.

® VERNANT, I P. Mifo e Pensamento entre os Gregos, p. 353. Vemant ¢ Conford sc posicionam
cormumente a favor da idéia de que a filosofia bebeu nas fontes miticas, mas que 14 ndo se trata, segundo
o proprio Conford, de mostrar dois tipos radicalmente opostos de saber ou fundir um ao outro, a filosofia
tem algo novo a mostrar, ¢ gue faz com deixe de ger mito ¢ seja somente filosofia.

® Reportar-se 4 nota n° 44

46



identidade™. Fsta passagem evidencia que as estorias contadas, passadas
de pat para fitho sfo estorias que possuem vinculos, sdo comparadas dentro
de um sistema de valores. Estas estorias refletem para a consciéncia do
homem grego também a busca de apreensdo da totalidade do Ser. Esse ser
ndo ¢ algo ‘abstrato’, é um ser que esta impregnado de expenéncias, define
o cotidiano ¢ o modo de vida dos homens.

A filosofia, especialmente a milesiana, tem como fundamento a
“physis”, mas procura ndo deixar o fantasioso sobressair-se diante das
buscas de compreensdo da mesma, apesar da afirmacéo de Tales, de que os
deuses estio em tudo. “E a forga da physis, em sua permanéncia e na
diversidade de suas manifestagbes que toma o lugar dos antigos deuses; (...)
ela propria assume todos os caracteres do divino™’. A preocupagio da
filosofia desde a Escola Jonica € ndo perder de vista os rumos do discurso
légico, racional, ndo permitindo a interferéncia do mito®™, o discurso deve
ser sempre voltado para o conhecimento da natureza, sem interferéncia dos

deuses, por isso mesmo, o filosofo deveria ter o cuidado de fazer

% VERNANT. P. Mito ¢ Pensamento entre os (iregos, p. 372.
* Thid., p. 378.
* Toid. { versdo francesa, p. 106).
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demonstragbes que ndo comportassem nenhuma contradicdo iterna, pois
colocaria em risco todo o projeto de alcance da verdade que tinha a Filosofia
como proposta . Eis, entfio, a misso da Filosofia: fugir do mito e criar uma
nova concepgdo do que seja verdade. Mito, por sua vez, deve apenas fazer
parte de uma tradi¢@io, de uma memoéria. Contar mifos passou a ser vulgar,
especialmente se fosse durante a ceia ( era comum pela tradigfo grega ). Os
gregos passaram a recomendar que as pessoas se privassem de contar mitos
¢ se detivessem mais com problemas meramente humanos. Uma passagem
da obra As Vespas de Aristofanes® faz alusio a essa vulgarizacio que
sofreu ¢ discurso mitico.

O proprio Platdo faz criticas ao mifo arcaico, esse tipo de saber
parece ndo servir como parametro para a boa educacfo ateniense. No Fedro
vemos uma passagem onde ¢ relatado o didlogo de Sécrates com o proprio
Fedro, os dois, cansados, param & sombra de um platano e Fedro comeca a
mterrogar Socrates a respeito de wm mito; o rapto de Oritia por Boreas.
Fedro perguntou se Socrates acreditava mneste conto, Socrates replicou

“mesmo se eu fosse um incrédulo, agiria como os sabios, ndo seria

“ ARISTOFANES, As Vespas, 1175-1180 — “._. Mf] pol yg pvioug, GARS TGV dvBpmIikdy,
gtoug AEYopey p&AlcTo, Tovg Kt | owKiev " (Eh! Nada de mitos; mas de coisas humanas,
sobretudo como dizemos. essas da vida cotidiana). Ed. Belles Lettres, p. 68.
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um extravagante, afirmaria que ela tinha sido arremessada dos rochedos
proximos por um vento boreal enquanto brincava com sua companheira
Farmacia e que das préprias circunsténcias da sua morte nasceu a lenda do
seu rapto por Boéreas”. Esse relato, suscita uma discussfio sobre como se
desencadeia a narrativa mitica. Socrates manifesta uma incredulidade quanto
ao conteudo da narragdo. De fato, o episodio poderia ter existido, mas
como vive de inspiragdo o comtador de mitos, é possivel que o
acontecimento tenha sido transformado pela linguagem ficticia, numa
fantasia coletiva. Prossegue ainda Sécrates: “Porém caro Fedro, qualquer
uma dessas explicagdes constituemn uma ocupagdo bastante aborrecida ¢
artificiada, mas ndo mvejo quem a ela se dedique. Em casos semelhantes
seria necessario explicar figuras como Centauros, Quimeras e, entio
seriamos submergidos por uma enorme multiddoc de Goérgonas ou de
Pégasos, e quem desconfiado de todos estes seres maravilhosos, deles se
aproxime com intencfo de reduzi-los a algo verossimil, deverd consagrar
muito tempo a este tipo de sabedoria inadequada”. E evidente que a filosofia
socratico-platbnica considerard madeguada esse tipo de saber, porque,

segundo Cassirer’’, para Socrates siio deformagdes de cunho subjetivo. Os

" CASSIRER, Linguagem e Mito, p. 26
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monstros a que se refere Socrates, sdo figuras completamente antipodas de
uma realidade objetiva, ou seja, realidades que sfo construidas no decorrer
de uma vivéncia, portanto, ndo podem ser consideradas como algo
tmportante a se ater. E para finalizar, diz Sécrates: “Eu, porém, nio tenho
tempo para dedicar-me a tais 6cios € isto, porque, caro amigo, ndo cheguei
a conhecer a mim mesmo, tal como exige o preceito délfico. Parece absurdo
que enquanto continue ignorando-me, possa ocupar-me de coisas
estranhas...”” !,

Qutra passagem a que se refere Platdo em relagdo ao mifo arcaico
da-se na Republica (Livro 111 ), onde Platdo faz criticas a Homero através
dos exemplos da “Tiiada™ e “Odisséia”, tal como nesta passagem: “palavras
como estas e todas as outras da mesma espécie, pediremos véma a Homero
£ a0s outros poetas para que nfo s¢ agastem se as apagarmos, nio que ndo
sejam poéticas e doces de escutar para a maioria; mas, quanto mais poéticas,
menos devem ser ouvidas por criangas € por homens que devem ser hivres, e

temer a escravatura mais que a morte””. Porém, a critica a Homero ¢ a

" PLATAOQ, Fedro, 2294 Ed. Lisboa.

" PLATAQ, Republique 111, 387 a —A critica de Platdo a Homero refere-se a0 Canto XXIH. 100-101 da
Iiada: “yoyn 88 ot xBovdg, firte kamvdg, dyeto TeTpryvie” (E a alma como 2 fumaga,
partira para debaixo da terra soltando gritos agudos). A mesma comparacio Homero faz { Canto XXIV
471 entre as almas ( psvehai) dos pretendentes de Pendlope que Hermes conduz ao Hades € os morcegos.
(f. Belies Lettres, p. 92 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 103.
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Hesiodo advém muito antes de Platio. Alguns filésofos, tais como Pitagoras,
Xendfanes, Herdclito, ja faziam estas criticas. Heraclito particularmente, foi
um dos mais contundentes opositores a teologia homérica e hesiodica.
Todos estes filésofos convergiram em um ponto: acusaram a teologia mitica
de mmoral; os deuses possuiam (ualidades exacerbadamente antropomérficas
e o exemplo passado era sempre de exaltaco a atributos negativos, como
adultérios, trai¢des, trapagas e outros, que nunca deveriam servir de modelo
a homem nenhum. Segundo o depoimento de Diégenes Laércio, Pitagoras
em sonho, teve uma visdo da alma de Homero e Hesiodo, ambas sendo
punidas no Hades, pela difamacgdo que eles fizeram dos deuses. Xendfanes
tarnbém questionou as incorretas atitudes dos deuses, divulgadas pelo mifo.
A 1déia que os poetas passaram, mostra os deuses ligados a um emaranhado
de a¢es injustas ndo sendo verdadeiramente comprometidos com a justica,
o que ndo seria proprio do ser divino. Além disso, para estes filosofos,
Homero e Hesiodo, incorretamente representaram os deuses em forma
humana, portanto, numa representacfo indevida do sagrado. Heraclito, o
mais extremo, chegou a afirmar que Homero deveria ser cassado das

assembléias a pauladas’”.

P PEPIN, J. Mithe et Allégorie, p. 94.
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Uma das grandes criticas que os filosofos gregos, de uma maneira
geral, fizeram ao mifo, era com relagfio & questdo da autoridade, ou seja, a
falta de uma autoridade que se responsabilizasse pela narrativa, talvez
porque todo o saber mitico era pautado na dependéncia da fé ¢ da palavra do
“outro”, que se estendia a outros, gerando assim o engano, erro generalizado
num ciclo vicioso entre a inverdade e a ignorfncia continua das pessoas.
Mas, como escapar do possivel engano do mito? Segundo Paul Veyne™, os
filosofos jomicos, em especial, colocaram-se como ‘decifradores de
enigmas’, ou seja, para eles o mundo era um grande mistério que precisava
ser decifrado, quando iss0 acontecesse, entfo o homem ina produzir ciéncia,
e produzir ciéncia consistia em encontrar a chave do enigma do mundo”.
Encontrar a chave do mistério significava para os primeiros filosofos
encontrar o simples, pois a partir dele era possivel entender todas as

diversidades, tendo como conseqiiéncia o aparecimento da ‘verdade’, livre

" VEYNE, P. Acreditavam os Gregos em seus Mitos? P. 42.

7 NIETZSCHE, F. Aurora., 547 “Atuaimente, a marcha da Ciéncia nfo estd mais entravada pelo fato
acidental de que o homem vive aproximadamente setenta anos, mas este foi 0 caso durante muito
tempo...outrora, cada um queriz neste espage de tempo atingir o dpice do saber e os metodos de
conhecimento eram apreciados em funglo desse desejo geral.. jd que o0 universo inteiro estava
organizado em fun¢do do homem. .. Resolver tudo de uma s6 vez. com uma s6 palavra, este era o desejo
secreto... lignidar 1odas as perguntas por uma fmica resposta; o gue havia para resolver era um enigma’ .
Veyne cita Nietzsche, para corroborar a idéia do homem buscar uma dnica maneira de entender e
resolver o problema da multiphicidade. Ed. Lisboa,
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da lingnagem fantdstica que impediu por muito tempo os homens de
enxergarem as coisas como elas sdo. Gostariam os novos sabios que o mifo
se transformasse em histéria, pois a linguagem simbdlica ndo cabia mais nos
preceitos da ciéncia. O mifo que poderia conviver com a filosofia deveria ser
um mito refinado, que passasse pelo crivo da razio tormnando-o mais
veridico, mais racionalizado. A racionalizagfio do mito era uma fonﬁ:a de
lapidar a criagfo simbolica, no entanto, também ndo podiam desprezar 0s
mitos completamente, pois, “para os gregos nada ¢ digno de £€ se nfo existe

-

efetivamente... criticar os mitos ndo era demonstrar a sua falsidade, mas de
preferéncia encontrar seu fundo de verdade™™,

Era dificil verdadeiramente desligar-se do mito, a filosofia grega em
seu surgimento ndo conseguiu supera-lo totalmente, tudo se confundia em
um grande enigma’ . Tales, por exemplo, percebeu isso guando afirmou que
os deuses estavam em tudo. .Anaximandro, por outro lado, pensou o
principio das coisas ndo como um elemento que fizesse parte da natureza,

mas um principio que ndo tem principio, ele denominou a isso de dpeiron

amewov (o ilimitado), aquilo que é privado de limites, o eterno(to

*® VEYNE, P. Acreditavam os Gregos em seus Mitos? P. 70.
" Reportar-s¢ & nota n® 10.
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cadov). E um principio ‘sempre jovem’ em oposicdo ao cosmos limitado,
onde os principios sdo elementos que estdo envolvidos com o devir, com o
tempo. Comford compara o principio de Anaximandro as caracteristicas
das divindades gregas. “E em termos de espago a mitologia tem o contraste
analogo enfre uma regido superior — o Olimpo, o éter, o céu —, onde os
deuses habitam sem serem afetados pela mudanca e wma regido terrena
inferior, onde nascem e morrem os mortais. O Olimpo homérico estd acima
das incertas mudangas dos elementos”™™. De certa forma, as divindades e o
principio primeiro de Anaximandro fem caracteristicas comuns, € como se
mito e filosofia em alguns momentos se misturassem, gerando um certo
constrangimento da filosofia por ndo conseguir desvencilhar-se disso. O
problema € que os poetas se exprimiam tdo naturalmente, como se fossem
criangas, deixando fluir a palavra espontanea, sem rigor, sem reflexdo e sem
tomar a responsabilidade que requer a palavra articulada. Seguindo o que
diz Paul Veyne: “para o filésofo, o mito era uma alegoria das verdades

filosoficas; para os historiadores, era uma ligeira deformag@o das verdades

histéricas™”. Toda a critica que se faz em relagfo a falsidade ou veracidade

¥ CORNFORD, Principium Sapientiae, p. 282.

* VEYNE, P. Acredifavam os Gregos em seus Mitos? P. 78 - Q autor trabatha com a nogdo de verdade
historica como sendo aguels que pretende autenticar os fatos, torna-~los verdadeiros.

54



dos mitos, esta direcionada também para o fato de que estes estio atrelados
a uma tradig@o oral, onde a escrita, aos poucos, tomava espago. Marcel
Detienne declara que a revolugfo da escrita tomou espago, embora de forma
gscassa entre 0s gregos, ou se¢ja, nem todos tinham acesso 4 escrita e a
alfabetizacio; para os novos saberes, os emergentes, tais como a Filosofia, a
investigagho historica e a pesquisa médica foram os gue mais tiraram
proveito da escrita, pois buscavam a verdade e para 1850 a escrita serviu de
registro de suas hipdteses, mas, ainda assim, 0s registros escritos nos livros

gram recitados perante o pablico, assim afirma:

“Herddoto recita e conta suas histérias diante dos atenienses e de muitos
outros, Empédocies declara seus poemas filoséficos perante a Grécia
reunida entre os santudrios de olimpia, enquantc os autores de escritos
chamados hipocraticos desenvolvem, & frente de ouvintes provavelmente

menos numerosos, aquilo que a arte médica podia ou ndo podia dizer sobre a

natureza humana” ¥

Isso significa que mesmo com o advento da escrita, a oralidade
permanecia ativa ¢ resistente, pois era a forma comum em que as pessoas
podiam passar seus principios ¢ modos de aprendizagem. Tanto
historiadores quanto fildsofos e inclusive mitdgrafos queriam que a literatura
mitica tivesse um minimo de coeréncia cronoldgica e biografica. Por que

essa preocupacdo com a precisdo? Porque a cronologia foi considerada o

B DETIENNE, M. A Invengdo da Mitologia Grega, p. 69-70.
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olho da historia, € ela que possibilita, segundo os historiadores, a apreensdo
da verdade através da delimitagiio de tempo e espago®’.

Recolocando a questdo da veracidade para a literatura mitica,
passando pela necessidade do crivo historico, ou seja, pelo testemunho
biografico e no minimo wma coeréncia cronoldgica, o que queriam de fato
filosofos e historiadores através da jungdo da histdria ao mifo era, de alguma
forma, abohr os deuses da storia humana. Dentre os filosofos, temos o
exemplo de Platdo, que era favoravel a jungéo da histéria com o mito, ou,
que ao menos o mito fosse analdgico aos fatos veridicos. Assim se refere
Platdo: “E na composigic de mitos que ainda ha pouco nos referiamos, na
falta de sabermos onde estd a verdade relativamente ao passado, facamos de
tal maneira que a falsidade tenha o mdximo possivel da verdade™™. Platio
inclusive inventa seus proprios mitos a partir de alguns mifos historicos
gregos como € o exemplo de “Giges™ mostrado numa discussdo sobre a
justiga. OQutro exemplo em Platdo, do mifo como pretensa verdade, da-se no

Livro VIl de As Leis. Afirma-se que existem duas razdes para acreditar que

S VEYNE. P. Aereditavam os Gregos em seus Mitos? P. 89.

62 PLATAQ, Repiblica, 382 d — 87 EAéyoper tole poBoioyiong, did 0 uf gwdévon omy
whAnBEe Exet mept OV mohondy, dpopotobvteg wh GANPET 1 yevdog bt pddiota, obtw
¥phoipoy mootuey, Ed. Calouste Guibenkian, p. 98 ¢ Ed Belles Letires, p. 89.
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as mulheres s80 aptas para o oficio das armas: “de wm lado tenho fé num
mito que se narra, o das amazonas, ¢ por outro lado sei que nos dias atuais
as mulheres da tribo dos sauromatas praticam o tiro ao arco™.

A mtencio de Platdo, num primeiro momento € fazer o que todos os
filosofos que o precederam fizeram: negligenciar o mifo pré-filosofico,
aguele de Homero e Hesfodo, como algo distante dos preceitos de uma boa
educaciio, porque instigador de valores primitivos que devem ser superados
e purificados pelo /dgos, este fard o seu trabalho tentando erradicar os
elementos fantasticos que eraz'n tipicos do mito. Em determinadas passagens
nos Didlogos, Platdo procﬁi‘a vmcular ) .m:.'m. a religiosidade, sua expressdo
de fé, em outras, o mifo articula-se a dados historicos pois Platdo o reinventa
para mostrar uma imagem vinculada a realidade sensivel onde a “agdo do
dizer” esta atrelada a um personagem de fato. Mas, o que hd por tréz de
cada mifto criado é uma busca de tornar-se compreensivel numa relagdo com
o Iégos e vice-versa, quer dizer, um deve buscar no outro sem proprio
complemento. O mito aparece no processo dialético quando o /dgos néo

alcanca de imediato o seu objetivo de fazer-se compreender, ou, quando o

didlopo torna-se muito cansativo ¢ mifo platdnico aparece como uma ‘huz’

B PLATAD, Leis VIL 344 d. Cf VEYNE, p. 108,
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para deixar os interlocutores mais prazerosos perante o esforgo da razdo ¢
alcancar a meta desejada.

Platdo coloca o mito e o légos numa relagdo complementar,
similarmente a relagdo entre o Ser ¢ o Néo-Ser. A fungdo do /dgos na
dialética platonica € desvendar, alcangar o ser, portanto, todo raciocinio que
segue em direcdo ao ser, dentro do processo dialético, busca a apreensdo da
verdade, mas quando o raciocinio é comprometido com a realidade sensivel
e busca a compreensio de algum fendmeno, dal o /dgos deixa de ter a
fungdo especifica das verdades imutdveis, ja que no mundo sensivel tudo €

plausivel de mudangas e os raciocinios sdo fundados na opinido (do&a),

entdo, exatamente neste momento, Platdo utiliza o mito, que faz o papel
magetico de um raciocinio na instancia da doxa.

A postura vista até entdo foi a de uma apologia ao mito, mesmo com
as posigles criticas que tiveram alguns mitologos em relagdo a linguagem
rudimentar, espontinea e aos escandalos tipicos do mito, ninguém pds em
divida sua importincia, no que se refere a uma compreensfo methor do
homem e sua relagdo com o muando. Lévi-Strauss, as escolas de
Antropologia € a escola de Miiller, por exemplo, embora tivessem suas

contradicBes, possuiam, no entanto, a0 menos um ponto em Comum:
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acreditaram na possibilidade de se fazer uma ciéncia do mito, contudo, 1sso
nfio constituiu-se como uma proposta nova. Platfo, ao resgatar o mito, ja
contrariava wma perspectiva da Filosofia que pretendia ndo conviver com
qualquer tipo de conhecimento que nfo conduzisse & verdade. Platio,
contrariando os preceitos filosoficos de que mito e razdo sfo disjuntos,
ousou mostrar que ¢ possivel, sim, chegar & verdade com a conjungdo mifo
e [0gos.

Procuraremos, a seguir, mostrar a maneira pela qual Platdo realizou
o légos, exatamente a partir do mito. No proximo capitulo, particularmente,
trabalharemos a fungdo do mito no interior do desenvolvimento da dialética.
Finalmente, no capitulo III, procuraremos mostrar como se realiza a filosofia

“mitologica’ de Platio.
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CAPITULO 1

A IRRUPCAO DO METODO DIALETICO

1. Dialética platonica como busca do Ser

Quando a Filosofia surgiu, teve como parametro o discurso racional, o
[6gos, que, ao longo da historia, desenvolveu métodos particulares de
investigagdo. Um destes métodos foi o didlogo que, inicialmente, confundia-
se ¢om a propria pratica filosofica. Ora, este mesmo processo dialogico,
através do choque contraditorio de opinides, levou, por sua vez, de maneira
guase natural, ao surgimento de outro método: a dialética. Mas, o termo
l6gos, segundo Abagnano®™, ndo ¢ nada ficil de ser definido. Porém, do ponto
de vista logico, o ldgos é o lugar comum e expressdo fecunda da pergunta ¢
resposta, do ponto de vista psicoldgico € a conjugagdio da forma de expressio
entre duas almas que se seduzem; do ponto de vista racional € a expressdo do

pensamento em si mesmo direcionado para a idéia do Bem™, Outros, tais

¥ ABAGNANO. Dic. P. 232 — Afirma Abagnano, que o termo ndo foi empregado na histéria da filosofia
com um significado univoco que possa determinar-se e esclarecer-se uma vez por todas, mas recebeu
significados diferentes entre si ¢ nfo redutiveis uns 208 outros, ou a um significado comum.

¥ SCHAERER, R. La Question Platonicienne, p. 38,

60



como Sichirolio, afirmam que:

“Antes de Plaifio encontramos o verbo S1GAeyec ol e o adjetivo substantivado
SrakeyTog, que significa ‘lingua’, “modo de falar™: as duas formas Siddoyoc e
Srahey Tkdg ocorrem apenas em Platdo e ndo se pode afirmar com seguranga
que se trata de um caso fortuito da tradi¢do (...). Em especial o usc atico, 910~
exprime emulagio , ou meihor, o concurso de varios sujettos para uma agdo com
influéneia  reciproca para explicar o significado geral e fundamental do nosso
verbo, um significado que permanecera constante na lingua e na literatura antigas

& no proprio Platio em que se opde a ‘debates’ ou a disputar” (..)%.

O nosso interesse imediato aqui ndo ¢ fazer uma cronologia histérica
da dialética, nos restringiremos a estudd-la da forma como aparece no
momento platdnico, no entanto, ¢ fundamental recordar algumas situagOes

anteriores 4 irtupgdo do método.

Zendo de Eléia é considerado por alguns comentadores® como o
fundador do método dialético. Zendo, foi o maior discipulo de Parménides,
criou o método para a defesa da teoria parmenidica do Ser e de seus pontos
mais problematicos ou aporéticos. Os pontos considerados aporéticos eram
aqueles que nfio levavam em conta os dados da experiéncia, assim o método
da demonstra¢io surgiu quando Zenfio procurava provar as teses do mestre.
Parménides concebia 0 Ser como eterno e imoével e nfo aceitava a idéia do
movimento, do vir-a-ser ¢ do maltiplo. Zendo, para demonstrar estas teses, ao

invés de prova-las diretamente, partindo de certos principios, buscava a prova

% SICHIROLLO, L. Diglética, p.12 .
¥ SANDOR, P. Histoire de la Dialectique, p. 17.
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reduzindo ao absurdo a tese contraditéria. Seu principal argumento parte da
observacdo de que hd uma contradigio enfre a esséncia dos fendmenos e a
multiplicidade desses fendmenos®™. A multiplicidade estd vinculada ao
movimento, 4 mudanga, por isso estd na dimensio da aparéncia, isto significa
que, para se admitir que a multiplicidade existisse, seria necessario admitir
também a existéncia de multiplas unidades. Isto é impensavel, pois estas
unidades deveriam ser ou infinitamente pequenas ou infinitamente grandes. Se
fossem infinitamente pequenas ndo possuiriam nenhum tipo de grandeza e
aguilo que ndo possul grandeza ndo existe, € o nada. Ao contrario, se fossem
infinitamente grandes, seriam, portanto, compostas por outras partes também
infinitamente grandes e assim seguir-se-ia ao mfinito. Se admitissemos esta

hipétese, o Ser uno e absoluto ndo existiria, o que para Zendo € impensavel™.

Este argumento, wm dos principais de Zendo, suscita aporias, e,

['90

segundo Paul Sandor™, é uma dialética do negativo, parte unicamente do

a
principio de identidade, 0 mesmo de Parménides: o Ser é, 0 Nao-Ser ndo €.
Zendo argumentou tio bem que influenciou fortemente alguns seguidores tais

como Melisso de Samos e chegou a influenciar também a sofistica e ao

proprio  Socrates. Partindo do pressuposto que a dialética funda-se

* tbid., p. 18.

8 Sobre Zendo, em geral, Cf. KIRKE, G.S. e RAVEN, 1. E. Los filosofos presocraticos, cap.X1. Ed.
Gredos.

 SANDOR, P. Hisioire de la Dialectique, p. 18.
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basicamente sobre o principio da contradicdo, a influéncia a sofistica deu-se
quando os sofistas tomaram esse fundamento para a justificagio de suas
teses, a comegar pelo fato de que ndo se interessavam, assim como os
filosofos, pelos problemas cosmologicos. Seus objetos de interesse
constituiam-se no homem ¢ seus problemas cotidianos, sendo que o proprio
homem pode ser visto por varios angulos, fazendo valer o principio da
subjetividade, ou seja, tudo pode ser relativizado e contraposto, pois depende
do ‘olhar’ do sujeito. Um exemplo célebre é Protigoras, cujas posi¢es sdo
analisadas ¢ discutidas longamente pelo proprio Socrates, no Didlogo Teereto
de Platdo’’. No entanto, os sofistas utilizavam nos argumentos o principio de
identidade, assim como os eleatas, ¢ o que diz Sandor: “suas conclusdes
ultimas, afirmam que em caso de contradigio entre dois julgamentos que
portam sobre o mesmo objeto, um dos dois néo pode ser exato””. Sendo
assim, para eles, todas as afirmagdes que se contrapdem, no fundo sdo falsas,
pois, fica impossivel dizer onde estd a verdade, ja que de um mesmo sujeito

se pode predicar diversificadamente.

' Teetetp, 132 a — Nesta passagem, diz Socrates a respeifo de Protigoras: “Afirma. com efeito
aprozomadamente isto: o homem ¢ a medida de todas as coisas; para aquelas que 530, medida de seu ser,
para aquelas que ndo sfo, medida de sen nfv-ser”, Ed. Belles Lettres, ¢ UFPA,

* BANDOR, P. Histoire de la Dialectique, p. 22 — E evidente que o movimento sofistico teve suas
particularidades. Procuramos aqui mostrar de maneira genérica, ponios comuns enire os cleatas ¢ os
sofistas. Um deles € o principio de identidade. Para uma andlise mais detalhada sobre os sofistas, Cf
GUTHRIE. W. K. The Sophists, Cambridge University Press, Nova York, Londres, 1971 também
DUPREEL. E., Les Sophistes, Paris - Neuchatel, 1949,
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Porém, para Platdo a dialética utilizada pelos eleatas e sofistas, na
realidade, ndo passa de eristica (a arte da controvérsia), “uma arte que ndo
varia consoante sua grandeza ou a pequenez do assunto em vista™’, ou seja,
uma arte que ndo tem compromisso com a verdade. Platdo transformari a
dialética, sobretudo, abandonando essa perspectiva da mera disputa
considerada por ele vazia. Procurara, ao contrario, transformar o método
dialético em algo que possa mostrar aos homens, através do discurso
elaborado e profundo, a percepciio da unidade na multiplicidade, tendo como

objetivo fltimo um fim ético, expresso na idéia de Bem.

A filosofia de Platio ¢ uma dialética ontolégica™, porque tem a

preocupagdo com a busca da verdade ¢ do Bem, portanto, ¢ um método que

esta extremamente vinculado & sua prdpna filosofia. “Dialética € mais do

que uma técnica de pergunta e resposta, mais do que uma ‘investigacdo

logica’ ou demonstragdio no sentido matematico (...) é o ‘caminho’ que

conduz a posse da verdade, o ‘exercicio’ de desprendimento do sensivel
para alcangar o inteligivel, especialmente a idéia de Bem™. Platdo utiliza a

dialética nos momentos mais truncados da discussio, quando a anilise

P PLATAD, Fedro, 261 b, Ed. Belles Lettres, p. 63, Ed. Lisboa, p. 90.

* PAVIANL J. Veritas, V. 40, p. 729 — O autor procura mostrar a diferenga entre o objetivo da
dialética platbnica ¢ a da dialética sofistica que almeja somente a disputa eristica.

* Thid.
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conceitual do tema ndo avanga, deixando os interlocutores sem perspectiva
de aprofundamento e finalizagio do discurso, Na Repiiblica, por exemplo, é
mostrada, em muitos momentos, a necessidade da dificil ¢ verdadeira arte da
discussio e no apenas a andlise monoldgica ou em forma de discurso, como
¢ tipico da Sofistica®™. N#o é simples trabalhar 4 maneira da dialética, esta
ndo se satisfaz apenas com uma definigéo, pois ¢ uma forma de purificagio
de varias definic8es e encarrega-se de ordend-las para o seu proprio fim; a

97

dialética ¢ uma “preparagio para a sabedonia™’, nfio suporta o vago, o

indefinido, a mera opinifio (86EQ), pois s6 uma definiciio sem equivocos &

que pode chegar ao Ser verdadeiro. Como se afirma na Republica:

“O método da dialética procede por este caminho, afastando as
hipoteses(LroDECELS) até alcangar o principio(ent * oLLTHY THY APy Tv) a fim
de tornar seguros os seus resultados € que realmente arrasta aos poucos os
olhos da alma da espécie de lodo barbaro em que estd atolada e eleva-a as
alturas, utilizando como awxihares para ajudar a conduzi-los as artes que
analisamos como coadjuvantes nessa conversio”™ ™.

No Fedro, embora o tema discutido seja o amor {(eros ), este, porém,
aparece como um momento vinculado a dialética. Esta permeia todo o

didlogo, colocando-se como diacritica e descendente, ou seja, “apresenta-se

* PLATAQ, Republica, 454 a ... “Que nobre que ¢, 6 Gliucon, o poder da arte de discutir! (...) E que
segundo me parece, muita gente cai nela sem querer juigando gue nfo estdo a discatir, mas a discorrer,
pelo fato de nfio serem capazes de apalisar o gue se disse, distinguindo 08 vArios aspectos, mas ¢ seu
alvo € a mera contradicio verbat do que s afirmon, usando de chicana em vez de dialética”. Ed. Belles
Lettres, P. 56 ¢ Calouste Gulbenkaan, £ 217

7 PAVIANI, . Veritas, p. 729.
* PLATAQ, Republica, 533 d. Ed. Belles Letires, p. 174 ¢ Calouste Gulbenkian, p, 349
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como um método de dedugio racional das idéias™”, e apresenta-se ¢omo

reynifo (COVVOY®WYR) e digirética (Owipecig), isto ¢, método da

divisio'™. As duas formas estio no Fedro, como momentos em que hd uma

escalada das idéias até a Idéia Suprema onde ocorre de fato a sintese, isto
¢, passo a passo nessa escalada a multiplicidade vai sendo trabalhada na
umidade. E o contrario, quando as idéias gerais sdo diaireticamente
deduzidas, estas sdo decompostas de forma que s¢ perceba que a unidade se
desdobra no miltiplo. A passagem seguinte explicita bem o que foi dito

acima;

“O primeiro modo de proceder consiste em reconduzir a uma unica idéia, por
meio de uma visdo de corjunto, os elementos dispersos ¢ multiplos, a fim de
ressaltar, pela definicio, em cada caso o ensinamento que se deseja comunicar
{...) Ela consiste em saber dividir novamente a idéia geral nas idélas particulares,
suas constituintes, observando-as nas suas articulagGes naturais e buscando ndo
quebrar parte alguma, como costuma fazer um mau agougueiro(...), amo,
Fedro, estas operagdes de dividir e unificar, pois € o melbor processo de
aprender a falar e a pensar. Se descobrir alguém capaz de langar o seu olhar
sobre © uno e sobre a unidade natural de um multiplo, segui-lo-e1 como se
seguisse a um deus. Aqueles que sabem fazer isto, se é justo ou nfo, 56 Deus o
sabe, dou-thes o nome de dialéticos™(...)""".

A dialética de descenso tem como missdo fazer a correlagio entre as
idéias e os fendmenos do mundo sensivel por intermédio da participag@o

{xowvia). Se observarmos o Parménides podemos verificar que a idéia

2 PAVIANL, 1. Veritas, V. 40, p. 732.
M thid.
U pLATAQ. Fedro, 265 d-e — 266 a-b. Fd. Belles Letizes, p. 72-73 ¢ UFPA, p. 81,
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de participagdo manifesta-se como aporia, especialmente no momento em

que o personagem Parménides mterroga Socrates a respeito da existéncia de
formas inteligiveis de objetos, como cabelo, lama, sujidade ¢ tantas coisas

sensiveis, insignificantes e destituidas de valor'®. J& no didlogo Sofista a

questdo da participagdo esta ligada diretamente a 1déia do Nao-Ser, como
existente e relacional ao Ser. No Parménides o Ser € algo que ndo tem
vinculo com o Nio-Ser, pois 0 Nio-Ser ndo ¢, ou seja, ¢ o nada absoluto e
com o nada ndo é possivel manter relagdes'®. Como dizia Parménides:
“jamais obrigaras os Nao-Seres a Ser; antes afasta teu pensamento desse
caminho de investigagio™™. No Sofista, ao contrario, ¢ refutada a tese
parmenidica do Ser Uno e é demonstrado que, de certa forma, o Nio-Ser
também ¢é. Mostra-se que a dialética compreende a comunhfo entre 0 Ser e
o Nio-Ser. “Nada impede ao que assim é dividido de ter uma unidade que
se sobreponha ao conjunto de suas partes e de ser, dessa forma, ndo apenas

total mas também una™%. O que se pode entender, é que a relagdo Ser/Nao-

192 o ATAQ, Parménides, 130 4, Ed. Belles Letires, p. 60 ¢ Ed. UFPA, p. 26.

82 omo gbserva Benoit, H., in: Socrates: o nascimento da razéo negativa, EA. Moderna, isto pode ser
explicado pelo tempo dramatico dos Didlogos; no Parménides, Sécrates, apresentado como muito jovem,
permanece completamente fiel 4 interdigio de Parménides a respeito do ndo-ser.

W4 pLATAO., Sofista, 258 d — A frase ¢ de Parménides, mas foi pronunciada pelo Estrangeiro de Eléia,
na passagem de refutacdo da tese parmenidica, no Didlogo Sofista.. Belles Letres, p. 374 ¢ Abril
Cuitural, p. 183,

Y5 1d.. Sofista, 245 a, Ed. Belles Lettres, p. 350 ¢ Ed. Abril Cultural, p. 163
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Ser ndo se configwra em uma contrariedade e sim numa diversidade,

significa dizer que o N3o-Ser nfio é uma negagiio absoluta do Ser, como ¢

concebido em Parménides, existe, na realidade, um Ser do N3o-Ser gue se
chama alteridade “o diverso do Ser é a presenca do Ser no negativo sem
que exista identificagdo do Ser com o negativo™'®. A dialética exige do
filosofo uma prética constante ¢ um discernimento para saber distinguir a
verdadeira dialética, a que leva o sujeito ao caminho do saber e a que leva o
sujeito a encerrar-se no erro. Como ainda acrescenta Paviani’”, Platio
mostra bem, na Repuiblica, o percurso exemplar, pelo qual um filésofo deve
seguir. “Afinal, Platdo sistematizon a filosofia, deu unidade a4 multiplicidade
das questoes filosoficas anteriores, mesmo ao oferecer um sistema aberto,
em seus textos com finalidade de ensino. O problema de ser ou nio uma
diaiética finahista (direcionada pela idéia do Bem) precisa ser examinado
num contexto mator, pois, a dialética € ao mesmo tempo uma teoria do
conhecer ¢ do agir”'®®. Se a dialética pressupde um agir relacionado ao

saber, que por sua vez se direciona ao Bem, significa também que esse saber

YW PACI, E., La Evolution de la Dialéctica, p. 27 — O autor quer mostrar a similaridade da dialética
demonsirada no Safista com a maidutica socratica, no sentido de dizey que, o que prescinde o proprio ato
da dialética ¢ o ndo-saber.

YT PAVIANL, Veritas, v. 40, p. 7132,

' hid. - De um modo geral, este autor mostra que o agir ‘bem’, pressupde um desenvolvimento tanto
intelectual, gquanto emocional, ou seja, o agir deve possuir uma relagdo estreita com o aprendizade.



¢ uma rememoragdo das instdncias do Bem. E o que veremos a seguir no

proximo item.

1.1. Dialetica e Anamnese

Todo o processo dialético platbnico é necessariamente dialégico, ou
seja, da~se num didlogo entre diversas posigdes. A dialética ndo pode ser
praticada sem este quadro, ¢ necessario uma inter-relagdo do sujeito ao seu
objeto (que também ¢ sujeito) para que ambos possam intimamente e
mtuitivamente (percepgio do objeto, da forma) fazer a rememoragdo de um
conhecimento j& existente no proprio sujeito (anamnese). Desse modo, a
alma participa ativamente nesse percurso, ¢la faz a mediagdo entre o
sensivel e 0 mundo das 1déias; é a alma que percebe de forma direta e pela
mtuigdo o inteligivel e que propicia o movimento de ascensdo e descensdo
do método dialético. Por que a alma tem esse papel ativo no processo do
conhecimento? Porque a alma é a parte divina do homem, s6 ela possui
caracteristicas que podem conduzi-lo a ter acesso a conceitos, tais como:
intehgibilidade, imutabilidade, imortalidade...etc., em ultima instancia, a
verdade, enquanto O corpo possul as caracteristicas contrarias as citadas.

Isso significa que a alma é que faz a atividade da memoria, por isso ela
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possui essa intimidade com as idéias, daf seu papel de intermédio entre o
sensivel ¢ o inteligivel. A passagem ¢ exemplificada em alguns didlogos. No

Fédon podemos perceber a discussfo entre Socrates e Cébes:

(...} “a0 que for divino, imortal, inteligivel, de uma s6 forma, indissolivel,
sempre no mesmo estado ¢ semelhante a si proprio é com o que a alma se

parece; e ¢ contraro. ao corpo humano, mortal e ininteligivel, multiforme,

dissolivel jamais igual a si mesmo™(...)'".

No Ménon, ha uma discussio entre Socrates, Ménon e ¢ escravo a
respeito de grandezas matematicas, onde Socrates interroga o escravo
fazendo com que ele rememore intuitivamente o cophecimento que ja existe
nele mesmo' ',

Platdo trabalha com a tese de que, antes de gualquer questio relativa

a0 conhecimento, subjaz a teoria da recordagdo’

, que serve para explicar
qualquer tipo de conhecimento: matematico ou das formas essenciais. “As
consequéncias imediatas de tal teoria sdo duas: todo conhecer reduz-se a um

reconhecer e o syjeito cognoscente ndo parte de dados empiricos sem que

possua uma ciéncia pré-adquirida. A segunda, serve para construir sobre ela

Y PLATAQ, Fedon, 80 b, ¥d. Belles Letires, p. 39 ¢ Ed, UFPA, p, 318.

M8 14, Ménon, 84 b ... “Menon, notas agora onde este moco estd ja a andar, no caminho da
remittiscénoia’ Pensa bem gue, da primeira vez, ele nfio sabia qual era a linha do quadrado de 8 pés,
agssim como ainda agora nio sabe. No entanto, ele julgava, nesse momento gue conhecia essa mesma
iinha. Respondia com afoiteza como se soubesse(...) agora, j4 pensa encontri-las” {...}. Ed. Colibri, p. 84
¢ Ed. Belles Lettres, p. 255,

" MONTES. N. J. La dialectica platonica, p.48. — Para o autor. a teoria da reminiscéncia necessita
ser comprovada praticamente, para fazer essa demonstragio ¢ necessdrio a utilizagio da maidutica
socratica e um tema matematico, isso inclusive remete 20 exemplo do escravd que Socrates inferrogo,
exiraindo dele conhecimentos matematicos, (Ménon, 83d - 86hy,
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uma prova da imortalidade da alma™'"*.

Na Repuiblica, em algumas partes do Dialogo!"

, Platdo trabalha com
imagens analogicas. Uma delas € a imagem do sol representando a idéia do
Bem, que por sua vez, ird ihuminar, emitir luz e fornar visivel as idéias. A
verdade ¢ como a luz, ela clareia o objeto a ser conhecido ¢ faz com que a
alma perceba, intua e propicie a escalada ascendente das idéias verdadeiras
até o Bem, ou efetuando a operagdo contraria, de descenso, do Bem ao
mundo fenoménico, “Quando a alma se fixa num objeto iluminado pela
verdade e pelo ser, compreende-o, conhece-0 € parece inteligente, porém

quando se fixa num objeto ao qual se misturam as trevas, 0 que nasce ¢

miotre, s6 sabe ter opinides™(...)'".

A analogia imagética em Platio é muito rica em detalhes, o sol, por
exemplo, é uma imagem grandiosa dentro do processo dialético, com e¢le, €
possivel visualizar muito mais facil e até poeticamente a idéia do Bem, pois
ao emitir luz, possibilita a0 syjeito cognoscente enxergar as cores (objetos
da vis#io) que sdo também os objetos do conhecimento (idéias). Toda a
rememoragdo do sujeito cognoscente (até transformar-se em método

dialético), requer operagdes simples, tais como a utilizagdo dos senfidos,

12 ibig
13 pLATAQ, Repibiica, 508 a-d, Ed. Belles Letires ¢ Calonste Gulbenkian.
4 Tbid,, 308 4. Ed. Belles Lettres, p. 172 ¢ Calouste Gulberikian, p. 347,
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embora a dialética seja um procedimento eminentemente a nivel de idéias.

Mas, ha nos sentidos uma valorizagdo maior em relacdo a viséo, pois s80 0s
olhos que captam a luz e permitem que seja visto o que € visivel. Os olhos
sdo a fonte primeira pela qual se pode processar a via do conhecimento do

Ser através do método dialético. No Tinmeu ¢ mostrado o olho como sendo o

mais importante dos sentidos, € ele que percebe como as cores (objetos da
visdo) podem ser conhecidas, porque possui uma espécie de fogo que
quando encontra o “fogo” exterior (luz do sol), processa-se o fenomeno de

percepedo das coisas do mundo que, enviadas para a alma, como idéias,

devem ser purificadas pela dialética.

“Assim que a luz do dia envolver essa corrente da visdo o semelhante encontra
o semelhante, funde-se com ele num todo e forma-se, segundo o eixo do olhar,
um s6 corpo homogéneo{.). Forma-se assim um conjunto que tem
propriedades uniformes em todas as suas partes gragas & sua semelhanga. E se
este conjunto vier a tocar algum objeto, ou se for tocado, transmite estes

movimentos através de todo o corpo até a alma™(..)'".

Uma das passagens da Repiblica'’® onde a dialética ¢ explicitada
mostra a ascensdo e descensdo do método e nesse processo de escalada que
faz a alma, diz que “apesar de ser do dominio do inteligivel, a faculdade de

ver ¢ capaz de a imitar, essa faculdade que nds dissemos que se exercitava

UEPLATAQ, Timeu,, 45 ¢-d, Ed. Belles Lettres, p. 162 ¢ Ed. Hemus, p. 107.
1834 | Republica, 532 a, Ed, Belles Lettres, p.172 e Calouste Gulbenkian, p. 347.
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j4 a olhar para os seres vivos, para 0s astros ¢ finalmente para o préprio sol.
E de maneira contraria, sem se servir dos sentidos e s6 pela razdo alcanga a
esséncia de cada coisa (...) chega aos limites do inteligivel, tal como se

chega ao do visivel™""”,

1.2. Dialética nos Dialogos

“ArahEyecSan inicia a sua histéria em Plato, segundo Sichirollo,

com o significado de ‘entreter-se em coléquio’, ‘discutir’, ‘perguntar e
responder’, et¢”'®. Porém, o préprio Sichirollo diz que isso ainda carece
de complementos, pois sdo conceitos vagos que precisam  ser preenchidos
dentro de um contexto especifico. Segundo Sichirollo, o “coléquio”, por
exemplo, “processa-se de preferéncia entre duas pessoas, mas ndo
necessariamente, porque no debate participam freqiientemente NUMErcsos
interlocutores™!°. Na verdade, essas palavras podem tanto servir a retérica
quanto & dialética, podem tanto ser utilizadas em discursos longos quanto

em discursos breves, podem tanto enganar quanto servir seriamente “para

ajudar o adversario, mostrar-lhe os erros”. O Teefefo flustra bem essa

7 1hid.
Y ICHIROLLO, L. Dialética, p A2,
¥ hid | p. 43
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passagem:

A falta de lealdade consiste em entabular o didlogo sem fazer necessaria
distingdo entre o que € discussio propriamente dita e investigacdo dialética. No
primeira caso o disputador diverte-se com ¢ adversario e procura logra-lo o
mais possivel, no outro, o dialético procede com seriedade e esforga-se por

levantar o adversario, como mostrar-lhe apenas os erros em que ele

incorrera™.

Platio explicita intensamente nos didlogos o papel da dialética em

tomar posse do conceito essencial “de cada coisa”, em forma de perguntas e
respostas, i1sso delimita bem a diferenga entre retérica e dialética: “dialético
é aquele que apreende a esséneia de cada coisa. E aquele que ndo a possui
quanto menos for capaz de prestar contas dela a si mesmo ou aos outros,
tanto menos terd o entendimento dessa coisa”'?'. Platio preocupa-se em
deixar bem diferenciado que retdrica e dialética s3o bem distintas, mas nfo ¢
bem assim, a principio, a dialética podia ser vista como uma mera diversdo
eristica, como era comum no seio de sua propria cultura. Na Republica'®
ha uma referéncia aos jovens que “provam” da dialética ¢ podem se tornar
orgulhosos quando a utilizam como brinquedo somente para contradizer.
Dialética ¢ uma fase superior, ndo é algo que se brinca “como cachorrinhos,

em derrigar e dilacerar a toda hora com argumentos quem estiver perto

' PLATAQ. Teeteto, 167 ¢, Ed. Belles Letires, p. 195 ¢ Ed UFPA, p. 37-38.
14| Repubiica, 534 b, Ed. Belles Lettres, p. 175 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 351.
122 1hid,, 339 b, Ed Belles Lettres, p. 183 e Ed. Calouste Gulbenikian, p. 359.
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deles”™”. Quando dialética e eristica se misturam ocorre um outro perigo,
mostrado também na Repiiblica: como a retorica relativiza qualquer tematica
discutida, € possivel que os homens transformem-se em injusios €
andrquicos, pois passam a ndo ter mais valores rigidos e, em decorréneia
disso, perdem o respeito pelas leis e tradigbes. O didlogo ndo deve ser

tomado como veneno, mas como antidoto (d&pporkov), para proporcionar

um bem-estar a0s homens. Por isso dialética e retorica ndo se confundem,
ou a0 menos ndo devem se confundir. Dialética esta em consonincia estreita
a se mtegrar a idéia do Bem, enquanto que a retérica, ao contrario, ndo tem
compromisso com a idéia de justica, de bem ou outros valores que sfo
necessarios para a formacgio do bom cidaddo e quem a pratica de forma

abusiva “ainda nio se elevou ao verdadeiro conhecimento™*,

Z2. Platao e a dialética
No wniverso platénico a dialética tem wm papel fundamental, hd um
projeto para que o ldgos transforme-se numa prdxis histérica tanto na

dimensfo politica quanto na dimensdo artistica, ética...etc. No entanto, essa

' toid.

12% JAEGER, Paidéia, p. 631, — A pratica da retérica, segundo o autor, ndo estd muito preocupada em
evidenciar a importincia do cultive de valores essenciais para a formacdo do cidadde justo, como € o
vaso da dialética, mas preocupa-se especialmente com a forma do discarso. Ed. Martins Fontes,
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praxis s6 pode ser realmente efetivada no seio de individuos que tenham um
compromisso com o© saber; € preciso que haja um entendimento
mtersubjetivo, que um reconhega no outro, mesmo nas diferengas, que existe
uma comunidade, uma identidade, essa identidade da-se de forma especifica
guando ha wma comunicagdo do “en” com o oufro, o “eu” que fala para st
mesmo num didlogo interior ¢ que se expressa ao “exterior”, quando
encontra o interior do outro, essa é a alteridade que necessita o ‘dia-logos’
para se transformar em dialética que € um mostrar-se, um desvelamento das

relacOes. .

Como pudemos observar, essa perspectiva da busca dialética como
busca incessante do Principio Supremo que é o Bem, parece uma alternativa
destinada somente aos homens de bem, o que é muito raro, pois o que
se observa concretamente é o império da injustica ou a justica agindo
contingencialmente, ou seja, agindo de acordo com as necessidades de cada
um. Historicamente & essa a situagfo na polis. Essa justica contingencial
condenou o homem mais justo da terra: Sécrates (o personagem
paradigmético de Platdo). “Assim, Platdo conduz Socrates aquela historia
que lhe ¢ propria, uma histéria que s6 por abstracdo cabe dentro das

efemérides da dialética, porque ela é, na realidade, de fato a histéria das
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cidades, da agdio dos homens™'%.

2.1. A Dialética no Sofista

A proposta genérica do Didlogo Sofista tem como objetivo a
fundamenta¢iio do discurso logico em torno da questdo do que seja
verdadeiro ou falso, mais que isso, pretende mostrar o erro (o discurso
falso), como possibilidade de existéncia'®®. Para se fundamentar o erro é
indispensavel resgatar a dialética para que ela demonstre a existéneia do
discurso falso. E necessério, e‘ntﬁo, buscar a definig@o do que seja sofista, ja
que ele é a caga que vai justificar, em Gltima instancia, que o discurso falso
¢ possivel, embora essa czig:ada seja dificil, pots a presa parece estar sempre
se escondendo do cagador, de forma tal que é preciso muita sutileza, para
agarrar uma presa que ¢ também cheia de artimanhas. Como o método
dialético vai proceder nessa busca? A principio intimeras divisGes “sdo

praticadas no paradigma do pescador por anzol até chegar as definigdes do

sofista”?’. Porém, a divisdo no condiz ainda com o método dialético

S SICHIROLLO, L. Diglética, p.56.— Ao que parece, 0 método verdadeiramente dialético s pode ser
prau::ado o seio da cidade justa. A cidade que Platdo vive, estd muito longe de assimilar a importéncia
do método, a prova maior da falta de bom senso € evidenciado com o assassinato ‘de Socrates.

126 pLATAO, Sofista , 264 b - “Desde que ha, como vimos, discurso verdadeiro ¢ falso, € que, no
discurso, distinguimos o pensamento que ¢ o didlogo da alma consigo mesma, ¢ a opinido, que € a
conchisio do pensamenio, ¢ esse estado de espirito que designamos por imaginacio, que € a combinagio
de sensacdo e opinifo, € inevitivel que, (...) algumas delas sejam, algumas vezes faisas”. Ed. Abril
Cultural, p. 190,

I MONTES, La Dialectica Platonica, p.132.
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propriamente dito, a divisio € apenas um tipo de procedimento que

se da na busca da defini¢Sio. A dialética, no entanto, vai fundamentar todos
os procedimentos. Além da técnica da divisdo, que busca encurralar o
sofista, para se chegar ao resultado da caca, ou seja, para que possa enfim se
chegar a definicdo desejada, é preciso que se discuta, que se analise a
correlagdo e participagdo da estrutura das formas entre si que é “condigio
necessaria para a demonstragdo da existéncia do :N§0-Ser”123. Para isso &
necessario a refutacdo da tese de Parménides sobre o Ser. Esta refutacio
ndo é feita pelo personagem Socrates, este sai de cena e todo o encargo do
confronto com Parménides serd feito por outro personagem: o Estrangeiro

de Fléia.

A dialética como arte da captura é o que possibilita a fundamentagio
da propna divisdo e da relacio entre as formas que 530 um “em si”, mas nfo
380 de forma absoluta, pois se assim fosse, permaneceria o impasse do
Parménides, ou seja, a impossibilidade do discurso falso, do erro. Supondo
que num dialogo, dois interlocutores representassem, um, o Ser € o0 outro, o
Néo-Ser; esse didlogo ao molde parmenidico nfo podena existir, porque

aquele gque representa 0 Ser tem consciéneia que sabe, possui, entio, a

* Toid.
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verdade, ndo precisaria discuti-la, enquanto que aquele que representa ©

Nio-Ser, de forma absoluta, também ndo poderia dialogar com 0 outro,

porgue nfo teria consciéncia da sua condicio de Nio-Ser, ou seja, ndo
saberia, gue ndo sabe. Ter a certeza do que nao se sabe, contudo, procurar a.
possibilidade do saber € o que justifica a necessidade da dialética como
busca de uma compreensdo das duas condigBes: Ser e Nao-Ser. Ha
necessariamente uma “disposi¢ao para’l o outro, para que s¢ possa
demonstrar a existéncia do Nao-Ser. A dialetica torna-se metodicamente
descendente enquanto “deducdo racional das Formas que estabelece sua
comunicagio & condigio de possibilidade (Ciéncia Suprema: HEYIOCTH
EmioThpn — 253 ¢) de todas as divisdes que se pratiquem em cada Forma
singular e de todas as associagBes que s€ obtém com elas”'?’. Mas, o fato
¢ que a comunicagdo entre 08 géneros favorece uma discussdo mais ampla
a tespeito da possibilidade de relagfo das vérias formas entre si. O Dialogo
questiona se ¢é possivel a combinagio irrestrita das varias formas ou néo.
Sera possivel que algumas formas possam combinar-se com algumas e
outras ndo? O Dialogo mostra essa preocupagio quando o Estrangeiro fala a

Teeteto: “ora, uma ao menos destas hipdteses, ¢ certamente verdadetra: ou

 Ihid, p. 133
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tudo se une ou nada se une, ou entdo, ha algo que se presta ¢ algo que nio

se presta & mitua associagio” .

Certamente, se formos analisar cada uma destas assertivas,
verificaremos que as duas condigOes primeiras sdo impossiveis. Quando se
fala da combinacdo irrestrita das formas, na demonstragio, isso torna-se
impossivel, porque ha formas que se delimitam a si mesmas, 1mpedindo elas
mesmas de se comunicarem com outras'. A segunda assertiva é também
impraticavel porque se pensarmos na impossibilidade das formas se
comunicarem, i$so ratificaria os argumentos do velho Parménides, de que o
Ser ndo pode ter participagdo (Kowwvia) com o Ndo-Ser e vice-versa, pois
ambos sfo absolutamente contrarios, € 0s CODrarios assim ndo se misturam.
So resta, entdio, a terceira alternativa que permite a miutua combinagio de
algumas formas com outras, mas néo com todas. O Nao-Ser, por exemplo,
participa de todas as formas, pois o Ndo-Ser nfo € contrario absoluto ao
Ser, ¢ apenas outra coisa que ndo o Ser’™. Para que se estabeleca a

participag@io entre os géneros ¢, sem duvida, indispensédvel que esses

B39 p1 ATAD. Sofista, 252 ¢, Ed. Belles Lettres, p. 363 e Abril Cultural, p. 175,

3 Tmid.,. 252-d ... “O movimento se tornaria repouso absohio € o proprio repolso, Por sua vez, mover-
se-ia po momento em gue ¢les se unissem wm ao outre”. Ed. Belles Lettres, p. 363 ¢ Abril Cultural, p.
175,

P2 id.. 257 b - = Quando falamos no no-ser isso ndo significa, 20 que parece, qualquer coisa contriria
20 ser, mas apenas outra coisa qualquer que ndo o ser”. Ed. Belles Lettres, p. 371 ¢ Abril Cultural, p.
181,
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géneros sejam diferentes, embora hajam géneros que ndo possam se
comunicar. Mas, necessariamente se¢ da a participagdo, quando hd uma
relagdo dada reciprocamente entre o género do mesmo ao género do outro.
Nos géneros 1dénticos ndo € preciso estabelecer comunicagdo, porque ja se
constituem como um s6 género. O problema acontece nos géneros que séo

diferentes.

Quando acontece a comunicagdo entre os seres, o N&o-Ser

evidencia-se como ‘oposicio’(AvTifeotc) entre eles'™. Isso quer dizer que

a oposi¢io ¢ reciproca entre o mesmo ¢ o outro. Uma parte do outro opde-se
a0 mesmo, efetivando, portanto, a participagdo dos geéneros. Mas essa
coniradi¢io ndo se efetua de forma absoluta entre o que nega ¢ 0 que €
negado, somente a diferenca pode conviver ¢ relacionar-se & outra.
Conseqilentemente, ¢ necessario distinguir dois tipos de oposigdo entre
seres: o primeiro, decorre de dois géneros contrarios entre si € que ndo
participam um do outro. Isso significa que quando o Ser de um género ndo
estabelece comunicagio com o outro Ser, passam a se constituir como nio-
seres, um em relagfio ao outro e de fato nfio se estabelece nenhuma

participagdo. E o segundo, decorre de géneros gue sfo diferentes um

'8 FRONTEROTTA. F. Les Frudes Philosophiques, p. 346. — O autor esclarece bem que Platio
mostrou 2 relagio de oposigdo entre os géneros. de forma antitética como é expiicitado no proprio
Didlogo 0 Sofista, em 257 ¢ ... * buvtog Oy Apde &vtiBecis™ p. 373
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do outro, mas que participam por relagdo ao Ser. E claro que o Nao-Ser
depende de uma auséncia de participagdo. Dessa auséncia deriva a
alteridade e o Nao-Ser sendo, do contrario, haveria somente a identidade
pura ¢ ndo a diferenga. Portanto, os géneros sé possuem relativamente a

identidade 7.

Isso demonstra que Platdo renova quando mostra, diferentemente
de Parménides, que existe uma identidade mesmo nas diferengas. No
entanto, ha duas formas de participagdo: a primeira, trata-se da possibilidade
de comunicacdo entre géneros opostos: Ser/No-Ser. E o modo de

participagdo entre as coisas sensiveis e as Idéias. A segunda € o modo de

participagdo das Idéias entre si. Este modo pertence exclusivamente ao

mundo inteligivel ¢ nfo possui nenhuma ligagdo com o sensivel. No plano

inteligivel produz-se o conhecimento de forma mais pura, alcangada somente
pela abstraciio, enguanto o primeiro modo produz os modelos inteligiveis no
plano sensivel. O que une os dois planos ¢ uma espécie de “gancho”, onde
os géneros sio ordenados para ndo sucumbirem a0 caos, ja qu¢ ¢ O
inteligivel que ordena e da forma ao sensivel. Platdo faz comparagGes dessa

interpenetragio utilizando o exemplo da gramética, ou seja, através das

134 Tbid., p. 347 - Reportar-se ao Sofista, 258 ¢. 25% a.
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letras se efetuam combinagdes, assim como a dialética faz com as formas
para tal efetivacio de seus fins. Somente a ciéncia dialética permitird com
precisdo a orientagdo através do discurso, explicitando quais géneros que

podem unir-se e quais nio’ .

Portanto, a dialética ¢ uma ciéncia necessaria que possui duas
funcBes basicas, segundo Montes: a) uma fungdo reguladora; quando
determina quais formas devem combinar-se; b) uma funcdo seletiva
quando assinala os tipos de formas que facilitam e os que impedem a

comunicacdo .

Somente através dessas conjecturas ¢ possivel ser pensada a
possibilidade de existéncia da imitagdo, da representagdo mitica, do
parecer'”, j4 que o Ser ndo ¢ desprovido de vida, de movimento. E o que
diz o personagem protagonista do Didlogo O Sofista, o Estrangeiro, a

Teeteto, ao pretender contestar a tese eleatica. Assim se refere:

“Mas como? (...) Deixar-nos-emos, assim, t3o facilmente, convencer de gue o
movimento, a vida, a alma, o pensamento nio tem, realmente lugar no seio do

135 py ATAQ, Sofistay 253-¢, Ed. Belles Lettres, p. 364 e Abril Cuitural, p. 176,

136 MIONTES, La diclectica platonica, p.154 — Em 253d, do Sofista, Platdo expde as fungbes basicas,
assinaladas por Montes, na seguinte passagem: “Aguele que assim ¢ capaz discerne, em olhar
penetrante, uma forma Gnica desdobrada em todos os sentidos, através de uma pluralidade de formas.
das quais cada uma permanece distinta; ¢ mais: uma pluralidade de formas diferentes umas das ontras
envolvida exteriormente por wma forma Gnica repartida através de pluralidade de todos e ligada 3
unidade; finalmente, numerosas formas inteiramente isofadas ¢ scparadas; e assim sabe discernir,
géneros por géneros, as associagBes que para cada um deles sio possiveis ou impossiveis”.

¥ Ihid p. 348.
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ser absoluto; que ele nem vive nem pensa e que, solene ¢ sagrado, desprovido
de inteligéneia, permanece estatico sem poder movimentar-se?”®

Ao contestar a tese eleatica, o mifo, de fato, pode evidenciar-se
como uma representagdo que procurara aproximar-se do modelo. Embora
ndo seja nada simples exprimir de alguma maneira, 0 Ser na sua
essencialidade. Qualqguer forma de se articular a linguagem produz
dificuldades para se desvelar as qualidades do Ser. Isto se aplica
especialmente a linguagem abstrata, filosofica, designada a trabalhar com o
I6gos. Mas, isso ndo significa dizer gue a linguagem mitica seja menos rica

que a filosofica. Segundo Marignac:' “

a linguagem & mais naturalmente
apta a exprimir o sensivel do que o inteligivel, afinal foi para exprimir o
mundo dos objetos propostos a seus sentidos, que o homem crion a
linguagem.” Por isto, s6 podemos praticar a ciéncia, quando a linguagem é
articulada a partir da concretude das préprias coisas, ou seja, a partir da
relagiio mitua entre as formas. E esta relagdo que torna possivel, inclusive a
existéneia do erro no discurso. Isto € exposto pelo persopagem o

Estrangeiro, no Sofista, como assim se refere: “E a maneira mais radical de

aniquitar todo o discurso, isolar cada coisa de todo o resto; pois € pela

138 pl ATAQ, Sofista, 248 ¢ - 249 a, Ed. Belles Lentres, p. 356.
P9 MARIGNAC, A . Imagination et Dialectigue, p. 43.
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matua combinacdo das formas que o discurso nasce”™*.

No entanto, a possibilidade de ampliagdo dessa linguagem, de inicio
concreta, passando a abstragdo através do método dialético, para se chegar
ao conhecimento verdadeiro, foi dada pelos deuses, o que torna o homem,
por conseguinte, o ser mais proximo do divino. Isto nos remete ao mito de
Prometeu, exposto no Protdgoras™, onde Prometeu roubou algumas

qualidades dos deuses e as ofertou ao homem.

Se a dialética é o caminho que faz a ligagdo entre o mundo
fenoménico ¢ o mundo divino, a parte sublime da dialética platdnica €,
portanto, a que se funda no problema do Ser do Néo-Ser, € ela que
possibilita a identificacdc e comregfio do erro. Se, ao contrario, o erro ¢
ignorado ou considerado puramente Nio-Ser (ao molde eledtico), ele ndo
existe, é o nada, entdio, ndio se pode corrigi-lo e tudo passa a ser verdaderro,
dependendo, ¢ claro, do ponto de vista. Essa € a dialética que € utilizada
pelos sofistas, que tomam emprestado a concep¢do parmenidica do Ser e

Nao-Ser contrapostos, para refugiarem-se no Nao-Ser, ja que tudo pode ser

190 oy ATAD. Sofista, 259 e ~ * St yap iy GAARA®Y tHV E180Y SLUTAOXTY b AdYog YEYOvEY
huw.” Ed. Belles Lettres, P.376. Ver também DIES, dutour de platon: Essai de critique et d histoire, p.
491, Ed. Belles lettres.

M oL ATAQ, Protagoras, 320c - 322d, ~ Sécrates ainda complementa o mito de Prometeu, dizendo: ©
Uma vez de posse desse lote divino, foi 0 homem, em virtude de sua afinidade com os deuses, o Vnico
dentre os animais a crer na existéncia deles, {...). No demorow, ¢ comegarant a coordenar 0§ sons e as
palavras, 2 engendrar casas(...) € a procurar na terra os alimentos.” Ed. UFPA, p. 58,
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verdadeiro, se o erro ndo existe’ %,

A seguir, nos deteremos um pouco mais sobre este ponto que

concerne 4 relagdo entre mito e dialética em Platiio.

2.1.1. Da Dialéetica ao Mito

A poesia mitica em Platfo é uma imitago, assim cOmo as outras
formas de arte. Todas fluem da.imaginagdo e por assim ser, est3o na
dimensio da eikasia (E1KQ.o10), ja que sdo aparéncias da verdade € nao a

propria. Embora ndo sendo a verdade, de alguma forma, a poesia mitica ¢
um desenvolver-se para a verdade. Falar entdo, de um fundamento para o
mito, para as artes de um modo geral, significa retomar a questao Ser/Nao-

Ser, ou modelo/copia, para se referir mais especificamente as arfes.

Se pensarmos o fendmeno mimético pelo eleatismo, chegaremos a
conclusdo de que tudo é ilusdrio, & falso, sendo falso ndo existe, pois o falso
nio é. Falsear, em se tratando da poesia, € falar no vazio e falar no vazio ¢
nada dizer™. Somente demonstrando que sob certos aspectos o N&o-Ser €,

»2144

sendo, inclusive, “objeto de analise e de discurso é que poderemos

2 pACT E. La Evolution de la Dialéctica, p. 28. — O autor mostra a similaridade entre a dialética
aleatics e a retérica sofistica, haseadas em um ponto comuin: 0 desconhecimento do Ser do Nio-Ser.

M} YEYNE, P. Acreditavam os Gregos em seus Mitos? P, 82.
M4 FRONTERQTTA, F. L éire et la Porricipation de D'autre. Une nouvelle ontologie dans le Sophiste.
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afirmar, por exemplo, a existéncia da poesia ¢ das outras artes. O mito ¢
parte integrante das mmitagOes, porém difere dos dois tipos de imitagdo
consideradas méas. Como diz Deschoux: “Essa ¢ uma nova racionalidade que

Platio institui™®.

O Dialogo O Sofista mostra dois tipos de imitagdo:'® a arte da
copia e a arte do simulacro. Certamente, a poesia mitica de Platio ndo é
simulacro (GOVTOCHAG), pois, ndo busca na imitagdo desvirtuar a
essencialidade do modelo. Ha um desvio nas artes quando existe uma
tendéncia do artista de interpretar racionalmente ¢ subjetivamente o modelo,
ou guando o artista tenta copia-lo fielmente'*’. Nenhuma das duas formas
satisfazem Platdo, pois ambas sdio mentirosas. A arte da cOpia procura
mitar com fidelidade o modelo, isto, de fato, ndo € possivel, nenhum
homem ¢é capaz de reproduzir com precisfio a proporcionalidade, a harmonia

do mundo inteligivel. A arte do simulacro também ndo é bem wista por

- O autor resgata O Sofiste para poder esclarecer os paradoxos das imitagles, Em 24le diz o
Estrangeiro: ... Enquanto ndo houvermos feito esta contestagfo, (...} ndo poderemos, de forma alguma,
falar nem de discursos falsos nem de opinides falsas, nem de imagens, de copias. de imitagdes ou de
simulacros, ¢ muito menos de gualquer das artes gue deles se ocupem, sem cair, inevitavelmente, em
comradicdes ridiculas.” (Cf. PLATAO, Sofista, 241 e, Ed. Abril Cultmral, p. 160-161 ¢ Belles Lettres, p.
344,

15 DESCHOUX, M.. Platon ou le Jeu Philosophigue, p. 371.

6 PLATAQ, Sofista, 236 ¢ - “Ai estdo as duas formas que te anunciei da arte que produz imagens: a
arte da copia (E1KQCTIKTY) e a arte do simulacro (GovtoaTichiv)”. Ed. Abril Cultural, p. 134 e Belles
Lettres, p. 334

7 hid., 235 d-e,
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Platdo, pois, ao contrério da outra arte, o simulacro nem sequer pretende
fazer mmimamente tal copia, sua imitagdo se resume no fato de tentar
mostrar uma visio particular do modelo, ou seja, mostra o olhar subjetivista
do observador, tendo por conseqiiéncia, na sua obra, uma dissimilitude da
imitagdo ao modelo essencial’®®. Sua arte constitui-se como um fenémeno,
ao mvés de propiciar a libertacdo da aparéncia sensivel, ao contrario,
propicia ainda mais a fixacdo do saber na dimensfio do sensivel, por
conseguinte, o simulador ndo propicia a condugfo, 0 ascenso no Processo
dialético'. Portanto, se a copia afirma o modelo, o simulacro o nega e ndo
ha um esforgo das duas artes para fazerem uma transposicdo, uma sinfese

150

deste dualismo absoluto ™, conclui-se que ambas nio servem para a cidade

justa.

No entanto, Platio imagma o artista-filésofo aquele que tem
compromisso com a verdade, um dialético, pois, ndo se fixa nem na
afirmacgfo, nem na negagdo, busca o saber tendo como ponto de partida o

plano da imaginacdo, eikasia. Como diz Schaerer:"”! “O recurso 2 ilusdo

18 SCHAERER, R, La Question Platonicienne, p. 163.
' id., p. 165.
DU Ihid., reportar-se 2 nota n° 1 na pégina 165 deste livro.

1 La Question Platonicienne, p. 166 - Nesta passagem o autor faz referéncia a um dos objetivos que
deve ter o discurso, gue é a encantacdo, quer dizer, o convencimento améntico para o ssber nfio se di
pela imposicio, mas pela seducio da aima,



artistica faz parte integrante da missdo pedagdgica do dialético, que deve
seduzir antes de convencer.” O verdadeiro artista, mais precisamente o
poeta, hiberta-se de buscar a copia fiel em relagdo ao modelo, assim como
também tenta afastar-se da possibilidade de deturpa-lo. O verdadeiro artista
considera o modelo, mas nio por estes dngulos, perpassa seu olhar sob
todos os pontos, sob toda a forma e toma intelectualmente a esséncia

B2 E a esséncia captada que servira de inspiragdo para a criagio

completa
do poeta, do artista. Schaerer'™ ainda se refere assim: “nfio é a imagem
sensivel, mas a imagem interior, gravada em sua alma, que ele imitara”. O
artista-filésofo estara sempre procurando a verdadeira razo de ser de sua
obra*, nunca ficara plenamente contente com ela. Processualmente ird
adquirir bons habitos, a cada passo, pelo processo dialético, chegara mais

155

proximo das “formas superiores™ ™ e apos, fara o caminho de volta.

No item seguinte trabalharemos os caminhos que perfazem a
dialética no Dislogo Fedro ¢ a representagio mitica da propria dialética,

através do “mito da parelha das almas.”

%2 fhid., p. 167.
' Ihid.
Y4 Tsid,, - O autor compara o artista, mais precisamente o poeta 3 um ser intermedidrio, assim como

Eros, aquele gue ndo se conforma em apenas reproduzir a mera aparéncia, estd sempre carente das
coisas divinas, mas ndo tdo pobre para se conformar em nfo té-las.

13 Thid.
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2.2. Fedro: retorica e dialética

Este Didlogo ¢ constituido basicamente por duas grandes tematicas
que se entremeiam, expondo poeticamente a complexa discusséo a respeito
da dialética. Através do discurso de Lisias sobre o amor-beleza, ¢
desencadeado outro tema gue segue como fio condutor de todo o Didlogo: a
retorica-dialética’®. Neste contexto, sera evidenciado a diferenga entre
retérica e dialética, ou mais precisamente, serd discutido a prética retorica
contempordnea a Platdo e a possibilidade de um novo método,

fundamentado pela dialética, denominado de retérica filosofica.

A primeira parte do Dialogo configura-se com o discurso de Lisias
sobre o amor. Lisias, um retdrico famoso, apresentava um discurso que foi
desmontado por Socrates, ao longo do Didlogo, no entanto, ¢ que pretendia
Platio, através de Socrates, era evidenciar 0S argumentos equivocados
sobre a tematica e neste jogo entre retdrica e dialética, o Dialogo mostra
como poderia ser discutida a mesma questdo por prismas diferentes, quer
dizer, como a dialética poderia tratar melhor do assunto discutido, pois
estaria buscando a verdade em profindidade, enquanto a retorica se

propunha a uma eloqiiéncia apenas persuasiva, mas nao aprofundada sobre

156 Hsen diferenciacio ¢ importante para se entender o papel furdamental do método dialético ¢ a guem
deverd servir,
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as definigbes do tema.

Dialética e retdrica ou como sugere Platdo: retorica tradicional
e retdrica filoséfica se diferenciam quanto a busca da verdade. A retorica
tradicional imbuida com a verossimilhanga, com a aparéncia da realidade
das coisas, distingue-se da retdrica filosofica, porque esta se propde a
buscar o conhecimento essencial desta mesma realidade. Além do que,
ainda mostra como deve ser operada a verdadeira arte do discurso,
concomitantemente ao desmascaramento da aparéneia do discurso uno,

harmonioso, tipico da retérica tradicional™’.

Este comprometimento
perpassa o caminho entre o /ogos e o Ser, efetivando-se com 1550 um

discurso preciso ¢ a realizagfo de uma verdadeira ciéncia.

Para realizar o método ¢ preciso conhecer a natureza da alma e 1sto
se refere ao corpo também. Socrates, no didlogo, da o exemplo da medicina
hipocratica, que procura saber se a natureza de um objeto ¢é simples
ou multiforme, quais sdo as suas propriedades e sua capacidade de fazer
relagBes. Assim também deve ser o discurso, e o orador deve conhecer

158

todas estas regras para que realize de fato a verdadeira retorica’”. Platdo faz

157 L ATAQ), Fedro, 268d-e, 269-d. — “E muito possivel, Socrates, que tudo se passe desse modo na
arie que iais individuos apresentam com ¢ dtulo de retérica em seus escritos ¢ em aulas, guerendo
parecer-me que te assiste toda razfo(...). Socrates: A capacidade, Fedro, (.) ¢ como em tudo: se
nascestes com ¢ dom da palavra, chegaras a ser um orador ilustre & custa de estudo e de exercicio; porém
se e faltar qualguer dessas condigfies, no mesmo passo, tua formacio se ressentivd.” Ed. Belies Lettres,
p. 77 e 79, Ed. UFPA, p. 84 ¢ 85,

% Thid., 270-d. Ed. Belles Letires. p. 80, Ed. UFPA, 87.
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aproxmmar este carater do discurso escrito, o maximo possivel, ao poder da
vivacidade do conhecimento através da oralidade. Enquanto a retdrica
tradicional ndo se empenha e ndo busca a profundidade dos conceitos, a
dialética, ao contrario, faz essa busca avidamente. Ao que parece, Platio
tenta realizar uma sintese da retérica com o dialogo, Inaugurando uma
espécie de retorica filoséfica. O Didlogo fala do amor erdtico e este é o
amor pelo qual estd empenhada a dialética, para manter viva a chama do
conhecimento, enquanto um processo dialogico, inter-relacional. O método
dialético mamifesta-s¢ ntimamente numa relagdo erdtica, mostra um ‘sentir’
erético ¢ tudo comeca porque o Ser € atraido pela pobreza do devir, sem que
se deixe possuir absolutamente pelo proprio devir. Isto configura-se numa
relagiio de altenidade, de participacio entre as formas, tendo no discurso a
evidéncia mais viva desta erotizagdo. Como se refere Pact: “a vida vive
porque ama a idéia ¢ morre porque nio a possul {...) viver, por conseguinte,
¢ um ‘participar’ da idéia da vida sem possui-la”"”. Isso quer dizer que o
principio de alguma coisa estd na idéia. Qualquer coisa que esteja na
dimens3o do devir tem como principio a 1déta, sem que esta seja possuida na
sua plenitude. O que esta na dimensio do movimento tende a desaparecer,

todavia, ndo se transforma no nada, no Nio-Ser absoluto, porque sua 1déia

Y% PACL E., La Evelution de la Dialéctica, p 30 — O autor compara a dialética que propicia uma
relagfio erética com o mito de Fros, tratado no didloge O Banguete. onde Eros resulta do acasalamento
entre poros { rigueza) @ penia (pobreza), 203 b, Ed. Abril Cultural.
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permanece, embora ndo Ihe pertenca de forma absoluta, por isso a alteridade
¢ a possibilidade de que as coisas nem desaparegam nem se confundam com
o Ser, ela promove o sendo. A alteridade € assim o eros que faz intermédio

entre o sendo dos seres e a idéia'®’.

E importante, no plano ontolégico, que as formas se comuniguem
naturalmente, bem articuladas, pois, do contrario, se formos imagind-las
em sua propriedade meramente mdividual, excluiremos o estabelecimento de
qualquer relagfio essencial entre elas. O contrério representa também um
perigo. Se é possivel que as formas venham a travar relagfes gerais e
abstratas, de qualquer maneira, sem um compromisso do logico com ©
ontologico, isso denota que tudo pode ser possivel no contendo do
proprio discurso (€ assim que opera a retorica ).

De modo geral, a dialética possui a generalizago como método, que
¢ percebida em todos os didlogos que abordam o método. Ja fo1 dito que o
método tem como objetivo ltimo buscar o Ser. Para se chegar 3s formas ¢
necessario utilizar o processo de ascensfiio que “consiste em conduzir a um
género tmico a multiplicidade dada nas experiéncias (Cvvarywyn) e

descensdio que ¢ dividir organicamente esse género em suas especies

" hid.. p. 32,
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(Srolipeac)™'®'. Para fazer a escalada, partindo dos objetos empiricos até o

Ser, necessita-se de uma relacdo de complemento entre razdio discursiva e
cophecimento infuitivo direto. Para se fazer esse trajeto, de alto a baixo ¢
vice-versa, € necessario ter em mente, muito bem delineadas, as nogdes
utilizadas e suas relagOes necessanias. Como observa Rodier: “A tarefa
mator da dialética deve ser a procura e a descoberta das ligagBes de
necessidade que unam os diversos elementos. E necessario que seja uma

reconstrugdo racional da esséneia™®,

Inclusive, na Republica, Platio realiza a diferenga entre método
cientifico ¢ método dialético, sé que esta diferenca ¢ de ambito mais
estrutural do que propriamente ontoldgico. N&o se pode fazer uma separagdo
absoluta entre estes métodos, j& que os dois possuem praticamente oS
mesmos procedimentos. O que vai ser evidenciado como diferenciagdo

consiste no processo matematico, que produz em sua fase ascendente um

tipo de conhecimento discursivo chamado didnoia ( Sidvol ) e esta

producdo de conhecimento que € também das formas, micia-se desde os

¥ RODIER, G. Ltudes de Philosophie Grecgue, p. 49. — O awtor mostra que para se efetuar a svna
gogé, que € nm processo de ascensdo para se chegar 3 definicdo, nfio € preciso fazer como tinha feito
Sécrates, a0 comparar ¢ maior mimers de casos particulares para se obter o universal, alids. Hegel
também faz esta observacio. O que deve ser feito, como sugere o autor, deve se desenvolver todas as
consegiiéneias positivas e negativas da definicfo, para provar gue ela ¢ admissivel € necessdria. Op.cit.,
p.49.

152 Ihid., p. 56. — Esta definicio & compardvel com a célebre passagem da Republica, 5094, onde Platio
faz uma divisfio entre o mundo sensivel ¢ o inteligivel ¢ este ainda em duas partes: a da matemdtica ¢ a
da dialética propriamente dita.
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objetos do mundo sensivel, em forma de imagens, ¢ vai ascendendo de
hipétese em hipotese, mas ndo chega a alcangar o principio absoluto. Por
outro lado, a dialética produz o conhecimento das formas em si, noesis
(vomoig) que ¢ intuicho direta, isto €, ndo precisa das imagens do
mundo visivel para realizar sua ascendéncia, estd na dimensfio das 1déias
puras, sendo assim mais profunda, pois chega até o absoluto'®®, Mas,
segundo Montes, a diferenca entre as duas fungSes é uma questao de grau,
que mmplica uma diferenga de qualidade entre elas, consegiientemente, o

*1% que o obtido pela didnoia. A

objeto obtido pela ndesis é “mais claro
questio dos graus estd em consondncia com as mais diferentes situacdes,
por exemplo: os graus sdo “medidos™ na relagdo com o devir: do empirico
ao Ser (existem varios graus de Ser ), issc acontece sempre unuma
sitnacao de aporia, tendo a dialética como papel, a busca de uma solugio.
Como isso se d4? Ainda no processo de escalada, os graus sio medidos
entre a déxa (80EQ) e a epistéme (EMIGTAUN). A doxa divide-se em: a)

imaginagiio (E1kaciaL); b) crenga (Mictig). Enquanto que a epistéme

divide-se em: ¢) didnoia (rdvow); d) ndesis (VONGLG).

Cada forma de ser corresponde a um grau de realidade em relagdo

' PLATAQ, Repiiblica, 510 a-b. Ed. Belles Lettres. p. 140 e Calouste Gulbenkia, p. 313-314.
184 Thid.. 511 b-¢, Ed. Belles Letires, p. 142 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 315-316.
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ao outro Ser, como num processo de escalada. Vejamos: o plano da
inaginac¢do (as sombras, as imagens do sensivel), corresponde a um grau de
realidade e de ser em relacdo a crenga (os objetos sensivels), gue, por sua
vez, também corresponde a um grau de realidade e de serem relagdo
ao sensivel, ao devir. Se somarmos, os dois planos juntos correspondem a0s

dois momentos da instancia sensivel.

No que se refere a didnoia € 2 néesis, acontece 0 MESMO Processo
do plano anterior, ou seja, a didnoia (corresponde ao ser intermediario, seres
matematicos) dista um grau em relagdo 3 ndesis (momento do Bem,

)165

principio supremo que possibilita todo o conhecimento ). Portanto, os dois

juntos correspondem a dois graus em relagdo ao inteligivel.

Segundo Enzo Paci, é importante assinalar alguns pontos em relagdo
aos graus, tais como: os graus ndo sio possuidos pelo Ser, nem tampouco
pelo Nio-Ser, pois se assim fosse, ndo haveria possibilidade do movimento
e da participagéo entre uma dimensdo e outra; toda gradagfio € direcional e

almeja o que pode ser participativo ou nfio; o Ser como KO, ¢ a idéia

do Bem. A dialética so pode se efetivar com a passagem que possibilita aos

seres moverem-se de uns para outros, sem fixagdo nem no Ser, nem no Nio-

165 p ATAQ. Republica, VI, 510 a - 511 b. Ed. Belles Lettres — Segundo Enzo Paci, "Os graus
caracterizam a ST TLY T ToPEL (582b), ou seja. os modos graduais de sair da situaglio aporstica
sobre o qual s¢ fundamentam originatmente as formas da conexio ndo direta entre pergunta ¢ resposta™.
(Op. cit. p.37). O esquema dos graus se enconira também em Realle, Hist. da Fil. Antiga. p. 163



Ser, ou seja, nem no devir, nem na eternidade.

A dialética ao ascender e descender, utiliza recursos diferenciados
que se complementam e formam sinédoque (que se funda na relaglo de
compreensio e consiste no uso do todo pela parte), contudo, na procedéncia
do método da divisdo “o segundo momento da dialética se diferencia do
primeiro pela perda da intuigiio como principio cogmitivo ¢ a exaltacdo, em
seu lugar, da dedugfio racional”'®. Isso faz uma diferenciagio entre a
dialética integral ¢ a outra parte do método, as matematicas, embora as duas
visem a mesma finalidade: o Ser. Q fato de que a matemdtica utilize um
conhecimento discursivo {(didnoia) no processo de ascensio € a dialética
integral utilize uma forma de intuigdo direta (ndesis ), ndo desarticula o
procedimento dialético, o que bé ¢ uma diferenga de fungdes, mas ndo afeta
substancialmente o método. A ndesis é considerada a ciéncia das formas e
sua fungdo é apreendé-las na sua essencialidade, enquanto a didnoia
apreende essas formas a partir do mundo sensivel, utilizando principios para
realizar a ascensdo. Como ja foi dito, mesmo com procedimentos diferentes,
os graus se complementam, ou seja, O Processo de apreensdo das formas

comeca desde os objetos sensiveis, ou methor, suas representagdes,

165 NJONTES, La Dialectica Platonicay p. 63.
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associadas ao raciocinio ou razéo discursiva'®’.

Ao citarmos a ciéncia matematica e suas formas, trabalhadas a partir
do mundo visivel, significa dizer que estas formas estio num nivel
puramente abstrato, o nimero verdadeiro, assim como as figuras, ndo tém
nada de sensivel e sio visiveis somente por imagens, ou seja, a matematica
mesmo tratando com os objetos sensiveis, ndo os trata diretamente, ¢ sim
com as representacdes ou abstragdes, tais como: 0 retdngulo, ou quadrado
em si, diagonal em si..etc., tidos como “visdo intelectua ”. Portanto, a
matematica é um procedimento especifico integrado ao método geral da
dialética que, por sua vez, tem como objetivo maior buscar o Bem. “O Bem
6, com efeito, a Forma Superior que funciona como principio de

fundamentagdo metodica da dedugdo de todas as formas™ .

Outra intengio de Platdo, que fica evidenciada nos Dialogos
dialéticos, tais como, A Repiblica e Fedro, ¢ que © método tem como fim
dltimo “a desecricdo, localizagio e valorizagdo das ciéncias que serdo
utilizadas na educagdo dos filosofos govemantes”mg. Isto é explicitado
especialmente na Republica, embora 1o Fedro, também haja esta

preocupagdo. A preocupagdo com 0 destino dos sabios € sofistas ndo deve

' Thid.

'8 hid., p.76. — O que o autor chama de dedugdo ¢ a organizagio ¢ a conseqiléncia das relagdes
travadas entre as formas durante o trajeto de ascenso.

' thid., p.73.



se confundir. O Dialogo manifesta esta preocupacfic especialmente quando
se refere & questdo da forma de linguagem do seu tempo: a oralidade. No
Fedro'™ Platio reconhece que a arte de escrever ¢ menos rica que a
oralidade. O que proporciona a oralidade ¢ significativo, porque tem o poder
de favorecer o discurso na sua forma mais “viva”, sendo que este € 0

verdadeiro saber para a alma. A escrita lembra o remédio, a droga

(bdpuorcov) que em determinados momentos funciona como remédio e em

outros como veneno. O discurso torna-se veneno ao ser incapaz de explicar
ou defender-se quando atacado. Mas, toma-se remédio quando estd numa
intima relagic com a alma em busca do saber. E este o papel que Platdo
oferece aos sofistas, o de curador das almas alheias. Platdo utiliza a imagem
do agricultor que semearia em terreno apropriado para que pudesse obter
bons frutos'”'; assim deveria proceder o sofista, ndo se contentar com 0s
mirrados frutos do horto retérico e deixar amadurecer os verdadeiros fiutos

da auténtica cultura filosofica' ™.

O Fedro faz o encontro do amor ¢ da dialética, duas tematicas que

1" oL ATAO, Fedro, 273 d-¢, EQ. Belles Lettres, P. 89-90 ¢ Ed. UFPA, p. 93-94.
" ihid., 276 b, Bd. Belles Lettres, p. 90 ¢ Ed. UFPA, p. 94,

12 JAEGER. W. Paidéia, p. §72. — O auwtor remonta-se ao Fedro, 273 a, para ratificar a dificil tarefa
do acesso ao conhecimento, & o que busca fazer a verdadeira arie da oraiéria chamada dialética. Dhz
Sécrates no dialogo: ... quera nio fizer 2 enumeraclo exata da natureza dos ouvinies nem distribuir os
objetos de acordo com as respectivas espécies e no souber reduzir a uma idéia inica todas as idéias
particulares, jamais dominard a arte da oratéria, dentro das possibilidades humanas. Mas, sem irabalho
ninguém consegue chegar a esse ponto.” Ed. UFPA.
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se entrelacam, mas, além de trabalhar com a nogdo discursiva sobre a
retérica ¢ a dialética, esta é também representada através do mifo. “O mifo
da parelha das almas”, onde sdo mostradas reflexdes cosmoldgicas sobre a
imortalidade da alma e a reminiscéncia. Revela também uma dialética
representativa de ascensfio e descensdo que permeia 0 proprio mito narrado
no didlogo. Isso acontece quando Platdo mostra a subida das almas que
tentam acompanhar Zeus na sua escalada ao céu. Na fabula, ha uma
exposi¢do da imortalidade da alma ¢ a tentativa de compreensdo da sua
natureza, pois a alma € similar ao amor, no sentido de ser intermedidria entre
o mundo do devir e a eternidade, mas sem confundir-se com nenhuma destas
dimensdes. Neste caso, mifo ¢ dialética se confundem, pois se somente 0
J6gos falasse, seria mecessario um saber divino que fosse acessivel ao
homem. Como isso ndo é possivel, especialmente quando se trata de um
tema escatologico, ao Idgos, a poesia torna-se necessaria e juntos travam

uma relagdo inter-complementar.

O mito da procissio das almas mostra Zeus sendo seguido, em
escalada aos céus, por uma armada de deuses ¢ demonios, vio contemplar
as idéias € somente Héstia permaneceu em casa. Conjuntamente 2 esta
armada estavam também as almas: mortais ¢ imortais, algumas conseguem

fazer uma contemplagio serena, outras se atrapatham e terminam por cair €
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I - - .
. E claro que este mito valoriza elementos sensiveis,

cumprir sua pena
mas visualiza também alguns procedimentos nos quais a dialética aparece
atuando conjuntamente com o mito. Ha duas situagdes tipicamente dialéticas
que perpassam o mifo: a primeira, da~-se quando as aimas estdo no processo
de ascensio para a contemplagdo das idéias, representando a synagogé.
Quando chegam ao topo do céu, tém um tempo minimo para fazer a
contemplacdo, depois disso, 0 que resta € a volta, ou seja, a precipitacdo. A
visnalizagdo do mundo celeste significa a aquisigdo da ciéncia, mas poucas
80 as almas que conseguem esta proeza, somente as imortais. No mifo, o
‘céu dos astros’ representa o lugar das matematicas, neste caso, as almas
que fazem este trajeto, especialmente as divinas, ndo se atrapalham, porque
conhecem bem o caminho e as leis do movimento que devem percorrer.
Estes movimentos seguem um destino contrario ao da terra. As outras almas,
as mortais, se atrapatham neste percurso e terminam sendo arremessadas
para a dimensdo do sensivel, perfazendo o caminho de volta. E importante
salientar que ha diferenga em representar a dialética e a efetivagdo do
método propriamente dito. Na representag¢do, o mifo expoe claramente as
idéias para quem quiser vé-las, enguanto no processo dialético ha aquela

transposi¢iio rigida e hierdrquica dos graus para a contemplagao das idésas.

1% pLATAOQ, Fedro, 246 e - 250¢c. Ed. Belles Lettres, p. 3744, e Ed UFPA, p. 57-61.
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A efetivagio do método ndo é algo destinado a todos, somente a alguns

privilegiados' ™.

Portanto, dialética e mifo ndo devem ser vistos como absolutamente
separados, independentes, ou que se opdem, ao contrrio, s30 mMomentos
que se complementam para ajudar a esclarecer o que permanece obscuro na
instincia meramente conceitual. Isto também demonstra que ©
conhecimento, apesar de ser uma escalada dificil, € ao mesmo tempo
prazerosa, porque esta imbuida do impulso sensivel e poético de Eros. Nesta
relagio mito/l6gos, uma das mensagens é bem simples: facilitar com a
imagem a mensagem do Bem. Por isto, assim como a poesia, o mifo deve
ser submetido aos caracteres da Filosofia. A retérica, por outro lado,
também deve submeter-se ao Idgos filoséfico para que possa transformar-se
em tetorica filosofica, ou dialética, ¢ praticar de fato o verdademo
conhecimento. Mife e retérica tém om ponto em comum: servem para
persuadir, mas devem fazer a utilizagdo desta arte sempre visando o
crescimento interior, para isto, ndo podem perder de vista o ldgos. A
tradigio sempre mostrou a poesia ¢ a retorica direcionadas a influenciar a
parte da alma ligada as emogbes, portanto, tomam-se¢ um perigo  se

praticadas por pessoas sem conhecimentos, especialmente no que se refere

Vi ANBOUTTE, M. La Méthode Ontologique de Platon, p. 69,
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3 alma, daf a necessidade do conhecimento da natureza da alma, s assim €

possivel praticar, sem nenhum temor, a arte da persuasﬁom,

S p ATAQ, Fedro, 270 b, Ed. UFPA. — Na passagem citada, Scrates estd mostrando 4 Tedro a
necessidade do conhecimento da natureza do corpo para guem pratica 2 medicina e ¢ conhecimento da
alma para guem pratica a retorica. Agui, especialmente, ¢ preciso evidenciar a necessidade do
conhecimento da alma para se construir a verdadeira retorica, assim como, para tarabém construir 2

verdadeira poesia. Ed. Belles Lettres, p. 80 e Ed. UFPA, p. 86.
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CAPITULO HI

MITO E LOGOS NA DIALETICA PLATONICA

1. “Mito-Logia”® Em Platéo

Platfio realiza um fato médito em relagdo a seus contemporaneos:
retoma e revaloriza o mito em sna obra, j& que o discurso filosofico havia se
distanciado do mito. Em Platéo o mito val entrelagar-se ao ldgos, resultando
uma simbiose ¢ fazendo-se de fato “mito-logia”. O grande dialético que foi
Platfio, apesar de fazer eriticas contundentes a poetas'° pela utilizagdo de
uma lingnagem nio conceitual ird utilizar amplamente o discurso mitico.

Na realidade, o mifo resgatado pelo autor dos Didlogos, procura
diferir do mito arcaico, tipico de Homero e Hesiodo. Mas, ao mesmo tempo,
Platio também se ap6ia no legado homérico, ao qual a sua propra cultura
estd submetida. Podemos perceber em algumas passagens da Republica,
uma preocupagio com a educagio do cidaddo da pdlis (TMOMLG).

Especificamente no Livro II, o mito pré-filoséfico ¢ evidenciado como um

8 PEPIN, J. Mythe ef Allégorie, p. 93 - O autor mostra a oposicio do século VI*C i teologia homérica,
acusada de fazer uma representacio imoral dos deuses.

104



tipo de ensino que ndo proporciona valores dignos e supremos para 0s
jovens, ao contrario, s6 os deseduca porque nfo estd mmbuido do ldgos,

sendo assim imperfeito para os designios da cidade'”’.

Por que o mito homérico propicia uma deseducagdo? Platdo refere-se
a mitologia homérica nessa passagem do Livro II, como algo que desvirtua
os valores supremos que levariam os jovens, futuramente, 4 pratica da
cidadania. A deseducagiio se da, segundo Platdio, referindo-se a epopéia
homérica, quando € mostrada a maneira violenta de ser dos deuses e herois,
sempre vinculados a combates odientos, inimizades entre deuses ¢ mortais,
vingancas terriveis que podiam atingir inclusive, os descendentes dos
proprios mortais. A poesia épica de Homero, portanto, ndo convém aos
jovens porque estes serfo, com certeza, persuadidos por valores
deseducadores, como “um pintor que faz um desenho que nada se parece
com as coisas que quer retratar”’ . Aligs, a poesia homérica ndo convém
nem aos jovens, nem aos adultos, ¢ perigosa para ambos. As cnangas séo
bastante influenciadas j4 que ndo possuem um discermimento para que

possam comparar o que seja fabula e o que seja realidade, por isso mesmo,

' PLATAQ. Reptiblica, 376 e — 377 2 “... mas hi duas espécies de literatura, uma verdadeira e outra
falisa {...). Néio compreendges — disse en ~ que primeiro ensinamos fabulas s criancas? Ora, no conjunto.
as fabulas sdc mentiras, embora contenham algumas verdades. E servimo-nos de fabulas para as criangas
antes de as mandarmos para os gindsios”. Cf. Belles Lettres, p. 79 ¢ Calonste Gudbenkian, p. 86-87.

B Ibid., 377 e.
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ficam vulneraveis a assimilacdo tanto do conteudo, quanto da maneira como
essas histérias sdo passadas. Geralmente sdo contadas para provocar temor,
permanecendo como uma lembranga eterna, possivelmente também como
modelo da conduta de vida. Com relagfio aos adultos, torna-se perigosa,
peie fato de ser usada como ensinamento, niio passando de artificios para
manobras nas mios de pessoas persuasivas, sem boas intengdes. O
personagem Protagoras, um dos grandes sofistas e protagonista do didlogo
platénico com 0 mesmo nome, afirma que Homero foi também um sofista,
assim como 08 outros poetas que usavam 2 propria poesia como
mascaramento da pratica sofistica'”, dai o temor de Platdo a esse tipo de
poesia que langa modelos de condutas inferiores, sem que sejam percebidos

pela maioria das pessoas.

Pelo fato de mostrar antropomorficamente os deuses, a poesia épica
de Homero, Hesfodo e os poetas posteriores, mais precisamente 0s tragicos,
¢ considerada mimética, mas numa. similitude 4 m4 imitagfo, e esta &
deformadora por ndio possuir vinculos com a semethanca fiel ao modelo,
portanto, a poesia de Homero ¢ Hesiodo é um simulacro, pois a idéa dos

seres divinos ¢ deturpada, desvinculada da verdadeira idéia do sublime. Ha

1% g1 ATAO, Protagoras, 316 d-e, diz Protigoras a Sécrates: ... © Alids, sou de opinido que a arte do
sofista ¢ muito antiga, mas que 05 homens das outras eras gue 4 praticavam, com medo dos percalgns da
profissfio, recorriam a subterfagios para escondé-la, valendo-s¢ alguns, como Homero, Hesiodo e
Simémides, da poesia; (...} todos eles, como disse, usavam as respectivas aries 4 guisa de capa, para os
resguardarem da inveja”. Ed. UFPA, p. 52 e Bd. Bellgs Lettres, p. 30.
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no simulacro, um modificar constante, um devir sem limite que compromeie
a proposta de equilibrio para a cidade justa. Platdo, na Republica, livro X,
faz referéncias ao imitador como alguém que nio tem ciéneia daquilo que
imita, portanto, alguém que vive no mumdo das aparéncias, ndo tendo
compromissos com a verdade'™. Sendo assim, a poesia homérica ¢ uma
cOpia, mas ndo wma copia que se baseia na semelhanga bem fundada, como
se refere 0 Didlogo Sofista '®', a distingfio que existe entre a idéia e imagem,
¢ esta, por sua vez, subdividindo-se entre a boa ¢ a ma imagem, ou sgja,
entre a copia ¢ o simulacro. A boa imagem {copia) estd sempre mais
proxima da idéia, é semelhante 4 idéia a que esta ligada, enquanto o
simulacro, ao contrario, ¢ uma imagem disforme que ndo tem compromisso
com a ldéia, “construidos a partir de uma dissimilitude, implicando uma

perversdo, um desvio essencial™'®*,

No entanto, isso ndo significa que ndo haja lugar para o contador de

1% pLATAO, Repiiblica, 602 a — “Ouvte dpa. gioetan ovte opbd Sofdoer o ppmef nepl wv
Gy ptiton wpdg k&AAeg f movrpive.” { Assim o imitador nfo saberd nem terd uma opinific jusia
no que toca 4 beleza ou aos defeitos dos objetos que ele imita) Cf Belles Lettres, p. 94 ¢ Calouste
Gulbenkian, p. 460.

¥ pT ATAO, Sofista. 236 b~ “... que nome daremos a0 que parece copiar o belo para espectadores
desfavoravelmente colocados, e que, entretanto, perderia esta pretendida fidelidade de copia para os
olhares capazes de alcangar, plenamente, proporgBes tdo vastas? O que assim simula a oopia, mas que de
forma algnma o ¢, ndo seria wm simulacro?” Cf. Belles Lettres, p. 334 ¢ Abril Cultyral, p. 153,

¥ DELEUZE. G. Légica do Sentido, p. 262 Deleuze mosira um exempio do modelo, imagem ¢
stmulacro, quando o cristianismo apoiando-se no platonismo ¢ através do catecismo, mostra que “Deus
fer 0 homem & sua imagem e semelhanca, mas pelo pecado o homem perden a semelhanca, embora
conservasse a imagem. Tornamo-nos simulacros, perdemos a existéncia moral para entrarmos na
existéncia estética”. CfL p. 263.
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mitos, o poeta, no mundo platdnico, pois 0 mifo tem um papel pedagogico,
deve caminhar com a verdade, imitar o bem, por isso ¢ comparado a boa
copia, 4 boa imita¢dio, aquela onde a virtude do imitador é buscar reproduzir
a virtude da cidade, para isso, deve-se evitar a imitagfo de paradigmas
considerados inferiores, como & o caso dos produzidos pela tragédia, pela
epopéia e pela comédia. Estes paradigmas representam as tramas dos
mortais e ndo os valores divinos que devem ser evidenciados e seguidos.
Mesmo quando os deuses sfo citados em qualquer uma destas formas
poéticas, sdo sempre comparados a0s humanos, deuses com qualidades
humanas (antropomérficos). Os mortais, por sba vez, MESmO sendo
mostrados como seres conquistadores, fortes, viris, ainda assim, o que €
manifestado em especial sdo suas fraquezas, falhas € mesquinharias. Este
lado negativo e fragil do ser humano, muito bem representado nas formas
poéticas citadas, ndo deve ser imitado na cidade justa. Mostrar também os
deuses com quaﬁdade's humanas ndo condiz aos bons preceiios para a
assimilagfio da virtuosidade, portanto, € preciso substituir os modelos ruins
por algo que s¢ assemelhe © méximo possivel a divindade, ja que é
impossivel conhecé-la em sua propria esséneia. Segundo Goldschmidt,
representar essa essencialidade € também impossivel. Por isto, o papel do

novo mito poético serd o da boa imagem, aquela que esta mais proxima do
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modelo™. O poeta tragico, para Platdo, tem tragos semelhantes aos sofistas,
no sentido de que, tanto um quanto outro, ndo ensinam verdadeiramente o
que ¢ nobre aos cidadios, ambos sdo persuasivos ¢ sedutores, sempre
trabalhando com as paixdes, os prazeres ¢ os vicios do mundo humano,

assim se refere Platdo na Republica:

“Ora, o que comtém material para muita ¢ variada imitagdo ¢ a parte
irascivel; a0 passo que o carater sensato e calino, sempre igual a st mesmo, nem

é facil de imitar nem, quando se imita, € facil de compreender, sobretudo num
festival e perante homens de todas as proveniéncias, reunidos no teatro” '*.

Isto faz com que o espectadfyr traga para si mesmo toda a carga dramatica
encenada pelos atores’®. Portanto, a imitagio deve ser boa, do contrario,
a assimilagio refletira sempre os maus augirios tipicos da tragédia. A
boa imitacio procura sempre estabelecer uma cumplicidade ou mais do
que isso, uma inter-relagfo entre o imitador e o modelo pelo qual ele imita.

Platio demonstra 1550 na seguinte passageim:

“.. para nos, ficariamos com usm poeta e um narrador de histonas 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

'8 Ouestions platoniciennes, p. 104 “Si T'on congoit la Divinité dans 50n £SSENCe pure, aucune image
nen pout étre donnée, et tout essal de répresentation sera vain”.

14 p1 ATAO, Repitblica, 604 e, reportar-se & nota n° 26, p471 da traducdo portuguesa, Fundagio
Calouste Gulbenkian. Cf, Belles Lettres, p. 99 ¢ Calouste Guibenkian, p. 471

¥ GOLDSCHMIDT, V. Questions Platoniciennes, p. 119 ... “La podsie, imitative sous toutes ses
formes. 1'est 4 son plus haut degré quand elle sc fait dramatique, puisque 1"autenr et, jusqu'a un certain
point, le espectateur, s’assimiler aux personages mis en scéne”.
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de injcio regulamos, quando tentavamos educar os militares™ '*°.

Tanta preocupacic com a ma imitagdo e prescrevendo
incessantemente a boa, faz com que Platio trace criticas contundentes a
tragédia, especialmente no que tange a incompatibilidade das paixdes
(tipicamente  tragicas) com o pensamento racional. Contudo, Platio
aproxima-se desta forma poética quando faz a famosa contestagdo a
Parménides, ou seja, quando faz o parricidio (que é um dos elementos da
tragédia) ao mestre. O parricidio platdnico ¢ o ataque a tese do pai
Parménides quando demonstra que o Néo-Ser também ¢ e que o Ser, de
certa forma ndo €. O Nio-Ser e o Ser nfo podem ser confrarios como
afirmava Parménides, ou seja, o Ser ndo pode negar absolutamente o Néo-
Ser, porque sendo assim, os ndo-seres ndo poderiam existir ¢ a possibilidade
de existéncia do erro também nfio. Dessa forma, o que Platdo propde ndo € a
contrariedade entre Ser e Nio-Ser, mas, a antitese entre eles. Cada um
existe dentro de sua propria condigfo, porém, propicios 4 alteridade. Para
fazer o parrricidio, Platio nfio discute de imediato a tese do Nao-Ser, o que
ele faz é atacar primeiramente os discursos de Parmémdes a respeito do Ser.
Tsto é confirmado no didlogo Sofista, para poder mostrar a possibilidade do

erro, da opinifio falsa nos discursos. Sem a refutagao da tese parmenidica

185 pATAQ, Repiblica, 398 b, CL. Belles Lettres, p. 110 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 125-126 - O
perfil do verdadeiro poeta, 0 que tem COMPromissos Com a boa imagem, deve constar de uma boa
elogiiéncia, capacidade de falar determinadas coisas que s ele pode falar, invocando sempre a
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ndio é possivel sequer trabalhar com o mifo, muito menos transforma-lo

numa boa imagem'®

Nas Leis, Platio enuncia a tragédia de forma mais aplacavel, estd
mais moderado em relacio 4 postura de quase intolerdncia que tem na
Repiiblica, mas o que se observa de fato, ¢ que as duras criticas ou a
inaceitabilidade de Platdio, aplica-se 4 ma imitagdo, ndo A tragédia em si
mesma. A tragédia, a comédia e a epopéia receberam intmeras criticas
porque refletem as paixOes exacerbadas, as fatalidades passivas, intrigas,
enfim, tudo o que possa enaltecer a irascibilidade humana, revelam portanto,
o lado negativo da vida, segundo Platdo'®®. Mas, o proprio Platio afirma que
a tragédia poderia imitar a boa imagem, o lado melhor da vida, de que forma?
Cultivando a harmonia, a beleza, o equilibrio e todas as regras da boa
constituigio, eis que surgira a verdadeira tragédia. Como podemos ver nas

Leis, na seguinte passageu.

« Quanto aos poetas sérios, como eles proprios se denominam, nossos poetas
tragicos, se alguns nos procurassen € nos dirigissem a seguinte pergunta: acaso,
forasteiros, poderemos apresentar-nos em vossa cidade ou em suas imediagdes
para representar nossas pegas? (..} Qual a resposta justa que darfamos a tais
homens divinos? A seguinte ficaria bem: Excelentes forasteiros, nos
também compusemos nossa tragédia, a melhor € a mais bela que nos foi possivel

verdade, a sinceridade(Cf. HAVELOCK, Preficic a Platdo, p. 22).

8714 Sofista, 241 d-e, — B claro que o famoso parricidio ¢ contestavel, mas ¢ uma das for¢as motrizes
do dislogo Sofista, pois & o lugar onde se percebe mais claramente uma ransformacdo do platonismo a
partir do enfrentamento 4 tese eledtica. CL. Belies Lettres, p. 344 Abril Cultural, p. 160-161.

98 (301 DSCHMIDT, V. Questions Platoniciennes, p. 104.
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levar a cabo. Nossa Constituicio inteirinha nio passa de imitagiio do que a
vida tem de mais belo e excelente, imitagio que nos, pelo menos consideramos
verdadeira tragédia. Sois criadores de poesia; concorrentes e rivais no mais belo
drama que somente a verdadeira lei € capaz de realizar” 18

Nesse sentido, como afirma Goldschmidt'®, o filésofo esta muito
proximo da tragédia, do teafro, especialmente quando o préprio Platdo mostra
que a vida ¢ uma grande luta entre a razdo e as paixdes, esta € a luta travada
no seio da poesia, no teatro. Arte ¢ vida imitam-se¢ o tempo infeiro. A
comédia ¢ um outro exemplo de arte em que, sendo a0 mesmo teMpo
considerada inferior, é também a mais aceita por Platdo, dentre as ja citadas.

[19

Quando faz referéncia nas Leis aos comicos denominando-os “...espiritos

inclinados a fazer macaquices para provocar o riso”''

, ha um sentido
pejorativo. Os cOmicos imitam o ridiculo, o feio, o desprezivel do ser
humano, mas este ¢ um “feio” que se pode ensinar, levando os homens a
refletir. Por isto, ha um acolhimento simpético por Platdo a comédia. Nas Leis
h4 uma passagem que diz: “de modo geral, todas as imitagbes comicas, €

»192

preciso freqilents-las para melhor conhecé-las Isso quer dizer que

podemos perceber e adquirir o conbecimento sério observando seu contrario,

1% pf ATAD, Leis, Livro VII, 817 a-b, Cf. Ed. Belles Lettres, p. 53 ¢ UFPA, p. 237-238.

% GOLDSCHMIDT, V. Questions Platoniciennes, p. 134 - “Dés lors, si Platon répresente parfois la vie
comme un combat, come un “concours’, il ne faut pas que cetle comparaison évoque des péripétics
dramaticues, des revirements pathétiques des attitudes de théatre, Cest un “combat o il s’agit de devenir
bon ou méchant® 7 . — Goldschmidt remete-se 4 Repiblica onde Platio aborda esta questiio, assim diz
Platio: “E um grande combate, meu caro Gliucon, ¢ grande, ¢ mais do que parece, o que COnsiste SNt NOS
tornarmos bons on maus”™. CF. Platdo, Rep., 608 b, Fundagio Calouste Gulbenkian.

19 pI ATAO, Leis. 816 d, Cf. Ed. Belles Lettres, p. 52 ¢ UFPA, p. 237.
1% Thid.
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ou seja, a0 detectarmos o feio e o ridiculo do ser humano sendo encenado ¢
imitado, a tendéncia ¢ fugirmos desta mé& imitagio como alguém que foge
de uma doenga para ndo ser contanuinado. Goldschmidt volta a comentar
que a comédia é mais aceita por Platdo, talvez porque a comédia ndo tenha a
exacerbada excitacio aos sentimentos, tipica da fragédia, e cwa

representagio cOmica ndio gira em torno de um personagem, mas de

acontecimentos aleatdrios em torno de muitos. Quando estes personagens séo
distribuidos em cenas diversas, sem o exagero da fantasia em torno deles,

comum 3 tragédia, a comédia torna-se mais convincente que a tragédia’”.

1.1. Consideracoes sobre o mito do Politico

A epopéia ¢ também tdo criticada quanto as ouiras formas pogéticas

ja citadas. Os mitos homéricos, contados pelas ancias e passados as criangas
de geragio a geragdo, sdo explicitados na Republica de forma iromica
pelo excesso de imaginac#o que continham. Por isto as fabulas s6 devem ser

consideradas como paradigmas se passadas pelo crivo da verdade. Este

1% Ouestions Platoniciennes, p.139, Goldschmidt comenta a aceitagio de Platdo & comédia, na segninte
frase: “si la comédic permet commie une conaissance a distance, non par sympathic, du laid et du
ridicule, n’est-ce pas parce qu'elle manque de cet éiément d'exaltation qui rend si insinuantes les
attitudes tragiques que la morale réprouve? Et n'est-ce pas ausst parce que la comedie n’est pas
essenticllement action et quen outre elle ne répresente pas des hommes mi des événcments
‘individuels™? Ainsi, accordant moins d’importance 3 affabulation. 4 Vintrigue. & I'individualité
irréductible du héros, clle est moins ‘mesongére’. 7 Concordando com Aristételes, Goldschmidt ratifica
seu comentario a partir de um trecho da Poética que diz: *...Quanto 2 comédia, ja ficon demonstrado
(esse cariter universal da poesia), porque os comediografos, compondo 2 fabula segundo a
verossimilhanca, atribuem depois ds personagens os nomes gue thes parece, ¢ néo fazem como OS pogtas
jambicos, que se referem a individuos particulares”. Cf. ARISTOTELES. Poética, 9, 1451 b, 11, Nova
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crivo significaria vincular o mito as narragGes histdricas, porém,

existern dificuldades para realizar tal vinculagdo. Neste sentido, justamente,

observa Aristoteles:

“_.a estrutura da poesia épica nfo pode ser igual & das narrativas historicas,
as quais tem de expor ndo uma agdo tinica, mas um tempo Gnico, com todos
08 evertos que sucederam nesses periodos a uma ou a Varias personagerns,
eventosmcada um dos gquais estd para os outros em relagdo meramente
casual”".

Contudo, para Platdo, € uma obstinagdo essa busca incessante da
verdade. Homero e 0 género épico, assim como 0s outros géneros poéticos,
sdo recuperados para o campb da verdade. Mesmo que todos estes géneros
evidenciem os sentimentos, ainda assim, para Platdo, nfo estdo isentos de
racionalidade. A épica, por exemplo, é uma narragdio mitica que cultua
personagens herdicos, € sempre uma imitacdo de homens superiores, € uma
narrativa fabulosa que em si mesma contém elementos histéricos e o que €
proprio da historia €, portanto, um devir que se cterniza. Alguns mitos
platdnicos possuem certas caracteristicas similares a estas aqui refenidas.
O mito de ‘Giges’ e o do Politico sdo exemplos. No primeiro, misturam-
se caracteres historicos e fabulosos, no segundo também, este, no entanto,

exige comentario mais pormenorizado.

Cultural.
4 ARISTOTELES, Poética, 1459 a, 17. CL. Nova Cultural,
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No mito do Politico, Platio retoma caracteristicas da narrafiva
homérica, ao fazer uma longa exposicio de forma fabulosa e
alegorica que chamaria a atengfio de qualquer crianga, alids, o prdprio
personagem que comanda o didlogo, o “Estrangeiro”, faz alusdo ao “jovem
Séerates” para que 0 mesmo prestasse atengdo ao mito, “como costumavam

fazer as criangas™ ™.

O mito faz parte do processo dialético desenvolvido dentro do
Diglogo, onde Platio procura uma defini¢do para o politico. Esta busca do
que sefa o homem politico, assim como o sofista, requer uma tessitura sutil
e organizada do procedimento dialético, isso quer dizer que € necessario a
utilizagiio, como é de praxe, das divisSes e classificagBes continuas ate
chegar finalmente a uma defini¢do. No Didlogo, os interlocutores chegaram

1% contudo,

ao primeiro consenso de que o politico € um ‘pastor de homens
verificaram que esta primeira significagdo ndo era perfeita, O que fazer,
entdo, numa situagio onde a dialética ndo ¢ suficiente para tragar oS

devidos esclarecimentos? Platiio invoca o recurso ao mifo, fazendo uma

longa pausa no Didlogo, para dar vazdo 4 poesia que ira clarear, de forma

195 B ATAQ, Politico, 268 e, Cf. Belles Lettres, p. 20 — Nesta passagem, o Estrangeiro se refere ao mito
dizendo: “presta atengiio 20 men mito (W) Hodm), como fazem as criangas. Afinal nio hd muitos anos.
te evadistes dos jogos da infancia.”

19 14 267 d. — O Estrangeiro € o jovem Socrates estavam insatisfeitos com a defini¢do encontrada: a
de que o politico seria o pastor de homens. Isso nfio retratava flelmente o que seria o verdadeiro politico,
até porque o método dialético deveria leva-los 4 distingfio de conceitos um a urm até chegar ac congeito
ideal, o que ndo havia acontecido até entfo. Ed. Belles Letires, p. 18
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imagética, a compreensdo que a dialética dificultava. O mifo torna-se

aclarador para que a dialética possa ser retomada posteriormente, € um

intervalo poético importante até a dialética poder recompor-se.

Neste mito do Didlogo Politico, Platio narra algumas fabulas antigas
que se relacionam entre si. Sdo histérias comuns que possuem certa
identidade ¢ que servirfio para esclarecer o objetivo do Didlogo: buscar a
definigdo do politico. As historias contadas comegam com o mifo de Atreu e

Tiestes, em seguida o reinado de Cronos; a historia dos filhos da terra; dos

homens abandonados e do homem em estado de natureza'®’.

A explicagdo mitoldgica comega quando o “Estrangeiro™ enuncia ao
“jovem Sécrates” o mifo de Atreu ¢ Tiestes, que ocasionou uma mudanga

completa na vida dos homens. Ligado a esse miro, ha a historia de Cronos ¢

os dois ciclos do universo que sio contados para que os interlocutores
possam chegar a um entendimento quanto a npatureza do rel,

conseqiientemente & do politico também'™*.

197 hid, 269 a, — Na verdade. é um Gnico mito, o primeiro deles (Atren e Tiestes) € que vai propiciar o
deseniace aos outros. A histdria comeca entre Atren ¢ Tiestes que eram dois irmfos, principes que
disputavam o trono. Atreu possuia um rebanho do qual nascen um cordeiro com 1 de ouro, possivelmente
ofertado por Zeus. Quando Atren foi mostrar a todos a dadiva divina, sua nmther, sem the commnicar
presenteou o cordeiro a Tiestes, Zeus como estava a favor de Tiestes na disputa do trono, compadeceu-se e
mudou 2 marcha dos astros. Cf. Belles Lettres, p. 20-21.

19 Ihid.. 269 dee, 270 b-d — “Fste universo, em que estamos, algumas vezes ¢ o proprio Deus que lhe
dirige o curso ¢ preside & sua revolugio; outras vezes, terminados os periodos que The foram determinados,
ele o deixa seguir; e entfio, por si mesmo, © UNIVerso retoma o seu Curso circular, em sentido inverso, em
viriude da vida que o anima ¢ da inteligéneia que The foi dada. desde a sua origem, por agquele que 0
criou”. Cf Abril Cultural e Belles Letires, p, 21-23.
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A primeira definigo encontrada para o politico € que ele € um
‘pastor de homens’. Esta expressdo, segundo G. Droz'¥, ¢ antiga, remete-se
a épocas arcaicas da Grécia tanto no sentido mitico quanto histérico, no
sentido mitico a expressio lembra a Idade de Ouro e o reinado de Cronos,
onde os homens viviam felizes, harmoniosos e bem governados. O mito que
trata dos ciclos do umiverso, possui dois fempos: O primeiro mostra o
reinado de Cronos, onde tudo era perfeito, belo. Neste tempo se tinha a
juventude eterna, ndo havia separagdo enfre O divino ¢ o homem, nem
guerras, nem desentendimentos, os homens nasciam da terra ¢ dela ja
recebiam sua propria histéria, pois era o Deus quem os pastoreava. Nio
havia discordancia porque tudo era abundante ¢ cada um tinha o que era
necessario para viver feliz. Até entre os animais reinava harmonia, ja que
néo havia predadores, ¢ cada rebanho era protegido por uma divindade que
supria todas as necessidades € caréncias do animal. Como tudo era paz, nio
existiam normas, leis, punigdes, obviamente, néo havia necessidade também
de corlstimigﬁesm, Quando Cronos deixou de governar 0 mundo, este

comecou a mover-se em sentido contrario a0 anterior, realizando sua propria

¥ OROZ, G. Les mythes platoniciens, p. 168. Droz afirma que subjaz nestes mitos um saudosismo de
Platio para com as sociedades tio sablamente dirigidas, A Grécia da Idade de Ouro ¢ um exewmplo.
Editions du Seil..

206 pt ATAOD, Politico, 270-¢ a 272 a-c. EQ. Belles Lettres, p. 23-27.



sorte. No mundo abandonado pelos deuses, que se distanciaram,
conseqiientemente, os homens perderam tudo. Privados dos cuidados
permanente dos deuses, tornaram-se frageis e presas faceis dos outros

animais, por tudo isto, a humanidade entrou em processo de decadéncia, os

homens, agora submetidos ao devir, passaram a nascer, Crescer ¢ morrer. A
natureza, por sua vez, ndo era mais farta, o homem passou a cultiva-la € a
produzir seu proprio alimento. O nascimento do homem ndo era mais
originado da terra, como ocorria no passado. Os homens deverlam agora,
conceber-se a si mesmos, ja que o mundo como um todo, passou a ser

senhor de seu proprio destino™".

O mito é longo, Tequer wma pausa muito grande na estrutura
narrativa do Dislogo, e o sentido que Platdo da a este mito como forma de
esclarecimento do /6gos, ¢ explicitado nos pontos que vém a segmr. O
primeiro deles: ha uma filosofia da natureza contida, de certa maneira, nesta
abordagem, especificamente quando Platdo descreve a constituicdo do
mundo através da alternancia de movimentos, isto €, 0 mundo como um ser
corporeo que participa da matéria e do ser divino expressa uma maneira

organica de conceber o universo. Por ter a dimensao material, o mundo esta

20 hid 273 a-e, 274 a-d. — Platdo ao descrever os dois periodos de tempo: o de Cronos e 0 posterior a
Cronps (Zeus), onde o homem vive em estado de natureza, mostra um periodo de abundancia ¢ escassez
muito parecidos com a descricio do homem em estado de natureza em Rousseau ¢ Hobbes. Ed. Belles
Lettres, p. 2729
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em movimento e propicio a mudangas, sendo assim, privado de possuir a

identidade permanente de si mesmo, pois ndo é um ser sempre imével. Mas,

a0 mesmo tempo em que estd na dimens3o orgdnico-material, o mundo
também participa da dimensio divina, por este motivo, o movimento que lhe
é destinado é o menos imperfeito dos movimentos, isto €, 0 movimento
circular. Mas, o movimento circular ¢ periddico, ndo é permanente, ou seja,
em determinados periodos, o mundo come¢a a mudar a diregdo de sua
rotacdo ¢ passa a mover-se em sentido contrario. Estas mudangas se ddo de
acordo com a condugfio do ser divino, que quando comanda o movimento,
o mundo torna-se calmo, sereno, mas, quando a divindade abandona o
mundo a seu proprio curso, acontecem fenémenos macreditaveis, tudo passa

a funcionar contrariamente ao movimento antetior .

Este mito contém elementos césmicos de wna filosofia da natureza
entrelacada & religiosidade. As revolugbes do movimento do mundo
obedecem a uma lei divina, necessaria ¢ anterior a presen¢a de Deus como
administrador. Esta lei prescreve a necessidade de um comando divino num
determinado periodo, logo apds, o deus se retira de cena € entdo transcorre 0

movimento contrario ¢ o mundo segue seu caminho. Como se refere G.

2 Thid., 273 a-e.
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Droz: “é aqui que a mecanica se apaga ante a crenca religiosa”203.

A principal caracteristica do mifo do Politico é que Platio utiliza

uma andlise poética, para fazer uma metafisica da natureza®. O que de fato
ocorre nesta andlise mitica, é a participacio de uma forga sobrenatural
comandando uma descri¢io do devir da natureza. Segundo Maxime
Shuh®, é bem ressaltado no mito a “resisténcia da matéria”. Isso significa
que esta implicito no corpo do Didlogo a pergunta de como € possivel a
matéria resistir a tanta mudanga, que em determinados momentos ocasiona
a desordem. Acontece que a matéria pura por si s6 ¢ passivel de desordem
devido ao fluxo perpétuo ocasionado pelo movimento imperfeito, mas, a
propria matéria contém uma ordem preestabelecida devido a sua
participagio no divino, isto é o que faz com que a matéria ndo sucumba

eternamente ap <aos.

A imagem que passa o mifo do Politico, aparentemente, ¢ que ha

uma oposi¢do, uma incompatibilidade entre os dois movimentos do mundo,

U DROZ. G. Les mythes platoniciens, p.169. Editions du Senil. — Ainda referindo-se a essa temética
da presenca ¢ auséneia de Deus em relagdo ao movimento ¢ ordem do mundo, ¢ interessanie ver o
Timeu, onde & trabathada a nogio de natureza sem a presenga de Deus. Cf. Timeu 33b.

M SCHUHL, PM. Etudes sur la fabulation platonicienne, p. 97.

Twid . Ao explicar a significacdio do que seja “resisténcia da matéria”, Shuhl cita o trecho do politico
que trata do assunto: ‘a causa de todos esses acontecimentos deveu-se aos principics corporais que
entraram na sua constituicio, acs caracteres herdados de sna natureza primitiva, que comporiava uma
grande parte de desordem antes de alcangar a order cosmica atual’. Cf Polirico, 273 b, Belies Lettres,
P27
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o que ndo ¢ verdade, eles se complementam enquanto proposta
moralizante. A mensagem que € passada por meio do mifo, manifesta uma
nostalgia; j4 que ndo € possivel de imediato a volta da Idade de Ouro, 0
reinado de Cronos, que os homens tentem tomar conta de si mesmos, do
mundo, da melhor forma possivel, sempre objetivando o bem. O politico
deve ser como um artesdo, um teceldo que pratica sua arte sempre
visualizando o divino como modelo. Esta religiosidade que permeia o mifo,
e que relembra o eterno retorno Orfico, da a entender que estes ciclos sdo
necessarios e inevitaveis para que o homem possa esperar, um dia, a volta
‘do tempo perdido’. A busca de wma definigio para o politico desenvolve-
se, porém, ao mesmo tempo diante de um julgamento negativo de Platdo ao
seu proprio tempo, os séculos V e IV, permeados de crises politicas,
mutagdes sociais e a procura constante, em muitos outros autores gregos, da
retomada de valores nobres perdidos, aqueles que os homens comuns ja

haviam esquecido®,

2. As transformacoes do mito em Platéo
A busca de uma nova ‘mito-logia’ delineia-se, na obra platénica,

como uma retomada do passado, porém, de uma outra forma. O mifo

206 VERNANT, J P.. ¢ VIDAL-NAQUET. P. La Gréce ancienne, p. 180. Editions du Seuil.
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fradicional havia sido muito criticado por intmeras causas ¢ uma delas
bem peculiar. O mifo, até agora, nos poetas tradicionais sempre fora
utilizado aleatoriamente de acordo aos interesses do expositor, sem uma
responsabilidade de autoria, ou seja, a invocagdo do mito sempre se dava na
forma impessoal: “diz-se que...” por causa disso, caracterizava-se, segundo
Platiio, como conhecimento aparente, meramente Opinativo. Mesmo assim,
Platio retoma, em seus didlogos, essa perspectiva mitologica, porém,

com algumas transformagdes substanciais.

Uma destas transformagdes do mito platénico ¢ a escatologia onde
Platdo mostra sua religiosidade e expde seus dogmas®’. A tese exposta em
alguns mitos é a da imortalidade da alma e seu destino quando acontece a
separagio com o corpo. Este tema € bem exposto no Gérgias ¢ Fédon, onde
¢ levantada a hipétese de que, apds a morte do corpo, a alma se encaminha
para o seﬁ lugar de origem. A alma estaria sempre em busca do eterno, mas
para alcangé-lo seria necessario que tivesse tido uma vida virtuosa, do
contrério, pagaria severas punmigSes. O fato & que, no mifo escatologico, a
alma ¢ julgada segundo os critérios da virtuosidade, que, por sua vez, estdo

ligados a0 processo do conhecimento. Quanto mais sabia a alma for, mais

0 A respeito dos “dogmas™ em Platfio, posicAo heterodoxa ¢ sustentada por Benoit, H., in: “Platio além
do dogmatismo”, artigo publicado in: Transformagio, Revista de Filosofia, UNESP, n° 18, p. 79-93,
1995; Benoit procura mostrar as dificaidades existentes para sustentar a interpretacio dogmatica de
Platio ¢ lembra como, j4 na Antighidade, existiram aqueles que negavam 0 Platdo dogmatico.
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virtuosa ela sera. Se a alma foi justa, tera a recompensa de alcangar lugares
de dimensdes superiores, mais proximos ao divino, caso COprario, serd
castigada ¢ arremessada ao Tartaro, e s¢ permanecer na instincia
intermediaria e cometer justigas e injustigas, sera castigada temporariamente
¢ depois recompensada como as ahmas justas. Esta teoria ¢ exposta em
forma mitica no Gérgias*® “Conforme Homero nos relata, Zeus, Posidon
e Plutio dividiram entre si 0 poder que tinham recebido do pai. Ora, no
tempo de Cronos, havia uma lei relativa aos homens, que sempre vigorou ¢
que ainda se conserva entre os deuses, a saber: que o homem que houvesse
passado a vida com justi¢a e santidade, depois de morto iria para a Tlha dos
Bem-aventurados, onde permaneceria livre do mal, em completa felicidade,
a0 conirario, quem tivesse vivido impiamente ¢ sem justica, ira para O

carcere da puni¢do e da pena, a que ddo o nome de Tartaro.”

O mito expde o reinado de Cronos, onde o poder de comando do
universo era repartido entre trés deuses: Zeus, Posidon e Plutdo. Cada um se
responsabilizou por uma instincia do universo. Zeus € o senhor dos céus;
Posidon ¢ o senhor das aguas e Plutdo, o senhor do interior terreno. Havia
uma lei, neste tempo, direcionada aos homens que prescrevia a virtuosidade

durante a vida, ap6s a morte, haveria uma recompensa para aquele homem

8 pI ATAQ. Gorgias, 523 a, 524 a, Ed. Belles Letires, p. 218-220 ¢ Ed. UFPA. 212-213.
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que tivesse sido justc om o castigo para quem ndo fivesse sido. A
recompensa seria ir para a Ilha dos Bem-aventurados, comsiderada ‘o
parafso dos pitagoricos’, segundo G. Droz. O castigo seria a precipitagdo no

Tartaro, concebido como o ‘reino da morte, das trevas’.

Este dualismo que o mito expde, foi algo inovador, ou seja, aos
poucos a idéia do castigo infernal que havia em Homero e que possuia o
inconveniente de ser, no plano moral, cruel para alguns, geralmente
aqueles que nfio erravam muito, ¢ brando para os que cometiam mais erros,

foi sendo substituida pelo dualismo: recompensa/castigo™ .

A continuagdo do mifo relata o julgamento das almas, assin exposto:
“No tempo de Cronos, e mesmo depois, no comego do reinado de Zeus, 0s
juizes eram vivos e julgavam aos vivos no proprio dia em que deveriam
morrer. Fsse era um motivo para ser um julgamento cheio de falhas, (...).
Entdo Zeus lhes falou: vou remediar tal inconveniente.(...) Em primeiro
lugar, disse ele, sera preciso tirar dos homens o conhecimento da morte, pois
presentemente eles tém noticia dela com antecedéncia (...). Em segundo
lugar, passardo a ser julgados desprovidos de tudo, o juiz também terd de
estar morto e nu, para examinar apenas com sua alma as demais almas, (...}

e como juizes nomeei trés dos meus fithos, sendo dois da Asta; Minos ¢

P DROZ. G., Les mythes platoniciens, p. 124.
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Radamanto e um da Europa: Faco.”

De acordo com o mito, para se¢ fazer um julgamento mais justo, Zeus
retirou do homem a consciéncia da morte. Antes, o homem sabia do
momento em que iria morrer, Zeus, entdo, muda esta lei € 0 homem passa
consecutivamente a preparar-se para enfrentar o momento decisivo de sua
morte, sO assim, seria possivel aos juizes avaliarem methor a pratica da
virtuosidade exercida pelos homens, ao longo de suas vidas. A antiga lei foi
modificada porque os homens sabiam de sua morte antecipadamente e
podiam, inclusive, planejar a pratica da bondade somente nas proximidades
de morrer, isso confundia muitas vezes os juizes. A partir da mudanga, 0s
homens ndo seriam mais julgados pelas agdes praticadas nas proximidades
da morte, mas, pela totalidade das agdes que praticariam durante a vida
inteira. Portanto, a nova lei estabelece uma imparcialidade no exercicio de
julgar e nenhum homem podera, entdo, sentir-se injusticado no que tange a
sua sentenca pessoal, estabelecida na possibilidade de uma pratica da justi¢a

perfeita.

E o mito conclui afirmando: “Depois de morrerem, julgardo no prado
que se acha na altura da encruzilhada dos dois caminhos: 0 que vat dar na
{tha dos Bem-aventurados e o que vai para o Tartaro. Radamanto julgara os

que vierem da Asia: Eaco osda Europa. A Minos darei o privilégio de
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pronunciar-se por ltimo, nos casos de indecisdo dos outros dois, para que

seja o mais justo possivel o julgamento que decide da viagem dos homens™.

Através deste mito escatolégico é possivel observar que um dos
papéis que representa a religiosidade ¢ fazer compreender um saber que
permela a vida dos homens, mas que estd além das experiéncias ou
explicagdes logicas. Ainda no Gdrgias®'®, Socrates continua a referir-se a0
mito quase desculpando-se por equiparar-se a Homero quando utiliza a
explicagdo mitica ¢ ndo a dialética, para estas questbes tdo delicadas ¢

complexas, assim diz ¢le:

“¢ possivel que consideres tudo isso uma simples historia de velhas, que 6
merece o teu desprezo. Nio fora nada extraordinirio que nos também a
desprezassemos, se em nossas investigagBes encontrissemos algo melhor e
mais verdadeiro. Mas, como viste, vos trés, os mais sabios Helenos do nosso
tempo, tu Polo ¢ Gorgias, ndo fostes capazes de demonstrar que devemos viver
uma vidgldiferente desta, que se nos revelou vantajosa até mesmo no outro
mundoe™”,

Na realidade, a obra de Homero é um documento sempre presente
no texto dos Didlogos, ¢ aparece como uma referéncia permanente para
Platdo. Nas Leis, o filosofo faz inchisive referéncias histéricas, apoiando-se

nos mitos homéricos:

TP PLATAQ, Gérgias, 5274 .

! bid, p. 527 a-d. Cf. Belies Letires, p. 223 ¢ UFPA, p. 216. — Segundo Kierkegaard, embora
Sécrates afirme no Fédon 114 d, que o mite de uma maneira geral, ndo ¢ verdadeiro, on proprio do
homem sensato. entretanto, ©...a fantasia para a qual é indiferente saber se sdo ou ndo verdadeiros, olha-
os com interesse filoséfico e, como no caso atual. cansada do trabalho da diaiética, repousa neles™. Cf
nota 36, Kierkegaard, O Conceito de fronia, p. 190, Vozes.
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“Quer parecer-me que se d4 o nome de patriarcado a0 governo que ainda
subsiste em muitas regides, tanto entre helenos como entre barbaros. O proprio
Homero nos conta que assim era a vida dos ciclopes (...). Tudo leva a crer que
VOSSO poeta € muito gracioso. Conhecemos dele outras passagens inefaveis;
porém nio muitas {...). Tanto esses versos como os que tratam dos ciclopes
foram inspirados por alguma divindade ¢ estio muito de acordo com a natureza.
Por ser divina a geraco dos poetas, quando eles cantam animados pela
mspiragio ndo podem deixar de tocar, com a ajuda das Gragas e das musas, em

muitas coisas que terdio de acontecer” 212,

Nesta passagem das Leis, o poeta configura-se como um ser divino,
sua poesia, assim como a musica que possui ritmo ¢ harmonia, ¢ fruto de
uma mspiragdo das musas, logo, divinatéria. O poeta é o porta voz das
divindades, é como se ele representasse esta divindade entre os homens.
Dentro deste carater religioso de invoca¢o as musas, o poeta representa
esta mspiragio que estd sempre vinculada a uma recordagfio e assim, ao
processo da memoria da comunidade. Platio assimila bem este papel do
mito, que € a0 mesmo tempo histérico. O poeta constrdi a sua narrativa se
reportando sempre a uma tradigdo existente, isto é, como uma forma de estar
permanentemente vivo ¢ nunca se apagar da memoéra e da vida dos
homens. Ao mesmo tempo, o poeta arcaico deve ser politico, aquele que,
por ser uma espécie de transmissor da tradigdo historica, a partir dela, tem
que passar um conhecimento que possa enaltecer e tornar valorosos os

novos cidaddos. E a partir destas significagdes culturais que Platio admira o

“21d.. Leis. 680 b-d. 682 a —Ed. Belles Lettres, p. 15, 17-18,
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poeta, embora faca ressalvas quanto ao paradigma de educacgdo, baseado

nas obras de Homero.

No Fédon™”, assim como no Gdrgias, Platdo trata do julgamento
das almas. O castigo moral que ¢ aplicado nestes Dislogos, estd sempre
relacionado & falta. Quanto ao prémio, sera dado aqueles que mais se
aproximam da virtuosidade. A passagem citada no Fédon, reflete um
momento delicado, pois trata-se da morte de Socrates. Antes, porém, a
mmagem do Didlogo, mostra Soécrates meditando através de  um
longo discurso, sobre a imortalidade da alma, tentando mostrar que, na
realidade, nfio ha morte, no sentido de fim definitivo, o que perece de fato é
0 ¢Orpo, a alma ndo perece nunca. I1sso demonstra um conforto para aqueles
gue temem a morte, mas, o que os homens deveriam temer é o destino de
suas almas, especialmente os que ndo tenham tido uma vida virtuosa e justa
no mundo dos vivos, ou seja, a organizacio da vida humana deve ser em
fungdo do destino da alma, apdés a morte . Tomando como pressuposto o
destino das almas, o mifo compde-se de duas partes: uma descrigio
geografica das estruturas da terra que constituem o Tartaro, para onde os
maus se dirigirdo, ¢ a escatologia que tratard de evidenciar o julgamento das

almas.

D314 Fédon, 113 d - 114 ¢
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diante dos magistrados divinos, a alma traz visivelmente sobre si mesma, todos

os tragos da falta cometida™".

Outro sentido da nogfio de justiga reparadora, mostra que a punigdo
é necessaria para a aprendizagem e purificagdo da alma. Através da punigio,

a alma & levada ao arrependimento e 4 conscientizagio de que ndo deve

praticar novos erros, muito menos voltar a repetir 0s mesmos, ainda que
a falibilidade faca parte da condigdo humana, sendo o corpo o veiculo
dessa possibilidade. A alma, por ser a parte divina que o homem possui, ¢
quem deve comandar e ndo deixar subjugar-se a0s vicios e paixdes inerentes
a0 modo de ser corpéreo. Nas Leis’’, mostra-se bem o cardter punitivo
como algo necessario para a purificacdo da alma. Desde cedo, o cidaddo
aprende com a lei, os caminhos da virtude (por isto ela deve ser terrena).
Portanto, é também com um intuito moralizador que Platdo expde o miro
escatolégico, mostrando uma mensagem: o homermn, para viver na justica, na
virtuosidade, precisa evitar os excessos para ndo cometer faltas e procurar a
retidio para permanecer na justa medida. Porém, quando o individuo ou a

sociedade ndo buscam o caminho da retidfio, resta a ler para assegurar o

35 GOLDSCHMIDT, V. 4 Religido de Platdo, p. 79.

26 pLATAQ, Leis, 908 a — *..havera trés prisSes na cidade: uma na praga publica, comum a quase
todos os delingiientes, para assegurar a integridade fisica da maioria; outra no local da reunido do
conselho noturno, denominada casa de corregdo, ¢ uma terceira no centro do territério, em local deserto
¢ tho selvagem quanto possivel com denominagdo indicadora de sua fungdo punitiva”. Ed. Belles Lettres,
p. 180 ¢ UFPA, p. 344
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convivio e proporcionar a harmonia entre os mdividuos, mas a lei s6 é
cumprida se o cidaddo internalizé-la como uma necessidade que faz parte da
boa educagfio. Para aqueles que nfo internalizam e transgridem-na, restam
0s castigos fisicos como puni¢do. Platdio, mesmo afirmando que a punigdo
purifica o individuo, prefere mesmo a maneira mais sabia de agir que ¢é
através da persuasdio da alma, ao invés da violéncia. O mifo deve ser o
instrumento que propiciard de forma sutil, como ¢ proprio da persuasio, a
adesdo e transformagdo do sujeito por livre vontade, aos preceitos morais e
politicos da cidade. Assim como o inteligivel é modelo para o filosofo, a
pratica politica ¢ ética tem no mifo o intermedidnio para o discurso

filosdfico®”,

E possivel que Platio também critique a poesia homérica, pelo
motivo de que esta nfo apresenta essencialmente um conteudo dogmatico,
ou seja, um dos motivos que fez Platdo admitir uma pratica constante de
resgate ao discurso mitico ¢ que este permite a utilizagdo de simbologias
alegoricas, nem sempre compreendidas pelo comum dos homens. Este fato
parece proposital, ja que as pessoas sO conseguem o entendimento do
conteido de um ensinamento muito especializado, profundo, quando sfo

iniciados, do contrario, a mensagem vai parecer ridicula aos olhos comuns

7 BRISSON, L. Platon les mols et les mythes, p,145.
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daqueles que ndio tém um espirito bem dotado, aligs, este & o temor que
Platdo explicita na Carta 11, quando manifesta a Dionisio a necessidade de
falar por enigmas: “Devo, entfo, te falar por enigmas, a fim de que, se nas
vicissitudes da tua viagem por mar e por terra a carta for vitima de
algum acidente, aquele que a ler ndo a possa compreender™”. Para
salvaguardar, entdio, o saber secreto, do mais alto nivel, Platio recorria aos
mitos alegoricos como uma espécie de metafora para ndo evidenciar seus
dogmas, portanto, como afirma Jean Pepin’", o mifo tem também a funcdo
de nfio esclarecer de forma imediata alguns contetidos preciosos, é o gue
parece revelar a Carta 1I, apesar de ser considerado um documento

inauténtico, permeado de concepgdes neoplatdnicas, neopitagdricas™ .

Outra transformacgdo do mito platénico em relagdo ao mito arcaico,
¢ sua vinculagdo a dialética. Que papel e o que resultara desta relagio
mito/dhalética? O mifo platénico tem a missdo de aparecer como uma

imagem que se mostra quando, no desenvolvimento dialético, o Iégos nio

7% PLATAQ, Cartas 11, 312 d. — Ness carta, de conteido importante, trata de segredos doutrinais.
Platdo os menciona com muito cuidado, para que somente os considerados grandes discipulos, no caso,
Dionisio, possa acessa-los. Ed. Lisboa. Ed. Belles Lettres, p. 8.

%1% PEPIN, J. Mythe et Ailegorie, p.120, —Mesmo afirmando a suspeita historica de que a Carta nlo
seja na sua fotalidade uma criagio de Platdo, no entanto, em parte, reflete sen pensamento. A prova é a
recorténcia 4 alegoria “como formulacio do saber filosdfice”.

“ Cf. BENOIT, H., Proclus enire Homero ¢ Platdo, in: Boletim do CPA4, Ano 1, no. 4,
jutho/dezembro, UNICAMP, 1997, ~ Em sentido contrdrio, interpreta Benoit que a filosofia de Platdo
lida de um ponto de vista alegorico, na verdade, seria uma deformacio caracteristica do periodo
neoplatdnico.
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s¢ faz compreensivel. O mifo é um artificio do logos e com ele é possivel
transformar o discurso numa forga capaz néo s6 de levar a compreensio das
ideias, mas também fazer com que o /dgos, potencializado no seu poder
persuasivo, conduza a alma a um estado de encantamento®!. Platio tem um
COMPromisso com a epistéme, com o saber elaborado, isso é sabido e
mdiscutivel. Justamente por estar buscando uma compreensio da mais alta
ciéneia, tendo a dialética como o meio para alcangd-la, é que utiliza o mito,

constituindo a partir dessa relagdo, uma “mitologia”.

O fato de Platfio utilizar o recurso mitico, suscitou controvérsias
desde a Antigiiidade até o pensamento moderno®®. Acusaram-no de s6
utilizar o mito quando, em alguns momentos dos Dialogos, o método
dialético ndo foi capaz de resolver as aporias do préprio percurso. Podemos,

no entanto, argumentar que, se fosse por mera deficiéncia metodica ndo

! PLATAO, Leis, 903 b. “pelo menos, com esse excurso forgamo-lo a admitir o seu erro. Mas ainda
precisamos acrescentar algumas historias, a fim de imobilizd-lo com o encantamento que Ihe ¢ proprio.”
(Ed. Belles Lettres, P. 902-903 ¢ UFPA. P. 338). O encantamento possui para Platio um papel
importante, ne que tange & funclo pedagdgica do mito, essa fungdo, exercida por meio do discurso,
promeove a convicgdo da opinido verdadeira. Na Republica ha uma passagem que reflete o que foi dito
acima. “Foi assim, ¢ Glaucon que a histéria se salvou e nfio perecen. E podera salvar-nos se lhe dermos
crédito, ¢ fazer-nos passar 3 salvo o rio Letes e nio poluir a almg” (Repiblica, 621 bc). Em especial,
Platiio prescreve o processo encantatdrio devendo ser direcionado aos jovens, porque ainda carecem de
wma formacdo da sensibilidade. Cf. BOYANCE, P. Le Culte des Muses, p. 159.

** HRGFL, Legons sur Platon, p. 69 — Hegel considerava a linguagem mitica rudimentar, O mito s faz
parte de uma infancia da humanidade ¢ serd sempre unia representagio de imagens sensiveis que o /dgos
utiliza para representd-lo. Isto acontece quando o /dgos 1o estd preparado para tepresentar-se. Para
Hegel o mito possui um papel secundério em relagio ac ldges, € um enfeite que se usa ¢ pode muito bem
ser descariado pela ciéneia. Em Platdo so serve para desenvolver sens “filosofemas”. Para expor a parie
filos6fica, propriamente dita, Platfo nfio precisaria utilizar o mito, pois, o /dgos saberia mostrar-se
sozinho.E o que pensa Hegel e assim afirma: “O mito é sempre uma representacio que se serve da
maneira sensivel, de imagens sensiveis, que sdo destinadas 2 representacio, nfio ao pensamento” (op. cif.
p.69),
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teriamos os exemplos do Parménides ou mesmo do Sofista, onde Platio
discute profundamente as questdes relacionadas ao Ser, sem utilizar
represenfagbes miticas, somente o ldgos ali fala, a dialética sozinha
manifesta-se como a via de solugéo das aporias lancadas internamente nos
Didlogos. Realmente, este é um problema de dificil solugo. Um possivel
caminho para pensar o problema, poderia ser observar, mais atentamente, 0s
aspectos dramaticos dos Didlogos. Neste caso, percebe-se que, de fato, é o
personagem Socrates que utiliza o mifo para apoiar o /6gos. Seja como for,

aqui nfio desenvolveremos esta discussio™.

A verdade ¢ que, na maioria dos Didlogos em que Socrates é o

condutor da discussdo, mito e dialética se entrelagam, sendo que o /dgos
propicia a apreenso da idéia na sua interioridade e o mifo, por seu lado,
busca a apreensdo da idéia na sua exterioridade. Quando a dialética traga
seu caminho, tendo o /dgos como fungio de fazer a escala de idéia em
wdéia, até alcangar a primeira, o mifo conjuntamente ao /dgos faz o mesmo
percurso, mas fica a disténcia, sO entra em agdo quando o ldgos pede
ajuda, devido a tarefa ardua e até certo ponto fatigante de se trabalhar
profundamente cada conceito para poder avangar etapas. Neste sentido,

parece caminhar a dialética também em certos autores modernos, ndo-

“® Para esta discussdo, Cf. BENOIT, H., Platdo: o saber esotérico da dialética, tese de doutoramento,
FFLCH -1ISP, 1990.
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racionalistas, E o caso de Kierkegaard, que em determinada passagem

£sereve.

A idéia flutua transitando velozmente numa sucessao infinita, ou estaciona
se expande infinitamente presente no espago. Deste modo, 0 mitico € 0
entusiasmo da fantasia ao servico da especulagdo (...). Se se pode caracterizar a
dialética que corresponde a0 mitico, designando-a como atragio, desejo,
como aquele movimento do olhar que encara a idéia para atrai-la, entdo, ©
mitico é o abrago fecundo da idéia”

Se o que & observado no mifo platbnico ¢ a busca de alcangé% a
contemplago pura, também Socrates tem uma preocupagio semelhante, a
de nfio se separar da dialética enquanto método de busca da findamentagao
para as coisas. Socrates € Platdo representam o /0gos, mas Platdo acrescenta
a poesia mitica no seu discurso, que, assim cOmMO O amor, ¢ uma
intermediaria entre a boa e a ma imagem. Significa que o mito, a0 juntar-se

com o ldgos, exprime a busca da contemplagdo do Bem, esse além {

préxeive) ¢ transformado em imagem para tornar possivel uma
compreensao.
Na realidade, os mifos platdnicos na sua grandiosidade, ndo somente

nos remetem ao dominio conceitual, mostrando-se como enigmas a serem

desvendados, como também nos possibilitam direcionad-los a IMUMeEros

4 K IERKEGAARD, §. O Conceito de Jronia, p. 89 — Segundo esie auior, 1o intesior do Didlogo, o
mito & alternado 4o dialético numa relagdo complementar, 1Sto porque 0 pensamento especulativo de
Platio ndo possui o movimento de contradicio tipicamente dialético, possibilitando o mitico evidenciar-
se no meio 4 exposigio da idéia {ver nota no 37, p. 190)
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caminhos, um deles, talvez o maior, seja compreender o proprio sensivel
como momento necessario do desenvolvimento da propria idéia ou conceito.
E por isto que o mito estd na condigdo de opinifio verdadeira, esta nfo esta
na dimensdo nem da ciéncia, nem da ignorncia, ¢ um ser intermedidrio, fica
proxima da ciéncia, mas, estd sempre em um grau inferior, no entanto,
sempre se evidencia quando ndo se pode ter acesso a verdadeira ciéncia®™,
() Banguete mostra a opimdo verdadeira como distinta, mas, ao lado da
ciéncia, assim como o devir esta ao lado do Ser’. Segundo Brochard™’, ha
um probabilismo platdnico que faz parte do sistema, da mesma maneira que
a filosofia faz parte do devir, assim como faz parte da ciéncia. Por esta
perspectiva 0 mito € a ‘expressio da probabilidade’, pois, nfo hd como
desvincular o raciocinio verdadeiro e a aparéncia. E necessario que haja
aproximacdo entre a opimio verdadeira e a intelecgio, sendo que a primeira
se forma por persuasdo. E também por onde se forma a mspiracio

a223

poética™, a segunda por educagdo, por ensino®”, contudo, a importincia

5 PLATAQ, O Banguete, 202 a - Sterates invoca sua conversa com Diotima: “E quem nfo for sdbio,
serd ignorante? Nfo percebeste que existe algo entre a sabedoria e ignorincia? {..)O opinar certo (...}
que nem ¢ saber - pois 0 que ¢ sem razfo, como seria ciéneia? - Nem é ignoringia - pois o que atinge o
ser, como seria ignorincia? ~ A opinifo verdadeira € sem duvida, alguma coisa desse tipo (...} um
intermedidrio entre ¢ entendimento ¢ g ignorfingia”. Ed. UFPA, p. 256.

a0

' BROCHARD, V. Eiudes de Philosophie Ancienne et de Philosophie Moderne, p. 53.

% Thid., p. 52 - O auter mostra que além da inspiragio poética, se alcanca a opinido verdadeira pelo
amor, pelo delirio profétice ¢ também pela adivinhacdo.

PLATAQ, Timen,51 d - *.. 2 intelecgdo ¢ a opinifio sfo duas coisas distintas, pois t8m origens
distintas ¢ se comportam de manciras diferentes, A primeira, a intelecgdo, nasce em nés pela acio do
ensinamento clentifico; da segunda somos persuadidos. A primeira é sempre acompanhada de uma
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que os dois tipos de saber possuem, consiste no fato de que participam da
hgaclo que Platio faz entre os planos. ‘A opinido verdadeira é a ciéncia do
devir’, portanto, a ligagio entre o mito ¢ a explicagio cientifica ndo se
confunde®™, o mito é parte integrante da doutrina platénica, se se coloca a
imaginagdo como ponto de partida para se chegar 4 contemplagio da

verdade.

O fato € que Platdo sempre cultivou a poesia desde sua juventude,
como ja narrava Didgenes Laércio, mas teve que abandonar uma vida
produtiva de criagdes poéticas, de tragédias, para seguir Sécrates ao
abstrato conhecimento de si. Mesmo assim, nunca esqueceu, muito menos
negligenciou a capacidade de evidenciar e enaltecer a beleza através das
palavras. Os conceitos foram assim representados como seres animados. As
abstragQes, Platdo deu espontaneamente uma forma plastica. Como deixar
de perceber a unidade entre a beleza poética e o aspecto conceitual
quando a idéia de Bem ¢é comparada com o sol e este ao fogo que clareia a
caverna? Contudo, este fogo estd também no interior do homem e se
expande através dos olhos, para que as coisas possam ser percebidas e

conhecidas. Como afirmaram muitos comentadores, através dos séculos, em

demonstragdo verossimil, 2 seginda ndo comporta demonstragio...” Ed. Hemus, p. 116-117.
=Y BROCHARD, V. Etudes de Philosophie Ancienne et de Philosophie Moderne, p. 54.
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Platdo, a metafisica ndo é outra coisa que a mais sublime das poesias, pois
metafisica e poesia podem pertencer ao mesmo género de abstracéo,

especialmente, quando um génio realista, mitologico, as anima®!,

“' FRUTIGER, P. Les mvthes de Platon, p. 277,
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CONSIDERACOES FINAIS

Na cultura grega, como vimos, ap6s o advento da Filosofia, o mito foi
rejeitado como um tipo de saber que procurava uma explicagfio para a physis,
numa relaglo amda vinculada a religifio. Os filésofos, particularmente os pré-
socraticos™”, néio concordavam que a filosofia devesse recorrer a este tipo de
explicagdo, considerada ingénua ¢ moralmente injuriosa, j4 que deuses e
homens possuiam qualidades semethantes. A partir do fim do século VI °C,
de uma maneira geral, o mito fez um percurso ao longo da histéria ocidental,
como sendo uma narragdo ndo verdadeira, porque a imaginacdo, a capacidade
de cniar simbologias, se sobrepunham ao préprio /6gos. No entanto, como
vimos, isso ndo se constitui necessariamente como uma objegdo justificada
plenamente, ao contrario, tentamos mostrar ¢ mifo como um possivel recurso
capaz de auxiliar a Filosofia nos momentos em que o rigor e a precisio néo

foram suficientemente desenvolvidos no interior do préprio /6gos.

Tivemos o exemplo de Platdo, que utilizon esse tipo de recurso com
as ntengdes mais diversas, sem contudo, ferir o rigor de sua filosofia. O miro
no discurso platénico ¢ resgatado e revalorizado nfio somente para suprir as

deficiéncias do /dgos, sua fungdo mostrou-se muito mais complexa e extensa

232

Reporiar-se & nota n°® 73 do primeiro capitulo, p. 31.
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do que supBem leituras excessivamente racionalistas, Como mostramos, ©
mito aparece nos Dialogos como disseminador de valores fundamentais,
especialmente no campo da ética e politica e constitui-se em pega essencial

nos projetos de reformulagdio da polis e dos cidad3os.

Através de diversas passagens dos Didlogos, pudemos perceber que o
mito antigo conferia um poder especial, quase sobrenatural ao poeta, por ser
intérprete das musas, tendo um poder divinatério. O poeta era visto COMO UM
ser intermediario entre o homem e os deuses, por sua capacidade de
transportar-se as realidades imutdveis ¢ traduzi-las através dos mitos.
Também conferia uma responsabilidade com o mundano, ja que o contador
de mitos era sempre uma pessoa respeitada pelo poder de influéncia que
exercia nas pessoas. A tarefa de um contador de mitos era similar ao do
politico ou de um pedagogo, ou seja, repassava valores nobres as pessoas
conmuns. Contudo, se ndo tivesse 0 COMPromisso com a justica € com a
verdade, estaria comprometendo a efetivagdo da verdadeifa cidadania. E o
que pensa Platdo sobre a ma poesia, ou seja, aquela que ndo tem o papel de

propagago da educagdio virtuosa™.

3 pepublica, 378 ¢ — ... * S¢ queremos que os futuros guardidies da nossa cidade considerem uma
grande vileza o odiarem-5¢ uns 20§ OULOS PoT POlCR coisa. Nio se thes devem contar ou retratar hutas de
gigantes € outras inimizades miliiplas e variadas, de deuses ¢ herdis (...} € que houve combates de deuses,
quantos Homero forjou, ¢ coisa que ndo deve aceitar-se na cidade...” Ed. Belles Lettres, P81 e Calouste
Gulbenkian, p. 89-90.
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Se de fato Platdo demonstra na Republica uma intolerdncia com a
linguagem mitica, nfio ¢ em relagdo a poesia de um modo geral, mas a
alguns tipos de poesia, especialmente, aqueles tipos que incitam a atitudes
consideradas imorais ou indignas dos bons cidaddos. Portanto, a filosofia
enquanto Etica, deve estar contida nas histérias miticas divulgadas pelos
aedos. Um bom contador de mitos passa a ser aguele que sempre demonstra
a memoria como companheira msepardvel do conhecimento. Como
mostramos, isto ¢ bem nitido em Platdo, Ménon™”, quando desenvolve o

conceito de andmnesis (VAPYNOLE) que € um recordar, um trazer de volta

conhecimentos perdidos nos labirintos da memornia.

A proposta deste trabatho foi assim mostrar que o mito possui fungdes
midtiplas, porém, bem definidas na filosofia platénica, ou seja, sua utilizacio
nio se enquadra numa univocidade absoluta, mas possui fungdes precisas €
rigorosas no interior do /dgos. Sendo assim, procurou-se evidenciar que o
termo mifo aparece em momentos variados nos didlogos, pedindo em cada
situagdo mterpretagdes distintas. A partir destes desenvolvimentos, tornou-se
claro que quando Platdo faz criticas a narrativa mftica ¢ justamente porque
sabe o poder ¢ influéncia do mito, por isto os antigos mitos da tradigdo ndo

servem para elevar o espirito (nous) ao mundo da sabedoria, devem,

B PLATAQ. Ménon, 84 b.
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portanto, ser substituidos por novos mitos acompanhados e submetidos 3

Filosofia.

A critica de Platio a poesia, portanto, advém da crenca de que o
poeta, assim como um ator que sabe representar os mais variados papéis,
metamorfoseia-se em qualquer espécie de simbologia e serd sempre uma
referéneia para aqueles que o assistem. O poeta apresenta em seus
argumentos 0% mesmos caracteres do ator, especialmente no que tange a
mfluenciar a alma do espectador. A tradigdo sempre mostrou 0 poeta como
um ser vinculado as mudancas que o devir provoca. Mas, estar preso ao
devir, em alguns Didlogos, como ja for visto, significa relativizar e
instabilizar o ser, é como estar ligado as partes inferiores da alma®®. Isto quer
dizer que, se a poesia tem a capacidade de emocionar, entorpecer e deixar
fascinado aguele que ouve, entfio, por que ndo reverter €sse poder, no sentido
de que as pessoas possam mamifestar um domimo proprio em relagdo as

paixdes ¢ um desejo de contemplar o belo na sua pureza?
Propusemos assim, evidenciar neste trabalho, que Platdo sugeriu o
aparecimento de um novo forjador de mitos (LvBomoldg), como uma

maneira de reverter uma situag¢io histérica em que o dominio dos valores ¢

do conhecimento estava mergulthado em mutante devir, impedindo o homem

2 hid. 606 d — Platdo se refere 2 ma imitagfo, dessa forma: “E quanto ap amor, 2 ira e a todas as
paixdes penosas o apraziveis da alma, que afirmamos acompanharem todas ss nossas agdes, nio produz
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de chegar as formas mais elevadas do Ser. Neste sentido, o novo forjador de
mitos, o novo mitopoios proposto por Platio, ndo se identifica com o antigo
poeta, cuja habihdade ndo era submetida a Filosofia. O antigo poeta, por mais

habil que fosse, seria realmente excluido da futura cidade perfeita™.

Para Platdo, a imitagfio tende a ser condenavel, porque inclina-se a
seguir aquilo que € mais facil de ser imitado, ou seja, € mais simples imitar as
mudangas que ocorrem no plano emocional, tais como os desejos, a colera,
enfim, todas as emogdes, por configurarem-se como atitudes inconstantes e
ligadas a irascibihdade humana. Como diz Vernan 37 o homem miltiplo, o
mimético, ¢ aquele que se espelha no proprio mundo sensivel para compor
harmonicamente sua obra, a imita¢do se dd na representagdo dos gestos €
sons que o mundo pode oferecer. No entanto, essa harmonia € aparente, pois
o que imita este homem nfo ¢ o modelo, mas o que estd no ambito do
movimento, do devir™®. Como diz ainda Vemant, quem imita o multiplo

“vai do mesmo ao mesmo™ . Tudo ¢ relativizado na imitacfio do multiplo

em nés o5 mesmos efeitos a imitagio poética?” Ed. Belles Lettres, p. 102 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 474,

e Thid., 398 a — “se chegasse A nossa cidade um homem aparentemente capaz. devido 4 sua arie, de

tomar todas as formas ¢ imitar todas as coisas (...} prosternavamo-nos diante dele, como de um ser sagrado
{...) ¢ mandi-lo-iamos embora para outra cidade...” Ed. Belles Lettres, p. 110 ¢ Calouste Gulbenkian,
p.125.

T YERNANT, 1. P.. Religions, histoires, raisons. p.126.
% Ibid. p. 134

¥ 1dem. Ibidem.
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porque estd vinculado a4 maneira como o objeto imitado ¢ olhado e a

maneira de imitar vai ser sempre subjetiva,

E muito mais dificil e seria um desafio para o poeta ou o ator,
segundo mostrou Platfo, imitar atitudes serenas, o lado racional, aquele
que ndo ¢é submetido as transformagdes do devir*™. Porém, o poeta que toma
por base a razdo como guia de sua arte, propondo-se a boa imitagio, rompe
com a simulagdo retorica e a partir da mudanga que provoca em Si mesmo €
capaz de traduzir ds pessoas a imagem mais proxima do modelo. Se, enfimn,
evidenciamos esta oposicio entre a ma ¢ a boa imitagdo na filosofia platdnica,
pudemos, a partir desta oposi¢fio, conceder ao mito um estatuto proprio, sgja

como simulacro, seja como modelo.

Portanto, a inovagdo da mimesis (Mipnoig) platénica, neste sentido,
foi fazer emergir 0 mundo das aparéncias, coloca-lo em evidéncia, mesmo
como problema. Platio, ao utilizar ¢ recurso mitico, confrariava seu proprio
tempo, recuperava uma forma de discurso que havia sido margmalizada

pelos filosofos.

Cabe ainda ressaltar que Platio trabalhou de forma completa o

recurso mitico, porque contemplou as duas instdncias desta forma de

R PLATAQ, Republica, 604e. — * Ora, o que contém material para muita e variada imitacfo é a parte
irascivel; ao passo que o cardter sensato ¢ calmo, sempre igual a si mesmo. nem ¢ ficil de imitar nem.
guando se imita, ¢ ficil de compreender...”. Ed. Belles Lettres, p. 99 ¢ Calouste Gulbenkian, p. 471.
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discurso: a mimesis e a fantasia (¢ovtoctia). Quando se desenvolve uma

narrativa mitica, no mterior dos Didlogos, esta ndo se resume somente em
representaces extraidas do sensivel. No desenrolar da narrativa, Platio
utilizou o recurso da fantasia para criar, forjou immagens que nfo foram vistas
e que sdo, portanto, do 4mbito do invisivel, do imagindrio, isto €, do dominio
da pura poesia, uma poesia que passa a possuir um papel intermedidrio,
preciso entre a imagem mutdvel, presa ao devir e a idéia filosofica que
representa o mundo supremo das Formas. “O mito da parelba das almas™, no
Fedro®™, nesse sentido ¢ exemplar: representa tanto a fantasia, quanto a
mimesis. Como mostramos na nossa andlise, esta narragdio baseia-se em
determinadas passagens do mundo supraceleste, onde as almas contemplarfo
as esséncias, porém a descricio dessa contemplagfo estd na dimensdo da
fantasia, dominio da criatividade pura do filésofo-poeta: a divina viagem das
almas ao mundo conceitual das idéias esta repleta de imagens sensivels, seres
terrenos, mortais ¢ efémeros, tais como: cavalos, o cocheiro, o carro, asas ¢

Ouiros.

Este mito do Fedro, sintetiza bem, portanto, o objetivo geral
deste trabalho: mostrar que, em grande parte, Platdo, longe de rejeitar o

mito, realizou o entrelagamento da fantasia criadora com a precisio e nigor da

0 BPLATAQ, Fedro, 246 a - 249 b, Ed. Belles Lettres,
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Filosofia, isto €, para contemplar e imitar as idéias € sempre preciso o

mmpulso criador do poeta, a tuz iluséria da fantasia.
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