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Resumo

Platao foi e continua a ser um dos filésofos mais influentes do pensamento
Ocidental. A modernidade de suas teorias alcanca ainda hoje relevancia em
muitas areas do conhecimento humano. O estudo da psyche humana em seu
filosofar revela uma profunda reflexdo acerca de fatores psiquicos que
circundam o comportamento e as acgdes da vida particular e publica da
humanidade. Para tanto, o filésofo ateniense recorre a uma imagem muito
cara a antiguidade: a katabasis. E por meio desta imagem, comum a varios
mythoi da antiguidade, que Platdo teoriza acerca da responsabilidade moral
da psyche. Sera discutido neste trabalho, portanto, como o fildésofo utiliza-se
de mythoi originarios para sustentar a psyche enquanto responsavel por sua
prépria saude e seu proprio destino. Entende-se por mythos originario
histérias ligadas a feitos divinas. Para utilizar um mythos originario, todavia,
Platdo altera e substitui muitos de seus elementos, a fim de recria-lo. Com
isto, o filésofo sustenta, pela diferenca entre o mythos originario e a recriagao
que faz deste mythos, suas proprias teorias acerca da psyche humana. O
filésofo também opera pela criagado de alguns mythoi, que neste trabalho séo
chamados de mythoi alegéricos. Por meio de tais mythoi, Platao elabora
teorias que sustentam o melhoramento da psyche e da polis. E nesse sentido
que a katabasis torna-se elemento fundamental em Platdo, uma vez que
oferece uma imagem mitica que Ihe permite alterar a ideia da descida por um
mergulho psiquico da psyche, para poder alcangar niveis de percepgdo mais
elevados e assumir um estagio de compreensao da realidade que a coloque
em uma posicao favoravel a seu melhoramento e ao melhoramento da polis.

Palavras-chave: Platdo; Mythos; Katabasis; Psyche.






Abstract

Plato was and continues to be one of the most influential philosophers of
Western thought. The modernity of his theories is still relevant in many areas
of human knowledge. The study of the human psyche in his philosophy
reveals a profound reflection on psychological factors that surround the
behavior and the actions of private and public life of humanity. Thus, the
Athenian philosopher uses an image that is very important to antiquity: the
katabasis. Through this image, which is common to several mythoi of
antiquity, Plato theorizes about the moral responsibility of the psyche.
Therefore, this work aims to discuss how the philosopher uses originating
mythoi to sustain the idea that the psyche is responsible for its own health and
its own destiny. The term “originating mythos” means stories that are linked to
divine exploits. However, aiming to use an originating mythos, Plato amends
and replaces many of its elements in order to recreate it. Thus, by
differentiating between the originating mythos and its re-creation, the
philosopher supports its own theories about the human psyche. The
philosopher also creates some mythoi which, in this work, are called
allegorical mythoi. Through such mythoi, Plato elaborates theories that
support the improvement of the psyche and of the polis. In this sense, the
katabasis becomes a key element in Plato, since it provides a mythical image
that allows him to amend the idea of the descent by a psychic dive of the
psyche, enabling it to reach higher levels of perception and to assume a stage
of understanding reality that places it in a favorable position regarding its own
improvement as well as the improvement of the polis.

Keywords: Platdo; Mythos; Katabasis; Psyche.
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Introducao

Todo grego antigo sabia, vivia ou ouvia falar de experiéncias de

katabasis." Com Platdo nao foi diferente.

Sem desqualificar a importancia do movimento de subida, a anabasis?,

esta pesquisa investigara a imagem de descida, a katabasis, em dialogos

! Katabasis (kard = baixo; Baivw = ir para) € um movimento de descida, utilizado
com frequéncia como imagem mitica para implicar descida da alma a um plano infero.
Esta grandemente associado a rituais religiosos, a partir de elementos e/ou simbolos que
indicam uma imagem de descida a mundos subterrdneos como uma caverna ou um
inferno. A katabasis, conforme entendemos neste trabalho, abrange também sentido
metaférico: compreendido positivamente, representa um tipo de interioridade e mergulho
da psyche. Quando compreendido negativamente pela histéria da filosofia, este
movimento representa um tipo de perda de consciéncia e decaimento da psyche.

2 Anabasis (avé = cima; Baivw = ir para) é um movimento de subida, utilizado com
frequéncia como imagem mitica para implicar subida da alma a um plano superior. Esta
grandemente associado a rituais religiosos, a partir de elementos e/ou simbolos que
indicam uma imagem de subida a mundos elevados, desde o cume de uma montanha
mitica a um plano celestial. A anabasis, conforme entendemos neste trabalho, abrange
também sentido metaférico: representa um tipo de iluminagcdo do ser, de elevacéo da
psyche como principio de purificagdo. Filosoficamente, a expresséo passou a significar
um tipo de racionalizagdo da psyche contra a obscuridade irracional da katabasis. Este
sera um ponto, no entanto, que discordaremos neste trabalho, uma vez que entendemos
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platbnicos, ndo apenas para demonstrar sua frequente recorréncia, mas para
buscar evidencia-la como elemento metaférico e simbdlico que integra o universo
filosdfico de Platdo e o auxilia na elaboracdo de suas teorias acerca da psyche3

humana e suas acdes e consequéncias psiquicas e sociais.

A partir de imagens de katabasis presentes em diversos dialogos, Platao
constitui uma filosofia baseada no movimento de descida, que implica a ideia de
saida da luz para a obscuridade. Com ela, o fildésofo aponta para a necessidade
de investigacdo de um material obscuro da psyche humana, a partir de um
constante exercicio de reflexao filoséfica por parte da prépria psyche humana. A
imagem de descida a obscuridade é tdo importante no processo de
(auto)conhecimento em Platdo que néo é possivel, sem ela, pensar suas teorias

acerca da psyche humana e de sua vida na polis.

Pretende-se estudar as implicacbes que a katabasis tem na filosofia de
Platdo como um viés construtivo do conhecimento e do autoconhecimento. Para
tanto, a katabasis, originalmente ligada a principios miticos e misticos, € utilizada
por Platdo metafdrica e simbolicamente como elemento psiquico, capaz de fazer
a psyche humana perceber melhor a realidade a sua volta e, assim, buscar

compreender melhor a relagao entre suas acées e seu destino.

Para a elaboracdo de suas teorias, Platdo operou ndo apenas com mitos
religiosos da tradicdo, mas também com alegorias, fabulas, parabolas, etc. Cada

uma dessas modalidades era, entre os gregos, compreendida como mythos.*

A imagem de katabasis, dentro dessa perspectiva, estd presente no
corpus platénico de forma marcante e fundamental a sua filosofia. Observar a que
tipologia de mythos a katabasis esta vinculada ajudara compreender a maneira

pela qual Platao reflete acerca da psyche humana, tanto em nivel psiquico quanto

os dois movimentos como benéficos e maléficos, a depender do contexto em que estéo
inseridos.

* Psyche (wuxn); cf. notas de rodapé 29 e 30.

* A expressdo pifoc é frequentemente traduzida para Lingua Portuguesa como
“mito”. E uma palavra que engloba vérias possibilidades de histérias de um passado
remoto, “objet non de témoignange direct ou indirect mais de tradition” (Brisson 1982: 29).
A respeito do mythos e do mito em Platao, cf. a recente Tese Doutoral de Lopes (2014).
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social. Serao analisados, nesse sentido, dois tipos de mythos em Platdo: 1)
mythos originario, cuja tradicdo atesta a crenga em histérias que contam feitos de
divindades, que Platdo recria segundo principios filos6ficos para fundamentar
teorias psiquicas acerca da psyche humana; 2) mythos alegdrico, cuja imagem
criada por Platdo, ou as vezes recriada a partir de elementos miticos, pretende

fundamentar teorias acerca da psyche no ambito da polis.

Pretende-se, de tal maneira, demonstrar que a imagem de katabasis,
quando associada ao primeiro tipo de mythos, sustenta a ideia de mergulho
psiquico, enquanto, se associada ao segundo tipo, sustenta o carater moral desse
mergulho psiquico diante da vida publica. Ambos os contextos estao,
naturalmente, entrelagcados com principios cosmicos importantes ao fildsofo, mas
que neste trabalho ndo serdo analisados. A descida, na filosofia de Platao,
portanto, tem fungcdo de dimensionar a psyche humana diante de sua vida

psiquica e social.

Pretende-se demostrar, com isso, que, pela imagem de descida, Platao
elabora reflexdes filoséficas que a razdo nao conseguiria alcangar apenas por
meio de argumentos cientificos. De tal maneira, este trabalho sera dividido em
duas partes: 1) a primeira ocupar-se-a de imagens de katabasis presentes em
mythoi originarios, mas recriados por Platdo; 2) a segunda ocupar-se-a de
imagens de katabasis presentes em mythoi alegéricos, criados por Platdo. Cada
parte sera divida em trés capitulos. O primeiro capitulo de cada uma das partes
levantara uma discussao acerca da utilizagdo do mythos em Platdo: o primeiro da
primeira parte analisara como Platdo utiliza mythoi originarios; o primeiro da
segunda parte analisara a utilizagcdo de mythoi alegdéricos por Platdo. Nos
segundos e terceiros capitulos de cada uma das duas partes, serdo feitas
analises de elementos miticos que remetem a katabasis em dialogos ou em

passos de dialogos, compativeis com cada uma dessas tipologias miticas.

Para o segundo e o terceiro capitulos da primeira parte, serao
selecionados dois mythoi originarios bastante conhecidos a sua época: o mito de
Zalmoxis e o mito de Orfeu. Ambos apresentam, em suas histdrias, uma imagem

de katabasis experienciada objetivamente por cada uma das divindades, segundo
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0s mythoi originarios sustentados pela tradigdo. A katabasis objetiva, presente em
cada um desses mitos, €, no entanto, alterada, pelo fildsofo ateniense, por uma
imagem que remete a psyche humana a um contexto psiquico. A psyche, nesse
sentido, torna-se protagonista de um mergulho em si prépria. A alteragdo da
katabasis objetiva em katabasis subjetiva redimensiona, dentro do universo
platonico, a busca da psyche pelo (auto)conhecimento.® Tal redimensionamento é
sustentado pela ideia de que a psyche s6 pode alcangar o conhecimento a partir
de um mergulho psiquico em si propria, € ndo a partir de uma descida obijetiva,

magica, a mundos inferos.

Para tanto, a descida objetiva de tais divindades, relatada nesses dois
mitos, tem seus elementos alterados e até substituidos por outros elementos,
para fundamentar uma descida subjetiva da psyche, em um tipo de mergulho
psiquico. Espera-se, nesta primeira parte do trabalho, buscar explicar o principio
dessas alteragbes e substituicdes que Platdo faz em relagdo aos mythoi
originarios da tradigdo, recriando, assim, os préprios mitos segundo seus
principios filosoficos. Com isso, Platdo entrelagca mythos e logos, para sustentar

suas teorias acerca da psyche.

O mito de Zalmoxis em Platdo encontra-se no dialogo chamado
Carmides. No segundo capitulo da primeira parte, portanto, sera feita a
apresentagao do mythos originario da divindade tracia e também a analise de
suas alteragdes e substituicbes propostas por Platdo. A katabasis de Zalmoxis,
alterada no dialogo, €, nesse sentido, um elemento indispensavel para se
compreender a psyche humana diante de principios psiquicos que regem o bem-

estar e as enfermidades humanos, até o contexto maior do processo de cura.

Alguns elementos do mito de Orfeu, por sua vez, aparecem em muitos
didlogos de Platdo: o Cratilo, a Republica, o Banquete, o Fédon, o Ménon, dentre
outros. Tais diadlogos serao analisados no terceiro capitulo da primeira parte, a fim
de se compreender algumas das alteragdes e substituigcdes, propostas por Platao,

de elementos referentes aos mythoi originarios que a tradigcdo atesta sobre a

® As expressdes “katabasis objetiva” e “katabasis subjetiva” foram utilizadas pela
primeira vez por Coutinho (2013: 41-137).
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figura de Orfeu. O intuito desta analise é verificar como as recriagdes platonicas
do mito de Orfeu servem como fundamento para sua teoria em torno da psyche
humana. A imagem de katabasis associada a esta figura possibilitara a
compreensao da teoria da psyche humana como agente das agdes que

determinam seu proprio destino.

Desta maneira, tornar-se-a possivel verificar como Platdo fundamenta
suas teorias acerca da psyche humana a partir da recriacao de mythoi originarios,

antecedentes a ele, nomeadamente Zalmoxis e Orfeu.

Além dos mythoi origiarios, Platdo também cria mythoi alegdéricos que
apresentam movimentos de descida. Tais movimentos funcionam como
elementos psiquicos, que, por um lado, reforcam teorias da psyche a serem
analisadas na primeira parte deste trabalho e, por outro, fundamentam a
responsabilidade da psyche no contexto da polis. Assim, Platdo pretende tirar o
poder dos deuses sobre os rumos da vida publica, além, é claro, dos rumos da
vida privada. Com o mythos alegoérico, portanto, Platdo abrange teorias que
envolvem a dimenséo social, além da psiquica. Para tanto, a alegoria da Caverna,
a imagem da Linha, o mythos de Giges e o relato de Er serdo analisados no
segundo e no terceiro capitulos da segunda parte deste trabalho. Todos esses

mythoi alegoricos encontram-se na Republica.

O maior e mais debatido exemplo de mythos alegérico do didlogo esta no
livro sétimo: a alegoria da Caverna. Associado a imagem da Linha no livro sexto,
a Caverna tem sido causa de muita discordancia entre os comentadores. No
presente trabalho, acredita-se que os mythoi alegdricos criados por Platao
apresentam imagens de katabasis, ndo como mera analogia com a escuridao
psiquica e social, mas antes como elemento que propicia a reflexdo da realidade
e da percepgao psiquica, para que a psyche possa buscar seu melhoramento e,
consequentemente, alcancar-se também o melhoramento da polis. Associado a
isto, a katabasis de Socrates ao Pireu representa um contexto macro-estrutural de
katabasis onde a reflexdo filoséfica acerca da vida justa apresenta estagios
evolutivos. Tais estagios sao reforgcados no inicio e no final do dialogo com dois

mythoi alegdricos, nomeadamente o mythos de Giges e relato de Er.
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No segundo capitulo da segunda parte, portanto, os mythoi alegéricos da
Caverna e da Linha ganhardo evidéncia, a fim de se buscar compreender o
principio tedrico que Platdo sustenta entre psyche humana e suas relagbes de
percepcao da realidade. Com tais mythoi alegéricos, Platdo pretende, mais que
fundamentar uma teoria da percepc¢ao, sustentar a katabasis como um principio
indispensavel para a percepc¢ao da realidade como um todo. Afinal, é refletindo os
estratos sociais que determinam as crengas da psyche humana que se pode
alcancgar seus conteudos verossimeis. Assim como € por meio dos objetos

visiveis que se pode alcancar as ideias.

O terceiro capitulo da segunda parte abordara a katabasis da
personagem Socrates ao Pireu no livro primeiro da Republica. Pretende-se
demonstrar como Platdo eleva o didlogo ao patamar de dramatizacéo filoséfica
acerca da reflexao sobre a psyche e suas agdes na polis. Essa katabasis macro-
estrutural, que da a Republica uma dimensédo de mythos alegdrico, representa o
caminho necessario que o fildésofo precisa trilhar para buscar compreender as
crengas impressas na psyche humana. Tais crengas, afinal, sdo diretamente
responsaveis pelo molde psiquico de cada um, e direcionam as agbes da psyche
na polis. Com isso, Platdo cria um intertexto entre a imagem de katabasis macro-
estrutural de Sécrates no Pireu e outras duas imagens micro-estruturais de
katabasis no interior do dialogo, a fim de elucidar a jornada filoséfica em busca de
uma pratica filosofica baseada na vida justa. Estes mythoi micro-estruturais
apresentam imagens de katabasis fundamentais para a compreensao da teoria da
responsabilidade da psyche na polis: nomeadamente o mythos de Giges e o

relato de Er.

Assim, sera possivel verificar como Platdo fundamenta suas teorias
acerca da psyche humana no contexto da polis, reforcando a nogédo de

responsabilidade das agbes da psyche sobre seu destino psiquico e social.
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Notas Prévias

Optou-se, neste trabalho, por deixar o corpo textual integralmente em Lingua
Portuguesa, com excessao dos casos em que as citagdes utilizadas no corpo

textual apresentarem expressdes em grego.

Também serdo utilizadas expressdées em grego no corpo do texto quando esta for
necessariamente elucidativa para as questdes da Tese, como em casos de

confusao de traducao pela tradicao.

Todas as citagbes no corpo do texto que se encontrarem originalmente em outra
lingua serdo traduzidas por mim no corpo textual e terdo seus trechos originais

em nota de rodapé.

Todas as citagdes que se encontrarem originalmente em outra lingua e forem
utiizadas apenas em nota de rodapé permaneceram na lingua da edigao
utilizada, ja que ela nao afeta diretamente o ritimo de leitura do corpo textual por

parte do leitor.

Quando nao traduzidas diretamente por mim, as citagdes de textos gregos teréo a

referéncia do tradutor em nota de rodapé.

Quando traduzidas diretamente por mim, as citagdes de textos gregos nao teréo

qualquer mencgao ao tradutor.

A transliteragcdo da Lingua Grega segue as normas da Catedra Unesco Archai

(Universidade de Brasilia, UnB — Brasil).

Chamamos atencgao para esta ultima nota.

A expressao wuxn sera entendida e utilizada, ao longo deste trabalho, de duas

maneiras distintas:

1- traduzida como “alma”:
a) quando assim estiver em uma citagdo direta ou indireta de

algum comentador de fonte secundaria;
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b) quando estiver em um relato mitico, que trata da vida no
Além, no interior de um discurso de alguma personagem dos

didlogos de Platao;

2- transliterada como “psyche”:

a) quando estiver ligada a defesa de que Platdo elabora teorias
em torno da vida humana psiquica. Isto, no entanto, o
filbsofo ateniense faz por meio de imagens miticas que

tratam da “alma” no Além.
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Parte | — A katabasis subjetiva em Platao

Nesta primeira parte, serdo analisados dois mythoi originarios, que foram
muito importantes e conhecidos na época de Platdo: o mito de Zalmoxis e o mito
de Orfeu.

Ambos sugerem ideias que, por vezes negadas, por vezes alteradas ou
até substituidas, ajudam Platdo em sua elaboragédo tedrica acerca da psyche
humana. As imagens de katabasis apresentadas em tais mitos s&o
redimensionadas em teorias que buscam compreender a psyche a partir de suas
préprias agdes. Com isso, Platdo propde uma substituicdo do carater magico,

proposto pelos mitos, por uma outra de carater psiquico.

Para tratar deste recorte, esta primeira parte do trabalho sera dividida em

trés capitulos.

No primeiro capitulo, serao levantadas hipoteses de leitura da utilizagao
de mythos originario na pratica filosofica de Platdo. Pretende-se, com isso,
analisar como o fildsofo propde alteragdes e substituicdes de elementos desses
dois mythoi originarios, a fim de recria-los. Este processo de recriagao serve para
sustentar teorias acerca da escolha da psyche humana em relagcéo a suas agoes

e destinos. Para o fildsofo ateniense, as acdes humanas definem nao sé a saude
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somatica e psiquica do homem-todo, como também o préprio destino da psyche —

conforme sera observado nos segundo e no terceiro capitulos.

No segundo capitulo, o mito de Zalmoxis sera analisado no interior do
didlogo Carmides. Este mito é apresentado segundo a crenga na cura por meio de
processo de encantamento magico, advindo do deus tracio Zalmoxis. Este
encantamento €& aprendido pela personagem Socrates de um médico tracio
discipulo da divindade: esta € uma perspectiva que Platdo, precisamente, altera
no mito zalmoxiano, embora assuma dele alguns elementos miticos, para a
elaboragdo de sua prépria teoria sobre o processo de cura. Ou seja, Platdo
apodera-se de imagens oferecidas pelo mito para, paulatinamente, alterar seus
fundamentos e substituir o agente central do processo de cura, que no mythos

originario € Zalmoxis, e no Carmides é a psyche.

A cura, de tal maneira, no didlogo, da-se ndo por um processo magico,
com causa divina, mas antes por um processo psiquico, originado na prépria
psyche. Para isso, entretanto, o filésofo altera a imagem da katabasis do mythos
originario, que se apresenta de modo objetivo — segundo uma imagem que se
pretende literal, propiciando o encontro do conviva com o deus Zalmoxis — por

uma outra, subjetiva, pelo mergulho da pscyhe em si prépria.

O terceiro capitulo tratara do mito de Orfeu que, bem mais recorrente em
Platdo do que o mito de Zalmoxis, sera analisado principalmente em passagens
do Cratilo, da Republica, do Banquete, do Fédon, do Ménon, dentre outras. Das
versdes do mito de Orfeu, o filésofo ateniense busca algumas ideias, como a
imagem da eternidade da “alma” (segundo o entendimento mitico para expressao
psyche), de seu julgamento no Além, e também a da descida de Orfeu ao Hades.
Baseado na nogao intrinseca de uma atitude moral dessa “psyche”, Platao propde
alteracbes e substituicbes aos elementos miticos a fim de fundamentar sua
prépria teoria acerca da escolha da psyche humana, ndo como alma mas como

principios psiquicos, diante de seu proéprio destino.

Ideias orficas como a da transmigragdo da alma, do corpo como tumulo
da alma, dos dois mundos e do destino da alma no Além, e da purificacdo pela

iniciacao da alma sao utilizadas para a elaboracao da teoria da responsabilidade
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das agdes de cada um e do destino que a psyche traga para si propria, como

consequéncia de suas acdes.

A katabasis de Orfeu, nesse sentido, assume um grau de importancia
substancial em Platdo. Segundo a tradigao 6rfica, Orfeu teria feito uma descida
objetiva, literal, e representa, com isso, a possibilidade de alteragdo do destino
das almas iniciadas em seus mistérios. Platdo, no entanto, altera essa katabasis
objetiva em uma katabasis subjetiva, na medida em que propde o mergulho da
psyche em si prépria como principio que definird seu préprio destino. E a partir
desse mergulho da psyche que as responsabilidades acerca da vida psiquica

assumem as consequéncias de suas proprias acoes.

Os trés capitulos a seguir, portanto, pretendem elucidar a utilizagao de
imagens de katabasis, presentes em mythoi originarios, a partir de alteragdes e
substituicbes de seus elementos miticos, a fim de buscar compreender a
adaptacao que o filésofo faz da imagem de descida objetiva, presente nos mythoi
originarios, em uma descida subjetiva. Em outras palavras, buscar-se-a
compreender como Platdo redimensiona a katabasis literal em um principio

psiquico.
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Capitulo | — A funcao da katabasis subjetiva em Platao

1- Filosofia do mito originario

A expresséo filosofia do mito, neste trabalho, refere-se ndo a um filosofar
platbnico sobre mythoi originarios apenas, cuja tradi¢ao influenciou Platdo, mas a
um filosofar que se da, em linhas gerais, a partir do mythos, segundo era

entendido & época do fildsofo ateniense.®

Nesta primeira parte do trabalho, o foco sera dado ao mythos originario.
Por mythos originario, entende-se o que as Linguas Modernas chamam
propriamente de “mito”: relatos que envolvem histérias sobre divindades. Apenas
na segunda parte, sera analisado outro tipo de mythos, como € o caso do mythos

alegdrico.

Pépin chama atencgao para o desconforto interpretativo criado em torno da

utilizagao recorrente do mythos no corpus platonico:

Portanto esta condenagdo do valor expressivo do mito
surpreende, da parte de Platdo, que, é notdrio, recorreu tao

seguidamente a ele. Ela parece justificar a atitude de certos

® A expressao u6o¢ recebe varios significados, mas os que mais se aproximam do
contexto em que ela é utilizada por Platdo para suas apropriagdes teoricas estao ligados
as ideias de “lenda, conto fabuloso, mito; fabula, apoélogo” (Isidro Pereira), ou ainda
“conto, histdria, narrativa, ficgao, trama” (LSJ).
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historiadores, para quem o uso platénico do mito seria apenas
uma fraqueza, uma complacéncia com a moda a época: no
verdadeiro pensamento de Platdo, o mito participaria do
descrédito da opinido, assim como a ilusao alegoérica dos poetas;
conviria entdo afastar da filosofia platénica tudo o que nela se
encontra expresso em mitos, isto €, as doutrinas sobre Deus, a
alma, a imortalidade, a genése do mundo, etc. (Pépin 1958:
118).7

A funcao epistemolégica do mythos dentro da filosofia de Platdo € algo
para o qual Pépin chama atencdo, na medida em que seu valor € bem maior do
que meramente figurativo. Assim, algumas linhas criticas tentaram definir certas
conjecturas platdnicas em relacdo ao mythos, que, em vez de “afastar da filosofia
platbnica tudo o que se encontra expresso em mitos” (Pépin 1958: 118),
buscaram entender o processo de ligagdo que o filésofo faz entre filosofia e

principios miticos, mesmo tendo feita larga distingdo entre uma e outros.

Uma teoria muito importante, sugerida por Diés (1927: 332ss) para se
compreender melhor a utilizagdo dos mythoi em Platdo, ficou conhecida como
“transposicdo”. A tese busca demonstrar como Platdo faz alusdes e citacbes de
outras ideias para alcangar uma linha discursiva que o ajudara explicar suas
préprias teorias. Esta teoria mantém a utilizagdo do mythos em Platdo em uma
postura de exemplificagdo e até de didatismo. Na mesma linha, Frutiger (1930) e
Schuhl (1949) insistem no fato de que Platdo se serve dos mitos apenas para
traduzir as experiéncias filosoficas. Isso limita, todavia, a perspectiva de uma
filosofia verdadeiramente permeada pela experiéncia mitica, conforme se vera

mais a frente.

Brisson, em um passo mais a frente, propde uma interpretagcao do uso do
mito como parte inerente a obra platénica, na medida em que admite a linguagem
mitica como um elemento direcionador da psyche humana. Brisson assume o

mito em Platdo como “uma pratica linguistica destinada a agir no comportamento

" “Toutefois, cette condamnation de la valeur expressive du mythe étonne de la part
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da alma, notadamente para fazer nascer nela a sensatez” (Brisson 1982: 100)2,
como um tipo de “instrumento ndo menos privilegiado para modificar a parte
inferior da alma humana” (Brisson 1982: 144)°.

Bernabé, ao tratar da “transposicao”™

do orfismo em Platido, por exemplo,
estabelece ligacado entre a crenga do fildsofo e as ideias do mito que trata. Ao
mesmo tempo, busca superar a hipétese de Olimpiodoro (Ol. In. Phd. 10, 3), que
propde um aspecto imitativo’' de Platdo em relagdo ao orfismo, e sugere a
transposicao platbnica como adaptagdo e ndo como pura imitagcdo. Ou seja,
Bernabé tenta ndo apenas demonstrar as negagées12 e as utilizacbes de ideias
miticas pelo fildsofo, mas principalmente tenta defender a ideia de que parte do
mito utilizado esta ligado as crengas do proprio filésofo. Isto, sem duvida, ajuda a
nortear o mythos como um elemento constitutivamente tedrico em Platédo e
intrinseco a ele.”® CasadesUs assume, por exemplo, que “Platdo, de um modo
parecido a como fizeram os pitagdricos, incorporou, em seu proprio sistema

filoséfico, numerosos elementos 6rficos” (Casadesus 2006: 160).™

% “une pratique langagiére destinée a agir sur le comportement de I'ame, notamment
pour y faire naitre la sagesse”.

% “ce récit qu'est le mythe n’en constitue pas moins un instrument privilégié pour

modifier le comportement de la partie inférieure de 'dme humaine”.

" Bernabé faz uma detalhada explicagdo do processo de transposicdo que ele
percebe no orfismo platbnico, passando pelas nog¢des de “Maneira de apresentar a
citagdo”, “Omissao”, “Adicao”, “Modificacdo”, “Recontextualizacdo”, “Interpretagdo de

” o« ” o«

enigmas”, “Etimologia”, “Mitologia” e “Balang¢o” (Bernabé 2011: 367-387).
" Bernabé 2011: 15.

2 Ha de se compreender “negacdes” sob dois aspectos: 1) o sentido que
Casadesus (2006: 157) insiste adequadamente na linha orfica que cometeria excessos
em nome de Orfeu, que dizia ter poderes sobrenaturais, causando a completa reprovacgao
por parte de Platdo, na Republica (363e5-365a3); 2) o sentido de que, mesmo as ideias
pertencentes a uma linha mais séria do orfismo, Platdo nega por incompatilbilidade
filosofica, isto, no entanto, sera analisado no capitulo trés desta primeira parte.

3 Na critica atual, Casadesus (1997; 2008) tem compartilhado, entusiasticamente,
da mesma ideia.

4 “Platon, de un modo parecido a como lo hicieran los pitagéricos, incorporé en su

propio sistema filoséfico numerosos elementos o6rficos, relacionados principalmente con
la nocion de inmortalidad del alma y su destino en el Mas Alla”.
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Tal perspectiva, por sua vez, ajuda principalmente na compreensao de
como Platéao, ele préprio, altera o mythos originario a ponto de torna-lo uma

recriacdo. Fato que tornaria Platdo um mythologos.™

Sem duvida, o procedimento de transposi¢ao mais radical — ao
qual agora posso apenas aludir — € o de converter a si préprio
em puBoAdyoc para elaborar mitos que contém em si elementos
identificaveis como 6rficos, mas que sdo manipulados livremente
para fazé-los harmonizaveis com o seu sistema filoséfico e por

suas exigéncias morais (Bernabé 2011: 385).

Tais teorias serao bastante reveladoras no que diz respeito a utilizagao de
mythos por Platdo, especialmente no que concerne aos mitos de Zalmoxis e de
Orfeu. E é a partir de tais teorias que se pretende, neste trabalho, compreender
como se da o processo de ora acolhimento ora negacdo de ideias, e
principalmente de recriacdo dos dois mitos utilizados para a elaboracao de suas
teorias acerca da responsabilidade das acbes da psyche sobre si propria, e

também de seu poder de determinar seu proprio destino.

Além de buscar entender o mythos originario em Platdo como “um
instrumento ex evento, imperfeito, ao qual recorre como modelo narrativo
simplificado de uma verdade mais complexa” (Bernabé 2011: 385-386), os dois
mitos em questdo serdo analisados a partir da substituicdo do carater magico por
um carater psiquico. Em outras palavras, enquanto os mythoi originarios
fundamentam crengas em suas divindades, a recriagdo dos mythoi, em Platéo,
fundamentam um carater de busca pelo conhecimento filoséfico. No recorte
especifico deste trabalho, a recriagdo mitica de Platdo fundamenta o
conhecimento filoséfico acerca das dimensdes psiquicas da psyche. Assim, o
mythos torna-se “um modelo de explicagdo para aquelas verdades as quais a
dialética ndo chega” (Bernabé 2011: 385).

'3 1uBoAdyoc.
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Os antigos pensadores sabiam reconhecer que, muitas vezes, as
relagcbes de conhecimento vinham de estados misticos de consciéncia (Kingsley
1999: 144). Platédo parece incorporar as suas teorias questdes advindas de
elementos misticos incorporados a tradicdo mitica, mas a partir de alteracdes e
substituicdes de elementos que o fazem recontar os mitos que utiliza segundo

seu proéprio projeto filosoéfico.

Nesta primeira parte do trabalho, sera verificada a fungdo do mythos
originario na elaboragao e sustentagcdo de teorias platbénicas acerca da psyche
humana, a partir de dialogos que retomam os mitos de Zalmoxis e de Orfeu. Para
tanto, o processo de recepgao desse tipo de mythos nas concepgdes tedricas de
Platao sera classificado a partir do grau de releitura que o filésofo faz em relagao
ao mythos. Assim, alguns conceitos de adaptagdo que Platdo faz em relagéo ao
mythos originario serdo propostos, nomeadamente sdo a “alteracdo” e a
“substituicdo” de elementos miticos, para a “recriagdo” do proprio mythos
originario.

A “alteracdo” a que se refere Bernabé, no contexto da “modificacéo”
(Bernabé 2011: 374)', abrange especificamente a mudanga de um termo em
relacdo ao mythos originario. O que esta a ser chamado de “alteragdo” de
elementos, neste trabalho, da-se de modo mais estrutural. Pelo processo de
alteracao, o fildsofo modifica ndo um termo, mas um elemento fundamental do
préprio mythos originario. No entanto, a alteragdo do elemento originario por um
outro novo elemento, nao tira este ultimo da significacdo que o elemento originario
tinha na estrutura do mythos. Assim, o novo elemento depende do antigo para ter
completa significagdo na adaptagcdo de Platdo. Um exemplo pratico esta no
Carmides em que a expressao “encantamento” (Chrm. 155e5), dada pela crencga
tracia no interior do dialogo, € alterada por “belos argumentos” (Chrm. 157a4-5),
por Sécrates. Os “belos argumentos” de Sdocrates, por sua vez, s6 fazem sentido

em co-existéncia com a ideia de “encantamento”, mas, enquanto este opera a

'® “Chamo ‘modificacdo’ a mudanca de algum termo na referéncia a fonte que

provoca uma profunda alteragdo do sentido originario”.
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partir de um carater magico, aqueles operam a partir de um carater psiquico,

como sera explicado no segundo capitulo desta primeira parte.

A ideia de “substituicdo”, defendida neste trabalho, estd largamente
associada a ideia que Bernabé oferece de substituicio em sua nog¢ao de
“Omissdo” (Bernabé 2011: 371)"", mas pensada em um nivel de significagdo mais
estrutural em relagdo ao mythos originario. Substituir compreende também a ideia
contida na nocao de “alteracdo”, mas em uma ocorréncia mais estrutural com a
dimenséo significativa do mythos. Na substituicdo, a nova dimensao mitica ndo
oferece, como no caso da alteragdao, uma nocido que possa ainda co-existir com a
dimensao mitica substituida. Nesse sentido, ha uma ruptura com a dimensao
antiga do mythos, e uma nova nogao significativa & incorporada ao mythos
originario, tornando-o, nesse nivel, ja mais platonizado que suas versoes
tradicionais. Um exemplo pratico esta na substituicdo que Platdo faz do carater
magico, fundado na forga divina de Zalmoxis e de Orfeu, por um carater filoséfico
fundado por Sécrates. Esta personagem, central nas histérias de Platéo, propde a
substituicdo do caminho magico, oferecido a psyche humana, por um caminho

filos6fico baseado em valor reflexivo-moral.

Dizer que o logos tomaria definitivamente o lugar do mythos, a partir da
ideia de substituicdo, ndo seria adequado. O elemento mitico, constituido por uma
imagem magica, é substituido por um outro elemento operado no ambito da
reflexao filosofica. Para dar um exemplo pratico, Platdo substitui o poder magico
de Zalmoxis e de Orfeu sobre o homem por um poder psiquico, no intuito de
defender a tese de que ndo sao tais divindades os responsaveis pelo que
acontece a psyche humana. Sécrates entra nesse contexto como um direcionador
reflexivo desta teoria. Platdo ndo nega tais mitos, tampouco os substitui
definitivamente por um Jlogos, mas antes substitui elementos desses mythos
originarios, para sustentar teorias que determinam uma psyche humana ativa

diante da vida. A substituicdo, portanto, da-se exatamente entre o entrelagamento

" “Nas Leis, fala(-se) do ‘deus que tem o principio, o fim e o centro de todos os

seres’ (715e). Nao obstante o fato do poema orfico se caracterizar pela ratificagcdo do
nome de Zeus, que se define com diversos atributos, Platdo o substitui por um mais
impreciso ‘o deus’, o que lhe permite despersonalizar a figura divina e aproxima-la mais
de uma ideia filosdfica”.
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do mythos e do logos, na medida em que substitui daquele o que nao esta
disposto a aceitar, com principios deste ultimo. Com isso, € possivel perceber que
Plat&o recria os mythos originarios, a fim de fundamentar teorias filoséficas. E por
meio dessas recriacbes miticas que Platdo fundamenta suas teorias acerca da
psyche, fazendo do mythos e do logos principios constitutivos e integrantes de

sua filosofia.

Por fim, a expressao “recriacao” € entendida como o resultado final do
mythos originario, depois das alteragdes e substituicbes de seus elementos e
significados. Em outras palavras, Platdo parte de um modelo originario de mythos,
para recria-lo de acordo com suas proprias crencgas filosoficas. Para tanto, Platao
opera com versodes tradicionais de mythos originarios, a fim de recria-los. Isto Ihe
da a vantagem de gozar de um intertexto comparativo dentro do mythos recriado.
Assim, sua recriagcdo chama atencao para suas ideias filosoficas, pela diferenca

que cria em relagdo ao mythos originario.

2- Mythos

A filosofia platbnica é permeada por um almanaque mitoldgico bastante

expressivo.

A expressao mythos, em lingua portuguesa, acabou por ser reduzida ao
sentido de historia que envolve a crenga em forgas divinas: mito propriamente.'®
Esta é apenas uma possibilidade dentre outras (alegoria, fabula, etc) e esta longe
de expor as significagdes que a palavra em grego pode alcangar. O mythos é um

“‘objeto ndo de um testemunho direto ou indireto, mas de uma tradigdo” (Brisson

'® E na maioria das vezes a expressao é entendida de modo bastante pejorativo. A
este respeito cf. Lopes (2014: 8-14).
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1982: 29)". Platdo operou com varios desses mythoi e, segundo sugere Brisson,
foi o primeiro a diferenciar mito e filosofia (Brisson 2000: 11), no sentido de que “a
relagdo de mythos e logos tomada neste sentido pode ser apenas o de uma
oposigao” (Brisson 2000: 20)*°. Rocha-Pereira chama a atengdo para a explicita
diferenciacado que Platdo faz no Goérgias a esse respeito (Rocha-Pereira 2014:
7)*: “Escuta entdo, disse ele, um Adyoc muito belo, que teras na conta de pdfoc,
segundo julgo, e eu, na de Adyog; pois € como coisa verdadeira que te farei a

narrativa que me proponho contar’ (Grg. 523a)%.

Acerca do mythos em Platdo, a posicdo de Brisson (2000: 15) vai em
duas diregdes: 1) da defesa de uma utilizagdo descritiva; 2) da defesa de uma
utilizacdo critica. Nesta dultima, seria possivel observar o discurso mitico

permeado pelo discurso filosdfico.

O saber “compartilhado por todos os membros de uma coletividade,
assegurando sua transmissdo de geracdo em geracdo” (Brisson 1982: 144)2 é a
principal razao, para Brisson, do entrecruzamento entre discurso mitico e
filosofico que Platdo sustenta em seus dialogos. Esta justificativa revela o
principio didatico do mito no filésofo, baseado na nogdo de que os mythoi,
enquanto alegoria e fabula, foram comumente utilizados para a doutrinagdo na

antiguidade.

Outro ponto importante esta no fato de que o mythos “nédo comporta o
carater de necessidade do discurso argumentativo” (Brisson 1982: 144)**. Este

teria sido, alias, o grande atributo do mito para o homem da antiguidade remota,

19 “objet non de témoignange direct ou indirect mais de tradition”.

2 “In Plato, logos designates language not only as performance, that is, discourse in

general, but, above all, as verifiable discourse. Hence, it is clear that the relation of
muthos and logos taken in this sense can only be one of opposition”.

# pyblicado originalmente em Actas do Symposium Classicum | Bracarense, Braga,
2000, pp 13-26.

2 Tradugdo de Rocha-Pereira (2014). A respeito dessa problematica entre mythos
e logos em Platao, cf. Lopes (2014).

B «ce savoir de base partagé par tous les membres d’une collectivité qui en assure

la transmission de génération en génération”.

% «g’il ne partage pas le caractére de nécessité du discours argumentatif’.
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ja que ele ndo via “duas imagens do mundo, uma ‘objetiva’, ‘real’ e a outra
‘mitica” (Gusdorf 1980: 23). Isso leva a compreensdo da nao necessidade de
explicagdo argumentativa do discurso mitico, e “ndo constitui menos um
instrumento privilegiado para modificar o comportamento da parte inferior da alma
humana” (Brisson 1982: 144)%

O discurso mitico, enquanto um instrumento privilegiado para modificar a
alma humana — seja extraordinariamente, por meio de magica encantada, ou
comumente, por meio de persuasdo —, enfraquece a hipétese de o mythos ser
utilizado como mero artificio didatico para estabelecer paralelos discursivos com a
filosofia e mantém seu grau de importancia como “parte integrante do discurso”
(Brisson 1982: 12)%.

Mas em que sentido o mito integra-se ao discurso do filésofo?
Possivelmente esta € uma boa questdo para nortear um melhor entendimento
acerca da teoria da psyche humana, e, por consequéncia, da katabasis subjetiva
em Platdo. E para responder a essa questdo que serdo analisados dois mythoi
originarios nos segundo e terceiro capitulos deste trabalho: o mito de Zalmoxis e 0

mito de Orfeu.

3- Mythos originario e psyche

O mito enquanto histdéria baseada em crengas que atribuem feitos

poderosos a divindades é recorrente em Platdo. Dos varios tipos de mythoi as

% “ce récit quest le mythe n’en constitue pas moins un instrument privilégié pour

modifier le comportement de la partie inférieure de 'dme humaine”.

% “Cela n'empéche cependant pas Platon de reconnaitre une utilité au mythe, qui

devient partie integrante de son propre discours”.

41



historias em torno a Zalmoxis e a Orfeu sao aquilo que poderia ser chamado, nas

Linguas Modernas, de mitos propriamente dito.

Para auxiliar na compreenséo do conceito de mito religioso, Detienne diz

que

Através das imagens que cria, 0 pensamento mitico € homélogo
a linguagem primordial, e na crenga que fundamenta a unidade
de sua experiéncia, a mitologia ja € um pensamento religioso.
Como a linguagem, o mito € uma forma determinada do ver, e a
imagem mitica, maneira intuitiva de figurar, um produto da
realidade que fabrica um universo de sentido (Detienne 1992:
188).

O mito religioso, ligado a histérias em torno de divindades, que Platao
utilizara para propor uma recriagéo, sera chamado, neste trabalho, de mythos
originario.

Alterar ou substituir partes de um mythos originario, nesse sentido, é a
estratégia que o filésofo encontra para fundamentar suas teorias acerca da
responsabilidade da psyche sobre si propria. Platdo busca, com isso, uma

substituicdo do saber sem contestagao, propriamente religioso, por um saber

dialético-filosofico.

Gusdorf apresenta o que poderia ser entendido como uma perspectiva
acerca do processo continuo do pensamento humano, e que poderia ser ligado ao
processo de filosofia do mito de Platdo: “O pensamento mais inovador também
tem antecedentes e ndo apenas os que por vezes lhe reconhecemos, como
também aqueles outros, mais surpreeendentes, que s6 se veem ao descobrir ao
depois” (Gusdorf 1980: 17).

Assim, é certo que muitos

Sabios e filosofos, sem duvida, ao longo de milénios,
empenharam o melhor dos seus esforgos na linha de progresso

indicado por Socrates. Mas um certo atraso em relagdo a si
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mesmos, um lastro de residuos miticos, se deixa sempre
despistar em certos aspectos de suas afirmagdes (Gusdorf 1980:
148).

Platdo, se ndo identificado com sua personagem Socrates?’, certamente
foi um dos que nao tentou escapar a esse “lastro de residuos miticos”. Alias, para
Platdo trata-se bem mais do que residuos, pois é a partir dos mythoi que ele

fundamenta sua filosofia.

Tanto o mito de Zalmoxis quanto o mito de Orfeu, desenvolvem, cada um
a seu modo, ideias acerca da psyche humana que Platdo esta disposto a
incorporar em sua filosofia. Embora muitas dessas ideias — ou partes delas —
sejam, por vezes, negadas, outras vezes, alteradas e substituidas por outros
elementos, a sua incorporagdao da fundamento a uma nova versdo do mito,
redimensionando, dessa forma, a perspectiva acerca da psyche humana,
segundo uma teoria filoséfica de seu destino. Os dois mitos oferecem uma
imagem central para tal elaboracédo filosofica: a katabasis. Em torno dessa

imagem, o filésofo propde alteragdes e substituicbes até a recriagdo dos mitos.

Para dar dois exemplos: a) o mito de Zalmoxis é recontado a partir da
ideia de que a psyche é causa de tudo quanto é bem e mal (Chrm. 156e6-8); b) ja
o mito de Orfeu é recontado, em seus diversos fragmentos platonicos, a partir da
ideia de que a escolha de cada um é tomada pela propria psyche no Além (R. 10
619e-620a). Essas recriagbes dos mitos dao a Platdo as imagens necessarias
para a fundamentacdo da ideia de que a psyche é intrinsicamente moral e

responsavel por suas proprias agdes, a ponto de determinar o que lhe acontece.”®

% A favor dessa identidade entre ambos, cf. Kierkegaard na nota de rodapé 411.

2 Nesse sentido, ndo parece adequada a ideia de que a filosofia é “dote d’un statut
supérieur” para Platao (Brisson 1982: 12), em detrimento ao discurso mitoldgico. Ao que
parece, tanto a filosofia quanto a mitologia tém discursos poderosos, tanto que Platao faz
um confundir-se com o outro. O que ocorre € que a filosofia torna-se superior enquanto
pressupde um modelo de vida baseado na agao moral de cada individuo, enquanto os
mythoi originarios — nesse caso especifico o de Zalmoxis e o de Orfeu — pressupdéem um
modelo de vida baseado na crenga de um conhecimento magico como salvacgao.
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Com isso, sugere-se que, ao utilizar mythoi originarios, Platdo busca
redimensionar a posi¢cao da psyche diante de sua propria existéncia. Para tanto,
ele parte de mitos religiosos, altera-os e substitui elementos, recria-os e, por fim,

elabora suas prépria concepgdes tedricas acerca da psyche humana.

O mito, nesse aspecto, ndo € apenas mero recurso didatico utilizado por
Platdo para alcancar seus ouvintes, mas um principio intrinseco em seu proprio
filosofar, que apresenta algo verossimil acerca da psyche humana, embora
utilizando-se de imagens magicas. E é por trds dessas imagens que Platdo
acredita estar alguma revelagao verossimil acerca da psyche. Bastaria, portanto,
desvelar tais imagens para se alcangar algum conhecimento valido. Assim,
Socrates parte do mito religioso, para buscar o que ha de verossimil nele,
desvelando suas imagens magicas, para alcangar o conhecimento que revela

acerca da psyche.

4- A categoria psiquica da katabasis subjetiva

Platdo utilizou-se de imagens de katabasis em conjugagao com varios
tipos de mythos, dentre eles o mito como se entende em Lingua Moderna

Portuguesa, segundo concepgodes religiosas.

Acredita-se que, para além das alteracbes e das substituicbes que o
filésofo propde aos mythoi originarios, a imagem de katabasis respectiva a cada
um deles assume dimenséao psiquica, recebendo de Platdo nova carga imagética.
Isso sera chamado, neste trabalho, de categoria subjetiva de katabasis em Platao.

Para se compreender esta categoria, € importante ter em conta a concepg¢ao que
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Platdo da ao conceito de psyche. Esta concepgao difere-se bastante daquela que

os textos homéricos operam.?

Diferente de Homero, onde fenbmenos reconhecidos
posteriormente como psiquicos nao estdo articulados numa
unidade e ndo se distinguem de fenbmenos corporeos, essa
distingdo é perfeitamente clara ja dentro dos dialogos chamados
socraticos, onde atividades intelectivas, disposi¢cbes, e outros
fendbmenos sao reunidos na unidade constituida pela wuxn
(Iglesias 1998: 22).%

Na tentativa de nao diminuir o significado da expressédo nas formulagdes
tedricas de Platdo, utilizar-se-a a expressao sempre em forma transliterada:
“psyche”. Isto para elucidar principios psiquicos nas teorias do filésofo. No
entanto, nos casos em que os comentadores utilizarem “alma” como tradugao
para tal expressao, este termo sera reproduzido a titulo de citagdo. Também nos
casos em que a expressao estiver nitidamente a expressar uma crengca em uma

entidade substancial, ela sera traduzida por “alma”.

De qualquer maneira, aquilo que se chama de categoria psiquica de
katabasis serve para remeter a ideia de que a psyche humana é regente de seu
proprio destino, e, por isso, deve assumir as consequéncias de suas acodes de

modo consciente. Nesse sentido, € preciso entender como o filésofo altera e

® O significado de psyche, em Homero, pode ser reduzido, “em grande parte, a
dois: (a) ‘sombra’ e (b) ‘vida’, ‘for¢a vital’ ou ‘entidade vivificadora’ que encontra o seu fim
quando morremos” (T. Robinson 2010: 17).

% |glesias sugere ainda que se “Platdo afirmou a unidade da alma e a distinguiu do
corpo, certamente n&o foi na ansia de criar uma entidade supérflua, ou validar uma
entidade que estava em vias de formagao durante o periodo que o separa de Homero.
Sua postulagdo como entidade distinta do corpo certamente obedece a um principio de
economia caracteristico da hipotese tal qual descrita no Fédon, e explorada por Cherniss.
A alma tem de ser também resultado de uma economia de principios” (Iglesias 1998: 21).
Isso pretende contrapor o relativismo antecedente de Homero em relagao a psyche. Sem
a reducao da vida psiquica a um s6 ente, ndo seria possivel, em Platdo, a univocidade do
bem. Isto ndo quer dizer que psyche, em Platdo, seja sempre uma expressao que
expresse valor substancial, como uma entidade separada do corpo; € preciso
compreender quando a expressao esta em contexto mitico e quando esta em contexto
tedrico propriamente dito.
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substitui a katabasis objetiva, presente nos mythoi originarios, para uma versao
de katabasis subjetiva. O destino da psyche, nesse sentido, abrange tanto

questodes relacionadas a saude como questdes relacionadas a escolha do futuro.

Nos mitos de Zalmoxis e de Orfeu, a imagem de katabasis €
fundamental.®' Nela, Platdo encontra terreno fértil para recriar sua versdo mitica e

fundamentar suas teorias da pscyhe humana.

Em ambos os mitos, as divindades tém experiéncias de katabasis a
mundos inferos. Tais descidas ocorrem de modo objetivo, ou seja, as divindades
vivenciam, literalmente, movimentos de descida. E € por esse movimento que
demonstram e comprovam suas habilidades divinas, cujos convivas almejam
alcancar, para sanarem desde problemas pessoais a sociais. Assim, por se tratar
de uma descida literal, real na concepcao mitica, essa representacdo da descida

sera, neste trabalho, chamada de katabasis objetiva.

Por outro lado, essas katabasis sao alteradas até assumirem uma
concepgao subjetiva. Ou melhor, na medida em que Platdo demonstra que nao
sdo as forgcas magicas as responsaveis pelos fenbmenos pessoais e sociais —
segundo relatam os mythoi originarios —, a katabasis objetiva é alterada em
katabasis subjetiva. Consequentemente, o mito € recriado para a sustentagéo
tedrica de Platdo acerca da forga da psyche humana em relagdo a capacidade
que tem de reger a si propria. Esta constatagao leva-o a constituir uma filosofia
baseada em imagens miticas, mas que, diferentemente do mito, busca um saber
fundado no (auto)conhecimento, e ndo um saber determinado na crenga em suas

préprias imagens.

¥ Nas Histérias, de Herddoto, Zalmoxis teria construido um compartimento
subterrdneo e teria vivido ali por trés anos (Hist. 4, 95, 3-4). A respeito de Orfeu, a
referéncia a descida pode ser encontrada nos textos orficos nas mengdes ao Hades nas
“Lamina de Hiponio” cf. tradugao de Gazzinelli (2007: 73); “Lamina de Peléia” cf. tradugéo
de Gazzinelli (2007: 74); “Lamina de Farsalo” cf. tradugdo de Gazzinelli (2007: 74-75);
‘Lamina de Entela” cf. tradugdo de Gazzinelli (2007: 75) para dar apenas alguns
exemplos; em outras versdes, aparece a referéncia a tentativa de Orfeu de resgatar
Euridice do Hades como no Alceste (vv. 357-362) de Euripides e no Banquete de Platao
para também dar alguns exemplos. A empreitada de Orfeu é comparada, em Diodoro
Siculos, com a de Dionisio, que teria tentado resgatar sua mae Semele do Hades e trazé-
la a imortalidade (Diodoro Siculos 4, 25, 2).
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Capitulo Il - O mito de Zalmoxis no Carmides de Platao

1- Algumas perspectivas de leitura do Carmides

O Cérmides é um dialogo que tem chamado a atengao dos criticos por

diferentes perspectivas.

A leitura minuciosamente filolégica de Van Der Ben (1985), em seu livro
The Charmides of Plato problems and interpretations, propde, por exemplo, uma
explicacédo dos jogos de linguagem a partir da comparagao de passos do dialogo.
O texto fornece um forte material de referéncia etimoldgica, explicando com muita

clareza a problematica da busca do “conhecimento” socratico dentro do dialogo.*

Outra perspectiva de leitura que tem sido seguida é aquela que se

concentra na problematica da “temperanca” **. O texto “Some Problems

32 A teoria do “conhecimento (A) do conhecimento (B) do objeto (x) de B” (Van Der
Ben 1985: 77) sera explicada na topico deste trabalho intitulado “A temperanga filoséfica
e 0 caminho para a katabasis subjetiva”.

¥ gwepoolvn (sophrosyne). A tradugdo por “temperanca’ pretende apontar o
carater filoséfico-moral da utilizagado da expresséo por Platdo, diferenciando-se da nogéo
hipocratica de “prudéncia”. Embora haja pouca ocorréncia dessa expressao no corpus
hipocratico, a raiz swphros é referéncia para “prudéncia”, sem peso médico propriamente.
Em Prorrheticon, por exemplo, sustenta-se a ideia de que “os médicos devem ser
prudentes” (w¢ owg@poveoTdrous eivar) (2. 2, 22) na “predigao” (mpoppnuara) (2. 2, 27)
que fazem. A ideia de prudéncia, nesse sentido, esta ligada a razoabilidade, ja que o
médico ndo deve profetizar com exageros acerca do resultado do tratamento. Em De
medico, “0 médico prudente” (rov ocwegpova) (1. 7) deve ser “calado” (oiyav) e “bem
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concerning Knowledge Plato’'s Charmides”, de Dyson (1974), é um tipico e
eficiente exemplo. O autor, além de uma analise consideravel acerca do que
entendem Sécrates e Critias por “conhecimento”, captura a nogdo de temperancga
socratica dentro da perspectiva existencial. Outro exemplo importante e classico é
a obra Plato’s Charmides, de Tuckey (1968), em que o autor dedica, quase em
totalidade, suas paginas a problematica da temperanga, embora ligue o tema a

nogdes epistemoldgicas fundamentais no interior do dialogo.

Ketchum (1991), por exemplo, no seu artigo “Plato on the Uselessness of
Epistemology: Charmides 166e-172a”, propde um estudo a respeito da
epistemologia no didlogo, a fim de observar o grau da inutilidade, enquanto

principio em si, do saber epistémico.

Todas as leituras, no entanto, ndo parecem apresentar uma sustentacao

aceitavel da problematica da cura ligada a temperanga da psyche.

O médico e filosofo Entralgo (1958), em sua obra La curaciéon por la
palabra en la antiguidad clasica, oferece uma pesquisa consideravel acerca da
tematica da cura no Carmides. Essa parte tematica do didlogo, ainda pouco
estudada pela critica filosofica, representa talvez um ponto de apoio fundamental
para se alcancar a compreensdo do tema proposto para esta primeira parte do
trabalho: a katabasis subjetiva em Platdo. Na medida em que, pela psyche,
Platdo, como demonstra Entralgo, busca tirar o carater de magicidade do
processo de cura do mito Tracio de Zalmoxis®*, para redimenciona-lo como um
principio psiquico. A psyche é apresentada como uma entidade ativa capaz de

reger a saude do homem-todo.

T. Robinson (2010), em As origens da alma — Os gregos e o conceito de
alma de Homero a Aristételes, abre uma discussao acerca da “alma” nos dialogos
socraticos de Platdo. A proposta levantada € a de que a psyche, no Carmides,

funciona como um tipo de homem-todo, na medida em que o soma e a psyche

ordenado” (edrakTov), pois isso tera bons efeitos em ambito social. A ideia de prudéncia,
nesses casos, esta ligada a um comportamento médico interessado em um efeito social
util a imagem do profissional e da profisséo.

3 Cf. Entralgo 1958: 163-180.
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nao podem ser compreendidos como um principio de adicdo aritmética. Sao eles,
portanto, um conjunto integrado, capaz de alcangar a saude do homem-todo pelo
intelecto “embora, sem duvida, ainda envolva outros processos” (T. Robinson
2010: 71).

Nesse viés, um olhar acurado sobre a imagem de descida, a katabasis,
podera conduzir a uma compreensao desses “outros processos” que envolvem
questbes ligadas a dimensbes nao racionais. Admitir isso sem a devida
observagao dessa imagem mitica — tdo desprezada historicamente pela ciéncia e
pela filosofia — soara, certamente, contraditério e insuficiente. Por isso, espera-se
demonstrar como Platdo, em suas teorias, guarda um espacgo para principios que

a proépria razao nao pode operar.

E certo que a katabasis foi ja4 pesquisada por importantes autores.>®
Eliade (1972) dedicou um importante estudo a respeito de Zalmoxis, divindade
tracia utilizada por Platdo no Carmides. Esta abordagem de Eliade, por sua vez,
ajudara a compreender a prépria releitura do filésofo ateniense, uma vez que
oferece um apoio tedrico importante para se compreender o préoprio mito tracio a
partir de uma ideia catabatica. O mito de Zalmoxis & recuperado por Platdo, no
Carmides, e redimensionado, a fim de estabelecer uma teoria psiquica que
explique o processo de cura, subsitituindo, de tal maneira, a perspectiva de cura

magica por uma outra psiquica.

Nesse mesmo sentido, Dodds (2002: 143-144) aponta fortes semelhancgas
entre o0 mito de Zalmoxis e a cultura xaméanica, que também auxiliardo na
compreensao da recriacao deste mito em Platdo. O elemento mais evidente para
Dodds é a “camara subterranea” (Hdt. Hist. 4, 95, 18)*° que Zalmoxis teria

mandado construir e |4 teria passado trés anos: “desceu para a camara

% Muitos estudos podem ser encontrados acerca da imagem de descida na
antiguidade, mas nenhuma dedicou-se exclusivamente a katabasis em Platao. Cf. Bar
(1946); Bayard (1973); Brunel (1974); Boyde (1993); Ekelund; Hebert; Tollinson (1992);
Galard (2001); Le Goff (1993); Jankélévitch (1977); Rohde; Ramirez (1942); Turner
(1993); West (1983); Zaleski (1988); Vegetti (2010b); Serrano (1999); Campese (2003);
Edmonds (2004); Cornelli (2007); Bernabé (2011).

% karayaiov oiknua.
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subterranea e viveu por trés anos” (Hdt. Hist. 4, 95, 17-18).” E nesta mesma

camara que a divindade teria dogmatizado seus convivas acerca da imortalidade.

A “camara subterrdnea”, a que faz mencido Herddoto, representa ainda
um tipo de imagem iniciatica comum a rituais xamanicos. Desprendidos de suas
almas, os xamas algariam viagens misticas a mundos inferos. Segundo a
estrutura deste ritual, a alma do xama adquiriria conhecimento demoniaco para
lidar com as intempéries da vida, muitas vezes, causadas pelos préprios
demobnios, como explica Eliade (2002) em toda sua obra O Xamanismo e as

Técnicas Arcaicas do Extase.

De tal forma, ao fazer uma sobreposi¢ao de imagens entre Zalmoxis e um
xama, ficara evidente a funcdo do mito tracio na recriagdo de Platdo. A
capacidade que o xama teria de reorganizar a vida dos convivas a partir de seus
conhecimentos catabaticos, também € apresentada no mito herodotiano de
Zalmoxis. Nesse sentido, Platdo recria o mito tracio no contexto do Carmides,
para estabelecer principios que o permitam tragcar uma teoria psiquica do
processo de cura. Para tanto, ele altera alguns elementos originarios. A katabasis
objetiva é alterada em katabasis subjetiva e a reorganizagdo que se dava por
perspectiva magica assume perspectiva psiquica. Assim, o que era, no mythos
originario, propiciado por agentes externos, objetivos, Platdo redimensiona em

agente interno, subjetivo, na figura da psyche humana.

Assim, sera essencial analisar cinco alteragdes que Platao propde ao mito
de Zalmoxis, para, posteriormente, compreender-se as perspectivas filosoficas
que o filésofo ateniense propde para a elaboracdo de uma teoria acerca do
processo de cura como um principio psiquico. Isso tornara possivel, por sua vez,
compreender como o Carmides reforga a ideia de que a psyche é responsavel

pelo seu proprio destino no ambito da saude.

3 karaBac 5¢ kGTw & 1O Katdyaiov oiknua Siaitdro mr’ ETea Tpia.
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2- Cinco alteragoes platonicas no mito originario de Zalmoxis

O mito de Zalmoxis®, referenciado por Herddoto nas Histérias®, é
recriado no Carmides, a fim de torna-lo instrumento filoséfico para suas
teorizagcbes acerca do processo de cura da psyche. Para alcangar este objetivo,

Platao faz modificagdes essenciais no mito tracio.

Os relatos de Herddoto*® ddo-se “pela comparacdo das variantes e pela
propria reflexdo critica” (Immerwhar 1966: 05)*'. E nessa comparagdo de
variantes que suas historias contribuem ** para as ricas possibilidades
interpretativas acerca de um recorte histérico. Em relagdo a Zalmoxis, na medida
em que os relatos sdo colhidos dos tracios e também dos gregos que viviam na
Tracia, Herddoto ndo deixa escapar a riqueza do mito, inclusive em sua maxima
ambiguidade e duplicidade, uma vez que aquilo que é crenga para uns é falacia
para outros. E nessa vertente que ‘“literatura e histéria sdo uma e a mesma”
(Immerwhar 1966: 15)*. Afinal, mesmo ndo levando a cabo o que considera

falacia, o historiador demonstra a importancia do relato, na medida em que

¥ O lexicografo Aelius Herodianus do século Il d.C. chama atencdo para as
variagdes do nome da figura tracia: ZauoAéic, Aéyerar kai ZaAuoéic kai 2AaAuoég.
“Zamolxis, também chamado Zalmoxis e Salmoxis” (514, 25). Também encontra-se a
grafia Salmoxis. Segundo Herdédoto, também é chamado de “Gebeléizis” (IeBeA&idiv)
“‘uma variagcdo Geta” (Hdt. Hist. 4, 94, 4). Outras variagdes também sido encontradas
como Zalmoxix, Salmoxix, Zamoxix, ou Samolxix.

¥ A primeira ocorréncia do mito de Zalmoxis, que temos conhecimento nos dias
atuais, esta nas Histérias de Herdodoto (Hist. 4, 93-96). Por isso, esta versdo sera
chamada, neste trabalho, de relato originario de Zalmoxis.

40 As Historias, de Herodoto, sdo um tipo de “collection of disparate stories”
(Immerwhar 1966: 17), que “sem desprezar o passado mitico, busca os fatos
relacionados a Grécia e aos povos nao-gregos, a partir de uma sintese entre fato e
ficcao” (Coutinho 2013: 15).

“1 “by comparison of variants and by his own critical reflection”.

2 A esse respeito, Immerwhar diz: “His own contribution, in turn, consisted in the
combining and arranging of tradition, with the result that his own work became henceforth
a linving tradition for the present and future. This was possible only by accepting as much
as possible of the facts, as well as the bias, in earlier accounts: his works thus presents
itself as a summary of past historical thought as well as of facts. This does not mean that
Herodotus was uncritical, or that he acceped 'all that was told” (Immerwhar 1966: 05).

3 “literature and history are one and the same”.
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explicita aspectos da tradicdo de um determinado povo como fundamento para

compreender suas intrinsecas relagdes sociais.

Tendo o mito tracio como base de partida para sua teoria do processo de
cura, Platdo estabelece alteragbes em relagdo ao mythos originario de Herddoto
para fundamentar suas préprias teorias filosdéficas. Cinco alteragcdes sao, portanto,

propostas na recriagdo do mito tracio no dialogo.

2.1 Primeira alteragao: a natureza de Zalmoxis

A natureza de Zalmoxis, em Herddoto, surge sob duas versdes: para os

tracios, ele é divino; para os gregos, ele € humano.

Eis em que sentido eles se julgam imortais: pensam que néao
morrem, mas que, na hora da morte, se vao juntar a Salmoxis,
um espirito divino (Hdt. Hist. 4, 94, 1-3).*

(...)
Pelo que ouvi dizer aos Gregos que habitam o Helesponto e o
Ponto, esse Salmoxis é um sujeito* que foi escravo em Samos
(Hdt. Hist. 4, 95,1-3).

(...)
No que diz respeito, acerca deste episddio e das instalagdes
subterraneas, nem acredito nem deixo de acreditar. Mas estou
convencido de que Salmoxis precedeu em muitos anos
Pitagoras (Hdt. Hist. 4, 96,1-4).%°

4 Assim, “morrem” (&mo6vriokelv) significa, nesse sentido, “juntarem-se” (Ewuroug
vouiCouai iévai) a “divindade (daimon) Zalmoxis” (2dAuoéiv daiuova). E a divindade que
torna os seguidores “imortais” (@d6avarifouar), segundo a crenga tracia.

45 A expressdo é dvBpwrrov, indicando claramente a natureza humana de Zalmoxis
na variante dos gregos que viviam na Tracia.

6 Tradugao de Silva (2000).
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Platdo, no entanto, parte da ideia de que os seguidores de Zalmoxis
veem-no como um deus, e ndo das duas variantes que apresenta Herddoto. No
caso do didlogo, a frase do médico, em discurso direto, faz ressoar a crenca
nessa divindade: “Mas Zalmoxis, nosso rei, declarou (o Tracio), que € deus,”
(Chrm. 156d8)*’. Esta é a primeira alteragdo que Platdo propde ao mito. Enquanto
Herddoto tenta desvendar o fato, considerando as duas variantes que tem em
mao, Platdo parece ndo se apegar a questdo da veracidade acerca da natureza
de Zalmoxis. A conduta de Platdo n&o é historica, seu intento é filosofico, na
medida em que tenta desvendar o processo imagético acerca da figura tracia.
Platdo esta interessado, de tal maneira, a refletir filosoficamente acerca dos

processos psiquicos que o mito assume como magico.

Aparentando “fingir” (Chrm. 155b5)*® conhecer um “farmaco” (Chrm.
155e6)*® — uma espécie de “erva’ (Chrm. 155e5)*°, que acompanhada de um
“encantamento” (Chrm. 155e5)°" teria poderes curativos® — é que Platdo descarta
a versao grega acerca de Zalmoxis. O filésofo aproveita-se, entdo, da versao
tracia acerca de sua natureza divina, para criar um contexto em que sua
personagem Socrates vé-se diante da crenga tracia em uma divindade que esta
ligada a um poderoso farmaco. Nao significa, de modo algum, que Platao aceite a
divindade de Zalmoxis, mas ao compé-lo no didlogo como um ente divino, Platdo
proporciona a sua personagem Sodcrates a substituicdo do processo magico de
cura por um processo psiquico. Para tanto, Zalmoxis precisa ser, a partida,

relatado como divino.

T MG ZaAuoéic, Epn, Aéyel 6 HuETEPOC BATIAEUS, BedC (V.

8 A expressdo mpoaoroiéoual tem a ideia de simular conhecer um farmaco para a
cabeca: “Mpo¢ olv éué o Kpitiag, "Evayxoc toi1 épn BapuveaBai 11 TV ke@aAnv Ewbev
avioTauevog- AAAa T1i 0 KwAUgl mpooTtroiioacBal mpo¢ autov EmioracOai TI KEPAAAS
@dpuakov;,” (Chrm. 155b3-6).

* papudkw.
0 puAhov.
S émwon.

%2 A erva, entretanto, sé tem efeito seguida do “encantamento”. Todo enfoque do
dialogo esta neste ultimo elemento: “sem o encantamento, entretanto, ndo ha efeito
algum na erva” (Gveu 0¢ 1A¢ EmwoRic oUdEV bpeAog €in Tod @UAAou) (Chrm. 155e7-8).
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E baseado na crenga dos tracios em Zalmoxis e também no “farmaco”
(Chrm. 155e6)*, ou melhor, no “encantamento” (Chrm. 155e5)* ligado a esse
farmaco — aprendido “de um médico Tracio discipulo de Zalmoxis® (Chrm.
156d5)°° por Sdcrates, quando estava na “batalha” (Chrm. 156d4)*° de Potideia —
que Platdo faz Sdocrates assumir a crencga tracia na divindade de Zalmoxis, nao
como principio, mas como objeto de analise. Seu intuito €, naturalmente, estudar

as consequéncias de tal crenga na psyche humana.

O farmaco tracio, que tem como suporte a forca divina de Zalmoxis, teria
até mesmo a capacidade de “conferir imortalidade a alguém” (Chrm. 156d5-6)>". A
imortalidade nao é, para Platdo, coisa que possa ser conferida por um farmaco.
No entanto, é a partir dai que, posteriormente, Socrates podera refletir sobre a
eficacia psiquica do mito, em vez de assumi-lo como um fundamento de

imortalidade para a psyche.

A nocao de imortalidade é reutilizada por Platao a partir de fontes orfico-
pitagéricas. As bases para isso vém da ideia relacionada a metempsicose
(Cornelli 2011: 123-142)*®. Nao é possivel afirmar, todavia, que Platdo, no
Carmides, nao aceite o principio da imortalidade da alma conferida pelo farmaco
tracio, porque tem em mente a ideia da metempsicose. Como sugere Eliade®,
afinal o que parece estar em jogo, no dialogo, € a teoria da psyche como principio

psiquico capaz de assumir o destino sobre sua prépria saude. A perspectiva da

% papudkw.

3 ¢mwonc.

% rv Opakwv Twv ZaAudEiIdog iatpiv.
% orparidc.

5 of Aéyovral kai arraBavariCev.

%8 Pitagoras nao utiliza “o termo psyche em suas teorias da imortalidade, e sim o
termo daimones (31 B115 DK)” — a “primeira fonte pitagdrica escrita a utilizar o termo
psyche é Filolau, em seu fr. 13” (Cornelli 2011: 114). Para a questdo das expressdes
“daimon” e “psyche” no pitagorismo cf. também Dodds (2002: 148ss), Guthrie (1962: 319)
e Philip (1966: 157-158).

% A imortalidade da alma em Platdo ndo poderia ser atribuida a Zalmoxis, para
Eliade, porque ela seria “consequence of the doctrine of metempsychosis, and it is this
doctrine which he makes every effort to inculcate” (Eliade 1972: 260-261).
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imortalidade é alterada, de tal modo, por uma perspectiva de psicologia: a

capacidade psiquica de reger-se a si propria.

A razao disto estd no fato de assumir o encantamento como elemento
psiquico, tirando-o de sua dimensdo magica que recebe no relato tracio. Disso
decorre o que, neste trabalho, sera chamado de sacerddcio de Socrates®, que
consiste em alterar o “encantamento” (Chrm. 155e5) em “belos argumentos”
(Chrm. 157a4-5)°".

2.2- Segunda alteragao: o “encantamento” tracio como agente de cura

No mythos originario, Herédoto apresenta a figura de Zalmoxis como
agente diretamente ligado a um tipo de cura social. Sua condigéo divina, segundo
essa variante, justifica-lhe o poder de sanar as necessidades de seus convivas. O
agente de cura da cidade e das necessidades dos convivas €, no relato de

Herddoto, a propria divindade.

enviam como mensageiro a Salmoxis aquele de entre eles que
tenha sido na ocasido sorteado para desempenhar essa misséo,
com a recomendacgao de que lhe comunique as necessidades de
momento (Hdt. Hist. 4, 94, 4-6)*.

Comunicar “as necessidades de momento” a uma figura divinizada pelos
tracios — que segundo os gregos teria vivido como um homem — representa a

tentativa de recorrer a quem tem poderes para reconhecer e sanar as dores da

A expressao “sacerdocio de Socrates”, como sera explicado mais a frente, foi
utilizado pela primeira vez no trabalho de Dissertagdo O mito de Zalmoxis e o sacerdoécio
de Soécrates: a cura no Carmides de Platdo, orientado pelo Dr. Gabriele Cornelli, e
pretende evidenciar que a filosofia, para Platdo, depende sobre tudo de um
encantamento. Mas diferentemente de como ele aparece em histérias miticas, o
encantamento filoséfico ndo depende de magia, mas sim da beleza do conhecimento.

1 rouc Aéyouc rouc kaAouc.
%2 Traducdo de Silva (2000).
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vida humana. Essa nog¢ao antropomorfica da capacidade de comunicagao, de
reconhecimento e de complacéncia, por parte da divindade, com as necessidades

humanas ja era bem conhecida pelos antigos Gregos.

Mesmo quando representam forgas da natureza, os deuses
homéricos revestem-se de forma humana; esse antropomorfismo
atribui-lhes aspecto familiar e até certo ponto inteligivel,
afastando os terrores relativos a forcas obscuras e incontrolaveis
(Sousa 2005: 8).%°

Certamente, essa nog¢ao antropomorfica dos deuses homéricos também
pode ser associada a Zalmoxis, dada a 6ptica herodotiana mergulhada em uma
tradicdo homeérica antropomorfica, que o leva a dizer, com naturalidade, que nao
acredita nem deixa de acreditar (Hdt. Hist. 4, 96,1-3) o que se diz sobre a
divindade tracia. Se Zalmoxis viveu como homem (Hdt. Hist. 95, 3), foi chorado
como morto (Hdt. Hist. 4, 95, 19), e é admitido como um daimon pelos tracios
(Hdt. Hist. 4, 94, 3), ele é reconhecido como uma divindade capaz de sanar
problemas humanos. Se ele proprio, nesse sentido, teria superado o problema da
morte, e ressuscitado, segundo sugere seu retorno (Hdt. Hist. 4, 95, 20), ele teria
se tornado um tipo de agente cosmico de cura. Nessa crenga, ele é poderoso e
pode controlar intempéries naturais, sociais e individuais. E é nessa medida que
seus convivas tentam, com rituais e oferendas, agrada-lo, em busca de uma
intervencdo. No mythos originario de Zalmoxis, portanto, o agente responsavel

pela cura dos problemas da cidade e dos convivas € a propria divindade.

Platdo esta diante de uma crenca que envolve carater animico em torno
da divindade tracia. Em sua recriacdo, Platdo foca-se, por sua vez, em um
elemento de poder divino: o “encantamento” (Chrm. 155e5)** que, associado a

uma “erva” (Chrm. 155e5)%°, seria causa de “cura” (Chrm. 156e1)® para as

% Seccdo “Tempos de deuses e herdis”, no capitulo “Do mito & filosofia” no livro
Pré-socraticos.

84 ¢mrwon.

8 puAdov.
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enfermidades do jovem Carmides.®” Assim, Platdo altera o agente de cura pela
primeira vez no dialogo, e indica, em uma primeira abordagem, nédo ser a
divindade, pelo menos diretamente como em Herddoto, a responsavel pela cura,
mas o0 encantamento ligado a ele. Para isso, Platdo faz a primeira variagao
verdadeiramente significativa do agente do processo de intervengcdo a vida

humana, ao alterar o poder da cura de Zalmoxis para o “encantamento”.

No mythos originario, portanto, é a divindade quem decide se o sacrificio
foi ou ndo propicio, determinando, assim, sua satisfagcdo para cumprir seu papel

de curador, como fica evidente na passagem a seguir:

Essa embaixada funciona deste modo: uns homens preparados
para o efeito seguram trés dardos, enquanto outros agarram o
representante que vai ser enviado a Salmoxis pelas maos e
pelos pés; dao-lhe balango e atiram-no ao ar sobre as pontas
dos dardos. Se ele morrer trespassado, concluem que o deus
Ihes é propicio; se nao morrer, culpam-no a ele, ao mensageiro,
sob a acusacdo de que nao presta. E depois de incriminarem
esse, mandam la outro. As instrugées sao-lhe dadas enquanto
ainda esta vivo (Hdt. Hist. 4, 94)%.

No Carmides, a crencga tracia determina que o “encantamento” é a causa
producente do efeito curativo. O poder em torno do processo de cura é deslocado
para um intermediario: o encantamento zalmoxiano presente no farmaco tracio.
Nessa primeira variagao, Platdo mantém o elemento mitico central, a figura de

Zalmoxis, uma vez que o encantamento magico esta ligado, no didlogo, a ele,

% jao6ai.

% Platao trabalha a cura como um principio entre as partes e o todo no percurso do
dialogo, ja que muitas doengas vém porque os médicos gregos negligenciam o todo: dAAd
To070 Kai aitiov €in 100 dlapelyelv Touc mapd Toic "EAAnaiv iatpous 1a moAAd voonuara
(Chrm. 156e2-4). O “processo de cura” (i@oBai) (Chrm. 156e1) ndo é o mero equilibrio
entre as partes e o todo, mas a compreenséo profunda do encantamento, por meio da
pratica filosoéfica.

% Traducdo de Silva (2000).
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mas o enfoque do poder magico é redirecionado para um elemento ligado a

divindade: o “encantamento”.

Socrates, de tal maneira, desloca o agente de cura para o “encantamento”
tracio, mas propora uma outra alteracdo deste processo de cura, desta vez para a

psyche® humana.

2.3- Terceira alteragao: a psyche como agente de cura.

O “encantamento” (Chrm. 155e5)”°, ensinado a Sécrates por um médico
discipulo de Zalmoxis no Carmides, é reinterpretado como “belos argumentos”
(Chrm. 157a4-5)"".

Isso demonstra o intento do filésofo em apontar a cura como um
processo que se da pela psyche e nao por magia como pretende a crenga tracia.
A sintonia da psyche com a beleza dos argumentos entoados no encantamento
daria inicio ao processo de cura.”? Em outras palavras, a cura é entendida como

consequéncia de um principio de carater psiquico, e tem seu carater magico-

% A expressao wuxr (psyche) é de dificil tradugdo para as linguas modernas. Sobre
esse tema, ler A Psicologia de Platdo, de T. Robinson (2007), As origens da alma: Os
gregos e o conceito de alma de Homero a Aristoteles, também de T. Robinson (2010); e
“Platdo: a descoberta da alma” de Iglesias (1998).

0 ¢rwon.
" rouc Abyouc Tou¢ kaAouc.

2 Se observarmos mais atentamente a passagem 157a, veremos que O
“encantamento” (émwdac¢), alterada em “belos argumentos” (Tou¢ Aéyou¢ ToU¢ kKaAoug) por
Sécrates, “trata terapeuticamente” (BsparrevecBai) a “psyche” (wuxnv). “GsparrevcoBar 6&
TV wuxnv €pn, w pakdpie, émwdaic Tiov, 1a¢ &’ émwdac rautac Tous Adyouc eivar ToUg
kaAou¢” (Chrm. 157a3-4). De tal maneira, ndo sdo os “belos argumentos” que curam a
enfermidade, eles sao antes um tipo de tratamento terapéutico (BspamevecBai) para a
“psyche” (wuxnv), para que esta se cure. E nessa perspectiva que o “encantamento”, ou
melhor, “essas palavras (belos argumentos) fazem a temperanga nascer em nossa
psyche” (ék 0¢ 1@Wv ToI0UTWV AbYywv €v Talc wuxaic owepooauvnyv Eyyiyveabai) (Chrm.
157a4-5). Assim, “uma vez nascida e presente” (¢ éyyevouévne kai mapouonc) a
temperanca na psyche, é “facil” (oadiov) “fornecer” (mmopiCeiv) “saude” (uyieiav) tanto a
“cabeca quanto ao resto do corpo” (17 kepaAf kai T@ GAAw cwuarr) (Chrm. 157a5-6). Com
isso, fica evidente que o processo de cura, no Carmides, esta diretamente ligado a um
tipo de tratamento psiquico que leva a temperancga, € ndo a qualquer principio magico.
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religiosa retirado da centralidade do didlogo (Entralgo 1958: 159) . O
“‘encantamento” torna-se um tipo de principio psicolégico capaz de agir sobre
uma enfermidade. Com isso, a magica é desvelada em bela palavra
argumentativa; isto € o que Sdécrates busca compreender. Platdo, portanto,
séculos antes da psicanalise, percebeu que “muitas doengas sao, de fato (para

usar um jargdo moderno), psicossomaticas” (T. Robinson 2007: 41)™.

De tal maneira, Platdo procede sua segunda variagao acerca do agente
de cura no dialogo. Enquanto no mito zalmoxiano o processo de cura se da pelo
“‘encantamento” tracio, em sua reflexdo filoséfica acerca desse processo
ensinado pelo médico discipulo de Zalmoxis, Sécrates aponta o0 processo como

um principio psiquico.

Esta completo, pode-se dizer, o ciclo de alteragdes em torno do agente
de cura no didlogo. Na primeira alteragdo, Platdo tira de Zalmoxis o poder de
curar, ao atribuir ao “encantamento” tracio esta capacidade; na segunda
alteragao, ele tira do “encantamento” tracio o poder de cura e eleva a psyche a
agente desse.”” E 0 homem, a partir da busca de um conhecimento profundo,
que tem a capacidade de curar uma enfermidade do corpo ou da psyche. A
busca desse conhecimento, por sua vez, da-se pelo mergulho da psyche nela
propria. Para demonstrar esse passo da busca pelo conhecimento, Platao
também utilizou-se da imagem do mundo subterraneo, simbolizando-o, todavia,

pela psyche.

Para tanto, Platdo aborda a histéria em torno de Zalmoxis como um mito

religioso, cuja natureza divina atribui-lhe forgas e poderes curativos; isto com o

& Entralgo, a esse respeito, chama atengao para as puni¢des, nas Leis de Platao,
aqueles que praticam o charlatanismo em torno das crengas em encantagdes magicas:
“Quienes engafian y menosprecian a los hombres pretendiendo que pueden evocar las
almas de los muertos y prometiendo seducir hasta a los dioses, hechisandolos con
sacrificios, plegarias y conjuros, kai epodais (Leyes, X, 909b), son condenados a la
incomunicacién perpetua en la prision central; y lo son a muerte los adivinos (mantis) e
intérpretes de prodigios (teratos-képos), que tengan fama de prejudicar mediante
invocaciones infernales, conjuros (edédais), y otras hechicerias (Leyes, Xl, 933d)”.

™ A mesma ideia é reforcada por T. Robinson (2010: 67).

% Isto da-se pelo “encantamento” se tornar “epodé terapéutico” (Entralgo 1958:
166). A psyche torna-se apta a dar inicio ao processo de cura a si prépria.
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intuito de compreender o processo psicolégico que ha por tras dessa crenga, e,

com isso, propor uma teoria psiquica em torno da psyche humana.

2.4- Quarta alteragao: o mundo subterraneo
O mundo subterrdneo também é um elemento importante no mito de
Zalmoxis, e Platdo também propde a alteragcdo de seu significado a partir da

substituicdo desse plano subterraneo por uma interioridade psiquica.

[...] mandou edificar uma dependéncia subterranea. Quando
essas instalagbes ficaram prontas, sumiu-se da vista dos
Tracios; desceu a dependéncia subterranea e la passou trés
anos. Eles lamentavam-no e choravam-no como se tivesse
morrido (Hdt. Hist. 4, 95)."°

A variante grega do relato Herodotiano, que diz Zalmoxis ter sido escravo
de Pitagoras (Hdt. Hist. 4, 95, 3), estd de acordo com a nogao de que a “camara
subterranea” ndo pertence a “tradicdo de Zalmoxis” (Burkert 1972: 158),”” mas a

lendas sobre Pitagoras. "® “

Que existia alguma analogia entre Zalmoxis e
Pitagoras, € algo que deve ter ocorrido aos colonizadores gregos da Tracia, de

quem Herddoto ouviu a estoria” (Dodds 2002: 148). Para Eliade, isso “indica que

" Traducdo de Silva (2000).

" “It is doubtfull whether the ‘subterranean chamber’ really belong in the Zalmoxis

tradition”.

"8 Por isso alguns elementos da histéria de Zalmoxis seriam “a simple transference
to Pythagoras of what Herodotus and, after him, Hellanicus had reported of Zalmoxis, the
Getic god” (Burkert 1972: 156). Pode-se, com isso, ter uma nogédo mais clara do quiasma
entre elementos zalmoxianos e pitagoricos que a tradigao elaborou. Burkert, baseado em
Estrabdo, sugere ainda que seria mais tendenciosa a crenga em um Zalmoxis vivente em
uma montanha sagrada: “we may believe that in Herodotus' time, to, the Thracians
thought of Zalmoxis as being on his holy mountain, and not in an underground dwelling
somewhere” (Burkert 1972: 158-159). Essa possibilidade é bem plausivel, se pensarmos
uma “caverna” (avrpwodég) “inacessivel em uma montanha” (&Barov), como o proprio
Estrabdo apresenta: kai karaAaBévra avipwdés 11 ywpiov GBarov toic GAAoig évradba
olairtéoBai (Str. 7, 3, 5).
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o culto do deus Geta envolve crenga na imortalidade da alma e certos ritos do tipo
iniciatico” (Eliade 1972: 258-259)°. Dai a analogia entre Zalmoxis e Pitagoras

feita pelos Gregos da Tracia® no relato originario.

O argumento de Burkert — fundamentado a partir de Estrabdo (Geogr. 7,
3, 298) — acerca da tradicdo de Zalmoxis esta ligado a ideia de que a camara
subterranea é representacao de uma caverna em uma montanha e ndo de uma
camara subterranea propriamente.®’ Os autores pretendem sugerir, com isso, a
antiguidade de Zalmoxis em relagdo a Pitagoras, como o préprio Herddoto

também parece estar disposto a aceitar (Hdt. Hist. 4, 96, 1).

Na suposicdo de Estrabdo, Zalmoxis teria saido das vistas de seus
convivas e vivido em um “lugar cavernoso que era inacessivel para qualquer outra
pessoa; ele gastou sua vida 1&” (Str. Geogr. 7, 3, 298)%2. Assim, os Gregos que
viviam na Tracia teriam sobreposto, por associacdo, a imagem de “camara

subterranea” a imagem de uma caverna no interior de uma montanha.

™ “The fact that Pythagoras was named as the source of Zalmoxis's religious

doctrine indicates that the cult of the Getic god involved belief in the immortality of the soul
and certain rites of the initiatory type” (Tradugéo de Trask para o inglés). Cf. por exemplo
a anedota relatada por Didneges Laércio acerca da construgdo subterrdnea que
Pitagaoras teria construido ao ir para ltalia (V.F. 8, 1, 41).

8 A respeito da imortalidade da alma no mito tracio, Van der Ben engana-se ao
supor que, por nao haver referéncia direta a palavra psyche em Herdédoto, o mito de
Zalmoxis assumiria a ideia de que aqueles que “permanecem depois das (langas)” (aigi
mepAedVTEG) transpassariam o corpo para a imortalidade ao lado de Zalmoxis sem que
houvesse morte do corpo: “In Herodotus’ account there is nothing about the soul; aiei
mepAedvreg rather suggest the belief that they were translated bodily without dying” (Van
Der Ben 1985: 14). Para tanto, Van der Ben, em sua nota de rodapé 10, pagina 15,
baseia-se na referéncia que faz Dodds, também em nota de rodapé, ao “paraiso terrestre
de ‘Apolo Hiperbdreo’, para o qual alguns homens sao transportados corporalmente sem
morrer (aiei mepAedvreg)” (Dodds 2002: 168). O fato é que o proprio Dodds nao faz tal
afirmacdo como gostaria Van der Ben. Dodds coloca apenas uma possibilidade
interpretativa, que nado se sustenta ao se analisar a passagem 94 do livro 4 das Histérias,
ja que nela é possivel observar que, quando o conviva eleito nao é trespassado pelas
langas, ele é considerado ndo propicio a divindade e outro é escolhido para a tarefa.
“Herddoto, portanto, néo fala de uma psyche, mas tampouco fala de uma ‘transposigéo
corporal’ sem morrer” (Coutinho 2013: 109).

# Para dar um exemplo de caverna em cima de uma montanha na tradicdo grega,
Cornelli (2007) faz um estudo da caverna no Monte Ida como um paradigma de todas as
cavernas, cuja katabasis é recorrente.

82 “cavernous place that was inaccessible to anyone else he spent his life there”

(Tradugéo de H. L. Jones).
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Essa sobreposicdo, contudo, mantém uma questdo fundamental: a
imagem obscura do subterraneo. Em cima dessa imagem, Platdo trabalha mais
uma alteracdo. Ao mesmo tempo em que mantém a nog¢ao de obscuridade do
compartimento, subterrdneo no interior da caverna, ele transfere tal simbologia

para o interior da propria psyche humana.

Do mundo subterraneo, o filésofo utiliza-se da ideia por tras da imagem,
mas nao da imagem literal da “cadmara” ou da caverna. Apropriando-se da ideia de
obscuridade do mundo subterraneo, presente no relato herodotiano, ele altera a
camara subterranea em psyche.® Ao fazer isso, entretanto, o filésofo ateniense
altera mais um elemento: a imagem de katabasis®*. Para seus propdsitos tedricos,
Platdo propde ndo uma descida objetiva — como a uma cadmara ou mesmo a uma
caverna — mas antes uma descida subjetiva, que a psyche faz em si prépria,

alterando a katabasis objetiva em katabasis subjetiva.

2.5- Quinta alteragao: a katabasis

A quinta alteragao esta no movimento de descida, a katabasis, que se da
subjetivamente, no mito zalmoxiano recriado por Platdo, e ndo objetivamente
como no mythos originario no relato herodotiano. E assim que Sdcrates

estabelece a substituicdo do sacerddcio mitico por um sacerddcio filoséfico.

Demonstrar que a psyche mergulha em si propria, quanto ao processo
de cura, é talvez o principio essencial da nova descoberta filoséfica do Sdocrates
personagem. A cura € um processo que nao tem sua causa em divindades ou
em seus poderes magicos, como seria com o “‘encantamento” tracio, mas na

prépria psyche.

8 Essa obscuridade, ao contrario do que a modernidade faz parecer, ndo esta
necessariamente ligada a algo maléfico ou destrutivo. Ela também esta ligada a
conhecimentos ndo dados pela consciéncia. Recorre-se a ela, neste ultimo caso, quando
os bloqueios naturais da razdo nado permitem que a mente alcance elementos
importantes para a vida.

% Filosofos como Pitagoras, Empédocles e Parménides, por exemplo, fizeram uso
da imagem de katabasis, para fundamentar suas teorias (Cornelli 2007: 95).
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Para Dodds, a Tracia foi largamente influenciada pela cultura xaméanica
(Dodds 2002: 143-144), e, embora Eliade ndo concorde que Zalmoxis tenha sido
propriamente um xaméa (Eliade 2002: 425), é dificil negar sua semelhanca
simbdlica a um. Para Dodds, Zalmoxis € uma “um xama mitico, ou um protdtipo
de xam&” (Dodds 2002: 150). O préprio Eliade da mostras dessa semelhanga nos
rituais de inciagdo xamanicos em que “os maus espiritos levam a alma do futuro
xama para o Inferno”, para que possam adquirir, depois de serem esquartejados,
‘o poder de cura” (Eliade 2002: 53). A katabasis de um xama funciona como um
tipo de ascesso a um conhecimento nao possivel em estado cotidiano de
consciéncia.®® Zalmoxis ndo é levado propriamente por espiritos maléficos, mas
sua descida, certamente, possibilita-o a um conhecimento de cura semelhante a
de um xama, ja que teria superado a morte, segundo creem os tracios (Hdt. Hist.
4, 95, 19-20). Com este conhecimento ele se torna apto a sanar as necessidades

de seus convivas.

No relato herodotiano, € possivel perceber que a “camara subterranea”
simboliza a obscuridade. E para essa camara que Zalmoxis desce objetivamente
no mythos originario. Para ficar mais clara a comparagao entre o ritual xamanico
de descida e o ritual de Zalmoxis, que teria descido “para buscar inspirada
sabedoria na camara subterranea” (Conford 1952: 89), sera analisada a descrigao
de Herdédoto acerca dos jantares que a divindade oferecia para falar sobre

imortalidade.®

Durante os jantares que lhes oferecia, metia-lhes na cabeca a
ideia de que nem ele, nem os convivas, nem, por sua vez, 0s
seus descendentes haveriam de morrer nunca, mas que seriam

levados para um lugar onde viveriam para sempre rodeados de

8 Ohlmarks (Eliade 2002: 37-38, apud) aponta dois tipos de xamanismo: 1) o
“‘grande xamanismo”, originario da artica, cujos iniciados, por um determinado grau de
doenga mental, poderiam provocar a sensagao de éxtase, por vontade prépria, como uma
catalepsia real, diferenciando-os dos epilépticos que ndo o podem por sua vontade; 2) o
das regides sub-articas, em que, ndo entrando em transe real, veem-se obrigados a
provocar um “semi-transe com a ajuda de narcoticos” ou séo levados a representar,
dramaturgicamente, o que seria a “viagem da alma”.

% “to seek inspired wisdom in an underground chamber”
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uma felicidade completa. E, ao mesmo tempo que actuava da
forma que referi e vendia estas teorias, mandou edificar uma

dependéncia® subterranea (Hdt. Hist. 4, 95).%

Com essa imagem, sera possivel compreender melhor o quadro entre
Zalmoxis e xamanismo, e, por sua vez, a ligacdo dos dois com a figura de
Pitagoras, uma vez que nos relatos de Herddoto sugere-se que ele tenha sido
mestre de Zalmoxis. Embora pareca infundada a relagdo entre Zalmoxis e
Pitagoras®®, ela se mostra valida na medida em que este Ultimo tenha sido uma
espécie de “mago e xama (ainda que cientista, a0 menos a maneira dele)’
(Cornelli 2011: 61), que com seus banquetes ensinava acerca da imortalidade.
Afinal, “Pitagoras nao havia prometido aos seus seguidores que eles viveriam
novamente, tornando-se finalmente daemones ou mesmo deuses?” (Dodds
2002: 148).

O andreon que Zalmoxis havia construido, em que ele recebeu
os principais cidadaos e discursou sobre a imortalidade, é
reminiscéncia tanto da camara em que Pitagoras ensinou em
Crotona quanto dos cobmodos em que os banquetes rituais das
sociedades secretas religiosas tiveram lugar (Eliade 1972:
260)%.

8 Toda dogmatizagdo de Zalmoxis era feita, segundo relata Herédoto, em uma
camara subterranea que mandou construir (karaokeudoao8ar avdpewva) (Hdt. Hist. 4, 95,
10). E esse andreon que pode ser associado aos locais de dogmatizagao pitagorica.

% Traducdo de Silva (2000).

8 A respeito de um possivel Pitdgoras xamanico, Burkert diz: “may not even a
‘shaman’ perhaps accomplish intellectual feats, without necessarily clothing them in
strictly rational or conceptual form?” (Burkert 1972: 209).

% “The andreon that Zalmoxis had built, and in which he received the principal

citizens and discoursed on immortality, is reminiscent both of the chamber in which
Pythagoras taught at Crotona and the rooms in which the ritual banquets of the secret
religious societies took place. Such scenes of ritual banquets are abundantly documented
later on monuments found in Thrace and in the Danubian area”.
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E nesse sentido que a descida ao subterraneo obscuro, tipicamente
xamanica, representa a procura por um conhecimento ndo acessivel em estado
de lucidez cotidiano. Se “o verdadeiro Zalmoxis era um daemon, talvez um xama
do passado transformado em heréi” (Dodds 2002: 148), ndo € a questdo mais
importante; alias, a situagao historicamente factual da figura tracia ndao é o foco,
nem de perto, no Carmides. Sua questao esta no fato de aproveitar-se do mito,
que pressupde uma katabasis objetiva, concretizada com a imagem da descida
literal da divindade a “camara subterrdnea”, para demonstrar que a cura se da
pela katabasis, sim, mas por uma katabasis subjetiva, que se da por um carater

psiquico.

Outro ponto fundamental que qualifica a katabasis herodotiana
objetivamente € o ritual zalmoxiano. Nesse ritual, o eleito € enviado a divindade
para comunicar as necessidades dos convivas, apos ser lancado para a morte
(Hdt. Hist. 4, 94, 7-10). O encontro entre eleito e divindade, como é evidente, da-
se no mundo subterraneo. E, portanto, com essa descida que o eleito pode
participar os problemas dos convivas a divindade. Mais uma vez o mythos
originario pressupde a katabasis de modo objetivo. Para sanar as necessidades
dos convivas, € preciso enviar um eleito para o mundo subterraneo. Isto simboliza
a cura social e individual a partir de uma katabasis objetiva de um conviva eleito.
S6 assim, e se Zalmoxis |he for “propicio” (Hdt. Hist. 4, 94, 11)*', a solucdo para

os problemas podem ser alcancados.

A imagem do mythos originario também trabalha com essa mesma logica.
Teria sido pela “morte”, representada pela permanéncia na “camara subterranea”,
e pelo posterior regresso ao mundo dos convivas, segundo a variante tracia (Hdt.
Hist. 4, 95, 19-20), que Zalmoxis teria se tornado um ente especial, capaz de
sanar as necessidades dos convivas. A justificativa l6gica para essa imagem
mitica esta no ponto de conhecer a morte, segundo acreditam os tracios que o
choraram como morto (Hdt. Hist. 4, 95, 19). Baseado nisso, o ritual zalmoxiano
busca demonstrar um encontro, por meio da katabasis, entre um conviva eleito e

a divindade.

¥ fAeoc. “Propicio” significa ter sido aceito por Zalmoxis apés & morte.
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A katabasis é, portanto, objetiva em Herddoto, por duas perspectivas: a
da divindade e a do encontro do conviva com a divindade. Nesse sentido, ha uma
imagem mitica concreta de descida ao mundo infero. Ou seja, Zalmoxis, assim
como um Xama, desce e assume poderes especiais ndo comuns a todos e, em
seu encontro com o conviva eleito, ouviria e seria capaz de sanar as

necessidades dos outros convivas.

As caracteristicas fundamentais do mito de Zalmoxis sao
redimensionadas por Platdo, na medida em que assumem uma perspectiva
filosofica e abandonam o mero carater magico-religioso. Nesse sentido, a
personagem Soécrates estabelece um paralelo entre as imagens de katabasis
presentes no mythos originario e o mergulho da psyche em si propria, como uma

katabasis subjetiva, psiquica, portanto.

A imagem de descida objetiva é alterada em mergulho psiquico. Afinal, é
pela prépria psyche que o processo de cura dar-se-ia inicio. A psyche torna-se

causa de seu proprio processo de cura.

Para sustentar sua teoria, Socrates apodera-se da imagem tracia de que
“Para tudo quanto € bom ou mal no corpo e no homem-todo, a psyche é causa”
(Chrm. 156e6-8)*2. No contexto do didlogo, esta frase, todavia, surge ligada ao
encantamento zalmoxiano. Sdécrates, no entanto, desloca a frase do contexto
tracio e recontextualiza-a sob um viés psiquico, reforgando a psyche como agente
de cura. A partir dai, tenta ensinar ao jovem Carmides que o encantamento que
da origem ao processo de cura nao estd ligado a principios magicos, mas a
“psyche”, que, enquanto “causa” (Chrm. 156e7), é responsavel pelo processo de

enfermidade e de cura do homem-todo.

A katabasis zalmoxiana, por sua vez, tanto pela imagem da “morte” do
deus, quanto pela do homem sacrificado, é alterada por uma imagem subjetiva. A
viagem de descida ao mundo subterraneo é alterada por uma descida subijetiva.
Ou seja, enquanto a cura no mythos originario se da por algo objetivo — a figura

de Zalmoxis, por meio da imagem dupla de katabasis —, na alteragao platdnica ela

2 ravra yap épn ék 1AC wuxfc wopufiobar kai & Kakd Kai Ta Gyadd 10 owuart kai
mavri 10 avepwIw.
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ocorre a partir do mergulho da psyche em si propria. De tal maneira, o éxtase
xamanico, na recriagdo platbnica, da-se sob a forma subjetiva. A cura ocorre,
nesse sentido, quando a psyche é capaz de promover uma viagem profunda
dentro de si propria. Isto, no entanto, torna-se possivel, no Carmides, por meio do
(auto)conhecimento que leva a temperanca filosofica, conforme sera analisado no

topico 4.3 deste capitulo.

Todas essas cinco alteragoes tém, em Platao, o papel de recriar o mito de
Zalmoxis para finalidades filoso6ficas acerca da psyche humana e sua capacidade
de controle da sua propria saude. Desses pontos, Platdo elabora sua teoria
acerca da vida filosofica, em que o sacrificio consiste em ter uma vida equilibrada,

temperante.®

3- Expressoes fundamentais no Carmides de Platao

A linguagem do Carmides chama atengao pela extensa significagdo que

alcanca em torno da tematica da saude humana®.

Algumas expressdes estdo diretamente ligadas a ideias médico-

psicologicas: “mal-estar” (Bapuveobai)*™® e “enfermidade” (dobeveiac)®®; “médico”

% Para essa questao, nao trataremos como alteragao e ndo a abordaremos neste
tépico porque acreditamos ser esta a finalidade da imagem da katabasis subjetiva dentro
do dialogo: o mergulho da psyche em si propria consiste em buscar a temperanga que o
estado de consciéncia cotidiano n&o é capaz de alcangar.

% Esta seccdo foi elaborada para as 12s Jornadas Luso-Brasileiras de Filosofia
Antiga: Medicina e Psicologia na Antiguidade que ocorreram na Universidade do Minho,
Braga —Portugal, no dia 27 de fevereiro de 2014, cuja revisdao culminou em algumas
modificacbes de forma e conteudo.

% (155b4).
% (155b2); (157¢8); (172b7).
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(iatp6¢)?” e “medicina” (iatpikr)® ; “psyche” (wuxn)®; “farmaco” (@dpuakov)'®;

“tratar/cuidar terapeuticamente” (Bsparmetev)'®; “saudavel” (0yid)'*; e “curar’
(iaoBar)'®. Outras surgem indiretamente a partir de um jogo entre crenca e seus
efeitos psicoldgicos, como é o caso da expressdo “encantamento” (émrwdn)'™, que
Platao faz coincidir, no dialogo, com um principio filos6fico denominado pela boca

de Sdcrates de “belos argumentos” (rou¢ Adyouc Toug karouc)'®.

Platdo elabora um jogo de significacbes com essas expressodes, a fim de
contextualizar o processo de cura no dialogo. Compreender tais expressdes em
seus contextos, por sua vez, dara base para também compreender a katabasis
subjetiva no interior do Carmides. Por se tratar de um tépico que pretende
analisar o contexto filoséfico de tais expressoes, as palavras serdao apresentadas,

neste tépico, em sua forma original: o grego.

3.1- A “enfermidade” de Carmides

A expressdo dobeveiag, para se referir a “enfermidade” (Chrm. 155b2) do
jovem Carmides, € mote inicial para a discussdo acerca das capacidades

psiquicas do ser humano no dialogo.

% (155b2); (156b5); (156d5); (156d7); (157b6); (164a9); (164b7); (164c1); (170e1);
(170e4); (171a4); (171b5); (171c1); (171¢5); (173b2).

% (158e2); (165c8); (165c10); (170b3); (170c1); (170e6); (170e12); (171al);
(171a8); (171b1); (171b5); (171b11); (174¢5); (174e4).

% (154e1); (156e2); (156€6); (157a3); (157b3); (157¢3); (160a1); (160a8); (160b4);
(175d7).

190 (155b6); (155c8); (155e3); (155e7); (157b1); (157¢5); (158¢1).
101 (156b8); (156¢5); (157a3); (157b3); (157b4).

02 (155e7); (156b4); (157a7); (157b6); (164a9); (165c8); (165c¢10); (170a10);
(170b6); (170c1); (170c7); (170e7); (171a9); (171b4); (173b5); (174b7); (174c5); (174e3);
(174€9); (175a1).

)
)
156b7); (156¢5); (156e1); (161€6).
)
)

(

(

103 (
194 (155e5); (156a2); (156b1); (156d4); (157a4); (157b2); (157c4); (157d3); (158b8);

(

(

(175e3); (176a2); (176b2).
105 (157a4-5).

68



O “mal-estar” de cabega (Chrm. 155b4), outra expressao para a tal
enfermidade do jovem, pBapuveoBai, relatado por Critias a Socrates, é
contextualizado por Platdo pela contradicdo da nocao de beleza e sabedoria que
Critias sugere ao apontar Carmides como o mais belo (Chrm. 154a1-154b1) e

distinto em sabedoria dentre os jovens.

Socrates, depois de responder as perguntas de alguns interlocutores
acerca de sua campanha na batalha de Potideia (Chrm. 153c-d), questiona a sua
audiéncia a respeito da formagdo dos jovens; mais especificamente a perguntar
se ha algum jovem distinto em “sabedoria e beleza” (Chrm. 153d4)'%, ao que tem

como resposta a figura de Carmides.

Chamando atencéao, entretanto, para a psyche do jovem e propondo
desnuda-la ao invés do corpo — “Por que nao a despimos primeiro, eu disse, para
que a verifiquemos antes de sua forma exterior?” (Chrm. 154e5-6)."%” — Sécrates
sugere como sede central da beleza e da sabedoria humana a propria psyche.
Esta perspectiva leva-o a crer que a origem do mal, a enfermidade, também tem

causa psiquica.

E nessa linha que Sécrates aprofunda sua busca do conhecimento acerca

da capacidade psiquica de cura.

3.2- Sécrates: “médico” de psyche

Mesmo numa espécie de jogo, em que Sdécrates parece aceitar fingir
conhecer o tal farmaco para a enfermidade de Carmides, Platdo retira sua
personagem Socrates do campo do fingimento e do puro treinamento sofistico de
persuasao, a fim de coloca-lo sob um exercicio dialético filosofico. Platao elabora,
por meio de Critias, um cenario que associa a figura de Sécrates a um iarpdé¢, um

“‘médico” (Chrm. 155b2): “chame Carmides, e diga-lhe que o quero mostrar a um

1% 4 cogia A kaMel.

7 1i odv, €pnv, olk ameduoauev altod altd TO0TO Kai éBeaodueba mPbTEPOV TOU
gidoug;.
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médico, em fungcdo de uma enfermidade que me reclamou mais cedo” (Chrm.
155b1-3)"%. A ironia de Critias ao se referir a Socrates como médico acaba por

assumir um catater ndo irbnico no percurso do dialogo.

Sécrates, nesse viés, busca fazer Critias refletir sobre a diferenca entre o
verdadeiro médico e o médico fingidor (Chrm. 170e1-3). Embora ele ndo se
importe em, aparentemente, “fingir” conhecer algum farmaco para as dores de
cabeca do jovem Carmides — como sugere Critias —, ele parece procurar, de fato,
tal conhecimento. A retdrica € abandonada na medida em que Sécrates pretende
assumir a dialética filoséfica em detrimento a mera persuasdo. Seu intento maior
€ diferenciar a sofistica, que nesse contexto especifico busca apenas persuadir,

da possibilidade de um conhecimento real acerca do “processo de cura”.

A ironia de Critias, contudo, cai por terra na medida em que Sécrates, ao
aceitar supostamente fingir conhecer um farmaco para a enfermidade de
Carmides, faz uma profunda investigacdo a respeito da causa real de tal
enfermidade e também de sua possibilidade de cura. Mantém-se, portanto e no
entanto, depois do jogo irbnico de Critias, a atribuigdo médica a Sdcrates. Na
busca da compreensao da enfermidade da cabecga do jovem, por meio de um
ensinamento do “médico tracio discipulo de Zalmoxis” (Chrm. 156d5)'%°, Sécrates
propde a psyche como origem das enfermidades do corpo e do homem-todo
(Chrm. 156e6-8).

Assim, na reflexdo sobre o verdadeiro médico e o médico fingidor (Chrm.
170e1-3), Sécrates busca — mais do que definir o verdadeiro médico como aquele
que se ocupa do homem-todo — apontar para a capacidade do verdadeiro fildsofo

como um tipo de médico das coisas da psyche.

Critias parece perceber que todo seu argumento acerca da sabedoria ndo
esta ajustado com a realidade psiquica, compreendida por Socrates. Nesse viés,
ele deixa de lado sua visao utdpica acerca da sabedoria, para aceitar a hipotese

socratica de que o conhecimento se da por uma ardua atividade dialética da

198 wéAer Xappidnv, simwv 611 BolAouar altdv iatp@ ouotiioar epi TAC doBeveiac AC
mPWnNV oS ue EAgyev 611 GoBevor.

1% Opakwv Twv ZaAubEidoc iatp@v.
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psyche. Para isso, ele propde ao jovem Carmides, ao final do didlogo, que se
entregue ao encantar de Sdcrates: “se permitires a Socrates encantar-(te)” (Chrm.

176b6-7)""°, como quem se permite entregar aos cuidados de um médico.

Nao se trata, todavia, de uma medicina tradicional que busca a cura da
enfermidade com tratamento ou farmaco direcionado a parte enferma, ou mesmo
de uma medicina magica, em que a cura sairia das maos de um tipo de medicine
man, mas antes de um tipo de medicina filoséfica. O papel do médico filésofo é
apenas direcionador, para que a psyche, por si, encontre condigbes favoraveis
para tratar-se e fazer-se saudavel e até mesmo curar o corpo de uma eventual

enfermidade.

3.3- “Farmaco”, “tratamento” e “cura”

Nas tradugdes do Cérmides para Linguas Modernas''", percebe-se, via
de regra, grande confusdo entre as expressodes “curar’ (iGoBai) (Chrm. 156e1);
"tratar” (Ggparmreverv) (Chrm. 156b8 e 156¢5); e “farmaco” (@dpuakov) (Chrm.
155b6).1"2

A confusdo esta precisamente na falta de padrao nas traducdes dessas

expressdes no Carmides. A Ultima expressdo, @dpuakov (farmaco)'™, tem sido

"0 By émadev mapéxng SwKPATEL.

"1 Cf. Jowett (1870; 2008); Lamb (1955); Reale (2008); Oliveira (1981); Azcarate
(1871); e Nunes (2007).

"2 Tem sido frequente, em muitas passagens do Cérmides, a traducdo da
expressao @dpuakov (Chrm. 155b6) por “cura”. Mas é a expressao idobar (Chrm. 156e1)
que cumpre a ideia de “curar’ propriamente. E isso que a personagem Sdcrates busca
conhecer no dialogo. Outra expressao que tem sido, assim como @dpuakov, confundida
com “curar’ é Begparmrevelv (Chrm. 157a1-2), que esta ligada a ideia de técnica de
tratamento, ou de terapia, e ndo necessariamente a cura.

"3 “Derrida (2005) chama atencdo para o significado da palavra pharmakon

(pdpuakov) no Fedro. A tradugao por ‘remédio’ (Derrida 2005: 43) flagra uma ingenuidade
acerca do que esta oculto na escrita do préprio dialogo. A resposta do rei a oferta de
Theuth (Phd. 274e-275b) a respeito da cura para a memoéria é crucial para se
compreender que pharmakon é remédio, mas também ‘veneno’ e ‘quer dizer ainda outras
coisas’ (Derrida 2005: 45), provavelmente intermediarias ou mesmo sintéticas entre uma
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traduzida tanto por “remédio” quanto por “curar’, enquanto Bsparrevceiv (tratar) tem
sido traduzida por “tratar” e também por “curar”. No entanto, ndo se encontra a
expressao id@oBai (curar) traduzida nem por “tratar” nem por “farmaco”. Isso ocorre
em fungdo da incompreensdo do jogo que Platdo elabora com essas trés
expressbdes no dialogo. Este fato provoca a tradugao indistinta de ambas por

“curar” em muitas passagens.

Traduzir, por exemplo, @dpuakov por “cura”*

prejudica a compreensao
do didlogo em dois niveis: 1) o primeiro da-se na versdo do mito tracio
apresentada por Socrates; 2) o segundo no principio filoséfico que Platdo da a

essa versao socratica.

Em primeiro nivel, o “farmaco” faz parte do tratamento magico, ele ndo € o
ato curativo propriamente. Zalmoxis, para tanto, fundamenta a agcdo magica de
tratamento do farmaco, para que este exerca sobre a enfermidade seus poderes.
Significa dizer que a crenga mitica nos poderes da divindade tracia é essencial e
necessaria para que o “farmaco” zalmoxiano, ensinado a Sdcrates pelo médico
tracio, possa dar inicio ao processo de cura. Ao ser traduzido por “curar”, no
entanto, gpdapuaxkov é assumido como ato curativo em si proprio. O @dpuakov é
parte de um processo gradativo de cura e ndo um ato curativo em si, ja que,
segundo sugere o mito tracio, depende da for¢a de Zalmoxis — que € “nosso deus”
(156d8)""°, diz 0 médico tracio — e age, segundo o poder magico de Zalmoxis na

psyche, para desta vir a causa de cura das partes.

No mito tracio, o “farmaco” (a “erva” mais o “encantamento”) depende da
forca magica de sua acédo na psyche, como diz o proprio Zalmoxis em discurso

indireto no relato do médico tracio, na fala do préprio Socrates: “como ndo se

e outra. Na medida em que vem de fora, a ‘esséncia’ ou a ‘virtude benéfica de um
phérmakon ndo o impede de ser doloroso’ (Derrida 2005: 46)” (Coutinho 2013: 85). E
importante dizer que @dpuakov (pharmakon) pode ter propriedades benéficas ou nocivas.
Mesmo quando processado com finalidade benéfica, pode causar mal se utilizado na
dosagem errada.

"4 A respeito da traducdo da expressdo @dpuakov por “curar’, na passagem GAAd 1
o€ KwAUelI Tpoarroinoaa®al mpo¢ aurov émiaracdai 11 kepaAfc edpuakov; (Chrm. 155b5-
6), cf. as tradugdes de (Lamb 1955) e de (Jowett 1870; 2008). Em grego, faz-se
referéncia a um “farmaco” para a “cabega” e ndo a “curar” a “cabega”.

"5 Beo¢ wv.
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pode tentar curar os olhos sem a cabeca, nem a cabe¢a sem o corpo, nem, da
mesma maneira, o corpo sem a psyche” (Chrm. 156e1-2).""® Assim, o agente de
cura, no mito tracio, € evidentemente externo, na medida em que parte do
“farmaco” zalmoxiano para agir na psyche humana, para depois agir nas partes. O
processo de cura é, portanto, gradativo, na medida em que parte de um farmaco
com poderes magicos, garantidos por Zalmoxis, que agem na psyche, para esta

agir sobre as partes.

O “farmaco”, segundo a crenga mitica em Zalmoxis, portanto, supde agir
nao apenas na enfermidade diretamente, mas antes na psyche, para dela partir e
alcangar o processo de cura da(s) parte(s). Prova disso é que no relato do
meédico, ao expor em discurso indireto o pensamento de sua divindade, a
expressao iGofal esta ligada a parte e ndo ao todo, e dveu (sem) liga-se ao

“cuidado” “terapéutico” que se precisa ter com o todo'"". Assim, a cura das partes

vem, de modo natural, de um todo maior, da psyche.

Em segundo nivel, por sua vez, se @dapuakov for traduzido por “curar’,
além da perda da nogéo gradativa apresentada anteriormente, a nogao filoséfica
que Platdo da ao mito contado por Sdécrates também perde a alteracdo que faz
em relagdo ao agente de cura: que define o agente de cura interno, a psyche, e

nao externo, o “encantamento” tracio.

Sem a devida traducdo da expressao, todo a compreensao do jogo entre
tratamento e cura que Platdo elabora perde-se. De fato, mesmo ao alterar o
agente de cura do encantamento garantido pela for¢ca divina de Zalmoxis,
Socrates assume do mito tracio a ideia de gradagao entre tratamento do todo para
a cura da(s) parte(s). Com isso, a gradagao mantém-se, mas diante da causa

interna da cura, que é a psyche.

Nesse sentido, a traducdo de @dpuakov por “cura” da a ideia de que a
parte pode ser, sem qualquer objegcao, curada com o “farmaco”, desconsiderando

o tratamento da proépria psyche.

Y8 811 Wormrep 6pBatuoUc dveu kepaAfic ol Sei émixeipelv idoOal 0UdE KepaAnv Gveu
owuarog, oUTws oUdE owua aveu wuxfc (Chrm. 156e1-2).

"7 Cf. nota de rodapé 116.
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De tal modo, Socrates aceita “fingir” conhecer um “famaco” para a
enfermidade de cabeca do jovem que da nome ao dialogo, e ndao um “ato de
cura”, ja que este é constituido por um processo muito mais complexo, que Platdo
faz sua personagem Sécrates buscar conhecer. Por esta razdo, Platdo utiliza
muito bem trés expressdes bem distingas em grego: “curar’ (iGoBai); “tratar /

cuidar terapeuticamente” (Beparmeveiv); e “farmaco” (pdpuakov).' '

Essa imposicdo semantica que afeta a compreensao do jogo elaborado
por Platdo, prejudica também a compreensdo da expressdo Oeparmevelv no
didlogo, traduzida erroneamente em larga escala por cura. Tratar indica um tipo

de terapia e é parte do “processo de cura” e ndo uma agao curativa.’’®

As expressdes Bcparrevueiv (Chrm. 156b8; 156¢5) e também BOeparmredoal
(Chrm. 156¢2), confundem-se, nas tradugdes modernas, com a expressao iac6ai,
recorrente em duas se¢des da mesma pagina: 156b7 e 156¢5. A confusao entre
“tratar” e “curar’ nessa importante passagem em que o médico tracio apresenta,
em discurso indireto, o que diz Zalmoxis a respeito do tratamento do todo para a
cura da parte, perde seu sentido quando se traduz indistintamente uma expressao
pela outra, ou mais especificamente, quando se opta por traduzir ambas por

“Curar”.120

Afinal é do tratamento do todo que se da a cura da parte. E Platdo admite
tal ideia do mito tracio. Ele apenas altera o agente de cura, para elaborar sua
propria teoria acerca do processo de cura. Nesse sentido, o filésofo ateniense

diferencia as duas expressoes: iGo6ai (curar) e Beparmrevelv (tratar / fazer terapia).

"8 preferimos utilizar a forma mais préxima em Lingua Portuguesa da transliteragéo
da expressao @dapuakov, (pharmakon == farmaco), para ndo induzirmos ao erro popular
que entende “remédio” como propriedade curativa, sem levar em conta que todo
“farmaco”, em dosagem ou em uso inadequados, tem efeitos negativos. Por isso, em
grego, a expressao também da a ideia de que o gpdpuakov pode tornar-se veneno.

"9 No corpus hipocratico, a expressdo Oepamevwoiv (De prisca medicina 9, 22)
chama atengdo na medida em que indica um resultado maléfico, indicado pelas
auapravovreg “falhas” (De prisca medicina 9, 25) se aplicado por “maus médicos, que sdo
maioria” — oi kakoi 1 kai mAgiaror inTpoi (De prisca medicina 9, 21). Isso demonstra que a
expressao Beparrevelv ndo esta ligada a “cura”, mas sim ao cuidado terapéutico, que é
variavel de acordo com o conhecimento do médico que o aplica.

120 Cf. Jowett (1870; 2008); Lamb (1955); Reale (2008); Oliveira (1981); Azcarate
(1871); e Nunes (2007).
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Porque (o encantamento), 6 Carmides, € tdo poderoso que nao
apenas faz a cabeca saudavel, mas também faz o que,
seguramente, ja ouviu dos bons médicos quando sdo abordados
por alguém que padece dos olhos: ndo é possivel curar apenas
os olhos, mas que seria necessario por sua vez, tratar a cabeca,
se se quer que va bem os olhos. E, por sua vez, crer que tratar
bem alguma vez a cabega, em si prépria, sem todo o corpo, é
uma soberana insensatez. Partindo, pois, deste principio e

aplicando determinadas dietas ao corpo inteiro, almeja-se tratar

e curar, com o todo, a parte (Chrm. 156b3-15605)121.

Esta pagina é fundamental para a compreensdo do jogo que Platao
elabora entre “curar” e “tratar”, que, por sua vez, ajuda a compreender a relagao
dessas expressdes com a nogao de “farmaco” no dialogo. Fica explicita, de tal
maneira, a importancia da gradagdo sugerida quanto a questdo. E é dela que
Platao parte, para, posteriormente, tirar o encantamento zalmoxiano como agente
externo de cura. Disso, torna-se possivel perceber a teoria psiquica que sustenta

a psyche como agente de seu préprio destino da saude das partes e do todo.

3.4- “Encantamento” e “belos argumentos”

Na busca pelo conhecimento que o leve a encontrar um farmaco eficaz
contra a enfermidade de Carmides, Socrates parte de um mito bastante
conhecido pelos gregos de sua época: o mito de Zalmoxis. De tal maneira,

Sécrates revela ter conhecido, na batalha de Potideia, um médico tracio discipulo

21 éom1 yap, W Xappidn, roiautn oia uR dUvacBar TAV KEPAARV uévov Uy & roieiv,
AAAN" wamep fowg fdn kai oU akAkoag Twv ayabwv iatp@yv, EmeidAv TIC auToic TPOCEABN
ToUC 6pOaAuoUS GAydv, Aéyouai mou 6T oux OI6V Te aUTOUC HOVOUC ETTIXEIETY TOUC
0@OaAuous ‘aoc@a, GAA' dvaykaiov €in Gua kai TNV KeQaAnv Bspameus v, i uéAdol kai Ta
TV OuuaTWY €0 éxev- Kai al 1O TV KEPaAnv oieoBar v more Bspamedoa auriv Q'
gaurfic Gveu Aou 100 owuaro¢ oAV dvoiav eival. ék 8 TouTou 100 Ayou diaitaic i
Tav 10 oWUa TPETOUEVOI UETA TOU GAOU TO UEPOC ETTIXEIPOTOIV BEPATTEUE V TE Kai 'd00a .
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de Zalmoxis que lhe teria ensinado um @dapuakov (Chrm. 155e6) — na verdade
uma “erva” (puAAov) (Chrm. 155e5), que associada a um “encantamento” (£rTwdn))

(Chrm. 155e5), seria capaz de dar inicio a um processo de cura.

Essa erva s6 tem efeito acompanhada do “encantamento”. O enfoque,
nesse sentido, € dado a este ultimo elemento, pois “sem o encantamento,

entretanto, ndo ha efeito algum na erva” (Chrm. 155e7-8)'%.

Sécrates busca compreender os efeitos do “encantamento” apresentado
no mito como principio psiquico e ndo magico. Nele, estaria o fundamento
terapéutico-psicoldgico, na medida em que a psyche é redimensionada a partir de
seu poder psicossomatico. Em outras palavras, o discurso a respeito do
tratamento tracio do homem-todo € o passo intermédio para evidenciar que nao
ha “farmaco” que trate uma enfermidade de uma parte do corpo. A finalidade
desse jogo é demosntrar que sem o tratamento da psyche nem o corpo nem suas
partes podem dar inicio a um processo de cura. Com isso, Platdo busca
demonstrar, em termos filosoéficos, que todo bem e todo mal tem sua origem na
psyche (Chrm. 156e6-157a3)'?® verdadeiramente. E nesse sentido que o farmaco
tracio, ensinado pelo médico discipulo de Zalmoxis a Sdcrates, € tirado de sua
abrangéncia religiosa e redimensionado sob um carater filosoéfico. E o que era um
farmaco encantado é transformado em tratamento psiquico, assumindo a forca da

psyche e nao a forga magica do “encantamento” como fundamento.

Assim, do @dpuakov (farmaco) Platdo aproveita-se da nogdo de
“encantamento” (érmwodn) e altera-o pelos “belos argumentos” (rou¢ Adyoug¢ Toug
kaAouc), para redimensiona-lo como terapia psiquica, substituindo, de tal maneira,
0 encantamento magico religioso por um encantamento filos6fico de forma
definitiva. Aqui ndo se trata de uma alteragdo, mas de uma substituicdo, pois o

principio de magicidade animica, segundo as concepg¢des mitico-religiosas que o

22 Gveu 6¢ 1fic émwdfic oudEv pedog gin Told UAAoU.

B ravia yap épn ék 1AC wuxfic wpufiodar kai & kakd Kai & dyabd 10 owuar Kai
mavri 10 AvOpWITw, Kai éKETOEV ETTIPPETV WOTTED €K TAC KEPAAAC émmi 1a Suuara- Seiv o0v
ékeivo kai mpwrov Kai udAiota Beparevelv, i uéAAel kai TG TAS KEQAAAS kai Ta Tod GAAou
owWUAaToS KAAWGS EXEIV.
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mito tracio oferece, € literalmente negado e substituido por uma perspectiva

psicoldgica.

Para demonstrar que nédo é o “encantamento” (Chrm. 155e5) o agente
que da inicio ao processo de cura, como cré o médico tracio zalmoxiano, Soécrates
admite-o enquanto conhecimento valido, e o (re)denomina de “belos argumentos”
(Chrm. 157a4-5). Esta alteragdo ndo € apenas um novo nome, mantendo sua
nogao magica, mas vem chamar atengao para o fato de que, em seu principio, o
elemento magico é antes um elemento psiquico capaz de agir de modo natural no
corpo. O principio imagético de sobrenaturalidade €&, aqui, substituido por

completo.

Platdo redimensiona o “encantamento”, antes magico no mito tracio, em
principio filosofico, que admite a beleza das belas palavras como terapia psiquica.
Esta, por sua vez, passa a agir como um elemento direcionador, € ndo como
agente magico responsavel pelo processo de cura, como ocorre com o “farmaco”
tracio. A teoria do fildsofo ateniense assume o elemento magico do mito tracio
como elemento psicolégico, portanto. Disso se depreende a ideia de que a
personagem Socrates, como um tipo de médico da psyche, é capaz de iniciar
alguém no caminho filosofico, para que esse alguém, por si proprio, possa buscar

o mergulho de sua psyche em si propria e dar inicio ao processo de cura.

E nesse sentido que o didlogo é finalizado com Critias aconselhando a
Carmides que se entregue ao encantar de Sdcrates — “se permitires a Sécrates
encantar-(te)” (Chrm. 176b6-7) — fazendo coincidir, ironicamente ou n&o, Socrates
a um verdadeiro médico filésofo da psyche. Este processo irénico, mesmo na
hipétese de ser mantido ao final do didlogo na fala de Critias, ndo anula a
seriedade da procura, ndo de respostas retdricas, mas de caminhos dialéticos,
que vao da reflexao do mito a sua interpretacao, levando ao conhecimento acerca

do processo de cura.
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4- A katabasis subjetiva e o sacerdécio de Socrates

A alteracdo da katabasis objetiva'® em katabasis subjetiva, no Carmides,
tem como ponto fundamental a intencdo de demonstrar que aquilo que se
pretende magico é antes um processo psiquico constituido e dado pela psyche.
Assim, o “encantamento” magico € alterado em “belos argumentos”, que,
compreendidos como terapia psiquica, podem dar inicio ao efeito descrito no mito
tracio: a cura. Assim, o “encantamento” magico é alterado em “belos argumentos”.
Estes podem dar inicio ao efeito descrito no mito tracio, a cura, nunca
pressupondo que tal efeito tenha a sua causa primordial em fundamentos

Magicos.

Uma problematica que surge no diadlogo, em fungcdo do exercicio de
reflexao filoséfica em busca do conhecimento e do autoconhecimento, é a acéo
moral da psyche diante da realidade que abrange a vida pratica. A carga de
responsabilidade moral sobre as agbes da psyche é, portanto, tema importante

para se compreender a katabasis psiquica no dialogo.

4.1- Amoralidade e moralidade

Seria forgoso atribuir ao relato originario de Herddoto qualquer tipo de
principio moral. Mesmo comparado a simbologias xamanicas, o mito de Zalmoxis
também ndo encontra qualquer reforco nesse tipo de principio. Talvez Platao
tenha escolhido o mito tracio pela dupla visdo que ele apresenta no relato
herodotiano: a dos gregos que viviam na Tracia e a dos getas. Em sua recriacao,
Platdo combina a visdo moral pitagérica com a crenga na ideia de que a divindade
pode sanar as necessidades dos convivas. Sem perder de vista o principio de
sanar as necessidades, mas sob uma oOptica moral, Platdo desenvolve sua teoria
sobre a cura da psyche. Portanto, € fundamental entender quando amoralidade e

moralidade combinam-se na recriacéo platénica do mito de Zalmoxis.

124 Presente nos mythoi originarios que assumem a imagem objetiva da descida de
algum herdi ou divindade a mundos inferos.
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Dodds esta inclinado a entender o xamanismo como a cultura que
inculcou na Europa “uma gota de sangue estranho nas veias dos gregos”, ao
atribuir ao ‘eu’ humano certa “origem divina”, colocando, assim, em “desacordo
corpo e alma” (Dodds 2002: 143). Dodds afirma ainda que “a ‘alma’ ndo era
nenhuma prisioneira relutante do corpo, mas sim a vida ou o espirito do corpo”
(Dodds 2002: 143). Isto, para Dodds, tem sua causa primaria no xamanismo.
Essa associagao entre a “fatidica contribuicdo” (Dodds 2002: 143) e a cultura
xamanica, todavia, ndo se sustenta ao se observar praticas rituais de varias

praticas xamanicas ao redor do mundo."®

No xamanismo, a importancia das divindades inferas esta no fato de que
os neodfitas, ao passarem pela provagdo da morte, adquirem determinados
conhecimentos ligados ao plano obscuro. A légica estabelece a seguinte
proposicao: se os espiritos inferos sdo causadores dos males, sdo também
contentores do conhecimento que as pode sanar. Decorre disso a popularidade
xamanica das praticas de kabasis. Assim, quanto mais poderes extaticos para as
viagens ao mundo subterrdneo, mais importante sera o Xama, ja que as
divindades e os espiritos do alto “pouco ajudam no drama da existéncia humana”
(Eliade 2002: 212).

Com isso, a fatidica contribuicdo a que se refere Dodds ndo pode ser
atribuida ao xamanismo, uma vez que o ritual de éxtase nada tem a ver com
moralidade. O Xama nao tem elementos morais ligados a sua iniciacdo. Ao
interferir nas causas misteriosas, 0 Xama age com seus poderes para sanar as
necessidades de seus convivas. Tanto o éxtase de anabasis quanto o de

katabasis sao praticados pelos Xamas sem a concepcao de biparticao moral da

125 Diz assim o passo completo: “A 'alma’ ndo era nenhuma prisioneira relutante
do corpo, mas sim a vida ou o espirito do corpo, sentido-se perfeitamente a vontade ali.
Foi nesse momento que o novo padrao religioso fez sua fatidica contribuicdo — ao
creditar ao homem um “eu” oculto, de origem divina, e por conseguinte colocar em
desacordo corpo e alma, este padrao introduziu em meio a cultura européia uma nova
interpretacdo da existéncia humana. trata-se da interpretagdo que chamamos de
puritana. De onde veio tal no¢do? Desde que Rohde a chamou ‘uma gota de sangue
estranho nas veias dos gregos’, estudiosos tém realizado suas pesquisas em busca
desta gota. A maior parte deles tém olhado na diregdo leste, para a Asia menor ou mais
longe ainda”.
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realidade, mas é este ultimo, certamente, o mais praticado. Na katabasis, o que
ocorre € a utilizagdo dos conhecimentos do mundo obscuro para o beneficio da
sociedade. O que ha é um tipo de busca de bem-estar da vida individual e comum

por intermédio do conhecimento mal.

O carater amoral do mito de Zalmoxis é evidente sob duas perspectivas:
1) 0 “mensageiro” (Hdt. Hist. 4, 94, 5)'%° & “sorteado” (Hdt. Hist. 4, 94, 4)'*' para
ser enviado a divindade; 2) ndo ha nenhuma apresentacdo dos critérios de
selecdo por parte da divindade em relagdo ao mensageiro. Carater amoral que
resiste na versdo que a personagem Sécrates diz ter conhecido do médico
discipulo de Zalmoxis. Seria forgoso dizer que o médico tracio teria adquido o

“farmaco” (Chrm. 155e6)'?® zalmoxiano a partir de principios morais.

Ha, todavia, tragos fortemente morais nas lendas que circundam a figura
de Pitagoras, sobretudo nas histérias contadas acerca da transmigragdo da
alma.'® O fato é que Platdo, seguindo alguns passos do pitagorismo, entende

que o homem deve ter uma vida moral.

O fragmento atribuido a ion de Quios ao afirmar que Ferécides “mesmo
falecido, goza com a alma de uma vida bem-aventurada” (DK 36, B4) estabelece

bem o principio moral no proto-pitagorismo. Para Cornelli,

E possivel todavia conjecturar, como fazem Kranz (1934:104) e
Riedweg (2002:110), que a conexao entre Ferécides e Pitagoras,
no contexto de uma vida bem-aventurada além-tumulo, esteja
ligada, de um lado, a avaliagdo geral pela qual Ferécides teria
levado uma vida altamente moral, que consequentemente
mereceu uma retribuicdo bem-aventurada, do outro lado, a

renomada sabedoria de Pitagoras sobre assuntos como esses,

126 Gyyelov.
27 \ayévra.
"% pappdkw.

12 0 termo “transmigracédo da alma” tem sido chamado, ao longo da histdria, sob
duas ténicas bem distintas: “metempsicose” ou “metemsomatose”. Esta ultima expresséo
busca traduzir mais a ideia de reincorporagao do que a de reencarnagao (Casadio 1991:
119-122).
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isto é, as suas célebres teorias da imortalidade da alma. (Cornelli
2011: 118)

Nesse sentido, é possivel dizer que Platdo trabalha o elemento sacrificial
de maneira bem distinta daquela encontrada no mito de Zalmoxis. Em uma
primeira analise, a imagem sacrificial, como ritual de morte, é alterada para uma
ideia de purificagao da psyche. Para isso, Platdo altera o sacrificio ritual da morte,
representado pelo eleito transpassado pelas langas no mythos originario, em um
sacrificio filosofico a partir da temperancga. Iniciar-se na vida filoséfica seria
equivalente a morrer para a vida comum e buscar uma vida temperante. Esta
seria responsavel por elevar a psyche ao estagio do alto conhecimento do bem e
do autoconhecimento. S6 assim, psyche e soma, verdadeiramente em unidade,

alcangariam o processo de cura.

O mito de Zalmoxis e as lendas criadas sobre a figura de Pitagoras,
embora colocadas em analogia pelos gregos que viviam na Tracia no mythos
originario, apresentam divergéncias fundamentais. E estas sdo essenciais para se
compreender a katabasis subjetiva em Platdo. Os rituais de descida das historias
que a tradigdo reconta sobre Pitdgoras sédo associados a purificagdo da alma,
como preparagcao para a vida bem-aventurada pos-morte. A relacdo entre
Pitagoras e Platdo torna-se crucial para se captar a mudanga da postura humana
diante da vida. Postura que entende o individuo de maneira ativa, tomando
decisdes e assumindo suas consequéncias. Assim, o ser humano é colocado de

uma tal maneira que pode tornar a vida somatica e psiquica pior ou melhor.

4.2- O processo de cura na filosofia italica e sua influéncia sob Platao

As lendas sobre Pitagoras sdo das mais variadas e impressionantes’.

Dentre elas, ndo falta a atribuicdo da capacidade de cura: “Pitdgoras conhecia

%0 Kingsley (2010) faz uma interessante ligacdo entre Pitdgoras e Abaris, um
sacerdote de Apolo Hiperboreo portador de uma espécie de flecha magica, que Ihe
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suas existéncias prévias e iniciava a cura dos homens evocando a memodria de
suas vidas anteriores” (lamb. V.P. 63). Em outras palavras, a enfermidade para
Pitagoras estava ligada as ac¢des negativas de vidas passadas, ligadas, portanto,
a acdes nao morais. E ao buscar essas existéncias de vidas passadas da alma,

ele teria a capacidade de iniciar um processo de cura em alguém.

Nesse aspecto, por sua vez, a cura em Pitagoras esta ligada a
purificacdo dos erros cometidos em vidas passadas. Esta purificacdo, portanto,
“conecta o aspecto religioso e aquele cientifico, uma vez que a ciéncia também
se torna, ela propria, um instrumento de purificagdo” (Cornelli 2011: 34). “A maior
purificacdo de todas &, portanto, a ciéncia desinteressada, e € 0 homem que se
dedica a ela, o verdadeiro fildsofo, que esta, ele proprio, mais efetivamente
liberado da ‘roda de nascimento” (Burnet 1908: 108)™'. A roda é uma referéncia
ao ciclo de transmigracdo do daimon ou psyche', entendida no contexto
pitagdrico como alma. E a ciéncia torna-se um meio claro para que o iniciado,
filosoficamente, possa quebrar o ciclo de agbes negativas e se curar em
definitivo, para ter, na morte, a vida bem-aventurada. Isso por meio da conduta

moral."®

A filosofia italica esta, dessa maneira, ligada a formas de encantamento
que funcionam como técnicas psicologicas para a alma obter a purificacdo dos
erros passados. Na obra Purificagbes, Empédocles apresenta-se como um

homem apto a curar por meio de palavras e oraculos, e por isso seguido por

mostra os caminhos e lhe permite superar os obstaculos mais intransponiveis. Em seu
encontro com Pitagoras, Abaris concede-lhe a flecha por reconhecer, no grego, seu deus,
Apolo Hiperbdreo (Kingsley 2010: 89-99).

131 «“The greatest purification of all is, therefore, disinterested science, and it is the

man who devotes himself to that, the true philosopher, who has most effectually released
himself from the 'wheel of birth".

132 Acerca da utilizagdo da expressdo daimon e psyche no pitagorismo, cf. nota de
rodapé 58.

3 Deve-se convergir com Cornelli, quando diz que “ndo é possivel concordar com
a acusacgao um tanto sumaria de De Vogel, pela qual ‘Burnet ndo presta atengao para o
carater ético-religioso do bios fundado por Pitdgoras e para a conexao essencial deste
aspecto com os assim chamados principios cientificos’. Ao contrario, € exatamente pelo
conceito de purificagdo que essa conexdo é afirmada e compreendida em sua
profundidade tedrica, para além da realidade histérica concreta do movimento” (Cornelli
2011: 34-35).
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muitos homens: “alguns procurando por oraculos, outros querendo ouvir
palavras de cura para todos os tipos de doencas” (DK 31 B112)'**. Referindo-se

a esta passagem, Cornelli afirma:

Aqui também a cura esta ligada a uma especial capacidade
oracular, que pode ser aproximada, ainda que nao
perfeitamente, com a psicologia genealdgica da alma de
Pitagoras (Cornelli 2011: 120)

Se forem colocadas lado a lado trés informagdes basilares da doutrina
pitagérica — 1) a crenca na imortalidade da alma; 2) a crenga na transmigragao
da alma; 3) a crenga em encantamentos como técnica de cura, — tem-se uma
pista importante para o conceito e método de cura a partir de uma genealogia da

alma.

A expressdo “palavras de cura” (DK 31 B112.17)"*°, em Empédocles,
chama atencgao, tanto quanto o Socrates do Carmides com a expressao “belos
argumentos”*®. No pitagorismo, a busca pela purificacdo &, mais que a espera
de uma vida melhor, uma doutrina que pretende tornar melhor o individuo. A

conduta moral, nesse viés, € o que determinara sua proxima transmigracao.

Se for considerada a perspectiva de anulagdo das agdes negativas de
vidas passadas que ressoam na vida atual, torna-se adequado supor que a
filosofia pitagorica esteja ligada a um processo encantatério de pratica de cura.
Por conseguinte, a intensidade semantica da expressao “palavras de cura” é

bastante apropriada. Quando o individuo ndo pode, por si préprio, levar uma vida

3 Traducdo de Graham (2010): “some seeking oracles, some seeking to hear the
healing words for all sorts of deseases”. Cf. oi uév pavroouvéwv kexpnuévol, oi &' émi
vouowyv / ravroiwv émubovro kAuegiv eunkéa Baéiv (DK 31 B112, 17).

135 “conkéa BG&Iv’.

% Cornelli (2011, p. 120) traduz a expressdo eunkéa BGélv como “palavras
inspiradas”. De modo bem geral, a expressao pode ser aproximada a roU¢ Adyou¢ ToUg
kaAou¢ “belos argumentos” (Chrm. 157a5), afinal ambas remetem a ideia de que a
palavra pode dar inicio ao processo de cura.
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moral adequada para manter-se em temperante na vida atual, Pitdgoras lanca-

se como um tipo de sacerdote, capaz de ressoar palavras que curam.

Essas palavras seriam um misto de magia e filosofia, na medida em que
agem como elemento religioso e cientifico, buscando inspirar quem as ouve.
Assim, curandeiro e filésofo'’, Pitdgoras mistura crenca e ciéncia de modo a

investigar a conduta mais adequada para a bem-aventuranga da alma.

Platdo esta disposto a dar algum crédito ao poder curativo da palavra.
Mas é buscando conhecer o processo psiquico que rege esse poder, que Platdo
vai elaborar sua teoria. Enquanto para Pitagoras tal processo € um misto entre
aspecto religioso e cientifico designado pela expressao “palavras de cura”, para
Platdo isto € um misto entre encantamento psiquico e filosofia designado pela
expressao “belos argumentos”. Platdo, nesse sentido, convoca o enfermo a

tornar-se mais temperante.

Ambos partem da ideia de que o conhecimento do bem, e, sobretudo, o
autoconhecimento s&o indispensaveis para o processo de cura, embora
Pitagoras trate do daimon (alma), e Platdo da psyche. Por isto, Platéo altera os
elementos magico-religiosos do processo de cura ainda ligados a figura de
Pitdgoras em elementos psiquicos. Platdo busca compreender tais elementos
como elementos terapéuticos para a psyche. Assim, o caminho da katabasis
subjetiva abrange um tipo de encantamento filosdéfico, de temperanca da psyche,
para alcangar o processo de cura, mas sempre a partir da reflexdo e do

aprofundamento filosoficos.

¥ «Often a simple ‘not only-but also’ has seemed enough; he was not only a

‘medicine man’ but also a thinker. But may not even a ‘shaman’ perhaps accomplish
intellectual feats, without necessarily clothing them in strictly rational or conceptual form?”
(Burkert 1972: 209). Burkert defende a ideia de que néo se deve fazer uma roupagem de
curandeiro e também de filésofo com um “but also / mas também” exatamente por nao
ser possivel separar e diferenciar uma caracteristica da outra em Pitagoras.

84



4.3- A temperanca filosé6fica e o caminho para a katabasis subjetiva

Em todo dialogo, Socrates parece convocar Carmides a assumir a busca
filosofica pela “temperanca” (Chrm. 157a6)"*®. Ela é, nesse processo, o meio para

se alcancgar a katabasis subjetiva.

A utilizagdo de “ideias magico-religiosas” (Dodds 2002: 211) que Dodds
aponta nas teorias platbnicas, sdo compreendidas, neste trabalho, nao
propriamente como uma crenga platbnica em magia religiosa, mas como

encantamento filosofico ™° .

Associado ao racionalismo cientifico, este
encantamento produz imagens miticas favoraveis as concepgdes tedricas de
Platdo, que a argumentagao por si ndo conseguiria alcangar e sustentar. Ou seja,
o filosofar assume um carater encantado por um nivel profundo de reflexao. Disto

140

decorre a temperancga, para se buscar o processo de cura . Isto € 0 que se

entende por katabasis subjetiva.

Nesse viés, Socrates em todo o didlogo discute acerca da temperanca

com Critias.

38 swepoouvn.

%9 platao utiliza a mesma expressdo para indicar duas ideias bem distintas no
interior do didlogo: 1) émwdn (Chrm. 155e5), para indicar a magicidade do farmaco tracio;
2) émadeiv (Chrm. 176b6), para indicar o direcionamento filoséfico de Socrates a Critias.
Embora tradutores como Azcarete (2008), por exemplo, utilizem uma estratégia didatica
muito boa para distinguir estas duas ideias, “palavras magicas” e “encantos’,
demonstrando claramente o carater magico do primeiro contexto e o carater ndo-magico
do segundo, preferimos, neste trabalho, traduzir a expressdo sempre por “encantamento”,
para tentar dar énfase a ambiguidade que Platdo elabora no interior do dialogo. Reale
(2008) e Jowett (2008) também seguem esta linha de tradugdo, embora com propostas
de leituras diferentes das que estamos aqui seguindo. A respeito da ambiguidade que
Platdo cria com essa expressao em 176b6-7, cf. Coutinho (2013: 128-137), que mantém
a distingdo didatica de Azcarate, para faciliar a discussdo acerca da problematica em
torno dessa expressao no final do dialogo.

0 Em termos objetivos, ndo é a anabasis, mas sim o0 encontro com o0s espiritos
inferos, no mundo subterraneo, que, no xamanismo, indica a possibilidade de benesse
concreta aos convivas: “Embora sejam benéficos, os deuses e espiritos ‘do alto’
infelizmente sdo passivos; por isso, pouco ajudam no drama da existéncia humana”
(Eliade 2002: 212). Para isso, o ritual xaméanico representa a atividade de descida do
xama, para que os problemas sociais sejam sanados. Essa ldgica € mantida em Platéo,
mas segundo um carater mais subjetivo, uma vez que a descida da-se pela propria
psyche. O ritual magico é transposto por uma atividade filoséfica: a busca pela
temperanga. De tal maneira, a cura passa a ser um processo subjetivo e nao
objetivamente regido por uma divindade ou pelos poderes de outrem.
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Para o interlocutor de Sdcrates, “sé temperante” (Chrm. 164e2; 6; 7) € um
imperativo equivalente a maxima délfica “conheca-se a si mesmo”, (Chrm. 164e7-
165a1 )141. E nesse ponto, contudo, que Sdcrates discorda de seu interlocutor com
a importante interrogativa: “isso é ser temperante, ou temperanga, saber o que se
sabe e o que nado se sabe. E isso que pensas?” (Chrm. 167a5-7)'*2. Critias, neste
passo, sustenta o principio de que todo conhecimento estaria dentro de cada um,
e bastaria, portanto, conhecer-se para ter acesso a todo conhecimento. Essa é a
consequéncia légica da associagao utopica que Critias faz entre a maxima délfica
e a ideia de “sé temperante”.

A solugao de Critias procura comungar com a adverténcia que Sdécrates
faz ao jovem Carmides: “olha com atencdo para dentro de ti” (Chrm. 160d5-6)"*°.
A intencdo de Sécrates ao advertir Carmides sobre os primeiros passos em
diregdo a temperanca € demonstrar que o jovem deve procurar a temperanca

dentro dele proprio.

O ponto de partida de ambos € o mesmo — olhar para dentro de si
equivale a conhecer-se a si mesmo —, mas 0 principio que permeia a teoria de
cada uma das duas defesas ¢é diferente. Para Critias, conhecer-se a si mesmo é
ter acesso a todo conhecimento, ja que o individuo seria capaz de “saber o que se
sabe e 0 que nao se sabe” (Chrm. 167a6-7). Em outras palavras, temperancga,
nessa perspectiva, € a ciéncia que conhece as outras ciéncias e também a si
propria, dando a capacidade, ao temperante, de conhecer o que sabe e o0 que nao

sabe'**. Para Sdécrates, no entanto, olhar para dentro de si é o primeiro passo

1 “Pois ‘sé temperante’ e ‘conhega-se a si mesmo’ sdo idénticos” (16 yap v@wé:

oauTov Kai TO ZwepPOVel ETIV IEV TAUTOV).

Y2 wai éomv 6N To0TO TO OW@EPOVEV TE Kai Ow@PooUVn Kai TO Eautdv auTOV
YIYVWOKEIV, TO €idévail & T 0IOeV Kai & ur) oidev. apa Tadrd éativ  Aéyeig;.

3 Larov mpooéxwy 1OV voiv Kai ic oeautov éuBAéwao.

144 «Critias: enquanto todas as outras ciéncias s&o conhecimento de outras coisas,

nao de si proprias, esta é, exclusivamente, ciéncia das outras e ciéncia de si propria”
(GAA" ai uév aAdai maoar GAAou eioiv émartAual, éaut@v &’ ol, n 0 uovn 1wV 1€ GAAwvV
&martnuwv Ematiun éoti kai autn éautio) (Chrm. 166¢1-3).
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para reconhecer que se sabe o0 que se sabe e nao fingir145 que sabe 0 que nao se

146

sabe ™, ja que “o saber ndo partilha apenas de uma dimensao especulativa, mas

possui uma dimens&o irredutivelmente vivencial” (Mesquita 1995: 53)'*’.

Dyson afirma que esse argumento socratico leva-o a perceber que a
temperancga, enquanto conhecimento critico — do mesmo modo que Platdo o faz

reconhecer na Apologia (21d) —, é a sabedoria que “consiste em conhecer o que

ele conhece e ndo pensar que conhece o que ndo conhece” (Dyson 1974: 104)'.

Essa ideia demonstra como Socrates nao so6 discorda da teoria utépica de seu

interlocutor como também procura expor sua inconsisténcia.

Se realmente, tal como ainda agora a definimos, fosse a
[temperanga] a governar-nos, passar-se-ia has varias ciéncias
algo de completamente diferente: ndo nos enganaria quem
dissesse ser piloto sem o ser, nem nos iludiria o médico, o
estratego ou qualquer outro que fingisse conhecer o0 que nao
conhecia. Assim, que resultaria para nds, além de sermos mais
saudaveis de corpo do que agora, de nos salvarmos quer nos
perigos no mar, quer na guerra, € de serem confeccionados com
mais arte nossos utensilios, o vestuario, o calcado e toda

espécie de objetos, por dispormos de artistas competentes? Se

5 Faco referéncia aqui ao verbo “fingir” (mpoomoiéouar), que aparece em (Chrm.
155b5: mpoomoinoacBar), para demonstrar que Socrates nao esta disposto a fingir
conhecer um remédio para a enfermidade de Carmides. Confirma-se, portanto, que o fato
de ele ter aceitado a proposta de Critias no inicio do dialogo, tem como intensao buscar o
conhecimento de um farmaco que pudesse curar o jovem de fato.

% Dyson afirma que “The Greek language helps Socrates to think of self-knowledge
not so much as knowledge of one’s own capacities but knowledge of one's own
knowledge, for capacity, duvauig, is naturally expressed as knowledge or know-how,
émartéun, and elsewhere an interpretation of self-knowledge as 'knowing what one knows'
is attributed to Socrates in connection with virtue in general” (Dyson 1974: 104).

" Mesquita faz referéncia ainda ao saber vivencial socratico como um tipo de
dialética negativa, em que o verdadeiro saber se da por um tipo de projeto de conhecer e
nao propriamente de conhecer, o que faz do sabio assumir sua sua ignorancia (1995: 77).

48 “And there is plausibility in the idea that the definition of temperance in terms of a

critical knowledge is coloured by the actual performance of Socrates, to whom Plato at
Apology 21d attributes the wisdom that consists in knowing what he knows and not
thinking he knows what he does not”.

87



quiseres, até estaremos de acordo que a adivinhagao é a ciéncia
do porvir, e que a [temperanga], se nela superintender, dela

afastara os impostores e nos assinalard nos verdadeiros

adivinhos os profetas do futuro (Chrm. 173a-c)™*.

A utopia de Critias, como demonstra Soécrates, pretende alcangar os
conhecimentos praticos e técnicos, mas também os conhecimentos de outra
ordem como as adivinhagdes: “A adivinhacado € a ciéncia do porvir’ (Chrm. 173c).
Isso tenciona sustentar a nogao de que a temperanga, vista desse angulo, seria
algo infalivel, com alcance até mesmo nas questdes de adivinhagbes. O
questionamento de Sécrates em relagao ao oraculo de Delfos, utilizado por Critias
como prova para sua teoria sobre temperanca, esta no fato de que seria possivel
viver em perfeicdo, ja que o temperante saberia tudo, evitando qualquer tipo de

mal ou erro.

Essa utopia € combatida por Soécrates com certa insisténcia. Platdo
trabalha essa nocao de temperanga como um principio de conhecimento critico a
partir da realidade por meio desse debate entre Sdcrates e Critias. A passagem

172b do Carmides apresenta o que seria para Soécrates a esséncia da

150

temperanca (Tuckey 1968: 68) Nela, é possivel compreender que o

temperante consegue perceber o que sabe e também perceber o que nao sabe.

Havera, talvez, naquilo em que ainda agora concluimos consistir
a [temperanga], este bem: reconhecer a ciéncia e a nao-ciéncia?
Quem a tiver, ao estudar algo diferente, mais facilmente
compreendera e tudo lhe parecera mais claro, pois em cada
coisa que aprender, ele vé para além da ciéncia? Interrogara,
talvez, os outros mais habilmente acerca daquilo que ele préprio

aprendeu, enquanto aqueles que, sem esse poder, se pdem a

9 Tradugdo de Oliveira (1981). Para manter o sentido filoséfico-moral de
sophrosyne seguido neste trabalho (cf. nota de rodapé 33), substituimos por
“temperanga” a expressao “prudéncia”, escolhida por Oliveira para as duas ocorréncias
de sophrosyne no passo citado.

1%0 «| believe this paragraph to be of the first importance for our argument”.
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investigar, o fazem com maior leviandade e deficiéncia? Sera,
meu caro, precisamente este o proveito que tiramos da
[temperanga]? Nao estaremos a dirigir os olhos para algo de
mais elevado e procurar fazé-lo melhor ainda do que é? (Chrm.
172b-c)"™".

Sécrates chama atencao para o fato de a temperanca estar sendo vista
como algo elevado e melhor daquilo que realmente é. Sdécrates, com isso,
combate esta utopia para sustentar a sabedoria como algo que capacita o
temperante a julgar adequadamente. Ou seja, o temperante seria capaz de
aprender com clareza e de criticar o que aprendeu, melhor que os outros, uma
vez que tudo que sabe “é acrescido de conhecimento”'®2. Por isso o sabio tem em

mente que nada sabe; este é seu impulso filosofico.

A nogao de um hipotético conhecimento (A) do conhecimento (B)
do objeto (x) de B foi criticamente abordada de duas maneiras —
tanto do ponto de vista de A e de x: o ultimo (x) € apenas o
objeto de B, por conseguinte, nao de qualquer outro
conhecimento tais como A; e o primeiro (A) é capaz de
reconhecer B apenas como conhecimento, mas incapaz de o
identificar como conhecimento especifico que é. Portanto, existe
uma lacuna entre A e x. Socrates e Critias ndo sdo capazes de
fazer um x ser objeto de A (Van der Ben 1985: 77)"%.

®1 Traducéo de Oliveira (1981). Também para manter o sentido filoséfico-moral de
sophrosyne seguido neste trabalho (cf. nota de rodapé 33), substituimos por
“temperanga” a expressao “prudéncia”, escolhida por Oliveira para as duas ocorréncias
de sophrosyne no passo citado.

%2 Tuckey da uma boa explicacdo desse processo: “Perhaps the benefit derived
from ow6Bpoouvn defined as To émoriunv émioracBar kai dvemioTnuoouvny is that its
possessor will learn whatever else he learns more easily, and everything will apear clear
to him, because in addition to each particular thing he learns he sees knowledge, and he
will better examine others concerning what he himself has learnt, while those who
examine without this will do so more feebly and ineffectively” (Tuckey 1968: 68).

153 «

The hypothetical notion of a ‘knowledge (A) knowledge (B) of object (x) of B’ has
been critically approached in two ways — both from the point of view of A and from that of
x: the latter (x) is the object of B only, not therefore of any other knowledge such as A; and
the former (A) is able to recognized B merely as knowledge, but unable to identify it as
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Para Sdcrates, o temperante é, por meio do “conhecimento A”, apto a
reconhecer qualquer que seja o “conhecimento B”, mas n&o seu objeto especifico
“X”. Assim, o que o temperante aprendeu, acrescido de conhecimento A leva-o a
saber mais criticamente sobre “B”, por isso sua capacidade de julgar sobre o
‘conhecimento B” é maior que aquele que sabe o objeto especifico “x”, sem,
entretanto, o “conhecimento B” do objeto “x”. Dessa maneira, o temperante nao

sabe o0 objeto “x” do conhecimento “B” apenas acessando o julgamento

proveniente do “conhecimento A”.

De tal maneira, o imperativo de Socrates “olha com atencao para dentro
de ti” (Chrm. 160d5-6) pretende demonstrar que o primeiro passo para aquele que
€ temperante é buscar um tipo de auto-julgamento, a fim de observar com clareza
0 que sabe e descobrir que ndo sabe aquilo que nao sabe. Esse mergulho da
psyche em si mesma seria, em outras palavras, um processo de katabasis

subjetiva.

Com isso, torna-se possivel a busca pela temperanga da psyche, pois,
“Para tudo quanto € bom ou mal no corpo e no homem-todo, a psyche é causa”
(Chrm. 156e6-8). Desta forma, da-se inicio o processo de cura do individuo
temperante. Contudo, sera importante que o temperante admita que nao
consegue sozinho dar inicio a esse processo. Admitira também, portanto, que
precisa de um elemento externo que o auxilie. Neste ponto, a katabasis objetiva
tracia é alterada em katabasis subjetiva, substituindo o carater magico do
“‘encantamento” tracio, por um carater psiquico. Assim, o “encantamento” é

alterado em “belos argumentos”, que simboliza um tipo de palavras filosoficas.

Nesse viés, Platdo elabora um tipo de sacerdécio filosofico a partir do

encantamento da personagem Sécrates.

particular knowledge it is. Therefore, a gap exists between A and x. Socrates and Critias
are unable to produce an x being the object of A”.

90



4.4- O encantamento filosé6fico como sacerdécio

Ao final do didlogo, ha uma fala de Critias bastante relevante para a

compreens3o do que esta a ser chamado de sacerddcio de Sdcrates ',

Eiev- GA' &pn o Kpitiac, W Xapuidn, <fv> dpdc todro &uory’
éotal 10070 TeKUnpIov OTI OWQEOVEIS, AV EMASE v mTaAPEXNS
Zwkpdre kai un 4moAeirn ToUTOU WATE UEYA UATE OUIKPOV.
(Chrm. 176b5-8).

Muito bem, 6 Carmides, disse Critias, se fizeres isso, a mim sera
prova de tua temperancga, se permitires a Socrates encantar-

(te), e nao te afastares disso nem pouco nem muito."®

A frase em negrito, de complexa traducdo'™®, conduz o ouvinte a
perspectiva do encantamento filoséfico que Socrates poderia exercer sobre
Carmides. Critias parece estar convencido de que o jovem demonstraria
temperanca, se se entregasse ao encantar de Sécrates: “se permitires a Socrates
encantar-(te)”"’. Nesse sentido, Critias demonstra ter entendido que sabedoria
consiste em saber o que sabe e saber que nao sabe o que nao sabe, deixando,
portanto, sua antiga e utdpica convicgao para tras, a fim de encorajar o jovem

aprendiz a seguir os passos de Sécrates, em um tipo de sacerddcio filoséfico.

% A expressdo “sacerdécio de Socrates” foi utilizada pela primeira vez por
Coutinho (2013).

'35 Tanto em Grego quanto na tradug&o proposta para o Portugués, destacamos em
negrito a frase que consideramos mais problematica para tradugéo no dialogo: 176b6-7.
A dificuldade desta frase estd na ambiguidade que Platao atribui a expressdo émdociv,
que, nesse passo, ja nao é mais uma referéncia direta ao encantamento tracio, uma vez
que sobreu alteragdo e assumiu o contexto subjetivo de mergulho psiquico, conforme
sera analisado a seguir.

%6 Acerca desses problemas de traducdo da passagem referenciada, cf. nota de
rodapé 139.

7 fv émadev mapéxnc Swkpdrer; traducdo sugerida por Coutinho (2013: 135).
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Platdo pretende, com isso, demonstrar como se da o processo de

encantamento, assumido pelo verbo epaidein'®.

A reinterpretacdo platbnica do mito de Zalmoxis leva a ideia de que
encantamento é antes um principio psiquico, no sentido de que age na psyche,
levando-a a mergulhar dentro de si prépria para alcangar a temperanca. E ai que
0 processo de cura baseado nas questdes magicas advindas de Zalmoxis é

substituido por um processo psiquico que pode ser enumerada da seguinte forma:

1- o individuo que busca temperanga mostrara certa temperanca ao
admitir ndo ter conhecimento acerca de uma determinada questao,
no caso do diadlogo o processo de cura;

2- ao admitir ndo ter conhecimento sobre esse processo, admitira
também ser direcionado por alguém que seja temperante;

3- pelo encantamento (ou melhor, pelos “belos argumentos”) de quem
& temperante, no caso Socrates ™, o individuo em busca de
temperanca deixa-se encantar;

4- em contato com os “belos argumentos”, o individuo em busca de
temperancga iniciard um processo de auto-mergulho em sua propria
psyche;

5-com isso, a katabasis subjetiva, ou psiquica, completa-se, e

consequentemente o individuo da inicio ao processo de cura.

Em outras palavras, “o ‘encanto’ acaba por ser oi Adyor oi kahoi,®

161 «

filosofia; owg@poauvn,'® ‘saide mental’ é produzida na wuxr'® pela filosofia”

198 ¢mradenv.

% Temperante, segundo aponta o préprio Sécrates (Chrm. 172b-c), é aquele apto a
criticar, a julgar, ou pelo menos € critico e sabe julgar, pelo conhecimento, aquilo que
esta analisando e buscando aprender.

1% »pelos argumentos”.

%1 “temperanca”.

162 «

psyche”.
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(Van Der Ben 1985: 14)."% Nessa perspectiva, a salde da psyche gera a saude
do todo'*. Socrates representa um sacerddcio capaz de curar os diversos males
do corpo e da psyche por meio da filosofia e ndo por meio de poderes magicos,
segundo sugere o médico discipulo de Zalmoxis. O encantamento socratico é

fruto de uma beleza dialética que faz emergir na psyche a temperanca.

Assim, ndo é propriamente Socrates que encanta Carmides, como que
por magica, mas antes o direciona para que ele proprio possa encantar-se
filosoficamente. Se Sdcrates fosse responsavel pelo encantamento, o processo
de cura continuaria sob um carater magico e Platdo estaria apenas substituindo
Zalmoxis por Socrates. No entanto, este ultimo oferece a filosofia para a “saude
mental”, e o individuo em busca de temperancga, pela sua prépria psyche, é capaz
de entrar em estado de encantamento filoséfico. Em outras palavras, Platdo nao
apenas substitui Zalmoxis por Socrates, mas principalmente substitui poder

magico de encantamento, por um poder psiquico advindo da sabedoria filoséfica.

Platdo, de tal maneira, nao atribui a Socrates o poder de cura; tampouco
o atribui a seu encantar filoséfico. O processo de cura € iniciado na e pela psyche
de Carmides, por meio de um tipo de katabasis subjetiva. O encantar filosofico é
apenas o0 meio que Socrates encontra para oferecer a psyche o caminho de

busca pela temperancga, para dela alcancgar o processo de cura.

A péagina 176b5 Platao elabora um contexto que apresenta Carmides em
uma contradicdo necessaria: Carmides € apresentado como passivo no processo

de cura, na medida em que precisa entregar-se ao encantar de Socrates, mas é

183 “the ‘charm’ turns out to be oi Aéyor oi kaAoi, philosophy; cw@pooivn, ‘mental

health’ is produced in the wuyn by philosophy”.

1% T. Robinson (2010: 68-69) apresenta uma interpretacdo acerca da unidade do
“‘homem-todo” no Carmides, a partir da metafora (ensinamento de Zalmoxis e transmitida
a Socrates pelo médico tracio) acerca da incapacidade de se cuidar do olho sem tratar da
cura da cabega, e da cabega sem tratar da cura do corpo, e do corpo sem tratar da cura
da psyche: 611 WOTTEL OPOAALOUS GveU KEQAARGS OU OeT ETTixeIpely ‘@o@a oUdE kepaAnv
aveu owparog, oltw¢ oudé owua aGveu wuyxifo. Dessa maneira, propde as partes nao
como somatéria matematica para constituir um todo, mas como elementos integrantes de
um todo, coexistindo, assim, em uma unidade, em um “homem-todo”.
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apresentado como ativo na medida em que é sua propria psyche a responsavel

por dar inicio ao processo de cura.'®

O encantamento filoséfico, portanto, revela-se ambiguo. Enquanto no
mythos originario o fiel entrega-se a um poder externo, na recriagao platénica o
processo psiquico demonstra que o poder de cura encontra-se na psyche. De tal
maneira, ndo € um agente externo o responsavel pelo processo de cura, mas sim
a psyche propriamente dita. Isto demonstra o carater ativo da psyche diante de
sua saude. No entanto, a psyche apresenta-se também passiva, na medida em
que necessita de um direcionador externo: no caso do dialogo, Sdcrates. Este ndo

€ 0 agente de cura, mas antes um direcionador filosdfico.

Nesse sentido, Platdo ndo nega a possibilidade de cura com o uso de
artificios religiosos. Ao contrario, ele propdée uma interpretacdo psiquica para a
utilizacdo de tais artificios. Nesse sentido, com suas alteracbes e mesmo com
substituicbes de determinados elementos do mythos originario, Platdo busca
antes recriar o mito, para, desta recriacdo, sustentar teorias acerca do préprio
processo de cura. Assim, ha uma substituicdo da dimensao magico-religiosa por

uma dimensao psiquica.

15 Cf. nota de rodapé 250 acerca do processo de passividade e atividade da
psyche em sua busca pela virtude.
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Capitulo lll - O mito de Orfeu em Platao

1- Ideias orficas

As alteracdes e substituicoes de elementos que Platao faz em relagao ao
mito de Orfeu dao as teorias do filésofo um ar de profunda ligagao entre soma e
psyche, tornando esta ultima ativa perante o primeiro (Bernabé 2011: 116). Este
fato acaba por conferir ao soma uma importancia ndo encontrada nos textos

orficos.

Ao por de lado a concepcgao orfica de que 0 soma € apenas uma prisao
para a psyche, Platdo recria o mito de Orfeu segundo concepg¢des que
demonstrem um tipo de mergulho da psyche em sua morada somatica. Isto seria,
ao que parece, o principio basilar para o alcance da sabedoria. E nesse contexto
que as imagens de katabasis ligadas a tradigdo O6rfico, em Platdo, sao
fundamentais para a elaboracdao de uma teoria da consciéncia moral intrinseca a
uma dimensao psiquica. Para se buscar compreender este processo no filésofo
ateniense, entretanto, sera necessario verificar algumas das principais ideias

orficas preservadas em textos antigos.
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1.1 — Quatro importantes ideias da crenga érfica

Quatro ideias parecem ser centrais na crenga Orfica: 1) que a alma
transmigra; 2) que o corpo € um tumulo para a alma, como um tipo de castigo
pelos erros cometidos; 3) que ha dois caminhos apdés a morte, um para os
profanos e outro para os bem aventurados; 4) que apenas quem for iniciado e
purificado ira para o caminho dos bem aventurados. Todas estas ideias, todavia,
parecem se entrecruzar a partir da particular nogdo de justica que os textos

orficos apresentam.

1) As referéncias a transmigragao da alma nos textos 6rficos demonstram
ja a crenga na imortalidade da alma. Na “Lamina de Pelina | e II”, 0
ciclo de transmigracado € apontado com a nocao de vida e morte em
continuo: “Ora vocé morre, ora nasce, trés vezes afortunado neste dia”
(OF 485)' Na placa | da “Lamina de osso de Olbia”, também se pode
dimensionar a ideia de transmigragao da alma a partir do verso “Vida,
morte, vida / verdade / Dio<niso> / Orficos” (OF 463)'".

2) A crenga Orfica apresenta uma existéncia baseada no ciclo de
transmigracéo da alma que parece ter fim apenas com a ida da alma
para o lugar dos bem aventurados no Além. Antes de isso acontecer,
no entanto, a alma passaria por incalculaveis tormentas na vida
somatica, ja que o soma é visto como um tipo de tumulo para a alma,

que deve sofrer duras penas para pagar os erros antepassados.

1% Traducdo de Gazzinelli (2007: 80-81) para “Niv éBavec kai viv éyévou, TPIOOABIE,
auarn 1wide.”. Ou “Acabas de morrer e acabas de nascer, trés vezes venturoso, neste dia”
na tradugéo de Bernabé (2011: 473). O advérbio “viv’ funciona como temporal imediato,
no sentido de “agora mesmo”, como se encontra no verbete para o advérbio do dicionario
de Isidro Pereira. Isso leva o verso a nogao de que a morte é apenas o inicio da vida,
tirando-o da nogao de ciclo transmigratério que a tradugao de Gazzinelli da. A tradugao
de Bernabé é coerente com a ideia de que a vida verdadeira, em concepgao orfica, é
aquela ao lado dos bem aventurados no Além, como se observa na sequéncia do texto
pela traducéo de Bernabé para kai oU pév gic Umo yAv teAéoac dmep GABIor GAAor: “e tu
iras sob terra, cumpridos os mesmos rituais que os demais felizes”. De qualquer forma, a
transmigracao € mantida sob a ideia da viagem da alma para outro mundo no Além, mas
apenas ja no final do ciclo.

" Traducdo de Bernabé (2011: 467) para Bioc, Odvaroc, Bio¢ / @&AnBeia /
Aié(vuooa) / Opeikoi.
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A “Lamina de Peléia” demonstra bastante bem o cerne dessa crencga: “sou filho da
terra e do céu estrelado,/ mas minha raca € celeste, isso vocés proprios
sabem”'®. Embora a origem humana seja apontada para a “terra” e para o “céu
estrelado”, apenas a celestialidade é celebrada como determinante da raca. Isso,
sem duvida, leva a compreensao da ideia de que o soma é prisao da psyche e
deve, portanto, ser imolado: “através da iniciagdo/ a mim mutila, para as penas

dos pais descontar”'®.

3) A nogao dos dois caminhos apds a morte surge, na “Lamina de Peléia”,
diante da ideia de que o iniciado dara fim ao ciclo de transmigragao e
tormento das vidas somaticas, enquanto o profano dara seguimento ao

ciclo.

Vocé encontrara a esquerda da morada do Hades uma fonte,
junto a ela esta um cipreste branco.

Desta fonte, ndo chegue perto.

E encontrara outra, do lago da Memoria

escorrendo agua fria, e os guardides estdo a frente dela.’”

Apenas purificado da vida somatica, a partir da iniciagao, o seguidor 6rfico podera

ter a vida bem aventurada em igualdade com os deuses.

4) Algumas férmulas parecem ser bem praticadas dentre os 6rficos.’””
Uma delas, em particular, chama bastante atencdo porque supde
diretamente a libertagao da vida injusta a partir de palavras-chave, que

funcionam como encantamento magico capaz de tirar o iniciado do

'%8 Traducado de Gazzinelli (2007: 74).
1% Traducado de Gazzinelli (2007: 68).

" Traducdo de Gazzinelli (2007: 74). Versos semelhantes sdo encontrados
também na “Lamina de Farsalo” e “Ladmina de Entela”.

" “sou filho da terra e do céu estrelado” (Gazzinelli 2007: 74). Versos semelhantes

L] n,

sdo apresentados nas “Lamina de Farsalo”; “Lamina de Entela”; “Lamina de Eleuterna
IV”; “Lamina de Eleuterna V”; “Lamina de Milop6tamo”; “Lamina de Tessalia” e “Lamina
de Peléia”. Nestas duas ultimas, o iniciado completa a formula ao dizer que sua raga é a

celestial.
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ciclo de castigo somatico da transmigracdo da alma, atribuindo-lhe
libertacao e purificacao: “Senhas: Andrikepaidothyrson,
Andrikepaidothyrson, Brimd, Brimé. Penetra na sacra pradeira, pois o
iniciado esta livre de castigo” (OF 493)'"?. As palavras secretas do
encantamento dariam a alma do morto um tipo de senha para passar

para o lado da bem aventurancga.'”

Ha trés questdes centrais associadas a purificacdo do iniciado. A primeira é a
prépria nogcdo de ser iniciado, a segunda € o vegetarianismo, e a terceira é a
divinizagao daquele que for purificado. No primeiro caso, o fato de o individuo ser
iniciado certifica que ele sabe o encantamento adequado para encontrar o
caminho correto e passar ileso pelo lago do esquecimento’’ dos n&o iniciados e
impuros; estes retornariam ao ciclo de transmigragao da alma. No segundo caso,
esta a ideia de ndo comer carne: “A rejeicdo do sacrificio sangrento nao consiste
somente um afastamento, um desvio em relagdo a pratica corrente” (Vernant
1992: 89)"°, consiste antes em um principio que busca negar o cruento sacrificio

de Dionisio'”® pelos Titas."”” O vegetarianismo, posterior & pratica cruenta de

"2 Tradugdo de Bernabé (2011: 491) para oUuBoAa- 'Av<d>pIKETaiZ66upoov.
"Av<O>pikeTaid606upaoov. Bpiuw, Bpiuw. gigif<i> igpov Asiuwva. GoiuPis yap o uuorve.

' No “Papiro de Derveni col. VI” (OF 471), observa-se a referéncia direta & forca
dos encantamentos para amenizar as forgas aterrorizantes dos daimons: “Um ensalmo
dos magos pode mudar aos daimones que estorvam, dado que os daimones que
estorvam sao almas vingadoras”, traducao de Bernabé (2011: 433).

' Com a expressdo “esquecimento”’, pretendo apenas fazer uma alusdo ao
caminho que faz o individuo voltar ao ciclo de transmigracao da alma, sem ganhar o reino
dos bem-aventurados, fruto da passagem pela fonte da memoria.

"5 Também acerca desse tema ver Bernabé (2011: 232-233).

7 Em Proclo, Orfeu é, analogamente, associado ao desmembramento sacrificial de
Dionisio: “o mito diz que Orfeu, fundador dos rituais de Dionisio, sofreu do mesmo que
seu deus (visto que um dos simbolos dionisiacos & o desmembramento)” (dAA" "Opgeuc
UEV ATE TWV AIOVUOOU TEAETWV NYEUWV YEVOUEVOCS TG Ouaia TTaTelv UTTO TWV uUTWV EipnTtai
TWI OPETEPWI BeWI - Kai yap O amapayuog Aiovuoiaky & éativ ouvBnudrwv) (Procl. R. 1,
174, 30ss).

7O relato mais completo do sacrificio de Dionisio pelos Titds estd em Clemente
de Alexandria (Clem. Al. Prt. 2, 17, 2ss).
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banquete na iniciacdo, € uma forma de buscar a purificacdo da alma,'’® pelo
sacrificio do corpo, e diminuir ou mesmo anular e negar o “fosso intransponivel
entre homens e deuses” (Vernant 1992: 89). No terceiro, esta a ideia de que a

alma, ja iniciada e pura, tornar-se-a um deus.

Venho dentre puros, pura, rainha dos seres subterraneos,
Eucles e Eubuleo e demais deuses imortais
Pois também eu me vanglorio de pertencer a vossa estirpe bem
aventurada,
mas me submeteu o Hado e o que fere desde os astros com o
raio.
Sai voando do penoso ciclo de profunda pesar,
Lancei-me com ageis pés por causa da ansiada coroa
€ me submergi no regago de minha senhora, a deusa
subterranea:
“Venturoso e afortunado, deus seras, de mortal que eras.”
Cabirito, no leite cai.

(OF 488)""°

Assim, o iniciado nao teria mais de cumprir castigos'®, ja que teria sofrido na vida
somatica. Por isso poderia ir, sem impedimento, para o lado dos deuses,
tornando-se, ele proprio, um deus. Na “Lamina de Turios”, o verso referente a
‘raca afortunada” demonstra esse desejo em fazer parte da raga divina. O “fosso
intransponivel” a que se refere Vernant € diminuido ou mesmo anulado a partir da
ideia de que o iniciado tera uma vida bem-aventurada no Além, a viver em

provavel igualdade com os deuses.

"8 “entre los orficos el sacrificio cruento y el posterior banquete de carne quedan

limitados al momento de la iniciacion y no responden a la practica habitual. La ingestion
de carne simboliza el despedazamiento del dios, la mayor impureza para un orfico, que
obliga a un proceso expiatério” (Jiménez San Cristébal 2002: 511).

' Tradugado de Bernabé (2011: 493-494) para a “Lamina de Turios”.

8 Em uma das laminas de ouro, “B.4 Feres”, fica explicita a ideia de que o iniciado
nao teria mais penas a cumprir: “Entre / no campo sagrado. Pois o iniciado / n&o (tem)
pena” (Gazzinelli 2007: 81). A ideia sugere, portanto, que o iniciado estaria livre do ciclo
transmigratério e nao deveria voltar a reencarnar.
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A vida pura, ou justa, ndo esta ligada a moralidade, mas antes a ideia de
sofrimento na vida somatica'', em funcdo do sacrificio de Dionisio pelos Titas.
Afinal o ser humano é originado também destes ultimos e teria essa injustica
intrinseca em sua constituicdo original. Essa impureza €, portanto, purificada com
a iniciacao. A rejeicao ao mesmo tipo de sacrificio sangrento que teriam cometido
os Titas contra Dionisio € assumida pelo iniciado para sua purificacdo. Purificado
e com os encantamentos adequados, o iniciado esta apto a convencer os deuses

do julgamento a conduzirem a alma iniciada ao caminho dos bem aventurados.

Outra forma para alcancgar a “purificacdo”'®?

1183

para aquele que levasse uma “vida

orfica” ™° era a pratica de rituais durante sua vida.
E possivel que em algum momento se realizasse uma
representagao simbodlica do mito para purificar-se do crime
titanico, a julgar pelas alusbes a que o iniciado fazia-se
emplastar com barro ou farelo, a imitagcdo dos Titas que se
disfargaram com gesso para atrair Dionisio (Jiménez San
Cristébal 2002: 103)®

Essas praticas rituais consistiam na representacdo simbdlica do mito,
imitando dele os propdésitos titanicos: o sacrificio de Dionisio, a partir de objetos

que teriam sido utilizados pelos Titas para atrair ao deus menino e sacrifica-lo.'®

¥ 11 58 Aikn roAUTTOIVOC épéaTreTo TTEOIV dpwydc (OF 233). “Seguiu-o de perto
Justica de multiplos castigos, de todos protetora” na tradugcéo de Bernabé (2011: 449).
Aqui fica clara a ideia de que a Justiga se da por uma vida que deve ser suportada por
muitos castigos (1moAUTToIvo¢), e nao por qualquer concepgao moral.

182 qyveia.

18 Opgikdc Biog.

18 “Es posible que en algiin momento se realizara una representacion simbdlica del

mito para purificarse del crimen titanico, a juzgar por las alusiones a que el iniciado se
hacia emplastar con barro o salvado, a imitacion de los Titanes que se disfrazaron con
yeso para engatusar a Dioniso”.

18 | os textos del Papiro de Gurob y Clemente citan una serie de objetos que

ayudaron a los Titanes a conseguir su proposito” (Jiménez San Cristébal 2002: 510).
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O fato é que esse modelo ritual tinha a fungdo de tornar o iniciado “puro”'® de
suas penas e erros,'® que sdo provados originariamente pela “consequéncia do
crime titdnico na época classica, e pela existéncia somatica em Proclo” (Jiménez
San Cristébal 2002: 159)'%.

2- Transposigcoes poéticas de ideias orficas

E certo que Platdo ndo foi um seguidor de Orfeu, tampouco adotou suas
ideias da mesma forma em que sao apresentadas pela tradicdo. Neste sentido,

Bernabé afirma que Platao

faz uso de algumas doutrinas 6rficas, aplicando generosamente
sobre a mensagem antiga os métodos de transposigéo a que me
referi no § 13, enquanto que, com relagdo a outras, se limita a
fugir da grosseria e superficialidade dos conteudos transmitidos
pelos orfeutelestas (Bernabé 2011: 409).

Pode-se dizer que, quando utiliza elementos 6rficos, Platao recria-os de
maneira que cumpram bastante bem seus propdésitos tedricos acerca da psyche.
Dessa maneira, sua relacdo com o mito de Orfeu, que muitas vezes parece

contraditoria, €, sem duvida, necessaria para a elaboracdo acerca da teoria que

1% qyvoc.

87 “| a idea de justicia que jalona las doctrinas 6rficas esta ligada al ideario religioso

y a la practica cultual. En multiples testimonios divkh es la 'pena’ o 'castigo' con que se
pretende reparar una falta de tipo religioso. (...) todos los testimonios coinciden en que se
trata de faltas heredadas” (Jiménez San Cristobal 2005: 351).

'8 “E| motivo de dicha necesidad de purificacion es, sin embargo, bien distinto:

mientras en época clasica la mancha era consecuencia del crimen titanico, en Proclo esta
provocada por la existencia terrenal”.
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aproxima soma e psyche. E nesse sentido que Platao “ndo recorre a Orfeu, mas a

poetas que praticaram ja uma transposi¢ao” (Bernabé 2011: 409).

Parece notdério que, nos textos orficos, a relagdo entre salvagdo e
purezal/justica esta ligada, portanto, a ideia da iniciagdo mistérica propriamente
dita e a ideia de conduta vegetariana, para que o sacrificio de Dionisio ndo seja
profanado. Platdo, contudo, parece mesmo rejeitar tais principios em suas formas
tradicionais, mas nao deixa de utiliza-los. Para tanto, o fildsofo aproveita-se da
transposicao feita por outros pensadores, como é o caso do poeta Pindaro e do
tragediografo Euripides. A relagdo entre salvacédo e justica que estes autores
fazem em relacdo as crencas orficas ddo um primeiro passo para o que Platao

pretende ainda, ele proprio, alterar e substituir.

2.1- Ideias orficas em Pindaro

No caso especifico de Pindaro, essas quatro ideias Orficas sao
largamente utilizadas, algumas tais como s&do sustentadas na tradicdo orfica,

outras passam por um processo de transposicao.

Em um primeiro momento, vé-se que as imagens orficas de transmigragao
da alma e da vida bem aventurada no Além, para os purificados, sdo comungadas

pelo poeta:

E quantos tiveram o valor de manter pela terceira vez em um e
outro mundo sua alma absolutamente apartada do injusto,
percorrem o caminho de Zeus até o baluarte de Cronos.
Ali as brisas
do oceano sopram em torno & ilha dos bem aventurados.'®

(Pi. Olim. 2, vv. 68-70)"%

1% As expressdes “bem aventurados” (uakdpwyv) e injusto (¢Gikwv), no trecho, estéo
diretamente ligadas a ideia de justica moral como sera mais esclarecido a seguir. Isso
marca, bastante bem, a transposicéo que poetas como Pindaro vao fazer em relagéo ao
ideario orfico, ja que neste ideario a nogao de justica nao esta ligada a principios morais.
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A ideia de transmigracao é sustentada pela referéncia a “terceira vez em
um e outro mundo” que a alma se manteria longe do que é injusto, enquanto a
ideia da vida bem aventurada esta explicita no ultimo verso do trecho

selecionado.

Em um segundo momento, as outras duas ideias — a do corpo como
tumulo e a de purificacdo da alma — s&do transpostas de maneira que incorporam
outra visdao bem distinta daquela que os textos orficos apresentam acerca do
merecimento ou ndo da vida bem aventurada no Além. De tal maneira, a nocao
do que é manter-se “apartado do injusto” demonstrara como o poeta faz sua
transposicao dessa ideia orfica de pureza, alterando sua concepcéao. Dela, nota-
se como os dois caminhos no Além sdo também influenciados a partir do que é a

justica e do julgamento da alma para o poeta.

E se alguém que a possui, conhece além do mais o porvir,
isto €, que as almas violentas dos mortos aqui na terra
pagam em seguida seu castigo... Ao contrario, sobre 0s
pecados cometidos

neste reino de Zeus alguém dita sentenga sob terra,
emitindo sua falha com inelutavel hostilidade.

Iguais sempre suas noites,

iguais seus dias sob a luz do sol,

ganham os bons uma existéncia livre ja de fatigas

sem ter que perturbar a terra com o vigor de suas maos
nem a agua do mar, em busca de seu magro sustento,
mas que, em companhia dos favoritos dos deuses,
aqueles que se vangloriam de cumprir seus juramentos
vivem uma existéncia sem lagrimas,

enquanto que os demais sofrem padecimentos insuportaveis de

ver.

%0 Traducéo de Bernabé (2011: 463).
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(Pi. Olim. 2, v. 56)""

A ideia de justica e injustica, em Pindaro, “tende a moralizar as bases de
salvacao da alma” (Bernabé 2011: 407). Para tanto, a questdo do ciclo
transmigratorio esta diretamente associada a justeza da alma. Apenas ao apartar-
se do que € injusto, a alma tera o fim do seu ciclo de castigos na terra. A palavra

» 192

“castigos € associada a conexdo semantica entre as expressdes “aqui

mesmo”'® e “terra”’®, dimensionando, assim, a perspectiva de justica a vida
somatica'®. Para reforcar tal ideia, Pindaro apresenta, na Ultima metade do
trecho acima selecionado, a ideia de que apenas aqueles que forem “bons” terao

vez no Além, junto aos bem aventurados.

Essa ideia transpbe a nocdo orfica de pureza como mera iniciacdo e
sofrimento, para ordenar uma outra visdo, moral, que se confirma com um cenario
de julgamento das almas: “Ao contrario, sobre os pecados cometidos / neste reino
de Zeus alguém dita sentenga sob terra”. A sentenca, dessa maneira, é logo
expressa sob a condigdo de uma descrigdo razoavelmente longa de bem
aventuranga — “livre ja de fatigas” e “existéncia sem lagrimas” — para os “bons”, e
de “padecimentos insuportaveis” para os injustos. Estas “almas violentas”,
portanto, “pagam em seguida seus castigos” por terem tido uma vida injusta “na

terra”.

Essa nocdo de existéncia pindarica representa a ideia de que a vida
somatica é, de alguma forma, um laboratério para a alma. Ou seja, € na vida
terrena que a alma podera escolher entre atos justos ou injustos. A vida somatica
perde, em Pindaro, aquela tonica essencialmente negativa de tumulo para a alma,

€ assume uma nog¢ao certamente mais positiva de probabilidade moral de

1 Traducéo de Bernabé (2011: 503).
92 rowvéc (Pi. Olim. 2, v. 56).

193 ¢vBG5’ (Pi. Olim. 2, v. 56).

194 véc (Pi. Olim. 2, v. 56).

195 Cf. Ei 6¢ viv Exwv TIC 0i0ev TO péAdov, 8T Bavéviwy uév évead’ autik dmdAauvor
ppéveg moivag Emeioav - 1a &' évrdide Aio¢ Gpxai aAitpa kard yag oikaler Tig Ex6pdr Abyov
ppaoaic avaykai (Pi. Olim. 2, v. 56).
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escolher entre a vida justa e a vida injusta.

2.2- |deias orficas em Euripides

Do mesmo modo do poeta Pindaro, Euripides parece negar a ideia de
salvacao pela mera iniciagao religiosa. Nesse sentido, € possivel dizer que o
tragediografo “ndo era seguidor de nenhuma religido mistérica” (Macias 2008:
256),196 embora tenha apresentado “certo interesse ou curiosidade por essas
crencas e pelas solugcdes que oferecem para problemas irresoluveis como a
morte” (Macias 2008: 256)"".

Macias chama atencéo para o fato de que Euripides “teria sentido uma
mescla de simpatia e curiosidade acerca da doutrina orfica, mas que teria
desprezado alguns de seus praticantes, que, fazendo um mau uso dessas

crengas, buscavam obter dinheiro” (Macias 2008: 256)'%.

A tragédia Hipdlito, por exemplo, tornou-se tema de bastante controvérsia

entre os criticos.

Para Freyburger-Galland, “O Orfismo auténtico € uma religido bastante
respeitavel” em Hipdlito (Freyburger-Galland 1986: 125)'%°. Também Valgiglio
afirma que “[s]e Hipdlito é orfico, como é correto supor, dada a simpatia de
Euripides por ele, precisa-se concluir que o poeta era favoravel ao orfismo”
(Valgiglio 1966: 134)?°°. Méridier traz suas conclusdes acerca do orfismo em

Hipdlito a partir de algumas premissas como o siléncio acerca das acusacgdes de

1% “no era seguidor de ninguna religién mistérica”.

7 “certo interés o esas creencias y por las salidas que ofrecen a problemas

irresolubles como la muerte”.

%8 “hubiera sentido una mezcla de simpatia y curiosidad hacia la doctrina érfica,

pero que hubiera despreciado a algunos de sus practicantes, quienes haciendo un mal
uso de esas creencias buscaban obtener dinero”.

%9 “'Orphisme authentique est une religion tout & fait respectable”.

200 «3e |ppolito & orfico, come & giusto ritenere, date le simpatie di Euripide per lui,

bisogna concludere che il poeta era favorevole all’orfismo”.
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seu pai sobre o orfismo, e a defesa das demais acusacgdes (Méridier 1928: 18-19).
Outra questao que Ihe chama bastante atengao é o fato de Hipdlito (E. Hipp. vv.

24-26)*" ser iniciado nos Mistérios de Eleusis (Méridier 1928: 20)?%2.

Boyancé a esse respeito, no entanto, chega a mencionar o orfismo “como
uma espécie de igreja” com “dogmas e associagdes” que o permitiram “separa-lo
dos Mistérios de Eleusis com facilidade” (Beyoncé 1962: 475)°%. Essa nogdo
eclesiastica do orfismo nao é compativel com a postura dos iniciados em Eleusis,
que nao precisavam guardar castidade e eram livres para comer carne, realizar

sacrificios e cagar (Macias 2008: 244).

Plutarco tem especial interesse nas imagens de iniciagcéo ritual®®. Sem
fazer, todavia, distingdo entre uns rituais e outros, assemelha-os pela nog¢ao de
religiosidade mistérica com “ensinamento doutrinal e rito como meios para
alcangar um destino melhor frente a morte do corpo” (Jiménez San Cristobal
2002: 30)205. A respeito de uma possivel comparacao entre as praticas rituais de
iniciacao de Eleusis e do orfismo, Pausanias diz: “Todos aqueles que ja sao
iniciados nos Mistérios de Eleusis ou que ja leram as tabuletas 6rficas sabem o
que digo”®®. A semelhanca atribuida as duas religiosidades n3o passa, portanto,
da pratica ritual mistérica de ambas e da crenca na vida feliz, no Além, para os

bem aventurados.

A iniciagao nos Mistérios eleusinos exigia

21 “Quando, em certa ocasido, ele (Hipdlito) veio da casa de Piteu a terra de

Pandion para ver e iniciar-se nos Mistérios...” (éAB6vra yap viv MT6éws mor’ €k dOuwv /
geuv@v €¢ O6wiv Kkai TéAn puartnpiwyv / Mavdiovog yAv).

202 «Or j| est impossible de ne pas apercevoir une relation étroite entre son initiation

aux Mysteres d’Eleusis et son entrée dans les confréries orphiques”.

203 “Quand on imaginait celui-ci comme une espéce d'Eglise avant la lettre avec ses

dogmes et ses associations, il était aisé de le séparer d'Eleusis”.

204 TeAerry. Referéncia a rituais orficos: (Paus. 2,30,2; 9,30,4; 10,7,2); referéncia a
rituais eleusinos: (Paus. 1,37,4; 1,38,3; 10,31,11); referéncia a outros rituais de mistério:
(Paus. 2,26,4; 2,38,3; 4,1,7-9; 8,23,4; 9,25,7; 9,35,4; 10,38,7).

205 “ensefianza doctrinal y rito como medios para alcanzar un destino mejor tras la

muerte del cuerpo”.

208 8ric 5¢ 1ide TeAeTAV 'EAcucivi €idev A T4 kaAoUueva ‘Op@ika émeAélaro, oidev 6
Aéyw (Paus. 1, 37, 4).
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instrucéo e preparagao (...) sob a dire¢cdo do Hierofante (...).
Como recompensa, os iniciados, apos realizagao do rito, podem
contar com a protec¢ao das principais divindades do submundo, e
eles recebem a garantia de uma existéncia feliz no outro mundo
(Foucart 1914: 252)%%".

Apesar da visivel semelhancga entre a garantia de uma vida feliz, no Além,
para os iniciados, nao é provavel dizer que os Mistérios de Eleusis tenham

nascido ou evoluido do orfismo

Um grande numero de estudiosos tem atribuido uma enorme
parte da origem ou da evolugdo dos mistérios de Eléusis ao
Orfismo. Esta teoria parece-me absolutamente errbnea. Os
antigos, é verdade, haviam reconhecido grandes semelhangas
entre as duas doutrinas, e alguns, sobretudo durante a época
alexandrina, confundiram-nas. Mas nada prova que uma deriva
da outra ou que ela Ihe tenha feito empréstimos (Foucart 1914
252-253)%%8,

Méridier (1928)?% tenta reforgar sua defesa com a nogdo de castidade de
Hipdlito. Como os orficos, Hipdlito dedicar-se-ia a uma vida espiritual destacada

das serviddes do corpo. Méridier, porém, acrescenta a hipétese de que Hipdlito se

27 “Elle imposait une instruction et une préparation, que dispensaient, sous la

direction du hiérophante, les mystagogues pris dans les familles sacrées. En
récompense, les initiés, aprés l'accomplissement des rites, peuvent compter sur la
protection des divinités maitresses des enfers, et ils regoivent la garantie d'une existence
bienheureuse dans l'autre monde”.

208 “yn grand nombre de savants ont attribué & Orphisme une trés grande part dans

la naissance ou dans [|'évolution des mystéres d'Eleusis. Cette théorie me parait
absolument erronée. Les anciens, il est vrai, avaient reconnu de grandes ressemblances
entre les deux doctrines, et quelques-uns, surtout a I'époque alexan- drine, ont été jusqu'a
les confondre. Mais rien ne prouve que lune dérive de l'autre ou qu'elle lui ait fait des
emprunts”.

29 «d'une vie spirituelle; elle le détache des servitudes du corps et l'unit par des

liens mystiques a la divinité de son choix” (Méridier 1928: 23).
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dedicaria exclusivamente a Artemis, simbolizando, assim, uma vida virginal e
pueril. Por um lado, Artemis esta diretamente ligada a virgindade, mas, por outro,
ela estd também ligada & pratica de caca?'’. Isto, certamente, impede a
associacdo da divindade ao orfismo, em fungdo da pratica dietética de

vegetarianismo destes.

Outro ponto importante para o debate é a rispida e injusta acusagao de
Teseu a Hipdlito, seu filho. As palavras de Teseu criam uma forte tensido entre o
que sao os fatos e as aparéncias. Teseu imagina que, apesar de o filho parecer
virginal e pueril, era, de fato, um hipdcrita. Na cabega de Teseu, a causa do
suicidio de Fedra, sua mulher, havia sido em funcdo de agdes sexuais
desonrosas cometidas com Hipdlito, sem perceber, entretanto, que o suicidio de
Fedra dera-se exatamente porque Hipdlito ndo cedera as suas propostas
sexuais.?'" Esse fato leva Teseu a associar o filho ao orfismo, como uma

religiosidade charlata.?"

Agora vangloria-te e vende que te alimentas

de comida sem alma, e tendo a Orfeu como senhor

entra em éxtase enquanto honras a fumaga de seus muitos
escritos

porque ja te colocaste em evidéncia. Desta classe de gente

advirto a todo mundo que se aparte, pois saem a cagar

21° Na Odisseia, de Homero, pode-se observar essa relagao entre a deusa Artemis
e a cacga: “Assim como Artemis” (oin & Apreuig), o “atirador de flechas” (ioxéaipa) vai a
busca de “javali” (kdmpoiol) e de “veado” (éAdgoiol): o'n & Apreu ¢ ol kar' olpea
ioxéaipa, / i kara Tniyerov mepiunkeTov fj EpuuavOov, / Tepmouévn KATPO O Kai WKEING
éAdgo o (Hom. Od. 6, vv. 102-104). Cf. (West 1983) e (Bernabé 2003).

M A agdo sexual é expressada pela palavra “cama” (Aéktpa) que foi “desonrada”
(noxuve), segundo diz Teseu, pelo filho, causando, assim, a morte de Fedra: okéwao6e &’
€c TOVO', 60TIC €€ éuol yeyws / noxuve taua Aéktpa kaéeAéyxerai / mpog 1iic Bavouong
&upavags Kakiotog wv (E. Hipp. vv. 943-945).

%12 E paseado nessa tensdo entre fatos e aparéncias que a defesa de que Hipdlito
representa um verdadeiro orfico se sustenta, pois, apesar da aparéncia dos fatos na
cabeca de Teseu, Hipdlito seria, de fato, virginal e pueril.
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com palavras solenes, enquanto urdem vergonhosos planos®'
(E. Hipp. vv. 952-957)*'*

Assim, para determinar a vida pratica social 6rfica, Euripides utiliza, sob a
fala de Teseu, a ideia de que os Orficos “cagam” com “palavras solenes”,
enquanto fazem “vergonhosos planos™'®. A rejeicéo de Teseu pela pratica do filho
coloca-o em posicdo de ataque contra o orfismo. Isso evidencia, acreditam
Valgiglio e Freyburger-Galland, a posigéo 6rfica de Hipdlito e, por conseguinte, a

de Euripides também. '

Nestle (1901: 144), ao contrario, considera que o poeta zomba do orfismo
em tragédias como Ciclope (vv. 646-648) e Alcestis (vv. 965-970).2"

Em Ciclope (vv. 646-648)*"®, o Lider do Coro, em auxilio a Odisseu, faz

»219

menc¢ao ao fato de conhecer um “encantamento orfico capaz de fazer um

pedaco de “pau em brasa”’??°

“fogo”221 .

ir direto ao olho do Ciclope para cega-lo com

Lider do Coro: (...) Mas conhego um ensalmo de Orfeu
bonissimo,

de sorte que a clava dirigindo-se por si s6 ao craneo

23 A ideia de ndo se alimentar de animais que possuem alma esta contida em
outras tragédias de Euripides como Cretenses (Fr. 472 Kannicht)

24 Tradugao de Bernabé (2011: 427).
215 gnpevouat yap oeuvoic Adyoiaiv, aioxpd unxavwuevor (E. Hipp. v. 956).

%18 posigao que alguns criticos — como Linforth (1941: 50-60); Dodds (2002: 151);
Barrett (1964: 342-343); Casadesus (1995: 110-119) — negam veementemente esta
hipotese.

217 Wilamowitz (1931) defende a mesma ideia.

28 511 1O vaoTov TAV PaxIv T’ oikTipouev / kai Touc 636viac ékBaAeiv ou BouAouar /
TuUTTTéuEVOS, alTn yiyverar movnpia; / GAA’ oid’ émwdnv Opgéwc Gyabnv mavu, / wort’
autéuarov Tov 0aAov €¢ 10 kpaviov / ateixovO’ ugadrmreiv ToOv povma maida yis (Euripides
Cycl. 5, vv. 643-648).

9 ¢rrwdnv Opeéwc (E. Cycl. v. 646).
20 5aA0v (E. Cycl. v. 64T).
21 yparrrev (E. Cycl. v. 648).
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alcancara ao de um s6 olho, ao filho da terra.
(E. Cycl. vv. 646-648)%

A referéncia ao fogo que cegaria o Ciclope, suprimida na tradugao de
Bernabé, chama atengao na medida em que a imagem de punig¢ao dos Titas pode
ser vista como uma mencao direta a Zeus®®. Isto, por sua vez, alude a ideia de
purificacdo do universo “pelo fogo ou pela agua”®?*. A ironia da passagem esta no
fato de se acreditar que um encantamento é capaz de fazer magia com pedacos

de coisas inanimadas como a crenca orfica pretende.

No Alceste??

1226

, 0 Coro chama atencao para o fato de ter “acedido as
alturas (aos ares)”?® e de ter conhecido “muitas doutrinas’®?’. Mas que, ainda
assim, ndo encontrou nada “mais poderoso” (E. Alc. v. 965)%® que a
“Necessidade” (E. Alc. v. 965)%?°. Para essas necessidades e para “muitas
enfermidades” (E. Alc. v. 971)**° dos mortais, nem a “palavra de Orfeu” (E. Alc. v.
968-969)*%' ¢ “remédio” (E. Alc. v. 966)**?, nem serve de “antidoto” (E. Alc. v.

972)%%,

22 Traducao de Bernabé (2011: 439).

23 Assim como Euripides fara referéncia ao “relampago” (dotpamnedépw mupi) para
dimensionar Zeus (E. Ba. v. 3).

24 yai yap, w¢ enor Tiuaiog (Ti 22¢), kai 16 @V oi Bgoi kabaipouaiv f Tupi A Udar
(Procl. Cra. 176, 13).

25 ¢y kal &10 povoac / kai petdpaoioc Hfa, kai / mAgioTwv Qwduevoc Adywv /
Kpelooov oudév Avdykac / nupov oUdé 11 pdpuakov / Opricoaic év oaviowv, 1a¢ / Opeeia
karéypawev / yApug, oud’ 6ga doiBog A- / okAnmiadaic Edwke / papuaka moAuttévoig /
avrireuwyv Bporoioiv (E. Alc., vv. 962-972).

226 | ierépoioc (E. Alc. v. 963).

27 quauevoc Adywv (E. Alc. v. 964).
28 \pefogov.

29 Avaykao.

20 roAumévorc.

B Oppeia karéypawev yApUC.

22 papuakov.

33 qvrirepwy.
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Euripides parece atacar diretamente as nogdes magicas ligadas ao mito
de Orfeu. Nesse caso especifico, ele parece transpor a nogédo de palavra magica
que a crenga associa a Orfeu. Palavra capaz de encantar até mesmo
enfermidades humanas. E nesse sentido, que o Coro chama atengdo para o fato
de que contra a “Necessidade” as palavras de Orfeu nada podem fazer. A
“Necessidade” teria, portanto, contra o préprio poder érfico um poder soberano. E
a partir dessa visdo que o poeta parece levar a cabo a ideia de uma vida moral
em detrimento a uma vida baseada na purificagao pela iniciacdo. Euripides, nesse
viés, sustenta a defesa de que a palavra orfica, que se supde capaz de encantar
os deuses, nao tem efeito sobre as necessidades humanas. Essa questao parece
ter um efeito eficaz em Euripides, na medida em que ele tenta desacreditar as

divindades, e propde um certo principio moral em suas tragédias.?**

Nesse sentido, se Euripides tenta desacreditar os deuses por meio de
uma nocdo moral, levando em conta todo contexto socratico de sua época®®,
também é suposto dizer que o corpus mitico advindo de outros horizontes, como

da Tracia, também recebe do tragedidgrafo esse olhar critico e moralizante®®.

B4 A esse respeito, Nietzsche (2008: 78), n’A origem da tragédia, acusa Euripides
de ter conduzido o género tragico a sua faléncia, exatamente, por ter tratado menos da
tenséo dionisiaca — para o filésofo alemé&o a prépria esséncia da tragédia — e mais da
desmitificagdo dos mitos da tradicdo homérica por meio de uma nogao moralizante.

25 Nietzsche diz que Euripides teria levado em conta dois espectadores: ele préprio
e Socrates (Nietzsche 2008: 76; 78).

26 Nas Bacantes (E. Ba. vv. 330-342), por exemplo, o poeta coloca, na voz de
Cadmo, pai de Semele, uma proposta politica a Tirésias e a Penteu, que consiste na
manutencgéo do estatuto de divindade de Dionisio, como em um concilio religioso: “ainda
que nao seja ele proprio um deus, como vocé [Penteu] disse, minta gloriosamente e
atribua-lhe a divindade, para que paregca Semele ter tido um deus, e toda nossa familia
possa gozar.” (kei un yap &omiv 6 Bg6¢ oUTo¢, WS OU QAc, / mapd goi Asyéobw: kai
Karaweudou KaAwes / wg éaTi, ZeuéAn 0 iva OokfA Bedv Tekelv, / nuiv 1€ Tiun avti 1@ yével
mpoaf].) (vv. 332-336). A defesa se da em fungédo da acusagao de Penteu a respeito da
concepgao gestativa de Semele, que se teria dado, na verdade, por um “mortal” (BvnroQ)
(v. 28) e nado por Zeus. Na voz do préprio Dionisio, ele, um “deus em forma humana” (ék
Bco0 Lpornoiav) (v. 4), teria sido concebido a partir de sua méae, Semele, e um
“relampago” (aoTpamn@oépw TUpi) (v. 3) — metafora para a aparicdo da divindade
olimpica: Zeus. No entanto, Euripides questiona o fato com uma informagao difamadora,
vindas das irmas de Semele: Dionisio era apenas um humano, cuja mae, “enganada por
um mortal” (vuugeubeioav ék Bvnrold) (v. 28) e por “truque” (cogiouab’) (v. 30) do proprio
Cadmo, atribuira sua gestacdo a Zeus: émei u’ adeAeai untpdg, G¢ rkiora xpfhv, /
Aidvuaov ouk épackov ékpaval Aidg, / ZeuéAnv &€ vuupeubeioav €k Bvntod Tivog / €¢ ZAV’
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Disso, pode-se dizer, veem suas transposicdes das ideias orficas em
alguns “fragmentos nos quais o dramaturgo reitera a possibilidade de que a
verdadeira vida seja a do Além, enquanto que a que se leva neste mundo seria
uma falsa vida” (Bernabé 2011: 409). Para provar sua afirmag¢ao, Bernabé faz

referéncia aos seguintes trechos do Frixo e do Poliido:

Quem sabe se viver é isso que se chama ter morrido

e morrer & viver? (E. Frixo fr. 833 Kannicht)*’

Quem sabe se viver é ter morrido
e se considera ter morrido viver abaixo? (E. Poliido fr. 638

Kannicht)®®

De tal maneira, é possivel notar que ideias e praticas orficas recebem em
Euripides um tom bastante negativo em alguns momentos, mas também bastante
relevante em outros. A ideia de que a alma iria para o lado dos bem aventurados
apenas por aprender as palavras de encantamento pela iniciagdo € negada.
Assim como também é negada a ideia de que se alimentar de animais sem
alma®® ajuda a purificdo da alma. Mas a nogdo de uma vida melhor no Além

permanece em suas tragédias, e isto é trabalhado segundo concepgdes morais.

Gvagépeiv 1AV Quaptiav Aéxouc, / Ka&duou cogiouad’, wv viv olveka Kravelv /ZAv’
éEekauyxwvl’, T yauoug éwevoaro (vv. 26-31).

57 Tradugao de Bernabé (2011: 467) para ric 8’ oidev €i {fiv 1006 6 kékAntal Baveiv
10 {fv &8¢ Bvniokelv €0Ti;.

28 Tradugao de Bernabé (2011: 467) para ric & 0idev &i 10 {fiv uév €0t KATOQVETV, TO
karBaveiv 8¢ v KaTw vouilerai,.

29 Os orficos entendem que ndo se alimentar de carne é comer alimento “sem
alma” (awuyou) (E. Hipp. v. 952).
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3- Ideias dorficas em Platao

Platdo nao utilizou diretamente as ideias o6rficas, mas utilizou-se delas a
partir de transposicdes feitas por poetas como Pindaro e Euripides, para, assim,
também propor alteragdes e substituicdes de elementos ligados ao mito de Orfeu,
a fim de recria-lo para fundamentar suas teorias acerca da psyche. Platao parece
partir, principalmente, de uma moralidade ja bem definida nas transposi¢cbes que
Pindaro e Euripides fizeram. A partir disso, alguns conteudos no interior das
ideias Orficas transpostas parecem permanecer em alguns dos didlogos de

Platdo, mas outros sao simplesmente negados.

Platdo mantem com a literatura e com as doutrinas 6rficas uma
relagdo ambigua, de apreco e afastamento; de admiragéo por
alguns conteudos que cré profundos e que se harmonizam com
a sua propria religiosidade, e de indignagao por conta dos seus
tragos mais populares € menos nobres, que se opdem a sua

sensibilidade aristocratica e filosofica (Bernabé 2011: 409).

Algumas ideias orficas parecem estar bem visiveis na filosofia de Platao.
Contudo, a nocao basica de purificacao iniciatica e ritual da alma parece ser um
foco especial para as alteracbes e substituicbes do fildsofo ateniense. Para
compreendé-la em Platdo, entretanto, sera necessario verificar como as ideias
acerca da alma e do Além séo tratadas. Serao, portanto, analisadas as seguintes
ideias: 1) a transmigracao da alma; 2) soma séma; 3) os dois caminhos apds a

morte e o julgamento da alma; 4) justica e purificagéo.

3.1- A transmigragao da alma

Em muitas passagens de seus dialogos, Platdo faz referéncia a ideia

orfica da imortalidade e da transmigragao da alma.

Bernabé admite que “Platdo defende e desenvolve em diversas

passagens o principio de que a alma é imortal e em muitas delas afirma que
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passa de um corpo a outro” (Bernabé 2011: 155). A ideia érfica de imortalidade da
alma, no entanto, parece antes um elemento que, recriado por meio de elementos
alterados e substituidos, auxilia-lhe na teoria da reminiscéncia. Nesta recriagao, a
crenga na transmigracao da alma nao surge para ser confirmada enquanto crenca
orfica. Afinal, embora Platdo pareca aceitar de bom tom esta ideia, ele a utiliza
nao para remontar uma atitude moral para um futuro melhor, no Além ou nas
proximas vidas, mas antes para propor uma atitude moral na vida psiquica
presente. Nesse sentido, mais que rituais o0 homem precisa ter uma vida pratica
temperante na vida presente. A passagem em que Sécrates sugere que deus nao
é um “feiticeiro” (R. 2, 380d1)**°, capaz de mudar sua prépria forma (R. 2, 380d1-
6), ilustra a nogao de que, no relato de Er, os relatos de transmigracédo de homens
para animais sado representagdes imagéticas para um propdsito alegoérico e nao

propriamente sugestdo de crenca 6rfica.?*’

Na Carta VIl (Ep. 7, 335a), o fildsofo apresenta a ideia da “imortalidade da
alma” (Ep. 7, 335a4)?*? como sendo um conhecimento advindo de “palavras

sagradas antigas” (Ep. 7, 335a3)**® a que se deve dar crédito.

Também no Fédon, ha referéncia a imortalidade da alma, acompanhada
da ideia de sua transmigragao, que Olimpiodoro e Damascio relatam como crenca

orfica e pitagérica. Nela, a alma voltaria a nascer dos mortos.?**

E examinemo-los deste modo: se € que estdo no Hades as
almas das pessoas que morreram ou ndo. E € que ha um antigo
relato, que me vem a mente, segundo o qual estéo ali tendo ido

daqui, mas de novo voltam e nascem dos mortos (Phd. 70c4-

20 y6nra.

1 Cf. nota de rodapé 453 acerca da critca & metamorfose dos deuses na
Republica.

242 gBgvarov wuynv.
23 jepoic Abyoio.

244 Para Bernabé (2011, p. 164), o que ha de diferente da tradigdo homérica nesse
relato é a nogao de que a alma sairia do Hades para voltar a nascer.
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8)245

Socrates completa o raciocinio com a seguinte frase: “se é verdade, se
viver & nascer, novamente, dos mortos, nossas almas existiriam la [no Hades]’
(Phd. 70c8-70d1).2%°

No Ménon, além das duas ideias, Sécrates faz alguns acréscimos a partir

da versao pindarica.

Socrates: Com efeito:
“as almas daqueles dos quais se aceita compensagao
pelo seu atingo pesar, as devolve Perséfone no nono
ano do sol de cima; delas renascem nobres reis,
varbées impetuosos por sua forgca e excelsos por sua
sabedoria. E pelo resto do tempo sdo chamados pelos
homens de heréis imaculados.”®*

Assim, pois, a alma, na medida em que é imortal e nasceu

muitas vezes e viu aqui € no Hades todas as coisas, ndo ha

nada que ndo tenha aprendido (Men. 81b7-81c7)**®

Essa ideia, no contexto em que esta inserida no didlogo, demonstra a
alteracao do proprio Platdo, que parece utilizar-se da ideia de transmigracao para
fundamentar sua teoria da reminiscéncia. **® Socrates, nesse passo, tenta

demonstrar a Ménon que nao € possivel, como ele julga ser, ensinar a virtude.

Com certeza pode-se afirmar que Platdo n&o partilha uma tal

ideia de ensinamento, ou pelo menos nao acredita que ela seja

25 Tradugao de Bernabé (2011, p. 453).

) 28 wai & 006" oUTwC Exel, TEAIV yiyveoBai ék TV GmoBavéviwy Tous {WvTao GAAo Ti
i glev av ai wuxai NU@V EKeT.
247 Cf. Pindaro (fr. 133 Maehl; fr. 127 Bowra).
28 Traducao de Bernabé (2011: 451).

29 pAlém das ideias de palingenesia e de salvacdo final da alma, que Linforth
(1941:345-355) e Bluck (1961: 275-286) comungam.

115



aplicavel ao ensinamento da virtude. Portanto se a virtude fosse
efetivamente ensinavel, ndo o seria do mesmo modo que as
técnicas. De resto, Socrates recusa para si mesmo a
qualificagao de didaskalos e para seus alunos a de mathethai.
S&o0 mais os sofistas que concebem a relagdo educativa na
forma de um vinculo entre um mestre (didaskalos), o qual possui
um saber, e os alunos (mathethai), que recebem passivivamente
do mestre determinados conhecimentos disciplinares. Esta
“transmissdo” toma a forma de uma passagem na qual o
receptor assume uma atividade passiva; € como se um liquido
fosse transferido de um recipiente cheio para um vazio (Smp.
175d cf também R. 518b-d ) (Ferrari 2014: 81).%°

Portanto, a relacdo entre mestre e aprendiz € muito mais que meramente
uma transmissao passiva de conhecimento, sobretudo no que diz respeito a
virtude. Ao indicar o passo 518b-d da Republica, Ferrari chama atenc&o para o
passo em que Sdécrates critica a nogdo de educagdo baseada na introjegcao de
conhecimento na psyche humana, como quem coloca vista em olhos cegos (R. 7,

518b8-c2), e acrescenta que

um mestre ndo pode ser simplesmente uma fonte de
conhecimento, um mero transmissor, mas se mostrar como um
estimulador; da sua parte, o aluno ndo pode proceder como
mero contentor, mas deve assumir um papel ativo no processo
de aquisicdo do conhecimento e, portanto, da virtude (Ferrari
2014: 81)%".

20 Cf. nota de rodapé 165 acerca desse processo de passividade e atividade da
psyche no processo de busca pelo conhecimento.

21 Ferrari conclui ainda que “A virtude que ele [Socrates] possui constitui a
verdadeira virtude, aquela virtude que se obtém por meio do conhecimento e que é
ensinavel. O seu ensinamento pode advir somente no interior do contexto da auténtica
comunicagao filosofica, isto €, no interior da pratica dialética. Essa consiste, segundo a
célebre descricdo do Fedro, na capacidade de escolher uma alma adaptada [psyche
prosekousal, isto é, autenticamente dotada de uma ‘natureza filoséfica’ e na capacidade
de comunicar a ela logoi que tém condi¢cbes de reproduzir-se e de gerar o verdadeiro
conhecimento, isto é, a auténtica virtude” (Ferrari 2014: 82). Embora n&o estejamos
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E nesse contexto que Sdcrates faz um apelo a seu interlocutor para
observar as palavras que — “Pindaro também o diz e muitos outros poetas
‘inspirados pelos deuses” (Men. 81b1-2)**? — sdo verdadeiras (Men. 81b2-3). A
sentenca, em si, ndo demonstra preocupac¢ao em verificar, de fato, a consisténcia
da ideia de transmigragdo da alma, mas sim a consisténcia da ideia de que nao

se pode ensinar a virtude, visto que ela é algo que nasce na psyche.?*

Prova disso é que Sécrates retoma a ideia de que eles devem verificar se
a virtude é ou ndo coisa da ciéncia, repetindo, incansavelmente, que apenas a
ciéncia pode ser ensinada, a virtude ndao o pode. Ela pode ser relembrada (Men.
87c) a partir de um tipo de memoria que viria das varias vidas vividas na terra e

no Hades.?®*

Outro importante dialogo que traz a ideia de transmigracao da alma bem
marcada € o livro décimo da Republica. O relato de Er apresenta uma detalhada
imagem dos principios que regem, segundo supde o relato, os destinos das
almas: “cada uma das almas” (R. 10, 619e6-620a1) poderia escolher (R. 10,

620a1) seu proéprio destino, de acordo com os “habitos da vida” (R. 10, 620a2-3).

A substituicdo, nesse ponto, ocorre com a retirada do poder que Orfeu,
segundo sugere o mito, tem no Hades, no sentido de ter algum dominio decisério,
no Além, sobre o destino das almas. Platdo busca demosntrar o quanto a deciséo

de cada um é fundamental e determinante para seu destino. Em outras palavras,

convencidos de que a virtude possa ser ensinada, mesmo que por Sécrates, como afirma
Ferrari, acreditamos que ela possa ser cultivada para que nasg¢a na pscyhe a partir do
direcionamento de um mestre virtuoso, no interior de uma pratica verdadeiramente
filosofica. A respeito da nogédo de “nascimento” da virtude na psyche, o Carmides é um
paralelo revelador, mas no ambito da temperanga; cf. nota de rodapé 253.

22 \éyer 8¢ kai Mivdapog kai GAAor ToAAoi T@v moinT@v oor Bgioi iov. A expressdo
O¢ioi é traduzida por Bernabé como “inspirado pelos deuses” (Bernabé 2011: 157).

253 Assim como, no Carmides, os “belos argumentos” (roU¢ Adyoug ToUC KaAouo)
“fazem a temperanga nascer em nossa psyche” (év 1aic wuxaic cwepoouvnv éyyiyveabari)
(Chrm. 157a5-6), acreditamos que a “virtude” (dperi) (Men. 87c5) recebe a mesma
conclusdo no Ménon, embora nao haja referéncia direta ao nascimento da virtude na
alma. No entanto, “se [virtude] pertence a coisa desse tipo [ciéncia], ela é ensinavel, se
pertence a outro tipo, ndo é” (611 To10G0¢€ uév bvrog d16akTOV, T01000€ &’ 00).

24 3obre esse tema, cf. Casadio (1991: 130).
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o filésofo tira da ideia de iniciagdo nos mistérios orficos as consequéncias da
alma, e atribui a propria psyche o poder de determinar seu destino. Esta questao
sera aprofundada no topico sobre a katabasis orfica em Platdo ainda neste

capitulo.

3.2- Soma-sema

255

A famosa pergunta de Euripides,” utilizada por Sdcrates no Gorgias,

256 abre

‘quem sabe se viver é estar morto, e estar morto é viver?” (Grg. 492e10),
uma longa discussao acerca da ideia 6rfica do corpo como tumulo para a psyche
em Platdo, segundo se observa na afirmagao “o corpo € nosso tumulo” (Grg.

493a3)*",

Seguida de tal ideia Oorfica, entretanto, a descricdo da alegoria do
“recipiente furado” (Grg. 493b2-3)*® parece chamar atengdo para o fato de que,
para Platdao, € pouco aceitavel, na crenca orfica, a ideia de que o corpo é tumulo
para a alma, no sentido de a vida somatica ser uma mentira, como se pode
observar no paralelo feito na “Lamina de osso de Olbia” (94c Dubois): “Dion(iso) /

259

mentira verdade / corpo alma” (OF 465)~°, em que mentira esta para corpo e

verdade esta para alma.?°

Para demonstrar essa discordancia, Platdo, por meio de Sécrates,
evidencia, no relato, a possibilidade de a alma poder se revelar prisioneira de
seus proprios anseios insaciaveis, ja que nela também residem as paixdes. Esta

parte da alma é comparada a um recipiente que vaza constantemente segundo a

25 E. Polydus, fr 638.

28 1ic 5’ oidev, € 10 {Aiv uév éoti karBavelv, 1O katbavelv 8¢ (Av;.
BT g@ué éomv Huiv ofiua.

28 ()¢ TeTPNUéVOC €N TTBOC.

29 A16v(uoo)c / weldog GARBEIa / owua wuxh.

#% Bernabé (2011, p. 195) e Conelli (2011, p. 134) chamam ateng&o para o fato de
que a “Lamina de osso de Olbia” (94c Dubois) (OF 465) representa uma ruptura com a
nogao homeérica de psyche como sombra.
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alegoria utilizada por Sécrates.?’

E nds na realidade quiga estejamos mortos; ao menos eu ouvi
algum dos sabios que nés agora estejamos mortos e que o
corpo é para nés uma sepultura®® A parte da alma em que
residem as paixdes resulta ser de uma natureza que se deixa
seduzir e se move violentamente para cima e para baixo. A essa
parte um individuo genioso especialista em mitos, talvez siciliano
ou italiota, que brinca com as palavras a chamou “tina” (pithon)
pelo confiado (pithandn), “insensatos” (anoetoi), comparando
essa parte da alma dos insensatos a que residem as paixdes, a
parte indomita e descoberta, a uma tina (pithos) furada, por sua
insaciabilidade. Ele, Calicles, diferente de tu, nos ensina que no
Hades — se refere ao invisivel (a-idés) — eles, os n&o iniciados,
seriam os mais desafortunados e levariam uma tina furada com
agua em uma rede mesmo assim furada. E afirma que a rede,
segundo diz o que me conta isso, é a alma. E comparou a alma
dos insensatos com uma rede, porque nao pode reter o
conteudo por sua deslealdade e carater de facil esquecimento
(Grg. 493a1-493¢3)*.

Platdo parece colocar na boca de Sodcrates trés partes distintas para

compor o relato acerca da alma em sua vida somatica e da vida no Além: 1) a

» 264 .

maxima “soma sema”*"; 2) a alegoria itdlica do “recipiente furado”; 3) a

consequéncia do ndo iniciado no Hades.

A parte 1, que representa a maxima orfica, apresenta uma visdo negativa

%61 A sugestdo de Bernabé (2011) a essa alegoria é que isso faz parte da crenca
orfica e ndo de uma histéria alegorica criada por Platao.

22 Traducao de Bernabé (2011: 467).
263 Tradugao de Bernabé (2011: 479).

24 g@ua ofiua.
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da vida somatica®®®. Considerando os textos orficos, apenas a parte 3, que trata
da consequéncia do “ndo iniciado” (Grg. 493a7)?**® no Além, pode ser diretamente
associada a tradicao orfica. Em razdo de nédo ter sido iniciada, a alma parece
manter-se fraca diante das paixdes, como um recipiente furado que ndo consegue
reter agua, prejudicando-se, portanto, como um todo, ou como um tipo de “rede”
(Grg. 493c1)®®’, para utilizar a expresséo da alegoria. Em outras palavras, a alma
“ndo iniciada” ndo é capaz, segundo o orfismo, de reter o conhecimento
verdadeiro como o recipiente da alegoria italica ndo é capaz de reter a agua. Por

268

isso ela, a alma, continua em “esquecimento” (Grg. 493c3)“™". Isso € uma

referéncia direta ao “lago do esquecimento” a que os textos Orficos fazem

referéncia ao tratar da escatologia do mito.?*®

No entanto, a parte 2 ndo parece ser muito adequada aos ideais orficos.
Parece ser mais uma das alteracbes de Platdo, que resultam, muitas vezes, na

propria contradicdo com o mito de Orfeu.?’® Platdo quer estabelecer o recipiente

265 “IA] interpretacdo negativa (da maxima orfica) é a Unica possivel de ser

assumida” (Bernabé 2011: 194). Filolau apresenta a ideia de que o corpo € amado pela
alma (DK 44, B22-23), mas, contraditoria a essa ideia, Clemente de Alexandria diz que
Filolau afirma ser a alma sepultura do corpo (Strom. 3.3.17.1). Essa contradi¢cao levou
Wilamowitz (1919 Il: 89) e Burkert (1972: 230, e nota 53) a alegarem que o fragmento de
Filolau teria sido falsificado a partir do Cratilo, de Platdo. Pretendeu-se argumentar, com
isso, que a maxima nao é orfica, mas pitagorica (Burkert 1972: 246-249). Todavia, como
argumenta muito bem Bernabé, o fragmento de Filolau sequer “compartilha esta ideia” da
maxima, e também “nao se refere a ideias proprias, mas a uma tradicdo anterior a ele”
(Bernabé 2011: 190): “Testemunham-no ainda os tedlogos e adivinhos antigos” (Strom.
3.3.17.1).

268 quunTouc.
27 kookivw.
28 Aponv.

269 pela oposicdo com a ideia de “lago da Memoria” em alguns textos orficos (Cf.
“‘Lamina de Peléia”, “Lamina de Farsalo”, “Lamina de Entela”), tem-se a ideia de “lago do
esquecimento” como aquele onde as almas nao iniciadas beberiam e transmigrariam

esquecidas de suas vidas anteriores.

%10 Referimo-nos ao jogo imagético que resulta do fato de que parte da alma é um
“recipiente furado” e ndo a conclusido do relato que Bernabé acredita ser oérfico, e nos
concordamos: “Mas ha outros testemunhos que nos indicam que esta imagem dos nao-
iniciados obrigados no Hades a carregar agua em uma peneira nao procede de um mito
alegorico, mas que as palavras significariam o que num primeiro nivel de interpretacéo,
de fato, significam: que realmente os que nao foram iniciados sofrem penas fisicas no
outro mundo” (Bernabé 2011: 112).
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furado como verossimil a parte da alma em que residem as paixdes. Para tal,
recorre a uma imagem mitica. E nesse sentido que a referéncia ao orfismo serve
nao para mostrar a verdade, mas antes para “manifestar’ algo sobre a verdade,

segundo parece sugerir Platdo (Grg. 493c3-4)*"".

Da tradigao orfica, Platdo faz uso da imagem de que o corpo € tumulo da
alma, para dar-lhe uma outra vertente. Para tanto, Platdo elabora um jogo de
linguagem com a maxima soma-sema®?, ja que esta Ultima pode significar
“timulo” e também “sinal”’. Nesse sentido, a vida somatica ndo é uma mentira,
mas antes responsavel para dar mostra dos sinais, ou se se preferir dos desejos
insaciaveis da parte da psyche responsavel pelas paixdes.’”> O soma se torna,
em Platado, sinal das coisas verdadeiras, e também dos vicios, tornando possivel
a distincdo de umas e de outros. Em outras palavras, 0 soma € o meio por onde a
psyche sente e expressa-se. Essa teoria parece, por sua vez, estar melhor
exposta no Cratilo, onde a maxima orfica surge seguida de transposicbes mais

detalhadas e com uma referéncia direta ao orfismo.

o parti pris anti-orfico de certos autores, especialmente a linha de
interpretagdo que parte de Wilamowitz e passa por Linforth e
Dodds®™, tendente a minimizar o valor dos testemunhos sobre
orfismo em época antiga (esta passagem foi um terreno
especialmente propicio para as disputas anti-orficas), a
tendéncia a aceitar por inércia interpretagcdes de comentadores
prestigiosos sem atender a algumas pistas, creio que muito

claras, do proprio texto e, sobretudo, o fato de que alguns

M «p verdade é que essas coisas sdo0 estranhas, mas manifestam o que quero

mostrar-te” (radr' émeikwe pév éormv umé m arorma, OnAol unv 6 €yw LouUAouai ool
évoeiauevog). Essa passagem sera melhor analisada no proximo tépico.

2 Gué ofiua.

13 Mas isso sem perder a perspectiva de que ndo ha “provavelmente triparticdo no
Goérgias” (T. Robinson 2007: 98). Em “Psicologia de Platdo”, T. Robinson (s/d) faz uma
analise da evolugdo do sentido de psyche em Platdo, passando por nogbdes de que a
“alma” é a pessoa no Fédon, pela sua triparticido na Republica, até a parte que dela
sobreviveria no Timeu.

274 Nota de Bernabé: “Sobretudo Wilamowitz 1931-1932; Linforth 1941 e Dodds
1951,
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documentos importantissimos para o conhecimento do orfismo,
como o Papiro de Derveni ou as Laminas de osso de Olbia,
foram divulgados em data relativamente recente, pelo que sua
incorporagao a discussdo foi muito tardia” (Bernabé 2011:
187).2"°

Bernabé estabelece uma importante visdo a respeito do orfismo, em
relacdo a sua influéncia na antiguidade. Mais especificamente, ele demonstra a
ligacao do filésofo com ideias da tradigao oérfica que, por vezes, € absolvida, e, por
vezes, € refutada e negada. Nesse sentido, a maxima orfica € de vital importancia
para se compreender nao apenas as transposi¢des platbnicas sobre o orfismo,
mas principalmente para perceber como o fildsofo elabora sua teoria acerca da

psyche em sua filosofia.

Com efeito, alguns afirmam que este [0 corpo] € sepultura da
alma, como se esta estivesse sepultada em sua situagao atual,
e, por outra parte, que, como a alma manifesta o0 que manifesta
através dele, também neste sentido chama-se corretamente
‘signo’. Sem duvida, me parece que Orfeu e os seus lhe
puseram este nome, sobretudo porque a alma, que paga o
castigo pelo que deve paga-lo, o tem como um recinto,
semelhante a uma prisdo, onde pode se ver sa e salva; que, em
consequéncia, é ‘salvamento’ da alma, como seu proprio nome
indica, até que expie o que deve, e que nido é preciso mudar

nem uma letra (Cra. 400c).?™

Platdo, portanto, parte das versdes orficas do mito de Orfeu, para fazer
suas principais transposi¢des: a mudanga de significado em torno da expressao

sema, que assume a nocao de “sinal”’; e da expressao soma “que de corpo acaba

#15 Além dos criticos mencionados por Bernabé, também seguem a mesma linha:
Guthrie (1952: 156s); Burkert (1972: 126 nota 33; 248 nota 47); Casadio (1987: 389s;
1991: 123s).

%8 Tradugao de Bernabé (2011: 465).
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por significar salvagao” (Cornelli 2011: 135), contrariando, assim, a propria
tradicdo orfica, ja que “salvacédo’’’ da ideia oposta aquela visdo que vé o “corpo”
como um “tumulo”. No Cratilo, portanto, fica evidente como Platdo altera a ideia

de “corpo” como “sepultura” em “corpo” como um “recinto semelhante & prisdo”?’®.

Além dessa transposicédo, que sustenta de modo positivo a situagdo da psyche
em relagcdo ao soma, Platao ainda acrescenta a ideia de “salvagao” ao referir-se a

condic&o da psyche no soma.

Parece-lhe, pois, que o0 corpo é “salvagao”, nao “sepultura” da
alma, “como seu préprio nome indica”, sem duvida porque
interpreta cwua como um nome de agdo em —ua sobre cwilw,
quer dizer, um nome perfeitamente construido do ponto de vista
morfolégico; a forma em que Socrates se vangloria de sua
exatiddo linguistica: “e que nao é necessario trocar nem uma
letra” (kai oUdév O¢€iv mapdyeiv oUd' Ev ypduua, uma frase que,
recordemos, continua dependendo de dokodoi ... yoi, quer dizer,
continua formando parte do que a Sécrates “parece”) indica sua
prépria satisfacdo por ter encontrado uma etimologia de cwua
que, ademais de cobrir os requerimentos de quem usa 0 nome,
quer dizer os orficos, é linguiticamente mais eficaz, porque nao
obriga a mudar w por n como ocorre com a etimologia

alternativa, a partir de ofjua (Bernabé 2011: 202).

O mais importante na explicacdo de Bernabé a respeito da possivel
descoberta etimoldgica de Platdo em relagdo a palavra cwua em cwilw é que o
fildbsofo busca demonstrar, além da questdo etimoldgica, sua visdo acerca da
relacdo entre psyche e soma. Segundo esta teoria, 0 soma € nao apenas sinal
para a psyche, mas principalmente “salvacao” para ela. A psyche, “até que expie
o que deve” (Cra. 400c8)*”°, tem como salvagdo o corpo: no sentido de que, para

Platdo, é no corpo que a psyche tem seus sinais de vicio. E é precisamente por

T gwinrar (Grg. 400c7).
28 mrepiBohov (...) deouwrnpiou eikéva (Cra. 400c6-7).

9 gwe av ékreion 1é d@eIAbueva.
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tais sinais que a psyche pode compreender sua necessidade de ser virtuosa.

Assim, enquanto no mito de Orfeu expiar “o0 que deve” sugere expiar “os
erros” cometidos em vidas passadas, em Platdo essa expressao consiste em
expiar “os vicios” que a parte da psyche responsavel pelas paixdes deixa entrever

no soma.

3.3- Os dois caminhos ap6s a morte e o julgamento da alma

A ideia orfica dos dois caminhos no Além é apresentada também de modo
bastante evidente em Platdo. No Goérgias, por exemplo, ela € acompanhada da

nog¢ao do julgamento da alma, presente na tradi¢cao orfica.

Eu, que me dei conta disso antes que vds, nomeei juizes filhos
meus, dois da Asia, Minos e Radamantes, e um da Europa,
Eaco. Assim, pois, quando eles morrem, ditardo justica na
pradeia, na encruzilhada da qual partem dois caminhos, um para
as ilhas dos bem aventurados, outro ao Tartaro. Aos da Asia os
julgard Radamantes e aos da Europa, Eaco. E a Minos |he dara
como distingdo ser juiz de apelagéo, se algum dos outros dois

tem alguma duvida. (Grg. 523e)*®

Platdo aceita a ideia dos dois caminhos poés-morte ja de outras

transposicdes, como ja foi dito,?®"

mas trabalha com maior detalhe a ideia de que
ap6s a morte, a alma passa por um julgamento, em que teria seu destino
determinado de acordo com suas proprias acdes. Esta alteracdo que Platao
propde procura demonstrar as implicacdes morais como principio inseparavel da

alma (Bluck 1961: 279). Consequéncia dessa teoria € que o julgamento da alma

20 Traducao de Bernabé (2011: 489).

21 «“Assim, pois, a presenca dos juizes é uma ideia cara a Platdo, mas que ndo tem

seus antencedentes, que saibamos ,em textos orficos” (Bernabé 2011: 256). Cf. (Pi.
Olimpica 2, 56)
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da-se ndo por agentes externos como os deuses, mas pela propria psyche.

A verdade é que estas coisas sao um tanto estranhas, mas

282

manifestam o que quero mostrar-te“*“ (se € que sou capaz), para

persuadir-te a que retifiques e prefiras em vez da vida insaciavel

e desenfreada, a ordenada (Grg. 493c).?®

O estranhamento?®*

em relagéo a ideia o6rfica surge de modo evidente: “A
verdade é que estas coisas sd0 um tanto estranhas” (Grg. 493c3-4).?% E nessa
imagem estranha, todavia, que Sdocrates encontra caminho fértil para demonstrar

o que deseja. E sdo essas coisas “estranhas” (Grg. 493c4)* que “manifestam”

282 snAoi unv 6 éyw BouAouai ool évieiEauevoc.
23 Tradugao de Bernabé (2011: 251).

24 Nao estamos inclinados a aceitar que Platdo apresente a ideia de imortalidade
da alma e outras ideias correlacionadas, ou ainda a ideia da moralidade envolta nessa
tematica, como algo estranho aos gregos, segundo sugere Dodds ao tratar de elementos
xamanicos na Grécia antiga (Dodds 2002: 143). Sabemos que Herddoto atribuiu a ideia
de imortalidade da alma aos egipcios (Hdt. Hist. 2, 123), e que Diégenes de Enoanda, um
epicurista ja do século Il e Ill d.C, disse que os orficos e os pitagoricos sao loucos por
crerem na ideia de transmigracdo da alma (OF 427 ). Segundo Diégenes Laércio,
Teopompo e Eudemo de Rodes teriam dito que a ideia de imortalidade da alma n&o
passava de uma suposi¢cao dos magos (Didgenes Laércio 1, 9). Contudo, acreditamos
gue o estranhamento esta ligado ao espetaculo de imagens na representagao do destino
das almas no Além. Essas ideias, ao contrario, pareciam ja estar bem divulgadas e até
relativamente popularizadas por autores como Pindaro e Euripides na Grécia antiga.
Algumas provas para sustentar essa inclinagdo estdo no Carmides, por exemplo, texto
fundamental para a discussdo da psyche em Platdo. Neste dialogo, ndo ha nenhuma
mengao a qualquer estranhamento a ideia da imortalidade, a ndo ser o fato irbnico de
Sécrates dizer que os tracios acreditavam que Zalmoxis poderia “conferir imortalidade a
alguém” (Chrm. 156d5). Outra prova disso € que esse estranhamento também néao
aparece em passagens sem a descricao do destino das almas no Além, como na Carta
VIl (Ep. 7, 335a), no Fédon (Phd. 70c) ou no Ménon (Men. 81b7-81c7), mas sim quando
ha uma descricdo do tal destino, como nessa passagem do Gdrgias (Grg. 493c) ou no
relato de Er no livro décimo da Republica (R. 10, 620a). Em ambas as passagens, o
relato se alonga diante de um detalhamento “maravilhoso” que a imagem mitica oferece
acerca do destido das almas no Além. Assim, embora o proprio Platdo faga esses
acréscimos ao mito de Orfeu, como sugere Bernabé (2011), acreditamos que o faz para
oferecer imagens que manifestem sua teoria da necessidade intrinseca da psyche em
agir moralmente.

85 rq0r’ émEIk@C pév éoTv UTTé 11 droma.

26 groma.
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(Grg. 493c4)®® o que Platdo quer mostrar. Em outras palavras, elas ndo sdo

exatamente o que ele quer mostrar.

Ao questionar Calicles em relagcao a sua defesa de que nenhuma atitude
humana deveria ser ponderada por no¢gées morais, Sécrates utiliza-se da imagem
orfica dos dois caminhos e do destino no Além, adicionada a no¢do moral de
poetas como Pindaro, ndo para defender a versao mitica apresentada, mas para
sugerir que tais imagens “manifestam” o que ele quer dizer. Nao se trata, desse
modo, da defesa das imagens apresentadas, mas da utilizagédo de seu contexto
enquanto imagem. A imagem mitica ajuda-o a fundamentar a finalidade moral da
psyche, enquanto principio em si, considerando a ideia de que “a vida de cada
uma das almas era escolhida” (R. 10, 620a1)®® por elas préprias. Em outras
palavras, € um principio em si porque o julgamento e o destino ndo depende de

divindades externas, mas das proprias psychai.

Assim, o tema da balanga das almas — que teria vindo dos egipcios ou até
mesmo da tradicdo homérica, mas sob outra perspectiva — reforca, enquanto
imagem, a ideia de que sao as proprias agdbes humanas as responsaveis pelo

destino da alma.

O tema da balanga para “pesar” as almas é caracteristico da
religido egipcia®®® e ndo se difunde demais no ambito grego, mas
se encontra de novo no cristianismo durante toda a Idade Média.

Na Grécia encontramos o tema da balanga em época antiga (ja

87 ¢ydeiEGuevoo.
88 )¢ ékaorar ai wuyai ipodvro Toug Biouc.

29 No antigo Egito, o peso das almas era comumente associado ao peso do
coragao, como se pode observar no Livro dos mortos, que contém uma série de oragdes
dedicadas ao deus Osiris, e, por sua vez, ja apresenta preocupagdes morais bem
comuns ao cristianismo, como n&o matar e ndo roubar, dentre outras. Ricardo Lepsius,
responsavel pela primeira versao do livro, intitula-o de Livro dos mortos, a partir de uma
descrigao (Ritual Funerario) feita pelo arquedlogo francés Champollion ao Papiro de Any.
Na verdade, o papiro traz o titulo real “Libro dell’uscire alla luce” (Livro para sair a luz),
segundo tradugédo de Bresciani, e significa o desejo de voltar a ver a luz do sol: “cio &
tornare sulla terra a rivedere la luce del sole: desiderio che rispecchia il fondamentole
timore del buio dell*aldila” (Bresciani 2001: 417).
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desde Homero)*™, mas nao para pesar as agdes da alma e sua

morte, e sim as sortes (keres) de um herdi frente as de outro,
isto é, para determinar qual dos combatentes vai morrer
(Bernabé 2011: 256).

Platdo parece mesmo querer mostrar que a vida somatica é decisiva para
o destino da psyche. Ou seja, enquanto em outras épocas, os mitos afirmam que
o rumo das almas se da depois da morte, o fildsofo chama atencao para a vida
presente, para as agdes de cada individuo no agora. Isso para demonstrar que é
assim que a psyche deve “escolher” ndo seu destino apés a morte, mas seu

destino enquanto vivo.

A moralidade, como um principio natural e n&o sobrenatural, tem
consequéncias fulcrais. ' O filésofo ateniense tira da imagem mitica as
consequéncias determinadas pelos deuses, pelos juizes do Além, na medida em
que é pela “escolha” (R. 10, 620a1) que cada um determina seu proprio futuro

psiquico, ou para dizer nos termos do relato, do futuro da alma.

3.4- Justica e purificagao

Na Republica, Platao altera as nogdes orficas de justica e de purificacéo

sustentadas na ideia de iniciacao ritual.

Mendigos e advinhos vao as portas dos ricos tentar persuadi-los

20 Em Homero (/l. 22, vv. 208-213), Zeus pega a balanca de ouro e pesa o0s
destinos da morte de Aquiles e de Heitor, e, depois de coloca-la no meio, vé que o ultimo
tem seu lado mais pesado e descera, morto, ao Hades.

1 Esse ponto é fundamental para se distinguir o principio moral entre o Livro dos
mortos e Platdo. No livro egipcio, ha encantamentos e ensinamentos para que o morto
possa passar pelos deuses do julgamento. Isso dimensiona, largamente, o julgamento
como algo a ser transposto pelo conhecimento ritualistico do morto. Assim, mesmo com
teor moral, o contexto aponta para o futuro da alma a partir de suas senhas a serem ditas
aos deuses. Enquanto Platdo (R. 10, 620a1) expde a teoria de que o futuro da psyche
esta em sua prépria relagdo com suas agdes, com seus vicios, a partir da nogao de
“escolha” da psyche, ao tratar do relato de Er; cf. notas de rodapé 288, 344 e 345.
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de que tém o poder, outorgado pelos deuses devido a sacrificios
e encantamentos, de curar por meio de prazeres e festas, com
sacrificios, qualquer crime cometido pelo préprio ou pelos seus
antepassados.
(...)

Além disso, apresentam um monte de livros de Museu e Orfeu,
flhos da Lua e das Musas, ao que dizem. E por eles que
executam os sacrificios, persuadindo nédo sé particulares, como
também cidades, de que é possivel a libertacdo e purificagao
dos crimes por meio de sacrificios e de folguedos apraziveis,
quer em vida, quer depois da morte. Ora isso € o que chamam
iniciacdo, que nos liberta dos males no Além, ao passo que a
gquem nao executar esses sacrificios, terriveis desgragas o
aguardam (R. 2, 364b-365a).%%

A ideia de que os “sacrificios e encatamentos” (R. 2, 364b7)?* rituais
podem “reparar’ (R. 2, 364b5)?** um individuo de qualquer tipo de “crime” (R. 2,
364c1)*®, seja “pessoal ou de antepassados’, (R. 2, 364c1)*®®, por meio de um
“poder” (R. 2, 364b7)?**" “outorgado pelos deuses” (R. 2, 364b7)**®, & uma visdo
magica que Platdo ndo esta disposto a comungar. A denuncia da pratica o6rfica
como um charlatanismo nas méos de “Mendigos e advinhos” (R. 2, 364b5)**° que
a usam para tirar dinheiro dos “ricos” (R. 2, 364b5)*® & uma contextualizagéo

importante para se compreender a alteracdo platénica. Ao propor tal

22 Traducao de Rocha-Pereira (2005).
293 guaiaic Te kai émwdaic.

294 Recomedamos a tradugdo dkeiobar por “reparar’ e ndo por “curar’, conforme
sugere Rocha-Pereira, pois entendemos a expressdo ia@ofar como expressdo médico-
psicoldgica que significa “curar” em Platao.

25 45iknua.

28 qurod A mpoydvwv.
27 sovapic.

298 ¢k Geav.

29 qyuprar O¢ kai uavreic.

300 rAouadiwv.
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contextualizacao, o filosofo pretende alterar alguns elementos, a fim de elaborar

uma teoria propria acerca da purificagao da psyche.

Segundo a crenga 6rfica, tais rituais sao responsaveis pela “liberagao” (R.
2, 364e6)*" e “purificacdo” (R. 2, 364e6)°* de “crimes” (R. 2, 364e6)>* tanto em
vida quanto em morte. Tal principio esta garantido, segundo a crenga, pela
“iniciagao” (R. 2, 365a2)**, “que nos liberta dos males do Além” (R. 2, 364e8)°%.
Em outras palavras, a purificagdo ndo tem qualquer relagdo com algum tipo de

atitude moral. Ela esté ligada a iniciagcao e a pratica ritual.

O principio ritual abrangeria, ao que consta, um poder de persuasdao em
relagcdo aos deuses. E é nesse sentido que Platdo aponta certa similaridade entre

aqueles que usam tanto os “livros de Orfeu e Museu” (R. 2, 364e3)%®

quanto a
ideia homérica de que os deuses sdo influenciaveis pelos homens: “os deuses
proprios sdo movidos pela oracdo” (R. 2, 364d6)*°". Os textos orficos fazem
meng¢ao a um tipo de purificagao ritual, prevendo e divulgando, nesse sentido, um
destino terrivel no Além ao nao iniciado. Nisso consiste a justiga na crencga orfica:
a nogao de segquir ritualmente a libertagado dos erros cometidos pessoalmente ou

de erros cometidos por antepassados.

Tal ideia orfica € notoriamente negada e alterada por Platdo. O filésofo
pretende, com isso, elaborar um sistema de purificagdo baseado em uma justica
nao relativista, como a homérica e a orfica, que creem na flexibilidade dos
deuses. “Platdo assume sem dificuldade o principio de que justica seja um
componente da pureza e da relagao entre justica e remuneragdo no Além, mas

nao esta disposto a aceitar que nessa relagao intervenha para nada o rito”

3 \goerc.

302 waBappoi.

303 &5IknudTWY.

34 reAerac.

395 of @V ékel kKak@v dmoAvouaiv.
308 BiBAwv (...) Mouoaiou kai Oppéwc.

07 \iotoi 8¢ 1 Kkai Becoi auTol’, esta citacdo homérica em (R. 2, 364d6), tem
ocorréncia no verso: “os deuses préprios sdo flexiveis”: arpemrroi 6é 1€ kai Bgoi auroi
(Hom. /. 9, v. 497).
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(Bernabé 2011: 309). O filésofo, portanto, estabelece uma concepgéo de justica
bem distinta da 6rfica. Enquanto esta ultima cré na justica como purificagao ritual,
o filosofo atribui a nocdo de purificagdo como uma problematica muito mais
complexa, toda baseada na relagdo entre acdo e consequéncia da psyche e de

sua vida somatica.

Baseada na flexibilidade dos deuses e na capacidade que alguns®® tém
de os convencer pelo sacrifico ritual, para a absolvicdo dos crimes cometidos pelo
iniciado, o orfismo cré na purificacdo a partir de praticas rituais e nao de agdes e
atitudes morais. Essa dimensao orfica € substituida por sua teoria da moralidade
intrinseca a psyche em Platdo. E a psyche que determina sua condicdo de vida

somatica e psiquica, como foi demonstrado no relato de Er da Republica.

Platdo, portanto, mais uma vez, altera elementos da tradicdo orfica e
substitui o carater magico do mito por um filosdfica. Seu intuito € (re)condicionar a
atitude da psyche humana como agente ativo de seu proprio destino.** Ou
melhor, por suas proprias acdées o homem pode entrar em um ciclo de vicios e
ficar preso nele. Mas cabe ao homem conseguir livrar-se, pela psyche, desse

ciclo, para poder, assim, curar-se dos erros cometidos por uma vida injusta.

E baseado nisso que Platdo ir4 também alterar a imagem de katabasis

objetiva do mito de Orfeu, para uma katabasis subjetiva.

38 Fazemos referéncia a expressao “alguns” (1véc) (Cra. 400c¢1), para comungar da
explicagcado de Bernabé (2011: 208) ao identificar esta expressdo com “Orfeu e os seus”
(o1 Guei Oppéa) (Cra. 400c5), embora Wlilamowitz (1932: 199) queira, arbitrariamente,
identifica-la com os pitagoricos.

39 Nesta primeira parte, estamos tratando do destino individual da psyche. Mas na
segunda parte sera também tratado o destino coletivo, social, provenientes das agdes da
psyche.
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4- A katabasis de Orfeu

A katabasis de Orfeu é, sem duvida, elemento fundamental na busca
platbnica da elaboragao de sua teoria acerca da psyche humana. Para se analisar
mais de perto essa questao, € necessario ter em conta alguns poderes atribuidos

a Orfeu em relagao ao Hades nas histérias que recontam sua descida.

Para tanto, a katabasis de Orfeu & dimensionada sob dois diferentes
motivos: um primeiro que nao esta ligado ao resgate de Euridice; outro ligado
precisamente ao resgate de Euridice. Mas, independentemente da versdo que
reconta sua presenca no Hades, é possivel observar que Orfeu goza de um
estatudo privilegiado, repleto de poderes e encantamentos. E € em fungao disso
que a crenca orfica estabelece relacao entre Orfeu e a capacidade que ele tem de

interferir no destino das almas dos iniciados no Além.

4.1 — Os poderes de Orfeu no mundo infero

Para Diodoro Siculos, Orfeu teria trazido do Egito a maioria dos ritos
iniciaticos e as celebragbes orgiasticas que acompanham sua peregrinacéo e
suas historias sobre o Hades (D. S. 1, 92, 3)*™°. O historiador Heroédoto também
argumenta que a crenga em um poder divino acerca das coisas do mundo infero

teria sido transmitida do Egito ao povo grego.

Os Egipcios dizem que Ceres e Baco possuem um poder
soberano nos infernos. Foi também esse povo o primeiro a
afirmar que a alma do homem é imortal e que, morto o corpo,
transmigra sempre para o de qualquer animal; e depois de haver

passado assim, sucessivamente, por todas as espécies de

3% Macias esta convencida de que essa informacdo é apenas uma tentativa de
aproximar a religido grega da egipcia por parte de Diodoro. Cf. nota 729 de Macias
(2008: 313). Para Dodds, Orfeu, ao compara-lo a Zalmoxis, seria um xama mitico ou um
prototipo de xaméa (Dodds 2002: 150), sugerindo assim que as histérias em torno de
imagens de katabasis conhecidas pelos gregos foram influenciadas por culturas
xamanicas.
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animais terrestres, aquaticos e volateis, torna a entrar num corpo
de homem, realizando-se essas diferentes transmigragées no
espaco de trés mil anos. Sei que alguns Gregos esposaram essa
opinido, uns mais cedo, outros mais tarde, considerando-a como
sua. Nao ignoro seus nomes, mas prefiro ndo menciona-los (Hdt.
Hist. 2, 123).3"

Bernabé esta convicto de que se trata do mito de Orfeu:

Sabemos, nao obstante, que no Egito o mito de Osiris n&o era
secreto e que nao se celebravam auténticos mistérios em honra
ao deus, razédo pela qual as precaugdes de Herdédoto foram
interpretadas no sentido de que na Grécia, na época do
historiador, se contava nos mistérios baquicos uma histéria muito
similar ao do deus egipcio: o desmembramento de Dionisio”
(Bernabé 2007: 56).%"

A conviccdo de Bernabé pode ser reforcada com a indicacdo que

Herddoto da acerca de habitos orficos:

Suas vestes sdo de linho, com franjas em torno das pernas. Por
cima das vestes, que tém o nome de calasiris, usam uma
espécie de manto de 1a branca. A religido os proibe, todavia, de
envergar esse manto nos templos e de serem com ele
sepultados — 0 que esta de acordo com as tradigdes orficas,
também chamadas baquicas, e que sdo as mesmas que as
egipcias e as pitagoricas. Com efeito, ndo é permitido sepultar

com roupas de |a quem quer que tenha sido iniciado naqueles

3 Tradugao de Larcher (2006).

312 «35abemos, no obstante, que en Egipto el mito de Osiris no era secreto y que no

se celebraban en honor del dios auténticos misterios, razén por la cual las precauciones
de Herddoto se han interpretado en el sentido de que en Grecia, en época del historiador,
se contaba en los misterios baquicos una historia muy similar a la del dios egipcio: el
desmembramiento de Dioniso”. Cf. Burkert (1983: 225, n. 43); Kahn (1997: 57).
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mistérios. (Hdt. Hist. 2, 81).%"

O poeta ibico de Régio (séc. VI a.C.) ja menciona a fama de Orfeu na
antiguidade (Ibyc. Adrados fr. 26)*'. Pindaro acrescenta o poder do canto de
Orfeu a fama: “E da parte de Apolo, chegou o citarista, pai dos cantos, / O bem-
afamado Orfeu” (Pi. Piitica 4, 176s) (OF 899 1)*"°.

Euripides remete Orfeu a um carater magico em Ifigénia em Aulis. Nesta
tragédia, mesmo sem compreender a palavra humana, as pedras podem ser
encantadas pelo canto de Orfeu. Para tanto, ele usa o verbo “encantar” (If. Au. v.
1212)*'°, bastante importante e também utilizado no Cérmides por Platdo (Chrm.
155e5), para indicar o poder magico da divindade. O poder encantatério de Orfeu
€ apresentado ainda com maior intensidade, na medida em que Euripides coloca
na boca de Ifigénia o desejo de ter o dom orfico de encantar “pedras”, para

convencer seu pai a ndo sacrifica-la (If. Au. v. 1212)*"".

Nas Bacantes, Euripides faz mencdo também a capacidade de
encantamento de Orfeu para “congregar com musica as arvores e 0s animais do
campo” (E. Ba. vwv. 563-564)*'®. O encanto de suas palavras é td0 poderoso que
até seres inanimados estdo sob o dominio de seu poder. Nem mesmo os deuses

escapam ao poder de seu encantamento.

Muitas variantes do orfismo podem ser, segundo sugere Guthrie (2003:
77-78), originadas de trés classes diferentes: a religiosa, a artistica e a histodrica.
Ha de se considerar ainda, que, por meio dessas varias classes, o orfismo exerce
influéncia também na filosofia, como é evidente em Platdo. A descida de Orfeu ao

mundo infero também aparece segundo variagdes diversas, mas, quando

33 Tradugao de Larcher (2006).

314 ovouakAwrév Openév.

35 Tradudagdo de Bernabé (2011: 419).
38 ¢madw.

M7 o6’ duaprelv por wETPaAC.

¥8 guvayev Sévdpea povoaic / auvayev BRpaAg dypwrac.
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relatada, parece estar ligada a posse que Orfeu tem de segredos e poderes

acerca do Hades.

[Orfeu] podia dizer a seus seguidores qual seria o destino de
suas almas e como deviam se conduzir para merecerem O
melhor possivel. Ele havia se mostrado capaz de abrandar o
coragao das poténcias inferiores, e se podia esperar que
intercedesse de novo pelo bem de seus seguidores, se estes
vivessem uma vida pura de acordo com seus preceitos (Guthrie
2003: 81)*".

Guthrie chama atencdo para trés ideias no interior da imagem de
katabasis que revelam alguns dos principais poderes de Orfeu no Além enquanto
divindade: 1) a capacidade de interferir no destino de seus iniciados; 2) a
capacidade de abrandar as poténcias inferiores; 3) a capacidade de interceder por
seus seguidores no mundo infero. Enquanto as capacidades de Orfeu séo
dimensionadas pela crenga em sua forga divina, que lhe garantiria certos poderes,
seus ensinamentos buscam demonstrar que, a) pela iniciagdo em seus mistérios,
seus seguidores alcangariam a purificagao e, b) consequentemente, um destino

melhor no Além.

O poder de Orfeu no Hades passa a ser uma referéncia na crenga que
remonta a ideia das consequéncias das almas no Além. A expressao “convencer”
(E. Alc. v. 359)°*® ¢ adicionada & fama de Orfeu para reforcar seu poder

encantatorio pela palavra no Hades.

Se possuisse a lingua e o canto de Orfeu,

de sorte que a filha de Deméter ou a seu esposo

319 “los secretos del Hades. Podia decir a sus seguidores cudl seria el destino de

sus almas y como debian conducirse para lograr el mejor posible. Se habia mostrado
capaz de ablandar el corazdén de las potencias inferiores, y podia esperarse que
intercediera de nuevo en bien de sus seguidores si vivian una vida pura acorde con sus
preceptos”.

30 knAéw. Para Macias (2008: 80), a expressdo knAéw esta também ligada & nogdo
de amansamento e encantamento.
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pudesse comover com os meus hinos e arrebatar-te do Hades,
baixaria, e nem o cao de Plutdo
nem Caronte, que com o remo acompanha as almas
poderiam me deter, até que levasse a tua vida a luz
(E. Alc. w. 357-362)*

Dentro dessa perspectiva, 0 motivo mais comumente associado a descida
de Orfeu ao Hades € a tentativa de recuperar sua amada Euridice. Embora esse
tema ndo pareca estar nos primordios do mito, ele assume incontestavel

importancia em versdes posteriores.

Nas descrigdes que traz Pausanias das cenas infernais pintadas
por Polignoto ndo ha mengédo da presenca de Euridice que
possa explicar a situacao (Paus. 10. 30. 6 = Kern, test. 69). Pode
ser que aos olhos de alguns, seus seguidores, Orfeu tivesse ali
[no Hades] uma posigdo estabelecida, de direito préprio por
assim dizer. Ndo havia necessidade de supor nenhuma missao
particular para dar conta de sua presenga, pois para o tempo de
Polignoto Orfeu era certamente o patrono de uma religiao que
dava o maximo peso ao dogma escatoldgico. Se se pode crer
em Pausanias (e ndo ha razdo para duvidar de que, ao
descrever coisas que ele mesmo havia visto, fosse um
informante tdo cuidadoso como € detalhado), esta € nossa mais
antiga constancia da presenca de Orfeu dentre os mortos. No
entanto, é bastante tardia, naturalmente, para oferecer a certeza
de que o motivo conjugal, ainda que fosse uma adigdo posterior
a histéria originaria, deve ter sido adicionado muito antes dessa
época (Guthrie 2003: 82).3%

3 (OF 980). Tradugdo de Bernabé (2011: 419).

32 «En |a descripcion que trae Pausanias de las escenas infernales pintadas por

Polignoto no hay mencién de la presencia de Euridice que pueda explicar la situacion
(Paus. 10. 30. 6 = Kern, test. 69). Puede ser que a los ojos de algunos, sus seguidores,
Orfeo tuviera alli una posicion establecida, de derecho propio por asi decirlo. No habia
necesidad de suponer ninguna mision particular para dar cuenta de su presencia, pues
para el tiempo de Polignoto Orfeo era ciertamente el patrono de una religion que daba el
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Mesmo que o motivo do matrimoénio n&o esteja na origem do mito e tenha
sido acrescido posteriormente, sua influéncia e importancia ndo podem ser
negadas, ja que demonstram a for¢ga de Orfeu e sua capacidade de manipular o

mundo subterraneo.

Convém observar que a imagem de katabasis no mito de Orfeu da-se de
modo objetivo, na medida em que a descida de Orfeu é apresentada segundo
uma descida propriamente dita. Orfeu, segundo apresenta a tradigdo, desce ao
Hades para tentar recuperar Euridice de seu destino. Tal tradigao sustenta-se na

crencga nos poderes que ele poderia exercer no Hades.

Buscar compreender como Platédo altera a katabasis objetiva de Orfeu em
uma katabasis subjetiva, sera o intuito do préximo tdpico, a fim de demonstrar
como Platao fundamenta sua teoria acerca do poder que a psyche tem de decidir
sobre seu préprio destino. Nesse sentido, a psyche, no mito de Orfeu, assim
como no mito de Zalmoxis do Carmides, também é redimensionada a partir de um

mergulho em si propria.

Em Platao, isso é essencial, na medida em que serve como contra-ponto
para sua teoria da psyche. No Banquete, por exemplo, esse motivo abre a
discussao simpodsica, que tem como tema central o amor. Por meio de Fedro,
Platao faz, entretanto, Orfeu falhar em seu intento de retirar sua amada Euridice
do Hades. E com essa alteracdo que Platdo fundamenta a ideia de que a psyche

€ responsavel pelo seu préprio destino.

maximo peso al dogma escatoldgico. Si ha de creerse a Pausanias (y no hay razén para
dudar de que, al describir cosas que él mismo habia visto, fuese un informante tan
cuidadoso como lo es detalhado), ésta es nuestra mas antigua constancia de la presencia
de Orfeo entre los muertos. Sin embargo, es lo bastante tardia, naturalmente, para
ofrecer la certidumbre de que el motivo conyugal, aun si fuese una adicon posterior a la
historia originaria, deba haberse afiadido mucho antes de esa época”.
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5- A katabasis de Orfeu no Banquete de Platao

A ironia por tras da descida de Orfeu revela pontos fundamentais na
teoria do filésofo sobre a psyche, sobretudo pensada a partir da alteragdo da
katabasis objetiva de Orfeu em uma katabasis subjetiva. Para se compreender
essa alteracdo platbnica da katabasis Orfica, € necessario, antes de mais,
compreender alguns pontos fundamentais que complementam a ideia da descida

no dialogo.

5.1- A musica e a embriaguez

A flauta é um elemento que reforga o processo de embriaguez em auxilio
ao alcool. Sua condicdo de encantamento é levada a cabo na fala de Eriximaco
ao pedir que a flautista se retire, depois de terem decidido que nao haveria um

limite estipulado de alcool para o simpdsio.

— Como entdo — continuou Eriximaco — é isso que se decide,
beber cada um quanto quiser, sem que nada seja for¢gado, o que
sugiro entdo € que mandemos embora a flautista que acabou de
chegar, que ela va flautear para si mesma, se quiser, ou para as
mulheres la dentro; quanto a nés, com discursos devemos fazer
nossa reuniao hoje; e que discursos — eis 0 que, se vos apraz,

desejo propor-vos (Smp. 176e)323.

A musica esta diretamente ligada aos ritos de religides mistéricas. No
orfismo, por exemplo, a musica € marcada pela suavidade e beleza, que os bem-
aventurados gozam no Além***, e que, no plano somatico, esta ligada ao estado

de embriaguez e de delirio. Em Aristéfanes, o tema é conectado a um instrumento

3 Tradugao de Sousa (1972).

34 pindaro, no fr. 129, faz uma representacdo da vida pos-morte dos bem-
aventurados. Dentre os prados floridos, as ocupagdes deleitosas e as cerimonias
piedosas, surge o som da lira.
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que se tornara conhecido posteriormente e ligado aos cultos érficos: a flauta.

Héracles: Dai para a frente vai-te envolver um som de flautas, e
has-de ver uma luz maravilhosa, como a daqui. Seguem-se
bosques de mirto, cortejos**® bem-aventurados de homens e

mulheres e um grande estrépito de palmas.
Dioniso: E esses, quem sao?
Héracles: Os iniciados...>?®

(Ar. As Ras vv. 153-158)*7

Orfeu é, comumente, ligado a lira e ao canto, mas ndo se pode deixar de
mencionar sua ligacdo com a flauta. Capaz de encantar animais selvagens e até
seres inanimados, Orfeu seria capaz de entoar um canto semelhante a dogura de

328 & 0 som do canto

uma flauta. Macias observa a ligacdo do luto de Admeto
flautado e o mito de Orfeu em Alceste, de Euripides. Ao despedir-se de Alceste,
Admeto anuncia um tipo de proibicdo das festas em seu palacio. Em meio a essa
proibicdo, o canto com som de flauta surge como um elemento associado ao
prazer da vida. Isso pouco antes de fazer referéncia ao mito de Orfeu. Em luto,
mais a frente, insiste na ideia da proibicdo de qualquer toque de lira e de flauta
por doze meses: “Que na cidade nédo haja som de flautas nem de lira até que

doze luas tenham decorrido” (E. Alc. vv. 430-431)**. Assim, o palacio e a cidade

35 A expressdo em grego & 6idoouc: “Grupos que dangavam e celebravam os
mistérios” (Trad. Ramalho s/d: Nota 34). Em TLJ, o verbete é apresentado como
“revelagéo baquica”.

326 Na traducdo de Ramalho (s/d), a expressdo “Oi peuunuévor é traduzida como
“Os iniciados nos mistérios”, assim como em TLJ.

37 Tradugao de Silva (2014).

328 “Terminaré con los banquetes, las conversaciones de los invitados, las coronas y

el arte de las Musas que se apoderaban de mi palacio. Pues jamas tocaré ya la lira, ni
impulsaré mi animo a cantar al son de la flauta libia, pues tu me has arrebatado el placer
de la vida” (E. Alc. vv. 343-347), traducédo de Macias (2008: 49).

3 “Que en la ciudad no haya sonido de flautas ni de lira hasta que hayan

transcurrido doce lunas”, tradugcédo de Macias (2008: 49).
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sao chamados a racionalidade, para a postura adequada ao momento de tristeza.

No Banquete, Eriximaco age de modo semelhante, embora em um
contexto festivo, longe de qualquer referéncia a tristeza, ao pedir que a flautista se
retire para que se dé inicio o simpdsio propriamente (Smp. 176e). A intencéo é
chamar os participantes a racionalidade, ja que o contexto em que se dara o
simposio foi colocado sob condigdes amenas. Por isso a quantidade de vinho nao

€ estipulada, para que nao haja obrigatoriedade de embriaguez dos participantes.

A flauta € um elemento que surge em destaque para ser retirado de cena.
A referéncia indireta de Platdo a esse instrumento deixa clara como a flauta pode
retirar os participantes do discurso investigativo e conduzi-los a um plano de
encantamento, magico de embriaguez, causando efeitos semelhantes aqueles
que Orfeu causa a seus ouvintes. Retirar a flauta da dramaturgia indica tirar o
clima 6rfico de cena, para que a reflexdo seja sobria. O encantamento € possivel,
na medida em que o alcool continua em cena, mas sem a embriaguez, ja que a
quantidade de alcool ndo é estipulada. Para reforcar esta ideia, Platdo elabora
uma resisténcia sem precedentes para o alcool em sua personagem Socrates,

que bebe imensamente sem se embriagar.

A proposta de Fedro a respeito do consumo de alcool pode ser
comparada a um ato legislativo, na medida em que busca diminuir os danos
causados pela incapacidade de se agir segundo a temperancga. Sécrates, nesse
processo, simboliza aquele que no simpdsio esta o mais aproximado da
temperanca filoséfica, j4& que ndo chega a se embriagar, mesmo bebendo
demasiado. Socrates nao precisa necessariamente das regras externas®® para
manter-se salvo do estadgio de embriaguez orfico-baquico. Ele consegue
compreender as regras como um bem, enquanto os outros precisam segui-las
para manterem-se a salvos de si proprios, ja que a falta de sabedoria provoca-

Ihes destemperanca.

30 A “verdade”, mesmo diante da racional busca grega pela anabasis, ainda é um
processo que se daria diante da katabasis (Cornelli 2007: 105). A katabasis representa o
mergulho da psyche em si propria, possibilitando o conhecimento capaz de mudar cada
individuo, em nivel interior.
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Este tema liga-se lateralmente ao processo psicossomatico do Carmides.
Se Sécrates consegue beber sem se embriagar, é sinal de que ndo apenas é
capaz de seguir as normas externas, como seu soma, em unidade com sua
psyche, mas também é capaz de neutralizar, a partir da temperancga, a ingestao
de elementos que poderiam ser nocivos a saude humana. Assim, Platdo propoe a

temperanga como algo natural que tem poder psicossomatico.

— Na verdade — exclamou a seguir Fedro de Mirrinote — eu
costumo dar-te atencgio, principalmente em tudo que dizes de
medicina; e agora, se bem decidirem, também estes o fardo.
QOuvindo isso, concordam todos em n&o passar a reuniao
embriagados, mas bebendo cada um a seu bel-prazer. (Smp.
176d)%"

Se Sécrates é capaz de beber como nenhum outro sem ficar bébedo, é
porque, sob um olhar representativo, tem-se a dimensao de que Sdcrates nao se
permite ludibriar por encantamentos e seducdes alheias a filosofia. Em outras
palavras, o equilibrio externo é apenas um paliativo para quem nao é temperante.
Apenas a temperanca é capaz de evitar a enfermidade e os excessos. E isso se

da por um processo de mergulho da psyche em si propria.

No Protagoras (315a-b), por exemplo, a ideia contida no Banquete vem a
luz na comparacédo do sofista com Orfeu. O argumento central da comparagao
gira em torno da pratica de seduzir* a psyche dos ouvintes pela palavra. Nao ha,
segundo se apreende de Platdo, nessa sedugao, a busca do conhecimento por
parte do ouvinte, apenas a finalidade de o fazer aceitar o conhecimento dado. O

risco € que o conteudo pode ser camuflado por essa seducéo.

31 Tradugao de Sousa (1972).

32 A edicdo de John Burnet de Plato. Platonis Opera, Oxford University Press
(1903) traz como proposta de tradugédo “enchanting” (encantador), todavia a expressao
em grego & keknAnuévor (Prt. 315b1) e ndo tem referéncia direta com a expressao £mwor)
(Chrm. 155e5), por isso sedugao/sedutor e ndo encantagcado/encantador.
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Platdo quer sugerir que a retérica de Protagoras gera em seus
ouvintes uma concordancia quase hipnética, que desvia da
busca filosofica da verdade, como o canto magico de Orfeu pode
seduzir, mas nao ajuda a chegar a verdade. Deste modo, entao,
ao situa-lo como precursor da sofistica, Platdo alinha as
doutrinas de Orfeu com a dos novos intelectuais de Atenas no
ambito da aparéncia (66éa), oposta a verdade (Bernabé 2011:
41-42).

O erro de Orfeu e do sofista, de tal maneira, esta em fazer parecer
possivel a mudancga da psyche de seu ouvinte de fora para dentro, como magica.
Da mesma forma que Orfeu nao pode tirar Euridice do Hades, o sofista ndo pode
tirar a psyche humana da obscuridade, pois ambos trabalham com o
encantamento da palavra em seu sentido vazio. Para fazer uma metafora com a
imagem mitica de Orfeu, quando obscurecida a psyche seria um tipo de Hades
psiquico e somente ela propria teria a capacidade de livrar-se de tal condicdo. Na
teoria psiquica de Platdo, é possivel um auxilio externo a psyche, mas isso nao

significa que alguém possa arranca-la de sua obscuridade.

Associando os principios referentes a sabedoria no Protagoras e no
Banquete, Socrates é aquele que nao se deixa levar pelas ilusbes dos discursos
sedutores e vazios. Assim, Sécrates representa um tipo de direcionador externo,
mas segundo o mesmo principio apresentado no Carmides, alguém que faz o
ouvinte langar-se em seu proprio mergulho psiquico. Dai o mergulho da psyche,
em encantamento filosoéfico, poder ser direcionado por um agente externo, mas

nunca feito por tal agente.

5.2- A katabasis de Orfeu

No Banquete (Smp. 179d), Fedro faz referéncia a descida de Orfeu ao
Hades, que, sem morrer, tentaria resgatar Euridice da morte. Isso teria sido

possivel, segundo o mito, devido a capacidade encantatéria de Orfeu, que, com
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sua musica, seria capaz de encantar os deuses inferos. Na reinterpretacdo de
Platdo, entretanto, embora Orfeu consiga descer sem morrer, sua empreitada é
nitidamente falida, ja que ele vé apenas o que seria a imagem de Euridice. A
referéncia ao fato de os deuses “terem mostrado o fantasma da mulher” (Smp.

179d3)%** a Orfeu faz alusdo & visdo de Homero acerca da psyche®*.

O cenario elaborado proporciona, nesse sentido, a tensdo necessaria
para flagrar a real incapacidade de Orfeu de encantar os deuses, que,
percebendo sua artemanha, fingem ter sido encantados e castigam-no com seu
préprio fracasso, apresentando-lhe apenas a imagem de Euridice. Nos versos
homéricos, a psyche surge como uma imagem fantasmagoérica, sem
cognosciéncia: “Ora a certeza adquiri de que no Hades, realmente, se encontram
/ almas e imagens®®* dos vivos, privadas, contudo, de alento” (Hom. /. 23, wv.
103-104)**. Nesse sentido, Platdo faz coincidir a visdo homérica da psyche com
a desventura de Orfeu ao ver o fantasma de sua amada, a fim de negar a visédo
de ambas as tradigbes: 1) da tradigdo homérica, ele nega a nogao de psyche
como imagem; 2) da tradi¢cao orfica, ele nega a possibilidade de uma katabasis

objetiva para o resgate de uma alma.

E em sua versdao de que os deuses devolvem engano com
engano esta a sua ideia de que n&o é recorrendo a recursos

formais, externos, nem ao ensinamento enganoso dos poetas,

33 paoua deifavres TAC yuvaikoo.
34 Cf. T. Robinson (2010) e Iglesias (1998).

35 O mémor 1 pa tic éoti kai eiv Aidao 56uoiol / wuxn Ka® £ FwAov, 4Tdp ppEvec oUK
évi maumav. Outra passagem importante esta na Odisseia, em que a pergunta de Ulisses
a psyche de Aquiles revela a condigdo de mera “imagem” das almas no Hades: mw¢
ETAng ‘Aidoade kareABéuev, évBa Te vekpoi / Goppadéec vaioual, BPoTwV & SwAd KauovTwv;
(Hom. Od. 11, vv. 475-476).

3% Em Homero, a palavra psyche é associada & “imagem do morto privada de
consciéncia e de inteligéncia” (Reale 2002: 70) — um elemento que esvai, que sai do
corpo pela ferida ou pela boca, apés a morte. A psyche “enquanto ‘sombra’ (eidolon),
‘imagem espectral’, sem sensibilidade nem conhecimento, ndo é o ‘eu’ do homem, mas,
poder-se-ia dizer, o ‘ndo-ser-mais-do-eu’, ou o0 ‘eu-que-nao-é-mais’” (Reale 2002: 74). O
significado de psyche em Homero, pode ser reduzido ‘em grande parte, a dois: (a)
‘sombra’ e (b) ‘vida’, ‘forga vital’ ou ‘entidade vivificadora’ que encontra o seu fim quando

morremos” (T. Robinson 2010: 17).
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nem, como veremos, a rituais mais ou menos magicos, que o
homem pode conquistar uma situagdo privilegiada no Além
(Bernabé 2011: 47).

Nessa representacdo, o Hades seria o lugar homérico, no Além, onde
Euridice, depois da morte, sob a forma de imagem apenas, representa um tipo de
joguete ilusério dos deuses, e Orfeu seria um tipo de figura praticante dessas

coisas ilusorias.

O que Platao elabora com essa confluéncia é a ideia da impossibilidade
de se tirar a psyche humana de seu estado de fantasmagoria, ou se se preferir de

incognosciéncia, ou ainda, para fazer mengcdo ao mito de Orfeu, de

337

esquecimento”’, por meio de encantamento magico. Em outras palavras, a

katabasis objetiva de Orfeu, realizada por uma descida propriamente dita, a fim de
resgatar Euridice do Hades, € alterada por uma katabasis subjetiva,
fundamentada por uma ideia de agdo moral praticada por cada psyche. Ou

melhor, a descida passa a ser uma agao subjetiva.

Se, por um lado, Fedro tenta chamar atencéo para o poder Orfeu de de
comover e convencer os deuses inferos, por outro lado Socrates chama atencao

para seu fracasso.

A declaracdo de Admeto, nas circunstancias descritas na
tragédia de Euripides, ndo é sendao uma patética demonstragao
de egoismo que toca o ridiculo: o valente Alceste que aceita a
morte se contrapde ao covarde Admeto, que a deixa morrer em
seu lugar e que, vale dizer, tem o cinismo de declarar que
desejaria ter a possibilidade de ir vivo ao Hades por ela. Platao
assume essa contraposi¢cdo; no entanto, os seus termos sao
agora Alceste e o préprio Orfeu, convertido assim mesmo no
paradigma da covardia. Covardia de poeta que néao foi capaz de

maorrer por amor.

37 Oposicao a ideia de “meméria” no contexto 6rfico que trata da vida do Além; cf.
nota de rodapé 170.
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Platdo, entretanto, n&o para por ai, mas desenvolve este motivo
no sentido de que os deuses castigam a covardia de Orfeu com
um engano, substituindo sua amada por uma mera imagem
(Bernabé 2011: 48).

Ha outro ponto que resulta da faléncia da katabasis de Orfeu no
Banquete, ja que Orfeu ndo € a causa da ventura ou da desventura de uma alma
no Além. Cada um so6 pode, na recriagao do mito de Orfeu, salvar ou condendar a
si proprio, ndo por questbes relacionadas a iniciacdo mistérica, mas pelas

proprias acdes.

Baseado no mergulho que a psyche precisa fazer em si prépria, a fim de
sair da obscuridade de sua propria fantasmagoria, Platdo altera a katabasis
objetiva de Orfeu em um mergulho da psyche em si propria. Nessa katabasis
subjetiva, o encantamento magico € substituido pela busca do conhecimento, ou
melhor, do reconhecimento da vida moral, baseada na justica e na purificacao.
Para isso, entretanto, Platdo, na sequéncia do dialogo, abre longa discusséo a
respeito da possibilidade de a sabedoria poder ou ndo ser transmitida para

outrem.

A ironia de Sécrates, percebida por Agaton, indica que néo é possivel a
sabedoria ser transferida do “mais cheio” para o “mais vazio” como agua que
corre de um copo cheio para um copo vazio por um fio de |a. A sabedoria nao
perfaz esse caminho. O processo de sabedoria tem sua transformacgao no interior
da psyche. Nao é possivel, portanto, o sabio transferir sabedoria e temperanga a
alguém. Este deve, pela psyche, dar inicio ao processo pelo mergulho em si
propria, por meio da profunda reflexdo. O que o sabio pode fazer é indicar

caminhos.

Sécrates entdo senta-se e diz: — Seria bom, Agatado, se de tal
natureza fosse a sabedoria que do mais cheio escorresse ao

mais vazio, quando um ao outro nos tocassemos, como a agua
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dos copos que pelo fio de 14 escorre do mais cheio ao mais vazio
(Smp. 175d)*%.

(...)
Se é assim também a sabedoria, muito aprecio reclinar-me ao
teu lado, pois creio que de ti serei cumulado com uma vasta e
bela sabedoria. A minha seria um tanto ordinaria, ou mesmo
duvidosa como um sonho, enquanto que a tua é brilhante e
muito desenvolvida, ela que de tua mocidade tao intensamente
brilhou, tornando-se anteontem manifesta a mais de trinta mil

gregos que a testemunharam (Smp. 175e)**°.

E nesse sentido que a recriacdo do orfismo por Platdo busca demonstrar
que os elementos externos ndo sdo agentes primarios no processo de busca pela
sabedoria. Assim, o fildsofo ndo seria capaz de conceder sabedoria a alguém; ele
apenas auxilia no processo de reflexdo para o alcance dos caminhos que levam

ao conhecimento.

6- A katabasis orfica na Republica de Platao

Com base na crencga do poder que Orfeu tem no Hades, sera possivel
observar como Platdo substitui a imagem de intervengao do destino das almas no
Além por uma perspectiva psiquica, na medida em que a psyche de cada um é
entendida como agente do seu préprio destino. Platdo redimensiona, para tanto, a
katabasis objetiva em katabasis subjetiva, considerando, a partir da ideia de que é
com esse mergulho psiquico que a psyche torna-se apta a buscar o melhor

caminho para sua existéncia.

38 Tradugao de Sousa (1972).
39 Tradugao de Sousa (1972).
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6.1- O relato de Er

A referéncia que Socrates faz no Fédon a respeito das almas morrerem e
nascerem dos mortos (Phd. 70c4-8) e existirem no Hades (Phd 70c8-70d1) da
uma boa nogao da crenga em um tipo de katabasis objetiva experimentada pelas
almas. Esta nocao de katabasis fundamenta-se na ideia de transmigragao da

alma.

No livro décimo d’A Republica, Sécrates apresenta um cenario bem
representativo da ideia orfica de transmigragao da alma. O cenario € apresentado
como um “espetaculo” (R. 10, 619e6)**° “digno de piedade” (R. 10, 620a1)*",
“risivel” (R. 10, 620a2)**? e “maravilhoso” (R. 10, 620a2)***, cujo destino de “cada
uma das almas” (R. 10, 619e6-620a1)***, na continuidade transmigratéria, era
“escolhido” (R. 10, 620a1)**® “segundo o intercurso dos habitos da vida” (R. 10,

620a2-3)%°.

A terminologia de impacto teatral que Platdo usa ajuda a reforgar a
imagem de dramatizacdo da passagem em trés niveis.**’ 1) A associacdo de 6éav

(termo comum ao teatro em geral na Grécia antiga) a éAeivrjv (termo que denota a

ideia de piedade, segundo Aristoteles 3

349

um elemento natural do género
tragico™”) pretende revelar um teor tragico sobre o destino das almas. 2) Outra
expressao diretamente ligada ao espetaculo teatral é 6adua, que significa aquilo

que causa admiragdo (seja pelo temor, pelo horror, pelo bem-estar, etc),

30 g¢qu.
M reviv.

32 yveAoiav.

3 gaupaaiav.

34 ¢ ékaorar ai wuyai.

35 ppodvro.

36 kard ouvhBeiav yap Tod mporépou Biou T& TOAAG aipeioba.

¥ Por se tratar de andlise de algumas expressdes fundamentais para a
compreensao do cenario fantastico do passo em questdo, optou-se, neste topico, por
manter as expressdes originais em grego no corpo do texto.

38 gAeov (Arist. Poet., 1453a3).

39 Juntamente com a expressao @éBov, “temor” (Arist. Poet, 1453a4).
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capturando, portanto, de modo avassalador o olhar e a atengao das personagens
envolvidas, e, por consequéncia, do espectador.>*° 3) A expressao yeAoia, que
indica “riso”, deixa o cenario ainda mais intrigante, sobretudo porque Sécrates diz

que um poeta deveria optar por compor tragédia ou comédia.**"

Em um primeiro nivel, tem-se a ideia da tragédia humana diante do
mistério da vida e da morte: um espetaculo digno de piedade. Em segundo, o
quanto o espetaculo é admiravel, maravilhoso, capaz de capturar o olhar e a
atencao do espectador que dele se apercebe. Por ultimo, tem-se o choque com o

risivel, que da ao relato de Er um carater de estranhamento assumido.

A descricdo fundamental da imagem onde se passa o processo dos
destinos das almas para a préxima vida é definida pela expressao “espetaculo”. A
dramaturgia que envolve esta palavra alude a uma encenagado e, portanto,
representativa. Essa encenagdo, por sua vez, assume uma perspectiva
fabulistica, na medida em que homens, comumente, teriam a possibilidade de se

tornarem animais, e animais de se tornarem homens. Tal perspectiva apresenta-

30 Em Eumeénides, de Esquilo, temos um exemplo bem visivel da conjugacdo entre
a expressado Oauuactoc (A. Eum. v. 46) e Bewv (A. Eum. v. 55), que ddo a cena a
sensagao de um espetaculo horrendamente maravilhoso, no templo de Apolo em Delfos,
descrito pela Profetisa Pitia: a cena de Orestes ferido, cercado pelas Furias, em posicao
de suplicante, que é comparada a pintura das Harpias tomando o alimento de Fineu. Ver
também Badua (A. Eum. v. 407). Em Agamenon, a expressao kamoBauudoar (A. Agam. v.
318) aclara o quao assombrosa e horrenda é a estratégia de Clitemnestra para matar seu
marido; disto decorre o maravilhoso. Euripides também fez largo uso da ideia do
espetaculo maravilhoso, na dimensao daquilo que prende o olhar do espectador. Seja
pelo belo ou pelo horrendo: cf. de Euripides (Alc. v. 157; v. 1123; v. 1130), (Ba. v. 248; v.
449; v. 667; v. 693; v. 716; v. 1063), (Hipp. v. 106; v. 278; v. 439; v. 906, v. 1041), para
dar alguns exemplos.

31 Sécrates, na Republica, defende que o poeta pode fazer bem ou apenas
comédia ou apenas tragédia: 2xo0Af apa érr/rnést]as/ vé T aua twv aéiwv Aéyou
srnméeuuarwv Kai ToAAQ piunoeral kai €orai ,wunr/Kog, ETTEl TTOU OUGE TG GOKOUVTA EYYUS
aAnRAwv eivar 0o u/,ur]uara duvavrar oi autoi Gua €0 piugiodai, oiov Kwuwdiav Kai
Toaywodiav 1mololGvTeS. i oU uiunuare apr Toutw ékdAeig; (R. 3, 395a1-6). No Banquete,
Sécrates assume uma posigao contraditéria a essa posigdo expressa na Republica; ele
sugere que um mesmo poeta pode produzir os dois géneros: épn, mpooavaykadlelv ToOV
SwkpdTn OuoAoyeiv aurous Tod aurtol avdpoc eivar kwuwdiav kai Tpaywdiav émioracOai
molglv, kai TOV Téxvn Tpaywdoroidv 6vra kai Kwuwdoroidv eivar (Smp. 223d3-6). O que
chama atencéo, por sua vez, na Republica, € que Sdocrates, depois de ter condenado a
possibilidade de um poeta compor os dois géneros, faz, na descricado do Além do relato
de Er, alusao tanto a tragédia quanto a comédia.
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se de modo “maravilhoso”*?.

A qualificagao do cenario pelas expressdes “digno de piedade” e “risivel”.

»353

O espetaculo assume caracteristicas do “fantastico”™™”, e prova disso é que Orfeu

surge com a surpreendente escolha de voltar como um “cisne” (R. 10, 620a4)**.

A simbologia sugerida por Urwick (2013: 213)*°

referente a negacao de Orfeu ao
fato de nao querer nascer de uma mulher pode ser associada a ideia de que
Orfeu teria tido sua morte “ao cair sob o poder das mulheres” (Smp. 179d8)**. Ou
seja, segundo a alteragao que Platdo propde ao mito, a transmigragao dependeria
dos atos cometidos na ultima vida, e Orfeu, na versao do Banquete, tendo sido

despedagado por mulheres, teria preferido nascer de um animal.®’

32 Acerca do “maravilhoso”, Furtado discute a natureza da verossimilhanca nao
ligada aos padrdes convencionais, mas a uma légica interna do objeto artistico, que pode
ser estranho ou até absurdo, se considerado os padrdes convencionais, embora remeta a
aspectos reveladores da condi¢ao humana (Furtado S/d: pp. 54-58). Todorov fala de um
“‘maravilnoso puro” que, como o “estranho”, ndo tem limites definidos. No caso do
maravilhoso, os elementos sobrenaturais ndo provocam nenhuma reagao particular nem
nas personagens, nem no leitor implicito; a caracteristica do maravilhoso ndo é uma
atitude, para os acontecimentos relatados a n&o ser a natureza mesma desses
acontecimentos (Todorov 1999: 30).

33 Propp fala de "sequéncias" l6gicas imprevisiveis. Por conta de suas sucessdes
de acontecimentos, esta légica € a marca que torna o maravilhoso distinto na sua
morfologia, ou seja, na sua construgdo. Esta caracteristica sera marca também do
“fantastico”, mas, neste ultimo, além da dimensado da surpresa ha a dimensao da
ideologia (Propp 2001: 38). A respeito do “fantastico” Todorov afirma: "Vimos que o
fantastico ndo dura mais que o tempo de uma vacilagao: vacilagdo comum ao leitor e ao
personagem, que devem decidir se 0 que percebem provém ou nao da ‘realidade’, tal
como existe para a opinido corrente. Ao finalizar a histdria, o leitor, se o0 personagem néao
o tiver feito, toma entretanto uma decisao: opta por uma ou outra solugéo, saindo assim
do fantastico. Se decidir que as leis da realidade ficam intactas e permitem explicar os
fendmenos descritos, dizemos que a obra pertence a outro género: o estranho. Se, pelo
contrario, decide que é necessario admitir novas leis da natureza mediante as quais o
fendmeno pode ser explicado, entramos no género do maravilhoso" (Todorov 1999: 24).

34 Oppéwc yevouévnv KUKvou.

3% Urwick sugere que “If Plato knew anything at all of Indian allegory, he must have
known that the swan (Hamsa) is in Hinduism the invariable symbol of the immortal Spirit;
and to say, as he does, that Orpheus chose the life of a swan, refusing to be born again of
a woman, is just an allegorical way of saying that he passed on into the spiritual life”.

3% kai émroinoav rdv Bdvarov autol yevéoBai UTTd yuvaik@V.

37 A leitura de Urwick sugere uma compreensdo da proposta ideoldgica de Platdo
desse cenario “maravilhoso”, que toca em caracteristicas do “fantastico” e do “estranho”,
ja que o filésofo brinca com o mito pelo exagero da imagem do relato de Er, ao mesmo
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Platdo, neste passo da Republica (R. 10, 620a), altera a ideia de que
seriam os deuses do julgamento que determinariam o destino das almas, para
uma concepgao de que seria a propria alma a responsavel pelo seu destino, na
medida da “escolha” (R. 10, 620a1)*® daquilo que gostaria de ser na préxima
vida. Em outras palavras, o que seria decidido pelos deuses do julgamento passa
a ser decidido, na recriagao 6rifca de Platdo, pela propria alma. Platdo utiliza-se
de muitos retalhos imagéticos para elaborar a imagem desse espetaculo 6rfico: 1)
de Orfeu, ele tira a ideia da imortalidade e da transmigragdo da alma, mas com
sua transposicdo moral ja vista em Pindaro e Euripides; 2) de Homero, a prépria
nocao de que as almas tém o Hades como destino, mas sob a nog¢ao de que a
pscyhe nao € mera sombra sem cognoscéncia; 3) de Pitagoras, a ideia fabulistica

de que a alma pode transmigrar de homem para animal e vice-versa:

E conta-se que passava [Pitagoras] ao ser castigado um
cachorrinho; sentiu piedade e pronunciou as seguintes palavras:
‘Para de bater. Pois € a alma de um amigo meu, que reconheci ao
ouvir os seus gemidos™ (21 B7 DK = D. L. Vitae 8, 36).

Este relato de Xend6fanes, mesmo que tenha tido uma fonte antipitagérica,
como sugere Maddalena (1954: 336)°*° ndo é prova de que este tipo de
metempsicose nao esteja na origem do pitagorismo. A respeito desta questéo,
Cornelli  (2011: 152-155) demonstra bastante bem a nogdo fabulistica
protopitagorica criticada por Aristételes (De an. 407b13-17; 407b20-23) e também
a nogao moral posterior atribuida a ideia de transmigracdo da alma: “Pois é
exatamente a zombaria, que revela uma intencdo antipitagérica na fonte de
Xenofanes, a confirmar a importdncia dada a teoria da metempsicose como

elemento identificador do Pitagoras histérico” (Cornelli 2011: 112).

tempo em que salva sua estrutura com a ideia da possibilidade de escolha de Orfeu em
relagdo a seu proprio destino.

38 poodvro.

39 4| fatto che la citazione del passo di Senofane & molto probabilmente dovuta a

uno scrittore antipitagorico rende ancor piu inadeguata la presunzione della certa
attribuizione”.
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Dentro dessa teoria pitagodrica, a importante imagem da transmigracéao da
alma em corpos de homens e de animais, ou até mesmo de plantas, evidencia-se
como fonte central para o cenario que Platdo remonta no relato de Er. Outro

importante relato nessa linha esta em Heraclides Pontico:

Euforbo, de sua parte, costumava dizer que uma vez havia sido
Etalides, e tinha obtido este dom de Hermes, e narrava as
peregrinagdes de sua alma, como transmigrou, e em quantas
plantas e animais foi residir, e quantos sofrimentos a alma havia
padecido no Hades” (D. L. Vitae, 8, 5 // Heraclid. fr. 89 Wehrli)*®.

Ha, no entanto, uma tese de Platdo em meio a todo esse retalho de
imagens: a nocdo de “escolha” (R. 10, 620a1)*®" da psyche em relagdo a seu
destino. Este novo elemento é acrescido, por sua vez, da nogcdo de que esta
escolha da-se “segundo o intercurso dos habitos da vida” (R. 10, 620a2-3)%?.
Platdo pretende sustentar a nogdo de que a psyche é responsavel pelo seu

proprio destino, a partir de suas agdes virtuosas ou viciosas.

6.2- A katabasis de Er e a decisao sobre o destino da psyche

Parece prudente dizer que a moral platbnica ndo assume, do mito de
Orfeu transposto por Pindaro, a relagdo dos juizes no Além. Cada um seria seu
préprio juiz, nesse sentido. Esse principio, alias, € bem evidente ainda no inicio do

relato de Er.

%% Tradugao de Cornelli (2011: 147).
31 poodvro.

32 ward ouvhBeiav yap Tol mporépou Biou T& TOAAG aipeioBa.
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“Declaracgdo da virgem Laquesis, filha da Necessidade.*®® Almas
efémeras, vai comecar outro periodo portador da morte para a
raca humana. Ndo é um génio®® que vos escolhera, mas vos
que escolhereis 0 génio. O primeiro a quem a sorte couber, seja
o primeiro a escolher uma vida a que ficara ligado pela
necessidade. A virtude ndo tem senhor; cada um a tera em
maior ou menor grau, conforme a honrar ou desonrar. A
responsabilidade é de quem escolhe. O deus ¢ isento de culpa”
(R. 10, 617d6-617e5).%%°

Platdo deixa clara sua teoria acerca da moral como um principio inerente
a psyche. Se a virtude ndo tem senhor, € porque ela estd em cada um de acordo
com suas proéprias honras e desonras. Se ndo é o daimon que escolhe a alma,
mas o contrario,*®® é porque o ser humano esta sendo colocado como um ente
livre, capaz de escolher sua forga interior, seu proprio carater. A escolha de cada
alma define a préxima vida, diante da necessidade. Tudo isso, por sua vez, dito
pela deusa Laquesis — filha da deusa Necessidade — simbolizado, na passagem
em questdo, a presenca das atitudes passadas (R. 10, 617¢c4).°*” Em outras
palavras, € como se pelo proprio passado da psyche, tem-se definido o caminho
da proxima vida, mas sempre a partir de suas proprias agdes virtuosas ou
viciosas. Por isso a fala da deusa Laquesis termina com a isencdo explicita da
possibilidade de culpabilidade do deus (R. 10, 617e5).%®

Se cada alma pode escolher seu destino a partir de suas acdes na vida

passada, na recriacao orfica no relato de Er, Platdo comecga por chamar atencao

33 A “Necessidade” (Avdyknc) surge como um principio proprio da humanidade,
considerando o caminho da “escolha” (fjpodvro) (R. 10, 620a1) que Platao parece tracar
para a psyche humana.

%4 Nota 52 da tradutora: “No original esta a palavra daimon, que a partir de Hesiodo
pode designar um ser intermédio entre deuses e homens” (Rocha-Pereira 2005).

%5 Tradugao de Rocha-Pereira (2005).
36 oux vpac Saiuwv Ahéetal, GAA' Jueic daiuova aiprioeobEe.
%7 Ndyeoiv pév 1a yeyovora.

38 geo¢ Gvairioc.
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para o fato de que nao sao as forcas divinas que determinam o destino da
psyche, mas ela propria € quem o faz. O fildsofo ateniense nao pretende
confirmar, com isso, a crenga o6rfica na transmigragdo da alma como um ente
substancial, conforme o cenario fabulistico apresentado no relato, mas antes
sustentar uma teoria acerca da psyche humana em sentido psiquico. Em outras
palavras, Platdo busca dimensionar a vida pratica em beneficio da psyche e da

polis, a partir de principios morais.

Ao final do didlogo, a vida justa é associada ao “aqui” (R. 10, 621c7;
621d2)369; expressao que é repetida por duas vezes quase que sequencialmente.
Sécrates acrescenta a sua conclusao, portanto, um elemento que nao havia no
relato de Er: a felicidade no “aqui”, na vida presente. Enquanto o relato apresenta
uma preocupag¢ao com uma vida moral para que a alma tenha beneficios no
Além, ou minimamente em sua proxima transmigracéo, a conclusdo de Socrates
remete a uma moral pratica a respeito da vida presente no “aqui’.

Os prémios da vida justa sé sao possiveis, segundo o relato de Er, para
aqueles que carregam o sinal do seu julgamento a frente (R. 10, 614c6-7)°"°,
indicando consciéncia de suas acgbes e também de merecimento do céu (R. 10,
614c5-6)*"". Isto entra em choque com a conclusdo de Sdcrates, que possibilita
ao “aqui” os beneficios da vida justa (R. 10, 621c-d). E exatamente por esta sutil,
mas importante, contradicido que Platdo chama atencido n&o para um fundamento
dos beneficios no Além pela pratica de uma vida justa da alma, na recriagao orfica
presente no relato de Er, mas sim para sua teoria moral da psyche. Por meio
desta contradi¢ao, Platao elabora a teoria da vida psiquica como determinante de

seu proprio destino, e também do destino da polis.

O vicio pode se tornar insaciavel e se tornar uma marca impressa na

%% ¢vBase.
30 Cf. nota de rodapé 659.
3 Cf. nota de rodapé 658.
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alma®’2. Platdo faz, no livio 9 da Republica, referéncia a parte concupiscente da
alma, determinada pelos “desejos insaciaveis” (R. 9, 586b3)%*">. No Gorgias, por

exemplo, a referéncia ao “recipiente furado” (Grg. 493b2-3)*"

representa bem a
ideia de que a parte persuasivel da alma esta sempre vazia, sem conseguir estar
plenamente satisfeita. Assim, a alma que se deixa levar pelos excessos, vicia-se e
fica presa a seus proéprios vicios, por isso escolheriam algo de acordo com seus
atos na ultima vida, segundo o livro décimo da Republica. A mesma légica pode
ser aplicada a alma que teve uma vida justa. Baseada em suas virtudes, a alma

escolheria sua proxima transmigragéao.

A recriacao orfica no relato de Er deixa entrever que a alma é responsavel
pela escolha de sua proxima transmigragao, tendo tido ela uma vida virtuosa ou
viciosa. Se a tese for levada as ultimas consequéncias, uma alma que teve uma
vida injusta poderia escolher uma transmigragao com melhores condi¢des, e vice-
versa, como na imagem das almas que sobem e descem do céu (R. 10, 614d-
615a). Isto entraria, num primeiro nivel, em acordo com a teoria psiquica que
Platdao sustenta, na medida em que se pretende demonstrar que é o nivel de
moralidade de cada psyche que define as felicidades e os castigos psiquicos.
Mas, num segundo nivel, isto entraria em desacordo com a prépria teoria
platbnica por tras da reflexdo de suas personagens, visto que sua teoria remeter-
se-ia a um nivel de relativismo moral da existéncia, e ndo sustentaria nenhum tipo
de castigo psiquico sem o sentimento psiquico de culpa. Para n&o incorrer neste
erro, € preciso compreender que a teoria depende da nogao da marca impressa

que a psyche adquire de acordo com suas agdes virtuosas ou viciosas.

A problematica da marca, na recriagao orfica do relato de Er, determina
fortemente as impressdoes que fardo a alma escolher sua préxima vida. Em
Platao, por outro lado, isso determina que, sem dar conta cognoscitivamente da

sua escolha, a psyche é tomada por suas proprias marcas morais, € toma sua

32 A ideia de marcar a psyche esta ligada a nocdo de molda-la por meio dos
mythoi, cf. notas de rodapé 440 e 441, com a diferengca de que, neste caso, € a propria
psyche que deixa marcada em profundidade suas virtudes ou seus vicios.

33 &mAnotiav.

34 ¢ retpnuévoc €in midoc.
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decisao baseada naquilo que esta impresso profundamente em si propria. Platdo
elabora uma teoria que determina a naturalidade das escolhas feitas pelas
psychai. Disto decorrem todas as consequéncias da vida psiquica e da vida na

polis.
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Consideracoes finais da primeira parte

Viu-se nesta primeira parte aspectos que conduziram a compreensao

daquilo que se chamou de katabasis subjetiva em Platéo.

Para tanto, dois mythoi originarios, antecedentes ao filésofo, foram
analisados, nomeadamente Zalmoxis e Orfeu. A partir desses mitos foi possivel
observar como Platdo opera com a substituicdo da katabasis objetiva por um tipo
de katabasis subjetiva, ja que a imagem objetiva de descida presente nos mitos é

redimensionada pelo fildsofo em um tipo de descida psiquica.

Assim, Platdo relaciona esses mythoi originarios a katabasis, para
elaborar suas teorias acerca da psyche. Enquanto nesses mythoi as ideias
ligadas a psyche e ao destino dela eram determinadas por uma imagem objetiva
de descida a um mundo infero, nos mythoi recriados por Platdo tem-se a imagem
do mergulho psiquico que a psyche faz em si prépria, a fim de buscar o
(auto)conhecimento para a temperancga, a partir de uma conduta moral que rege

suas proprias acoes.

Assim, apesar de utilizar-se de algumas das ideias presentes nesses
mythoi originarios, Platdo altera e substitui elementos desses mythoi, a fim de
torna-los mais adequados a suas consideragdes tedricas, na mesma medida em
que torna suas consideragdes tedricas mais propicias a receber uma roupagem

mitica.
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Com isso, o fildsofo nega desses mitos os conhecimentos baseados e
fundamentados em tragos magicos, determinados apenas pela crenca. Platdo
admite dos mitos, todavia, algumas de suas ideias, pondo-as sob o julgamento da
dialética, para verificar sua possibilidade enquanto conhecimento filosoficamente
valido. Neste sentido, Platdo ndo apenas estabelece profunda ligagdo com os

mitos como também os utiliza como fonte de conhecimento.

E nesse sentido, que, embora o mito de Zalmoxis e o mito de Orfeu
apresentem ideias acerca da psyche consideradas como pontos de partida por
Platdao, os mitos sao recriados, deixando a concepcéo mitica de que aspectos tao
importantes como a cura e o destino da psyche sao decididos por um agente

externo como Zalmoxis e Orfeu e suas forcgas divinas.

Platao cria condicéo, a partir dos mitos, de estabelecer a acdo moral da
psyche humana diante da vida presente, pratica. Em outras palavras, a recriagao
dos mitos torna possivel a Platdo a elaboragao de personagens e relatos que, em
conjunto, buscam evidenciar aspectos intrinsecamente morais na psyche humana,
atribuindo-lhe uma forga interior responsavel pela sua saude e destino na vida

psiquica.

Os agentes externos séo, portanto, substituidos por um agente interno: a
psyche humana. Para tanto, a nogdo magica de encantamento é alterada em
nocao psiquica. A cura, nesse sentido, passa a ser um aspecto psiquico no
Carmides. E o destino da psyche, no orfismo platénico, passa a ser sustentado
como um principio determinado psiquicamente. Mas ambos brotam de um
encantamento advindo de um mergulho interior da psyche em si propria e a isso
chama-se de katabasis subjetiva. Com isso, a pscyhe alcanga a temperancga, para
alcangar o (auto)conhecimento e, consequentemente, estar apta a gerar

processos de cura e de determinacdo de um bom destino.
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Parte Il — A katabasis alegérica em Platao

Nesta segunda parte, serdo analisados mythoi alegoricos que Platdo cria

na Republica.

Tais historias alegéricas criadas pelo filésofo ajudam-no a sustentar
teorias acerca do melhoramento da “psyche” humana (entendida enquanto
principios  psiquicos), e, consequentemente, da polis. Algumas das
representacdes de katabasis mais importantes e conhecidas de Platdao estao
situadas nesse dialogo. E é por meio dessa imagem de descida que se pretende,
nesta parte, demonstrar como Platdo estabelece a teoria da percepcao da
realidade por parte da psyche, para dimensionar sua (re)educagao e buscar, com
isso, demonstrar a possibilidade de melhoramento da psyche, tanto nas agdes

que afetam a vida privada quanto nas ag¢des que afetam a vida publica.
Esta segunda parte sera dividida, portanto, em trés capitulos.

No primeiro capitulo, serao levantadas hipoteses de leitura da utilizagao
dos mythoi alegdricos criados por Platdo em suas sustentagdes filosoficas. A
partir de tais mythoi, o filésofo desenvolve teorias acerca do melhoramento das
psychai, considerando suas capacidades de percepcao da realidade. Assim,

Platdo cria mythoi alegéricos que sdo base para se compreender as teorias
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acerca da psyche quando dimensionada na polis, sem que isso se decomponha

da esfera psiquica.

No segundo capitulo, sera analisada a alegoria da Caverna conforme
apresentada no livro sétimo da Republica, assim como a imagem da Linha no livro
sexto. Delas, sera possivel observar que Platdo divide a realidade em quatro
niveis, a fim de justificar a necessidade de que a psyche humana tem de ser
(re)educada, para alcancar um nivel mais elevado de percepgdao. Com isso, o
filésofo acredita ser possivel o melhoramento da psyche, e, por consequéncia, da

polis.

A alegoria da Caverna, quando analisada sob o viés da katabasis, elucida
0 quanto a relagao entre o plano sensorial € o plano inteligivel sao indissociaveis.
A psyche, nesse sentido, precisa observar os objetos visiveis do plano sensorial,
para alcancgar as ideias/formas do plano inteligivel. Mesmo no nivel mais alto de
percepcao segundo a imagem da Linha, cujas ideias sao percebidas a partir das
préprias ideias, Platdo deixa claro que o percurso do melhoramento da psyche e,
consequentemente, da polis esta ligado a compreensado da realidade como um
todo, isso inclui plano visivel e plano inteligivel. E nesse sentido que a descida na

alegoria da Caverna é sugerida como um paralelo a imagem da Linha.

O terceiro capitulo abordara a Republica, de Platdo, como sendo o proprio
didlogo uma dramatizagdo em contexto de katabasis. O didlogo sera analisado,
nesse sentido, como um mythos alegdrico macro-estrutural, criado pelo filésofo
ateniense para tensionar um intertexto com duas imagens de katabasis em nivel
micro-estrutural: uma esta na referéncia ao mythos de Giges, outra no relato de
Er.

O mythos de Giges, embora esteja no livro segundo, € o primeiro mythos
realmente operado pelas personagens do diadlogo. Ele é responsavel pela
elevagado da discussao acerca da vida justa, ao apresentar um elemento magico,
o anel de invisibilidade. Com este elemento, toda agdo humana poderia ser
desvelada em sua mais profunda esséncia. A referéncia a Giges, de tal maneira,
pretende-se como um mythos alegdrico capaz de suscitar a problematica da

moral da psyche humana diante de sua vida privada e publica. E nesse sentido
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que o mythos de Giges é retomado no relato de Er, no livro décimo, para que se
expanda ainda mais a discussdo da psyche humana diante de seus principios
psiquicos morais na polis. Assim, a katabasis de tais mythoi séo intercruzados no
final da Republica, com a intencdo de criar uma alegoria moral da psyche
humana, para elucidar responsabilidades e consequéncias das agdes que

definem sua vida psiquica e sua vida na social.

Os trés capitulos a seguir, portanto, pretendem evidenciar a utilizagao das
representacdes de katabasis presentes em mythoi alegoricos criados por Platao,
com o intuito de se evidenciar a fungédo privada e publica dessas imagens de

katabasis.
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Capitulo | — A funcao da katabasis alegérica em Platao

1- Filosofia do mythos alegérico

Platdo, na Republica, cria uma tensao fundamental entre visao religiosa e
visao filosoéfica a partir de alguns mythoi alegoricos, que o auxiliam na elaboragéo

de teorias acerca da psyche e da polis.

Essa tensdo maximiza-se quando da tentativa de distingdo entre 1) a

imagem mitica do conteudo e 2) o conteudo da imagem mitica.

Essa tensao, que Platdo coloca no discurso de sua personagem Sécrates,
determina a capacidade real que os mythoi tém de formar e constituir o
pensamento pratico na vida psiquica e social dentro de uma polis. Mais que a
utilizagdo meramente didatica®”® do mythos, Platdo avanca a um patamar critico
em busca da compreensao do mythos (nédo respectiva com a distingdo entre

imagem e conteudo) sob dois principais aspectos: 1) como objeto politico de

35 Essa possibilidade platdnica de utilizar-se do mythos como objeto didatico para
transmissdo de pensamentos filoséficos € apenas uma visdo que contempla a facilidade
de comunicagao estabelecida pela credibilidade que a estrutura mitica tradicional tinha,
ou tem, sob a psyche humana, uma vez que seu conteudo é creditado pela propria
historia. Isto opera contrariamente a via argumentativa que necessita de comprovagao
para fundamentar as ideias transmitidas. A esse respeito, Brisson da um passo adiante
ao demonstrar que o fator didatico do mythos em Platao (Brisson 1982: 144), na verdade,
€ superado pelo capacidade que ele, o mythos, tem de modificar a parte inferior da
psyche humana (Brisson 1982: 144).
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manobra para a formacdo do pensamento; 2) como um receptaculo de
fragmentos de verdades. No primeiro caso, a imagem mitica é induzida na ordem
politica como conteudo verdadeiro, enquanto no segundo caso busca elucidar o

conteudo que esta por tras da imagem mitica.

Em outras palavras, a Republica é, entre outras coisas, a composicao de
um cenario onde a discussao dialética tenta demonstrar o mythos enquanto saber
valido, mas perigoso quando seus elementos aparentes sdo entendidos como
verdade propriamente religiosa. Nesse sentido, a filosofia surge como um saber
capaz de procurar a verossimilhanga por tras da aparéncia do mythos. Com tal
verossimilhancga, tem-se o intuito de revelar as consequéncias advindas da visao
religiosa acerca do mythos dentro da polis, a fim de propor uma pratica filosdéfica
que busca um saber critico-dialético, mas sem negar o saber intuitivo préprio dos

mythoi.

Para tanto, Platdo busca analisar a relagdo entre verossimilhanca e
mentira, considerando a relagdo dos mythoi com a psyche humana e desta com a

polis.

1.1- Mythos: tensao entre mentira e verdade

Deve-se tomar algum cuidado com as expressbes “mentira” (R. 2,
377a5)*"® e “verdade(s)” (R. 2, 377a6)*"" no livro segundo da Republica, ja que

elas ndo sao operadas por simples oposicao.

A expressdao “mentira’, nesse contexto, ndo estda associada ao falso
propriamente dito, em sentido de oposi¢cao a verdade, mas antes a um meio de

camuflagem da verdade. A mentira é, nesse sentido, uma ideia que, embora

36 “Pseudos” (weidoc). Esta é a primeira aparicdo mais significativa no livro

segundo, ja que ela ajuda a situar a nogéao de velamento das verdades.

3T «alete” (4An6f). Esta é a primeira aparicdo mais significativa no livro segundo, j&

que ela ajuda a situar a nogao de ocultamento que recebe pelo velamento expresso pela
palavra ype0dog.
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enganosa em primeiro plano, é verossimil na medida em que guarda relagdes
com questdes ligadas a psyche, tanto em nivel psiquico quanto em nivel social.
Esta é, pelo menos, uma tese que Platdo procura sustentar por meio de sua

personagem Sdécrates.

Essa tensdo leva a compreensdo de um Platdo capaz de revelar o
entendimento psiquico-social acerca dos mythoi e a verossimilhanga por tras de
cada mythos que enuncia. “Platdo esta convencido de que a verdade contida num
mito (mas, na realidade, também num discurso) ndo esta no seu simples dito, mas
no que o dito significa” (Casertano 2010: 93). O exercicio dialético de reconhecer
0 que no mythos é verossimil fundamenta-se nos proprios paradigmas na
natureza e da psyche humana dentro de um enquadramento social. Para tanto,
Platdo elabora uma tensdo entre saber mitico e saber filosoéfico, fazendo suas
personagens procurarem reconhecer nos mythoi o que € aparéncia € o0 que é

verossimil, a partir da reflexao dialética.

Nesse sentido, Platdo admite a possibilidade real de verossimilhanca de
alguns mythoi, assumindo-os como saber intuitivo. Contudo, ele ndo perde o foco
do que, neles, pode ser mera aparéncia, ou mentira. Assim, a imagem mitica do
conteudo, presente no mythos, €, via de regra, alterada ou substituida, para se
buscar compreender melhor o conteudo dessa imagem, quando ha, na visdo de
Platao, alguma verossimilhanga destes conteudos com as coisas da psyche, tanto

na esfera psiquica quanto na esfera social.>’®

Para tanto, Sécrates é levado, na Republica, a sugerir que os mythoi
sejam ensinados nos primeiros anos de formagao dos cidadaos. Afinal, mesmo os

mythoi que nao sao historias verdadeiras®”®, apresentam determinadas verdades

38 Ja demos dois exemplos bem praticos dessa questdo na primeira parte deste
trabalho. Platdo ndo apenas altera ou substitui elementos dos mitos de Zalmoxis e de
Orfeu, mas antes admite-os como um saber valido e verossimil, para, a partir das ideias
miticas, propor suas proprias teorias acerca da psyche humana. Nesta segunda parte,
analisaremos, por sua vez, 0 mesmo principio, mas agora em mythoi alegoricos, criados
por ele na Republica.

¥7 Socrates sugere, em uma pergunta, que ha dois tipos de “‘imagem” (£idog), uma
que é “verdade” (aAnBé¢) e outra que é “mentira” (weddog): Aoywv &€ dITTOV €I00¢, TO UEV
aAnBég, weddog o' Erepov; (R. 2, 376e11). E uma pergunta subsequente, entretanto,
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importantes para a primeira parte da educagdo da crianca na Polis*®. A partir
disso, Platao pretende compreender os dois principais aspectos mencionados
anteriormente que propdem o mythos 1) como objeto de manobra politica para a

formagao do pensamento e 2) como um receptaculo de fragmentos de verdades.

No segundo caso, as imagens miticas — sejam originarias®®' ou alegoricas
— carregam conteudos que exprimem verossimilhanga com a psyche, seja em
nivel psiquica ou social. Sécrates, nesse viés, volta-se, apenas inicialmente, para
o poder didatico desses mythoi, a fim de utiliza-los para a educacao das criangas

da polis.

Platao tenta refletir sobre a constituicdo e a formagao do pensamento na
vida pratica de uma sociedade, segundo suas crengas predominantes. Para tanto,
Platdao contextualiza suas pensonagens principais em uma katabasis ao Pireu.
Nessa descida, ele elabora um cenario em que Sdcrates, tendo observado o
contexto da “procissdo” (R. 1, 327a4)*®?, que assiste com Adimanto e Glauco,
discute a influéncia dos mythoi dentro de uma cidade, a partir da psyche, tanto na

vida privada quanto na vida publica.®®

No primeiro caso, por sua vez, o mythos &€ assumido como objeto de
manipulacdo e de poder em uma polis. Com ele, pode-se constituir e formar os

pensamentos predominantes dentro de uma cidade. Sécrates é tomado, mediante

sugere que o primeiro tipo que deve ser ensinado é aquele da “mentira” (weddéoiv):
lMaideutéov 8" év au@oTépoig, mpodTepov O' év Toic weudéoiv; (R. 2, 377a1-2).

30 Antes de envia-la ao ginasio: OU pavéaveic, Av &' éyw, 611 TPWTOV TOIC TAISIOIC
HUBouc Aéyouev; TodTo 0€ TTOU WS TO OAov eimreiv weddog, €vi O kai aAn6F. mpdrepov &€
HUBoIS TPOC Ta Taudia f) yuuvaaiois xpwueba. (R. 2, 377a4-7).

31 Platao, no livro segundo, pretende que os mythoi originarios sejam colocados na
mesma balanga dos mythoi alegéricos, para demonstrar, apenas, a confusdo que os fieis
fazem ao acreditarem nas imagens miticas como verdadeiras. Este problema envolve
questdes relacionadas a problematica da “mentira verdadeira” e “da mentira por
palavras”, que sera tratada no préximo topico deste capitulo. Mas apesar de, aqui,
colocar mythos originario e mythos alegoérico na mesma balanga, o fildsofo ateniense da
funcado diferente a esses dois tipos de mythos em suas teorias, ao relaciona-los ao
movimento de descida, a katabasis. Além deste primeiro capitulo da segunda parte, cf.
também o primeiro capitulo da segunda parte.

382 Cf. nota de rodapé 438.

383 Esta questao sera analisada no segundo capitulo desta segunda parte.
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observacdo, por este conhecimento e propde que, nessa “polis criada
originalmente por palavras” (R. 2, 369c9)**, deve-se fiscalizar os “criadores de
mythoi” (R. 2, 377b11)%*°, para que se aprove (R. 2, 377¢1)**® apenas o “bom/belo
mythos” (R. 2, 377¢1)*®"; e, depois disso, que se persuadam as amas e as maes a

conta-lo as criancas (R. 2, 377¢2-3)%.

Depois de ter observado o contexto da procissdao no livro primeiro,
Socrates segue conjecturando sobre o mythos no livro segundo: “[n]Jao
compreendeu que primeiro contamos os mythoi as criangas? Que em geral
consistem em dizer mentira, embora contenham verdades” (R. 2, 377a4-6)%.
Essa informac&o auxilia na compreenséo do real papel do mythos em sua polis. E
para entender tal questdo que se torna importante a diferenga entre 1) a imagem

mitica do conteudo e 2) o conteudo da imagem mitica.

Se o mythos é condenado na Republica, mas ainda assim tem seu lugar
de privilégio na educacdo do cidadao, ha de se rever o que, no mythos, é
condenavel e o que, nele, é aceitavel. Afinal, sendo portador de mentiras, o
mythos também pode conter verdades, firmando, portanto, sua verossimilhanca
com questdes ligadas a psyche em nivel psiquico e social. Por isso, quando
verossimilhante, ele deve receber seu lugar de privilégio na polis e auxiliar na

educacao do cidadao.

Socrates parece reconhecer que os mythoi tém aspectos profundos, que
guardam um significado verossimil com a psyche humana, embora sejam, muitas
vezes, utilizados inadequadamente com finalidades politico-religiosas. Assim,
imagem e conteudo miticos confundem-se e atestam uma verdade religiosa,

auxiliando, por meio da crenca psiquica, no processo de manipulacao politica da

384 100 Adyw €€ GpxFic ToIDuEV TTOAIV.

35 A expressdo émorarntéov 1oic puboroioic também pode ser entendida como
criadores de fabulas, de contos e de alegorias.

386 ¢ykpitéov.
387 kaAov [uibov].
388 Cf. rouc &' éykpIBEVTAC TTEiTOUEY TAC TPOPOUC TE Kai UNTéPAS AEyelv TOIC TTaIoiV.

389 Ou pavedveic, Av &' éyw, 611 TPWTOV TOIC TTAISIOIC LUBOUS Afyouev; TOUTO &€ TTOU
wg 10 OAov eimeiv weddog, €vi 6¢ kai AAn6#.
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polis. Para esclarecer esse ponto, Socrates diz que as histérias de “combate entre
os deuses” (R. 2, 378d5)**, sejam elas “inventadas com significados figurados ou
sem significados figurados” (R. 2, 378d6-7)*', deveriam ser proibidas na “polis

criada originalmente por palavras” (R. 2, 369c9).

A problematica entre imagem e conteudo nos mythoi utilizados por Platao
para a elaboracao de suas teorias filosoficas esta associada a ideia que o filésofo
ateniense tem de mythos: histéria que tem aspectos verossimeis preservados no
interior de sua imagem mentirosa. Por isso n&o ha, pode-se dizer, a negagao dos
mythoi, por parte de Platdo na Republica. Ha, sim, um estudo dialético para se
compreender quando imagem e conteudo influenciam a psyche humana, em
relagcdo a questdes psiquicas e sociais, para validar o que dessa influéncia resulta

de verossimilhancgas.

Por parte da personagem Sécrates, o que se tem € uma analise de como
0 homem age e pensa segundo suas crengas, que, na maioria das vezes, nao sao
pautadas na observacido do que € mentira e do que é realmente verossimilhanca

nos mythoi. Ao contrario, constumam confundir uma com outra.

Nesse sentido, Platdo opera outra nogao mitica na Republica, o mythos
alegodrico, utilizando a representacdo, por imitagdo, de um contexto
verossimilhante a psyche diante de sua vida pratica na polis. Este mythos, nesse

sentido, é elaborado a partir da nogdo de metafora®®?, fabula®® e alegoria®**. Mas

30 geopayiac.

¥ 001" év umovoiaic memoiuévac olte dveu Umovoidv. A expressdo Umévoia tem
sido frequentemente traduzida por “alegoria”. Cf. Shorey (1969); Azcarate (1871-1972);
Rocha-Pereira (2005); Reale (2008); Jowett (1870; 2008). Certamente nés comungamos
com esta tradugdo, mas optamos por traduzi-la mais literalmente nesta parte, apenas
para elucidar a nogao figurativa que Platao sustenta para este tipo de mythos. Mesmo
que a expressdo dAAnyopia seja utilizada apenas posteriormente por outros autores
gregos, associaremos a expressao Umrévoia a “alegoria” na sequéncia deste trabalho.

¥2 Durante longos séculos, imperaram as visdes de Aristételes e Quintiliano sobre a
metafora, considerando-a uma figura de linguagem retdrica, gramatical e formal. O
primeiro dizia que “metafora é a aplicagdo de um nome a uma outra coisa” (uerd@opda &é
£aTiv ovopuarog dAAorpiou émipopd) (Poet. 1457b6-8). Quintiliano, por sua vez, acrescenta
a nocao de metafora a ideia de comparagao econdmica: “De modo geral, metafora € uma
forma abreviada de semelhanga, e difere desse modo da comparagao que queremos
expressar’ (In totum autem metaphora brevior est similitudo, eoque distat, quod illa
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€ mesmo na linha do alegdrico e, dentro deste, na metafora e na fabula, que
Platdo faz sua personagem Sécrates refletir sobre o mythos que afeta a psyche
no ambito da polis. Assim, Socrates estabelece uma distingdo entre “mentira

verdadeira” e “imitacao por palavra”.

comparatur rei quam volumus exprimere) (Institutio Oratoriae VI, 6, 8). Foi com os
estudos de ciéncia da linguagem, de Max Mdller (1987), que metafora passou a ser vista
filosoficamente como figura de pensamento e ndo mais de linguagem, mesmo que para
isso ele tenha compreendido o mito antigo como subproduto do pensamento humano. O
trabalho de Miuller, posteriormente acentuado e aprofundado com o Essai du sémantique
(1897), de M. Bréal, e com o The Meaning of Meaning (1923), de I|. A. Richards e C. K.
Ogden, marca um momento de viragem na forma de entender a metafora. Na mesma
linha, mais recentemente, Massaud-Moisés diz que “existe um nexo estreito entre a
metafora, a linguagem e o mito, de forma que a consciéncia mitica se articularia com o
ser das coisas através de sons que, privilegiando a linguagem na aurora da humanidade,
nao passariam de metaforas. Noutros termos, a metafora e o pensamento estariam
profundamente entrelagados, de molde a poder inferir-se que ‘o pensamento é
metaférico’ (I. A. Richards op, cit., p. 94). A metafora demoraria, pois, no proprio ato de
pensar e de conferir nomes as coisas: ao deflagrar a palavra que denomina o objeto ou o
pensamento que organiza a sucessdo de palavras, a nossa mente cria e desenvolve
metaforas. Dessa perspectiva, entre o pensamento estético e o pensamento cientifico a
diferengca seria apenas de nivel, e neste caso a proposi¢cao cientifica constituiria, na
verdade, uma metafora logicamente estrutural: ndo menos metaféricas que a linguagem
estética, as formulagdes cientificas se distinguiriam apenas por seu grau de rigor.
Todavia, ao alcancgar tal extremo, a metafora cientifica sublinha o aspecto denotativo das
palavras e limita a ambiguidade ao minimo aceitavel, sem que se produza mal-entendido.
Digamos, para abreviar a questao, que reduz as palavras ao seu indice 1, enquanto a
metafora estética lhes acentua o indice 10, igual a conotagdo: ao passo que a metafora
estética procura abranger o maximo de sentidos, a metafora cientifica forceja exatamente
por atingir um significado univoco e universal. Desse prisma, a metafora cientifica se
aproximaria da metafora-cliche: ambas guardam um s6 sentido, padronizado e
generalizado. Até certo ponto sucede o mesmo com a metafora filosofica e religiosa”
(Massaud-Moisés 1990: 325-326).

33 “No geral, é protagonizada por animais irracionais, cujo comportamento,

preservando as caracteristicas proprias, deixa transparecer uma alusdo, via de regra
satirica ou pedagdgica, aos seres humanos” (Massaud-Moisés 1990: 226).

34 “Etimologicamente, a alegoria consiste num discurso que faz entender outro,

numa linguagem que oculta outra. Pondo de parte as divergéncias doutrinarias acerca do
conceito preciso que o vocabulo encerra, podemos considerar alegoria toda
concretizagdo, por meio de imagens, figuras e pessoas, de ideias, qualidades ou
entidades abstratas” (Massaud-Moisés, 1990: 15-16). Cicero chama ateng¢ao para o fato
de a alegoria ser um tipo de conjunto de metaforas continuado que expressa um todo-
outro: “Quand plusieurs méthaphores se déroulant a la suite cela donne une maniére de
parler tout autre; c’est pourquoi les Grecs appelent ce genre ‘allégorie’” (trad. Yon) (lam
cum fluxerunt continuae plures tralationes, alia plane fit oratio; itaque genus hoc Graeci
appelant aAAnyopiav) (De Oratore, 94). De certa maneira, Quintiliano reforca a ideia da
alegoria como um conjunto continuado de metaforas (/Institutio Oratoriae 9, 2, 46).
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1.2- A “verdadeira mentira" e a “imitacao por palavra”

Socrates elabora duas expressoes para diferenciar dois tipos de mythos,
no que diz respeito a sua eficiéncia para impor a “ignorancia na psyche” (R. 2,
382b8)**® humana: “verdadeira mentira” (R. 2, 382b8)*®; e “imitacdo por palavra”
(R. 2, 382b9)*".

Enquanto mentira (pseudos), o mythos pode culminar em dois diferentes
graus de ignorancia: um que se cerca da ignorancia em plenitude, a “verdadeira
mentira”; outro que se da de modo mais brando, a “imitagdo por palavra”. No
primeiro caso, tem-se a mentira impregnada na psyche, de forma que esta
assume seu estado de plena ignorancia, uma vez que a mentira € experienciada
como plena verdade. No segundo caso, tem-se apenas o0 que seria a imitagao da
“imagem” (R. 2, 382b10)*® da “verdadeira mentira”’, ou seja, a imitacdo, pela

palavra, daquilo que é experimentado, verdadeiramente, na psyche.

Em outros termos, o que se tem, nessa diferenciacao, é a distingao entre
mythos originario, que € entendido como verdade por quem o segue enquanto
crenga religiosa, € o mythos alegdrico, que pela palavra imitada diz uma coisa

para significar outra.

A partir dessa diferenciacao, Sécrates sugere que a “imitagao por palavra”
seja eleita como objeto de manipulagéo para sua polis. Ha fortes indicios para se
acreditar que esta escolha se da em fungdo da possibilidade de controle da
significacdo do mythos, ja que, assim como enxerga Soécrates, ficaria facil
compreender, enquanto imitagao, o teor de verossimilhanga proposto no mythos

com a imagem imitada®®.

35 wuxA ayvora.

38 gAnbwc weddoc.

37 \6yoic piunua.
398 eidwAov.

399 Cf. Ti 6¢ 61 10 év T0ic AbyoIC [weddog]; TéTE Kai T xprHoiuov, Worte un Géov eivai
pioouc; Gp' oU PO TE TOUS TTOAEUIOUS Kai TV KaAouuévwy @ilwy, 6rav Sid yaviav fi Tiva
avoiav KakOv Ti ETTIXEIPWOIV TTPATTEIV, TOTE ATTOTPOTIAC EVEKA WS QAPUAKOV XPHCILUOV
viyverai; kai év aic vuvdn éAéyouev taic puuboloyiaic, i 1O ) €idévar 61N TANGEC Exel
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Sécrates é apresentado como um estadista de sua propria criagdo. Como
tal, recorre a uma expressao comum ao contexto médico: “farmaco”. Isto para
indicar o mythos como um auxilio na ordem e no equilibrio da polis. Assim,
Sécrates afirma que o mythos é “Util como um farmaco” (R. 2, 382c10)*%,
especialmente para “Quando por frenesi ou por qualquer loucura, tentam praticar
ma acdo” (R. 2, 382c8-9)*" & cidade. Nesse sentido, Sécrates estabelece o
mythos alegérico como possibilidade de se curar de fora para dentro os males da
polis. Platdo parece elaborar uma verdadeira alegoria filosoéfica, na medida em
que sua personagem Socrates passara por toda uma reflexdo acerca do mythos,
e apenas do livro sexto para o sétimo comecgara a compreender que a cura da
polis s6 pode ocorrer com a cura interna da propria psyche, portanto de dentro

para fora e nao de fora para dentro.

Uma leitura possivel para a mentira como um farmaco encontra

fundamento em duas razoes:

A primeira € o “saber”; 0 governante, tal como o médico e o piloto,
€ quem possui uma arte, uma técnica, isto €, uma ciéncia, é o
unico que conhece os mecanismos de causa e efeito que ligam
uma agao a um resultado. A segunda, ainda mais importante, é
que a eventual mentira dos governantes visa ndo o préprio util,
mas o Uutil de todos os cidadaos; nao tem como fim obter uma
riqueza maior, um poder maior, ou manter uma condigado
privilegiada da propria classe, mas sim alcangar o bem-estar e um
equilibrio que seja util a todas as partes que compdem a cidade
(Casertano 2011: 49)

mepi TV TaAaiwv, deouololvies TW AAnBel 10 weddog Ot udAiora, olrtw XpPHoIUOV
mmoioduev; (R. 2, 382¢6-382d3).

490 papuakov xproiuov.
0 Srav 1 paviav f Tiva dvoiav KakoV T ETTIXEIPWOIV TTOATTEIV.
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Mas se o farmaco é apenas um paliativo*®?, inclusive porque pode causar
efeito negativo de envenenamento — como ja foi analisado no capitulo dois acerca
de Zalmoxis —, Platdo nao esta a sustentar, com esse artificio, propriamente uma
polis bela e justa, mas esta a criticar e a denunciar a utilizagdo do mythos como
fundamento para a manutencdo de poder tdo comum a sua época. Ou melhor,
Socrates nao busca o util pessoal da mentira util, mas cai, ainda assim, em alguns
excessos ha constituicdo de sua polis, da mesma forma como caem o0s

governantes das cidades atuais de sua época.

Por meio de uma filosofia do mythos alegérico capaz de compreender os
reais poderes de suas imagens na psyche humana, Soécrates elege o mythos
como um farmaco. Isso significa, em outras palavras, dizer que a pseudo-
idealizagao de uma polis bela e justa s6 pode alcangar seu objetivo por meio de
uma alta dosagem de manipulagao psiquica e social, ja que o mythos esta a ser,
meticulosamente, pensado como objeto de manipulagdo da psyche. O realismo
de Platdo chega as ultimas consequéncias e busca denunciar a pratica socio-

politica comum a época.

E nessa refinada elaboragdo de perversdo de como a mentira de um
mythos é utilizada para a manipulacdo do pensamento humano, por meio da
impressao da crenga na psyche, que Platdo elabora sua filosofia do mythos
alegdrico. O filésofo baseia-se na ideia de que o mythos alegérico € mentira, mas
€ verossimil, uma vez que, pela imagem mentirosa, pode-se alcangar o que ha de
verdade. Nesse sentido, a mentira guarda ainda qualquer vestigio de verdade. A
imitacdo, ou a “imitagdo por palavra’, ndo € falsa propriamente, mas antes

mentirosa.

Nesse sentido, o que Socrates busca é a substituicdo da “verdadeira

mentira” impressa na psyche humana por uma outra “mentira”. Para tanto, é

492 Este ponto, ja discutido no capitulo dois da primeira parte deste trabalho,
também aparece em varios outros dialogos e sob varias tematicas, que vao desde a cura
a virtude. No Carmides (157a4-5), por exemplo, toca-se no ponto de que a cura é um
processo que tem inicio na psyche e age dela para outras partes do corpo, portanto de
dentro para fora; no Ménon (87c¢5), a virtude recebe semelhante tratamento.
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preciso que se substituam os mythoi. O mythos alegérico é proposto segundo sua

possibilidade de manipulagao entre imagem e conteudo.

Quanto maior essa diferenca, mais metaférico é o mythos, e mais
prejudicial sera aos intentos de manipulagdo almejados por Sécrates, em fungao
da dificil percepg¢ao da verdade em meio a imagem mitica. Prejudicial porque néo
se pode verificar 0 que esta, de fato, propriamente expresso. Assim, o mythos util
sera aquele que se pode entender seu conteudo com certa exatiddao, apesar de

sua imagem metafdrica.

No inicio do livro terceiro, Sdcrates sugere que palavras de “Homero tanto
quanto de outros poetas” (R. 3, 387b1-2)*® (de mesma qualidade) que
desprestigiam o Hades sejam tratadas com dureza*®. “[N]do que ndo sejam
poéticas e prazerosas de se ouvir, mas, tanto mais poéticas menos devem ser
ouvidas pelas criangas e pelos homens destinados a liberdade” (R. 3, 387b2-5)*%.
E exatamente a alta capacidade de poeticidade e de teor metaférico que acentua

a dificuldade de controle desse modelo de escrita homérico na polis de Sécrates.

Se esse modelo € um perigo, por ser prazivel e altamente metafdrico, e
por isso condenado a um tipo de censura, as criangcas e 0s homens que seriam
destinados a liberdade nessa polis ndao seriam, de fato, livres, mas antes
manipulados por palavras miticas que representem conteudos aceitaveis para
esse ideal de polis. Em outras palavras, a polis estabelece, pela “imitacdo por
palavra”, um processo de mentira util. Esta “imitacdo por palavra” poderia ser

controlada pelos censores miticos.

Em sentido interpretativo, Socrates sugere que a “imitagdo por palavra”
seja de facil imagem para uma também facil exposi¢ao de conteudo. Com isso, as
imagens metaforicas ficariam, segundo tal proposta, no campo da analogia, no

sentido de se dizer algo para expressar outra coisa.

493 *Ounpév e kai Touc dAAouc oInTac.
404 yaAemraiverv (R. 3, 387b1-2).

495 o0x W oU moinTikG kai Noéa Toic TTOAAOIC dKoUelv, GAA' Gow moINTIKWTEPQ,
TOO00UTW NTTOV dKOUCOTEOV TTaITT Kai GvOpdaiv oU¢ OeT éAcubBépouc eival.
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1.3- Alegoria e analogia em Sécrates

Tanto a alegoria quanto a ironia consistem em dizer uma coisa para
significar outra (Hutcheon 2000: 99-100). A ironia relaciona-se pela diferenga e
inversdao com seu enunciado (Duarte 1994: 55), enquanto a primeira da-se pela

analogia*®.

A alegoria busca aproximar a imagem apresentada no enunciado a uma
outra imagem externa a ele, sem perder, entretanto, a unido com a palavra
expressa no enunciado, que lhe da a base para o processo de semelhanga com
os elementos externos a ele.*” Ou melhor, embora o enunciado simbolize outra
coisa distinta do contexto interno (palavra e imagem do enunciado), por um
processo de semelhanga com este contexto interno (palavra e imagem do

enunciado), € possivel alcangar a significagdo pretendida pela alegoria.

A ironia, por sua vez, busca revelar a oposi¢ao entre a palavra expressa
no enunciado e a imagem interna a ele. Ou seja, ndo apenas diz algo diferente do

enunciado, como esse algo diferente trabalha por inversao ao enunciado.

Nietszche (2008: secdo 13) acusa Socrates de ter sido responsavel pelo
aniquilamento do saber instintivo pelo entendimento cientifico. Essa dialética
socratica, por sua vez, possibilita a busca do questionamento daquilo que se sabe
por meio de outro tipo de perspectiva de conhecimento: o mitico. Pretende-se,
com isso, tornar o saber, em torno desse instinto presente nos mythoi, mais

proximo de um nivel de consciéncia.

Mas, embora Nietsche tenha percebido a nuance desse combate entre a
filosofia socratica e os mythoi originarios das epopeias, tragédias e poesias liricas,

nao |Ihe foi atentado o fato de que Sdcrates, ou melhor, o Sécrates de Platdo nao

4% Nietsche (2008), ao tratar do tragico, aproxima a alegoria a um processo que se
da por analogia. O simbolo, que esta quase sempre associado a alegoria, diferencia-se
desta por ser “um modo de expressdo” enquanto aquela € “a imagem correspondente a
este modo” (Hartmann Cavalcanti 2003: 243). Embora a alegoria seja, para Nietsche um
enfraquecimento da ideia originaria.

47 Para Nietsche, “O simbolo e a alegoria representam esta unido entre a palavra e
a imagem, a partir da qual é possivel dar expressdo aquele dominio da experiéncia e da
natureza que escapam as determinagdes linguistico-conceituais” (Hartmann Cavalcanti
2003: 176).
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nega o saber mitico. Platdo faz sua personagem tornar-se um mythologos*®,
conforme aponta Nietsche, na medida em que busca compreender o saber mitico.
Afinal, Sécrates tenta revelar o que no mythos transmite-se pela linguagem
imagética. Mas nao se pode deixar de lado o fato de que o filésofo ateniense faz
de sua personagem um filomythos*®, na medida em que ele admite o saber
mitico como uma possibilidade real de (auto)conhecimento. E ainda um grande

mythopoios*'°, quando (re)cria seus préprios mythoi.

Nesse sentido, Platdo mantém-se ligado aos mythoi sob as condigdes
primordiais instintiva e intuitiva. Nem por isso, no entanto, o filésofo permite-se
deixar ser conduzido pelas representagcdes imagéticas como verdade ultima. Por
isso, de fato, ele estabelece uma reflexdo mitico-alegérica capaz de distinguir
palavra e imagem dentro do enunciado. Assim, a imagem pode adquirir, a partir
de outra imagem externa ao enunciado, outra significacdo, que associada a

imagem interna trara outra simbologia ao mythos.

Platdo, no entanto, dificilmente trabalha apenas com o principio de

alegoria isolado de ironia.

1.4- Ironia e alegoria

Embora ndo se aceite, neste trabalho, a relagcdo de Platdo e sua
personagem Socrates como uma unidade de pensamento “de modo que todo
saber comum € para ele [Platdo] um saber comum com Sécrates” (Kierkegaard
1991: 38)*"", a nocdo de ironia socratica kierkegaardeana revela-se bastante
valida, na medida em que demonstra duas hipéteses verificaveis do método de
questionamento socratico nos dialogos de Platdo: a primeira € a pergunta como

método especulativo; a segunda é a pergunta como método irdnico.

498 | ;uBoAbyOC.
499 piAéuuboc.
410 JuBorroibe.

4" Cf. nota de rodapé 27.
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Pois a gente pode perguntar com a intengdo de receber uma
resposta que contém a satisfagdo desejada de modo que quanto
mais se pergunta tanto mais a resposta se torna profunda e
cheia de significagdo; ou se pode perguntar ndo no interesse da
resposta, mas para, através da pergunta, exaurir o conteudo
aparente, deixando assim atras de si um vazio. O primeiro
método pressupbde naturalmente que ha uma plenitude, e o
segundo, que ha uma vacuidade; o primeiro € o especulativo, o

segundo o irénico (Kierkegaard 1991: 42).

Na primeira hipotese, tém-se a busca da plenitude pela resposta
alcancada. A resposta é plena porque revela-se, por si, verossimil, satisfatoria. O
exercicio dialético nao pretende o esgotamento do conteudo, mas pelo menos o
esgotamento do debate, que se encerra com o ajustamento entre locutor e

interlocutor.

Uma pergunta fundamental de Sdécrates a Adimanto a respeito do poder
do mythos na psyche humana é se eles nao deveriam tornar a mentira do mythos
“ttil como um farmaco” (R. 2, 382¢10)* na polis. Com essa pergunta, o que
Socrates almeja é alcangcar uma resposta satisfatéria entre os interlocutores,
buscando mais uma concordancia no conteudo da resposta que propriamente um

impasse entre as partes.

Na segunda hipdtese, ao contrario, a resposta torna-se mais satisfatoria
na medida em que se revela mais vazia, demonstrando, assim, o carater apenas

aparente de seu contetdo.*’® Ndo se pretende captar a verossimilhanca do

412 Cf. nota de rodapé 400.

“B3 No Cérmides, para dar um exemplo claro, a pergunta de Sécrates a Critias se
ser temperante é saber o que se sabe e o0 que nao se sabe (Chrm. 167a5-7) busca
revelar o vazio da mera aparéncia do conteudo exposto por Critias, uma vez que, para
Sécrates, o temperante estd apto a reconhecer que sabe o0 que sabe e reconhecer
principalmente que nao sabe o que nao sabe, ao contrario do que pensava Critias, que
tem, de tal maneira, esvaziada sua resposta.
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conteudo por tras da resposta, pois nela ha apenas aparéncia, mas sim evidenciar

a vacuidade da resposta do interlocutor.*™

A ironia, nesse sentido, camufla aquilo que Platido precisa esconder: o
sentido ultimo de sua personagem Socrates, que, elaborado para propor um
sistema tiranico no diadlogo, funciona como um elemento de denuncia do préprio

sistema de manipulacao elaborado para sua polis.

Essa polis socratica é analoga a um tipo de sociedade que finge sustentar
modelos de politicas para cidadaos livres, mas que, no fundo, exercem um
principio de manipulagao da psyche humana por meio da crenga, que se define a
partir da forca do mythos. Platdo procura denunciar, por analogia, a maneira como
o poder do mythos €, via de regra, utilizado por governantes em uma polis. A
estrutura de poder, estabelecida por meio de uma pseudo-liberdade*'®, funciona
como uma ironia alegérica dentro do didlogo. O elemento alegérico da-se na
medida em que sua imagem expressa algo analogo, embora diferente, a realidade
vivida por Platao; e a ironia surge pela oposi¢cao daquilo que o conteudo, de fato,
pretende expressar. Em outras palavras, Platdo elabora um sistema de
dominacgéo, apresentado e almejado pela personagem Sdécrates, tal e qual aquele,
em Atenas, em que o proprio Socrates teria sido condenado a morte por ter uma
outra forma de credo.*'® Nisso consiste sua ironia: apresentar um modelo similar
aquele ateniense que parece elogiar e sustentar enquanto, na verdade, esta a

denuncia-lo.

Socrates, na Apologia, € condenado a morte. Um dos principais

acusadores, Meleto, representa a acusacdo por parte dos poetas, que

414 No intuito de ouvir a defesa de Socrates acerca da vida justa, Glauco e Adimanto
admitem, para o debate, a defesa da vida injusta no livro segundo. Nesse viés, as
perguntas proferidas, quase sempre, sao tentativas de criar tensdes que levem a defesa
de Sécrates ao esvaziamento, mesmo quando para sua reformulagdo de conteudo. Para
dar um exemplo, Adimanto pergunta a Socrates como “aqueles com forga psiquica e
capacidade somatica e de nobreza de nascimento” (R. 2, 366¢2-3) n&o se ririam ao ouvir
o elogio de Sécrates a vida justa.

415 Platao joga ironicamente com a ideia de liberdade, ao fazer Sécrates afirmar que
guanto mais poéticas menos as palavras miticas devem ser ouvidas pelos homens, que
se querem livres em sua polis (R. 3, 387b2-5).

418 Cf. Apologia de Socrates.
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representam, por meio de Meleto, uma espécie de sabedoria ndo-humana: a
sabedoria dos deuses. A argumentacdo pauta-se na ideia de que “Sécrates, um
homem sabio, pensador profundo das coisas do céu, e investigador das coisas
subterraneas” (Ap. 18b7-8)*'" nao acreditaria nos deuses. Essa acusacdo,
segundo relata Socrates, € a mais temivel, uma vez que se fundamenta em uma
crenga impressa, desde crianga, na psyche do ouvinte: “Mas os mais temiveis sdo
os primeiros, 6 homens, que tomam muitos de vocés, desde criangas,
persuadidos contra mim com mentiras” (Ap. 18b4-6)*"®. Essa ideia de que é na
infancia que se imprime a crenga de um cidadao esta explicita também na
Republica (R. 2, 377¢3-4).4"

A essa acusagao Sécrates trata, claramente, como calunia, ja que, se ele

acreditaria nos daimones (Ap. 27d4)*°

— segundo afirma Meleto — e “os daimones
sao filhos bastardos dos deuses” (Ap. 27d8)**" logo também “um tipo de deuses”
(Ap. 27d4-5)*2 ele nao poderia ndo acreditar nos deuses*?®, mas sim ser um
crédulo, ainda que de daimones. A diferenca, portanto, estaria no fato de que ele,
Socrates, entregar-se-ia aos estudos das coisas do Hades*** como ele préprio

afirma.

Socrates busca evidenciar que suas pesquisas estdo ligadas a nogao da
vida apés a morte, que, segundo a crenga predominante da época, define -se pela
ideia de que a psyche ndo passa de um tipo de fantasma no Hades*®. Nesse

sentido, ele diz: “pois que temer a morte, 6 homens, € ser parecido sabio e ndo o

N7 Swkpdrng copdC AGvhp, TG TE LETEWPA QPOVTIOTAC kai 1&@ Umd yAc mavra
avednTnKwe.

M8 GAL' ékeivor Bevorepol, W GVOpeS, oOf Up@v TOoUC TOoAAoUC €k maidwv
mapaAauBavovres EmeiB6v Te Kai Katnyopouv éuold udAAov oudev AAnBEg.

419 Cf. notas de rodapé 440 e 441.

420 saiuovac.

421 of daiuovec Bs@v TaidéC gioiv véBo.
422 ¢ uév Bgoi TIVEC €ioiv oi Bailoveg.

4B Ap. 27d4-28a1.

424 Ap. 29b5.

425 Cf. Homero (/I. 23, vv. 103-104)
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ser” (Ap. 29a4-6)*%°. Nao ter medo da morte indica que, para Socrates, a psyche
nao é mero fantasma. Dai sua crenca ser distinta daquela que a tradicdo
professa, o que o leva a nomear como divindades “novos daimones diferentes”
(Ap. 24b9-25¢1)**”. O motivo da acusacdo mais temivel, portanto, esta no fato de
a personagem Sécrates confrontar a crenga dominante da tradigéo, ja moldada na

psyche dos cidadaos por meio de mythoi originarios.

O intertexto que Platdo cria entre o Sdcrates de sua Apologia e aquele
descrito por Aristéfanes*®, é essencial para a compreensdo de que tipo de
sabedoria Sécrates busca retratar no dialogo: “Que tipo de sabedoria é essa?
Aquela tal e qual a sabedoria humana” (Ap. 20d7-8)**. O Sécrates da Apologia
queixa-se de nao reconhecer em si proprio aquele descrito em Aristéfanes, “que
se move pelos ares” (Ap. 19¢2-3)*°. Isso porque a pesquisa das coisas do ar,
como sugere o Sécrates de Aristofanes, ndo coincide com o Sécrates da
Apologia, uma vez que este ultimo preocupa-se com as coisas relacionadas ao

humano.

A sabedoria humana, e nao aquela das nuvens, ou do celestial, € o saber

que Sécrates busca alcangar. Mas seus mais temiveis acusadores, de que Meleto

428 16 ydp To1 BGvarov dediéval, w Gvipeg, oUdEV GAAo éoTiv i Bokelv ooV givar un
ovra.

42T grepa O¢ Saiudvia Kaivd.

“2 Em As Nuvens, Aristéfanes faz piada com a figura de Sécrates que, para
observar as nuvens, pendura-se em um cesto: {Ma.} GAA’ oux oibv 1e. / {3T.} vi) AT,
oiuwéeaB' Gpa. / pépe Tic yap oUToC oUTH TAC KpeudBpas avihp; / {Ma.} aurég. / {E1.} Tic
autég; / {Ma.} Zwkpdrng. (vv. 217-219). Isso revela a ironia de tentar estar mais perto das
nuvens, no ar. O comediégrafo, de tal maneira, dimensiona a pesquisa de Sécrates
acerca das coisas do ar ao fazé-lo dizer a Estrepsiades que “elas [as nuvens] apenas, de
fato, sdo deusas, o resto & conversa fiada” (a0rar ydp ror uévai €ioi Osai, TéAAa 8¢ mavr'
éari @Avapog) (v. 365). Confirmando esta ideia, Sécrates diz ainda explicitamente a
Estrepsiades que “ndo diga parvoices, Zeus nao existe” (oU un Anpnoeig. oud' éoti Zeug)
(v. 367).

“® moiav &1 cogiav TauTtnv; fimep éoTiv iow¢ dvBpwTivn cogia.

ragra yap éwpdre kai avroi év 1fi ApioTopdvous Kwuwdia, SwKPATn TIve éKeT
TTEQIPELOUEVOVY, PATKOVTA Te depofarTeiv.
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€ representante mordaz, acham-se, segundo sugere Sdcrates, “sabios de uma

sabedoria para além do humano” (Ap. 20d9-20e1)*".

Nisso consiste a ironia de Platdo na Republica: denunciar como a
sociedade que se diz para cidadaos livres — Atenas e qualquer outra que assuma
tal postura — manipula seus cidaddos a partir das crencas nos mythoi. E
precisamente nesse sentido que Sdécrates, no dialogo, é colocado a vislumbrar
uma polis que, com a forga do mythos, consegue imprimir na psyche humana as
caracteristicas desejadas pela estrutura de governo. Dai a necessidade de “vigiar
os fazedores de mitos” (R. 2, 377b11)*?, para que estes elaborem mythoi

alegoricos analogos aquilo que é almejado pelos governantes.

Nesse sentido, a frase de Sécrates “como em um mito contado
fabulosamente vamos educar esses homens” (R. 2, 376d9-10)**® representa a
criacdo de uma mentira para imprimir o que se considera verossimil. Ao propor a
educacdo de uma “polis criada originalmente por palavra”*, Platdo, por meio de
sua personagem Socrates, faz um exercicio dialética e testa, filosoficamente, os

excessos que o discurso politico exerce ao apoderar-se dos discursos miticos.

Afinal, foi por ndo admitir as crencas tradicionais de Atenas que Sdcrates
teria sido julgado e contenado a morte. E, pela defesa da tradicdo mitica, sua
condenacdo recebe apoio de muitos que simbolizam a estrutura de poder,

incluindo principalemente os mitopoetas.

43 4 kar' GvBpwrTov cogiav cogoi eiev.
432 ¢morarnréov Toic puBoTTOIONC.

433 omep év pUBw puBoAoyolviéc Te Kai OXOARV dyoviec Abyw maIdeUwuev T0UC
avopag.

434 Cf nota de rodapé 384.
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2- O poder do mythos alegérico em Platao

Nessa abordagem de uso do mythos como objeto de manipulagao e de
poder, Sdcrates reconhece e afirma que o “inicio de tudo é a maior tarefa” (R. 2,
377a12)*°, a mais dificil “principalmente para quem é jovem e delicado” (R. 2,
377a13-b1)** | ao referir-se que é “nessa altura que se molda e se coloca

impresso nele [no jovem] o que se deseja que ele contenha” (R. 2, 377b1-3)*".
Com isso, Platao cria dois contextos:

1) sua personagem Sécrates busca fundamentar a formagdo de uma
Polis, considerando o que se pode imprimir nas psychai a partir dos
mythoi, e, com isso, evidenciar as possibilidades de manipulagao dos

cidadaos;
Nesse aspecto, influenciado pelo contexto da “procissdo” (R. 1, 327a4)** no
“Pireu” (R. 1, 327a1)*, e pelas crencas impressas nas psychai*’®, Sécrates
percebe que a melhor maneira de formar os cidadaos comeca pela educagao das
primeiras idades, em que se pode “moldar a propria psyche com os mythoi muito

mais do que o corpo com as maos” (R. 2, 377¢3-4)*".

2) o proprio Platdo tensiona a problematica sob a perspectiva dialética
que o myhos guarda entre mentira aparente da imagem e

verossimilhanga por tras da imagem.

435 Gpxn mavroc Epyou ufyioTov.
438 BAwce 1€ O Kai VEw Kai ATTaA® OTwodv.

BT yahiora yap OR 161 TAdTIETQN, Kai €vBUstar TOmOC Ov dv Tic BouAntai
évonunvaoBai EKAoTw.

438 mrourmn.
¥ Mepaid.

40 A procissao, nesse sentido, é j4 uma amostra da crenca religiosa impressa nas
psychai das pessoas da comunidade.

M kal mAGTTEIV TAC WUXAEC QUT@V TOIC LUBOIC TTOAU udAAov A Ta owuata Taic Xepaiv.
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Em outras palavras, Platdo chama atencéo para o fato de o mythos guardar, em si
préprio, verossimilhangca do conteudo da imagem com a psyche, ao revelar
questbes ligadas ao individual e ao social. Por ser uma representagdao por
“imagem” (R. 2, 382b10)**?, o mythos traz sua verossimilhanca velada e confunde
o observador, que, se buscar na representagcao sua literalidade, caira em engano

e prestara crenga ao que se configura como mentira no mythos.

Nesse sentido, Platdo evidencia, via Soécrates, o fato de os mythoi
guardarem um “significado figurado” (R. 2, 378d6)***. Este dado mostra que, para
Platdao, a verossimilhanca encontra-se mesmo no interior do que é velado na
mentira da imagem representada por palavra. Além disso, esse fato serve de
argumento a personagem Sécrates para reforgcar a necessidade de “vigiar os
fazedores de mythos” (R. 2, 377b11)***. S6 bem vigiados, eles estariam aptos a

fazerem apenas mythoi Uteis a sociedade.

Enquanto Sdécrates representa a busca pela compreensao e pratica do
poder manipulatério do mythos, Platéo, ironicamente, busca entender o processo

de verossimilhanga entre mythos e psyche.

A partir dessa dialética, Platdo discute, elabora e sustenta suas teorias
acerca da psyche humana em um contexto social na Republica. O estudo das
consequéncias das crengas nos mythoi em uma polis avanga para problematicas
relacionadas a sistematizacdo de poder que afetam a vida social e,

consequentemente, a vida psiquica de cada um.

Socrates, ao referir-se ao mythos, questiona, ao mesmo tempo em que
sugere, se, ao “fazer parecer verdade a mentira’ (R. 2, 382d2)**°, nao estaria
“tornando-a [a mentira] Gtil?” (R. 2, 382d3)*°.

42 eidwAov.

443 urrovoiaic. Cf. nota de rodaé 391.

444 . - .
EMIOTATNTEOV TOIC IUBOTTOIONG.

45 dpoporolvres T GAnBeT 10 welddoc. Cf. a leitura psicolégica proposta por
Casertano (2010: 109-129) a esta questao.

448 oliTw xprioIuov ToIoTuEV;.
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Esta relacéo utilitaria de mythos assumiria a ideia de que, em Platédo, o
mythos cumpre o papel apenas didatico, se Sdcrates nao jogasse com a
perversdo desse conhecimento e ndo elaborasse uma teoria de manipulagao da
crenca e do pensamento na polis por meio dessa perversao. Portanto, mais que
uma relacao didatica, Platdo esta a apontar, ironicamente com essa perversao, o
poder que os mythoi tém para moldar a psyche humana. Por outro lado, denuncia
a perversao que as estruturas de poder praticam com o mythos, para manipular
as crengas e, consequentemente, os pensamentos dos individuos no conjunto

social.

Segundo Sécrates, a “verdadeira mentira” (R. 2, 382b8)*", aquela que
reside na psyche, é detestada tanto pelos deuses quanto pelos homens (R. 2,
382c¢3-4)*®. Por isso, sugere que se torne Util a “mentira por palavra’ (R. 2,
382c6)**°, um equivalente a um segundo nivel de mentira: a mesma que ele
chamara de “imitagdo por palavra” (R. 2, 382b9)*°.

Ao questionar o porqué de um deus querer mentir por meio de palavras

ou agdes, apresentando uma imagem (R. 2, 382a1-2)*"

como verdadeira, por
exemplo, Socrates da provas de que as pessoas seguem as crengas baseadas na
imagem de superficie dos mythoi, sem alcangar os significados profundos nessas
imagens representativas. E nesse contexto que os mythoi sejam com ou sem

significados figurados**? deveriam ser impedidos na Republica.

T 4AnBw¢ welidoc.
Y8 Cf. To pév 6N 10 6vr welddoc ol ubvov Umd Bs@v GAAd kai U’ GvBpwTwy
uioeira.

49 A\éyoic [weddoc].
450 A6yoic piunud. Propde-se também a traducéo “imitagdo em forma de palavra’.

BUCE. Ti 66 Qv &' éyw weldeoBar Bed¢ €BéAol Gv A Adyw A €pyw @aviaoua
TPOTEIVWV;.

452 001’ év UTovoiaic emroinuévac olte Gveu umovoi@v (R. 2, 378d6-7). Embora haja
concordancia de grande parte dos tradutores em relacdo a tradugcdo da expresséao
umrévoia por “alegoria”, nesta pagina da Republica, preferimos manté-la apenas como
“significado figurado”, j4 que a expressdo dAAnyopia sera utilizada, diretamente, por
outros autores gregos posteriores. Cf. as tradugbes da expressdo umdvoia traduzida
como “alegoria” em Shorey (1969); Azcarate (1871-1972); Rocha-Pereira (2005); Reale
(2008); Jowett (1870; 2008).
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Platdo demonstra, com isso, que ha elementos profundos, verossimeis a
psyche humana, preservados nos mythoi, buscando revelar que o significado
figurado traz elementos capazes de melhorar a psyche humana, tanto em nivel
individual quanto social e césmico. Pela dialética que Socrates representa, por
outro lado, Platdo problematiza a ordem social de uma polis. Em outras palavras,
Platao evidencia que as estruturas de poder criam condi¢des muito adversas a
psyche humana, na medida em que a psyche passa a sofrer manipulagao
originada diretamente dos sistemas politicos-sociais. A problematica avancga ao se
fazer perceber que é possivel pela imagem de superficie, ocultando o significado

figurado e profundo do mythos, manipular a psyche humana.

Platdo reforca essa ideia, por meio de Sdcrates, com o exemplo de que
os deuses ndo se podem metamorfosear®®. No contexto de Sdcrates, esse
exemplo serve de prova para o fato de que os mythoi nado deveriam ser ensinados
conforme a tradicdo os apresenta, j4 que sdo enganadores e levam a falsas
crengas e atitudes, por serem interpretados literalmente: dai a sugestdo de
Socrates de vigiar a fabricagdo dos mythoi, juntamente com a ideia de que os
mythoi, mais figurativos, deveriam ser abolidos da polis. Isso, todavia, cria,
ironicamente, uma outra forma de manipulagdo. E nessa ironia que Platdo chama

atencao para o problema.

A tensao entre a mentira e a verossimilhanga presente nos mythoi cria
uma outra tensao entre o que, na constituicdo da Republica de Sécrates, € ironia
e 0 que, nela, é verossimilhanca. Para se compreender essa questdo, é
importante notar que Sécrates personagem elabora teorias politicas e sociais a
partir de um conhecimento observado, e percebe no mythos a capacidade de
influenciar diretamente a psyche humana. Tal conhecimento parece advir da
influéncia do contexto inicial da procissao religiosa, quando da descida de

Sécrates ao Pireu.

453 Cf. AM' Gpa, Av &' éyw, alroi pév oi Bgoi giow oiol uf peTaBdAAe v, rAuiv 5¢
moiodoiv dokelv o@ac mavrodamous @aiveobal, é€amarwvres ka' yonreuovreg, (R. 2,
381e8-10).
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O passo 327a4 apresenta dois aspectos fundamentais: o primeiro, de
katabasis, na descida de Sdcrates ao Pireu; o segundo, de perspectiva mitoldgica
de observagdo da procissdo, por parte de Sodcrates. Ambos segundo dois

contextos: o platdnico e o socratico.

3- A categoria psicossocial da katabasis alegérica

A katabasis, na Republica, além da dimensao individual que interfere na
existéncia de cada um, conforme verificou-se no capitulo trés da primeira parte

deste trabalho, assume também uma dimensao politico-social***.

Platdo, ao dimensionar Socrates segundo uma katabasis logo desde a
primeira palavra do diélogo455, apresenta um cenario que busca alegorizar
aspectos sociais que entende ser relevantes para compreender a vida pratica de
uma polis. A representacgao alegérica dessa katabasis fundamenta a ideia de que
a crencga social €, em si propria, alegorica, uma vez que se baseia e €, de certa
forma, regida por imagens miticas, e dessas imagens se determina, via de regra,
as praticas politicas. Por meio dessas imagens miticas, toda pratica social — das

crencas as das leis — seria fundamentada.

Influenciado pelo contexto da procissdo no Pireu, em uma katabasis
objetiva, Sécrates apresenta suas teorias acerca da vida psiquica, que tratam
desde a maneira como 0s mythoi sao impressos na psyche humana ao poder de
manipulacdo que tém sobre ela. Tais questbes abrangem também nogdes
politicas em uma polis, uma vez que esta se pauta em sua tradicdo mitica. A

descida de Sécrates, nesse sentido, busca revelar a maneira como a vida pratica

454 A esse respeito, Didgenes Laércio determina o género do didlogo como “politico”
(DL 3, 26).

455 KaréBnv (R. 1, 327a1).
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em sociedade desenrola-se, a partir da utilizagdo dos mythoi para a manipulagao

também da psyche humana.

Esta vida social, de tal maneira, seria influenciada e até determinada por
imagens miticas canonizadas pela tradicdo, que, impressas na psyche humana
por meio dos mythoi, afetam a vida pratica em sociedade: principios relacionados
a ética, a moral, a justica, por exemplo, fundamentam-se nessas imagens. A esse
problema Platdo tenta opor-se com a nogédo de que as imagens miticas ndo sao
verdades Ultimas, mas antes verossimeis, por isso necessitam de uma
observagao interpretativa que as busque compreender enquanto significado

figurado*®.

Com isso, o didlogo torna-se, ele proprio, uma alegoria, em que Sdcrates
€ contextualizado numa katabasis objetiva, que representa um tipo de imerséo a
realidade mitica, j3 que nessa descida o que se passa € a observagdo do
contexto da procissdao no Pireu e da influéncia dos mythois nas psychai dos

cidadaos da polis.

Em um primeiro plano, portanto, estando submerso no contexto de
crencas humanas, Socrates — ao mesmo tempo em que € responsavel pela
denuncia dos mythoi enquanto manipuladores da psyche e dos rumos das
praticas sociais — sustenta a ideia de que um governante deve controlar a
producao dos mythoi. Dessa forma, poder-se-ia manipular a psyche de cada um e
também a polis como um todo. O que se tem, com isso, € a substituicdo da
manipulacdo mitica pela manipulagao politica, em nome da suposta sabedoria do

filésofo governante.

Neste primeiro plano, a mudancga ocorre por mera substituicido de uma
mentira por outra. O Estado, tentando sobrepor-se aos mythoi, imporia, de fora
para dentro — ou seja, dos mythoi para a psyche — novas ideias e nogdes sociais e

individuais, para manter o controle de cada um e do préprio Estado®”.

4% Entendemos a expressdo Umovoiaic (Urrévoia) como “significado figurado” (R. 2,
378d6-7).

457 Um exemplo pratico dessa questdo é o mythos de autoctonia (R. 3, 415a) que
Sécrates propde ser introduzido aos cidadaos da polis, com a inte¢do de que cada
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Em um segundo plano, no entanto, Platdo busca demonstrar a dialética
perversa do sistema de poder advindo do conhecimento sistematico dos mythoi.
Nesta dialética, Platdao elabora um Sécrates que também é capaz de perceber
que, pela observacdo da propria realidade mitica, € possivel compreender a
verossimilhanga dos conteudos miticos em relagdo a psyche humana. Assim,
Platao sustenta a ideia de que o conteudo mitico, enquanto imitacdo verossimil de

questdes da psyche, é fundamental para alcancgar verdades psiquicas.

Com isso, a dialética em torno aos mythoi faz-se pela nogéo de que,
mesmo que eles possam ser instrumento de manipulagdo da psyche, eles
guardam em si verossimilhangas para o melhoramento da psyche humana. Aqui,
a mudanga dar-se-ia de dentro para fora, nomeadamente da psyche para as

praticas sociais.**®

De tal maneira, tem-se o fato de que ndo € o mythos que simplesmente
determina a psyche, mas antes ele € verossimil com ela, por isso exatamente ele

€ capaz de influencia-la. Mas sob controle pode tornar-se instrumento de poder.

Assim, Platdo propde, no didlogo, uma katabasis objetiva e, nela, a
observacao da realidade mitica, a fim de demonstrar que é na prépria realidade
que se pode encontrar os caminhos de verossimilhnangca para o melhoramento da
psyche humana, e, com isso, o melhoramento da prépria vida na polis. De tal
maneira, todo o didlogo passa-se em profunda katabasis: desde a descida ao
Pireu no livro primeiro, passando pela alegoria da Caverna no livro sétimo, até o

relato mitico de Er no livro décimo.

A costura que Platao faz é elucidativa na compreensao da construcdo do
conhecimento acerca do que é mentira na realidade humana — nas crencas
humanas — e, dentro da mentira, o que é verossimil e pode levar a psyche

humana a rumos melhores tanto em nivel individual, quanto em nivel social.

cidadao assuma seu lugar na estrutura de classe, a partir de sua constituicdo psiquica.
Este assunto sera abordado no terceiro capitulo da segunda parte deste trabalho.

458 Em outras palavras ndo sao as forcas divinas que definiriam a préxima vida de
cada individuo, mas antes a propria psyche, considerando seus préprios habitos; cf. nota
de rodapé 346.
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Platdo parece seguir um principio metodoldgico socratico para avangar na
discussdo da melhor forma de governo: aquele que se baseia ndo na transmissao
do conhecimento pela tradicdo, mas sim na construgcdo do conhecimento
(Casertano 2011: 07). O que explica o fato de o Sécrates da Republica passar por
dois planos: 1) pela nogao da manipulagao do mythos para buscar uma forma de
controle da psyche de cada um e, consequentemente, da polis; 2) pela nogao
reflexiva e dialética de que, apenas por uma mudanca interna da psyche, torna-se

possivel o melhoramento também da polis.

Com isso, Platao pretende

ligar fortemente a perspectiva politica a do individuo: ndo se pode
instaurar uma nova politica na cidade sem transformar
completamente os homens que nela vivem; e vice-versa, uma
nova educagao dos homens nao pode sendao comportar uma nova

ordem politica (Casertano 2011: 31).

O que se tem em primeiro plano, portanto, € a no¢gao da descoberta do
poder que os mythoi exercem sobre a psyche humana. Esta é, no entanto, uma
descoberta que parece levar a um tipo de deslumbramento negativo de
manipulacdo. Nesse contexto, Platdo apresenta um Socrates deslumbrado, que
representa, alegoricamente, a real atitude dos governantes das cidades de sua
época, cuja psyche de cada um nao pode ser instruida da melhor forma, em
funcdo do alto nivel de manipulacdo que sofre diante da corrupgao do proprio
Estado.

O nivel de alegoria que Platdo cria para a obra é tal que os primeiros
passos de Sdécrates — representado pelo primeiro plano de descoberta dos mythoi
enquanto principio manipulador —, buscando construir o conhecimento acerca da
melhor forma de governo, leva-o a agir, mesmo que sob uma vontade positiva, da

mesma forma negativa que os outros governantes das outras formas de governo.
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Mas em um segundo plano, Platdo faz surgir, por meio de Sdcrates, a
referéncia direta a ma situacédo da filosofia nas cidades atuais**°. Assim, Socrates
passa a redimensionar a perspectiva da mudanca da psyche nao por
manipulacdo, mas por compreensdo, de dentro para fora, nomeadamente da
psyche para a polis. Com isso, o didlogo é finalizado com o relato de Er, que trata
principalmente do poder de escolha que cada psyche tem sobre seus rumos,

conforme se verificou no capitulo trés da primeira parte deste trabalho.

A observacao que Platdo propde acerca da crenca social, para discutir o
melhoramento da polis, fundamenta-se em duas imagens de katabasis. Ambas
sdo apresentadas alegoricamente no dialogo, como que para sustentar a ideia de
que a vida psiquica da sociedade, embora baseada em imagens miticas
mentirosas, € verossimil, por isso capaz de conduzir a vida humana a um tipo de
melhoramento. No entanto, se levadas ao deslumbre da vontade de poder, por
meio da manipulagdo dos mythoi, corrompe-se a pyche e a polis. Sao elas: 1) a
alegoria da Caverna; 2) a Republica como alegoria. Estas serdo analisadas nos

capitulos seguintes.

49 Cf. R. 6, 487e-497e.
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Capitulo Il — A alegoria da Caverna na Republica de

Platao

1- O “bom” e a psyche

A alegoria da Caverna, no inicio do livro sétimo, é fundamental para o
estudo de katabasis alegorica no dialogo. Nessa imagem de descida, fica
evidente a filosofia do mythos alegérico que Platao sustenta: a nogcéo de que por
tras de uma imagem constituida por mentira ha elementos verossimilhantes para

o melhoramento da psyche humana e, consequentemente, da polis.

Platdo parece apresentar, no entanto, fundamentos teéricos, no final do
livro sexto, que auxiliam diretamente a compreensao da alegoria da Caverna no
inicio do livro sétimo. Nesse sentido, torna-se importante analisa-los antes de se

passar para a katabasis da alegoria da Caverna.
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1.1- O sol como alegoria do “bom”

Se um conjunto de coisas postuladas como miuiltiplas*®®, no plano
sensorial, é correspondente a uma “ideia (...) que é (Unica)” (R. 6, 507b6-7)%*",
Platdo parece fazer sua personagem Sécrates buscar as verossimilhangas por

tras das aparéncias das coisas.

Depois de ter passado pela descoberta do poder dos mythoi, em seu
método construtivo de conhecimento, Sdécrates passa a ponderar a busca da
verossimilhanga no plano sensorial, em vez de assumir a manipulacdo do que é

verossimil, 0 mythos, para manipular a psyche e a polis.

Vegetti considera que a formagao dos futuros governantes-fildsofos esta
ligada, na base de uma “teoria l6gica da constituicdo” (R. 6, 497c8-497d1)*? da
Republica, a preservacdo do senso de justica socratica (Vegetti 2003: 254).
Nesse sentido, a formagao dos governantes-filosofos € fundamental para a justa
percepcao da unidade na multiplicidade, assumindo uma posicao nao relativista
da realidade, que possa gerir, pela verossimilhanca, a polis, com base nas

percepcoes do bem.

Assim, a vida socio-politica de uma polis, mesmo ordenada por imagens
miticas da crenca tradicional deveria ser conduzida por aquele que, diante da
multiplicidade, pudesse alcangar paradigmas que o ajudassem a conduzir a polis
pelo caminho de uma justica ndo relativizada. Como quem sugere partir da
mentira presente na vida pratica da polis para buscar a vida intelectiva n&o visivel,
mas essencial, Platdo faz Socrates dar um passo em sua filosofia do mythos
alegorico. E precisamente nesse contexto que Sdcrates propde o “sol” como uma

alegoria do “bom™®3.

480 Cf. kai oltw mepi mAvTwy & 1676 WS TOAG €TiBepev (R. 6, 507b5-6).
461 j5¢av (...) ‘6 éomv.
462 A\6yov tiic moAireiac.

463 Para Vegetti, e aqui compartilhamos, a traducdo mais adequada para a
expressao 10 dyaBov é “o bom” e ndo “o bem”. A justificativa apresentada esta no fato de
que a expressao € sempre utilizada por Platdo como “un aggettivo neutro sostantivato,
esatamente come to kalon, to dikaion e cosi via (tecnicizzati nel linguaggio dele idee con
il sintagma auto fo-)" (Vegetti 2003: 253, nota 1). Igual processo de substantivacéo nota-
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Soécrates: Qual &, dentre os deuses do céu, aquele a quem
atribuis a responsabilidade deste facto, da luz nos fazer ver da
maneira mais perfeita que é possivel, e que seja visto o que é
visivel?

Glauco: O mesmo que tu e os restantes; pois € evidente que
estas a perguntar pelo sol. 44
Socrates: Acaso a vista ndo se encontra na seguinte relagao
para com o deus?

Glauco: Qual?

Socrates: A vista ndo € o sol; nem ela nem o sitio onde se
forma, a que chamamos os olhos.

Glauco: Pois nao.

Sécrates: Mas sdo, segundo creio, de todos os érgédos dos
sentidos, os mais semelhantes ao sol.

Glauco: De longe.

Soécrates: E o poder que possuem, que lhes é dispensado por
ele, nao é como se transbordasse de 187

Glauco: Absolutamente.

Socrates: Por ventura o sol, que nao é a vista, mas sua causa,
nao € contemplado através desse mesmo sentido?

Glauco: Assim &, respondeu ele.

Soécrates: Podes, portanto, dizer que o sol, que eu considero

filho do bom*”°, que o bom gerou & sua semelhanca, o qual bom

se ja nas primeiras ocorréncias deste adjetivo no livro sexto, por exemplo em 505b6,
505c2, 506b3 e 507b5. Também cabe citar “che nel greco dell’epoca di Platone non &
attestato il sostantivo agathotes” (Vegetti 2003: 253, nota 1). A tradugado de 10 ayabov por
um adjetivo substantivado em Lingua Portuguesa atribuirda uma dimensdo mais
semelhante ao original, em que o “bom” sera utilizado, neste topico, quando se fizer
necessario aclarar a nogao de atribuicdo de bondade a algo, como é o caso de 70 dyaBov
n'A Republica; no sentido de tornar algo bom.

464 Na traducdo de Rocha-Pereira (2005), a expressao fiAiov é traduzida com letra
maiuscula. Optamos por traduzi-la com letra minuscula, para manter a dimensao do texto
original em grego e para nao forgarmos possibilidades semanticas em Lingua
Portuguesa.

465 Cf. nota de rodapé 463.
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466

€, no plano inteligivel 7", em relagdo a inteligéncia e ao

inteligivel, o0 mesmo que o sol no plano visivel*®” em relacdo a
vista e ao visivel (R. 6, 508a4-508¢2).4®

A génesis do sol, apresentada por Sécrates, a partir do “bom” é a
metafora mais clara para a nogao epistemoldgica da ideia de “bom”, e também
ontoldgica, mas ndo em sentido substancial como gostaria Aristételes. O fildsofo

»470

estagirista (Metaph. 1039a25)** utiliza a expressdo “substancia™’® para indicar

as “ideias™" da teoria de Platdo como entidades “separadas™’? dos objetos do
plano sensorial, mais especificamente separadas das “diferencas” ", da

multiplicidade.

A tentativa de Aristoteles é tornar as ideias de Platdo transcendentes e
incognosciveis, por isso faz parecer que Platdo lhes da substancialidade. Em
Etica a Nicémaco (1096a24-25), Aristételes faz o “bom” platénico parecer “deus e
pensamento”™’*. A psyche, nesse sentido, seria incapaz de reconhecer as ideias
e, portanto, a ideia de “bom” estaria fadada a um tipo de desconhecimento.
Todavia, como bem nota Vegetti, “o 'bom' platbnico, obviamente, ndo é ousia nem

mesmo, portanto, um principio cosmo-teolégico como o primeiro motor imével que

4% Na traducdo de Rocha-Pereira (2005), a expressdo 1@ vonr@ 1émw é traduzida
por “no mundo inteligivel”. Optamos em altera-la para “plano inteligivel”’, a fim de
evitarmos semanticas metafisicas em Lingua Portuguesa. Ao mesmo tempo, com esta
opg¢ao, tentamos manter a nogao de topos como lugar, em sentido de ordenagéo e néo
de biparticdo necessaria entre mundos. Essa é uma discussdo que merece ainda mais
atengao que, neste trabalho, ndo se pretende dar.

%67 Na tradugao de Rocha-Pereira (2005), a expresséo év 1@ opar® é traduzida por
“no mundo visivel”. Optamos em alterara-la para “plano visivel”, pelas mesmas razdes da
nota anterior.

%% Traducao de Rocha-Pereira (2005).

489 Cf. rac idéac Aéyouaiv olaoiac Te xwpIOTAC eival Kai dua 10 €i00¢ €k 100 YEvoug
moio0ai Kai Twv diapopwv.

470 ouoiac.

4N i5¢ac.
472 ywploTac.
473 Siapopv.

474 6 Beoc kai 6 volic .
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Aristételes alude aqui” (Vegetti 2003: 278)*"°. A imagem do “sol” (R. 6 508a7)*"®
“dentre os deuses do céu” (R. 6 508a4)*"", “nascido do bom” (R. 6 508b12-13)*"¢,

que “tem exceléncia” (R. 6 508a5)*"®

para conceder a visao, é antes uma alegoria
que uma teogonia relatada por Sécrates. Esse mythos alegorico auxilia Socrates
em imagens relacionais que estabelecem analogias entre o “sol”, um ser
observavel, e o “bom”, uma ideia inteligivel. A relagao destes dois com a vista
ajuda a determinar ainda a dimensao da percepgao e da recepgao da psyche a

partir da realidade.

Na medida em que nao € possivel a concepcao direta de um ente
empirico a partir de um ente noético (Vegetti 2003: 269), a metafora assume uma
dimenséo alegdrica que busca o fundamento paradigmatico do “bom” a partir das
imagens relacionais fornecidas entre visao e sol, para al¢ar analogias relacionais

entre o “bom” e a psyche.

O sol funciona como alegoria do “bom”. Nesta alegoria, o sol ndo é a
vista, mas sua causa. Assim, o sol &€ o que possibilita os limites da visdo. Se a luz
do sol é fraca, a visdo tende a ser igualmente fraca e, com auséncia de luz do dia,
ou do sol, as coisas tenderiam a ocultar-se e tornarem-se invisiveis a vista; os
olhos pareceriam cegos (R. 6, 508c4-7)*°. Nesse sentido, o sol ndo da existéncia
ao visivel, em esséncia, mas apenas em sentido de percepc¢ao. As coisas que
existem ja existem e sdo apenas iluminadas pela luz do sol, que possibilita a visdo
a percepgao da existéncia das coisas, em primeiro lugar. Posteriormente, quanto
maior a intensidade da luz, maior o grau de contacto da visdo com os detalhes

das coisas.

475 “ma il ‘buono’ platonico ovviamente non & ousia e quindi neppure un pincipio

cosmo-teologico come il primi motore immobile cui Aristotele qui allude”.
478 Fhiov.
477 _ ~ 2 ’ ~ ~
TV £V oUupavq Bewv.
478 qyaBoi ékyovov.
419 kopiov.

%0 Cf. ‘OpbaAuoi, v &' éyw, 0io6’ 611, STav UNKETI ETT' EKETVA TIS AUTOUS TPETT WV Gv
TAC XPOAS TO NUEPIVOV QWS ETTEXN, GAAG wv VUKTEPIVA QEyyn, GuBAuwTTouai Te Kai Eyyuc
@aivovral TUPAQYV, WOTTEP OUK évouong KaBapac OWew ;.
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De igual modo, o “bom” ndo é a inteligéncia, mas sua causa. O “bom”,
seguindo o paralelo alegérico com o sol, € o que determina os limites da
inteligéncia. Se ele é fraco, a inteligéncia sera também fraca e, em sua completa
auséncia, a inteligéncia sera nula. No plano visivel, sdo os olhos que, sem a
iluminagao do sol, parecem cegos; no plano inteligivel, € a psyche que, com a
auséncia do “bom”, parecera cega. Assim como o sol ndo da existéncia ao que é
visivel no plano sensorial, também o “bom” ndo da existéncia ao que é inteligivel;
as coisas inteligiveis existem inteligivelmente e sao percebidas pela psyche a
partir do nivel de bondade. Assim, quanto maior a percepg¢ao do “bom”, maior a

percepcao da psyche da verossimilhanga com o inteligivel.

Se o “bom” ndo é uma esséncia, mas €, pela dignidade e poder, acima e
além da esséncia como afirma Sécrates (R. 6, 509b8-10)*®', parece sensata a
afirmacdo de Casertano de que o “bom” é uma finalidade e ndo um ente
inteligivel: “Numa palavra, o bem, estando ‘além’ da existéncia, ndo é de modo
algum uma realidade ‘transcendente’ ou metafisica, mas sim o fim das nossas

acgdes e, simultaneamente, o que da valor a nossa agao” (Casertano 2011: 90).

O “bom” é, nesse sentido, um principio moral que conduz a psyche a
buscar a compreensdo do que ha por tras das coisas visiveis, levando-a a
percepcao da unidade na multiplicidade do plano sensorial. Calabi (2003: 327,
nota 1) estabelece uma diferenca necessaria entre “visivel” e “sensorial”’, para
dimensionar a condigao da metafora do sol e do “bom” a partir da nocéo de que a

)*2. Os olhos

luz gera condicao de visibilidade aos objetos visiveis (R. 6, 507b9-10
sdo, nesse sentido, 6rgaos privilegiados por causa da luz: “a superioridade da
vista é dada pela presenca de um tertium, a luz” (Calabi 2003: 328)*®. Esta, a luz,
€ expressao de vida (Calabi 2003: 339), no sentido de afloramento da percepgao

do 6rgao da visao, logo também da psyche, mas nao em sentido de oposigdo com

481 Cf. ouk ouoiag 6vroc 100 dyaBol, GAX' én émékeiva T ouoiac mpeofeia kai
OUVANEI UTTEPEXOVTOC.

482 Cf. “E diremos que aquelas (as coisas multiplas) se veem, mas ndo se pensam,
enquanto as ideias, na verdade, se pensam, mas ndo se veem” (Kai 10 uév on opadobai
pauev, voeioBar 8' oU, Ta¢ &' au idéag voeioBai uév, opdobai &' o).

483 «|a superiorita dela vista & data dalla presenza di un tertium, la luce”.
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484

a morte™", pois a prépria escuridao é simbolo do que nasce e morre (R. 6, 508d7)

85 visto que dinamisa o plano da multiplicidade.

A psyche, por sua vez, torna-se privilegiada quando iluminada pela
verdade e pelo ser do “bom” **®, que |he da capacidade de captar a
verossimilhanga naquilo que é mentira, ou melhor, naquilo que é aparente nas
coisas visiveis, “realcando mais uma vez que o sentido do que se esta a dizer
esta no interior da imagem que se esta a usar” (Casertano 2011: 89).%"

Se os olhos sdo os “6rgdos de percepcdo sensorial” (R. 6, 508b3-4)*

“mais parecido com o sol” (R. 6, 508b3)**° a psyche equivale, na alegoria, a um
tipo de 6rgao de percepgéo inteligivel mais parecido com o “bom”. Assim, “sempre
que ela [a psyche] olha para um objeto iluminado pela verdade e pelo ser” (R. 6,

508d4-5)*, ela age e reflete com “lucidez” (R. 6, 508d)**'; e sempre que olha

484 Calabi chega a supor a oposicdo aristotélica nascer e morrer (Metaph. 15,
986a22) na relagdo entre a luz e a escuriddo na metafora platdénica: “la luce sta nel
versante di limite, dispari, unita, destro, maschio, quieto, retto; I'oscurita dalla parte di
illimitato, pari, pluralita, sinistro, femmina, mosso, curvo. La luce, dunque, appartiene ala
sfera dele cose finite e ordinate, di cid che & determinato e conchiuso a differenza
dall’oscuro, l'indeterminato, il confuso. E d’altronde, la notte € inquietante, figlia di Caos,
legata a morte e sonno, a biasimo e sventura, a nemesi e contesa, a oblio, fame, dolori”.
No entanto, escuridao s6 pode ser entendida como sono € morte, em sentido ciclico,
como filosofia pratica, em relagdo a percepgao da psyche. Depois da escuridao da
realidade no interior da caverna, o ex-prisioneiro enxergara, no exterior, primeiro durante
a noite, sendo que a noite, do lado de fora da caverna, é ja um nivel mais elevado que a
obscuridade da caverna. Logo a noite ndo pode ser associada ao Caos de Hesiodo
conforme propde Calabi. Ainda assim, a leitura de Calabi da nogédo de que a obscuridade
€ ligada ao multiplo, ao indefenido, e também, como metéafora, ao sono e a morte serve
para pontuar o distanciamento dos niveis mais elevados da percepg¢éo da realidade por
parte da pscyhe.

485 Cf. nota de rodapé 493.

488 Calabi faz uma importante observacido a respeito da “verdade e do ser’” serem
como a luz do “bom”, para a psyche, na metafora platbnica: “Analogamente, nel campo
noetico, gli oggetti di conoscenza sono illuminati da verita ed essere. La posizione di terzo
non sarebbe da atribuire al buono, analogo del sole, ma alla sua luce”.

“87 Cf. nota de rodapé 672.
488 qioBrioeic dpydvwy.

489 phioeidéoTarov.

490 Srav pév ol karaAdurrer GARBeId 1€ kai TO 6v.

9 paiverar.
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para “um objeto misturado com escuriddo” (R. 6, 508d7)*?, para “aquilo que
nasce e morre” (R. 6, 508d7)*° apenas, cairda em completa observagdo do
aparente, mantendo-se, assim, no nivel da doxa, sob influéncia daquilo que é

aparente, opiniao***.

O “bom”, como se fosse o sol, € o que provoca a visao a psyche. E a
psyche, como se fosse os olhos, pode ter a visdo lucida ou obscurecida e
enxergar o que é verossimil na multiplicidade, ou apenas a aparéncia na

multiplicidade.

1495 assim

Os olhos sao, portanto, os érgaos mais parecidos com 0 so
como a psyche sera o mais parecido com o “bom”. A alegoria fecha-se em um
ciclo de imagens que se remetem sempre a si proprias. Os olhos sdo como o sol
e podem iluminar aquilo que observam, ou podem obscurecé-lo, dando-lhe a
existéncia condizente com sua propria capacidade perceptiva. Jamais, porém,
podem gerar existéncia. A psyche, nessa mesma linha alusiva, € como o “bom” e
pode iluminar ou obscurecer o objeto observado de acordo com sua propria
percepcao. Dito de outro modo, a relativizacdo da realidade da-se pelas diversas
maneiras de percepc¢ao e recepcao da realidade por parte dos olhos, e, por assim

dizer, por parte da pscyhe humana.

Nesse sentido, a vida psiquica €, ao mesmo tempo, fundamento da
mentira e do verossimil, tanto em nivel da percep¢cao dos mythoi quanto na
recepcao deles. A relagédo entre ideias e objetos sensoriais, de tal maneira, “nao
€, em sentido literal, uma relacdo de separagcdo, mas uma relacido de
‘encobrimento/descobrimento” (Mesquita 1995: 107). E o nivel de ignorancia ou
de sabedoria de cada psyche que determinara a percepgédo dos paradigmas na

natureza.

492 10 OKOTW KEKPAUEVOV.

493 16 yiyvouevov e kai dmroAAduevov.
#4 Cf. R. 6, 508d8-9.

495 Cf. notas de rodapé 488 e 489.
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No inicio do livro sexto, Sdcrates faz uma pré-anunciagao do que seria a
teoria do “bom” como um “modelo de referéncia, o paradeigma, referindo-se
aquele que, tendo a tarefa do poder, deve reordenar (kosmein) a polis, 0s seus
cidaddos e a si proprio” (Vegetti 2003: 254-255)*°. A comparacdo feita entre
aqueles que nao tém visdo — os cegos no plano sensorial — e “aqueles que nao
tém manifestado na psyche [nenhum] paradigma” (R. 6, 484c8)*” — em um plano
inteligivel, adquirido a partir de modelos na prépria natureza — serve para
introduzir a nogao de que ambos nao conseguem “concentrar [0 olhar] na verdade
manifestada” (R. 6, 484c9)**®, porque sdo ambos cegos: um em sentido sensorial,

outro em sentido inteligivel.

Socrates sustenta a teoria de que o “bom” € o principio que faz a psyche,
no plano sensorial, perceber a unidade na multiplicidade*®. De tal maneira, “[0]
que conta, no-lo diz Platédo, direta e indiretamente, é a ligagdo que deve unir o
conhecimento intelectual a vida pratica” (Casertano 2011: 89), e isso é feito pela
psyche5°°. Assim como os olhos sdo responsaveis pela recepg¢ao das coisas
visiveis, a psyche é responsavel pela recepcdo da verossimilhanga do que é
inteligivel nas coisas visiveis; ela precisa, portanto, ir além da opinido e buscar, no

mesmo plano em que a aparéncia é latente, o verossimil.

4% “modello di riferimento, il paradeigma, riferendosi al quale chi ha il compito del

potere deve riordinare (kosmein) la polis, i suoi cittadini e se stesso”.
97 kai undév évapyic év i wuxfi éxovrec mapddelyua

498 16 dAnBéorarov dmoBAémovrec. A expressdo 10 GAnBéotarov é entendida, neste
trabalho, como sindnimo de verossimil, ja que a “verdade manifestada” da-se por meio de
algo, neste caso, os objetos sensoriais visiveis. Em outras palavras, o olhar precisa
buscar enxergar mais longe, para além do que os objetos sensoriais apresentam, ao
mesmo tempo em que se esta a olhar para eles.

49 Cf. R. 6, 507b5-7.
00 cf. R. 6, 508d4-9.
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1.2- As quatro percepgoes da psyche na imagem da Linha

A analogia do sol com o “bom”, portanto, busca fundamentar a teoria da
percepcao da psyche em relagdo ao inteligivel a partir do plano sensorial. Essa
alegoria, todavia, ndo fundamenta uma biparticdo entre mundos sensorial e
metafisico respectivamente, mas antes estabelece uma complexa nocido que

distingue realidade essencial e realidade multipla®"’

— em que a unidade é
apreendida pela psyche por meio dos paradigmas da propria natureza sensorial,

que é multipla.

Zeller, por exemplo, foi grande defensor da visdo bipartida dos mundos,
em Platdo, e levou as ultimas consequéncias a nogdao de que os objetos
sensoriais sdo um tipo de “ndo-existéncia”, de “ndo-ser”, de “ndo-realidade” — “Em
outras palavras, Matéria ndo pode ter realidade ou substancialidade prépria, para
tudo a realidade esta nas ldeias. Resta, portanto, explicar a Matéria como a
negacao da realidade suposta nas Ideias” (Zeller 1888: 312)°%. Zeller, porém, nao
leva em conta que Platdo conduz a separacdo dos planos por um principio de
“participacao” ativa e ndo negativa; nesta participagao, os objetos sensoriais sdo
menos reais, € nao seres sem realidade.

Na fala de Sodcrates, fica evidente como Platdo joga com a nogédo da

503 ' sustentando, de tal

impossibilidade de se ter uma opinido acerca do “nao-ser
maneira, a realidade do plano sensorial, mesmo diante de sua existéncia aparente
e multipla a velar as verdades. “Com efeito, por que indicar que os particulares

‘ndo sao nada de verdadeiramente real’, em vez de dizer, platonicamente, que

% Para Cherniss, o método platdnico de “hipéteses”’, no Fédon, serve para
“explicar o mundo aparentemente desordenado de fendmenos” (Cherniss 1950: 445).
Assim, a teoria das ideias funcionaria “ndo como algo que multiplica entidades
metafisicas, mas, ao contrario, como uma hipotese que obedece a um principio de
economia na explicagéo racional de fendbmenos” (lglesias 1998: 19), uma vez que busca
ordenar e unificar a “explicacdo dos fatos observaveis da experiéncia humana” (lglesias
1998: 19).

02 «*Qn the other hand, Matter can have no reality or substantiality of its own, for all

reality is in Ideas. It remains, therefore, to explain Matter as the negation of the reality
supposed in Ideas”.

%03 Cf. Ap’ o0v 10 un 6v doadlel; i &duvarov kai dofdoar 16 ye un 6v; (R. 5, 478b6-
7).
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eles sao ‘menos reais’?” (Mesquita 1995: 113); afinal “dizer que o particular ndo é
‘0 que verdadeiramente €’ nao significa 0 mesmo do que dizer que ele ‘é falso”
(Mesquita 1995: 115). Assim, os objetos ndo sao a verdade, mas sao
verossimeis, por apresentarem, por tras de suas imagens, verdades que podem

ser percebidas pela psyche.

No Parménides, por exemplo, Socrates chega a explicitar que “as formas
estdo na natureza como paradigma” (Prm. 132d1-2)°*, ao expor o principio da
participacdo das formas no plano sensorial, ja que, se estivessem em um outro
mundo, isoladas, seriam incognisciveis & psyche humana®®. Sdcrates, nessa
perspectiva, anuncia as formas como principios do préprio pensamento humano:
“‘Mas, 6 Parménides, disse Socrates, talvez cada uma das formas seja um
pensamento e ndo surge em nenhum outro lugar a ndo ser nas psychai’” (Prm.
132b3-5)°%°. A personagem Parménides tenta refutar a teoria do jovem com a
nocao de que, se assim fosse, a unidade tenderia ao infinito, tornando-se multipla
— essa objecgao ficou conhecida, em uma expressao aristotélica (Arist. Metaph.

» 507

A9, 990b17), como “argumento do terceiro homem No que toca a

problematica psiquica, entretanto, o problema de Socrates € tentar evitar o
relativismo da opinido proveniente da ma percepgdo psiquica da realidade®®, a
fim de manter a unidade. A questdo nao se trata de ontologia, mas antes de teoria
da percepgdo psiquica, ja que sustenta a nogao de que as “formas estdo na

natureza como paradigma” (Prm. 132d1-2).

Platdo discute essa questdo da percepcao das formas pela psyche no
livro sexto da Republica. Nele, o argumento do “paradigma na natureza”, do

Socrates do Parménides, surge na analogia da Linha que definiria,

% 14 pév €idn radra Wormep mapadeiyuara éotdvar év 1fi Uoel. Tradugdo de Iglesias
& Rodrigues (2008).

%05 Cf. Parménides 132d1-2.

%98 AMG, paval, @ Mapuevidn, 1oV SwKpdTn, uf 1@V €idWv EkaoTtov ff TouTwv vénua,
Kai oudauol aut@ mPOaNKN Eyyiyveabai GAA0BI i) év wuxaig.

%07 Cf. Vlastos (1954: 166-190).

%98 No Protagoras, por exemplo, Sécrates levanta a questdo do relativismo diante da
justica, que é definida a partir da opinido da maior representatividade dos politicos, e, as
vezes, do arbitrio de um individuo. Sobre esse ponto, cf. Vegetti (2003: 258).
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alegoricamente, os seguimentos da realidade, que, por sua vez, representam as

percepcdes da psyche.

Platdao aposta em um tipo de teoria da percepg¢ao da psyche na analogia
de Socrates acerca da realidade que é dividida, com uma linha, em dois grandes
seguimentos, um sensorial e outro inteligivel; cada um destes dois seguimentos
divididos em dois outros seguimentos. A intengcdo da analogia € sustentar a tese
de que, pela psyche, é possivel alcangar o inteligivel, tendo o plano visivel como
ponto de partida. Mas nao o inteligivel enquanto exemplares perfeitos que
sustentariam a existéncia mesma da prépria ideia: “cada Forma é o melhor objeto

existente ou que pode existir de sua espécie” (Santas 1983: 239)°%.

Santas parece perspicaz ao perceber a sutileza da imagem de ascengao

e descida que Platao utiliza para indicar o processo do conhecimento a partir do

”

“bom”.

Platdo faz Sécrates sugerir que mesmo os fundamentos da
matematica s&o inseguros a menos que tenhamos conhecimento
do Bem: os seres da geometria e aritmética sao "hipoteses"”, nao
conhecidos até que a alma possa ascender a partir deles a
Forma do Bem e descer de volta a partir delas (509b-511C)
(Santas 1983: 232).%™

As expressdes que Platao utiliza para indicar a no¢gdo de ascencao sao,

literalmente, “para além da esséncia” e “acima do horizonte” (R. 6, 509b9)°"

%99 “each Form is the best objetc of its kind of there is or can be”. A esse respeito,

Vegetti aceita o carater ontolégico das ideias, mas também discorda do posicionamento
de Santas: “le idee stesse - almeno nell'ambito di Fedone e Repubblica - non devono
venir concepite come super-oggetti che esistono a fianco degli oggetti in cui sono
istanziate, al modo cio¢ in cui gli déi esistono accanto agli uomini o una mela perfetta nel
cesto con le altre mele; le idee non sono, in altri termini, 'i migliori esemplari della loro
specie” (Vegetti 2003: 258-259).

%1% “Plato has Socrates suggest that even the foundations of mathematics are

insecure unless we have knowledge of the Good: the beinnings of geometry and
arithmetci are ‘hypotheses,” not known until the soul can ascend from them to the Form of
the Good and descend back from it to them (509b-511c¢)”.

M ¢méxeva 1hic oloiac e Utrepéxovrog.
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respectivamente. Para a descida, ele utiliza a expressao katabaino (R. 6,
511b8)°'%. Tais expressdes estdo ligadas, no entanto, a um conjunto de outras
expressbes organizadas em uma série de analogias, a fim de estabelecer um
principio alegdrico. As ideias de ascencao e descida ndo indicam objetiva e
literalmente subir e descer, mas antes um exercicio psiquico de busca do
conhecimento por meio do que esta por tras das coisas visiveis.

A anabasis e a katabasis, aqui, sao antes psiquicas e nao literais. Dito de

3 hao como “principio”®™, mas como

)515 _ Jé
)516 _

outra maneira, usar as “hipbteses
“hipbteses” realmente, como “degraus ou pontos de apoio” (R. 6, 5115-6
que a psyche “nao tem poder para ir acima das hipéteses” (R. 6, 511a6-7
sera a maneira pela qual a psyche podera alcangar o nivel mais elevado de sua
percepcao, uma vez que busca perceber aquilo que “ndo pode ser visto sendo
pelo pensamento” (R. 6, 510e3-511a1)*"".

Ndo se trata, portanto, de uma teoria que fundamenta a existéncia
bipartida de dois mundos, sensorial e inteligivel, em que este ultimo seria
alcancado por um tipo de ascensao transcendente da pysche; nem os objetos
sensoriais seriam mera ilusdo e aparéncia, os quais a psyche precisa abandonar.
Platdao fundamenta, antes, uma consisténcia ontolégica participada pelos objetos
sensoriais e pelas ideias, ja que estas, por ndo serem entes isolados, dependem
da “intermediacdo dos ‘caracteres’, como ponte articuladora das ideias e dos
particulares” (Mesquita 1995: 111).

Com isso, o que se tem é uma teoria da percepcédo da psyche dos dois
planos, que, na verdade, constituem um mesmo mundo — ou duas realidades que
formam uma realidade maior com dois seguimentos —, cuja multiplicidade, prépria

do sensorial, coabita com a unidade, prépria do inteligivel.

12 karaBaivn.
3 umobéoeic.
514 . .,
dpxac.
515 .7 I < v ,
olov émBGoEIC T€ Kai OPUAEC.
318 dic oU Suvapévny v UTobéoewy GvwTépw EKBAIVEV.

17 ¢nrodvrec 8¢ aUtd ékeiva ideiv & oUk @v GAAwc idor Tic A 1i diavoia.
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nao existe verdadeira dualidade na separagédo platbnica, uma
vez que sO a ideia €, realmente, o ser; o que existe € uma
dualidade de ‘visadas’, uma real, porque vé, e outra aparente,
porque sO vé a aparéncia, ou, 0 que € 0 mesmo, porque so na

aparéncia vé (Mesquita 1995: 106).

Em outras palavras, os dois grandes seguimentos, divididos cada um em
dois seguimentos menores, fazem parte de uma mesma realidade.’'® Os quatro
seguimentos, nesse sentido, indicam os niveis de percepgcdo da psyche da
realidade como um todo, que engloba os dois planos, o sensorial € o inteligivel. O

"9 o sentido de que se fundamenta na

primeiro “implica uma posicao realistica
observagdo de um sentido natural, que € a visao, para que a psyche perceba a
diferenca dentre os dois tipos de objeto visiveis: reflexo/sombra e objeto sensorial
original. O segundo, por sua vez, parte de uma pesquisa e de uma caminhada
ascendente rumo as ideias/formas, por isso constitui a busca da realidade

inteligivel: ideal, mas n&o transcendente®®.

” 521 13

Assim, a nogado de “formas na natureza como paradigma” (Prm.

132d1-2)°?? & desenvolvida, na Republica, pela mesma expressdo: “formas”?.
Agora, porém, esta expressao indica os dois planos, como uma “dupla”?* faceta,

“visivel”® e “inteligivel”® (R. 6, 509d4), de dois seguimentos de uma mesma

%18 Cf. também (Casertano 2011: 91).

%19 “implica una posizione realistica” (Repellini 2003: 358).

20 Repellini chama atencdo para o fato de a expressdo iwv (R. 6, 511b7) ser
metaférica (Repellini 2003: 363). Com isso “caminhar” (iwv) até o “principio de tudo”
(rravrog dpxnv) (R. 6, 511b7), e ir “acima do horizonte” (Urrepéxovrog) (R. 6, 509b9) e
depois “descer” (karaBaivn) (R. 6, 511b8) constitui também uma metafora e indica nao
uma ascensao transcendental da psyche rumo a ideias substanciais, mas uma ascensao
psiquica rumo a compreensao das ideias/formas.

2 ¢idn.

522 Cf. nota de rodapé 504.
3 ¢idn.
524 &irT4Y.

%5 5pardv.
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realidade, que se apresenta, por sua vez, sob quatro diferentes perspectivas

distintas, mas conectadas entre si.
Os dois primeiros seguimentos representam o plano visivel:

1- no primeiro seguimento, estdo as representagdes das
“sombras”, “dos reflexos nas aguas”, e “de todos (os reflexos)
oriundos de corpos compactos, lisos e brilhantes” (R. 6,
509e1- 510a3)°%";

2- no segundo, que da semelhanga ao primeiro, estdo “os seres
vivos”, “todas as plantas” e “todo tipo de artefato” (R. 6, 510a5-
6)528. Estes seres serdao como representacao para o primeiro

seguimento inteligivel, nomeadamente o terceiro seguimento;

Os dois ultimos seguimentos representam o plano inteligivel:

3- no terceiro, a psyche é obrigada a partir dos objetos
apresentados no seguimento anterior, que, “como se fossem
representacdes” neste terceiro seguimento, conduzem a
percepcdo da psyche, por hipoteses, as deias enquanto
conclusdo.°?® Os objetos sensoriais do segundo seguimento

sd0 como sombras e reflexos®® para o terceiro seguimento,

28 vontov.

2T Cf. Méyw O¢ 1aC €ikbvac mp@rov uév TaC okide, Emerra 1d év toic Udaoi
pavrdouara kai év Toic 60a TTUKVA TE Kai Agia Kai ava guvéaTnkev, Kai mav 10 Tolodrov, &i
KATaVvoEig.

28 Cf. To roivuv ETepov TiBel ) ToUTO EOIKEV, T TE TTEPI AUGS (WS Kai TTAV TO QUTEUTOV
Kai 10 okeuaaTov 6Aov yEVog.

8 Cf. "Hi 10 pév aurod Ttoic TOTE MIUNBEioIV WC €ik6OIV Xpwuévn wuxn (nTeiv
avaykaderal €€ UTTOBETEWV, OUK ETT' GpxnVv mopeuouévn GAA' émi teAeutrv (R. 6, 510b4-6).

%30 0 exemplo da cama feita pelo marceneiro, que seria um tipo de sombra “com
realidade” (mpo¢ dAnbeiav) (R. 10, 597a11), é elucidativo para este terceiro seguimento,
j& que o marceneiro “ndo executa a ideia” (o0 16 €idoc moiel) (R. 10, 597a1-2) de cama,
mas apenas algo “tal como” (roiodrov) (R. 10, 597a5) a cama. Vlastos também chama
atengao para o fato de que o objeto fisico, executado pelo marceneiro, tem realidade,
mas nao é a realidade: “We must not be surprised then if this too [sc. the physical bed] is
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mas servem como ponto de partida para a percepcao das
coisas que constituem esse terceiro seguimento: as ideias
enquanto conclusdo, ou seja, ideias que se apresentam a

psyche a partir dos tracos dos objetos de que s3o ideias;*"

4- no quarto e ultimo seguimento, a psyche “despreza as
representacdes” do nivel anterior, que na verdade sdo os
préprios objetos sensoriais (ja que estes eram “como se
fossem representagdes” do primeiro nivel de ideias), e apenas
com o auxilio das “proprias formas” inteligiveis percebidas a
partir dos objetos sensoriais, segue caminho para as formas
enquanto principio®**. Com isso, a psyche serve-se das
ideias/formas, e por meio delas, volta-se para as proprias

ideias/formas.®®

Assim, as sombras e reflexos do primeiro seguimento sao representagdes
do segundo; as formas do terceiro, ndo como principio mas como concluséo, sdo
representacdes do quarto; os seres vivos e artefatos do segundo séo “como se
fossem representacdes” do terceiro; e o quarto seria constituido pelas ideias
propriamente. Em outras palavras, os trés primeiros seguimentos sao sempre
semelhantes ao nivel superior diretamente subsequente. Apenas o ultimo nivel —
0 segundo seguimento do plano inteligivel — ndo é semelhanga; ele proprio é
constituido por “formas” e seu método “conta com as proprias formas e com elas

progride sistematicamente” (R. 6, 510b8-9)>%*.

As duas primeiras e a quarta sao apresentadas por uma expressao

sintomatica nessa discussao: eiko (representagcdo por semelhanga e nao por

a somewhat shadowy thing as compared with reality (mpo¢ dAnbeiav) (R. 597a)” (Vlastos
1954, 336).

%3 Repellini faz uma boa descricdo desse processo, cf. (2003: 361-362).

B2 Cf. 10 6" al E1epov — 10 ' GpYAV GVUTTEBeTOV — €€ UTToBéoEwS ioloa kai Gveu
TV TEPI EKETVO eikOVWYV, auToic gideal O1I' autwv tnv uéBodov oioduévn. (R. 6, 510b6-9).

%33 Repellini (2003: 362-363) faz uma boa descricdo desse processo.

33 quroic €ideor 81" aUT@WV TV PEBOSOV TToIOTUEVN.
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imitacd0)>°. Platdo ndo usa a expressdo mimema® de maneira generalizada
nesse passo, ao contrario opta por “representacao”, em sentido de semelhanca.
Apenas quando se refere ao terceiro seguimento, para indicar que as ideias séo
alcancadas a partir do sensorial, ele faz referéncia a “imitacao”, ao dizer que os
objetos sensoriais, “outrora imitados” (R. 6, 510b4)°* (no plano sensorial), s&o
“como se fossem representacdes”>® das formas enquanto conclusio, no nivel da
terceira percepg¢ao. De tal maneira, Sécrates nao esta a afirmar que os objetos
sensoriais sdo imitagdes das ideias/formas, e sim que tais objetos servem “como
se fossem representacbes”, em fungdo da “semelhanga”, das ideias/formas
enquanto conclusdo. Assim, o terceiro seguimento, ou melhor, esse modo de
percepcdo da pscyhe da-se por hipoteses, pelo “pensamento” (R. 6, 511a1)°*°, a
partir dos proprios objetos visiveis do plano sensorial, mas apenas podem

alcancar as ideias enquanto conclus3o.

E apenas no quarto seguimento, ou o segundo modo de percepcdo da
psyche do plano inteligivel, que a psyche consegue, a partir das formas enquanto
conclusao, desprezando os objetos sensoriais, alcangar as formas enquanto
principio, “passando de umas formas as outras, terminam em formas” (R. 6,
511c1-2)°%.

De tal maneira, do nivel mais avangado e complexo para o mais basico,
no que diz respeito as percepgdes da psyche, tem-se: 1) a “inteligéncia, no nivel

mais elevado” (R. 6, 511d8)**'; 2) o “pensamento, em segundo lugar’ (R. 6,

%3 gikw. Cf. eikévac (R. 6, 509e1).

% A expressdo “wiunua’ significa “qualquer coisa imitada” ou “representacdo
artistica” (TLG). Esta expressdao esta ligada a piunoic, que Aristoteles utiliza
recorrentemente na Poética, para indicar que a “epopéia”, a “poesia tragica”’, a “poesia
ditirAmbica”, dentre outras, sdo artes de imitagcdo (Poet. 1447a13-16). A sugestdo de

traducao para “uiunoig”, em TLG, é “imitagao”, “reprodugéo”, “representagao por meio de
arte”.

337 roic 167 LIUNOBETOIV.

538 ¢ gikéov.

%3 Siavoia.

40 eideoiv adToic 81" alTwyv €ic auTd, Kai TEAEUTA €ic €idn.

M vénoiv pév émi 1@ dvwrdTw.
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511d8-511e1)>*; 3) “em terceiro, a confianca” (R. 6, 511e1)**; 4) “e por ltimo, a
representacdo/semelhanca” (R. 6, 511e1-2)***. O “bom”, como um elemento moral
da psyche, é como o “sol” que a impulsiona do nivel sensorial mais basico ao
inteligivel mais elevado, em busca do melhoramento da prépria psyche. Os
objetos sensoriais sdo ponto de partida, nesse sentido, para a compreensao do
plano inteligivel, e, portanto, fundamentais para o método do conhecimento que

Platdo fundamenta.

Assim, o que Platdo fundamenta € o principio de que existe uma outra
forma de olhar as coisas da realidade. Com a devida preparacao filosofica, pode-
se ver a verossimilhanga das ideias na aparéncia multipla dos objetos sensoriais,
“separando assim a ‘coisa’ da sombra que a encobria e o ‘ser real’ das aparéncias

que o dissimulavam” (Mesquita 1995: 106).

Com isso, a katabasis apresentada no livro sétimo da Republica, a
alegoria da Caverna, € uma alegoria que fundamenta um método de busca do
conhecimento da psyche, em prol do melhoramento, individual e social, da vida

pratica, conforme sera analisado a seguir.

2- A caverna e as percepgoes da psyche

Um dos principais mythos da Republica é a alegoria da Caverna do livro
sétimo. Quando analisado com base na imagem da divisdo da Linha, apresentada

na parte final do livro sexto, &€ possivel observar, mais de perto, o sistema

2 51Gvoiav 8¢ émi T SeuTéPw.
3 10 1oiTW 8¢ TTiOTIV.

4 kal T TeAeuTaiw gikaoiav.
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alegdrico que Platdo sustenta para dimensionar as percepg¢des da psyche

humana em relacdo a realidade.*®

Embora alguns criticos®*® ndo aceitem a relacdo de equivaléncia entre os
quatro seguimentos do livro sexto e os quatro estagios da alegoria da Caverna do
livro sétimo, o que se tem é uma possibilidade de associagcao de equivaléncia
numérica entre as duas imagens. Ambas buscam sustentar a nocédo de
melhoramento da psyche e da polis, baseado ndo num tipo de transcendéncia,
mas sim na busca de conhecimento por meio de uma educacéao filosdfica da

psyche. Nesse sentido, o que importa propriamente ndo € a equivaléncia ou a

%5 Nettleship foi talvez o maior defensor da relacdo associativa entre os quatro
seguimentos da imagem da Linha do livro sexto e os quatro estagios da caverna do livro
sétimo. Sua proposta de associagcdo segue o principio de que os quatro niveis
apresentados nas duas imagens simbolizam a caminhada psiquica da ignorancia para o
conhecimento: “Plato goes on to distinguish more in detail the stages of development
through which the human mind passes or might pass from ignorance to knowledge, from a
point at which the objective world is, so to say, perfectly dark and unintelligible, to a point
at which it is perfectly luminous. He represents to us by a very obvious symbol an
ascending scale of mental states and a corresponding scale of objects of thought. Imagine
a vertical straight line, and divide it into four parts. The line must be conceived of as
beginning in total darkness at one end, and passing up to perfect light at the other”
(Nettleship 1922: 238). Murphy (1932) e Raven (1953) também sao defensores dessa
associagao entre a imagem da Linha e a alegoria da Caverna, mas, diferentemente de
Nettleship, negam que os dois primeiros seguimentos da Linha representam um passo de
iluminacado no nivel da crenga, ou melhor, no plano sensorial visivel. Raven, no entanto
admite que a caverna representa quatro niveis. Estes trés autores sdo comumente
chamados de tradicionais, pelo fato de negarem uma leitura politica nessas imagens
alegodricas. Por nossa parte, reconhecemos nessas alegorias a visdo da tradicdo a
respeito da associagdo entre os quatro niveis das duas alegorias com base em uma
interpretagcdo psiquica da doxa e do conhecimento, mas sem negar a interpretacao
politica, que entendemos ser também intrinseca as duas imagens. Além da tentantiva de
conciliagdo entre leitura politica e leitura psiquica, procuraremos enfocar a interpretagéo
proposta neste trabalho em um elemento que parece ter sido desconsiderado como vital
nessas duas imagens alegoricas: a katabasis.

%% Para Gould (1955: 175-176), por exemplo, had apenas uma coincidéncia de
combinagdo numérica entre ambas as imagens do livro sexto e do livro sétimo. Malcolm
compartilha da mesma ideia de Gould: “Plato passes from the Line to the Cave, then to a
discussion of the three levels of education and then again to the Line. Furthermore, there
is a remiark of Plato's to the effect that the Cave inmage must be applied to what has
gone before (...) This is certainly no proof that the Line and Cave are ‘parallel’ in any way
but it does hint at a unity between Sun, Line and Cave” (Malcolm 1962: 41). Richard
Robinson, por exemplo, chega a explorar a completa despropor¢ao combinatéria dessa
relagdo: “The prisoner's progress from captivity to the vision of the sun does not divide
into three changes any more definitely than into two or ten” (R. Robinson 1953: 182).
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falta de equivaléncia entre tal associagdo, mas a imagem de caminhada da

psyche que ocorre nos dois livros.

Interpretadas desta maneira, as duas imagens assumem semelhanga
quanto a caminhada para o melhoramento da psyche e da polis. Embora haja

varias interpretacdes discordantes a esse respeito®*’

, 0 que se pretende, nesta
secao, nao é defender essa relacdo simétrica, mas antes analisar o acréscimo de
dois importantes elementos na alegoria da Caverna, que parecem complementar
a teoria do melhoramento da psyche humana alegorizada na imagem da Linha do
livro sexto. Nomeadamente esses elementos sdo: 1) o espago subterrdneo no

interior da caverna; 2) a katabasis do fildsofo (o0 ex-prisineiro) a caverna.

Para tanto, torna-se inevitdvel analisar a retomada de alguns dos
elementos presentes na imagem da Linha do livro sexto, na alegoria da Caverna,

acrescida desses dois elementos.

2.1- A caverna e os dois seguimentos da realidade visivel

A alegoria da Caverna é — além de fundamental para a compreensao da
imagem de katabasis como elemento flagrante da intrinseca condigdo da psyche
diante de sua percepgao participada entre sensorialidade e inteligibilidade —
essencial para a formulagdo da teoria do melhoramento da psyche humana e,

consequentemente, da polis.

A descricdo basica da alegoria da Caverna, proposta por Sécrates,
comega com uma suposta situagcao mitica a respeito da condicédo de alguns
homens que viveriam acorrentados em um “ambiente subterraneo parecido com

uma caverna” (R. 7, 514a3)**®. Nenhum deles jamais teria sequer olhado para os

%47 Cf. a revisao bibliografica muito didatica que Hall (1980: 74-75) apresenta a esse
respeito, em que inclui interpretacbes em torno de problematicas politicas e
epistemoldgicas que a associagéo entre as duas imagens permite.

38 ¢y karayeiw oiknoel oTnAQISEL.
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lados, ja que estaria ali, “desde crianga” (R. 7, 514a5)°*

, com “a cabeca
inabilitada a voltar-se ao redor por estar acorrentada” (R. 7, 514b1-2)°°. A
alegoria propde ainda a imagem de outros “homens carregando todo tipo de
artefato” (R. 7, 514b8-c1)*®', cujas sombras tanto desses homens quanto dos
artefatos que carregam sao projetadas como sombra para os homens

acorrentados.
A alegoria, portanto, é dividida, inicialmente, em dois estagios imagéticos:

1) no primeiro, estdo os homens acorrentados. Tudo que
vivenciam, como realidade, sdo “as sombras projetadas
pelo fogo na parede oposta da caverna” (R. 7, 514a7-8)°*

dos homens e dos artefatos que ali carregam. Estagio

constituido por imagens visiveis, portanto;

2) no segundo, estdo homens carregadores, que tém, como
realidade, os proprios objetos sensoriais Vvisiveis,
constituidos pelos originais (seres vivos, plantas e todo
tipo de artefato), que séo projetados, pela fogueira, para

aqueles que estao acorrentados.

Essa primeira divisdao € uma retomada da divisdo dos dois primeiros
seguimentos do plano sensorial apresentados no livro sexto. Socrates
redimensiona os dois seguimentos do plano sensorial do livro sexto em dois
primeiros estagios imagéticos da alegoria da Caverna no livro sétimo. Muitos

pesquisadores negam essa divisao, no entanto.

Para Ross (1951: 75), Platdo néo faz distingdo entre o primeiro estagio

(constituido por sombras e reflexos) e o segundo (constituido pelos originais

9 ¢k maidwy.
%0 kUkAw B¢ Ta¢ KePaAdc UTTd T00 Seop0T GBUVATOUC TTEPIGYEIV.
31 pépovrac GvBpwToUC OKEUN T€ TTavTOdarma.

%2 14¢ okiGe TGC UMO TOU TUPOC €ic TO KaraviikpU aUtwv Tol omnAdiou

TPOCTTITITOUCAC.
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visiveis) na alegoria da Caverna. Malcolm, por exemplo, chega a fundamentar a
tese de que alguns pesquisadores tém levado a cabo tal distingdo ao nao
perceberem que o homem, na imagem da Linha, estd no segundo seguimento em
contato direto com os outros objetos sensoriais originais, enquanto na caverna

esta no primeiro estagio a observar as sombras.

O homem normal ndo educado estda em C1 na Caverna,
acorrentado, vendo apenas as sombras na parede. Mas ele esta
em L2 na Linha, podendo certamente reconhecer “tudo que
cresce e tudo que é feito”. Nessa suposigdo de que C1 e L2
devem ser correspondentes, pesquisadores tém adotado
dispositivos engenhosos tais como abandonar L1 ou igualar L1 e
L2 (Malcolm 1962: 42)°°3.

Esse mesmo argumento, — baseado no fato de que o homem esta no
primeiro estagio da caverna, C1, enquanto na imagem da Linha ele esta no
segundo seguimento, L2, defendido também por Repellini (2003) *** —
desconsidera que na imagem da Linha ha uma tentativa tedrica acerca da
percepcao da pscyhe diante da realidade, e na alegoria da Caverna ha uma

tentativa imagética pratica de ambientar a psyche em cada estagio de percepgao.

A alegoria da Caverna, no livro sétimo, assume um carater narrativo. Por
isso, nela, a psyche humana é personificada na figura do ex-prisioneiro durante a
caminhada rumo ao conhecimento. Se o problema para Repellini e Malcolm,

portanto, é o fato de o homem estar junto com as sombras em C1, misturando-se,

%3 “The ordinary uneducated man is at C1 in the Cave, chained so as to see only

the shadows on the wall .But he is at L2 on the Line, for he can certainly recognize
"everything that grows and everything that is made". On the assumption that C1 and L2
must be made to correspond, scholars have adopted ingenious devices such as dropping
L1 or equating L1 and L2".

%% “La caverna presuppone la linea. L'ambito oggettivo cui sono rivolti gli abitanti

della caverna ¢ il visibile (in generale il sensibile); per tali abitanti & operante la distinzione
naturale dei visibili in immagini e originali, senza la quale il distacco dalle ombre sarebbe
inconcepibile. Le ombre nella caverna e i pupazzi peraltro non coincidono con le immagini
e gli originali della linea” (Repellini 2003: 402).
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assim, eikasia e pistis>®

em um mesmo nivel representativo de realidade, o
mesmo teste deve ser feito na imagem da Linha, para que seja verificada a
sobrevivéncia do primeiro seguimento da imagem da Linha sem que a psyche

seja a ele associado.

Pela simples razdo de a imagem da Linha do livro sexto ser mais proxima
de uma proposta tedrica, ndo ha a personificagao de um observador. Esse carater
nao narrativo, todavia, mantém a psyche quase desapercebida no conjunto
imagético da imagem da Linha, e a imagem é posta como uma teoria da
percepcdo da psyche. Esta aparece, por sua vez, de modo abstrato e néao
concretizado na imagem. Dito de outra maneira, a psyche é o elemento textual
utilizado para indicar, mais abstratamente, o equivalente ao observador

personificado na narrativa alegorica da Caverna.

Sua despercebida participagdo em todos os seguimentos, no entanto, é
apenas um jogo de cena que pode ser facilmente descortinado nas paginas
510b4-5 da Republica. Nestas paginas, a psyche tem sua existéncia concretizada
no segundo seguimento, sugere a personagem Socrates. Mas como se da a
natureza de sua ligagdo com os originais visiveis do segundo seguimento? Esta

pergunta leva, inicialmente, a duas problematicas:

1) se colocado sob a Optica da tradigdo metafisica que entende a
psyche platbnica como substancia transcendente, alma, a
interpretacéo dos quatro seguimentos da imagem da Linha seria um
erro da maneira como €, tradicionalmente, pensada. Se a psyche
fosse um ente metafisico contextualizada no plano sensorial, o
segundo seguimento, L2, estaria a misturar ente noético com objetos
sensoriais, uma vez que nela estariam alma e originais visiveis. Se
assim fosse, a defesa de uma psyche substancial, metafisica, estaria

salva, mas os seguimentos ja ndo poderiam mais ser divididos em:

%% gikaoia e mioTIC.
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a) imagens visiveis; b) originais visiveis; c) ideias matematicas; d)

ideias/formas puras.

2) se colocado sob uma Optica que entende a psyche como
fundamento natural de principios psiquicos, a interpretacido dos
quatro seguimentos da imagem da linha estaria ainda inadequada
como é, tradicionalmente, pensada. Se a psyche for um equivalente
para principios ligados a psiquismo e psicologia, contextualizada no
plano sensorial, o segundo seguimento, L2, seria constituido por
originais visiveis e de uma psyche participativa com o corpo, logo
natural. Mas nem propriamente sensorial nem transcendente
substancial, a psyche estaria a constituir, juntamente com os
originais visiveis, o segundo seguimento, L2, mesmo nao sendo ela
visivel. O que dizer ainda da constituicdo de C1 em relagéo a psyche
e as sombras/reflexos, ja que estes sdo analisados pela psyche na

imagem da Linha?

Seja enquanto alma (substancial transcendental) ou enquanto principio
psiquico, 0 segundo seguimento parece nao suportar a presenga da psyche sem
corromper sua constituicdo sustentada, na imagem da Linha, por originais
visiveis.

Resta, a partir dessas problematicas, duas alternativas: 1) aceitar a
completa incoeréncia da imagem da Linha, isoladamente, e também seu paralelo
com a alegoria da Caverna; 2) aceitar que psyche é elemento nao constitutivo dos

quatro seguimentos, mas antes elemento observador dos quatro seguimentos.

Se a alternativa um for aceita, o problema esta resolvido, e ndo ha porque
se preocupar com qualquer paralelo entre a imagem da Linha e a alegoria da
Caverna; e menos ainda com a coeréncia interna das proprias imagens

isoladamente, pois ndo havera necessidade dessa coérencia.

Por outro, se a alternativa dois for creditada, sera possivel verificar que

psyche da sustentagao a teoria da percepgao da realidade, uma vez que ela é o
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elemento da imagem que observa os quatro seguimentos, sem pertencer
propriamente a nenhum deles. Seu papel € demonstrar que a percepcdo humana

pode alcancar quatro diferentes niveis.

Da mesma maneira a alegoria da Caverna trabalha com a personagem
principal da narrativa, o ex-prisineiro. O que ocorre € que, na caverna, a psyche é
concretizada pela necessidade da propria alegoria narrativa, cujo ex-prisineiro
representa a psyche personificada, em participagcdo com o soma, a vivenciar o
que, na imagem da linha, era apenas uma observacgao teodrica. A alegoria da
Caverna, nesse viés, € um “como se fosse assim” da vida privada e publica da

psSyche em participagdo com o soma.

Assim, enquanto na imagem da Linha do livro sexto o primeiro

seguimento é determinado pelas “sombras” “dos reflexos nas aguas” e “de todos
(os reflexos) oriundos de corpos compactos, lisos e brilhantes” (R. 6, 509e1-
510a3)>*®, na alegoria da Caverna do livro sétimo ele é determinado pela vivéncia
dos homens acorrentados, que percebem como realidade apenas as sombras dos
seres vivos e dos artefatos na parede (R. 7, 515¢1-3)*°’. Assim, o primeiro nivel
de percepgao da psyche apresentado teoricamente no livro sexto é concretizado
por narrativa alegoérica no livro sétimo, a fim de demonstrar que a vida psiquica &

tipicamente reduzida ao seu grau mais elementar quando manipulada.

A descricao que Socrates faz da situacdo dos acorrentados revela, sob
uma imagem mais pratica, o que ele vislumbra acerca da capacidade de
manipulacdo da psyche humana por meio do mythos no livro segundo. Dito de
outra maneira, Sécrates busca demonstrar o fato de que os mythoi tém a
capacidade de imprimir crengas na psyche humana (R. 2, 377c3-4)°%. Por esse
motivo ele descreve, pormenorizadamente, o estado de imobilidade dos

“prisioneiros” (R. 7, 514b4)°*°  que, sem hipdteses, sdo colocados desde a

%% Cf. nota de rodapé 527.

7 Mavramaoi 6, fv &' éyw, oi TolodTol 0UK v dAAo T1 vouidoiev 16 GANBEC A TaC TV
OKEUAOTWV OKIAS. ToAAnN avaykn, Epn.

%% Cf. notas de rodapé 440 e 441.

%9 10V SeouwT@V.
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infancia a olharem apenas para uma “parede” (R. 7, 514b4)°*® “construida” (R. 7,
514b4-5)*®" como um tipo de “tapume” (R. 7, 514b4-5)°%? para malabaristas

“mostrarem seu teatro de fantoches” (R. 7, 514b6)°®,

Essa relacao entre os prisioneiros e as sombras, representada pelo teatro
de fantoches, é o resultado de uma agado imposta sob duas perspectivas: 1) a
primeira pela situagdo de agrilhoamento dos prisioneiros; 2) a segunda pela

unidirecionalidade de suas cabecas.

Platdo, nesse passo, une algumas de suas ideias mais importantes a
respeito do poder do mythos: a) a unidirecionalidade da cabecga representa a
manipulacéo, por parte do sistema de poder, da crenga impressa na psyche dos
cidadaos de uma polis, reforgcando, com isso, o espirito de denuncia contra os
sistemas de poder, que no livro segundo engendrou ao elaborar um Sodcrates
tirdnico, que percebe e deseja esse processo de moldura da psyche humana; b)
essa unidirecionalidade reforga ainda a ideia, contida no livro sexto, de que, no
primeiro nivel de percepgao, a psyche alcanga apenas a mais baixa compreensao
da realidade; c) a situagao fisica dos acorrentados, por sua vez, funciona como
uma metafora para indicar que a prisao €, no fundo, psiquica, ja que ser for¢gado a
olhar para um teatro de representacgdes significa ter as crengas desejadas pelo

sistema dominante de poder impressas na psyche.

Assim, o primeiro estagio da caverna representa, em sua medida de
percepcao da psyche, que a realidade é semelhante aos objetos do segundo
estagio. Essa realidade constituida por sombras é, portanto, verossimilhante a

realidade do estagio seguinte.

Para unir a teoria do segundo seguimento sensorial do livro sexto e o

segundo estagio imagético da alegoria da Caverna do livro sétimo, Platdo faz

%9 556v.

561 Z
TaPWKOSOUNUEVOV.

%62 reiyiov.

%63 v & Bavpara Seikviaoiv.
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coincidir sua teoria acerca do segundo nivel de percepgdo da psyche com a

realidade dos trabalhadores transeuntes.

O segundo nivel de percepgao da psyche, enquadrado no segundo
seguimento do plano sensorial, € representado pelos objetos visiveis originais (R.
6, 510a5-6)°*, e isso é exatamente o que o une com a imagem dos trabalhadores
da caverna, uma vez que estes vivenciam uma realidade constituida por objetos
visiveis. Tanto os objetos ao redor, quanto os artefatos que carregam, e também
eles proprios fazem parte do segundo seguimento do plano Vvisivel,
diferentemente do primeiro plano imagético da caverna, cuja realidade dos

observadores é constituida exclusivamente por sombras projetadas na parede.

Platdo, em relagdo ao segundo estagio da caverna, mantém a mesma
l6gica formal utilizada para o primeiro estagio: na medida em que as sombras sao
apenas semelhantes aos objetos do segundo estagio, estes sao também apenas
semelhantes aos objetos do terceiro estagio. E nesse sentido que também a
realidade do segundo estagio é apenas semelhante a do terceiro, por isso apenas
verossimil. E da mesma maneira que os prisioneiros, os trabalhadores também

entendem a realidade como os objetos visiveis que povoam o segundo estagio.

No primeiro estagio, tudo que se vé sdo as sombras dos objetos do
segundo estagio que a luz da fogueira projeta na parede. Se comparado a este
estagio, o que se tem, no segundo, € uma realidade “mais proxima da esséncia”
(R. 7, 515d3)°®, ja que os olhos podem ver diretamente os objetos visiveis
iluminados pela luz da fogueira, mesmo que sob a penumbra da escuridao da

caverna.

De tal maneira, se para Socrates os prisioneiros sdo “parecidos conosco”
(R. 7, 515a5), é porque eles representam, na alegoria, a situagédo agrilhoada de
cidadaos dentro de uma polis; uma vida marcada por manipulagdo e dominagao

politica.

%4 Cf. nota de rodapé 528.

%85 ¢yyurépw T00 BVTOC.
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Ferguson faz uma longa consideragao a respeito da alegoria da Caverna
enquanto metafora puramente politica, a partir da condigdo psicologica de cada

tipo de psyche®®

, huma série de artigos que tendem a visao idealizada da polis
na Republica.’® Esta visdo idealizada de Ferguson em relagdo a alegoria da
Caverna, cujo “bom” é experienciado de forma politica pela familia de guardides,
€ facilmente descreditada ao perceber que tanto os guardides da polis, quanto os
governantes-fildsofos deveriam respeitar regras bem rigidas no que diz respeito

as riquezas e as propriedades privadas (R. 5, 415d-417b).

O objetivo destas disposi¢cdes é fazer com que a interferéncia
dos interesses privados ndao corrompa a pureza da finalidade a
qual governantes e guardides devem se dedicar inteiramente:

proteger o estado e promover o seu bem (Trabattoni 2010: 178).

Isso, além de demonstrar o estado nado idealizado das psychai dos guardides e

governantes, constata

0 quanto a construgao politica d’A Republica € pouco idealista
(a0 menos no sentido pejorativo que se confere a esse termo).
Platdo nao pretende que os governantes tenham de preferir o
bem comum em detrimento de suas vantagens pessoais. Isso

seria, de fato, utdpico e irrealista (Trabattoni 2010: 175).

%6 Cf. (Fergunson 1922: 17; 19; 25).

%7 Ferguson sugere “It is a positive and perverted state, a psychical disposition with
its own apparently adequate satisfactions, which successfully rivals the claims of
philosophy to rule the destiny of the men” (Fergunson 1922: 16). E, além de n&o aceitar a
divisdo binaria no interior da caverna, como representagdo dos dois primeiros
seguimentos de percepgcdo da psyche em relagcdo a gradual evolugdo para o
conhecimento, Fergunson propde o fim do dualismo entre o plano sensorial e o plano
inteligivel na alegoria para sustentar um dualismo politico entre duas formas divergentes
de vida: uma permanecente em estado de opinido; outra na busca do conhecimento
(Fergunson 1922: 16). Para ele, “The cave is a place of accepted standards other than
the Good” (...) “The cave is a society with fixed and limited standards; and the men in it
are, as a society, prisoners of dmaideuogia because they are content with its 'life', its
ooyuara, its prizes” (..) por fim “the members of the established guardian family, nourished
in the love of good and fair things and passing naturally to higher study” (Fergunson 1934:
207). Assim, “amraideuaia is not a mere privation, the primitive or naive level of experience
that education is destined to transcend by natural means” (Fergunson 1922: 16).
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Por isso, de modo mais profundo, a caverna indica a propria prisao
psiquica da humanidade diante de imagens miticas manipuladas pelos sistemas

de poder.

A congruéncia dessas ideias reforga a incoeréncia de Socrates que, ao
propor um tipo de libertagdo da psyche em relagdo aos mythoi, nesse primeiro
estagio, chega a sugerir a demolicdo daquilo que ele proprio havia sugerido no

%8 quando propunha a utilizagdo de mythoi para moldar a psyche

livro segundo
dos cidad&os de sua polis®®. Essa contradi¢do, por outro lado, parece demonstrar
que os exercicios de reflexdo de Sécrates, como em um drama pratico na vida do
filésofo, auxiliaram no melhoramento de sua propria psyche. Essa mudanca é
responsavel pela transformacdo da perspectiva tirdnica, outrora assumida por
Socrates, em um sistema de governo relativamente flexivel, no qual a realidade
da constituicao formativa da psyche humana é levada em conta. Nesse sentido, a
possibilidade que cada um tem de livrar sua psyche dos grilhdes impostos pela
impressao dos mythoi utilizados pelo sistema de dominagdo torna-se ponto
importante na teoria de Sécrates. Com isso, a personagem inverte seu intento de
pura manipulagdo das psychai humanas por meio da manipulagdo dos mythoi,
para refletir sobre uma verdadeira educagao, cujo molde deveria resultar de um
exercicio interno das psychai, a fim de se livrarem de seus grilhdes, livrando-se do

teatro de fantoches que o primeiro estagio da alegoria da Caverna representa.

A partir disso, Sécrates continua sua alegoria e propdée a imagem de
libertacdo de um prisioneiro, para refletir como seriam suas reacdes diante da
realidade do segundo estagio da caverna. Supondo o comportamento de dor e de

incompreensdo de um ex-prisioneiro, “quando alguém o soltasse” (R. 7, 515¢7)°"°

%68 Cf. R. 2, 376d9-10; 377b11.

%9 Cf. 0 mythos de autoctonia em 415a, que ajudaria a moldar a crenca de cada
um, a fim de que os cidadaos aceitem a condigédo de classe estabelecida dentro da polis;
cf. nota de rodapé 457.

0 6616 TIC AUBEin. Cf., na nota 698, a sugestdo de leitura para o significado
contextual do 7i¢ na Republica.
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e “fizesse-o levantar” (R. 7, 515¢7)°"", forgando-o a “olhar em direcéo a luz” (R. 7,
515¢8)°?, Sécrates busca demonstrar a dificuldade do percurso de melhoramento
da percepgao da psyche, ja que tudo que se lhe apresentar na nova realidade

parecer-lhe-a, a primeira vista, “nonsense” (R. 7, 515d2)°".

Com essa imagem, Sécrates discute acerca da resisténcia da psyche

diante das limitacdes que crencas, outrora impressas, impuseram-lhe.>’

Sécrates parece dar uma virada tedrica em relacdo as suas proprias
crengas, na medida em que percebe que o mesmo “alguém” que solta e forga a
caminhada do ex-prisioneiro ndo podera nunca introjetar o conhecimento e a
vivéncia na psyche dele. Isso € uma agao que s6 0 ex-prisioneiro podera fazer
contra sua percepcdo anterior de realidade. Nesse sentido, Sécrates reforca que
a imagem da adaptagao interior do ex-prisioneiro, em nivel psiquico, diante das
novas realidades, da-se de modo lento. De dentro para fora, e ndo de fora para
dentro. O elemento externo, o “alguém” que liberta o prisioneiro, € apenas quem
Ihe apresenta meios para concretizar a caminhada em busca das novas
realidades. Assim, a assimilacdo dessas tais novas realidades dependem,

exclusivamente, do préprio ex-prisioneiro.

Essa imagem contraria a defesa de Sdcrates, no livro segundo, da
necessidade de “vigiar” os fazedores de mythoi para buscar imprimir na psyche

das criancas apenas o que € bom para a polis. Contraria porque isso € 0 mesmo

" qviotaobai.
32 100¢ 10 P GvaBAEmelv.
3 pAuapiac.

"4 Na mesma linha de Ferguson, o idealismo de Hall leva-o a dizer que “Our state
is not philosophy political authority ordinary poleis inevitable, but an awful perversion of
nature which could be redeemed did only philosophers rule. In the contemplative mode, to
disclose our remoteness from the ideal and natural condition, Plato offers an image of our
corruption” (Hall 1980: 84). Desta maneira, a dificuldade de melhoramento da psyche nao
seria compreendida como um principio imposto a psyche, exigindo-lhe um tipo de
(re)educagédo, baseada na desmitificagdo de crengas outrora impressas nela, mas antes
como um principio de corrupg¢ao da alma, que a tiraria de seu estado natural, real, para
coloca-la numa vida de doxa.
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que agrilhoar as psychai das criangas, ja que se deseja molda-las de fora para

dentro, da mesma maneira que teria ocorrido com os prisioneiros da caverna.’”®

Mas por que Platdo teria elaborado uma contradicao na postura de sua

personagem Sdcrates?

A resposta a essa pergunta €, em um primeiro ponto, bastante simples:
para demonstrar que o conhecimento filoséfico € adquirido com o exercicio de
reflexdo, com as observagdes entre os objetos visiveis do plano sensorial e as
ideias inteligiveis por meio de uma dialética pratica; e também pela dialética feita

no nivel das ideias.

E nesse ponto que a contradicdo interna apresentada na alegoria da
Caverna esta em concordancia com o proprio carater filoséfico de Socrates, que
tem consciéncia de que filosofar & antes um exercicio de reflexdo, para se colocar

a prova as teorias propostas.

Em um segundo ponto, a resposta assume outra perspectiva mais
complexa: para demonstrar que o conhecimento filosofico sé pode ser adquirido a
partir da dialética entre katabasis e anabasis. Mas para abordar tal problematica
sera preciso verificar como seria a caminhada do ex-prisioneiro para fora da
caverna. Imagem que assume, explicitamente, a perspectiva de anabasis. S6 a
partir dai, sera possivel compreender como a katabasis nao € um principio
desprezivel e negativo na filosofia de Platdo, mas antes positiva, importante,

necessaria e fundamental para a filosofia pratica.

A respeito dessas etapas da caminhada na alegoria da Caverna,
Casertano aponta uma leitura psicologica bastante relevante para a compreenséao
da katabasis nesse processo: “[clonstruimos a nossa sabedoria e as nossas
verdades, e enquanto forem consideradas tais deveremos tirar delas as
conclusdées que corretamente derivam dali” (Casertano 2010: 121). Em outras
palavras, o processo psiquico de aprendizagem que Platdo sustenta revela o

quanto a caminhada, por si s6, € fundamental na aprendizagem psiquica. O

5 No Cérmides, por exemplo, a personagem Sdcrates apresenta também a ideia
de que a mudancga da psyche deve ocorrer desde dentro, pois s6 assim sera possivel
alcancar o processo de cura; cf. segundo capitulo da primeira parte deste trabalho.
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conhecimento parte da observagao daquilo que se tem a volta. Com a devida

observacgao da realidade catabatica é possivel alcangar ideias inteligiveis.

Assim, a alegoria da Caverna segue com mais uma divisdo; agora

representando os dois seguimentos do plano inteligivel.

2.2- A caverna e os dois seguimentos da realidade inteligivel

Além da primeira divisdo em dois estagios imagéticos representados pela
parte interior da caverna, outra divisdo se perfaz na alegoria, mas agora na parte
externa da caverna, que é divida em outros dois estagios imagéticos (o terceiro e
0 quarto), para representarem o terceiro e 0 quarto seguimentos da teoria da

percepgado da psyche, do plano inteligivel®’®:

1) O terceiro estagio seria  constituido, apenas
aparentemente, pelos mesmos objetos do primeiro e do
segundo estagios (do primeiro sombras e reflexos, do
segundo objetos sensoriais originais, ambos visiveis), na
parte externa da caverna, iluminados por luzes naturais.
Este fato chama a atencdo mais para a situagao
apresentada que propriamente para os objetos que o
constituem. Assim, embora pareca estar constituido pelas
mesmas coisas do interior da caverna, este estagio é

constituido por coisas que s6 tém sua carga semantica se

%% Malcolm, embora entenda os paralelos entre os primeiros estagios “C1 e C2” e
0s primeiros seguimentos “T1 e T2” como mera coincidéncia, aceita que os dois estagios
da parte exterior da caverna estabelecem paralelo com os dois ultimos seguimentos do
livro 6, devido a clara recorréncia de principios matematicos e dialéticos nas duas
imagens: “Thus L4 corresponds to C4. At L3 the mathematicians are described as usinig
sensible figures. These are treated as images or shadows in water of the true realities, the
formes. This evidently corresponds to the objects seen by the man at C3 (516a). He is
engaged in studies that "dream about being" and cannot clearly see reality until he stops
using uncriticised hypotheses (cf. 511a). | conclude that C3 is parallel to L3 and
represents the stage of enlightenment reached by some one who is following the course
of study from arithmetic to harmonics (522a-532a)” (Malcolm 1962: 41).
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associadas a iluminacdo que recebem de luzes naturais
fora da caverna. Isto representa, na verdade, que este
estagio é constituido por ideias enquanto conclusao, de
paradigmas na propria natureza, que se dao a partir de

objetos visiveis iluminados por luz natural (R. 7, 516a);

2) no quarto, esta a propria luz do “sol” (R. 7, 516b4)°"".

Essa segunda divisdo é, explicitamente, uma retomada da divisdo dos
dois ultimos seguimentos da teoria da percepgdo da psyche do livro sexto.
Sdcrates redimensiona os dois seguimentos do plano inteligivel do livro sexto nos

dois Ultimos estagios imagéticos da alegoria da Caverna no livro sétimo.°"

Enquanto o terceiro seguimento, na teoria da percepgéao do livro sexto, &
determinado pelas ideias enquanto conclusdo (R. 6, 510b4-6)°"°, no livro sétimo
ele é determinado pela situacdo do ex-prisioneio a olhar para os objetos
iluminados diretamente pelas luzes naturais mais fracas no exterior da caverna.
Assim, o terceiro nivel de percepgao da psyche apresentado teoricamente no livro
sexto € concretizado, como um mythos, no livro sétimo como exemplificagdo
elucidativa da percepgdo das ideias enquanto paradigmas na natureza.
Paradigmas que s6 podem ser alcangados a partir da observacéo de tragos dos
objetos visiveis do plano sensorial. Por isso sdo paradigmas enquanto concluséo,
ou seja, enquanto ideias que sao percebidas pela psyche a partir dos tragos dos

préprios objetos de que sao ideias.

7 fiov.

%8 Essa associagdo tem sido largamente aceita, inclusive pelos criticos que ndo
comungam da associacao feita entre os dois primeiros estagios da caverna com os dois
primeiros segmentos da imagem da linha. Cf. Fergunson (1921; 1922; 1934); Malcolm
(1962); Hall (1980).

59 Cf. nota de rodapé 529.
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As paginas 515e6-516a3 °®° siao fundamentais para se perceber a

circunstancia que define os objetos do terceiro estagio:

e nao o deixassem fugir antes de o arrastarem até a luz do

|581

sol™ ', ndo seria natural que ele se doesse e agastasse, por ser

assim arrastado, e, depois de chegar a luz, com os olhos

deslumbrados, nem sequer pudesse ver nada daquilo que agora

dizemos ser os verdadeiros objetos?582

Socrates levanta a hipétese de que, ao sair da caverna e chegar a luz do
sol, o ex-prisioneiro ndo conseguiria olhar diretamente para o sol, como é
evidente, em funcdo da forca de sua claridade. Tal situacao reforga a nogao de
que os objetos do terceiro estagio sdo algo que s6 podem ser vistos com o
costume da visdo. Assim, o ex-prisioneiro precisaria “habituar” (R. 7, 516a5)°® a
vista a nova realidade. Com a forga da luz do sol, seria mais facil para o ex-
prisioneiro olhar, primeiramente, para “as sombras” (R. 7, 516a6)°®*, depois para
“as imagens dos homens e de outras coisas na agua” (R. 7, 516a7)*®°, e, “depois
para cima” (R. 7, 516a8)°®®. Somente depois, poderia contemplar o que ha “no

céu, e o proprio céu durante a noite” (R. 7, 516a8)*".

%80 wai un avein mpiv é€eAkuoeiev €ic O T00 nAiou ¢, dpa olyi 6duvaobai e Av kai
aQyavakrelv EAkOuEvoV, Kai ETeIdn mPOS 10 WS nABol, auyfc av Exovra Ta OuuaTa LUECTA
opav oud' av Ev duvaabai Twv viv Acyouévwy aAnB@V;.

%1 Na traducdo original, a expressdo vem com letra mailscula, mas preferimos
manté-la aqui em mindscula para ndo nao reforgar semanticas que nao estdo no original:
éABol.

%82 Tradugao de Rocha-Pereira (2005).

%83 Suvnéeiac.

%84 rar¢ okidc.

%85 ¢v rofc (daor 14 Te TV AvBPWTTWVY Kai T TV GAAwV eidwAa.

%8 jorepov 5¢ aurd. Esta expressdo faz mencdo a “rd dvw” (R. 7, 516a5), no
sentido de olhar para as coisas propriamente celestes, mais proximas da verdade que os
primeiro e segundo planos.

87 ¢v 1) oUpave kai aUTOV TOV 0UPAVOV VUKTW.
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A metafora utilizada, no livro sétimo, retoma a imagem da Linha do livro
sexto. Na teoria da percepgao da psyche, fica evidente que os objetos originais
visiveis do segundo seguimento sdo como sombras e reflexos para o terceiro
seguimento, pois a partir deles pode-se alcangar as ideias enquanto conclusao.
Na alegoria da Caverna, os objetos sensoriais visiveis do segundo estagio —
contextualizados no terceiro estagio, incluindo as coisas “no céu e o préprio céu
durante a noite” — funcionam como representacdes das ideias do terceiro
seguimento, nomeadamente as ideias paradigmaticas na natureza. As sombras e
os reflexos dos objetos sensoriais visiveis na parte exterior da caverna, portanto,

sd0 antes pontos de partida para a se alcancar as ideias matematicas®®.

Ha uma crescente entre aparéncia e verdade, se considerada a
caminhada do segundo para o terceiro estagio da caverna. As expressoes ligadas
a essa crescente, respectivamente, sdao “mais préxima da esséncia’ (R. 7,
515d3)°®° e “verdades” (R. 7, 516a3)°®. Em outras palavras, o ex-prisioneiro sairia
do segundo estagio, cuja realidade seria “mais proxima da esséncia’, se
comparado ao primeiro, para o terceiro estagio, cuja realidade seria constituida

por “verdades”, ou seja, pelas ideias matematicas inteligiveis.

Repellini fornece uma boa explicacdo da transi¢cado da linha que limita o

plano sensorial visivel com o plano inteligivel.

A linha é, por conseguinte, a imagem por meio da qual a
distingdo entre vista-visivel de um lado e intelecto-inteligivel do
outro — distingdo que se manteve estatica na analogia sol-"bom"

— € elaborada de modo a produzir uma sequéncia de niveis de

8 Ross (1952), além de nao acreditar no paralelo entre os dois primeiros
seguimentos da Linha do livro sexto e os dois primeiros estagios da caverna do livro
sétimo, também cria uma confusao entre as ideias matematicas do terceiro estagio com
as sombras e os reflexos da parte interna da caverna. Mais ainda, apoia-se nos objetos
visiveis (quando contextualizados no terceiro estagio, para servirem de base para a
descoberta das ideias matematicas), para dizer que todos (ideias matematicas, sombras
e reflexos) constituem um mesmo nivel de realidade na associagdo entre as duas
imagens. Malcolm (1962: 40) da uma boa explicagdo do mal entendido de Ross.

%89 ¢yyurépw T00 BVTOC.

90 gAnbawv.
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conhecimento pela alma, a qual esta naturalmente em uma
condi¢do inicial cujo intelecto encontra e enfrenta o visivel,
pensado abstratamente como um espago geral dos lugares de
coexisténcia dos opostos como de lugar de manifestacao inicial
para nos do inteligivel no contexto de tal coexisténcia (Repellini
2003: 387).%

A coexisténcia do inteligivel com o sensorial visivel indica que é a partir
dos proprios objetos sensoriais que a psyche humana tem condigdes de alcangar
o primeiro nivel do plano inteligivel. Por isso, Platdo caracteriza o terceiro

seguimento como essencialmente matematico e diz que

0s matematicos produzem os seus /logoi em ‘torno’ das figuras
visiveis ‘em vista’ das coisas que lhes sdo semelhantes, e

servem-se dessas figuras — desenhando e ‘modelando’*%

(a
esfera armilar?) — como imagens para procurar ver aquilo que
nao se pode ver sendo com a dianoia; assim as matematicas
sao situadas como uma fase de uma ascensao” (Repellini 2003:

375)>%,

Se associada ao contexto da caverna, o exercicio da visdo consiste,
primeiramente, em olhar para os “reflexos” e “sombras” dos objetos sensoriais
visiveis, para, apenas depois, poder olhar para os objetos diretamente. Olhar

diretamente para os objetos sensoriais visiveis, por conseguinte, significa estar

1 “La linea dunque & 'immagine mediante la quale la distinzione tra vista-visibile

da un lato e intelletto-intelligibile dall’altro — distinzione che rimaneva statica nell’analogia
sole-“buono” — & elaborata in modo da produrre una sequenza di livelli di conoscenza per
un’anima, la quale si trova naturalmente in una condizione iniziale in cui lintelletto
encontra e fronteggia il visibile, pensato astrattamente come spazio generale dei luoghi di
compresenza di contrari e como luogo di manifestazione iniziale a noi dell’intelligibile nel
contexto di tale compresenza”.

92 rAdrrouoiv e ypdgouaiv (R. 6, 510e2).

%93 i matematici producono i loro logoi ‘intorno’ alle figure visibili ‘in vista’ dele cose

cui queste sono simili, e si servono delle figure — disegnando e ‘modellando’ (la sfera
armillare?) — come di immagini per cercare di vedere cid che non si pud vedere altrimenti
che con la dianoia; cosi le matematiche sono situate come una fase di un’ascesa”.
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mais proximo da verdade, se comparado a realidade do segundo estagio
alegdrico. Pois, enquanto no segundo estagio, dentro da penumbra da caverna,
0s objetos sdo iluminados pela luz da fogueira, no terceiro sao iluminados por luz
natural, ou, em alguns casos, como 0s objetos celestes, sdo fontes de luz, mas
durante a noite. A visdo no segundo estagio é ofuscada pela propria condigédo
obsura e sombria da caverna, enquanto no terceiro a visdo é auxiliada pela
iluminagao natural. Portanto, olhar para os objetos visiveis do plano sensorial no
segundo estagio significa olhar sempre para os objetos obscurecidos pela
penumbra do ambiente fechado da caverna; olhar para os objetos visiveis do
plano sensorial no terceiro estagio significa, por outro lado, olhar para as formas

reais que tais objetos possuem.

Essa metafora é equivalente a dizer que o terceiro estagio seria
constituido pelas ideias, mas enquanto conclusao, ja que seu alcance € sempre
dado a partir dos proprios objetos visiveis do plano sensorial. Assim, Platdo
associa essa ascensao psiquica a dianoia, feita pelos matematicos, porque estes,

“sdo descritos como usando as figuras sensoriais” (Malcolm 1962: 41)**

, para,
com seus logoi, alcangarem um modelo do préprio cosmos, ou melhor, das coisas
ligadas a ele. E “isso corresponde, evidentemente, aos objetos vistos pelos
homens em C3 (516a)” (Malcolm 1962: 41)°*. De tal maneira, os objetos visiveis
do plano sensorial no exterior da caverna — representado pelo céu e as coisas do
céu durante a noite — equivalem as ideias conclusivas, porque partem dos

préprios objetos visiveis do plano sensorial.

Mas é com a imagem logo subsequente na alegoria que se tera a
equivaléncia do quarto seguimento da teoria da percepgao da psyche, em que as
ideias como principio surgem a partir das ideias conclusivas do terceiro
seguimento. Assim, “olhar para cima” (R. 7, 516a5)**® tem como “finalidade” maior

“contemplar o sol”™¥. O ato de contempla-lo em si significa alcancar as ideias

%% “are described as usinig sensible figures”.

%95 “This evidently corresponds to the objects seen by the man at C3 (516a)”.
% 14 Gvw.

7 TeAeuraiov 8 ofuar 1OV fidiov (R. 7, 516b4).
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enquanto principio, ja que essa contemplagdo s6 € possivel porque a visdo
acostumou-se primeiro a enxergar os outros objetos iluminados pela luz da noite:
metafora para indicar que a psyche primeiro compreende as ideias enquanto

conclusao, e a partir destas consegue alcangar as ideias enquanto principio.

O sol é o um tipico exemplo de alcance das ideias enquanto principio na
alegoria. A partir dele, segundo propde Sdécrates, pode-se conhecer as relagoes
mais primordiais da natureza, na alegoria, ja que contemplar o sol significa
perceber o que “causa a duracdo do ano” e perceber também que ele “tudo
governa no plano visivel” (R. 7, 516b10-c1)°®. A metafora serve para associar as
consequéncias benéficas da contemplacdo do sol com a percepcao das ideias
enquanto principio, ou seja, ideias que sao compreendidas a partir da observagao
de outras ideias conclusivas que, por sua vez, sao obtidas a partir dos objetos

visiveis do plano sensorial.

Malcolm, mesmo sem aceitar o paralelismo L1 / C1 e L2 / C2, aponta
como inquestionavel o paralelismo entre L4 e C4, e reforca que “a dialética e o
conhecimento resultante de L4 esta certamente a ser identificada com a dialética
da alegoria da Caverna (532a)” (Malcolm 1962: 41)°®. E nesse sentido que, no
quarto estagio da alegoria, a psyche, apenas com o auxilio das “proprias ideias”,
segue caminho para as ideias enquanto principio. Em outras palavras, olhar
diretamente para os objetos, na alegoria, € olhar para as ideias enquanto
conclusdo, para, destas, alcancar as ideias enquanto principio, por meio da
dialética. Assim, a psyche atinge o mais alto nivel de compreensdo®®, porque usa

apenas as proprias ideias como base légica de pesquisa.

E nesse sentido que Plat&o distingue o terceiro estagio — cuja matematica
apoia-se nos objetos visiveis para alcangar as ideias enquanto conclusdo — do

quarto, em que a “dialética ndo se serve em nada do sensorial” (Repellini 2003:

8 rapéxwv Kai éviauToUc Kai TTAVTa EmTPoTelwy Td €V T OpWUEVW TOTTW.
9 “The dialectic and resulting knowledge of L4 is surely to be identified with the

dialectic of the Cave Allegory (532a)”.
%00 Cf. Malcolm 1962: 42.
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365)°". Mas nao se servir em nada do sensorial ndo significa, todavia, que este
processo nao dependa dos estagios anteriores, ja que se serviu dos objetos dos
estagios anteriores para chegar a este ultimo estagio. Significa dizer que, para
que este estagio (L4 e C4) mais elevado de percepgdo ocorra, sera antes
necessaria a caminhada por todo processo educativo da psyche nos estatios
anteriores, cujos objetos sensoriais visiveis sdo ndo apenas indispensaveis, mas

fundamentais.

O “sol”, nesse sentido, € um elemento presente no livro sexto (R. 6,
508a4-508c2) diretamente retomado na alegoria. Assim como no livro sexto o
“sol” estabelece ligagdo com a ideia de “bom”, também no livro sétimo ele
determinara a metafora daquilo que ilumina em sentido inteligivel a percepgao da
psyche, para a compreensao daquilo que é “bom”, ou seja, daquilo que eleva a

psyche a compreenséao da verossimilhanga diante das aparéncias.

Por isso, 0s passos para a saida da caverna representam os niveis de
percepgao que a psyche humana pode alcancgar, e o ultimo estagio, em particular,
nao pode ser entendido como mera nulidade do sensorial, mas antes sua
possibilidade real e pratica diante do sensorial. Por isso o ultimo nivel de
percepcdo da psyche (L4 e C4) ndo é a negacdo do sensorial. E sim a benesse
de se alcancar o inteligivel enquanto principio, nada utilizando do sensorial, mas
partindo da prépria vida pratica sensorial, isto &, partindo da realidade em que se
encontra a psyche humana. Assim, L4 e C4 simbolizam a elevagdo do
conhecimento humano ao nivel das ideias puras, que sao alcangadas a partir das
proprias ideias conclusivas; apenas dessa maneira é que L4 e C4 nao se utilizam
mais dos objetos visiveis do plano sensorial, mas, sendo ja consequéncia ultima
de uma série de etapas que se utilizaram dos sensoriais. Em suma, L4 e C4 sao

consequéncias de um encadeamento sensorio.

801 «gialettica non si serve di nulla di sensibile”.
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2.3- O retorno a caverna e o melhoramento da psyche e da polis

Depois da imagem de saida da caverna — seguindo o principio de
evolucdo psiquica em relagdo a percepgao da realidade, representada pelos
quatro estagios da alegoria —, a imagem de retorno do ex-prisioneiro, o atual
filésofo, ao interior da caverna é o passo seguinte proposto por Soécrates na

alegoria (R. 7, 516ess).

Esse movimento de katabasis representa duas perspectivas bem
especificas: 1) a aplicagao pratica do saber filoséfico; 2) a (re)conexao filoséfica

necessaria entre plano inteligivel e plano sensorial.

A primeira perspectiva gera duas dificuldades fundamentais: a) o
estranhamento do ex-prisineiro em relacdo a realidade no interior da caverna,
fruto do conhecimento adquirido na parte exterior a ela; b) o estranhamento
daqueles que teriam permanecido no interior da caverna em relagdo ao ex-

prisioneiro, em funcao de suas novas perspectivas psiquicas.

Ambas as dificuldades chamam a atencao para o fato de que o fildsofo,
depois de preparado psiquicamente, tem a obrigagdo moral de buscar a melhoria
da polis, e, para isso, precisa ir ao nivel mais basico, onde boa parte dos cidadaos
da polis estdo ainda presos a modelos imagéticos advindos de uma educagao

baseada na manipulagdo da psyche humana.

Para essa aplicagao pratica, portanto, o ex-prisioneiro, agora filésofo, teria
de enfrentar sua primeira dificuldade: seu proprio estranhamento em relacédo a
escuridao do interior da caverna. A experiéncia de retorno a caverna, a katabasis,
€ semelhante a dor de sua saida, a anabasis, em fungdo da reacdo dos olhos
com relagdo a luz do sol. A readaptagdo destes érgdos com a claridade natural
fora da caverna dificultaria a visibilidade na escuridao de seu interior (R. 7, 516e3-
6)%2. E é nesse sentido que esse exercicio doloroso do ponto de vista fisioldgico,

na alegoria, assume uma dimensao de dor psiquica.

892 Kai 160 & évvénoov, Av &' éyd. i TaAIV 6 Tol00TOC KaTaBAC ic TOV alTOV BdKOV
kabifoito, ap' oU OKOTOUC <AV> GVvATTAcwS Ox0in TOUS OYBaAuoug, é€aipvng rkwv ék 100
nAiou;.
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Para representar tal dimensao, Socrates sugere um passo de Homero®,
em que o posicionamento da “psyche de Aquiles” (Hom. Od. 11, 467)°®, em
relagcdo a felicitacdo de Ulisses sobre continuar a ser rei no Hades, é bastante
adverso. Diz o heroi que preferiria a condicdo de “ser preso a terra, servo de um
homem pobre” (R. 7, 516e)°® a ser rei no Hades. Em outras palavras, retornar a
caverna seria, para a psyche do novo filésofo, viver numa condi¢ao ainda pior que
aquela vivida na origem da alegoria, j@a que sua existéncia agora teria
conhecimento de outras perspectivas de realidade. A psyche agora teria um nivel

de consciéncia que envolveria o plano inteligivel.

Socrates avanga para a segunda dificuldade com a nocao de relativa
incapacidade visual do fildsofo diante da escuriddo do interior da caverna,
considerando o estranhamento dos que la teriam permanecido. Isso seria a prova
pratica, para os que la eram ainda prisioneiros, de que a subida lhe teria
prejudicado os olhos (516e-517a). E, tendo se tornado uma amega, aqueles que

permaneceram mata-lo-iam, se pudessem.

A segunda perspectiva, “a conexao filoséfica necessaria entre plano
inteligivel e plano sensorial”, por sua vez, procura evitar dois problemas
fundamentais, que acrescem aos dois anteriores: c) a alienagao do filésofo pelo
deslumbre com o plano inteligivel; d) o desprendimento do fildsofo em relagcéo a

dialética pratica entre os dois planos.

Ambos os problemas, na alegoria, servem para chamar o filésofo a
necessidade de postar-se entre o plano inteligivel e o plano sensorial, a fim de
buscar sua prépria melhoria filosofica, a partir do melhoramento de sua propria
psyche, que precisa alcangar as ideias puras, sem perder de vista o caminho da

psyche para percerber os niveis da realidade.

Em relacdo ao primeiro problema, o retorno a caverna simboliza, no

ambito pessoal do filésofo, o colocar-se frente-a-frente com a realidade como um

803 Cf. Homero (Od. 11, 465-490).

894 wuxn AxiAfog.

805Ct. émapoupoc éwv Onreuéuev GAAw, Gvdpi map' dkAfpw (Od. 11, 465-490); e
Emapoupov £6vra Onreuéuev GAAw avopi map' dkAnpw (R. 7, 516d5-6).
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todo, sem desprezar, desse todo, os principios mais primordiais da
sensorialidade, que dao a base para a evolugédo da percepgao da pscyhe, ja que
deles pode-se alcangar os paradigmas na natureza. Dito de outra maneira,
apenas partindo desses principios de sensorialidade € possivel alcancar a
percepcao psiquica das ideias e, depois, as ideias puras, a partir das préprias

ideias.

E nesse sentido que “[s]e quer afinal educar a cidade, Socrates deve
primeiro ‘descer’ a sua profundidade, aprender com ela, deixar-se refutar (Vegetti
2010b: 102).%%

O segundo problema para o filésofo € a possibilidade de desviar-se da
dialética pratica. E pela katabasis que o fildsofo tem condicdo de estabelecer-se
com a realidade como um todo, perpassando pelos varios niveis psiquicos de
percepcao. Assim, os filosofos, de modo geral, postar-se-iam entre o plano
inteligivel e o plano sensorial, sem deixarem-se perder deslumbrados apenas com
a dialética pura no plano inteligivel, “esforcando-se para manterem, no alto, suas
proprias psychai” (R. 7, 517¢9)° — o que os tornaria fildsofos sem funcéo pratica,
como no caso de sua obrigagao moral de buscar a educagao da psyche humana
em geral e do melhoramento da polis. Esse deslumbramento tirar-lhes-ia o
fundamento da prépria dialética pura, ja que esta, enquanto topo da caminhada
rumo a percepgao elevada por parte da psyche, é fruto antes de uma dialética
pratica, observativa, entre o plano sensorial e o plano inteligivel, mesmo que seu

fundamento seja fruto apenas da observacéo das préprias ideias inteligiveis.®®

Pela katabasis, as duas perspectivas — tanto “a aplicacao pratica do saber
filosofico” quanto “a conexao filosofica necessaria entre plano inteligivel e plano
sensorial” — mantém a filosofia em seu pleno exercicio pratico, que envolve o
melhoramento da psyche em nivel privado e em nivel publico, melhorando, assim,

a polis.

606 3¢ vuole ala fine educare la cita, Socrate deve prima ‘discendere’ nelle sue

pronfondita, apprendere da essa, lasciarsene confutare”.
7 &vw dei émeiyovrar altwv ai wuyai SiatpiBeiv.
%8 Cf. R. 7, 532b-c.
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Visto que a “ideia de bom” (R. 7, 517¢1)°® é/esta “em tudo através de
tudo” (R. 7, 517¢2)°%°, ao filésofo seria necessario conseguir transitar,
psiquicamente, pelos dois planos, compara-los e buscar sempre o melhor
caminho pratico para educar os novos aprendizes da polis, a0 mesmo tempo em
que nao se perde em uma filosofia ndo pratica, deslumbrado com a beleza das
ideias.

Educar — diferentemente de imprimir crengas na psyche (conforme

611 _ ¢ oferecer

propunha Sécrates no inicio do exercicio filosofico) (R. 2, 377¢3-4)
ferramentas que possam fazer as psychai buscarem conhecer por si, por suas
proprias experiéncias comparativas da realidade como um todo, a ideia de

bom 612

Mas para isso, o filésofo preciso estar atento para reconhecer a
verossimilhanga dos mythoi, para que possa redirecionar as psychai dos
aprendizes (daqueles que estdo presos na obscuridade da realidade) aos niveis
mais altos da percepcao. O fildsofo precisa compreender o que ha de verossimil
nos mythoi, que se alteram no tempo e no espago — o que dificulta o trabalho
pratico do filésofo —, j4 que ele precisa entender a crenga impressa, por

manipulacéo, nas psychai dos cidadaos.

Mais maduro, o modelo socratico de educacido e de melhoramento da
psyche e da polis tenciona oferecer aos aprendizes 0 empurrao necessario para
refletirem e experimentarem dos outros niveis de percepg¢ao até a ideia de “bom”,

nos casos em que a psyche conseguir alcancar.®™

A katabasis (R. 7, 516e4)°" trabalha dois aspectos, portanto: 1) a

retribuicdo moral do fildésofo com o melhoramento da psyche humana e,

899 &yabod idéa.
810 raor mavrwy.
11 Cf. nota de rodapé 441.

12 Cf. em (R. 7, 518d3-7), a imagem que Sdcrates faz da nao possibilidade de se
dar a visdo ao oOrgao responsavel pela visdo, mas apenas a possibilidade de
(re)direciona-lo.

13 Cf. Losin (1996), que propde a educacdo na alegoria da Caverna como
reorientagdo dos desejos a partir da matematica e da dialética.

814 karaBarc.
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consequentemente, da polis; 2) e também a ligacdo necessaria e fundamental do

filésofo com os planos sensorial e inteligivel.

A tarefa da descida nao é facil, menos ainda simples, mas necessaria e
inevitavel, se se quiser dar a filosofia o estatudo real de filosofia, pelo menos em
contexto platénico, na medida em que ela busca o conhecimento e sua aplicagao
pratica quanto ao melhoramento da psyche e da polis. Isso esta atrelado, por sua
vez, a reflexdo dialética dos objetos visiveis do plano sensorial, para, deles,
alcangar seus paradigmas, e, finalmente, conhecer as ideias enquanto principio
pela dialética pura. Dito de outra forma, € do plano sensorial que se pode alcangar
o plano inteligivel. Apenas assim o filésofo podera ser prudente na esfera
“privada” e “publica” (R. 7, 517¢5)%"°.

Retornar a caverna é, por parte do fildsofo, buscar a educacdo daqueles
que estdo presos aos grilhdes, mas também é um exercicio dialético para o
préoprio fildsofo que desce, ja4 que a psyche precisa manter-se consciente da

realidade-todo.

Em outras palavras, a katabasis alegorica que Platao cria com a alegoria

da Caverna no livro sétimo funciona como uma dupla katabasis:

1) uma é social, cuja responsabilidade do filésofo é buscar tirar os
prisioneiros de suas cavernas psiquicas, melhorando as psychai e,
consequentemente, a polis, sem perder de vista o risco de se trocar
uma manipulagdo por outra e uma cegueira por outra. Por isso o
processo filosofico ndo consiste em o filésofo dizer o que viu do lado
de fora, ele precisa causar na psyche do desagrelhoado condigao de
verificar, ele préprio, o que ha do lado de fora, dando-lhe a chance
de melhorar psiquicamente. Isso € mudancga de dentro para fora e,

nesse sentido, o filésofo € apenas aquele que vai ajudar com alguns

815 4 idiar /i Bnuooia.
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meios para que haja melhoramento real por parte do recém ex-

prisioneiro®'®;

2) a outra katabasis € subjetiva; o fildsofo nunca deve perder de vista o
fato de que o plano inteligivel sé o é enquanto participagdo com o
plano sensorial. E exatamente por precisar ter em conta seu papel
pratico na polis, o filésofo tem sempre de criar condigcdes para a
observacdo da realidade em sua plenitude sensorial e inteligivel.
Assim, a katabasis subjetiva do fildsofo serve como um exercicio das
préprias fungdes perceptivas de sua psyche. Descer a caverna
simboliza também, na Republica, um exercicio dialético pratico do
fildsofo, depois, é claro, de ter alcangado a dialética pura do quarto
nivel de percepcao em L4 / C4. O contrario disso, poderia causar no
filosofo um deslumbre idealista, afastando-o da prépria pratica

filosofica.

Ja que moldar a psyche significa manipula-la — como se faz com os
prisioneiros que s6 veem sombras na parede da caverna —, o ato de ensinar
verdadeiramente, a partir da reflexdo filosofica, ndo pode ser uma imposicéo de
fora para dentro. O papel do “alguém” (R. 7, 515c6)%"’, que liberta o prisioneiro
nao é ensinar 0s universais, mas antes oferecer meios para que o prisioneiro
possa, por sua propria psyche, dialetizar a realidade de modo pratico, para
alcancar niveis mais elevados de dialética e perceber as ideias puras da

realidade.

Com isso, a educacdo do prisioneiro ndao é sinbnimo de imprimir os
universais na psyche humana, mas sim fazé-la algar a niveis mais altos da

percepcao da realidade.

%1% Processo muito semelhante ao que ocorre no Carmides, cujo processo de
aprendizagem para alcangar a cura da-se pela psyche do jovem que da nome ao dialogo,
mas com a ajuda de Sécrates.

17 11c. Cf., na nota 698, a sugestdo de leitura para o significado contextual do 7i¢ na
Republica.
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Capitulo lll - A Republica como exercicio alegoérico de

katabasis

1- A Republica enquanto katabasis alegérica

A Republica tem sido largamente interpretada segundo uma equivaléncia
de intentos filoséficos entre Socrates e Platdo. Essa tentativa de enxergar Platdo
na personagem Sécrates, todavia, tem levado as interpretagdes sobre o dialogo a
uma exaustiva discussao acerca da real intengao do filésofo ateniense em relacao

a psyche humana e a polis.

Pouco ou quase nenhum valor foi dado a imagem de katabasis em
Platdo.°™® O préprio didlogo, como um todo, passa-se em uma katabasis; e a
personagem Socrates representa um exercicio de reflexao filoséfico no interior
dessa imagem de descida. Suas consideragbes buscam simular, nesse sentido, a
propria descoberta filoséfica, que partiria de um nivel de baixa percepcgao psiquica
da realidade para niveis mais elevados. Este processo da-se a partir da influéncia
observativa de mythoi apresentados na procissao no Pireu. O exercicio filoséfico

da personagem Socrates, nesse sentido, ndo coincide stricto sensu com o

18 poucos estudos foram direcionados a imagem de katabasis em Platdo, ou mais
especificamente a Republica. Dentre alguns autores muito importantes, constam Voegelin
(1986) e Vegetti (2010b), que fizeram excelentes consideragdes a respeito da descida de
Sdcrates ao Pireu.
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pensamento do autor. Este ultimo elabora uma personagem que vai passar por
todo processo reflexivo de percepcao da propria realidade. Para tanto, ele parte
da observacdo do nivel mais baixo até buscar compreender a realidade mais

elevadamente.

Este livro | constitui mais do que um pértico. Ele contém ja,
condensadas, diria, @ maneira dos prologos sofoclianos, alusées
tematicas que virdo a ser retomadas e desenvolvidas no
decorrer do dialogo, ou que justificardao que do didlogo se
arredem personagens, caracterizadas directamente por outros
intervenientes como tipificadas quanto as suas opinides. E estas
ultimas, como atras referi, sdo verbalizadas num contexto
reactivo de célera. Estamos, pois, perante um quadro muito
préoximo da dramatizagdo com as turbuléncias que |he sé&o
préprias (Fialho 2012/2013: 82).

Com isso, a Republica precisa ser pensada como uma obra dupla: 1)
aquela em que a personagem Socrates reflete sobre a psyche e a polis,
representando o caminho filoséfico; 2) aquela em que Platdo busca demonstrar
como se da a reflexdo no caminho filoséfico sobre a psyche e a polis. Tem-se,
com isso, dois planos interpretativos: um que se da pelas ideias do autor e outro
que se da pelo carater dramatico com que o autor opera o didlogo na figura de

sSuas personagens.

De tal maneira, Platdo cria um exemplo de reflexdo filoséfica em que a
katabasis é, essencialmente, sua imagem central, na medida em que todo dialogo
passa-se em uma descida ao Pireu, para, desse nivel de percepcao da realidade,
iniciar o percurso filoséfico rumo ao conhecimento mais elevado. Assim, Platdo e
Socrates personagem sustentam principios diferentes, ja que este ultimo defende
teorias que perpassam pela prépria ignorancia inerente dos primeiros niveis de

observacao da realidade.
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1.1- A katabasis ao Pireu

Platdao demonstra sempre um certo cuidado ao selecionar determinadas
expressdes em seus didlogos, e, na Republica, isso parece estar bem marcado ja

desde a primeira palavra: “desci” (R. 1, 327a1)%".

A referéncia de Didgenes Laércio as muitas revisbes e modificacées no
inicio da Republica elucida o fato de que a primeira expressao do dialogo nao
pode ser considerada apenas uma coincidéncia e, de tal maneira, negligenciada
enquanto um contexto especifico na obra: “Eufério e Panécio relatam que o inicio

da Republica foi revisado e reescristo muitas vezes” (V.F. 3,37)°%.

O cuidado especial dado por Platao na abertura da Republica é,
em si, uma garantia contra os riscos de sobre-interpretagdo que
as vezes se pode incorrer na aplicagdo desta regra. A decisao
de iniciar o grande dialogo com o aoristo de katabainein — um
termo rico em tradicao literaria e cultural, e carregado de uma
forte aura semantica — dificimente pode ser considerado

aleatorio e insignificante (Vegetti 2010b: 93).%%'

A expressao, portanto, € fundamental para se compreender o percurso
elaborado por Platdo para sua personagem Sdcrates ao longo do dialogo. Diante

de um intento alegdrico de fazer sua personagem passar por um exercicio

819 karéBnv.

820 “Eyphorion and Panaetius relate that the beginning of the Republic was several

times revised and rewritten” (trad. Hicks).

821 «|_a particolare cura dedicata da Platone all’apertura dela Repubblica & di per se

stessa una garantizia contro i rischi di over-interpretation che qualche volta si possono
correre nell’applicazione di questa regola. La scelta di iniziare il grande dialogo con
I'aoristo di katabainein — un termine ricco di tradizione letteraria e culturale, e carico di un
forte alone seméantico — puo dificilmente venire considerata casuale e insignificante”.
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filosofico de reflexdo acerca da percepgado da psyche humana em relagdo a
realidade, Platdo elabora um contexto que, por si, passa-se em katabasis.?*?

Vegetti (2010b: 94) faz referéncia a proposta de Voegelin®?

, que entende
a expressao como simbologia da descida de Sdocrates a um tipo de Hades social e
cultural. O argumento de Voegelin pauta-se na linguagem de Homero ao compor
Ulisses dizendo & Penelope: “desci & casa de Hades” (Od. 23, vv. 252)°*. Para
Vegetti, se Voegelin estiver certo, “referir-se ao termo com o significado de uma
alusdo a katabasis odisseica ou a outra forma tradicional comporta uma
consequéncia desafiadora, isto € a de interpretar o didlogo intereiro como um

evento de descida” (Vegetti 2010b: 94)°%°.

Em outras palavras, toda referéncia a descida xamanica presente em
Platdo%% leva Vegetti a assumir, em primeiro lugar, a real possibilidade de que o
filésofo ateniense estabelece intima ligacdo entre a expressdo que inicia a

Republica e o motivo ritual de katabasis:

O Pireu a que Socrates desce é fortemente caracterizado, na
histéria inicial, como um lugar noturno (em que se celebra de
fato uma festa pannychis) e barbarico, com forte presenca
Tracia, cuja cultura € bem conotada por Zalmoxis, pela tradicao
xamanica (Vegetti 2010b: 99).%%

%22 Discordamos da traducdo de Rocha-Pereira, que entende a expresséo karénv
de modo nao simbdlico apenas como ir para: “Fui” (2005: 1).

523 Cf. Voegelin (1986). Ordine e storia. La filosofia politica di Platone. Bologna, pp.
108-115.

524 waréBnv déuov Aidog.

525 “riferire al termine il senso di un'allusione alla katabasis odisseica o comunque

tradizionale comporta una conseguenza impegnativa, e cioé quella di interpretare l'intero

dialogo come una vicenda di ‘discesa”.

526 Cf. as referéncias que Vegetti (2010b: 96-99) faz aos mythoi de katabasis da
tradicdo antiga (Zalmoxis, Orfeu, Pitagodrico, dentre outros) recorrentes em Platdo, e que
seriam provas de que o filésofo contextualiza a expressao a rituais de descida. Em
relagdo aos rituais de katabasis referentes a estas trés personagens, cf. a primeira parte
deste trabalho.

%27 «|| Pireo cui Socrate discende & fortemente caratterizzato, nel racconto iniziale,

come un luogo noturno (vi si celebra infatti una festa pannychis) e barbarico, con forte
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Gracas a comparacdo que Socrates faz entre a procissdo no Pireu e
procissdo da “Tracia” (R. 1, 327a5)°%®, é possivel seguir na linha de Voegelin e
sugerir que ha uma relagao muito forte do didlogo com a tradigdo de katabasis,
tanto sob a linguagem homérica, quanto sob a mistura desta imagem com
elementos tracios. Ao mesmo tempo em que assume a linguagem homeérica, para
indicar a descida catabatica, Platdo propde uma alteracdo da descida com
elementos da tradicdo tracia, cuja festa dedicada & “deusa”®®® ¢ um exemplo: “Tal
festa sera explicitamente mencionada ao final do livro primeiro, quando
Trasimaco, ironizando acerca da eficacia da refutacdo realizada pelo fildsofo,
convida-lo-4 a banquetear com as suas argumentacgdes en tois Bendiodiois®®,

aos Bendidie (354a)” (Campese 2010: 103)%*".

Platdo, nesse sentido, opera duas vertentes: 1) uma katabasis objetiva,
em que Socrates desce a um tipo de Hades social e cultural, conforme sugere
Voegelin; 2) uma katabasis subjetiva, em que Socrates desce, ritualisticamente,

em busca da reflexao filoséfica e do conhecimento.

No primeiro caso, Platdo substitui um daimon tracio por sua personagem
Socrates. Nesta katabasis objetiva, o filésofo ateniense pretende sustentar o
contexto mitico presente no cenario da festividade, cujos rituais religiosos séo
representados diante dos observadores. Esta descida funciona como uma
observagao social, ja que Soécrates é levado a refletir sobre a crenga impressa na

psyche humana, projetada na propria festividade, que, por sua vez, influencia toda

presenza di quei Traci la cui cultura € ben connotata, tramite Zalmoxis, dalla tradizione
sciamanica’.

28 Opdkec.

629 “bara um Ateniense, ‘a deusa’ era usualmente Atena. Mas a referéncia aos

Tracios, que vem a seguir, e a mengao expressa da celebragdo das Bendideias em 354a,
levam os comentadores a identifica-la com Béndis, deusa tracia que se confundia com
Artemis” (Rocha-Pereira: 1, nota 2). A observacdo de Rocha-Pereira ajuda a
compreender a alteracao feita por Platdo a imagem da descida homérica ao Hades.

830 Tadra 61 ool, épn, W Zwkpareg, sioTidobw év Toic Bevdidioic (R. 1, 354a10-11).

831 «“Tale festa sara esplicitamente menzionata ala fine del | libro, quando Trasimaco,

ironizzando sull’efficacia dela confutazione svolta dal filosofo, lo invitera a banchettare
con le sue argomentazioni en tois Bendidiois, alle Bendidie (354a)”.
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a forma de pensar e agir dos cidadaos na cidade. Nesse viés, é possivel sustentar
a teoria de Goegelin de uma Republica enquanto simbologia de katabasis social e

cultural.

Se isto é verdade, o Pireu-Hades, com a sua ‘deusa’ barbarica,
deveria constituir o lugar da revelagao para o Socrates iniciando.
E de fato o é, mas ndo sem uma extraordinaria reversio irbnica
de toda a imagerie ‘katabatica’ que Platdo construiu, aqui, por
aluséo.

Nao ha nenhuma revelacdo de uma deusa a tornar Soécrates
sabio, a fazé-lo um filosofo.®% Esta conquista pode ser obtida
somente por meio do confronto, da investigagdo, do trabalho
dialético que deve ocorrer pacientemente com as Zonas
‘inferiores’ da cidade, com seus estratos sociais, com suas
tradigcbes culturais, com seus conflitos politico-ideolégicos
(Vegetti 2010b: 101-102).9%

No segundo caso, Platdo, apds contextualizar sua personagem em uma
katabasis concreta, objetiva, redimensiona a imagem a uma katabasis subjetiva,
cujo conhecimento filoséfico acerca da psyche humana, enquanto moral, é o

intento maior de Sécrates.

832 “Al contrario di quanto pensa Szlezak, dunque, al momento di scendere al Pireo

Socrate non & ancora ‘filosofo” (Vegetti 2010b: 101). Cf. Szlezak (1992: 354-419).

633 «ge questo & vero, il Pireo-Ade, con la sua ‘dea’ barbarica, dovrebbe costituire il

luogo dela rivelazione per il Socrate iniziando. E di fatti lo €, ma non senza uno
straordinario capovolgimento irbnico di tutta la imagerie ‘katabatica’ che Platone & venuto
fin qui costruendo per via di allusioni. Non ¢’€ nessuna rivelazione di una dea profetica a
rendere Socrate sapiente, a farne un filosofo. Questa conquista pud essere ottenuta solo
attraverso il confronto, [linchiesta, il lavoro dialettico che devono aver luogo
pazientemente nel contatto con le Zone ‘infere’ della cita, i suoi strati social, le sue
tradizioni culturali, i suoi conflitti politico-ideologici”. Silva, no artigo “O Hades e a Pdlis: o
tema utopico da catabases”, chega a associar a imagem de descida, nas comédias
Demos de Eupolis e As Ras de Aristéfanes, a um intento de salvagdo utdpica de uma
Atenas em crise: “Ao herdi que resgata o objecto da sua paixdo do Hades impde-se um
duplo movimento, de catabase e de anabase, esta ultima centrada na figura trazida, que
vai ganhando n&o s6 vida como voz, aquela que o Hades silenciara. Cria-se assim
condicdbes para um agon previsivel entre passado e presente, mortos e vivos,
prosperidade e crise” (Silva 2012/1013: 17-18).
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Nao espera Platdo suscitar temor e compaixao no processo de
construgao da cidade perfeita, como libertagdo da imperfeicao e
dominio da turbuléncia de uma alma em desordem, mas nao
pode abdicar de uma representagdo do esforco humano de
procurar, e estamos no dominio da acg¢ao, o que € o bom, o justo
e 0 adequado a alma, na sua referéncia ao Bem, que intenta
aclarar, sob uma grande metafora: a da cidade em construgao,
ainda que esta metafora se imponha ao homem, por congruéncia
analdgica, como um dever de acgao politica (Fialho 2012/2013:
99).

Nesse sentido, a personagem tenta compreender a prépria percepgao da
psyche humana em relagdo a realidade social, e ele préprio simboliza a
caminhada psiquica da percepg¢ao rumo ao conhecimento filosofico. Assim, o
contexto tracio indica, além do viés social de katabasis, uma descida xamanica
em sentido subjetivo, cujo éxtase representa a caminhada rumo ao conhecimento
psiquico da realidade, que se d& por hipéteses®* e ndo objetivamente por
anabasis concreta. Tais hipoteses, que se dao pelo esforco humano de procurar o

“Bom”, concretiza-se na personagem Sdcrates ao refletir sua polis.

1.2- A katabasis macro-estrutural enquanto katabasis filoséfica

No contexto da festividade, influenciado pelo contexto da procisséao, € que
Sécrates é elaborado por Platdo para exercitar um tipo de teoria da percepcao
psiquica. Para tanto, Platdo simula uma semelhanca entre o exercicio filosofico de
Socrates a sua proépria teoria da percepgao da psyche presente na imagem da

Linha e na alegoria da Caverna.

834 Vegetti, embora ndo associe esta questdo a um tipo simbdlico de katabasis
subjetiva, intui que Sdcrates pde-se “in luce sia puré a titolo di ipotesi” (2010b: 100).
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Para tanto, Platdo sugere um tipo de paralelismo entre a katabasis macro-
estrutural, que se da com a descida de Sécrates ao Pireu, e a kabatasis presente
na imagem da Linha e na alegoria da Caverna, que aqui sao reconhecidas como
micro-estruturais, por constituirem micro-organicamente o organismo maior que é

o proprio dialogo.

Para fundamentar o paralelismo da macro-estrutura com as imagens das
micro-estruturas, Platdo precisa pontuar com exatidao o contexto em que esta a
inserir sua personagem Soécrates: a katabasis ao Pireu, a fim de assistir ao ritual
de procissao. Apenas a partir dai, sera possivel perceber que todo o diadlogo, além
de se passar em katabasis, passa-se também pela observagao, analise e reflexao

de mythoi impressos na psyche humana.

Platdo contextualiza ainda o conjunto de mythoi com que Sécrates
operara, nomeadamente os mythoi da tradicgdo homérica e hesiddica, de modo
mais explicito, e alguns mythoi da tradigcdo orfica, de modo menos explicito;
mythoi que interferem em toda a gama simbdlica das relagbes politicas e
tradicionais que as personagens carregam635. Com isso, Platao pretende que
Socrates simbolize a caminhada filoséfica em busca do conhecimento. Para isso,
Socrates refletira acerca dos mythoi e da psyche, a fim de buscar conhecer as
sombras e os reflexos impressos na psyche humana presentes na procissao do
Pireu. Destas sombras e reflexos Soécrates buscara compreender, por
conseguinte, os originais que inspiraram a representacdo da procissdo, 0s
poemas miticos propriamente, cujas divindades e suas agbes sdo fundamento.
Apenas depois disso € que as ideias passam a ser hipotetizadas. Socrates
representa a vontade e o exercicio dessa busca por hipoteses que conduzem a
psyche as ideias. Por isso, ele busca, em primeiro lugar, alcangar paradigmas que
expliquem a natureza (ideias enquanto conclusido), para, apenas ao final do

didlogo, demonstrar o desejo da dialética pura, sem concretiza-la todavia.

%35 A respeito da simbologia das personagens, cf. os textos “Céfalo”, de Campese
(2010: 133-158); “Polemarco”, de Gastaldi (2010: 171-192); e “Trasimaco”, de Vegetti
(2010c: 233-256).
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Assim, é possivel perceber certa semelhanga entre a caminhada de
Socrates e os quatro niveis de percepgao da psyche em relagdo a realidade
propostos pela personagem nos livros sexto e sétimo. O exercicio de Sdocrates, no
didlogo, em busca do conhecimento a partir do melhoramento da percepgao
psiquica condiz, em nivel macro-estrutural, com as teorias que ele proprio
sustenta na imagem da Linha e da alegoria da Caverna. Platdo, contudo, n&o leva
a cabo um paralelismo perfeito entre os objetos que constituem os quatro niveis
de percepcgao, conforme exposto nos livros sexto e sétimo, e a caminhada
socratica, visto que a caminhada € ja um tipo de acontecimento multiplo desses

quatro niveis.

Platdo estabelece um tipo de dramatizagdao da caminhada de Sdécrates em
busca do conhecimento filoséfico. Socrates representara, dessa maneira, a figura
da “psyche” (presente na imagem da Linha do livro sexto) e o “ex-prisioneiro” (na
alegoria da Caverna do livro sétimo). Com isso, Sdcrates evoluird sua reflexao
para buscar melhorar sua propria psyche, a fim de buscar teorizar meios acerca
do melhoramento da psyche humana. Assim, a caminhada pode ser pensada da
seguinte maneira: 1) o primeiro nivel da caminhada de Sdcrates € representado
pela procissdo propriamente dita, cuja encenagao representa o teatro de
sombras/reflexos; 2) o segundo, é representado pelos objetos que sdo causa da
procissdo, nomeadamente as divindades descritas nos poemas miticos; 3) o
terceiro, € representado pelas hipéteses elaboradas pela personagem Socrates;
4) a ideia de justica enquanto principio, ndo alcangada, mas percebida e almejada

por Sécrates.

1- A primeira palavra do didlogo, “desci”, indica nitidamente o contexto
em que se passa todo o didlogo de Sobcrates com seus
interlocutores: um movimento de descida ao Pireu. Platdo pde sua
personagem Socrates em paridade com os niveis mais elementares
de percepcgéao da realidade: aquela definida pelos mythoi originarios.

A finalidade da descida ao Pireu € observar uma “procissao” (R. 1,
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327a4) % . O contexto da procissdo, constituido pela crenca
impressa nas psychai dos cidadaos, representa as sombras e 0s
reflexos sugeridos no primeiro seguimento da Linha do livro sexto e
no primeiro estagio da caverna do livro sétimo. A procisséo

representa, por exceléncia, o verdadeiro teatro de fantoches.

1.1- A katabasis de Sécrates simula o exercicio filoséfico de reflexdo acerca das
percepccdes da realidade por parte da psyche. Sécrates comega por observar o
contexto da procissao no Pireu. A procissao equivale, nesse contexto, a um tipo
de teatro de fantoches daquilo que a psyche humana, em nivel mais elementar,
acredita. E Soécrates, como quem retorna a caverna, busca confrontar-se com
essa realidade. Nessa esfera macro-estrutural, cuja personagem Socrates é
elemento fundamental por representar a descida ao nivel mais elementar da
percepgcdo, 0 que se almeja é a dialética pratica, para a (re)educagado e
melhoramento da psyche humana e da polis, e sobretudo, para o melhoramento

da propria psyche de Sécrates em busca do conhecimento filosofico.

1.2- O que Platdo quer observar é o comportamento da psyche humana diante da
percepcao da realidade como um todo, partindo do plano sensorial visivel até
chegar ao plano inteligivel mais elevado. Assim, ele elabora um Sécrates a
observar a psyche humana que reflete suas crengas em uma procissao. Esta, por
sua vez, representa as crengas impressas na psyche humana. Tais crengas,
desse primeiro nivel, seriam equivalentes as sombras e aos reflexos de objetos

de um segundo nivel mais verossimil.

A katabasis para a observagcdo da procissao, portanto, no inicio da
Republica, ndao €& um elemento pouco importante, tanto que “depois de

oferecermos prece e contemplagdo a cerimdnia, iriamos voltar a cidade” (R. 1,

836 rourm.
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327b1)%*", mas n&o voltam. Convidado por Polemarco (R. 1, 327b-328b), Socrates
decide ficar e estabelecer uma discussao com vistas a um exercicio filoséfico em
busca do conhecimento mais elevado. E nesse sentido, que Socrates passa a
refletir acerca dos objetos que seriam causa das representagdes festivas no

Pireu.

2- o0s objetos visiveis que originam o teatro de fantoches da procissao
sdo originados propriamente dos poemas miticos. Neles, os deuses
e suas acbes sao relatados a partir de um viés profundamente
relativista, oriundos da tradigdo homérica e hesiédica®® de maneira
mais explicita, € de modo menos explicito os da tradicdo tracia.
Este nivel coincide com o segundo seguimento da Linha do livro

sexto e com o segundo estagio da caverna.

2.1- Socrates percebe que a psyche humana age segundo a observacgao que faz
das acgdes divinas, tornando suas proprias acdes tao relativizadas quanto as
imagens que observam dos deuses presentes nos poemas da tradicdo homérica
e hesiddica. Para dar um exemplo explicito dessa problematica, Socrates cita a
descricdo de Homero a respeito da bondade de Zeus que se da pela imagem de
dois vasilhames “cheios de destinos®®, uns afortunados, outros miseraveis” (R. 2,
379d4)%°.

837 mpoosuéduevor 5¢ kai Bswproaviec ATTAuEV TPOC 1O EOTU.

%38 Cf. nota de rodapé 453, que remete a discussdo acerca da possibilidade que os
deuses teriam de metamorfosearem-se (R. 2, 381e8-10).

%39 Na lliada (24, 527-528), em vez de xnp@v Homero utiliza a expresséo dAipwyv. E
impossivel, conforme lembra Rocha-Pereira (p. 91, nota 25), saber se a troca da
expressao “dons” por “destino”, nessa pagina da Republica, trata-se de uma citagao de
cabecga ou se estaria, de fato, em outra edigdo anterior ao periodo alenxandrino. Mas,
embora seja impossivel dizer com precisdo a causa real desta troca, a probabilidade de
ela existir para fundamentar as alteragbes de ideias diretamente expostas no interior da
tradicdo homérica em novas concepgoes filoséficas dentro da Republica é praticamente
irrefutavel. Outros exemplos dessa questdo foram dados quando da analise do mythos
originario de Zalmoxis e do mythos originario de Orfeu na primeira parte deste trabalho.
No caso especifico da pagina 379d, a expressao “destino” liga-se, ndo por coincidéncia, a
teoria apresentada no livro décimo. Nesse passo, a referéncia a escolha da vida, no
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2.2- Ao verificar a apresentacao daquilo que seriam os objetos originais presentes
nos mythoi originarios, causa das representag¢des da procissdo, Socrates sustenta
a teoria de que os deuses e suas acdes nao representam a esséncia daquilo a
que sao ligados nos poemas da tradicdo: as ideias inteligiveis. Afinal suas
atitudes ndo condizem a tais ideias, pois sao destas apenas semelhantes. Os
deuses da tradicdo homérica e hesiodica estdo distantes da verdade, porque,
para Platdo, suas acdes dependem do contexto em que estdo inseridos. Assim
como a deusa tracia Béndis também seria apenas semelhante a ideias mais

verdadeiras.

Por isso Platdo faz sua personagem continuar sua caminhada rumo ao
conhecimento em busca das ideias enquanto conclusdo, a partir dos objetos
visiveis dos mythoi originarios. De tais objetos, Socrates passa a buscar hipéteses
para compreender as ideias enquanto conclusido. Para tanto, ele passa a levantar
hipéteses de como estabelecer a educagao da pysche a partir da manipulagao

dos mythoi. Assim entra a cena do terceiro nivel do exercicio socratico no dialogo.

3- O terceiro nivel de percepcéao esta intimamente ligado ao abandono
das imagens dos deuses e a admissao de hipdteses que possam
alcancar ideias mais elevadas daquilo que os deuses

representariam.

3.1- Todo conjunto de hipéteses levantado por Sdcrates dentro da macro-

estrutura do dialogo é, de fato, responsavel pela constituicdo desta etapa da

interior do mythos 6rfico na passagem de Er, em que o poder sobre a decisdo do destino
€ retirado do poder da iniciacdo orfica para a atitude moral diante da vida presente da
psyche, como se viu no capitulo trés da primeira parte deste trabalho; cf. notas de rodapé
288, 344 e 345. Assim, esta alteragao, no livro terceiro, indicaria uma preparagao sutil,
por parte de Platdo, para apontar questdes tedricas acerca do destino da psyche a partir
de suas préprias atitudes.

840 knpwv EutrAcion, 6 pév é06A@V, autap 6 SEIA@V.

246



caminhada. Tais hipoteses elaboradas em contextos micro-estruturais revelam a
preocupacao de Socrates em estabelecer comparagao entre a realidade visivel,
baseada nos elementos miticos da tradigédo, e a realidade inteligivel. Para tanto,
Socrates parte sempre das proprias imagens miticas, a fim de buscar desvelar o

que ha por tras de tais imagens.

3.2- Socrates passa a sugerir um conjunto de hipéteses que vai desde suposi¢des
educativas a proposigdes alegéricas, com vista a regulamentar uma sistematica
acerca da percepcdo da psyche humana. Com isso, Sécrates pretende
dimensionar, pela reflexdo dialética pratica, possibilidades hipotéticas para a

melhoria da psyche humana e da polis.

Mas € apenas no final do didlogo que Platdo elabora um cenario em que
Socrates ndo alcangou a ideia de justica enquanto principio, mas apenas
apercebeu-se dela. Nesse sentido, o fildsofo ateniense, ndo coincidentemente,
fecha o didlogo com a discussao da elevacao da psyche, com a expressao “para

cima” (R. 10, 621c5)*"", na sétima linha para o fim do dialogo.

4- A expressao “para cima”, indica o vislumbre filosofico por uma
compreensdo mais elevada da realidade, das ideias puras,
representada pela justica (R. 10, 621c5)°*%. Ela equivale ao quarto
seguimento da Linha do livro sexto e do quarto estagio da alegoria
da Caverna. Embora Sécrates ndo alcance esse nivel, no macro-
sistema do didlogo, ele apercebe-se de sua possibilidade

existencial.

1 Gvw.

842 Sikaloouvnv.
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4.1- Sdcrates, referindo-se ao relato de Er, diz que o “mythos salvou-se e néo se
perdeu” (R. 10, 621b8)%*, pois ele (Er) ndo teria bebido da agua do esquecimento,
porque teria sido “ele proprio proibido de beber da agua” (R. 10, 621b4-5)%*
afirmando que se “passarmos pelo rio Letes [esquecimento] e ndo macularmos a
psyche” (R. 10, 621c¢1-2)%* também seguiremos sempre o caminho “para cima”
(R. 10, 621¢5)**. Este caminho, no entanto, indica a transmigracéo da psyche, no
mythos de Er, ou seja, ir “para cima, com a finalidade de nascer” (R. 10, 621b3)%*’

do “Hades” (R. 10, 619a1)%*.

4.2- No fim do didlogo, a anabasis representa um retorno a vida reencarnada no
plano sensorial. Assim, a subida representa literalmente uma metempsicose e nao
uma anabasis ao plano inteligivel. A percepg¢ao da ideia de justica, enquanto
principio, ndo €& propriamente concretizada dentro do exercicio filosofico de
Sécrates na Republica, mas apenas seu vislumbre enquanto exercicio de
percepcdo. E da imagem de katabasis que se desencadeia a reflexdo acerca de
uma ideia mais elevada de uma vida justa (R. 1, 331a4-5)%*° — presente no livro
primeiro e no livro segundo de modo mais direto, e retomada em partes esparsas
do didlogo, e no ultimo livro retomada como um desejo filoséfico ainda nao

alcancado, mas possivel.

Depois de todo o exercicio filosofico, que parte da realidade mitica mais
elementar até o vislumbre pela elevagao dos pensamentos, € que Sdécrates estara
apto a tornar-se um verdadeiro fildsofo. A caminhada de Er, nesse contexto, é

semelhante a caminhada do filésofo, que, ao descer ao “Pireu-Hades” (como

843 1GBo¢ 06N Kai UK ATTWAETO.
844 quroc 8¢ To0 pév Gdaro¢ kwAUBAVar iEiv.
845 kai Tov 1fic ABn¢ moraudv €0 diafnodusda kai THV wuxAv ol uiavenodusoa.
846 Gvw.
647 » 5 N L,

Avw €i¢ TNV YEVEDIV.
848 Aidou.

849 Biov Siayayn.
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metafora), confronta-se com toda realidade, a fim de, por meio dela, buscar
compreender os paradigmas na natureza e alcancar as verdades enquanto

principio.

1.3- Er na katabasis de Socrates

O fim da Republica bifurca-se em dois planos bem distintos: 1) o primeiro
€ representado pela anabasis de Er; 2) o segundo pela manutencao da katabasis

de Soécrates e de seus interlocutores no Pireu.

Em micro-estrutura, a anabasis de Er da-se pelo seu retorno do Hades ao
plano sensorial. O desfecho do mythos apresenta uma imagem do “Lete” (R. 10,
621a2)**° que determina o destino das psychai (significando almas): “uma medida

desta agua realmente todas as psychai séo forcadas a beber” (R. 10, 621a6-7)%",

mas algumas dessas psychai, desmedidamente (R. 10, 621)°°?, “enquanto bebem
esquecem-se de tudo” (R. 10, 621a8-b1)%>. Er, no entanto, “[e]le préprio impedido
de beber da agua” (R. 10, 621b4-5)*** do esquecimento, retorna & vida apto a
contar o que no Hades se passa com as almas. Er ndo segue o caminho dos
justos “a subir para o céu” (R. 10, 614c5-6)°*°, ele retorna para o lugar dos vivos

para ser “mensageiro junto aos homens” (R. 10, 614d2)°°.

O mythos de Er relata que “os justos” (R. 10, 614c4-5)%" “sobem para o

céu” (R. 10, 614¢5-6)°°® “com o sinal do seu julgamento na parte da frente” (R. 10,

550 A pon.
851 Lérpov pév olv 11 Tod Udarog maoiv dvaykaiov givar Tielv.
%2 rou¢ 6¢ ppovroel un owdouévoug AoV Tivelv Tol péTpou.
853 rov 6¢ dei movra maviwy émAavOaveaba.

84 quroc 8¢ Tod pév Gdaro¢ kwAUBAVar TiEiv.

%35 &vw S1cr ol oUpavod.

8% &yyedov avBpwoic.

%57 rouc Sikaiouc.

%38 &vw S1cr ol oUpavod.
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614¢6-7)°°. Portar o sinal do julgamento a frente representa, além de uma vida
justa, ter a concessao da consciéncia acerca de seu proprio sinal. Em outras

palavras, ter consciéncia na proxima etapa da existéncia.

Ao contrario, “os injustos” (R. 10, 614c7)%® tém um destino diferente:
“descem” (R. 10, 614c7)%" e “portam na parte de tras o sinal de tudo que fizeram”
(R. 10, 614c8-d1)%®2. Portar o sinal de tudo que foi feito na parte de tras, além de
indicar uma vida injusta, indica também a condenagéo de n&o se ter consciéncia

daquilo que outrora vivenciou.

Nesse sentido, embora n&o seja justo a ponto de ir para o céu, Er tem a
concessao de lembrar-se das coisas do Hades. Escolhido para relatar aos
homens o que se passa no Hades, Er representa, em sua anabasis, a vontade
divina, mais especificamente a dos “juizes” (R. 10, 614c4)°®*, que Ihe concede tal

consciéncia acerca do Além.

Em macro-estrutura, Socrates e seus interlocutores estdo ainda no Pireu
quando do relato final do mythos de Er. Ainda em katabasis, Socrates sustenta a
ideia de que foi assim que a “histéria se salvou e nido se perdeu” (R. 10, 621b4-
5)%4 e que se se crer nela, sera possivel passar a salvo pelo Letes e “ndo
manchar a psyche” (R. 10, 621¢2)%®°, para “seguir o caminho para cima e praticar
com sabedoria a justica, de todas as maneiras” (R. 10, 621c3)°®®. Além disso,

Socrates admite a psyche como alma imortal, capaz de praticar a justica “a fim de

89 onueia mepidwavrac rwv SeSIKAOUEVWY v TW TTPOCBEV.

%0 rou¢ ddikouc.

%1 karw.

862 gvovrac kai TouToug év T BTIoBeV onueia Taviwy Wv émpagav.
%3 Siadikdoeiav.

864 LGBo¢ é0WbN Kai oUK &TTWAETO.

%85 v wuxnv oU pavenodueba.

%6 1fic Gvw 0000 dei £E6usOa kai SIKaOOUVNV LETA QPOVACEWS mavii ToOTw
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%7 “enquanto

sermos caros a nos mesmos e aos deuses” (R. 10, 621c6-7)
ficarmos aqui’ (R. 10, 621c7)®®. Esta Gltima frase, no entanto, indica duas
circunstancias adverbiais, uma temporal e outra de lugar, que determinam, pelo
contexto em que esta inserida a personagem, nao o tempo e o lugar de Er, mas o
de Sécrates na altura da festividade religiosa no Pireu. Ou melhor, esta
formulagado, “enquanto ficarmos aqui”’, aponta para o contexto de katabasis em
que Socrates e os seus interlocutores se encontram: uma katabasis social,
seguindo a ideia de que ele esta buscando confrontar os mythoi da tradigao; e
também uma katabasis psiquica, seguindo a ideia de que ele esta em exercicio

filoséfico em busca do conhecimento.

De tal maneira, dar crédito ao mythos de Er, considerando esse contexto
macro-estrutural de Sodcrates, néo significa propriamente acreditar em uma
psyche, enquanto alma, que vai para o Hades ou para o Céu depois de julgada
pelos “juizes” (R. 10, 621c4)°®. Isso seria 0 mesmo que afirmar a crenca de
Socrates no destino das psychai determinado pela vontade divina. O que a
personagem deixa entrever, todavia, € que a escolha do destino da psyche esta
diretamente ligada a suas préprias acoes®”’. Nesse viés, dar crédito ao mythos de
Er significa refletir acerca de suas imagens, a fim de buscar nelas as coisas
verossimeis, capazes de conduzir a psyche humana a caminhos mais elevados,

as ideias propriamente.

Socrates busca refletir acerca da psyche e da polis, com a intengéo de ser
ele proprio um filésofo que, em katabasis, consegue alcangar ideias mais

elevadas acerca da realidade como um todo.

Platdo elabora, portanto, um contexto bastante significativo, em que a
oposigcao entre micro e macro estruturas determina a condicdo humana diante da

realidade, e também a condicdo da reflexdo acerca dessa realidade. Em outras

%7 Trad. de Rocha-Pereira. Neste passo, gostamos da tradugéo da expresséo iAo
por “caros”; cf. iva kai nuiv autoic ilor wuev Kai Toic Beoic.

%68 1¢ Lévovrec évOGSE.
%9 siadikdoeiav.
870 Cf. notas 288, 344 e 345.
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palavras, a katabasis de Sdcrates busca dimensionar, por meio do confronto com

estratos sociais®”’

(neste caso representado pelo mythos de Er), paradigmas para
compreender a propria psyche humana. Nesse sentido, o mythos funciona para
Sécrates como um estudo de caso e serve para buscar conhecer o sentido real do

672

que esta no interior da imagem (Casertano 2011: 89)°'%, e, nesse contexto, do

gue esta impresso na psyche humana.

Dentro desse contexto de katabasis, Socrates busca refletir acerca da
justica, que surge nos mythoi como um principio bastante relativizado e, portanto,

inaceitavel.

2- Justica e katabasis na Republica

A percepcao de justica, na Republica, tem sua origem na observacédo do
plano visivel, mais especificamente na observagdo dos mythoi impressos nas
psychai. De tal maneira, torna-se fundamental tragar o percurso hipotético acerca

da justica por parte da personagem Socrates.

Socrates, na ocasido da conversa com Céfalo sobre a velhice e 0 medo
das puni¢cdes no Além decorrentes das injusticas cometidas ao longo da vida,
estabelece ligacdo entre o tema da vida justa e o “Hades” (R. 1, 330d8)°"°. A
ligacdo é prudente e bem acertada, ja que o Hades é associado ao orfismo, ao
longo do dialogo, e o orfismo, por sua vez, estreitamente ligado, ja desde o inicio

do didlogo, & procissao da “Tracia” (R. 1, 327a5)°"* por Sécrates.

871 Cf. nota de rodapé 633, a argumentacdo de Vegetti a este respeito.
872 Cf. nota de rodapé 487.

73 Aidou. Acerca dessa personagem introdutéria da Republica, cf “Cefalo”
(Campese 2010).

874 Opdkec.
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Glauco, diante das posicoes de Trasimaco e de Socrates acerca de suas
respectivas defesas da vida injusta e da vida justa, declara ndo estar contente
nem com uma nem com outra abordagem: “Para mim, as argumentagdo de

ambos n3o s3o satisfatorias” (R. 2, 358b3-4).°"

Sécrates, desejas aparentar ter-nos convencido ou desejas
convercer-nos, de verdade, de que a vida justa € melhor que a
vida injusta? (R. 2, 357a5-357b2)%"°

Para tanto, Glauco propde uma discussao retorica a Sdocrates, a fim de
buscar conhecer argumentos que possam ser favoraveis a defesa de uma vida
justa. Sua proposta assemelha-se, praticamente, a uma simulagao retérica, mas
tem, de fato, propdsitos elevados de buscar o conhecimento acerca dessa

tematica.

Por isso vou fazer todos os esfor¢cos por exaltar a vida injusta;

depois mostrar-te-ei de que maneira quero, por minha vez, ouvir-

te censurar a injustica, e louvar a justica” (R. 2, 358d3-6)°""

Ha uma forte semelhancga entre essa proposta e aquela que Critias faz a
Sécrates no Carmides®’®. Na Républica, porém, em vez de sugerir a Socrates que
finja, como faz Critias no Carmides, Glauco assume sozinho o papel de fingidor,
uma vez que “exalta a vida injusta” (R. 2, 358d3-4)°"° — mesmo sem cré-la. Torna-

se, entdo, defensor de um padrao de leitura baseada em um relativismo acerca da

875 ¢uoi 6¢ olmmw Kkara volv 1 ATTESEIEIC yEyoVeY TTEPT EKATEPOU.

876 Swkparec, moTEPOV HUAC BoUAel Bokelv Temeikéval fi WS GAnBw¢ meioar &1 mavri
TPOTTW GueIvov éoaTiv dikaiov givai fj GdIKOV;

77 510 karare vag épw 1oV Gdikov Biov éma vav, sirwv 6¢ évdeiouai ool bv TpbéTTOV
au BoUAouai kai 0ol GkoUclv adikiav uév wéyovrog, dikaioouvnyv O Emavodvrog. AN’
0pa i ool BouAouévw a Aéyw (R. livro 2, 358d3-6)

%78 Na pagina em que Critias pede, em tom de pergunta, para Sécrates “fingir”
(Chrm. 155b5) conhecer um farmaco para a dor de cabega do jovem que da nome ao
dialogo; cf. o segundo capitulo da primeira parte deste trabalho.

879 &dikov Biov émaivav.
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injustica e da justigca, segundo um contexto estabelecida pela nogédo de bem e
mal, a partir de quem a sofre e de quem a comete. Glauco pretende, com isso,
levar Socrates a defender a vida justa em si e por si, esperando disto que

Socrates faga uma censura a via injusta.

O exercicio retérico nao busca propriamente o fingimento, mas parte dele
para buscar alcangar algum nivel dialético capaz de fazer-se revelar a melhor via
enquanto principio de vida dentro da polis. Socrates tem o mesmo intuito de seu

interlocutor e, para comecar o debate com ele, diz-lhe:

Dizem que injustica €&, por natureza, um bem, e sofré-la, um mal,
mas que ser vitima de injustica € um mal maior que o bem que
ha em cometé-la. De maneira que, quando as pessoas praticam
ou sofrem injusticas umas das outras, e provam de ambas, lhes
parece vantajoso, quando nao podem evitar uma coisa ou
alcangar a outra, chegar a um acordo mutuo para nao
cometerem injusticas, nem serem vitimas delas. Dai se originou
o0 estabelecimento de leis e convengdes entre elas e a
designicao de legal e justo para as prescrigdes das leis. Tal seria
a génese e esséncia da justica, que se situa a meio caminho
entre 0 maior bem — ndo pagar as penas das injusticas — e o
maior mal — ser capaz de se vingar de uma injustica. Estando a
justica colocada entre estes dois extremos, deve, nao preitear-se
como um bem, mas honrar-se devido a impossibilidade de

praticar a injustica (R. 2, 358e3-359b1)%%.

Glauco, para rebaté-lo, apresenta a ideia de que se o justo parecesse
injusto, e o injusto parecesse justo, o justo seria torturado, maltratado e o injusto
exautado, por isso mais vale a aparéncia que a esséncia (R. 2, 361e-362a). Assim
o injusto, continua Glauco, tera uma vida gloriosa, ja que é ele quem