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Resumo

Alves, Kira Pinto Mury; Holanda, Luisa Severo Buarque de. Mitologar na
Republica: o mito na Kallipolis e o mito da Kallipolis. Rio de Janeiro,
2023. 110p. Dissertacdo de Mestrado - Departamento de Filosofia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

E bastante comentada a querela entre mythos e l6gos nos escritos de
Platdo, sendo o filésofo responsavel tanto pelo afastamento quanto pela
aproximacdo dessas duas instancias na filosofia. A dissertacdo se propds a analisar
a contag¢do de mitos (ou “mitologa¢do”) na obra A RepuUblica de Platdo, na qual as
personagens do didlogo narram mitos, tecem julgamentos sobre eles, oferecem
uma definicdio de mythos, prescrevem aqueles que sdo Uteis a cidade e
descortinam o belissimo espetaculo do Hades na coroacdo do dialogo com a
contacdo do mito de Er. Tudo isso enquanto o processo de construcdo da propria
cidade-ideal ¢ chamado por Sécrates, explicitamente, de uma “mitologacdo em
l6gos” em 376d e 50le. Nesse sentido, objetivou-se examinar ocorréncias
relevantes da palavra mythos em diferentes momentos da obra, comentadas pelas
variadas personagens e nos seus diversos contextos, a fim de mostrar seus
diferentes sentidos, estruturas e objetivos em cada enquadramento, além de
ressaltar a centralidade deste tema no dialogo. Diante desse rico debate construido
no decurso da Republica, propds-se explorar o possivel aspecto mitico da
Kallipolis, observando de que maneira ela é uma “mitologacdo” em l6gos e de que
forma é possivel entender o emprego de mythos nesse contexto, considerando todo

0 cenério retratado na obra e os assuntos discutidos por suas personagens.

Palavras-chave
Platdo; Republica; Mito



Abstract

Alves, Kira Pinto Mury; Holanda, Luisa Severo Buarque de (Advisor).
Mythologein in the Republic: myth in the Kallipolis and myth of
Kallipolis. Rio de Janeiro, 2023. 110p. Dissertacdo de Mestrado -
Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade Catolica do Rio de
Janeiro.

The quarrel between mythos and logos in Plato's writings is widely
commented, and the philosopher is responsible for both the estrangement and the
approximation of these two instances in philosophy. The dissertation set out to
analyze the telling of myths (or "mythologization™) in Plato's Republic, in which
the characters of the dialogue narrate myths, make judgments about them, offer a
definition of mythos, prescribe those that are useful to the city and unveil the
beautiful spectacle of Hades in the crowning of the dialogue with the telling of the
myth of Er. All this while the process of building the ideal-city itself is explicitly
called by Socrates a "mythologization in logos” in 376d and 501e. In this sense,
we aimed to examine relevant occurrences of the word mythos at different times in
the work, commented by the diverse characters and in their various contexts, in
order to show their different meanings, structures and objectives in each
framework, in addition to highlighting the centrality of this theme in the dialogue.
In view of this rich debate constructed in the course of The Republic, it was
proposed to explore the possible mythical aspect of Kallipolis, observing how it is
a "mythologization” in logos and how it is possible to understand the use of
mythos in this context, considering the whole scenario portrayed in the work and

the subjects discussed by its characters.

Keywords
Plato; Republic; Myth.



Sumario

1. Introducéo

2. A querela entre mythos e l6gos: um panorama geral

2.1. Qual a natureza do discurso mitico?

3. Contextualizacdo de mythos na Republica
3.1. Céfalo e os mitos relativos ao Hades
3.2. Glauco e o Anel de Giges

3.3. Alegoria da Caverna, as referéncias ao Hades de Homero
e sua inversao tipicamente platbnica do canon homérico

3.4. O Mito de Er e o espetaculo do Hades

4. Os mitos infantis: o publico infantil, a funcao pedagdgica
e as criticas aos mitos e aos poetas da tradicao nos livros Il e Il

4.1. A fungéo pedagdgica dos mitos
4.2. Critica e censura aos mitos contados pelos poetas da tradicédo

4.3. A “nobre mentira” fenicia: um exemplo de mito infantil util para
a Kallipolis

5. A definicdo socrética de mythos

5.1. mythos e pseddos

5.2 mythos e alethés

6. O mito da Kallipolis: a politeia “mitologada”

7. Conclusao

8. Referéncias Bibliograficas

13
19

24
27
32

38
43

52

54
58

68

73

81

85

91

102

108



1

Introducao

O que é mito em Platdo? Por que apesar de suas notaveis, e por vezes
severas, criticas, o filosofo ndo s6 ndo descarta os mitos de suas obras como
muitas vezes inventa seus proprios? Se a argumentacdo racional e a demonstragédo
bastam, qual seria, entdo, a funcdo dos mitos nos didlogos e para a filosofia
platbnica? Para que mythos, se 16gos é suficiente?

Foram essas incessantes perguntas o ponto de partida para esta pesquisa. A
ingenuidade, a principio, de responde-las (se é possivel responde-las de maneira
suficiente e completa) em uma dissertacdo de mestrado, foi 0 caminho instigante
para que se pudesse florescer o questionamento acerca do mito em Platdo e seus
diferentes sentidos. Para que a tarefa fosse exequivel no limitado tempo que a
jornada do mestrado proporciona, foi necessario maior delimitacdo e enfoque
sobre este tema: assim, esse rico debate dentro desta dissertagdo tem énfase na
obra A Republica, a qual julgamos ser um campo bastante proficuo para essa
discussdo, vide a centralidade deste tema desde o primeiro livro, contando com
narracdes de mitos ao longo da obra (como o Anel de Giges, a “nobre mentira”
fenicia, a Caverna e Er), a definicdo que Socrates fornece no segundo livro e o
papel que os mitos exercem na formacdo dos cidaddos e sua influéncia patética e

persuasiva nas almas humanas.

Ademais, podemos conjecturar que a relevancia desse assunto ja estaria
apresentada desde a primeira palavra do dialogo: katében, desci. Ndo a toa, o
termo katabasis nos remete, sobretudo, as mitologias referentes ao pos-morte, 0
submundo do Hades, e, com isso, lembramos do grande poeta e mitélogo Homero,
narrador desse outro mundo. Essa palavra, como veremos no capitulo 3, é
recorrente na Republica como um todo: é a primeira palavra do dialogo, é a
descida de Giges para buscar o anel, ¢ o movimento dos filésofos de retorno a
caverna (que € a imagem da polis) e a conclusdo do proprio didlogo com o Mito
de Er, narrando a realidade post-mortem (embora ndo ha mencédo a katabasis,

apenas o uso do vocabulo ekel, “1a” ou “no além”). Além disso, o reino dos
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mortos tal qual retratado nos mitos tradicionais ja esta posto em questdo logo no

inicio do didlogo, com a fala da personagem Céfalo.

A partir da leitura da Republica, surgiu outro questionamento acerca dos
mitos em Platdo: a explicitacdo de que a politeia é construida “mitologando” em
I6gos, em 501e (e lendo em paralelo com 376d). J& é conhecida que a Kallipolis, a
cidade bela criada por Sdcrates e os irmaos de Platdo, é fundada em (e pelo) 16gos
(369c, 472d e 592b), entretanto, a novidade € que Socrates também afirma que a
acdo de criar essa mesma cidade é comparavel a atividade de “mitologar”. De que
modo, entdo, podemos compreender o verbo mythologéo (esse formado a partir do
casamento entre mythos e 10gos) nesse contexto? Seria a politeia de Socrates uma
ficcdo? Seria licito encaixa-lo na definicdo socratica de mito em 377a como uma
“mentira ou falsidade que contém verdades™? E possivel adequar este conceito ao
regime politico? S&o essas as perguntas que colocaremos em destaque no capitulo

6, as quais intentaremos responder até onde conseguirmos.

De maneira geral, a dissertacdo objetiva mapear e discutir a querela de
mythos vs. 16gos, analisando mais de perto o interior da obra Republica, na qual
este tema se repete diversas vezes. Com esse intuito, dividimos a dissertacdo em
cinco partes tematicas: o segundo capitulo (a contar a partir desta introducdo) se
debruca sobre a discussdo geral com alguns intérpretes contemporaneos acerca da
aparente oposicdo entre mythos e 16gos em Platdo — que esta em discussdo desde a
sua época. A fim estabelecer um contexto ao redor dessa imensa discussdo, a
partir da conversa com os comentadores, posicionamo-nos a favor de uma leitura
mais positiva em relagdo aos mitos na filosofia platonica, ou seja, compreendendo
que ndo ha um abismo entre esses dois tipos de discurso ou predilecdo ao 16gos
em detrimento do mythos. Todavia, sem excluir a nuance que Platdo,
propositalmente, estabelece a partir de suas criticas a eles. Acreditamos, portanto,
assim como uma gama de outros autores, que 0s mitos nas obras de Platdo ndo sao
meramente belos adornos literarios ou apenas apéndices dos argumentos — como
se fosse possivel retira-los dos didlogos sem que, com isso, houvesse uma perda
substancial. Entendemos que eles, em seus diversos contextos, diferentes sentidos
e funces, sdo essenciais para a filosofia platonica e sdo elementos indissociaveis

de seus dialogos.
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A partir do capitulo seguinte a esta introdugdo, dedicamo-nos ao universo
da Republica, especificamente. O terceiro contextualiza o mythos na obra em
questdo, mostrando a relevancia e recorréncia deste termo desde o livro I, com
Céfalo, em 330d. Nesse capitulo, focamos em quatro momentos do dialogo em
que se conta um mito ou menciona-se a palavra mythos ou faz referéncia aos
mitos, com intuito de destacar os diferentes contextos, estruturas, falantes e
possiveis funcdes nesses quatro diferentes momentos do dialogo: Ceéfalo e os
mitos relativos ao Hades (livro I); Glauco e o Anel de Giges (livro Il); Alegoria da
Caverna, as referéncias ao Hades de Homero e sua inversdo tipicamente platonica
do canon homérico (livro VI1I); e, por fim, o Mito de Er e o espetaculo do Hades
(livro X).

Em relagdo ao contexto pedagdgico e as criticas aos poetas e mitos
tradicionais nos livros 1l e 111 da Republica, os capitulos quatro e cinco delimitam
esse tema e atacam-no sob diferentes enfoques. No quarto, falamos sobre os mitos
gue entendemos como infantis, isto €, direcionado as criancas (sabendo que elas
ndo sdo o Unico publico-alvo dos mitos, como visto no capitulo anterior ao
mencionado), sua funcdo pedagdgica na educacdo musical dos jovens e, também,
pontuamos as criticas e as censuras socraticas aos mitos da tradicdo grega.
Concluimos com o exemplo da “nobre mentira” fenicia, a qual se inspira em mitos
da tradicdo grega, e se apresenta como uma mentira Gtil para a disseminacdo de
boas crencas (de acordo com Sdcrates), visando a persuasdo dos cidaddos da
Kallipolis.

O capitulo subsequente foca na definicdo socratica de mythos no livro I,
bem como a explicitagdo de sua “mitologacao” na frase de abertura do debate
sobre educacdo, a qual une 16gos e mythos para a boa formagéo dos jovens. Nesse
item, discutiremos a respeito do carater ambiguo do mito, que é pse(dos e alethés,
e as diferentes traducgdes e possiveis interpretacfes de pselidos nesse contexto. No
intuito de explorarmos ainda mais a ambiguidade do conceito de mythos,
seccionamos o capitulo entre mythos e pselidos, com enfoque nas discussdes
acerca de pseldos e na validade que o discurso falso pode ter na cidade; na
segunda parte, intentamos dar énfase no aspecto alethés em relagdo aos mitos,
analisando em quais ambitos ele pode ser verdadeiro: pedagdgico, moral e

politico, como a maioria dos autores pontua, mas, também, como “proto-
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filoséficos”, no sentido de disseminar (certas) verdades filoséficas aos cidadaos
desde sua infancia. O foco na definicdo que Socrates propbe de mythos é
necessario, vide que pode ser ampliado ndo s6 aos mitos contados na cidade aos
cidaddos como também aos mitos platbnicos, como ficches e falsidades
inverificaveis ou fantésticas ou, até mesmo, com um aspecto de plausibilidade e

probabilidade.

O ultimo capitulo desta dissertagdo tem como objetivo investigar a
passagem 501e (conjuntamente a 376d) a respeito da politeia mitologada em
l6gos. Reforcamos a recorréncia da tematica na Republica e buscamos analisar
essa guestdo sem omitir ou excluir a presenca do verbo mythologéo na passagem,
percebendo que ha outras ocorréncias similares em outras obras como Timeu, Leis
e Fedro (ainda que n&o nos dediquemos com detalhes a essas ocorréncias fora da
Republica). Dessa forma, fazemos uma anélise de ambos 0s passos em questo,
com enfoque em 501e, de modo a possibilitar a compreensdo de mais um sentido
de mythos colocado nesse contexto: nao apenas no campo do passado, mas no
campo de um futuro remoto e sem previsdo. E mythos porque ainda ndo é
realizado em ergon, em razdo da sua virtualidade. Outrossim, investigamos de
quais outras formas possiveis podemos interpretar a Kallipolis como um mito e de
que modo Sécrates é um “mitologador” em 16gos dessa bela cidade, tendo como
base algumas passagens da Republica que achamos relevantes para subscrever
nossa posicao. Em suma, a politeia s6 podera vir a ser na pratica na medida em
que os fildsofos se tornem os governantes (ou 0s governantes se tornem fildsofos).
Enquanto esse télos ndo se concretiza em ergon e praxis, resta contar esse mito da
Kallipolis como uma cidade paradigmatica, com seus cidaddos-modelo e reis-
filésofos de caracteristicas divinas. E mesmo se essa cidade ndo venha a existir na
pratica, € uma forma de persuadir os interlocutores Glauco e Adimanto para que

eles, entdo, venham a construir uma para si mesmos.
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A querela entre mythos e l6gos: um panorama geral

Aquela que foi, por séculos, entendida como uma rivalidade ou oposicao
radical entre mythos e 16gos?, e entre mito e filosofia, nas interpretacdes das obras
platdnicas ao longo da historia da filosofia ocidental, ndo prevalece com tamanha
forca, sobretudo, nas Gltimas décadas. O foco de uma gama de intérpretes desde o
século passado ndo parece ratificar a oposi¢do radical entre essas duas instancias
em Platdo, além de procurar outras abordagens que ndo impliquem a defesa de
uma perspectiva de “vitéria” do 16gos em relagdo ao mythos?. Ao contrario,
muitos intérpretes intencionam entender a natureza do mito, o status do mito no
corpus platénico e de que forma esse suposto conflito entre mito e l6gos se
comporta, ja que ele, inclusive, parece ser muitas vezes solucionado pelo préprio
filosofo. Como Monique Dixsaut muito bem pontua, Platdo seria o primeiro a
opor esses dois discursos ao mesmo tempo em que ele mesmo, abundantemente,

faz uso dos mitos em seus dialogos (Dixsaut, 2012, p. 26).

Ainda, é bastante aceita e trabalhada no meio académico uma visdo mais
positiva em relagdo aos mitos em Platdo, como parte integral e constitutiva dos
didlogos, incluidas as questdes metodoldgicas e hermenéuticas. Conforme é
defendido por Penelope Murray, os mitos nao estdo em “segundo lugar”,
tampouco sao meros “apéndices dos argumentos” (Murray, 1999, p. 257). Ao

contrario, “sdo necessarios para os seres humanos, até para os fildsofos; por isso a

1 O sentido de l6gos e de mythos que estamos destacando neste capitulo se dirige a dois tipos de
discursos, respectivamente: o discurso argumentativo (ou, como varios autores sugerem, discurso
racional e, por conseguinte, filoséfico por exceléncia) e o discurso mitico ou narrativa mitica
(dominio dos poetas). Esse € o paralelo problematizado aqui. Sabemos que ha uma gama de
outros sentidos e significados para 16gos e que, inclusive, Sdcrates define mito como uma espécie
de 16gos no passo 376e da Republica (nesse caso, com sentido de palavra ou discurso, por meio do
gual se contam os mitos). Todavia, nosso recorte, neste momento, é analisar e, também,
problematizar o termo ldgos como um discurso radicalmente oposto ao mitico — e, assim,
questionar o aparente abismo (exagero aqui proposital) e conflito entre esses dois discursos em
Platdo.

2 A coletanea de artigos From Myth to Reason? : Studies in the Development of Greek Thought
(1999), busca entender o desenvolvimento do pensamento grego questionando a perspectiva de um
desenvolvimento evolucionista do mito a raz&o, no sentido em que ndo haveria uma vitéria de um
sobre 0 outro, uma preocupagdo maior de um em detrimento do outro, ou uma separacdo radical
fixa entre ambas as instancias. Além dessa referéncia, Plato and Myth: Studies on Use and Status
of Myth (2011) também se debruca sobre esse debate. FOWLER (2011) oferece um bom panorama
do debate sobre esse assunto. E, claro, Origens do pensamento grego de Jean-Pierre Vernant ndo
pode ficar de fora desse painel.
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importancia de se apropriar do mito do dominio dos poetas” (ibid., p. 258,

tradugdo nossa).

Ainda, a respeito desse contraste entre mythos e 16gos, Collobert, Destrée e
Gonzalez (2012) percebem uma aparente relacdo de conflito entre essas duas
instancias, uma vez que a filosofia platonica, em varios aspectos, € um “exemplo
de superagio do conflito” (Collobert, Destrée & Gonzalez, 2012, p. 1), por conta
da forma dialégica de suas obras, da criacdo de mitos platdnicos e da maneira
como o filésofo intencionalmente borra as fronteiras entre mito e 16gos. Assim,
segundo os intérpretes, o mito se configura ora como complemento ilustrativo do
discurso argumentativo, ora transcendendo a argumentacdo ao oferecerem uma
visdo sinotica de uma realidade inacessivel (ibid., p. 2). Kathryn Morgan (2004) e
Zacharoula Petraki (2011) também corroboram as ideias acima, admitindo a
fronteira intencionalmente vaga entre essas duas instancias em Platdo®. Ademais,
Morgan defende o uso de mitos por Platdo (sobretudo os mitos criados pelo
fil6sofo) para expressar os limites e a falibilidade da propria linguagem (Morgan,
2004, pp. 156 e 179). Segundo a intérprete, a falibilidade ndo é entendida como
uma “fraqueza” da linguagem, mas a sua capacidade de ser manipulada (p.e.,
pelos sofistas, mas também pelos proprios filosofos), interpretada de diversas
maneiras e veiculo da persuasdo: “Se a linguagem fosse infalivel, ndo haveria
oportunidade para persuasdo, e persuasdao, como Gorgias observa, ¢ enganagdo”

(ibid., p. 290, traduc&o nossa®).

Sobre a questdo da falibilidade e dos limites da linguagem, é importante
fazer um adendo sobre qual tipo de linguagem ou forma discursiva seria falha — e
essa “brecha” € essencial para entender outras perspectivas acerca da fun¢do dos
mitos em Platdo. Na Republica mythos é definido como uma espécie de 16gos
(376e), ou seja, mito é uma forma de discurso apto a narrar uma historia, ou por
vezes é a propria historia narrada. Talvez, no que tange a nossa tematica, o cerne
da questdo aqui néo seja classificar como falivel e limitada a linguagem como um

todo, mas atribuir essas caracteristicas a uma forma discursiva especifica: a

3 “[...] myths are necessary for human beings, even for philosophers; hence the importance of
appropriating myth from the domination of the poets”.

4 Morgan (2004, p. 156). Petraki (2011, p. 38). Semelhante as posices de Murray (1999, p. 256) e
Rowe (1999, p. 264).

> “If language were infallible, there would be no opportunity for persuasion, and persuasion, as
Gorgias remarks, is deception”
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argumentativa. Pelo que entendemos, Platdo é um artifice do 16gos, que demonstra
justamente a maleabilidade da linguagem, a qual ndo se restringe apenas a forma
argumentativa, porém se expande, em determinadas situacdes, a linguagem
mitica. Nesse sentido, corroboramos a tese de Jean-Frangois Mattéi (proxima a
perspectiva de Christopher Rowe, que trataremos a frente) a respeito do mito
como um campo autbnomo nas obras platdnicas (Mattéi, 2010, p. 160), com uma
funcdo distinta do logos argumentativo. De acordo com ele, a linguagem
mitoldgica “oferece de um ponto de vista Unico, uma imagem do mundo através
do qual a dialética deve progredir passo a passo” (ibid., p. 68, traducdo nossa)®.
Assim, ndo entendemos propriamente uma limitacéo de toda a linguagem, mas, ao
contrério, a falibilidade de uma forma especifica de discurso, ao passo que a
plasticidade da linguagem se mostra através do emprego do mito — e ndo somente
do discurso argumentativo —, como parte relevante dos dialogos e elemento
indissociavel das obras platonicas. E essa distingdo entre duas espécies de
discurso presentes em Platdo, especificamente na Republica, que estamos

salientando neste trabalho.

Luc Brisson, conforme o titulo de sua obra How Philosophers Saved
Myths (2004) sugere, ndo concebe a perspectiva de uma substituicdo radical do
discurso mitico pelo discurso racional-argumentativo, no sentido em que o mito é
“salvo” pela filosofia, isto ¢é, preserva-se ao longo da historia por meio das
alegorias. Entretanto, defende existir, a0 mesmo tempo, uma oposi¢do entre
mythos e l6gos estabelecida por Platdo, dado que, quando o filésofo menciona o
mito de maneira ndo-metaférica’, “ele descreve um certo tipo de pratica discursiva
enquanto expressa um julgamento sobre seu status em relacdo a outra préatica

discursiva que considera superior” (Brisson, 2004, p. 15, traducdo nossa)®, ou

€ «[...] the mythical language serves another purpose: it offers from a unique stand-point a picture

of the world through which dialectic must progress step by step.

" Em Plato The Myth Maker (1998), Brisson apresenta essa classificagdo como mito em seu
“sentido primeiro” (“primary sense”), o qual difere de outro uso, chamado de “derivado” pelo
autor, que Platéo faz da palavra (Brisson, 1998, p. 128-133). Em How philosophers saved myth,
Brisson denomina esses dois sentidos de “ndo-metaforico” (hon-metaphorical) e derivado ou
figurado (idem, 2004, p. 27-28) O sentido derivado ou figurado evoca um outro sentido diferente
daquele quando ele emprega a palavra mythos, dependente do contexto no qual a palavra é inserida
e a que ela se refere. Ambos os sentidos nos serdo Uteis para o desenvolvimento da pesquisa.

8 “[...] he describes a certain type of discursive practice while expressing his judgment on its status
in relation to that of another discursive practice he considers superior”
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seja, o discurso filosofico®. Brisson entende uma diferenca fundamental entre
esses dois tipos de discurso em virtude da natureza inverificavel do mitico, em
contraste com a verificavel do discurso argumentativo. Enfatiza que a razdo da
inverificabilidade do discurso mitico é o fato de ele se dirigir a uma realidade
inacessivel, seja para o intelecto, seja para 0s sentidos — nesse aspecto,
corroborando as posi¢des de Collobert, Destrée e Gonzalez (2012) — ou no que
tange a um passado distante acerca do qual ndo se tem acesso direto ou indireto
(Brisson, 2004, p. 23). Os mitos, também, referem-se ao dominio dos “deuses,
daimones, herois, habitantes do Hades e homens do passado™?, por isso a nossa
incapacidade de verifica-los (idem, 1998, p. 137). Nesse sentido, A Republicalt
oferece pelo menos dois exemplos classicos desse tipo de discurso: o Mito de Er
(e os mitos escatoldgicos, no geral), apresentando essa visao sindtica de uma
realidade para além dos sentidos e intelecto; e o mito fenicio (414d-415c),
proposto por Socrates no encerramento do terceiro livro, como uma ficgdo util
para a cidade a respeito de um passado longinquo sobre o qual ndo é possivel
saber a verdade de fato (382d).

Por outra perspectiva, Christopher Rowe (1999) defende o uso de mitos
ndo s6 como ferramentas ilustrativas da dialética'?, uma vez que “o racional pode
ser transformado em mitico através de sua apresentacdo como uma narrativa, para
que entdo o proprio mitico possa se tornar um elemento no progresso do filésofo
em direcdo a verdade” (Rowe, 1999, p. 278)'3. Além disso, Rowe retoma a nogao
de paradeigmata no Politico (277d)** e transpde ao contexto e funcdo dos mythoi
a caracteristica dos paradigmas de auxiliar a “tratar satisfatoriamente um assunto

importante” (“demonstrate the greater subjects”, na tradug¢do do intérprete),

® Brisson (1998): “Plato gives a negative evaluation of the status of myth, when compared to
another discursive practice which is considered as superior: philosophy” (p. 7).

10 Aqui, o autor faz referéncia a passagem 392a do livro Il da Republica.

11 Vale destacar que temos ciéncia de outras ocorréncias semelhantes, sobretudo em relagéo aos
mitos escatoldgicos, presentes em outras obras platnicas, portanto ndo se restringem somente a
obra Republica. Em virtude do escopo e foco da pesquisa nesse didlogo, apenas salientamos
aqueles tratados e mencionados especificamente na Republica.

2 Morgan também apresenta a ideia dos mitos filoséficos como complementares e ligados a
dialética: “Myth that is not earned by argument is not philosophical, but educational and
protreptic, myth” (Morgan, 2004, p. 161 e p. 180).

13¢[...] the rational may be transformed into the mythical through its presentation as a narrative, so
the mythical may itself become an element in the philosopher's progress towards the truth”

14 «“Seria dificil, meu caro amigo, tratar satisfatoriamente um assunto importante sem recorrer a
paradigmas [...]” (277d). PLATAO. Politico. Tradugdo de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. In:
Dialogos: O Banquete, Fédon, Sofista e Politico. 12 ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1972.
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proferida pelo Estrangeiro de Eléia. A funcdo dos mythoi, bem como das imagens,
similes, metéaforas e alegorias, segundo o autor, também tem como objetivo, nem

que seja por um breve momento, indicar “algo de verdadeiro sobre as ‘coisas que

sao0’” (ibid.)™.

H& também a perspectiva acerca do poder persuasivo da narrativa mitica,
razdo tanto para as severas criticas de Platdo em relacdo ao mito, quanto para a
eficacia de sua utilizagdo em suas obras €, no caso da Republica, para a cidade-
ideal construida ao longo do dialogo por Sécrates, Glauco e Adimanto. Brisson
(1998, p. 75) apresenta a funcdo persuasiva do discurso mitico destinada ao
publico de nédo-filésofos, especialmente pela qualidade prazerosa do mito que
apela a parte irracional da alma, a qual predomina em criangas e na maioria dos
adultos (i.e., os ndo-filésofos), ou seja, naqueles que ndo desenvolveram
completamente a razao (ou 16gos). De acordo com o comentador, “o mito ¢é aquele
discurso que por si s6 tem uma influéncia eficaz sobre o que é indomado e
selvagem nos homens — sendo a selvageria ndo ética, mas psicologica” (ibid., p.
75, traducdo nossal®). A seriedade com que se regulam os mitos contados na
Kallipolis'’, portanto, apresenta-se justamente devido a sua forte influéncia sobre
a parte irracional da alma e seu poder sobre ela, especialmente no que tange o
publico alvo da contacdo dos mitos. Na medida em que a formacdo dos cidad&os
tem como base a mousiké, por meio da qual a contacdo de mitos ocupa o lugar
central como a maneira de transmitir e incutir valores e crengas a serem
compartilhados por toda uma sociedade, é imprescindivel o cuidado na curadoria
dos mitos, tendo em vista que o publico infantil ainda estd em processo de
desenvolvimento de sua capacidade racional e, dessa forma, ainda incipiente para

discernir o fato do alegorico (Rep. 378a-b). Além disso, como um fabricante de

15 Cf. Nota 37 de Rowe (1999): “something that is true of ‘the things that are’”.

16 “One could say that myth is that discourse wich alone has an effective influence on what is
untamed or wild in mankind — wildness being not ethical but psychological”.

17 A denominacédo da cidade-ideal por “Kallipolis” é referéncia ao passo 527c do livro VI, no qual
Sécrates chama carinhosamente a cidade construida de Kallipolis (isto €, “cidade bela”). Segundo
as notas de Paul Shorey na traducéo inglesa da Loeb sobre a passagem em questdo, esse titulo ndo
é invencéo ou exclusivo de Platdo, uma vez que outras cidades recebiam esse nome na Trécia e na
Calébria. E comum a referéncia a esta breve passagem por varios intérpretes de Plat&o. Inclusive, a
maioria da literatura secundaria examinada para este trabalho também se utiliza do nome
Kallipolis para designar a cidade criada por Socrates na Republica, em diversos momentos. Por
isso a escolha desse nome para nos referirmos a ela nesta dissertagéo.
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mitos, ou “mitologador”, Platdo expde, de maneira autoconsciente, os problemas

da narracdo de mitos, enquanto os inclui em seus dialogos.

Outrossim, ainda sobre a funcdo persuasiva dos mitos, é interessante notar
a perspectiva de Pierre Destrée (2012), no contexto da Republica, que enfatiza o
emprego de imagens e mitos intencionados a “tocar uma audiéncia” (Destrée,
2012, p. 111), enderecados a parte irracional da alma'®, e direcionados a
interlocutores especificos e a uma plateia determinada — os tumoedeticos, como 0s
proprios interlocutores do dialogo, Glauco e Adimanto, os quais sdo perfeitos
candidatos tanto para a filosofia quanto para a tirania (ibid., p. 115). A funcéo do
uso de imagens e mitos por Socrates, nesse sentido, é persuadir, ndo apenas por
argumentos, mas por imagens, pela visao, pelo sensivel. E, assim, conduzir seus
interlocutores, inclusive os leitores (0s quais ndo estdo passivos, também séo
convidados a participar), a filosofia, por meio de imagens, alegorias, analogias e

mitos.

Destaquemos, ainda, que préximo a conclusdo da Republica, em seu
ultimo paragrafo, e falando a respeito do mito (i.e., 0 Mito de Er) que acabara de
contar, Socrates afirma: “Foi assim, 6 Glauco, que a historia (ud6og) se salvou e
ndo pereceu. E podera salvar-nos, se lhe dermos crédito (reidopeba) [...]” (621b-
c)'®. A traducdo portuguesa®’, pelo bem da compreensdo dos falantes da lingua,
opta pela expressdo “dar crédito”, ou seja, acreditar, admitir como verdadeiro —
sentido congruente com as discussdes sobre a definicdo de mito ao longo da obra,
sobretudo aquele presente nos segundo e terceiro livros. Ja a traducdo inglesa
aposta no verbo “believe”, isto €, acreditar. Entretanto, a volta ao original grego,
atentando-nos ao radical neiB®-, advindo do verbo peitho, comumente traduzido
em nossa lingua por “persuadir” no infinitivo, serve como exemplo acerca da
funcéo persuasiva do mito, em um outro sentido: na medida em que ndo se pode

provar a sua veracidade epistemoldgica, factual, por se tratar de um campo

18 Destreé ndo restringe apenas aos mitos o direcionamento a parte irracional da alma. Segundo
ele, 0s proprios argumentos ndo sdo somente destinados ao “bem da compreensdo” (p. 111). Bem
como o discurso (I6gos, portanto) como um todo (e que, por definicdo, engloba, também, mas néo
somente, 0s mitos).

19 ol obtog, @ Thavkov, udbog 600N kai ovk amdAETo, Kol HUdC dv chosiey, dv meldduedo
avT®.

20 A traducdo que utilizamos em todas as citacdes e referéncias da Republica é a de Maria Helena
da Rocha Pereira, da editora portugesa Fundagao Calouste Gulbenkian. Contrastamos, também,
com o0 grego, e, em alguns momentos, com a traducdo inglesa de Paul Shorey da editora Loeb.
Além disso, tivemos leitura da versdo de Carlos Alberto Nunes da EDUFPA.
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inverificavel (o pds-morte), inacessivel aos sentidos e ao intelecto, resta a nos
sermos persuadidos por ele e, assim, acreditarmos — dar crédito, portanto — em
sua verdade, cuja crenca, tanto no mito narrado quanto nas palavras de Socrates,
levara a salvacgo, em dire¢do ao “caminho do alto”, e & felicidade?®® (621d). Desse
modo, n&o se trata aqui de provar a sua veracidade, mas de persuadir, no sentido
de fazer acreditar na verdade do mito, ou melhor, em seu aspecto verdadeiro?,
visto que nao é possivel verifica-lo. A persuasdo da narrativa mitica ndo é
entendida somente no sentido de levar um publico ou um interlocutor a aceitar
uma verdade ou incutir certas opinides; a questdo é que ndo ha outro modo de se
relacionar com o mito sendo acreditando (ou ndo) em sua verdade, posto que néo
é possivel explica-lo ou prova-lo por outros meios?. Por isso a seriedade dessa
topica em Platdo e a delicadeza em relacdo ao manuseio dos mitos — o que contar,
como contar, quais devem ser contados ou descartados ou censurados, quem deve

fazé-lo, e qual seu papel na filosofia.

2.1
Qual é a natureza do discurso mitico??*

N&o € dbvio, tampouco facil, classificar categoricamente o que pode ser
considerado mito em Platdo, visto que, conforme expomos até agora, as fronteiras
entre mythos e l6gos sdo, propositalmente, vagas e pouco delimitadas. E,
justamente por conta dessa intencionalidade, n&o seria adequado propor

21 Na traducéo de Pereira, felicidade; no grego encontra-se o termo &b mpdrtopey, podendo ser
traduzido como agir bem, o que, pelo que se entende de toda a tematica envolvendo o conceito de
justica na obra, a consequéncia do agir bem ¢é a felicidade. A escolha de €b mpdttwpey e ndo
exatamente eudaimonia € demasiadamente coerente com a discussdo da Republica, sobretudo na
recorréncia dos temas envolvendo ergon e praxis (incluindo a definicdo de justica como
oikeiopragia).

22 Salientamos a expressdo “aspecto verdadeiro” por conta da definigdo de mito em 377a,
“mentiras que contém verdades”, em que a verdade do discurso mitico é de outra ordem.

2 E possivel, em Platio, demonstrar, por meio de argumentos, certos principios que est&o inseridos
nos mitos (p.e., Deus é bom e ndo se altera, a alma é imortal etc.), e assim estabelecer critérios e
moldes (ou os typoi) para formula¢do de mitos aceitveis na cidade-ideal e rejeicdo de outros.
Inclusive, Sécrates pontua por diversas vezes que certos mitos da tradicao ou certas representacdes
ndo sdo verdadeiros. Socrates ndo descarta as historias de Homero e Hesiodo apenas por uma
questdo ética (embora se possa argumentar que o ambito ético é o principal critério), por ndo
estarem em harmonia com as virtudes, mas também por estarem incorretas de acordo com certos
principios demonstraveis por argumentos (como os apresentados por SOcrates em 379b-381a).
Essa questdo sera ampliada nos capitulos 3 e 4.

24 Subtitulo inspirado no questionamento de Morgan para introduzir a discussdo acerca dos
critérios para a identificacdo do discurso mitico em Platdo (Morgan, 2004, p. 157).
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metodologias e critérios rigidos, objetivando uma discussdo que ndo oculte ou
passe por cima dessa estratégia platénica.

Um bom exemplo é o caso do dialogo Gorgias no qual Socrates chama a
historia de 16gos, mas destaca que Calicles (e outros) pode considera-la mythos
(523a). Ao mesmo tempo, é natural que chamemos ou compreendamos essa
mesma histdria (que € 16gos e ndo mythos) de mito, conforme se faz comumente.
No caso deste dialogo, podemos entender, a principio, como uma oposi¢éo, posto
que Socrates faz questdo de pontuar que a sua escolha por 16gos (e ndo por mito) é
deliberada devido ao seu conteido verdadeiro®. Contudo, o recurso retérico®,
aqui, é denominar a historia de 16gos (opondo-a a um mito) a fim de convencer,
especificamente, a personagem Calicles de sua verdade. Ademais, o mito do
Timeu é denominado de eikds mythos (Tim. 29d, 59c, 68d) e, também, de eikds
l6gos (Tim. 30b, 48d, 53d, 55d, 56a, 57d, 90e). O mito contado por Aristdfanes no
Banquete € 16gos e ndo mythos (Bang. 193d).

Diversos intérpretes intentaram elaborar meétodos e critérios a fim de
desemaranhar esse processo complexo de identificacdo de mitos nos didlogos
platdnicos. A questdo ndo € trivial, ndo sé pelos motivos discorridos acima, mas
também pelo fato de que, quando, explicitamente, Platdo emprega a palavra
mythos (bem como quando fala de 16gos), ele a utiliza em diferentes casos: seja
para falar sobre (e criticar) os mitos dos poetas, seja sobre os mitos que ele mesmo
inventou; para designar os mitos danosos e as “nobres mentiras” Uteis; assim
como diz respeito a historias fantasticas, mas também as provaveis (Dixsaut,
2012, p. 26). Além de utilizar o termo, pejorativamente, como sindénimo de falso
em relacdo a certas doutrinas, sendo 0s casos encontrados no Teeteto (156¢ e
164d-e), referindo-se as doutrinas materialista e a de Protagoras, e também no
Sofista (242c) acerca das teorias parmenidicas sobre o nimero e natureza das

realidades.

% “Entdo ouve, como se diz, uma bela historia (udAo kadod Adoyov), que decerto tomards como
fabula (v ob pev Rynon udbov), segundo penso, mas que eu digo ser verdadeira, pois insisto em
que € pura verdade tudo o que nela se contém (&g aAn6f yap 6vta col AEm & uéhhm Adyewv)”
(Gorg. 523a). PLATAO. Gorgias. In: Dialogos: Protagoras, Gorgias, O Banquete e Fed&o. Vols 111
e IV. Trad. Carlos Alberto Nunes. Para: UFPA, 1980.

2 Morgan, 2004, p. 159.
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Podemos observar diversos exemplos de cada uso desses na Republica;
Platdo, falando por todas as suas personagens, faz uso explicito desse termo em
variadas situacGes. No livro I, Céfalo se queixa sobre os mythoi a respeito do
Hades que ouvira quando crianca; Glauco narra o mito do anel de Giges; no livro
Il e I, Soécrates emprega a palavra mito para falar dos perigosos mitos
tradicionais e também para falar do mito fenicio, atil a cidade; ainda prescreve
uma definicdo de mythos ao final do segundo livro, a qual é adequada tanto as
fabulas dos poetas quanto as que serdo contadas na Kallipolis; o mito escatoldgico
inventado por Platdo, o mito de Er, é assim denominado por Socrates; além disso,
surpreendentemente, a propria cidade-ideal desenvolvida no decurso do didlogo é,
explicitamente, referenciada como um mito em 501e: politeia®’ “mitologada”?®
em (ou pelo) 16gos (molteia fjv pvboroyodpev Ady®), similar & passagem 376d na
qual Sécrates também emprega o verbo mythologéo (esse verbo cuja propria
formacéo deriva da unido entre mythos e 16gos), conjuntamente, a palavra mythos,
bem como 10gos (év pob® pvBoroyodviég 1€ kai oyoAnv dGyovieg AOY®
Toudedmpev Tovg dvdpag). Estaria Platdo falando da mesma coisa em todas essas

situagdes? Por um lado, sim, por outro néo.

De um lado, a mencdo ao termo mito € bastante relevante, em termos
metodoldgicos, para identificar os mitos em Platdo: quando algum personagem
menciona diretamente a palavra mythos é um indicativo importante do que esta

sendo tratado. Contudo, hé casos em que a estrutura narrativa e o contexto podem

27 H4 diversas traducdes e compreensdes para o termo politeia. Liddle, Scott e Jones apresentam as
tradu¢des da palavra por ‘“condigées e deveres de um cidaddo”, “cidadania”, “governo”,
“constitui¢do de um Estado”, “forma de governo”, “regime”. Algumas delas apresentam graves
problemas, como aquelas que traduzem para “Estado” ou até mesmo “Republica”, em virtude da
aproximacdo desses termos com as nog¢Bes modernas. O termo politeia, no original grego,
apresenta em seu nucleo a ideia de pdlis e polites, ou seja, cidade e cidaddo, sendo a organizacdo
dos cidaddaos em uma cidade ndo s6 em termos legais (acerca do qual os gregos entendem como
noémos, cuja compreensdo também se estende ao que chamamos de “costumes”), mas também em
sentido cultural, isto é, nos valores, crengas, costumes, etc. compartilhados por uma sociedade. Em
ambas as traducGes em portugués na nossa bibliografia, entende-se esse termo como
“constitui¢do”. No entanto, estamos conscientes de que essa pode ndo ser a melhor tradugdo do
termo, novamente por conta da conotagdo moderna de “constitui¢do”, em um sentido legislativo, 0
qual parece ndo envolver a nogdo de politeia de maneira adequada e completa. Pensamos que o
habito de traducdo do termo politeia por “constitui¢ao” limita a rica complexidade da palavra
grega, podendo restringir a sua interpretacdo apenas a uma visdo legislativa ou juridica. Por
conseguinte, optamos por evitar a traducao deste termo, preservando-o0 em seu original, na maioria
das vezes. Quando for necessaria a tradu¢do ou mencao, utilizaremos “regime politico” ou
“modelo de governo”.

28 Estamos propondo esse neologismo “mitologar” a fim de reforcar a presenca do verbo
mythologéo nessas passagens, que, muitas vezes, € ocultado no processo de traducédo. Para nos, é
essencial o destaque deste verbo justamente pela unido entre mythos e 16gos.
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ser compreendidos como tratando de uma narrativa mitica, embora ndo haja
mengdo explicita ao termo “mito”: como & o caso do mito do Gorgias
supramencionado e o mito de Theuth no Fedro. Nesses casos, ndo se sustentaria o
critério que parte apenas do principio do emprego explicito da palavra mythos. A
mencao ao termo é indicativa, todavia ndo pode ser considerado imprescindivel
para que uma narrativa seja considerada mitica. Esse tipo de critério é rigoroso,
mas insuficiente, e muitas vezes contribui para um debate empobrecido da

discussao.

Por outro lado, ha diferencas fundamentais entre as variadas situacdes em
que Platdo emprega 0 mesmo termo. Se esse € a principio um indicativo
expressivo de que se trata de um mito, em contrapartida cada caso possui um
conteldo, estrutura e contexto distintos. Na Republica, onde encontramos diversas
vezes a palavra mythos ao longo dos dez livros, o anel de Giges é um mito, 0s
mitos tradicionais s&o mitos, os mitos infantis sdo mitos, assim como o mito de Er
e a prépria cidade ideal; no entanto, sdo estruturalmente diferentes, tém contetdos
distintos e estdo postos em contextos diversos, contados por outros personagens
ou pelos poetas. Portanto, Platdo estd, sim, falando da mesma coisa, isto é, de mito
(discurso ou narrativa mitica), a0 mesmo tempo em que todos 0S casos nao sdo

precisamente idénticos.

Diante disso, esse problema € atacado por varios intérpretes, buscando
formas de compreender os mitos platonicos e as discussdes sobre esse tema.
Morgan propde uma divisdo tematica em trés classes: “os mitos tradicionais,
como 0s contados pelos poetas, os mitos pedagdgicos, que visam exercer o
controle social, e os mitos filosoficos, que estdo ligados a analise logica”
(Morgan, 2004, p. 162, traducdo nossa?®). Brisson contempla a atitude de Platfo
ante o mito dividindo os empregos da palavra mythos em um sentido “metaforico”
e em outro “ndo-metaforico” (Brisson, 2004, p. 15) e, ainda, compreende 0 mito
como “discurso inverificavel” e como “discurso nao-argumentativo” (ibid., pp. 20
e 25). Glenn Most (2012, p. 16), por sua vez, sugere uma metodologia de
identificacdo de mitos platdnicos (e ndo os mitos tradicionais ou pedagdgicos) a

partir da estrutura especifica desses mitos (com algumas poucas excecgdes,

2 “traditional myths such as those told by the poets, educationalmyths that are intended to exercise
social control, and philosophical myths, which are tied to logical analysis”.
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segundo o autor): eles sdo 1) quase sempre monologicos; 2) provavelmente
sempre sdo contados por um falante mais velho para um ouvinte mais novo; 3)
eles remontam a fontes orais mais antigas, explicitamente indicadas ou implicitas,
reais ou ficticias; 4) tratam de objetos e acontecimentos que nao podem ser
verificados; 5) geralmente derivam a sua autoridade ndo da experiéncia pessoal,
mas da tradi¢do; 6) tém frequentemente um efeito psicagdgico explicitamente
afirmado; 7) nunca se estruturam como dialética, mas sempre como descri¢do ou
narracao; 8) encontram-se sempre no inicio de uma longa exposicdo dialética

extensa ou no fim de uma exposi¢do dialética extensa. (Most, 2012, p. 16-19).

De toda forma, ndo € um assunto encerrado e fechado, e nem livre de
problemas, mesmo com as diferentes abordagens e critérios que vdo para além
desses citados — € uma gama de interpretacdes e metodologias, com suas regras e
justificativas. E perceptivel a amplitude desse debate tendo em vista esse
panorama com diversas maneiras (embora, em muitos pontos, haja concordancia)
de atacar essa tematica e, também, pela incessante conversa que até hoje se segue.
Essa questdo permanece maleavel e aberta a discussdo sobretudo devido a néo
sistematizacdo dos escritos platnicos, dando margem a essas diversas estratégias

interpretativas.
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Contextualizacdo de mythos na Republica

Como dito acima A Republica é um didlogo extremamente rico no que
concerne as discussdes sobre o mito — vide a recorréncia do tema ao longo do
dialogo, desde o livro inicial até o coroamento da obra com o Mito de Er. Em
termos quantitativos, vale destacar que ha uma série significativa de ocorréncias
da palavra pd0oc, e derivados do radical wv6-, na Republica. E possivel encontrar
27 ocorréncias da palavra e de suas flexdes (330d, 350e, 359d, 376d, 377a4, a6,
377b, 377cl, c4, 377d, 378e, 379, 38le,382d, 386b, 391e,
392b, 392d, 394c, 398b, 415a, 415¢, 501e, 522a, 565d, 588c, 621b)%*.

Além desses dados, o didlogo apresenta uma analise altamente sofisticada
e pormenorizada desse tema, contando com a definicdo de mythos (377a); a sua
utilidade (389b) pedagogica, politica e ética, para o florescimento da justica (e,
também, da injustica); todo o debate detalhado sobre o que esta sob o dominio do
mythos; o que deve ser contado, como e por quem as fabulas devem ser contadas,
circunscritas as tematicas da educacdo e politica nos livros Il e Ill, concluindo
com a “nobre mentira” fenicia (414d — 415c) a ser contada aos cidaddos, sem
contar com as propostas de mitos platbnicos ao longo de todo o dialogo. A
Republica, ainda, conta com diversas pinceladas de imagens, analogias e alegorias
ao longo do didlogo, em geral proferidas e elaboradas por Sécrates, chegando este
personagem, inclusive, a ser cacoado por Adimanto a respeito do seu costume de

falar por “metéaforas” ou “imagens” (gik6évoc), em 487e.

Outrossim, como apresentamos anteriormente, é através da boca de
Socrates que a politeia®® construida pelas personagens do dialogo é, também,

chamada diretamente de mito® em 501e® justaposta ao l6gos: a politeia é

30 Brisson, 1998, apéndices | e I1. Brisson separa as ocorréncias da palavra mythos (apéndice 1) das
ocorréncias dos sentidos derivativos (ou figurativos) de mythos ou compostos do radical myth-
(apéndice I1).

31 Cf. nota 27 sobre o termo politeia.

32 Vale ressaltar que no Timeu também aparece a cidade-ideal descrita nesses termos, 26¢ (se
entendermos como se tratando de uma referéncia a mesma cidade construida na Republica).
Também ha& uma referéncia similar em Leis 752a. No Fedro, em 276e, a personagem homénima
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“mitologada” em (ou pelo) 16gos. E empregado o verbo mythologéo (a qual, em
sua construcdo, ja propde uma unido entre mythos e 16gos) e mais a palavra 16gos
tanto nesse trecho quanto em 376d, no momento em que Socrates abre o debate
sobre a educacdo dos guerreiros: “Assim como em um mito, [mitologando] e
ociosos estando, eduquemos os homens pelo [ou em] [ldgos” (év pwobw
pvboroyodvTéc te Kol GYoANV Gyovtec Ady® maudevmpueyv Tov¢ dvopag) (Haddad,

2008, p. 37, com modificacoes)®*.

Neste capitulo, exploraremos com mais atencdo e profundidade
ocorréncias de mitos em quatro momentos da Republica, os quais estdo inseridos
em contextos diversos, possuem estruturas variadas, possuem funcdes distintas no
dialogo, sdo contados por trés personagens diferentes, fazem criticas aos mitos
tradicionais e ndo sdao mitos pedagodgicos (isto €, destinados, necessariamente, a
um publico infantil com objetivo educacional como nos livros 11 e 11)%®.
Analisaremos, respectivamente: 1) a primeira men¢do de mythos do dialogo falada
através da boca da personagem Céfalo; 2) o mito do anel de Giges contado por
Glauco; 3) a alegoria da caverna; e 4) o mito de Er. Veremos que, embora sejam
diferentes entre si e proponham funcdes especificas, ha algumas tematicas que se
repetem, sendo todos relevantes para a construcdo do dialogo e persuasao de seus
interlocutores. Séo os quatro primeiros exemplos de falas miticas na Republica
que trataremos nesta dissertagdo, como narrativas constitutivas do dialogo

desenroladas pelas personagens e entre elas.

Antes de comecarmos, é imprescindivel abordarmos a questdo envolvendo

a compreensdo de mito que consideramos neste trabalho. A definicdo socrética

fala sobre “contar historias (pvBoroyodvra) sobre justica” (276e: Sikatoovvng te Kol GAA®Y GV
Aéyelg mépt puboroyodvra).

33 11 0DV dyplavodot Aeyovimv Hudv 8Tt mpiv dv TOLEmS 1O GIAOGOPOV YEVOG EYKPOTES YévTal,
olte TOLEL 0VTE TOAITONG KOK®DV TaDAO EGTOL, 0VOE 1| TOATElD Tiv puBoroyoduev AdOyw Epym TéhOg
Myeton

% No original de Haddad: ““Assim como em um mito, mitos contando e ociosos estando,
eduguemos os homens pelo 16gos” (2008, p. 37). Por conta da omissao dos termos 16gos e mythos,
essenciais para a nossa discussdo, na traducdo portuguesa de Maria Helena da Rocha Pereira,
optamos pela traducdo deste passo por Alice Haddad. Fizemos uma leve modificagdo com a
finalidade de destacar o verbo mythologéo presente na passagem. Também propomos a adicdo da
preposicdo “em” (presente na traducdo de Pereira) em conjunto a preposi¢do “pelo” (oferecida por
Haddad), visando ressaltar a ambiguidade proposital da frase com o 16gos no dativo (Ady@). Sobre
essa passagem e sua rica ambiguidade, trataremos com mais detalhes nos proximos capitulos,
sobretudo no capitulo 5.

35 Os mitos infantis enredados na discussdo sobre a educagéo dos guardides serdo explorados nos
capitulos 4 e 5.
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sera examinada propriamente no capitulo 5, mas, para efeito preliminar, é preciso
deixarmos claro aqui o que sera considerado, posto que listamos, propositalmente,

a Alegoria da Caverna em conjunto com os demais.

A passagem de Céfalo, o Anel de Giges e o mito de Er tém,
explicitamente, a palavra mythos textualizada, no entanto Socrates se refere a
Caverna através da palavra eikdn (imagem, quadro, representacdo, comparacao,
semelhanca) e ndo por mythos. Todavia, conforme vimos, a referéncia direta pela
palavra mythos ndo é o unico critério para classificar uma passagem como
contacdo de um mito. O que Platdo referencia pelo termo mythos é uma indicacdo
relevante, mas a omissdo dessa palavra (ou a escolha por outra) ndo é um fator

necessario para que radicalmente se impeca a sua compreensao como mito.

Claro, a Caverna ndao € um mito classico como o Mito de Er (esse sim
denominado de mito por Sdcrates), é perceptivel uma diferenca estrutural e
narrativa entre os dois. De todo modo, o proprio fato de uns comentadores
chamarem de alegoria ou imagem, e outros de mito, a ponto de incluirem a
Caverna nas tematicas envolvendo esse assunto, bem como o fato de alguns
intérpretes oscilarem entre os termos “mito” e “alegoria”®, é indicio de que ndo

ha uniformidade nessa discussdo e mostra que tal questdo ndo € univoca.

Nesse sentido, nossa proposta aqui é alargar um pouco a compreensao de
mito a fim de que o termo contemple a Caverna, mesmo que ela seja referida por
eikon na obra. Pensamos que, mais do que uma mera comparacao, a Alegoria da
Caverna tem elementos que a aproximam do mito e vale sua inclusdo neste
debate: ha uma constru¢do dramatica de uma narrativa, com uma organizagao
temporal distinta da histérica ou cotidiana. Vale acrescentar que ela ndo ¢ uma
imagem estatica; se assim fosse, 0 caso ndo se configuraria como mito porque nao
desenrolaria uma narrativa no tempo mitico, haveria apenas a constru¢do de uma
metafora (como é o caso da simile do Sol ou do monstro de varias cabegas no
livro IX). Ao contrario, a Caverna ndo é meramente uma imagem ou uma
metafora, ela se descortina belamente diante de nossos olhos gragas & narracao de
Socrates. E o desenrolar de um espetaculo que imaginamos vividamente a partir

da narracdo de Sdcrates. Ademais, Socrates utiliza propositalmente representagdes

EEINT3

3% Como Andrea Nghtingale, oscilando entre os termos “alegoria”, “mito” e sua propria
terminologia sobre a Caverna: “philosophic fable” (Nightingale, 2004, p. 95).
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do Hades homérico para construir a sua Caverna, sendo essa mais uma referéncia
relevante acerca do pds-morte homérico, que se apresenta desde o livro I. Por
conseguinte, estamos englobando a Alegoria da Caverna nessa discussdo sobre
mythos, reconhecendo, a partir da opcdo de denomina-la por alegoria, que ela ndo

é referenciada por esse termo.

3.1
Céfalo e os mitos relativos ao Hades:

A primeira mencdo da palavra mythos na obra remonta a um dos
momentos iniciais do dialogo, em seu primeiro livro (330d). A conversa acontece
entre os personagens Socrates e Céfalo sobre o assunto de heranca e riqueza, até
que Céfalo, ja idoso, desabafa sobre os temores que o abalam acerca da morte,
sobretudo no que concerne as puni¢des aos injustos no pés-morte, em virtude dos

mitos acerca do Hades que ouvira desde crianca.

Com efeito, as historias (ub6ot) que se contam relativamente ao
Hades (t@v év Aidov), de que se tém de expiar la as injusticas
(ddwnoavta) aqui cometidas, historias essas de que até entdo
trocava, abalam agora a sua alma, com receio de que sejam
verdadeiras (dAn0<ic). E essa pessoa - ou devido a debilidade da
velhice, ou porgue avista mais claramente as coisas do além,
como quem estd mais perto delas - seja qual for a verdade,
enche-se de desconfiancas e temores, e comeca a fazer os seus
célculos e a examinar se cometeu alguma injustica para com
alguém. Portanto, aquele que encontrar na sua vida muitas
injusticas atemoriza-se, quer despertando muitas vezes no meio
do sono, como as criangas, quer vivendo na expectativa da
desgraca. Porém aquele que ndo tem consciéncia de ter
cometido qualquer injustica, esse tem sempre junto de si uma
doce esperancga, bondosa ama da velhice, como diz Pindaro.
(330d - 331a).%

Sobre essa passagem, ha elementos relevantes a serem destacados e
analisados no que tange a importancia do mito para o desenvolvimento da justica

(ou, 0 seu contrério, a injustica), nas almas e, também, na cidade. Assim, é

37 of 1e yap Aeyduevor udbot mepi T@V &v A1dov, m¢ tOV £v0Gde ddiknoovta del kel s186vat diknv,
KATOAYEAMUEVOL TEWOC, TOTE ST GTPEPOVSTY ADTOD THY YWouynV Un GANOsic dov: kKol adTdc—TiTor HITd
Thg 100 Y\pwg dobeveiag | kal domep HON Eyyviépm OV TV kel PAAAOV TL KobBopd adTo—
vmoyiag 8 odv Kai Seipotog pectdg yiyveton kol dvaroyileton §On kol okomel & Tvé T diknoEy.
6 ngv ovv svpickmv £ontod &v 16 Pim TOAAY AdKNpoT Kol £k TV Drvov, Homep oi moideg, opud
€yepopevog deyaivel kol {fj petd kakig EAmidog: T@ & undev £0vTd AdKov cLVELSOTL NOET0l EATIG
del Tapeott Kol dyadn “ynpotpogog’, d¢ kai [Tivoapog Aéyet.
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importante notar a relevancia desse tema, que estd presente logo no inicio do
extenso didlogo que é a Republica. O debate do mito na obra ndo é tratado de
maneira leviana, uma vez que esse assunto ndo pode ser abordado sendo com
maxima seriedade, cuidado e delicadeza, por isso a sua presenca desde a primeira
conversa com o primeiro interlocutor, e a recorréncia em diversos momentos e
contextos no decurso dos dez livros. Como um ciclo, a Republica inicia a
discussdo sobre mito, em seu primeiro livro, a partir das queixas de Céfalo sobre o
seu medo do pds-morte e encerra, em seu décimo e Gltimo livro, com a contacéao

do mito de Er, justamente sobre as recompensas e o julgamento no pds-morte.

Céfalo, o primeiro interlocutor do didlogo, menciona o temor da morte,
visto que, justamente pela sua idade mais avancada, ele entende estar mais
proximo da finitude, por isso o impacto e a importancia desse assunto para a
personagem. Inclusive, a narrativa envolvendo a personagem se dedica a realcar
as questdes relacionadas a velhice. O Sdcrates-narrador comenta sobre ele que
“pareceu-me bastante envelhecido, pois ha tempos que ndo o via” (328c); Céfalo
se diz sem forcas para ir facilmente até a cidade (328d); Sécrates-personagem diz
a ele que é um prazer conversar com “pessoas de idade bastante avancadas” e que
“teria até gosto” em saber o parecer de Céfalo sobre essa parte da vida, “uma vez
que chegaste ja a esse periodo da vida a que os poetas chamam estar ‘no limiar da
velhice’” (328e). Ainda, a personagem apresenta perspectivas sobre a maturidade,
dizendo que uma parte “lamenta-se com saudades do prazer da juventude” (329a),
outros “lamentam-se ainda pelos insultos que um ancido sofre” e alguns

“entoavam uma litania de quantos males a velhice lhes é causa” (329b).

Em contrapartida, Céfalo conta, o grande tragediégrafo Séfocles se sentia
feliz em sua maturidade (329c), e em concordancia ao animo de Sofocles na
velhice Céfalo diz a Socrates que “quando as paixdes (émibvuiot) cessam de nos
repuxar e nos largam, acontece exatamente o que Séfocles disse: somos libertos
de uma hoste de déspotas furiosos (deomot®V TAVL TOAGDY E6TL KO HLOVOUEVDV
annAldyOor: nos alijamos dos muitos e furiosos despotas)” (329d). Aqui
percebemos que desde o primeiro livro esta insinuada a similaridade entre o
individuo e a polis, o governo de si e o governo da cidade, que serd mais
explorada a partir do segundo livro com a analogia cidade-alma, e também no

livro 1X sobre as formas de governo (politeia) e os homens. O ancido relaciona
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“os muitos (polloi) e furiosos déspotas (despota)” as paixdes (epitimiai), sendo na
velhice que se cessa 0 governo tiranico da parte apetitiva. Entdo Céfalo vai dizer
que a causa para esses sentimentos ndo é a velhice em si, mas o carater de cada
um (329d). Em seguida, Sécrates vai questionar essa posicdo de que o carater é o
suficiente para suportar a velhice (329e), fazendo o ancido admitir seu apego as
riquezas que sustentam sua velhice: “nem o homem comedido aguentard
facilmente a velhice na pobreza, nem o que o ndo €, ainda que rico, se tornara

entao cordato” (330a).

A velhice, como vimos, longe de ser somente uma peculiar maneira de
caracterizacdo da personagem, torna-se assunto e pedra de toque para as
discussOes acerca da justica. Diferentemente das outras personagens do dialogo, o
destaque para a idade madura de Céfalo € relevante para 0 que esta sendo dito
aqui: a personagem representa o resultado da vivéncia na polis. Sua queixa ao
pos-morte se deve a rememoracdo dos mitos que ouvira na infancia, ou seja, seus
temores agora na velhice sdo frutos de sua educacgédo e formacédo cultural, as quais,
conforme afirmado por Sécrates nos dois livros seguintes, pauta-se na contacdo e

emulacdo de mitos na infancia.

Outro elemento importante na breve fala da personagem citada acima € a
sua afirmacdo: “seja qual for a verdade”. Quer dizer, as historias que, vale
destacar, ouvira ha muitos anos, quando crianca, penetraram tao forte em sua alma
que, independentemente da sua veracidade, despertam desconfianca e temor
diante da proximidade da morte. Destaca-se aqui, portanto, o elemento de forte
persuasdo do mito, o qual penetra fundo na alma e persiste por toda a vida, sem
necessariamente ter confianca na sua veracidade. A forga persuasiva do mito néo
estd ligada a sua verdade factual ou precisdo epistemoldgica. Diante da
proximidade da morte, Céfalo, um homem maduro, sente-se como uma crianca —
aquela que escuta as historias pela primeira vez — acordando apavorada no meio
da noite, abalada, desequilibrada em seu animo por causa desse temor. Justapdem-
se, nesse momento, dois extremos: a crianga e 0 idoso, aproximando-0s, COMOo se
fosse um ciclo, de modo a demonstrar, além da permanéncia ao longo da vida das
crencas incutidas na infancia, também o poder persuasivo do mito direcionado a

parte irracional da alma — a qual ndo esta presente somente nas criangas.
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No terceiro livro, € retomada a discussao sobre as representacdes do pds-
morte, agora ligada ao tema do medo da morte suscitado pelas descri¢cbes do
Hades retratadas pelos poetas da tradicdo grega, mencionado por Céfalo no inicio
da obra. Nesse contexto, acerca da cautela em representar o post-mortem a fim de
ndo gerar medo e temores (386b), principalmente nos guardibes, Socrates introduz
a nocdo da coragem a ser incutida nos guardides da cidade por meio de mitos. E
forcoso, assim, rejeitar as narrativas que, como aquelas ouvidas por Céfalo, sdo
passiveis a causar temores nos futuros guerreiros (386a-b). Afinal, de que maneira
um guardido poderia proteger a cidade se lhe é ensinado, desde jovem, por meio
de imagens assombrosas, que sua eventual morte em servico é pior do que
defender sua terra-mde e cidaddos-irmédos? Segundo Socrates, os homens “que
devem ser livres (élevBépovg)” devem “temer a escravatura mais do que a morte”

(dovAeiov Bavatov pailov mepofnuévoug) (387h).

Ademais, o fortalecimento da coragem ¢ vital para a cidade, como uma das
quatro virtudes apresentadas no quarto livro (427e), consequentemente o estimulo,
como parte da educacdo dos guardides, a imitacdo de modelos corajosos (395c).
Sobre a coragem na polis, Socrates a atribui a classe dos guardifes, e € definida
como uma “espécie de salvacao (cwtnpiav) [...] da opinido que se formou em nos,
por efeito da lei, gracas a educacao, sobre as coisas a temer que existem, e a sua
qualidade (v tiig¢ 60ENG Thg VIO VOUOL 01 THC madeiog yeyovviag mepl TAOV

Sewvdv & té o1t xod oia)” (429c).

E por meio da educacdo (mUlsica e ginastica) que 0s guerreiros
desenvolvem a coragem: opinido indelével sobre o que se deve ou ndo temer
(430a). Assim, os mitos da tradicdo que retratam o pos-morte de maneira a
despertar temores, e a abalar a alma a ponto de estimular o medo da morte, sédo
duramente criticados por Sécrates no livro 1ll, uma vez que esses poetas
“caluniam o Hades” com histdrias que “ndo sdo veridicas (mg odte aAnOf Gv
Aéyovtac) nem Uteis (obte m@élpa) aos que se destinam ao combate” (386b-C);
tais criticas acarretam a rejeicdo dessas historias na Kallipolis. Deve-se, ao
contrério, louvar o Hades (émawveiv) (386¢): tais serdo os mitos a serem contados
na cidade. No que tange a imitacdo de modelos corajosos, a propria personagem

Socrates dos dialogos platonicos, principalmente retratada na Apologia e no
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Fédon, por exemplo, poderia ser vista como um modelo excelente de coragem

diante da morte.

Outra caracterizacdo digna de nota sobre a personagem Céfalo, que o
Sécrates-narrador faz questdo de pontuar duas vezes (a primeira vez de forma a
introduzir a personagem, a segunda na sua retirada de cena), é a sua relagdo com
os sacrificios aos deuses. O Socrates-personagem, de acordo com a narracao,
depara-se com Céfalo, em sua casa, sentado em uma cadeira almofadada com uma
coroa na cabeca, tendo acabado de realizar um sacrificio a Zeus Herkeios (328c).
Além de dizer que a personagem € idosa, SOcrates nos conta que ele acabou de
fazer um sacrificio — é assim que nos é apresentada a personagem: idosa e
coroada, sentada em sua cadeira. No abrupto final da conversa entre os dois, ap6s
Sécrates ter refutado sua definicdo de justica, Céfalo se retira do debate alegando
ter que comparecer a sacrificios (331d). E, assim, Polemarco, seu primogénito e

herdeiro de seus bens, torna-se, também, herdeiro da discusséao (331d-e).

Essa particularidade da personagem tem relacdo direta com os temores
relativos aos julgamentos no Hades. E extremamente relevante o paradoxo entre
seu estado de pavor diante da realidade do pos-morte que supostamente lhe
espera, com medo de ser julgado e castigado por ter cometido injusticas em vida,
e a sua saida abrupta da discussdo sobre justica. Ora, para uma pessoa tdo
preocupada com esse assunto, € de se imaginar que estaria mais interessada ou
empenhada na descoberta do que seria justica e injustica, € ndo sair pela tangente

no momento em que € refutado.

Embora a personagem se sinta torturada em vida pela perspectiva de ser
torturada em morte, Céfalo ndo se dedica ao debate filosofico, prefere se retirar e
continuar com seus sacrificios. Para ele, a solu¢éo para o seu destino apos a morte
seria ndo a permanéncia no debate a fim de compreender o que é justica, mas
realizar sacrificios para que a sua penalizacdo no post-mortem nédo seja tdo brutal.
Dessa forma, ele permanece ignorante acerca da natureza da justica e, também, no
gue tange a realidade do Hades. Diferente dos irméos de Platdo, os quais sdo 0s
unicos a seguirem na discussao do comeco ao fim, Céfalo ndo se transforma com
a conversa, nao é capaz de contemplar outra perspectiva acerca do Hades e dos

deuses que ndo aquelas contadas pelos poetas — que serdo duramente criticadas ao
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longo do dialogo — e ndo vislumbrard outro cenério do pds-morte pois ndo vai
estar 1& para ouvir Socrates contar o belissimo mito de Er. Acreditando no que os

poetas contam, ele se retira da cena e vai realizar seus sacrificios aos deuses.

3.2
Glauco e o Anel de Giges

Passadas outras discussdes, o tema do mito volta a cena no inicio livro 1l —
e, posteriormente, na sua segunda metade —, nas entrelinhas da provocacéo de
Glauco ao contar o mito do Anel de Giges de modo a ilustrar a tese central de
Trasimaco de que a injustica seria melhor que a justica (357b). N&o ¢ a toa que
Platdo coloca Glauco como herdeiro da tese do sofista. Essa costura tecida por
Platdo da sequéncia de interlocutores do dialogo é bastante rica®, sobretudo na
passagem do discurso de Trasimaco, praticamente um elogio a tirania, ao discurso
de Glauco. A descricdo da personagem Trasimaco, no primeiro livro, aponta
claramente para um tipo irascivel, dominado pelo thymoides, especialmente
destacado pela atitude bélica do sofista diante de Sdcrates na conversa®, e, se
acreditarmos no que o Sécrates-narrador nos conta, sem o intuito de ensinar ou
aprender sobre o0 assunto, apenas de engajar em um embate com o filésofo e sair
de Ia vitorioso. Glauco, entdo, herda a tese do seu antecessor; entretanto, seus
posicionamentos, apesar de proximos, tém uma distincdo: ainda que tenha
disposicdo para a tirania, Glauco também é um perfeito candidato a filosofia,
segundo afirma Destrée (2012, p. 115) e em concordancia ao proprio Adimanto
em 548d, referenciando a similaridade de seu irmdo as caracteristicas do homem

timocratico®. As disposicdes de dnimo das personagens do dialogo sdo relevantes

38 Sobre essa instigante discussdo acerca dos personagens da Republica, suas disposi¢des no
didlogo e a capacidade filosofica de Glauco descrita ao longo da obra, vale a pena a leitura do
breve artigo “Glauco, guardido do 16gos” de Roberto Bolzani Filho (BOLZANI FILHO, Roberto.
Glauco, guardido do 16gos. DoisPontos, [S.I.], v. 10, n. 2, oct. 2013. ISSN 2179-7412. Disponivel
em: https://revistas.ufpr.br/doispontos/article/view/32237).

3 Por exemplo, em 341b: “ndo me passam despercebidas as tuas manobras malfazejas; nem, se
ndo me apanhares de surpresa, serds capaz de me dominar na argumentagdo”. Também em 344d
quando Sdcrates, narrando a conversa que tivera com o sofista, diz que, ap6s 0s seus argumentos,
“Trasimaco tinha em mente retirar-se; como se fosse um empregado do balneéario que nos tivesse
despejado nos ouvidos uma argumentacdo compacta e abundante”. Em 346¢, o narrador Socrates
conta que o sofista concordou “a custo” com os argumentos socraticos.

40 “Julgo eu que é algo de semelhante a Glaucon que aqui esta, pelo que toca ao desejo de se
evidenciar” (548d).


https://revistas.ufpr.br/doispontos/article/view/32237
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para a forma de construcdo da narrativa, a qual parece levar em conta tais fatores
objetivando ndo s6 a persuasdo dos interlocutores (personagens e leitores), mas

convidando-os a filosofia de modo aprazivel.

Os irmédos de Platdo reconhecem, bem como o préprio Socrates no final do
livro I, que a refutacdo socratica a tese perigosissima de Trasimaco ndo fora
suficiente e apresenta falhas. Em oposicdo a Trasimaco, Glauco afirma néo
concordar com as teses de seu antecessor e dos muitos (polloi) que também as
aceitam e as reproduzem como se fossem verdadeiras (358a, d). Inclusive, ele
conta se sentir perturbado pelas diversas vezes que ja ouvira argumentos contra a
justica, ao passo que, a favor dela, ainda ha de escutar, e espera que Socrates o
faca, pois é o seu desejo ouvir elogios a justica em si e por si (a0 kaf’ avTO)
(358d).

A estratégia tanto de Glauco quanto de Adimanto, de modo contrério a
estratégia bélica e envaidecida de Trasimaco, € aprofundar o argumento, levando-
0 as suas maximas consequéncias, a fim de que Sécrates possa persuadi-los
verdadeiramente, conforme ele mesmo diz ser seu desejo em 375b. N&o se trata de
fazer um elogio crasso a injustica, a fim de defende-la por acreditar na verdade de
que ela é superior a justica, mas retomar essa tese bem aceita na sociedade grega e
ataca-la propria e seriamente, ao passo que SOcrates se precipitou ao tomar como
encerrada a conversa com Trasimaco. E necessario, incialmente, vestir os trajes do
sofista e elogiar a injustica, intensificando a discussao, para que o filésofo possa
vir em defesa da justica e, finalmente, persuadi-los de verdade. Essa € a estratégia
e 0 desafio dos irmdos a Sdcrates, o qual, ao final da exposi¢do dos argumentos de
Glauco e Adimanto, ndo poupa elogios aos excelentes filhos de Ariston (368a-b).
E assim que percebemos a diferenca fundamental entre o tipo de Trasimaco e de
Glauco e Adimanto; bem como fica clara a disposicado dos irméos de Platdo para a

filosofia.

Destrée (2012) ainda salienta que o filho de Ariston também representa a
sociedade aristocratica da época de Platdo, a qual é o publico-alvo de seus
dialogos (Destrée, 2012, p. 116), ou seja, Platdo estaria incluindo seus leitores por
meio da figura de Glauco. Mario Vegetti, assim como Destrée, também observa

que a personagem Glauco representa essa “classe” para a qual “é¢ enderegado todo
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esforgo de persuasdo de Republica” (Vegetti, 2003, p. 21), reconhecendo, através
da pleonexia, as similaridades e as diferencas entre Glauco e Trasimaco, bem
como a presenca da pleonexia na construcao da cidade (ibid.), apesar dos esforcos
iniciais de Socrates para anula-la. Em suma, talvez seja possivel dizer que, se 0s
irmaos de Platdo se afastam do sofista em sua intencdo de elogiar a injustica, eles
tém em comum com ele a ambicgdo tipica dos jovens timocraticos atenienses, a
ponto de Glauco ser aquele que vai denunciar a auséncia de luxo e conforto na
“cidade verdadeira” (373a) de Socrates, chamando-a de “cidade de porcos” (372d)
— e Platdo, concordando ou ndo se a primeira cidade de Socrates seria mesmo a
verdadeira, € obrigado a introduzir esses luxos a fim de ndo ignorar a disposicao
dos jovens atenienses. Ou, inversamente, introduz a opinido dos jovens atenienses
em seu texto precisamente para poder apresentar uma cidade luxuosa e inchada

sendo purificada com medidas filosoficas.

Glauco, entdo, recrudescendo a tese do sofista Trasimaco sobre a justica,
introduz a ideia de que a injustica é natural aos homens, ao passo que a justica
ndo € (358e). A ilustracdo da hipdtese é feita por meio da breve contagcdo de um
mito, uma ficcdo platbnica inspirada naquela encontrada nas Historias de
Herodoto*!, ao que as fontes indicam. A narrativa segue contando a jornada do
lidio Giges*?, um pastor, que desce (kataffvor) por uma fenda que se abriu no
solo ap6s uma tempestade. L4, admirado (Bavudoavta) com tantas maravilhas,
contemplou um cavalo de bronze oco e, dentro dele, encontra um cadaver de um
ser maior que um homem, o qual possuia um anel de ouro. Quando volta a
superficie, a personagem descobre se tratar de um anel magico, o qual lhe concede
a capacidade de se tornar invisivel e visivel a partir do seu manuseio. Com esse
poder em maos, Giges seduz a mulher do soberano e, com sua ajuda, usurpa seu

trono, passando de pastor a rei.

41 Cf. nota 1 do livro Il da Republica traduzido por Maria Helena da Rocha Pereira pela editora
Calouste-Gulbenkian. Cf. nota 1 do livro 1l da tradugdo inglesa de Paul Shorey. E também Destrée
(2012, p. 113). Entretanto, ha também uma tragédia escrita sobre a figura Giges, cuja datacao &,
ainda, um pouco incerta, mas muitos atribuem a um periodo anterior as Histdrias de Herddoto.
Sobre a relacdo entre a versdo platdnica da histéria de Giges e os poetas Homero e Hesiodo cf.
nota 12 de Destrée (2012).

42 Vale destacar que existe um problema na passagem 359d, essa do livro Il quando Glauco inicia
a contacdo do mito, uma vez que a personagem conta que a historia seria sobre um antepassado de
Giges. No entanto, a passagem 612b, no décimo livro, diretamente menciona “Anel de Giges”
(Gygou daktylién). Ja que ndo é nosso objetivo aqui entrar nessa discussdo especifica, para todos
os efeitos, consideraremos (como a maioria dos intérpretes o fazem) se tratar da mesma
personagem (Giges).
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A partir dessa historia fantastica é ilustrado que, fundamentalmente, a
justica s6 existiria por forca da lei, pela vigilancia e condicionamento social, ou
seja, N0 momento em que qualquer um tomasse posse de um instrumento como
aquele, os impulsos tiranicos viriam a tona. Além disso, o fato de a personagem
ser, originariamente, um pastor aponta para a fragilidade do argumento socratico
contra Trasimaco no livro anterior, sobre 0 médico e o pastor (345c-€), a0 passo
que Giges, secretamente (e talvez seja um segredo até mesmo para si), deseja

tomar o reino.

E, ainda, Glauco complementa, ambos, o justo e injusto, dada a
possibilidade de suas injusticas jamais serem descobertas, agiriam da mesma
forma (360c), ou seja, ambos cometeriam injusticas ao passo que poderiam
cultivar apenas sua aparéncia de pessoas justas; eles obteriam, assim, mais
vantagens sendo injustos enquanto se mostram, perante a sociedade e seus pares,
como justos. Desse modo, ndo haveria diferenca essencial entre o justo e o injusto,
e a mera manutencdo da aparéncia de justica é que seria fundamental para a

felicidade.

A contacdo do mito é breve, entretanto a sua posicdo nesse momento do
dialogo ¢ bastante representativa, justamente por conta do protagonismo que tera a
discussdo acerca das narrativas miticas no &mbito da educagdo, nesse mesmo livro
e no seguinte. Assim como os temores de Céfalo em relagdo a morte, despertados
pela rememoracdo das mas representacdes — segundo Sécrates — do Hades nos
mitos tradicionais, a historia de Giges também seria um exemplo de crencas
indesejaveis na polis, que servem como obsticulos para uma vida e sociedade
justas. Afinal, Glauco se queixa de ja ter ouvido repetidas vezes elogios a tirania e
a injustica (358d), demonstrando serem pensamentos bastante populares na
sociedade. Segundo Vegetti, “por tras das teses de Glauco esta provavelmente a
figura de um “mestre ruim” do pensamento e da politica como foi, 14 pelo final do
século V, o ateniense Antifonte” (Vegetti, 2003, p. 18). E tal fato se confirma
explicitamente no terceiro livro, com a critica de Sécrates ao que 0s poietai e
logopoioi nos falam, mitologam e ensinam sobre os homens:

Diriamos que os poetas (momrtoi) e prosadores (Aoyomotol)
proferem os maiores dislates acerca dos homens (koK®dg

Aéyovowv mepl AvOpdmOV TG péylota): que muitdS pessoas
injustas sdo felizes (&dwotr pév eddaipoveg molrol), e
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desgracadas as justas (dikool 8¢ &OA01), € que € vantajoso
cometer injusticas (g Avottehel 10 Adkelv), se ndo forem
cobertas (¢av AavOdvn), que a justica € um bem nos outros (1) 6¢
dkatoovvn GALOTPIOV pEV dyafov), mas nociva para o proprio
(oikeior 0¢ Cmpio). Tais opinides, dir-lhes-iamos que se
abstivessem delas (koi T pev tolodto Amepeiv Aéysw), e
prescrever-lhes-iamos que cantassem (Gdewv) e narrassem
(pvBoroyeiv) o contrario. (392b).

E interessante a escolha de Platdo em contar essa ficcdo sobre o Lidio
Giges, como parte do exercicio dos irmdos em apontar os problemas na
argumentacao socratica contra Trasimaco e, ainda, expor por meio desse mito uma
crenca que é considerada verdadeira (ou, a0 menos, razoavel) na sociedade grega
da época. Platdo ndo sé escolhe contar um mito como ele mesmo inventa um, faz
a personagem Glauco conta-lo e, ainda, posiciona-o no inicio de sua obra, a qual €
famosa pela critica a sociedade grega, aos mitos e aos poetas. E ndo
coincidentemente, esse mesmo mito é colocado no mesmo livro em que se inicia

uma vasta discussao e censura sobre 0s mitos.

Sobre isso, Destrée salienta que a necessidade do Mito de Giges, contado
ndo pela boca Sdcrates, mas especificamente por Glauco (o qual, como dissemos
previamente, pode representar a aristocracia grega da época), nao esta aqui para,
meramente, oferecer uma ilustracdo de um argumento ou ser puramente uma
“ferramenta intelectual”, apelando apenas para a parte racional da alma. Esse mito
seria uma forma de “motivar emocionalmente o leitor que enfrente seus proprios
desejos irracionais e tiranicos” (Destrée, 2012, p. 116, traducdo nossa)*®. A
contacdo do mito na obra seria, entdo, fundamental para que Glauco confessasse e
encarasse seus desejos irracionais e natureza tiranica, e, assim, engolir e introjetar
o leitor na obra. Além de fazé-lo se sentir representado por essa personagem, 0
mito tem o poder de fazer com que o interlocutor-leitor se imagine como Giges,
vivenciando, emocionalmente, a experiéncia de estar em posse de tal anel

extraordinario e imbuido dos poderes que ele concede.

Na cidade-ideal, a qual sera elaborada posteriormente nesse mesmo livro,
a historia poderia ser censurada se contada de modo a cultivar, na cultura, a crenga
de que é uma verdade que todos agiriam como Giges e que, individualmente, a

injustica ¢ um bem para si. Contudo, como parte constitutiva do dialogo platénico,

4 “Far from being only an intellectual tool, the myth of Gyges is thus best seen, first of all, as the
way to emotionally motivate the reader to face his own irrational, tyrannical desires” (p. 116).
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a contacdo do Anel de Giges ndo s6 presenteia o leitor com um instigante
experimento mental, despertando sua curiosidade para a defesa de Socrates depois
de tal exposicdo, como, também, persuade seus interlocutores (Glauco e
Adimanto, e o publico) a se envolverem, pateticamente (emocionalmente), com a
situacdo narrada. Ademais, o exemplo desse mito no inicio da obra é essencial de
modo a comecar a propria critica aos mitos. A critica, nesse momento da obra,

estd subentendida, e ndo explicita.

A ficcdo platbnica, portanto, € o pontapé inicial para uma conversa mais
profunda sobre a natureza da justica (e injustica). Depois da sua ilustracdo através
do mito, Glauco intensifica ainda mais o debate ao relacionar a injustica a
felicidade, enquanto a justica, ao contrario, levaria a infelicidade. O perfeitamente
injusto, ou seja, aquele que € injusto, mas aparenta ser justo (361a), parece,
portanto, ser mais feliz que aquele que ndo parece, mas é, justo. O discurso é
intencionalmente provocativo, e a isso Socrates ndo deixa de demonstrar seu
espanto (361d). Nesse aspecto, € nitida a referéncia de Platdo ao destino tragico do
préprio Sdcrates, como exemplo desse perfeitamente justo que sofreu as maiores
injusticas, mas caminhou inalteravelmente justo ao longo de sua vida, mesmo com
a reputacdo de injusto e a condenacdo a morte. E essa vida dificil com final
tragico que Platdo deseja nos convencer de que € a vida, verdadeiramente, boa e

feliz.

Além de Glauco, de modo a intensificar a provocacdo de seu irméo,
Adimanto segue a tese iniciada por Trasimaco a fim de instigar Socrates a
demonstrar ndo somente a superioridade da justica sobre a injustica, “mas também
por que motivo, pelos efeitos que cada uma produz por si mesma em quem a
possui, quer passe despercebida a deuses e homens, quer ndo, uma é um bem, e a
outra um mal” (367e). Adimanto sofistica a preocupagdo de Céfalo sobre as
consequéncias da injustica no pos-morte, pedindo para que seu mestre mostre que
a justica, em si, € um bem, independente dos olhares de seus pares e, ainda, dos
deuses (quer eles existam ou ndo, quer eles se preocupem e/ou interfiram nos
assuntos humanos, ou ndo). Ou seja, a personagem nao quer uma saida facil a
essas questdes, tal qual é a solucdo de Céfalo de ir realizar sacrificios aos deuses a

fim de abrandar sua pena no pds-morte.
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A diferenca entre Céfalo e Trasimaco, de um lado, e os irmdos de Platdo,
de outro, no entanto, é o engajamento na busca filosofica e o desejo genuino de
serem convencidos por Sécrates a respeito da natureza da justica. Glauco, como
expomos, “compra” essa tese de maneira estratégica, mesmo que, talvez, em
alguma medida, possa até acreditar nela ou vir a ser seduzido por ela. O recurso de
Platdo parece ser, através de um personagem como Glauco, reproduzir a opiniao
dos muitos (polloi) sobre a justica, evidenciando esse tipo de pensamento comum
da sociedade grega da época, fruto da ma educacdo, sobretudo, pelos mestres
sofistas. Por isso é tdo necessario que se a analise seriamente essa tese iniciada
por Trasimaco e que ela seja levada as suas maximas consequéncias; por isso que

essa discussdo ndo se encerra (e nem poderia) no livro I.

3.3

Alegoria da Caverna, as referéncias ao Hades de Homero e sua

inversdo tipicamente platdénica do canon homérico

A Alegoria ou Mito da Caverna no inicio do livro VII, vai retomar a seu
modo a topica das representacGes do Hades, invertendo o submundo homérico e
comparando-o com a realidade da vida. A prépria imagem de descida (katabasis)
pode ser lida como uma referéncia ao Hades da tradicdo, sé que agora atribuida
uma semelhanca a nossa propria condicdo, sendo 0s seus habitantes “semelhantes
a n6s” (515a). Nesse sentido, aquela realidade, para qual as almas séo levadas
apos a morte, é transposta para a nossa realidade em vida, retratada de maneira
semelhante ao Hades de Homero. A referéncia ao poeta é explicita ndo s6 no que
tange a propria imagem do submundo evocada pelas representacdes de uma
caverna subterrénea, de seus habitantes acorrentados e a imagem das sombras
(eidola, nome dado as almas no Hades), mas também na citacdo retirada da
Odisseia:
parece-te que ele teria saudades ou inveja das honrarias e poder
gue havia entre eles, ou que experimentaria 0S mesmos

sentimentos que em Homero, e seria seu intenso desejo ‘servir
junto de um homem pobre, como servo da gleba’ e antes sofrer
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tudo do que regressar aquelas ilusGes e viver daquele modo?
(516d)*

Assim, aquele que saiu da caverna preferiria “servir junto de um homem
pobre, como servo da Gleba” (citacdo que Socrates retira da Odisseia, ja
mencionada, explicitamente, em 386¢-d) a ter que descer novamente a caverna —
entretanto, ele regressa. Em paralelo a essa ultima passagem, no terceiro livro,
contra as representagdes do Hades contadas pelos mitos tradicionais, Socrates
questiona seu interlocutor: “quem acreditar no Hades e nos seus terrores, julgas
que ndo teme a morte e que, em combate, a prefere a derrota e a escravidao?” e
Adimanto responde “de modo algum” (386b) — o filosofo preferiria a escravidao a
ter de retornar a caverna, enquanto os cidaddos, educados pela mitologia
homérica, prefeririam a derrota e a escraviddo a morte, isto é, a ter que ir ao
Hades. O entendimento sobre o que temer, consoante o conceito de coragem do
livro IV (430a), também pode ser valido para a coragem do filésofo em sua
penosa descida, se encararmos as descricdes e imagens circunscritas a caverna

como o universo homérico do Hades.

Outra mencdo direta & mesma obra de Homero esta em 520c: “e assim
teremos uma cidade para nos e para vos, que € uma realidade, e ndo um sonho”
(xoi obte Drop UiV kai Vpiv 1 TOMC oiknosTar GAL ok dvap)®. Ademais,
Sécrates explicitamente compara o movimento de “ascensdo a luz” (dvacet
avtovg eig e&c) realizado pelo fildsofo aqueles que “sairam do Hades e se
elevaram até os deuses” (domep €€ Adov Aéyovtor 01 Tveg €ig Beovg avedDeiv)
(521c).

Diante dessas diversas referéncias ao poeta Homero e as suas
representaces do pos-morte, a alegoria parece oferecer uma outra perspectiva
sobre a vida e, assim, sobre o0 que se entende na cultura grega da vida apés a
morte ao girar o Hades homeérico de ponta-cabeca. A narrativa de SOcrates a partir
da construcdo e mobilizagdo dessas imagens, portanto, propGe uma inversao de

suas caracteristicas e descrigdes, transpostas, agora, a0 mundo da vida.

44 «“Bokeic Bv adTov dmbounTikde avTdV Exev kai (nhodv tolg map’ ékeivolg Tipmpévous T Kol
gvouvvaotevovtag, f| T 100 Ounpov av memovhivarl kol oeddpa Povrecbol ““Emdpovpov £6via
Ontevépey GAA® avopi Top  axANP®” Kol 0Todv Gv memovOivar pailov 1 'keiva 1€ do&aley kai
gxeivog Ciiv”.

4 Qdisseia XI1X 547. Cf. Nota 4 do Livro VII da Republica com traducédo de Maria Helena da
Rocha Pereira pela editora Calouste Gulbenkian.
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O movimento do filésofo de ascensdo a luz e elevagdo aos deuses, descrito
no passo 521c, é interessante de ser analisado, uma vez que a Alegoria da Caverna
parece fazer uma imagem idealizada dos fildsofos, de modo a retratar uma viséo
heroica e mitica sobre o proprio filésofo. Segundo Andrea Nightingale (2004),
os filésofos na alegoria “fazem uma jornada que nenhum humano poderia jamais
realizar” (Nightingale, 2004, p. 98, tradugdo nossa). Nem mesmo a personagem
Socrates, que, apesar de filosofo, € apenas um “individuo particular”, distante
daquele filésofo idealizado da Alegoria (ibid., p. 99-100). Sdcrates apenas
descreve o caminho de ascensdo do filésofo a realidade das Formas (Sevelsted,
2021, p. 126). Inclusive, Nightingale destaca, essa jornada dos filésofos na
Alegoria conta a historia de um filésofo se tornando um sophos (Nightingale,
2004, p. 99). Os filésofos sdo descritos como um novo tipo de her6i, ou
divindade, na sua jornada heroica de ascensdo ao mundo das Formas. A autora
ainda sublinha o tratamento dos filésofos como divindades ou homens abengoados
na Kallipolis, na passagem 540b-c (ibid., p. 99). Além disso, Sécrates emprega o
termo “Musa” para se referir a filosofia, ¢ essa Musa dara existéncia concreta a
politeia “quando se assenhorar do Estado” (499d)*’. Desse modo, poderiamos
entender que até os filésofos da cidade-ideal sdo construidos por Sécrates de
modo semelhante as figuras heroicas e/ou divinas miticas (Sevelsted, 2021, p. 125
- 126). Os bons modelos heroicos, vale ressaltar, serdo bem-vindos na cidade-

ideal e fardo parte da educacdo das criangas, devendo ser imitados.

Vale notar, no inicio da narracdo da alegoria platonica, a referéncia a nossa
natureza em relacdo a nossa “educacdo ou sua falta” (514a), segundo Socrates. Ou
seja, trata-se, também, de um debate sobre a educagdo — sendo Homero um dos
grandes educadores da Greécia, por meio de suas historias — e também sobre a
polis. E interessante observar o revés construido por Platdo de inicio: enquanto
Sécrates faz Glauco imaginar, ao que o jovem entende inicialmente, que se trata
de um “estranho (&témovg) quadro (eikdva) e estranhos prisioneiros” (515a), a
reviravolta é que esses, a principio, “estranhos (4t6moOVG) prisioneiros” sobre os

quais 0 mestre relata, na verdade sdo “semelhantes a nos” e esse “estranho

46 “The philosopher depicted in the Analogy of the Cave is an idealized figure who makes a
journey that no human being could ever accomplish”.

47 Socrates também se refere a filosofia como “Musa” em 548d-c: “a verdadeira Musa, da dialética
e da filosofia”.
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quadro”, sendo a condi¢do aprisionada dos homens e sua vivéncia nas sombras da
caverna, é similar a vida na pdlis. Ou seja, esses “estranhos” ou atopoi, fora de
lugar ou sem lugar, ndo estdo “fora” ou “sem” lugar, pois se trata da nossa
condicdo e da nossa cidade. Segundo Destrée, a caverna seria uma imagem da
propria Atenas democréatica de Platdo (e outras democracias da época), os homens
que transportam os objetos seriam 0s poetas educadores da pélis, um mundo em
que Glauco e todos os outros, inclusive os leitores de Platdo, sdo, sem terem
consciéncia, prisioneiros (Destrée, 2012, p. 119). A similaridade com Atenas é
ainda mais nitida pela semelhanca do filésofo da alegoria com a jornada do
Sécrates histdrico, em diversos momentos da narrativa — essa jornada tragica que,
conforme falamos no subitem anterior, € a que o SoOcrates-personagem tenta a
todo momento convencer os jovens interlocutores a perseguirem. N&o € a toa que
a cidade que condenou o mestre de Platdo a morte seja equiparada a ela na

Alegoria, como esse cenario de morte similar ao submundo homérico.

O impacto patético de tal imagem é sentido, sem duvida, até hoje, e na
obra é representado pelas interjeices de Glauco ao longo da narracdo da
personagem Sdcrates. A Alegoria da Caverna poderia servir como uma arma
persuasiva (ndo por coacdo fisica ou somente por meio de argumentos racionais)
para mobilizar os filésofos a regressarem a caverna e governarem a cidade, ja que
“0s que ascenderam aquele ponto ndo quererem tratar dos assuntos dos homens”
(517c) e, depois de terem ascendido, ndo irdo “querer descer novamente para
junto daqueles prisioneiros nem partilhar dos trabalhos e honrarias que entre eles
existem, quer sejam modestos, quer elevados” (519d), mas devem voltar e
governar justamente porque ndo O querem e porque desta forma seriam
governados por outros piores (520d, 521a-b). Glauco chega a exclamar (e faz
sentido imaginar que o jovem exclama, indignado): “Qué? Vamos cometer contra
eles a injustica de os fazer levar uma vida inferior, quando lhes era possivel ter
uma melhor?” (519e), pensando ser injusto forcar a descida dos fildsofos para tal
lugar, a fim de serem os chefes da cidade. A injustica nesse caso, ao contrério,
seria ndo o fazer, uma vez que eles tém responsabilidades com a cidade que o
educou e que seria injustica serem governados por pessoas ou classes
desqualificadas. Soécrates ainda vai dizer: “que ndo causaremos prejuizo

(ddwnoopev) aos filosofos que tiverem aparecido entre nos, mas teremos boas
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razOes para lhes apresentar (dikaio mpoOg avtovg €poduev), por os forcarmos
(rpocavaykalovtec) a cuidar dos outros e a guarda-los” (520a). Aqui ele sublinha
que lhes apresentara “boas razdes” (dikaia: fazendo um jogo com adikéo, ou seja,
prejudicar injustamente, dikaios, reto/justo e dikaiosyne, justica). A Alegoria,
além das razodes apeladas ao logistikon, ou a parte racional da alma (representada,
na analogia com a cidade, pelos filésofos), pode ser empregada, direcionada a
parte irracional da alma, para a libertacdo dos acorrentados em direcéo ao alto e
para o retorno a caverna, de modo a superar 0s temores e as dores que ambos 0s

caminhos de subida e decida infligem.

Em relacdo a uma das funcbes que tal imagem desempenha no auge da
Republica, Destrée (2012) argumenta que a Alegoria da Caverna seria um “wake
up call” para Glauco (Destrée, 2012, p. 119) - e também o é para o leitor da
Republica —, de maneira a fazé-lo reconhecer a semelhanca da caverna com a
polis que vive, bem como a relacdo entre ele mesmo e 0s prisioneiros
acorrentados, fadados a verem apenas sombras. E a forma de alerta-lo para o fato
de que o que ele entende como atépos, sem lugar, na verdade pertence ao lugar
conhecido e habitual (e a educacdo é uma formadora de héabitos, de acordo com
Socrates no livro I1). Ao apelar a sua visdo, através do processo imaginativo do
mundo da caverna, o mestre induz seu interlocutor a se desvencilhar dos seus
grilhdes, tal qual o prisioneiro da caverna, como num processo Vivencial.
Nightingale (2004), bem como Destrée (2012), salientam a relevancia da visdo,
convocada pelo Socrates platdnico diversas vezes ao longo da narrativa, a fim de
que Glauco (e o publico e o leitor) estejam diante desse espetaculo: “[Platdo] usa
uma linguagem altamente visual e fisica na sua descricdo destas regides,
oferecendo ao leitor um espetaculo vivido dos reinos do ser e do tornar-se”

(Nightingale, 2004, p. 96, tradugio nossa*).

E é um processo chocante, conforme indicam a propria entonacdo do
interlocutor e suas interjeicdes ao longo da narracdo, ndo havendo outro termo
melhor para representar o0 &nimo de Glauco ao ouvir a histdria de Sécrates: o filho

de Ariston percebe que “o mundo do qual Glauco é um prisioneiro é o seu proprio

48 “He uses highly visual, physical language in his description of these regions, offering the reader
a vivid spectacle of the realms of being and becoming” (p. 96)
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mundo cultural e politico” (Destrée, 2012 p. 119, traducdo nossa*). Ademais, a
inversdo do Hades homérico, na morte, para a condigdo humana na pélis, em vida,
é fundamental para motivar a saida da caverna em direcdo a vida filosofica. O
terror do Hades transposto a sua condicdo e ao seu mundo, “um mundo que
ninguém quer viver”’, mobiliza que Glauco e a audiéncia persigam outro caminho,

mesmo que penoso, da filosofia (Destrée, 2012 p. 119).

A periagogé, ou seja, a conducdo ou seducdo, ndo € sO feita com os
filésofos da Kallipolis, mas também com a prépria personagem ao longo da
construcdo da Alegoria: “A educacdo (paideia) seria, por conseguinte, a arte desse
desejo, a maneira mais facil e mais eficaz de fazer dar a volta (uetootpagpfoeton €
TEPLOY®YTIC) @ esse 0rgdo, ndo a de o fazer obter a visdo, pois j& a tem, mas, uma
vez que ele ndo estd na posicdo correta e ndo olha para onde deve, dar-lhe os
meios para isso” (518d). A educagéo néo vai introduzir algo novo, que ndo existia
anteriormente, a alma. Ao contrério, ela deve direcionar, virar, desviar, conduzir a
direcdo correta. E é a partir dessa outra visao (i.e., a acdo de ver), induzida e
conduzida desde o principio por Socrates durante a imaginacdao da cena, que o
mestre ir4 conduzir seu discipulo no caminho da filosofia. Ao invés de invejar o
anel de Giges e almejar a suposta felicidade do injusto em seus desejos tiranicos,
Glauco, juntamente com o leitor ou publico, sentem-se persuadidos a tentarem se

libertar das correntes e das ilusdes.

3.4
O Mito de Er e o0 espetaculo do Hades

Descemos ao Pireu com Socrates; descemos com Giges para pegar o Anel
magico; depois fomos conduzidos na dura tarefa de ascensdo aos céus, marcando
0 apogeu da obra em que saimos totalmente da polis, da Kallipolis e do Pireu,
como se estivéssemos saindo para fora..., mas logo em seguida tivemos que
regressar no penoso caminho de descida a caverna e a cidade; por fim,

caminhamos com Er em direcdo ao espetaculo do Hades.

49 ¢[...] the world of which Glaucon is a prisoner is his own cultural, and political world” (p. 119)
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Katabasis parece ser um elemento crucial no dialogo, sendo a primeira
palavra (katében) escrita na obra (katépnv y0g eig Iepord peta Mavkovog,
“desci ontem ao Pireu com Glauco™?), aparecendo em cena na descida dos
filésofos a caverna com a Alegoria da Caverna e concluindo o décimo e altimo
livro a partir da ida de Er ao mundo dos mortos com o Mito de Er (apesar de ndo
ser mencionada a palavra katabasis, apenas ekei, “1a” ou “no além”, em 614b,
deixando o local exato as especulacdes®). Também na historia do Anel de Giges
h& uma mencao a katdbasis: “Devido a uma grande tempestade e tremor de terra,
rasgou-se o0 solo e abriu-se uma fenda (yéopa) no local ele apascentava o rebanho.
Admirado (Bavpdoavto) ao ver tal coisa, desceu por la (kotofivan) [...]” (359d).
E ha ainda a comparacdo, no décimo livro, do EImo de Hades e o Anel (612b),
reforcando a similaridade entre a descida de Giges e a mitica relacionada a
descida em direcdo ao reino dos mortos, assim como compara o poder do anel ao
poder do elmo de Hades. N&o por mera coincidéncia, esse termo naturalmente
relaciona-se ao submundo (ou Hades) e aos mitos que narram o0 pds-morte. Por
conseguinte, remete a Homero, o grande educador da Grécia e contador de mitos,
com suas narragOes e descricdes desse outro mundo. Como em um percurso
ciclico, o assunto do p6s-morte, tema assombroso para Céfalo no livro |, retorna a

cena com a contacdo do mito de Er, coroando a obra platénica.

O décimo e altimo livro da Republica é marcado pela critica aos poetas e
artistas miméticos, culminando na expulsao desses da cidade-ideal. O Sécrates de
Platdo ja inicia a conversa retomando os assuntos dos segundo e terceiro livros, ou
seja, hd uma ponta solta que deve voltar a discussdo: “Ora a verdade é que [...]
entre muitas razdes que tenho para pensar que estivemos a fundar uma cidade
mais perfeita do que tudo, ndo € das menores a nossa doutrina sobre a poesia”
(moAAa pEv kai GAA TTEPL AOTRG EVVO®d, OC TaVTOG Gpo pdAlov 0pOdg oxilopev

TNV TOA, 0vY fiKioTo 8¢ EvOuunBeic Tepi momoemg Aéym) (595a).

Enquanto o livro anterior parece sugerir que ndo seria possivel a existéncia

concreta da cidade e que essa existéncia ndo importaria conquanto contemplasse o

0 Ndo encontramos esse termo na traducdo portuguesa de Maria Helena da Rocha Pereira, mas
esta presente na de Caralos Alberto Nunes, também em portugués, e na de Paul Shorey, na lingua
inglesa.

51 De todo modo, ainda entendemos ser valida a relagdo entre katabasis, o submundo do Hades e o
Mito de Er, como uma narrativa acerca dessa realidade além-vida.
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“modelo no céu” para “fundar uma cidade para si mesmo” (595b), o livro seguinte
enfatiza a volta a Kallipolis desde sua primeira sentenga. E, com isso, regressa ao
topico da poesia, aquele demasiadamente explorado e criticado em Il e I1I, com
enfoque especial em Homero. Inclusive, Sécrates abre as discussdes do livro X
novamente mencionando o poeta:
Tenho de o dizer [...]. E, contudo, uma espécie de dedicacéo e
de respeito que desde a infancia tenho por Homero impede-me
de falar. Na verdade, parece ter sido ele o primeiro mestre e
guia de todos esses belos poetas tragicos. Mas ndo se deve

honrar um homem acima da verdade, e, antes pelo contrério,
deve-se falar, conforme eu declarei. (595c).%

Sécrates, levemente, resvala. E parece que Platdo aparece dentre as
cortinas, declarando o respeito que ele tem a figura de Homero; um certo
embaraco, engasgo, de ter que proferir tais criticas ao grande mestre e educador da
Grécia. Claro, nos livros anteriores, SAcrates ja havia julgado, avaliado, censurado
e rejeitado aos montes a poesia e Homero, chegando a afirmar que a maioria dos
mitos contados devem ser rejeitados na cidade (377c), a comegar com Homero e
Hesiodo que contam “fabulas falsas” (377d), e tudo o mais que se sucede dessa
discussao até o livro Ill. Todavia, sua deferéncia a Homero aqui, apesar de suas
criticas anteriores, é importante devido as consequéncias da conversa que aqui se
inicia, a qual, eventualmente, resultard na expulsdo do poeta (e dos demais
miméticos) de sua cidade — contudo, abre-se espaco para que seus defensores
possam apresentar argumentos em prol da poesia e da sua utilidade (607d). De
todo modo, a personagem Sdécrates conclui, “ndo se deve honrar um homem acima
da verdade”, ou seja, seu compromisso € com a verdade, honrando, ndo um

homem, mas o caminho a ser seguido em direcéo a ela.

Outrossim, com o intuito de voltar ao assunto da justica, Socrates, agora,
conduz o debate para o destino dos justos e injustos no pos-morte. Adimanto, no
livro 11, herda a provocacdo de Glauco (o qual herda de Trasimaco) sobre a
injustica, forcando Sdcrates a provar que a justica é boa em si mesma e, portanto,
melhor que a injusti¢a, independente, inclusive, do julgamento dos deuses. Agora,

Socrates deve tratar do destino dos justos e injustos no Hades:

52 “omtéov, fv & &yd: kaitor eia yé Tic pe kol aidmg &k moudog Exovca mepi Opfpov AmoK®ADEL

Aéyewv. €owke pEV yOp TOV KOADV OTAVTIOV TOOT®OV TV TPOYIK®Y TPAOTOG SOACKOAOG Te Kol
Nyepmv yevéoBat. AL oV yap mpd ye Tiig dAnOeiog Tyuntéog avnp, GAAL’, O Aéyw, pntéov”.
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Pois bem! Ndo conseguimos, na nossa argumentacdo (Aoym),
refutar as acusacdes contra a justica, e, especialmente, abster-
nos de trazer a lica as recompensas e fama que Ihe sdo atinentes,
como vos dizieis que fizeram Hesiodo e Homero? Né&o
descobrimos que a justica era, em si mesma, a coisa melhor
para a alma, e que esta devia praticar a justica, quer fosse
possuidora do anel de Giges quer ndo, e, além desse anel, do
elmo de Hades? (612a-b)%®

E pertinente sublinhar mais essa mencdo aos poetas épicos da Grécia:
“como vos dizeis que fizeram Hesiodo e Homero”. J& sdo conhecidos e
tradicionais, para 0s gregos, os mitos acerca do Hades, conforme reafirma o
filésofo aqui nesse passo. No entanto, ndo é Socrates que diz que os poetas
narraram sobre “as recompensas ¢ fama que lhe s3o atinentes”. Ele aponta para 0s
seus dois jovens interlocutores, eles que disseram. E, ainda, 0 mestre menciona
diretamente o Anel de Giges, o qual foi o pivbé de toda a discussdo. Apesar de
Socrates comecar o debate sobre as recompensas no pds-morte, ele ndo seguira a
tradicdo dos mitos contados pelos poetas tradicionais (como é o esperado, vide as
duras criticas aos poetas, sobretudo referentes as suas descricbes do Hades, ao

longo da obra e a expulsdo dos mesmos).

Ademais, a narrativa de Sdcrates sobre a narrativa de Er é apresentada com
outra referéncia a Homero: “a verdade € que o que te vou narrar ndo é um conto
de Alcinoo (Alxivov ye amodroyov>?), mas de um homem valente (dAkipov pév
avopog), Er o Arménio [...]” (614b). O jogo de palavras entre Alkinou e alkimou é
claramente proposital. Socrates, obediente ao que havia sido proposto nos livros Il
e 111, ndo vai narrar 0 mito de descida ao Hades contado por Odisseu a Alcinoo na
Odisséia de Homero — esse que atormenta Céfalo e o desperta muitas vezes no
meio do sono, como as criangas (331a), e esse que se tornou cendrio da caverna no
sétimo livro. E Glauco, agora ja conduzido por Sdcrates através dos dez livros da

Republica, admite que sentira prazer (n60c) em ouvir esse mito (614b),

53 18 e GAA0 dmedvodueda dv T AOY®, Kol o0 Tog picBodg 008 Tag §0Eac Sikaioovvng

émnvékapeyv, domep Holodov te kol Ounpov O Epate, GAL™ aDTO dkalocOVIV a0t Yoyt
&ipiotov Npopey, kai momtéov givan avth Té dikana, £avt’ Eym tov Thyov Saxtdlov, édvre i, Kol
TPOG TOVTY SUKTLAIWD TNV 'A10G KLViV;”

¢ E interessante notar que, inicialmente, o termo empregado pelo Socrates de Platdo aqui é
apélogos e nao mythos. Apdlogos, correspondente, na nossa lingua, a palavra “apologia”, também
significa “historia”, “conto” ou “alegoria”. A palavra grega apélogos, contém, em sua constru¢éo,
logos; no entanto, ndo entendemos o 16gos aqui podendo estar “substituindo™ a palavra mythos,
como se Platdo estivesse elegendo o 16gos em detrimento do mito. No final da narrativa de
Sécrates, ele chama a narrativa que acabara de contar de mythos (621b-c). Parece que a escolha de
apologos e ndo de mythos aqui tem mais a ver com o jogo de palavras “Alkinou apdlogon” e
“alkimou andrds”, no grego, a partir da repeticdo das vogais iniciais.
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caracteristica que Socrates atribui & poesia (sobretudo a de Homero) em 387b.
Nesse sentido, Platdo parece estar propondo que o mito de Er substitua as
representacdes homéricas do Hades, sendo um exemplar de escatologia incutindo
uma crenca benéfica para a cidade, para Cefalo, Glauco e para os seus leitores

acerca do pés-morte.

E licito frisar que o mito de Er ndo deixa de ser bastante dramatico em
diversos momentos, construindo imagens vividas e cenas intensas, bem diferente
da adaptacdo que Socrates faz da Iliada de Homero e da contagdo do mito fenicio,
no livro Ill. Ademais, o mito ndo exclui as puni¢fes aos injustos no pos-morte.
Afinal, uma de suas funcdes € apresentar as consequéncias das escolhas, em vida,

no pds-morte.

A respeito dessa questdo, Jonathan Lear (2006, p. 39) relembra que o mito
ndo so confirma os temores de Céfalo de suas injusticas serem expiadas no Hades,
como ainda é pior do que pensava, ja que a pena para cada ofensa é ainda maior.
No entanto, segundo o autor, “0 mito revela que a versdo de Céfalo é apenas
parcial. Céfalo ndo consegue ultrapassar os castigos que podera sofrer no outro
mundo. Mas Er declara que, apdés um longo periodo de punicdo, ha outra
oportunidade de reentrar na vida” (ibid., traducdo nossa®). E necesséria a
sabedoria da escolha para que se possa escolher a melhor vida, logo a filosofia é
imprescindivel para que se faga a melhor delas.

Outrossim, o Mito de Er ndo é s6 um mito acerca do post-mortem, mas,
sobretudo, € um mito sobre a vida. Destrée (2012) e Gonzalez (2012, p. 260)
sublinham a relacdo espelhada das almas no Hades relatado por Er com o0s
individuos em vida: “as pessoas escolhendo suas novas vidas devem ser
contempladas como uma descricdo espelhada do modo usual que as pessoas
escolhem suas vidas” (Destrée, 2012, p. 121). E possivel observar essa relagio
entre as almas e as pessoas, especialmente no que tange as descri¢cbes dessas
almas ao chegar no Hades, no passo 614e:

E as almas, a medida que chegavam, pareciam vir de uma longa

travessia e regozijavam-se por irem para 0 prado acampar,
como se fosse uma panegiria. As que se conheciam,

55 «[...] the myth reveals that Cephalus’ version is only partial. Cephalus can’t get beyond the
punishments he might suffer in the next world. But Er declares that after an extended period of
punishment, there is then another chance to re-enter life.” (Lear, 2007, p. 39)
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cumprimentavam-se mutuamente, e as que vinham da terra
faziam perguntas as outras sobre 0 que se passava no além, e as
gue vinham do céu, sobre o que sucedia na terra. Umas, a gemer
e a chorar [...]%

Esse paralelo também € importante para ndo separar as duas instancias
(i.e., da vida e da morte) a fim de que Glauco (e quem quer que esteja lendo a
Republica ou ouvindo esse mito) ndo estranhe esse cenario e se sinta descolado
dele. A familiaridade é relevante para que reforce a relagdo entre as escolhas em
vida e as escolhas na morte, que € o tema central do mito, e, sobretudo, o elogio a
perseguicdo da vida justa e filoséfica — a qual, conforme é narrado na Alegoria da
Caverna, poderia ser equivocadamente confundida com uma vida infeliz, uma vez
que esté presente o sofrimento tanto no movimento de subida quanto de descida —
como a melhor preparacdo para a felicidade (nessa vida, em outra e também na

morte).

Sobre a felicidade, no livro Il, Glauco, a partir da contagdo do mito de
Giges, faz a provocacdo de que a vida de Giges deve ser invejada e almejada, uma
vez que seria essa a mais feliz. Essa conclusdo poderia sugerir, conforme
dissemos se tratar da opinido e crenca dos muitos (polloi), erroneamente (ou
ingenuamente, sem 0 exame da razdo, ou por ser governado pelas paixdes) ser a
vida do tirano a mais invejavel e desejavel. A preocupacdo da personagem é com
a felicidade; ap6s a exposicdo do Mito de Giges, Glauco termina a sua fala
colocando em xeque a felicidade do justo, supostamente enaltecendo a felicidade

do injusto.

N&o se pode deixar de lembrar que ja havia sido demonstrado, no livro
anterior, que o justo, em vida, € “setecentas e vinte e nove vezes” mais feliz e que
0 tirano, enquanto o segundo seria 0 mais infeliz na mesma proporcéo (587e). Em
todo caso, a felicidade do justo e de quem segue a vida filoséfica retorna no Mito
de Er: a filosofia seria a “ciéncia” capaz de “distinguir uma vida honesta da que é
ma ¢ de escolher sempre, em toda parte, tanto quanto possivel, a melhor”
(émomuova, Biov kai xpNoTOV Kol TOVNPOV dlaytyvdOKOVTO, TOV PeATio €k TMdV

duvotdv del mavtoyod aipeicOar) (618c). E nitida a énfase de Sdcrates: a filosofia

56 “ieai TG Gel dgikvovuévac domep &k ToAATig mopeiog paivesBar fikely, kai dopévag gic Tov

AEU@VO ATIOVGOG 010V €V TOVIYVPEL Kataoknvacat, kol domdlectal te aAANAaG doat yvdpiuat,
Kot TovBavesOat Tag T€ K THG YiiG 1KoVo0G Tapd TOV ETEPMV TA EKET Kol TAG €K TOD 0VpOVOD TA
map” ékeivarg. duyeioBan 6¢ aAAqang Tag”
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é a ciéncia de deliberacdo da melhor escolha: sempre, em toda parte (em vida, na
morte, na proxima vida), tanto quanto possivel. Além disso, a vida do filésofo é
condicdo para alcancar a maior felicidade: “mas deve-se saber sempre escolher o
modelo intermédio dessas tais vidas, evitando o excesso de ambos os lados, quer
nesta vida, até onde for possivel, quer em todas as que vierem depois. E assim que
0 homem alcanca a maior felicidade” (aAAd yv@®d tOV pécov el TV o100tV Piov
aipeioBot Kai evyew o VmepPdAlovia EKaTEPOGE Kol £V TMOE T® PBim KoTd TO
duvatov kol &v mavtl T® Emetta: oVTm Yap €DSUUOVESTOTOG YiyveTOl GvOpOTOC)

(619a-b).

Destrée (2012, p. 122) realca outro elemento importante na contacdo do
mito: a repeticdo do vocativo, chamando a atencdo de Glauco para o que 0 mito
estd dizendo. Ora, ja se tinha demonstrado e acordado entre as personagens do
didlogo que o justo é, sem sombra de davidas, o mais feliz. Contudo, Sdcrates
ainda faz questdo de reiterar essa tematica, agora em um novo contexto (i.e., da
preparacdo para as vidas apds essa), e é insistente o vocativo de Socrates durante a
contacdo do mito. A personagem persiste em chamar a atencdo de Glauco para
que a mensagem do mito, fornecida através de Socrates, “ou a ‘tltima chamada’
fornecida por Platdo a sua audiéncia, nessa conversa noturna, seja ouvida,
exortando-a a seguir a firme decisdo de eventualmente praticar a filosofia a fim de
satisfazer seu desejo de felicidade” (Destrée, 2012, p. 122, tradugdo nossa®’). Da
mesma forma que Er é o mensageiro daquele espetaculo observado e ouvido “l&”
ou “no além” (ékei, € como Platdo chama o lugar para onde vdo as almas apds a
morte), a personagem Sécrates também € o mensageiro e tem a incumbéncia de
passar essa mensagem para Glauco, assim como Platdo é o mensageiro,

transmitindo essa mensagem ao seu leitor, através da conta¢do desse mito.

No ultimo pardgrafo da Republica, Socrates fecha as cortinas do
espetaculo do Hades, concluindo a contacdo do mito, dizendo: “foi assim, 0
Glaucon, gue a histdria (udboc) se salvou (€cmbn) e ndo pereceu. E podera salvar-
nos (cdoeev), se Ihe dermos crédito (redmpeba), e fazer-nos passar a salvo o rio
do Letes e ndo poluir a alma” (621c-d). Platdo aqui parece estabelecer um paralelo

entre a salvacdo do mito e a nossa salvagdo. A primeira, a salvacdo desse mito em

57 “The last message, or the ‘last call’ delivered by Plato to his audience in this nightly
conversation urging them to take the firm decision to eventually practice philosophy in order to
full their desire for happiness” (p. 122)
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questdo, e consequentemente a salvagdo do mito em geral; a segunda, a nossa

salvacao através da persuaséo pelo mito.

Portanto, salvam-se ndo os mitos que Céfalo ouvira na infancia, ndo mais
0S mitos que incutem crencas que confundam o justo e o injusto a ponto de
considerar o segundo mais feliz e invejavel que o primeiro, ndo mais 0s mitos que
“caluniam o Hades”, mas os que, a luz da filosofia, sendo persuadidos
(nrebodpebo) por Socrates (621c) e, juntamente com ele, direcione-nos ao
“caminho do alto” (621c) e, assim, “praticando a justica com sabedoria” Seremos,

verdadeiramente, “felizes” (0 TpdrToOpev°?).

O mito de Er é, assim, considerado um dos exemplos de mitos platdnicos
filosoficos por exceléncia. O assunto tratado, isto é, o poés-morte, é de natureza
inverificavel, uma vez que seria impossivel, por meios sensiveis ou intelectuais,
verificar a sua veracidade. Nesse caso, a narrativa mitica transcende os limites do
discurso argumentativo, oferecendo uma visdo sindtica de uma realidade com que
ndo teriamos contato por outro modo a ndo ser por meio desse espetaculo mitico
que se desenrola diante de nossos olhos. Por isso a insisténcia de Socrates no final
da contacdo do mito em que seus interlocutores simplesmente acreditem em sua
mensagem, isto é, sejam persuadidos pelo mito, conforme destacamos no capitulo
2.

E digno de nota, todavia, que este mito apareca como recurso final da
obra, posterior a demorada discussao e argumentacdo sobre a justica, coroando-a
belamente. Ou seja, os interlocutores que acompanharam a conversa até o seu
final estdo preparados, filoséfica e intelectualmente, para acreditar na verdade
dessa narrativa que, no final das contas, é uma ficcdo — entretanto, ndo é por ser
ficticia que ndo deva ser contada e nem por iSSo que sua mensagem nao tenha uma
carga de verdade de sentido relevante, a qual é pontuada por Socrates em diversos
momentos, sobretudo em sua conclusdo, sendo uma condi¢do para a vida (ou

vidas) boa e feliz.

Em relagéo as diferentes estruturas e narradores que cada narrativa tratada
até aqui possui, Er difere do mito de Giges e da Caverna, uma vez que é uma

extensa narrativa monoldgica sem interrup¢fes por parte das personagens, cuja

58 Sobre esse termo, conferir nota 21.
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fonte é, explicitamente dita, antiga. Ou seja, SOcrates precisa que a histdria que ele
vai contar tem uma origem ancestral. Giges, ao contrério, € uma breve historia
narrada nos primordios do dialogo como uma forma de acirrar a discussao sobre a
natureza da justica. Sobre os narradores dos mitos, Giges é contado pelo jovem
Glauco, enquanto Er e a Caverna sdo narrados por Socrates, superior em idade,
maturidade e sabedoria em relacdo a outra personagem. Em contrapartida, a
Caverna é diretamente referida como eikon e ndo como mythos ao contrario das
demais, embora seja uma construcdo dinamica, isto é, que ndo € estatica; ela é
construida e expandida como uma narrativa. Também ndo é um mondlogo, apesar
de ser contada por Socrates; € possivel perceber que ainda estd em formato
dialégico, no qual Sdcrates solicita a participacdo de seus interlocutores. A
Caverna, porém, assim como Er, tem um efeito psicagdégico, uma vez que a
imagem “pode também fornecer-lhnes um forte impulso motivador para a
realizacdo de uma acdo, capaz de ultrapassar qualquer forma de persuasao

racional” (Most, 2012, p. 18, tradugio nossa>®).

59 “It can also supply them with a strong motivating impulse towards performing action, one
capable of surpassing any form of rational persuasion”.
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Os mitos infantis: o publico infantil, a funcédo pedagodgica e
as criticas aos mitos e aos poetas da tradicdo nos livros Il

e lll

No contexto da fundagéo da Kallipolis®®, a educacio (musica para a alma e
ginastica para o corpo) ocupa uma topica capital, uma vez que € a partir dela que
se moldam as crencas e as virtudes basicas para a sociedade e desejaveis para o
florescimento da cidade-ideal justa. Inseridos nessa temaética, 0s mitos se
encontram no cerne das discussdes sobre a pedagogia, ja que a educacao musical é
pautada por meio da contacdo de fabulas (pelo menos inicialmente) conforme
Socrates destaca (377a), seguindo o modelo tradicional da época. E nesse
contexto que é discutida a relevancia dos mitos na pélis, assim como encontramos
uma teoria critica severa aos poetas da tradigcdo e seus mitos — que, bem sabemos,
acaba desembocando na expulsdo desses (ou pelo menos da parte deles que

exercita a poesia mimética) da cidade-ideal no décimo livro.

Os mitos que aprofundaremos neste capitulo, ao contrario daqueles que
analisamos no anterior, encontram-se inscritos em um contexto especifico: a
educacdo das criancas. Sobre isso, € preciso salientar novamente, para que
possamos seguir adiante, que o0 mito ndo esta restrito apenas a este ambito. Ou
seja, 0S mitos ndo sdo compostos e contados apenas para as criangas, as quais
seriam aquelas que, segundo nos conta o proprio Socrates, ainda estdo em
processo de desenvolvimento de sua capacidade racional. Melhor dizendo, o
recurso do emprego do discurso mitico nos dialogos platdnicos ndo esta
constrangido ao universo do ndo-racional, como se fossem um discurso somente
para aqueles que ainda sdo irracionais. Se assim fosse o0 caso, ndo estariam

presentes no didlogo fora do escopo pedagdgico.

No terceiro capitulo, expomos trés exemplos de mitos contados em
diferentes momentos da Republica que ndo tem como meta a formacdo de

criangas e sdo articulados entre os adultos do didlogo: o Anel, a Caverna e o Mito

60 Cf. nota 17 sobre a origem do nome Kallipolis.
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de Er. Embora seja possivel tracar alguns paralelos entre eles e 0os mitos infantis, o
contexto em que sdo narrados ndo € pura e estritamente pedagogico, e, além disso,
sdo articulados e contados entre as personagens do didlogo que ndo séo criancas,

ou seja, estdo em pleno gozo das suas capacidades racionais.

De todo modo, conforme apresentamos anteriormente, Platdo chama tudo
isso de mito: sejam aqueles contados pelos poetas da tradicdo, sejam 0s seus
préprios mitos inventados, ou aqueles permitidos na cidade ideal. No entanto,
apesar de todos esses casos tratarem do mesmo assunto (ou seja, mitos), ha
diferencas em suas funcdes, em sua forma narrativa, no modo em que Platdo os
julga e no publico para o qual eles se destinam. Assim, neste capitulo, vamos nos
debrucar sobre os mitos infantis, isto é, aqueles que sdo contados as criancas na
educacdo, os quais formam a base cultural de uma sociedade e sdo veiculos de
crencas (sejam elas benéficas ou danosas) a serem incutidas e emuladas pelos

jovens.

De volta a discussdo sobre o modelo formativo dos guardides, tanto
Sécrates quanto Adimanto optam por adotar o tradicional, por dificuldade de se
encontrar outro melhor, para a educacdo dos jovens: primeiro a musica para a
alma e, posteriormente, a ginastica para o corpo (376e). A Mousiké, isto é, a arte
das Musas, como bem se sabe, ocupava um papel central na educacdo grega da
época, cujo método ndo se restringe s6 a contacdo de forma passiva das fabulas,
mas, especialmente, se da por meio da repeticdo dos versos e emulacdo das

personagens.

Bem como Sdécrates divide a pedagogia em dois aspectos, a mousiké para a
alma e a gymnastiké para o corpo, no interior da musica também ha uma divisao
em l6gos (376e) e léxis (392c): o que dizer e como dizer, respectivamente. Assim,
podemos dizer que, basicamente, hd uma divisdo entre o conteudo (l6gos) e a
forma ou género (léxis). Quanto ao primeiro, l0gos, Socrates, novamente, reparte-
0 em dois: um verdadeiro (alethés) e outro falso (pselidos), afirmando que ambos
0s tipos serdo ensinados. Quanto a segunda parte, Iéxis, é na parte reservada a ela
que se discute a respeito dos estilos literarios na composicdo dos mitos. Ainda, no
que tange ao segundo momento da mousiké, ha o &mbito estritamente musical —

tal como nds habitualmente classificamos a “musica” —, no qual estdo inseridos 0s
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ritmos, harmonias e modos musicais, sendo eles essenciais para a formacao dos
jovens. No proximo capitulo, analisaremos com mais detalhes a divisdo de 16gos
em pseldos e alethés, assim como a definicdo socratica de mito. Por enquanto,
este resumo nos basta para que sigamos na discussdo sobre o contetido dos mitos

infantis e sua funcdo pedagdgica.

4.1
A funcéo pedagdgica dos mitos

Em relacdo ao seu papel formativo, é a partir dessas historias que se
moldam (nAdoom) e imprimem (tvréw) as crencas primordiais de uma sociedade
nas almas: “Ora tu sabes que, em qualquer empreendimento, o mais trabalhoso é o
comego, sobretudo para quem for novo e tenro (arnaA®)? Pois é sobretudo nessa
altura que se € moldado (r\dtteton), e se enterra a matriz (évoveton Tomoc) que
alguém queira imprimir (évonuivacOot) numa pessoa?” (377a-b). Portanto,
Socrates defende, cabe aos fundadores da cidade vigiar os fabricantes de mitos
(mythopoioi) e selecionar os que eles produzem bem (koAov pudbov momocwotv) e

rejeitar os que néo:

Logo, devemos comecar por vigiar os autores de fabulas
(wbomotoic), e selecionar as que forem boas (koiov pdOov
nomomotv), e proscrever as mas. As que forem escolhidas,
persuadiremos as amas e as maes a conta-las as criangas, e a
moldar (mAdrtew) as suas almas (yoydc) por meio das fabulas
(woborg), com muito mais cuidado do que 0s corpos (couota)
com as médos. Das que agora se contam, a maioria deve rejeitar-
se. (377c)

E interessante notar a linguagem imagética e metaforica ligada a
atividades artesanais, empregada pelo Sécrates de Platdo em ambas as passagens
acima, acerca da educacao dos jovens. Em 377a-b, Socrates caracteriza a crianga
como hapalds, ou seja, macia, mole, moldavel; e é nessa altura, isto €, quando
novo, que se molda e imprime. Nessa parte, ele usa plattein, isto €, moldar, dar
forma; e imprimir o typos, ou seja, fincar ou enterrar o selo, o carimbo ou o
molde. Na passagem seguinte, 377c, novamente entra o verbo plattein, moldar,
como 0 processo pedagdgico interno, direcionado as almas, as quais tém essa

qualidade pléastica (conforme o proprio verbo grego sugere) quando jovem (que €
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hapalds, macio ao toque, moldavel). A linguagem figurativa nos convoca a
Imaginar as criangas como se fossem de barro ou argila, cujas mées e amas seriam
espeécies de ceramistas, esculpindo e moldando esse barro mole e ainda disforme,
de maneira a lhe dar forma e corpo. Ainda irdo ser impressos nessa estrutura
barrosa os selos, enterrando-os na alma flacida e macia. E por meio dos mitos que
sera realizado esse processo artesanal e, assim, eles dardo forma as almas das

criancas e imprimirdo os valores culturais da comunidade.

Outrossim, é tanto relevante quanto delicada a contacdo de mitos para as
criangas, uma vez que, de acordo com Sdcrates, elas estdo ainda em processo de
formacdo da sua capacidade racional (Geppwv, ou seja, sdo ainda sem phrénesis)
(3784a) e, por isso, ndo sdo capazes de distinguir o alegérico (bnovor®?) do fato
(378d). Por um lado, a contacdo de mitos é a Unica forma adequada de educacéo,
ja que ndo ha outro modelo eficaz em que seja possivel a transmissdo de crengas
que seja compativel com a insipiéncia infantil (embora, ressaltemos aqui, 0s mitos
ndo se limitam apenas ao campo do “irracional”). Por outro lado, devido a sua
natureza ainda em desenvolvimento, o publico infantil recebera aquela historia
como verdadeira e, ao ser moldado pelas maes e amas, acolhera em sua alma uma
opinido (60&n) que “costuma ser indelével e inalteravel” (378e¢), ou seja, que tende

a perdurar por toda a vida.

As crengas mais basicas, as quais ddo forma as almas, portanto, ndo advém
dos fatos ou da demonstracdo ou explicacdo, posto que ndo seria adequado ao
publico infantil educar por esses meios, mas sdo 0s mitos a fonte de transmisséo
dessas crencas e valores da sociedade. Nesse sentido, sdo esses 0s mitos de base,
ja que séo eles os que formam o pilar cultural da sociedade, a qual é e deve ser
carregada de mitos (Schofield, 2007 p. 143). Assim, 0s poetas sdo 0s grandes
educadores da época e suas histérias possuem uma fungdo formativa, incutindo
determinadas crencas, apontando diretrizes a serem seguidas e modelos a serem

emulados e, consequentemente, incorporados pelos jovens desde muito cedo.

61 |ear, 2006, p. 27: Hyponoia como “the deeper or real meaning which lies at the bottom (of a
thing)”, ou seja, o significado mais profundo ou real se encontra por debaixo do pensamento. As
criangas, conforme o préprio Sécrates discorre, ndo tém capacidade de tomar a alegoria como
alegoria, de entender criticamente o significado profundo da alegoria. Assim, apreendem-na como
real num sentido literal e, assim, moldam-se suas almas.
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Nesse sentido, a0 mesmo tempo em que é importante educar por meio de
mitos, também é indispensavel uma atitude zelosa e criteriosa frente ao contetudo
dessas historias. Por isso que Sdcrates questiona: “Ora, pois havemos de consentir
sem mais que as criangas (ap’ ovv padiog obtw moprcopev) escutem fabulas
fabricadas (uvbovc mhacBévtag dkodey ToLG Toidag) a0 acaso por quem calhar, e
recolham na sua alma (Aapfavew &v taic yoyoic) opinides (86&ac) na sua maior
parte contrarias as que, quando crescerem (éneidav telemb@oV), entendemos que
deverdo ter?” (377b). O que estd em questdo aqui €é: quais sdo as crengas ¢
opinides desejaveis para uma sociedade justa? Se a educacdo é responsavel pela
formagéo dos cidadaos, incutindo opinides que eventualmente serdo “indeléveis e
inalteraveis”, deve-se ter especial cautela no processo de fabricacdo desses mitos e

na forma de conta-los.

Ademais, a emulacdo é central para a formacdo do caréter, ja& que 0s
valores imitados sdo incorporados, paulatinamente, as almas maleaveis das
criancas, transformando-se em habito e, assim, numa outra natureza (395d). Deve-
se cuidar, pois, com seriedade da educacdo mimética, justamente por ser

formadora de habitos e, consequentemente, capaz de criar uma nova natureza.

A respeito disso, Brisson (1998, p. 75-76) nos alerta para a relacdo entre
brincadeira (paidia, cuja raiz da palavra remete a crianca, pais, ou seja, é atividade
da crianga) e mimesis — no campo da acdo —, assim como ha a relacdo entre
brincadeira e mythos — no campo do discurso —, em oposicdo a uma séria atividade
(spoudé). Conforme o proprio Socrates afirma em 602b, “0 imitador ndo tem
conhecimentos que valham nada sobre aquilo que imita, mas que a imitacdo € uma
brincadeira sem seriedade”. A problematica da “brincadeira sem seriedade”
salientada aqui néo visa (ou, a0 menos, ndo somente) diminuir o valor desse tipo
de processo mimético, mas ter em conta os sérios efeitos que essa “brincadeira”
provoca nas almas dos cidad&os, sobretudo nas criancas. De acordo com o
comentador:

O mito é apenas uma brincadeira, uma vez que a imitacéo
ocorre em cada fase da sua comunicacdo. No entanto, € uma
brincadeira séria porque tem um efeito poderoso sobre a alma
do destinatario. E tanto mais séria, de fato, por se dirigir a cada
cidaddo desde os seus primeiros anos de vida e por constituir,

assim, a primeira fase da sua educagdo. E por isso que um
filésofo como Platéo, cujo principal projeto é reformar a cidade
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em que Vvive, insiste em regular a fabricacdo e a distribuicdo do
mito com a maior severidade (Brisson, 1998, p. 83, traducédo
nossa)®?

E essa a razdo do receio de Socrates em relagdo & mimese. E por isso a
personagem ressalta que, se os jovens forem imitar, que imitem as virtudes
(coragem, sensatez, pureza, liberdade) (395c) e os atos de firmeza e bom senso
dos homens de bem (396d). A boa mimesis, ao contrario da ma, deve levar em
conta bons modelos e as virtudes, rejeitando, impreterivelmente, os maus
paradigmas e mas acdes®; as imitagBes com objetivo de alterar-se, outrar-se,

metamorfosear-se®* e sair de sua funcéo imitando a de outrem®.

Em virtude disso, a nova educacdo tem de levar em conta os valores e
modelos necessarios para o desenvolvimento saudavel da cidade e a perseveranca
da justica. Por isso a necessidade da adogédo de mitos que enaltecam as virtudes e
o belo (aqueles contados “com nobreza”), censurando e rejeitando aqueles que
transmitem crencas falsas e modos de acdo viciosos. Especialmente no que tange
a coragem dos guardiBes, os quais tém que defender a cidade e os cidaddos sem o
temor da morte (a sua prépria e a de seus concidaddos); e ainda no que tange a
grafia dos deuses, her6is e homens, segundo discorre o final do livro Il e 0
decurso do seguinte. Dessa forma, os belos mitos, com suas imagens e modelos de
conduta, de acordo com o que esta sendo discutido pelas personagens do dialogo,
sdo imprescindiveis a educacdo dos guardides (e dos cidadaos, no geral), se e
somente se retratarem exemplares virtuosos e belos, e que reforcem as crengas que

visam a koinonia.

62 “Myth is only a game, since imitation occurs at each phase of its communication. Yet, this is a
serious game because it has a powerful effect on the soul of the addressee. The game is all the
more serious, in fact, in that it is addressed to every citizen from his earliest years and therefore
constitutes the first stage of his education. That is why a philosopher like Plato, whose principal
project is to reform the city in which he lives, insists on regulating the fabrication and the
distribution of myth with the greatest severity”

3 Como o exemplo do louco em 3963, 0 qual ndo deve ser imitado.

% Como as imitagdes referentes ao “relinchar dos cavalos, 0 mugir dos touros, o0 murmdrio dos
rios, 0 bramir do mar, os trovdes, e todos os ruidos dessa espécie” (396b).

8 “Deverdo eles imitar os ferreiros ou quaisquer outros artifices, os remadores das trirremes ou os
seus capitdes, ou qualquer outra coisa referente a estas profissdes?” (396b)
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4.2
Critica e censura aos mitos contados pelos poetas da tradi¢cdo

Diante disso, a preocupacdo de Socrates em relacdo a poesia e mitologia,
nos livros em questdo, relaciona-se a educacdo musical por meio da simulagéo
reiterada de modelos contados nas historias, que nao diferenciam claramente
acles virtuosas das viciosas, além das representa¢des “sem nobreza” acerca dos
homens, deuses, daimones, das descricbes da realidade post-mortem (Hades)
(392a). E esse o principal aspecto que mobiliza os ataques de Socrates aos grandes
poetas e educadores da Grécia, Homero e Hesiodo, colocando os mitos contados

por eles sob escrutinio e exame da filosofia.

O mestre vai dizer, entdo, que a razdo para a censura de ambos o0s poetas
se segue do fato de que as histdrias que eles contavam e continuam a contar a
humanidade sdo mitos falsos®® (u60ovg toic GvOpOmOIS Wevdelg cLVTIOLVTEG
Eleyov 1€ kol Aéyovat, grifo nosso) (377d). Nesse aspecto, ndo entra meramente a
discussao da definicdo de mythos como lI6gos pseudés — um discurso gque, no todo,
é falso, mas pode conter verdades (377a) —, mas sao mitos classificados como
falsos. O termo pselidos, nesse sentido, tem relagio com “mentir sem nobreza”®’
(un xaAdc yevdntor) (377d). Sberates ndo estd, aqui, recriminando os poetas pelo
fato de o mito ser, no todo, falso no sentido de serem ficgdes ou discursos
inverificaveis — afinal, todos os mitos sdo, por definicdo, falsos, inclusive os que
serdo contados na Kallipolis e os inventados por Platdo. A censura, nesse
momento, ndo € por conta de os poetas mentirem (ou contarem falsidades), mas
por ndo mentirem bem ou belamente (kaA®dg). SOcrates emprega aqui me kal6s
pseldetai, ou seja, 0s poetas contam mentiras ou falsidades ou fic¢bes (pseudetai)

gue ndo sdo belas (kal6s). Pode se dizer, também, que eles ndo mentem bem

€ A discussdo sobre a definicdo de mythos como “mentiras que contém verdades”, em 377a, as
discussdes sobre o termo pseldos e as possiveis compreensdes nesse contexto (0 conceito de mito
em 377a, a distingdo entre “verdadeira mentira” alethds psedidos e “mentira por palavras” t0 en
tols légois, nos passos 382a-d, e a utilidade da mentira, em 382d) encontram-se no capitulo
seguinte desta dissertagdo (capitulo 4). Neste capitulo estamos tratando, de modo geral, do
panorama acerca da educacdo e introdugdo do mito nesse contexto pedagdgico. O seguinte contara
com mais detalhes sobre a definicdo de mito e as questdes que a circundam. Foi assim escolhido
visando a melhor ordenagdo de ambos os capitulos e o didatismo, além de promover um enfoque
especial sobre a definicdo de mito, a qual nos interessa imensamente.

67 Seguindo a tradugdo de Maria Helena da Rocha Pereira.
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(entendendo xaAdg aqui num sentido moral) — conforme muitos intérpretes

entendem.

No intuito de esclarecer o que seria esse aspecto falso dos mitos contado
pelos poetas, Socrates afirma: “é 0 que acontece quando alguém delineia (gikaln)
erradamente (kaxdc), numa obra literaria (A0y®), a maneira de ser (ovciav) de
deuses e herdis, tal como um pintor (ypagedg) quando faz um desenho (ypdewv)
que nada se parece com as coisas que quer retratar (ypayai)” (377¢). Socrates esta
dizendo que os poetas tradicionais (Homero e Hesiodo, e outros), em seus
discursos (16goi), representam mal (kak6s) ou fazem uma imagem feia (kaké)
acerca da ousia, da esséncia, dos deuses e herdis. A mentira sem nobreza esta
atrelada a ma grafia, ou desenho, da ousia dessas figuras, as quais sao
paradigmaticas e exemplares para os cidaddos. Entdo ele dd como exemplo de ma
representacdo dos deuses a Teogonia de Hesiodo, referente ao que o poeta narra
em relacdo aos atos de Uranos & Gaia, a mutilagio e emasculagio do deus por seu
filho Cronos e os seus atos para com seus proprios filhos, e o que se sucedeu entre
Zeus e Cronos (377e-378a). Socrates também menciona a Iliada de Homero ao
referenciar a deusa Hera sendo amarrada pelo filho, o deus Hefestos, e as batalhas

entre os deuses (Osopayiag) (378d).

Tais mitos ndo sé sdo “desagradaveis” (Adyor yoderoi, discursos dificeis
ou penosos), conforme adjetiva Adimanto, como sdo prejudiciais a cidade e aos
cidaddos, uma vez que legitimam tais agdes, pois alguém que 0s imitasse “estaria
a fazer o mesmo que os primeiros e os maiores dentre os deuses” (378b). Nao se
pode representar equivocadamente figuras-modelo, uma vez que é a partir delas

que se sancionam modelos de conduta a serem imitados na cidade.

Outrossim, Socrates afirma que “ainda que supusessemos ser verdade
(An67), ndo deviam contar-se assim descuidadamente a gente nova, ainda
privada de raciocinio (dgpovdg)” (378a), ou seja, mesmo se ndo fossem fabulas
falsas (mythous pseudeis), ndo seria moral e politicamente correto conta-las aos
jovens em processo de desenvolvimento da razdo (phrénesis, nesse caso). Bem
como, no caso de haver necessidade de conta-las, mesmo em segredo, poucos
dentre os poucos poderiam ouvir: aqueles que sacrificaram “ndo um porco, mas

uma vitima enorme e impossivel de encontrar” (378a) — provavelmente ninguém,
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portanto. Em contrapartida, apesar de Socrates deixar uma frestinha aberta a
possibilidade de tais mitos serem verdadeiros®, ele logo vai dizer que “nada disso
¢ verdade” (00¢ yap ainoi) (378¢).

Desse modo, devem-se banir mitos como esses da Kallipolis. E, em
contrapartida, “persuadir (meioew)” os guardides, por meio de mitos, “de que
jamais um cidadéao teve ddio a outro, nem isso é sancionado pela lei divina” e
“também os poetas (momtac) devem compelir-se (Gvaykoaoctéov) a fazer-lhes
composigdes (Aoyomotieiv) proximas deste teor” (378c-d). Os cidaddos devem ser
persuadidos pelos bons mitos e os poetas, por sua vez, devem ser forgcados
(dvaykaotéov) a produzir discursos (Aoyomoigiv) que tenham como meta a

producdo e representacdo de bons modelos a serem seguidos pelos guerreiros.

Por conseguinte, diante do forte poder de influéncia dos mitos na educacéo
dos jovens, Socrates atenta para a necessidade de que “as primeiras historias que
ouvirem sejam compostas com a maior nobreza possivel (kdAiioTo
pepvboroynuéva), orientadas no sentido da virtude (apetnv)” (378e). Os poetas,
entdo, devem “mitologar” belamente (kal6s) ou “mitologar” bem (kal6s), isto é,
contar belos ou bons mitos, em um sentido ético, orientando-0s no sentido da
areté, virtude ou exceléncia. Sendo assim, os mitos na Kallipolis devem retratar
(bem e belamente) suas figuras, as quais servem como modelos de exceléncia para

que os jovens da cidade ougam e imitem.

Em relacdo ao “desenho” dos deuses, Socrates e Adimanto discutem sobre
o0s typoi, os moldes, que os poetas devem seguir na representacdo dos deuses.
Nesse momento, retorna a nocdo de typos ja mencionada em 377a-b, a qual tem
essa conotacado visual de impressao de um selo. Nesse caso, a traducdo para molde
parece boa, uma vez que ainda mantém esse sentido de impressdo de um molde.
Assim, cabe aos fundadores conhecer os typoi referentes e respeitantes a teologia
(tomor mepi Beoroyiag) e imprimir tais moldes na composi¢do dos mitos pelos

poetas, havendo de segui-los a fim de representar corretamente os deuses.

% |_embremos aqui de Brisson e a questdo da inverificabilidade dos mitos, sendo impossivel a
prova por meios sensiveis ou intelectuais, uma vez que seu dominio (i.e., dos deuses, herdis,
daimones e o reino do Hades e o passado longinquo) transcende, isto é, esta para além dessas
possibilidades de verificagdo. Ou seja, ndo seria possivel comprovar sua veracidade. O critério (ou
os critérios) para determinar a verdade, aqui, é outro.
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Toda a argumentacdo a seguir sobre a natureza dos deuses esté alicercada
na premissa de que “deus é essencialmente bom”® e que assim deve-se falar dele
(dyaboc 6 ye Beoc @ Ovtl te kai Aektéov obtm, 379b). A partir da aceitacdo da
verdade dessa premissa, a argumentacdo dedutiva segue e, com ela, definem-se os

typoi concernentes a divindade, a saber:

(1) Deus é essencialmente bom (agathos) e, por isso, é a causa (aitia) de
todos os bens, mas ndo poderia ser causa dos males (kakon) (379a-d).
Logo, Deus ndo ¢ a causa de tudo, apenas dos bens (un mtaviov aitiov
T0v Ogov aAAa @V dyabdv, 380c), ndo podendo lhe ser atribuida a
culpa dos males (379b).

(2) “Deus é um Ser simples (] dmAodv 1€ €ivar) e menos capaz de sair de
sua propria forma” (mévtov fikioto TG €ovtod 10éag ExPaiverv)
(380d). Deus (e todas as coisas divinas) ¢ o melhor possivel (unv o
0e6g ye kol T oD Bgod mhvin dpota €xer) (381d), e as coisas
melhores sdo as menos sujeitas a metamorfoses e alteracfes
(M howovtai te kai kiveitar) por influéncias alheias (380e). Deus ndo
carece de beleza ou virtude (tov 0gdv kédAlovc i dpetiic sivan). Logo,
“cada uma das divindades, sendo a mais bela e melhor que é possivel
(kdAMoTog kai dpiotog), permanece sempre e de uma s6 maneira com
a forma (morphé) que lhe é propria (8kactog avT®v pével del anidg v
T avtod popoety, 381¢)”.

(3) “Deus ¢ absolutamente simples e verdadeiro em palavras e atos
(kopdf} Gpa 6 B=0c amhodv kol aAnBEg &v te Epym kai Aoyw), € nem ele
se altera nem ilude os outros (kai obte awtoc pebictatar obte dALOVS
é€omatd), por meio de aparigdes, falas ou envio de sinais, quando se
estd acordado ou em sonhos” (obte KOTA POvVTAGiOG 0VTE KOTA AOYOLG

oVte Kotd onueiov moumdc, ovd’ Vmap ovd’ dvop, 382¢). Logo, os

8 McPherran (2006, pp. 89-90) e Santa Cruz (2014, p. 14-15) atentam para o fato de que a verdade
dessa premissa ndo é demonstrada ou justificada aqui por Sdcrates (e nem questionada por
Adimanto), sendo ela que sustenta toda a argumentacdo seguinte, ou seja, € a partir dela que se
deduzira toda a argumentacdo sobre o typos dos deuses a serem retratados nos mitos. Santa Cruz
vai dizer que essa premissa seria “quasianalitica”, a partir da propria concepcao de deus se deduz
que ele € bom — e tudo o0 mais que disso vai se seguir (Cf. Santa Cruz, 2014, nota 6). McPherran
(2006), também citado por Santa Cruz, pondera que essa no¢do platonica de deus (ontolégico e
moralmente bom) advém da heranga socratica e popular sobre a piedade: “because of his
inheritance of both popular and Socratic piety: the gods are good because they are wise, and they
are wise because of their very nature” (McPherran, 2006, p. 89).
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deuses, por serem simples (apléos) e verdadeiros (alethés) em atos
(érgo) e palavras (16go) séo incapazes de enganar ou iludir, seja em

palavras seja em atos, nem em sonho ou vigilia.

Com base nessas premissas, Socrates e seus interlocutores determinam os
typoi a serem seguidos pelos poetas da Kallipolis na composicdo de seus mitos.
Decerto, a maioria das fabulas contadas na tradicdo, de acordo com o proprio
Socrates ao longo dessa discussdo’®, deve ser censurada, uma vez que o retrato
que fazem dos deuses corresponde, diversas vezes, ao contrario dessa concep¢do
de Deus — s@o deuses que enganam e iludem, alteram-se e mudam sua forma, e

sdo causas de males.

A necessidade de seguir esses typoi na composi¢do dos mitos, no ambito
pedagdgico, esta ligada ao desejo de que, por meio da escuta e imitagdo desses
mitos, os guardides sejam “tementes aos deuses e semelhantes a eles, na maxima
medida em que isso for possivel ao ser humano”. (g1 péAhovoy NUiv ol eOAOKES
OcooePeic e kai Ogior yiyvesOar, kad’ dcov avOpmdne &l mheiotov 016V 1€, 383C).
Desse modo, encerrando o segundo livro, Sécrates reitera a importancia do retrato
correto dos deuses, conforme o que havia sido dito em 377e, como modelos de
conduta a serem seguidos e imitados pelos guerreiros, para que sejam tementes e

semelhantes a eles.

Passadas as discussdes sobre como retratar os deuses, Socrates prossegue
para os mitos referentes ao Hades. E imprescindivel que estejam sob vigia dos
fundadores, uma vez que os guerreiros ndo podem abrigar em si 0s temores da
morte (386a) — seja a sua propria, seja de outros. Com o intuito de formar bons
guerreiros que prezem pela cidade e pelos seus irmaos-cidaddos, e estejam
dispostos a defende-los, deve-se reformular os mitos concernentes ao pos-morte.
E necessario que os poetas “ndo caluniem assim sem mais 0 que respeita ao
Hades, mas que antes o louvem, quando ndo as suas historias ndo sdo veridicas

(obte dAnOT]) nem Uteis (obte dEEMua) aos que se destinam ao combate” (386b-

C).

70 Ele cita diversas passagens da lliada e Odisseia, assim como faz referéncias a Esquilo, Pindaro e
Séfocles (379d — 383d), a fim de exemplificar os erros dos poetas da tradigdo em suas descri¢oes
dos deuses.
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A educacdo dos guardides deve, sobretudo, fortalecer a coragem (andreia)
(386a) — embora todos os cidaddos devam desenvolvé-la a partir da educagdo na
polis. Lembremos da definicdo de coragem como uma das quatro virtudes
descritas no livro 1V: opinido indelével sobre o que se deve ou ndo temer (iva
deV60mo10¢ o TAV 1) dO&N Yiyvorto kai wepl dewvdv, 430a). No caso dos guardides
da cidade, cuja funcdo € proteger os cidad&dos, ndo se pode temer a morte mais que
a escravatura (386b). Além disso, ndo se pode considerar terrivel a morte de outro
homem honesto (387b) e nem considerar terrivel “ser privado (otepn6ijvar) de um
filho, ou de um irm&o, ou de riquezas, ou de qualquer bem desta espécie” (387¢),
uma vez que se devem formar seres humanos menos dependentes de outrem, cuja
alma seja menos abalada pelas perdas (387d). Assim, de acordo com Socrates e
assentido por Adimanto, muito do que nos conta Homero acerca desse outro
mundo deve ser rejeitado, bem como os nomes “terriveis e medonhos relativos a
estes lugares” (ovopata mavto ta dwvd 1€ kai oPepa, 387b) que o poeta atribui
ao reino do Hades tanto na lliada quanto na Odisseia, “que fazem arrepiar

(ppittewv) quem escuta” (387¢).

E interessante que logo a seguir Socrates comenta: “talvez estejam certas
(6pB&C) para outros efeitos” (387¢), entretanto ndo seria util contar aos guardides
para evitar que “devido a tais arrepios, figuem com febre e amolecidos
(Beppotepot kai paraxmtepol, como o calor amolecendo o ferro) mais do que
convém” (387c¢). O filosofo pondera que tais expressdes atribuidas ao reino do
Hades talvez até pudessem estar corretas (orthos, e ndo alethés, aqui) para outros
efeitos: é uma possibilidade que Soécrates esteja se referindo aos seus efeitos
poéticos. A razdo para entendermos desta maneira esta em 387b, quando ele
argumenta que se deve censurar Homero e outros poetas que descrevem o pos-
morte dessa forma, e acrescenta: “ndo que ndo sejam poéticas e doces (rowmtika
kol Ndéa) de escutar para a maioria; mas, quanto mais poéticas, menos devem ser
ouvidas por criangas (GAL’ 86 TOMTIKAOTEPA, TOGOVTH TTTOV AKOVCTEOV TAIGT) €
por homens que devem ser livres, e temer a escravatura mais do que a morte”
(387b). Podemos compreender, entdo, que talvez para efeitos poéticos (estéticos,
gue geram prazer) esteja correto empregar tais nomes terriveis e contar os mitos

desse jeito. Contudo, quanto mais poética € a narrativa, menos deve ser ouvida por
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criancas e jovens. Aqui Socrates jA comeca a delinear qual a melhor maneira de

compor e narrar esses mitos, no contexto da educacéo.

Outrossim, ¢ acordado o banimento dos “gemidos e lamentos (66vppovg e
oiktovg, lamentar-se e sentir pena/compaixdo) dos homens célebres (éAAoyipmv
avopdv)” nos mitos permitidos na Kallipolis (387d). Nesse passo, hd uma critica e
censura tanto a poesia homeérica quanto a poesia tragica, embora os exemplos
sejam todos de Homero (388a-d). Também se critica a comédia’ (388e-389a): os
guardides ndo devem ser “amigos do rir” ou “amantes do rir” (philgelos), uma
vez que, de acordo com Soécrates, “o riso violento” (ioyvpd yéAwti) causaria uma
espécie de “mudanga violenta” (ioyvpav petafoAnv) (388e). Assim, é licito
estabelecer que ndo se devem retratar esses modelos de homens excelentes,
sobretudo os deuses, descontrolados seja por lamentos, seja pelo riso (389a) a fim

de n&o aceitarem em suas almas esses animos e os imitarem (388d).

Assim como a composicdo dos mitos deve ter como meta o fortalecimento
da coragem, também é forcoso que a educacdo por meio da contacdo de mitos
desenvolva a virtude da temperanca (sophrosyne), a qual deve se estender para
todos os cidaddos: “obedecer aos chefes, e ser senhor de si relativamente aos
prazeres da bebida, de Afrodite e da comida” (389¢). Ao passo que o conceito de
temperancga é apenas pincelado no terceiro livro, o livro seguinte oferece dele uma
visdo mais ampliada. No livro 1V ela é definida como uma espécie de harmonia
(harmonia) (431¢): “a temperanca € esta concordia (opovoiav), harmonia, entre 0s
naturalmente piores e os naturalmente melhores, sobre a questdo de saber quem
deve comandar, quer na cidade quer num individuo” (432a). Nota-se que Socrates
associa a temperanca a obediéncia aos chefes. Além disso, essa virtude também
quer dizer ser “senhor de si” (kpeitt® avtod); Socrates, no quarto livro, vai
destacar o sentido paradoxal que tal expresséo evoca, sendo 0 escravo e o0 senhor a
mesma pessoa (431a). No entanto, ser “senhor de si” esta claramente atrelado a
moderacdo dos prazeres, dos desejos (inclusive 0s sexuais) e apetites, e das
emocdes (431c-d). Vale ressaltar que o fortalecimento da sophrosyne contribui
para o desenvolvimento da justica (dikaiosyne definida como oikeiopragia), a

qual também seré incutida nas almas dos cidad&os da Kallipolis por meio de mitos

1 Novamente, o exemplo é de Homero (389a). De todo modo, ainda se pode entender como,
também, uma critica a comédia.
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— tal é o exemplo da “mentira fenicia” (414c), contada ao final do terceiro livro.
Ou seja, a harmonia e a concérdia (homonoia) sobre quem deve governar (i. €., a
temperanca) € um passo necessario para a justica: fazer o que é proprio,
cumprindo sua propria funcdo e respeitando os limites entre a sua e a do outro
(avtod mpdrtey, em 433D, e oikelonpayia, 434c). Sendo assim, € imperativo que
0s mitos retratem deuses e her6is que representem bem a virtude da temperanga:
que mostrem respeito aos chefes e superiores (389e) e que ndo estdo sujeitos ao
desequilibrio gerado pelos desejos amorosos (390d). Socrates vai elogiar Homero
sobre a atitude de Odisseu, controlando suas emogOes e exortando sua coragem
(kaptepior), como um bom retrato de “atos de firmeza ante todos os perigos”

(kaptepion Tpog dmavto, 390d).

Além disso, 0os mitos ndo podem reforcar o amor ao dinheiro
(prhoypnudrovg) nos guardides e nem que eles recebam prendas (dmpoddkouc)
(390d). Nao devem retratar crimes de raptos (sobretudo realizados pelos deuses),
desrespeito aos mais velhos e homicidios (391b-c). SAcrates, embora receie acusar
Homero de impiedade, por admitir ter consideracdo pelo poeta’, ndo pode deixar
de expor que os mitos homéricos narram que “os deuses sao causadores do mal” —
segundo a natureza de deus defendida por Sdcrates e apresentada no debate sobre
os typoi referentes a teologia, os deuses ndo podem causar o mal, pois sdo bons —
e “que os herodis ndo s@o em nada melhores que os homens” (391d), logo “sao
impios e falsos” (o0’ dowa tadto ote aAnOf], 391e). Os modelos devem ser

excelentes e orientar 0s jovens no sentido da areté, como dissemos anteriormente.

Em seguida, tendo examinado como se deve falar (légein) dos deuses,
divindades (daimon), dos herois e da realidade pds-morte nos mitos, falta
examinar o que diz respeito aos homens. O debate € breve, comparado aos
anteriores, ja que, de acordo com Sdcrates, falta examinar o conceito de justica
para que se possa definir o que se pode dizer sobre os homens (392c). Néo
obstante, mesmo faltando a definicdo, é licito defender que os poietai e 0s

logopoioi, no geral, ndo proferem bons discursos (16goi) acerca dos homens:

2 Essa deferéncia que a personagem Sécrates tem por Homero aparece também no décimo livro,
em 595¢. Parece ser importante para Platdo (ou para o Sécrates de Platdo), de vez em quando,
sobretudo em meio as suas criticas severas, mostrar o respeito pelo grande educador da Grécia.
Uma figura como Homero deve ser honrada, todavia ndo acima da verdade — é isso que Sdcrates
nos conta em 595c.
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Diriamos que os poetas (mowmrtai) e prosadores (Aoyomoioi)
proferem os maiores dislates acerca dos homens (koK®g
Aéyovowv mepl avOpdOTOV TA PEYIOTA): que muitas pessoas
injustas sdo felizes (&dwotr pév €ddaipoveg molrol), e
desgragadas as justas (dikowor 6¢ GOAor), e que é vantajoso
cometer injusticas (g Avottehel 10 Adkelv), se ndo forem
cobertas (¢av AavOavn), que a justica € um bem nos outros (1 6
dkatoovvn GALOTPIOV pEV dyafov), mas nociva para o proprio
(oikeior 0& Cmpio). Tais opinides, dir-lhes-iamos que se
abstivessem delas (koi ta pév toladto Amepelv Aéyew), e
prescrever-lhes-iamos que cantassem (Gdewv) € narrassem
(wboroyeiv) o contrario. (392b).

Nesse passo, fica a lembranca dos discursos proferidos estrategicamente
pelos irmdos de Platdo, no inicio do livro 11”3, Essas opiniGes, como vimos no
capitulo anterior, sdo o ponto de partida do didlogo Republica, representadas pelo
elogio do sofista Trasimaco a injustica e pelas provocacdes de Glauco e
Adimanto. No escopo da Republica, seria uma possibilidade interpretar logopoioi
COmO 0 grupo que tem como representante, no didlogo, a personagem Trasimaco
(correspondendo a sofistica, o contraponto da filosofia) no livro I, e o discurso
que esta presente na fala de Glauco no livro 1, que inicia a partir da contacdo do
Anel de Giges, pelas similaridades dos discursos de ambos com o que foi
reproduzido por Sdcrates acima. Conforme defendemos anteriormente, ao
contrario do sofista, o irmdo de Platdo ndo esta defendendo inconsequentemente a
injustica, mas acirrando a tese de seu antecessor a fim de que Sécrates Ihe dé uma
justificativa melhor e suficiente em relacdo a que foi dada inicialmente em
resposta a Trasimaco. Contudo, o discurso de Glauco, embora este ndo esteja de
acordo com tal opinido, parece repetir crencas muito faladas na Atenas da época.
E por conta dessas opinides incutidas, seja por meio de 16gos, seja de mythos, que
é indispensavel o debate filoséfico sobre a justica entre Socrates, Adimanto e
Glauco, e a relevancia de um dialogo como a Republica. De todo modo, ndo sera
aceito, na Kallipolis, qualquer poeta ou “produtor de discursos” (prosador) que
reproduza tais opinides, e nao sera “mitologado” (“narrado”, na tradug@o acima) e
nem cantado na cidade-justa aquilo que nos contam (Iégo) esses poetas (poietai) e

esses logopoioi acerca da justica.

3 Socrates reintroduz as opinides expostas por Glauco no livro II: “efetivamente, todos os homens
acreditam que lhes é muito mais vantajosa, individualmente, a injustica do que a justi¢a” (360d);
“ndo lhe tiremos nada, mas deixemos que, a0 cometer as maiores injusticas, granjeie para Si
mesmo a mais excelsa fama de justo” (361b); e também o que ele diz em 361c-d sobre a felicidade
do injusto que parece justo e, em contrapartida, da infelicidade do justo despojado da aparéncia de
justo.
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Por fim, ndo se pode deixar de mencionar que todo esse debate é
imprescindivel para o que se propde o didlogo Republica como uma obra
filoséfica, compreendendo que a sua apresentacdo nos livros iniciais ndo é
acidental, mas necessaria para compelir os interlocutores e os leitores a
perseguirem a vida filosofica. A critica & educacdo da época ja estd presente,
como vimos no capitulo 3, desde o primeiro livro do didlogo com a personagem
Céfalo. Sendo assim, € por meio das discussdes acerca da paideia que a
personagem Socrates conduz seus interlocutores a refletirem e confrontarem a sua
prépria educacdo enquanto se elaboram os pardmetros pedagdgicos para uma nova
cidade.

A educacdo é capital para o desenvolvimento tanto da justica quanto da
injustica, e as censuras aos poetas, grandes educadores da Grécia, sobretudo
Homero e Hesiodo, é o ponto de partida para que as proprias personagens do
dialogo (e os leitores de Platdo) reflitam sobre as crencas que lhes foram incutidas
desde a infancia, as quais representam, muitas vezes, empecilhos para a dedicacéo
a vida filosofica. Ora, nenhum de nds (seja Platdo, sejam suas personagens ou
leitores) foi educado na Kallipolis. Logo, até para que fundemos uma cidade
melhor, devemos confrontar a educacdo que nos foi dada e avalia-la com

seriedade.

Jonathan Lear comenta sobre o assunto e defende que a conversa sobre os
mitos no ambito pedagdgico “nos ensina a ficarmos insatisfeitos com todos os
mitos que ouvimos” (Lear, 2006, p. 34, traducéo nossa)’*. Além disso, o intérprete
ressalta que é essa mesma educacédo (seja ela ideal ou nao), a que molda as almas
dos jovens, que eventualmente ira repercutir na vida adulta, no modo com que
lidamos com o mundo e, sobretudo, influenciara o nosso modo de pensar:
“Socrates estd, explicitamente, tentando levar em consideragdo o fato de que nos
nascemos em uma cultura, e no momento em que nés podemos refletir sobre ela,
aquela cultura j& moldou as nossas almas [...]” (Lear, 2006, p. 34, traducédo

nossa’). Assim, a educacdo que se recebe na infancia tanto pode ser um caminho

74 “It teaches us to be dissatisfied with all the myths we’ve heard [...]”.

75 “Socrates is trying to take explicit account of the fact that we are born into a culture, and that by
the time we can reflect on it that culture has already shaped our souls. In particular, it has shaped
our souls in ways that will influence the reflection”.
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quanto pode ser um obstéculo para a filosofia, uma vez que, ao moldar as almas, a

educacdo influenciard, posteriormente, na reflexao.

Se 0 Sdcrates de Platdo quer defender a filosofia e, ainda, persuadir os
jovens Glauco e Adimanto a perseguir a vida filosofica e, assim, formar novos
filosofos, ele deve comegar pelo principio, isto €, pelo processo de “reeducaciao”
dos ndo nascidos na Kallipolis. Portanto, esse momento do didlogo é altamente
relevante, ndo sé para fundar uma nova polis que tenha a justica como meta, mas
também para estimular que os jovens interlocutores, os quais ndo foram educados
na cidade-ideal, confrontem a educacdo que lhes foi dada antes que fosse possivel
refletir sobre ela. E a partir desse processo reflexivo que Platdo os conduz, como

um pedagogo, paulatinamente, em direcdo a filosofia.

4.3

A “nobre mentira” fenicia: um exemplo de mito infantil util para a

Kallipolis

Como uma forma de introduzir boas crencas aos futuros cidadaos da polis
e no intuito de persuadir toda a cidade, sobretudo, os governantes, Socrates vé
necessidade (de contar uma “nobre mentira” (ysvvoidv 11 &v yevdopévouc). E
interessante que aqui se trata ndo de kalés, mas gennaios, cujo significado seria
“nobre”, mas também, coloquialmente, tem um sentido de grande, enorme,
massiva, magnifica, indubitavel (Schofield, 2007, p. 138). Nesse aspecto, a
mentira pode ser considerada “nobre” devido ao seu carater civico, ligada a
devocdo com a cidade, a qual, bem como lembra Santa Cruz (2006, p. 19), é um
ideal amplamente aceito na cultura grega da época. Por isso, a referida mentira, a
saber, o mito dito “fenicio”, como um mito de origem exposto por Socrates, néo

fora inventado por ele, segundo 0 mesmo ressalta (144d).

Dessa forma, apesar das rigorosas criticas aos poetas, 0 objetivo de
Socrates ndo € negar ou rejeitar a tradicdo, mas analisa-la seriamente e apontar 0s
equivocos da educacdo tradicional e os problemas atrelados ao conteddo dos
mitos contados pelos poetas ao publico infantil. Quanto as boas crencas e aos bons
(Uteis, nobres, belos) mitos (que, reconhecidamente, sdo poucos, de acordo com
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Sécrates), podem ser aceitos e aplicados a cidade. A personagem legitima a
utilidade da crenca do cuidado com a cidade que ja esta presente na cultura grega,

embora ainda seja necessario fazer ajustes e adaptacdes a historia.

Assim, a adaptacdo feita por Sécrates retoma o mito de Cédmo, da
autoctonia, ou seja, dos seres nascidos da terra, e, também, dos metais. Tanto a
parte cadmeica, referente a origem autdctone, quanto a parte relativa aos metais
ndo sdo nem um pouco estranhos aos contemporaneos de Platdo. Em relacdo a
segunda, os gregos podem reconhecer uma certa semelhanca com o mito das
idades de Hesiodo em Os Trabalhos e os Dias’®, mas uma versdo diferenciada,
adaptada e sincronica (Santa Cruz, 2014, p. 20). Talvez por isso a hesitacéo inicial
de Socrates em conta-lo, ao inicio do excerto anterior, € 0 reconhecimento de

Glauco a relutancia do primeiro (414e).

Sobre isso, Schofield destaca o constrangimento inicial de Socrates em
contar a “nobre mentira” (Schofield, 2007, p. 158), apontando para um certo
desdém dos gregos da época a tradi¢do arcaica, conflitante com a mentalidade
contemporanea a Platdo (ibid., p. 160). Assim como entende Paul Friedlander
acerca da perspectiva da juventude grega retratada por Platdo em relacdo aos
antigos mitos, a qual os compreende como “contos da carochinha” (“old wives

tales”), num carater critico ¢ de certa zombaria a tradi¢do mitica (Friedl&nder,

1969, p. 172).

Como apontamos no comeco, a utilidade politica do mito &,
principalmente, direcionada a persuasdo dos cidaddos, sobretudo, conforme o
proprio Socrates enfatiza, os proprios governantes da cidade, a respeito da
igualdade e diferenga entre os habitantes (414c). Justifica e legitima, assim, a
estratificacdo e hierarquizacdo da sociedade com base nas naturezas distintas,
além de imprimir nas almas desde cedo a necessidade de dedicacdo para com a
comunidade e para com seus conterraneos e defesa de ambos (415d), visto que séo

todos irméos, filhos da mesma mée. Por serem originarios da mesma terra, 0 mito

6 Embora Hesiodo ndo seja mencionado nesse momento, em outras partes do didlogo o poeta
grego é explicitamente referenciado, no que tange a sua histéria dos metais. Em 468e, Socrates
diz: “E néo acreditaremos em Hesiodo, ao afirmar que, depois de morrerem, 0os homens desta raca
[Aurea] [...]”. Também em 546e: “dentre eles serdo investidos os chefes que ndo tém espirito para
guardido, nem para discernir as ragas de Hesiodo, nem a de ouro, de prata, de bronze e de ferro que
havera no meio de v0s.”
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incute, também, a legitimidade do territorio aquele povo, ou seja, por ndo serem
invasores, mas nascidos diretamente daquele solo, tém direito legitimo aquela

terra.

Ademais, a divisdo apresentada no mito pavimenta o solo para a primeira
definig¢do de justiga do livro seguinte. No livro IV, o conceito é acordado entre as
personagens como “ocupar-se das proprias tarefas (oikeiopragia), executando
cada um deles o que lhe compete na cidade” (434c), ou seja, dedicar-se a tarefas
adequadas a natureza de cada um (433a) e sem interferir na funcdo dos outros
(433b).

N&o obstante, a imagem evocada pelo mito sobre o passado distante,
acerca do qual ndo se pode ter certeza, conforme exploramos anteriormente, é
politicamente persuasiva, apresentada como exemplo de “nobre mentira” a ser
contada desde cedo aos cidadaos e as geracdes seguintes, sobretudo aos futuros
governantes. Pelo seu carater falso é contada com certa relutancia; entretanto, pelo
seu carater nobre, é exortada como primeiro exemplar de “nobre mentira”
(Schofield, 2007, p. 159). Por conseguinte, Socrates insiste na contacdo do mito,

enfatizando a nobreza do mesmo.

A parte da autoctonia do mito, familiar aos atenienses da época, tem a
funcdo de incutir o sentido de comunidade em todos os cidaddos, como dito logo
acima. Por serem filhos da mesma mae e, portanto, irmaos, tém razes de co-
habitar o mesmo territério, devendo zelar pelo bem dos seus, em uma comunidade
irmanada, e cuidar da mée terra, a qual os nutriu e gerou. A imagem da familia é
bastante poderosa, especialmente no universo infantil no qual estard inserida
(Schofield, 2007, p. 154), destacando a importancia do cuidado ao publico,
ampliando (ou anulando) o oikos a esfera da polis e, correspondentemente,
ampliando a esfera do individual & comunidade, na qual os habitantes s&o mais
que individuos particulares, mas participantes do todo comunitario, cujo fim
ultimo é o bem da comunidade (todo). Dessa forma, encoraja os guardides a
defenderem a terra (mae) e os cidaddos (irmdos), além de, principalmente,
compelir os governantes (os melhores dentre os guardifes) a zelarem pelo bem da

cidade que esta sob sua guarda.
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A segunda parte, dedicada a diferenciacdo baseada nas exceléncias, tem
como fundamento uma inspiracdo do “mito das cinco ragas” de Hesiodo.
Corrobora, em forma de imagem, a propria divisdo social em funcGes especificas
com base na natureza de cada um, estabelecida anteriormente pelo personagem
Sdcrates. H4, em um sentido, uma comunidade irmanada, onde todos estdo na
mesma condicdo de irmdos e filhos da mesma mée, contudo, em outro sentido, a
comunidade ndo € isenta de diferenciacdo e hierarquia, bem como os proprios
metais nascem da mesma terra e séo diferentes e possuem graus distintos. Apesar
de todos serem irmdos, individualmente possuem capacidades diferentes. Como
conta 0 mito, cada um tem na alma uma espécie de metal (ferro, bronze, prata e
ouro) posto em suas almas pelo deus, dividindo e hierarquizando a comunidade,
embora todos sejam igualmente necessarios para a cidade. Nesse Gltimo aspecto, o

mito também diviniza a origem da cidade.

Esse segundo momento do mito é fundamental para legitimar as diferentes
funcBes a serem cumpridas por cada cidaddo, baseadas na aptidao natural de cada
um. Inclusive, é necessario para justificar a quem cabe governar a cidade de
maneira legitima, e para que 0s governantes sejam reconhecidos pelos
governados. O final do mito € categdrico no que tange ao perigo de ser negligente
com a divisdo das atividades, evocando a imagem de um oraculo que profetizaria
a destruicdo da cidade caso um guardido de ferro ou bronze a defendesse. Por
meio de uma imagem bastante forte — especialmente para o grego da época —, esse
final enfatiza o cumprimento da tarefa que cabe a cada um, que é adequada a sua
natureza. De certo modo, nesse ponto é possivel lembrar do anel de ouro tomado
por Giges, que o disfarca como se o lidio fosse, ele mesmo, da raca de ouro. No
entanto, esse ocultamento permitido pelo anel ndo é o suficiente para transformar
sua alma. A personagem continua sendo um governante inadequado, que s
mantém aparéncia de genuino enquanto esta de posse do anel, e, por isso, levara a

destruicdo da sua cidade.

Outrossim, é imperativo destacar o alvo principal ao qual o mito objetiva:
0s governantes da cidade. Deve persuadir — refor¢ado, posteriormente, pela
educacdo correta (416c) — os futuros governantes a chefiarem a cidade, abrindo
mé&o da propriedade privada, de bens pessoais e das riquezas. Segundo a histdria,

0s governantes ja tém em suas almas ouro, portanto ndo precisam de ouro e
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riquezas de fato. A rejeicdo dos governantes aos bens materiais é impreterivel para
0 bem-estar da cidade, uma vez que a administracdo, por parte dos governantes,
dos seus bens privados, em detrimento do bem comunitario e pablico da pdlis,
gera o despotismo, corrupgdo, injustica e, consequentemente, a ruina da cidade
(416b). No momento em que os governantes possuem “terras proprias, habita¢des
e dinheiro, serdo administradores dos seus bens e lavradores, em lugar de
guardides” (417b), ou seja, ndo estardo mais cumprindo a sua fungdo, mas a
funcdo dos lavradores, instalando, assim, a injustica na cidade — a partir disso
surge a supramencionada definigdo de justica ligada a oikeiopragia, “fazer o que é

proprio”.

Desde cedo, os cidaddos entendem e legitimam a comunidade organizada
segundo atividades diferenciadas, aceitando sem obstaculos essa crenca, posto que
fora moldada em suas almas na infancia a partir da contacdo dessa “mentira
nobre”. Assim, a mentira justifica o sistema social e legitima o cumprimento das
préprias funcdes, sem despertar interesses por outras, além de reconhecer como
legitimo o governo exercido por uma classe especifica. Ademais, imprime nas
almas dos futuros governantes a necessidade de que estes governem a cidade e

induz a irrelevancia, para eles, dos bens materiais.



5

A definicdo socratica de mythos

Expomos e contextualizamos, de maneira geral, no capitulo precedente, a
relevancia e a delicadeza da educacdo musical (i. e., pela mousiké). Vimos que o
mito estd no cerne da pedagogia infantil, embora devamos salientar que o mito
ndo esta restrito apenas a este ambito, ou seja, 0s mitos ndo sdo compostos e
contados apenas para as criancas — especialmente no que tange as obras
platdnicas. Em relacdo a sua funcdo pedagogica, é por meio dos mitos que se
incutem opinides e crengas que serdo ouvidas e emuladas pelas criancas e, assim
como um ceramista que molda o seu barro, a paideia molda as almas dos jovens e
imprime nelas os valores culturais e sociais da comunidade. Diante deste prisma, a

cautela e o cuidado na forma de conta-los ao publico infantil é essencial.

Voltemos, entdo, para o inicio da conversa sobre a paideia. Socrates abre 0
debate unindo mythos e 16gos para a educacdo dos guardides (376d). Temos como
base a traducdo em portugués de Alice Haddad desta passagem, em contrapartida
a de Pereira’’, sobretudo porque evidencia a presenca da palavra mythos e 16gos
na frase e intenta destacar uma provavel ambiguidade arquitetada por Platdo por
conta do emprego de 16gos no dativo: “Assim como em um mito, [mitologando]"®
e ociosos estando, eduquemos os homens pelo [ou em] I6gos (Aoyw)” (Haddad,

2008, p. 37, com modificacdes’®).

Em relacdo & ambiguidade, muito bem observada e destacada por Haddad,
é relevante ser ressaltada de modo a que possamos entender o l6gos aqui
empregado de duas formas: como “instrumento da educacgao (discurso ou palavra
dirigida aos guardides)” e/ou como “instrumento pelo qual os interlocutores
tratardo do assunto (discurso ou palavra usada entre 0s personagens na construgao

da cidade)” (Haddad, 2008, p. 37). Parece que ambos os sentidos se apresentam

7 “eduquemos estes homens em imaginagdo (Ady®), cOmo se estivéssemos a inventar uma historia
(&v wobw puboroyodvtég) e como se nos encontrassemos desocupados” (376d).

8 A adi¢do do neologismo “mitologar” ¢ inteiramente nossa. Conforme fizemos de outras vezes, é
de nossa escolha proposital utilizar essa expresséo a fim de ressaltar o verbo mitologéo presente
em passagens como essa.

9 Cf. nota 34 desta dissertacéo.
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igualmente na discussdo — por isso a provavel intencionalidade de Platdo na
construcdo da frase. Nesse aspecto, também ndo vemos uma necessidade de
escolha por um caminho ou outro, mas sim que ambas as no¢des podem estar em
jogo aqui, vide a sua proposital ambiguidade. Parece haver, entdo, uma
complementaridade entre dois planos: educar com discursos, ou seja, mediante
discursos, como instrumento da educacgéo; e educar em discurso, ou seja, ndo na

realidade, mas seguindo os discursos e raciocinios da conversa.

Em especial, interessa a nossa pesquisa a justaposicdo de mythos e 16gos
nesse passo, visto que ndo aparenta haver uma oposigédo entre os dois, tampouco
predilecdo por um deles, mas sim a necessidade de uni-los no que tange a
educacdo dos cidaddos da Kallipolis e, também, como veremos mais adiante, a
conducdo da politeia “mitologada em l6gos” (501e)®°. Sendo assim, também
parece haver uma complementaridade entre o mito (uvbwm, também no dativo)
“mitologado”, isto ¢, contado ou narrado, e o l6gos como discurso ou palavra,
ambos objetivando a boa formacao dos cidaddos, a qual levara ao florescimento

da justica.

Nesse sentido, a pedagogia proposta por Sécrates e seus interlocutores
prescreve a contacdo de mitos, porém ndo da mesma forma que os poetas da
tradicdo os contam. Talvez a diferenca aqui seja a inclusdo de 16gos, de forma a
ter um discurso (l6gos) que oriente os mitos, distinguindo-os daqueles narrados
pelos poetas. Assim, contar 0s mitos de modo a educar 0s jovens em e por meio
de l6gos, de discurso. A educacdo, portanto, serd através do l6gos e em 16gos, e
através do mythos e em mythos, costurando as fronteiras dessas duas espécies de
discurso, e tecendo o dialogo Republica, no qual, apesar da massiva critica aos
mitos, os limites entre mythos e 16gos podem néo ser tdo facilmente discerniveis e

delimitados.

A passagem 376d citada acima serd 0 nosso norte nesse capitulo (e
também no subsequente) e voltaremos a menciona-la ao longo da discusséo. Mas,
por agora, isso nos basta para ingressarmos na definicdo de mythos, a qual é

exposta, imediatamente, em sequéncia:

8 Exploraremos mais ambas passagens (376d e 501e) em conjunto no proximo capitulo.
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- Ora, comegaremos por ensinar primeiro a musica do que a
ginastica?

- Pois nédo!

- Incluis na musica a literatura (Adyovc), ou nao?

- Decerto.

- Mas ha duas espécies de literatura, uma verdadeira, e outra
falsa? (Aoymv 8¢ S1rtov €1d0c, O pév dAndé, weddoc 8 Etepov)
- Ha.

- E ambas serdo ensinadas, mas primeiro a falsa?

- Né&o entendo o que queres dizer.

- N&o compreendes - disse eu - que primeiro ensinamos fabulas
as criangas (toig maidiog pvHbovg Aéyopev)? Ora, no conjunto, as
fabulas sdo mentiras, embora contenham algumas verdades
(todrto 8¢ mov Mg 1O BAov gimelv yebdog, £vi 6¢ kol aAnbf). E
servimo-nos de fabulas (uvboig) para as criangas antes de
mandarmos para o ginasio (376e-377a)

Primeiro, conforme discorremos no capitulo 4, é acordado entre as
personagens que o modelo pedagdgico sera o tradicional: musica para a alma e
ginastica para o corpo, sendo que primeiro se comeca pela mousiké e depois se
segue para a gymnastiké. Entdo, iniciando pela educacdo musical, ele apresenta
que ha discurso (16gos) na mousiké. Em seguida, a personagem divide em dois 0s
tipos de discursos (légoi): um verdadeiro (alethés) e outro falso (pselidos), e
declara que ambos serdo ensinados na cidade (376e). Assim como na divisao entre
masica e ginastica, Socrates diz que primeiro se ensinara o discurso falso e depois
o verdadeiro. J& nesse passo, € possivel vislumbrar a complementaridade entre
mythos e 16gos mencionada por Sécrates em 376d. O 16gos sera ensinado aos
cidaddos: o falso e, posteriormente, o verdadeiro. Vale ressaltar que nos dialogos
Crétilo e Sofista, Sécrates apresenta uma distingdo similar entre dois tipos de
I6gos, um verdadeiro e um falso: “haveria, entdo, discurso verdadeiro e discurso
falso?” (ovkodv &in av Adyog aAnOnc, O d¢ wevdng) (Crat. 385b), ou seja, pode
existir tanto um verdadeiro quanto um falso. O mito, nesse caso, € uma espécie de
discurso falso, mas que ndo &, em si, inteiramente falso, uma vez que contém

verdades. Assim, nem todo 16gos falso € mito.

E possivel defender, como faz Jacyntho Branddo em seu artigo O Mito
como Terceira Espécie de Logos (2013, pp. 15-23)8, a tese de que o mito, devido
a sua natureza mista, seria um outro tipo de 16gos, como se fosse de uma terceira

espécie, tal qual seu titulo sugere. No entanto, diferentemente de Branddo, ndo

8 BRANDAO. O Mito como Terceira Espécie de Logos (Republica 376d-392¢). In: GREIN, E.;
TAVARES, R. (org.). O Sagrado, a arte e a filosofia. Volume Il. 12 ed. Sdo Paulo: Editora
LiberArs, 2013.
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compreendemos a possibilidade da mistura do falso com o verdadeiro no discurso
mitico como uma terceira espécie de 16gos. Entendemos que parece haver mais
evidéncias textuais para que se justifique a sua presenca no discurso falso, vide
que o proprio SAcrates explicita que sdo dois os eide de 16gos em 376e (Aoywv 3¢
durtov eidog). Ainda, a personagem apresenta, posteriormente, uma diferenciacdo
de pseldos entre “verdadeira mentira (alethGs pse(idos)” e “mentira por palavras
(to en toTls 16gois)” (382a-d). Dessa forma, é mais razoavel admitir o mito como
uma espécie de 16gos pseudes (apesar da possibilidade, segundo a sua definicéo,
de ser composto pela mistura com o verdadeiro), sobretudo por conta da repeticéo
da temética do falso envolvendo a discussdo do mito no contexto pedagogico.

Talvez compreender mythos como uma terceira espécie tenha como
objetivo principal abrandar, nem que seja em parte, a critica de Platdo aos mitos e
aos poetas. No entanto, pensamos que, mesmo reconhecendo a intencionalidade
socratica em classificar o mito como discurso falso, essa distingdo entre falso e
verdadeiro (ou mentira e verdade) nao é, no todo, uma critica severa aos mitos — e

é isso que exploraremos neste capitulo.

Em resposta a confusdo de Adimanto sobre o que seria 0 ensino desse
I6gos pseudes, entdo, o mestre traz uma definicdo de mito: todto 6§ mov ¢ TO
Ohov eimelv yeddog, &vi 0¢ kol aAndf, “como um todo os mitos sdo mentiras
embora contenham em si verdades” (377a). Nesse passo, 0 mito é definido como
I6gos, especificamente um tipo falso (pseldos) de l6gos. Contudo, dentro do
universo do logos falso, aqui em contraste ao verdadeiro, o discurso mitico tem

uma forma diferenciada de ser: ele €, no todo, falso, porém contém verdades.

N&o ha exatamente um consenso acerca da eleicdo de um sé termo capaz
de traduzir pseddos, sobretudo nesse contexto; tradutores e intérpretes tendem a
comumente traduzi-lo por “mentira”, “falsidade” ou, em uma tendéncia mais
contemporanea, “ficcdo”. As trés tradugdes sdo relevantes e oferecem diferentes
perspectivas, sentidos e interpretacdes em relacdo a definicdo de mythos como
pseldos que contém verdades. Nesse aspecto, 0 termo ndo possui um significado
univoco capaz de contemplar as diversas possibilidades de sentido em todos 0s
contextos. Ademais, a op¢do por uma tradugdo esta intrinsecamente interligada a

uma forma interpretativa do que se entende sobre esse conceito na tematica dos
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livros 11 e 111, de forma a compreender os sentidos de pseddos e sua presenca na
educacdo dos guardides, bem como contemplar a possibilidade e os limites de
ampliar essa conceituagdo, com seus diferentes sentidos (i.e., “mentira”,

“falsidade”, “fic¢do”, etc) a todo e qualquer mito (seja da tradicéo, seja de Platdo).

De maneira geral, psedidos tende a ser traduzido por “mentira”, sendo esse
termo mais elastico e capaz de suprir mais ocorréncias — como a justificativa
socratica para a utilidade da mentira em alguns casos, em resposta a definicao de
justica dada por Céfalo em 331c —, embora esse ndo seja 0 argumento central para
a eleicdo desse termo. Sobre a escolha do termo “mentira”, ela tem sua relevancia
pois mantém o contraste com alethés, verdade, bem como a traducdo por

“falsidade”, de modo a enfatizar essa distin¢do estabelecida pelo proprio Socrates.

No geral, parece que a tradugdo por “mentira” tende a salientar uma
interpretacdo voltada para o ambito politico dos mitos no contexto dos segundo e
terceiro livros da Republica: dar énfase a funcdo politica do mito como uma
maneira de, sobretudo, persuadir politicamente os cidaddos da cidade
(exemplificado pela contacdo do mito fenicio ao final do livro I1); compreender
alguns mitos e algumas mentiras como moralmente Uteis e boas para a cidade; e
intensificar a critica aos mitos e aos poetas ao compreender e destacar a mentira
como um aspecto do discurso mitico. Parece haver uma intengdo provocativa na
utilizacdo desse termo, mesmo que o intérprete venha a justifica-la de maneira
razoavel — como julgamos ser o caso de Malcolm Schofield em seu artigo The
Noble Lie (2007, pp. 138-164)%2. O autor sublinha continuamente o caréater
proposital de sua interpretacdo da definicdo de mito por “mentira”, de forma a
contextualizar e enfatizar, conforme pudemos compreender, 0s mitos em sua
fungdo eminentemente politica. E claro que as tradugdes por “falsidade” ou
“ficcdo” ndo necessariamente abandonam interpretacdes politicas envolvendo os

mitos, todavia.

Em outros casos, sob um ponto de vista de &mbito moral, “mentira” parece
evocar um sentido de engano, erro ou dissimulagdo, ou seja, a mentira contada
para enganar, confundir, ocultar propositalmente a verdade, tirar vantagem sobre o

outro. N&@o entendemos ser esse sentido que estd implicito no conceito de mythos

8 SCHOFIELD, Malcolm. The Noble Lie. In: FERRARI, G. R. F. (ed) The Cambridge
companion to Plato’s Republic. Cambridge: Cambridge University Press, 2007.
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desenvolvido por Socrates na Republica, sobretudo acerca das historias a serem
contadas na Kallipolis. E nessa linha interpretativa que se atribui duras criticas a
Platdo e sua politeia, uma vez que seria licito aos governantes mentir e enganar
seus cidadaos, sendo os mitos um dos veiculos dessas enganagdes perversas, para
que se conformem com o regime imposto e obedegam — é também, mas ndo so, a
partir disso que tecem acusacGes de totalitarismo & forma politica inventada por
Platd0%. Claro, a linha € ténue e intepretacdes como essas demonstram esse fato.
Entretanto, conforme vamos discutir em partes deste capitulo, ha diversos indicios
para compreender 0s mitos nesse contexto pedagogico e politico dos livros 1l e 111
que podem contradizer interpretacfes como essa. De todo modo, é necessario
salientar que pséudos também pode ser compreendido por engano ou erro, sendo
esse sentido mais ligado ao que Sécrates chama de alethds pseldos, verdadeira
falsidade, em 382a, sem a mistura com o verdadeiro que esta presente na definicéo
no passo 377a.

Por um caminho mais “neutro” (expressio emprestada de Schofield®) ou,
conforme a nossa compreensao, seguindo uma vertente mais razoavel, a traducdo
do termo grego por “falsidade” nos convoca a pensar os mitos sob outras
perspectivas. Esse aspecto salienta o sentido de “inverificabilidade”, em um
escopo ndo somente moral e/ou politico, mas epistemolégico. E imprescindivel,
nesse momento, relembrar a distingdo apresentada por Brisson (2004) entre
discurso verificavel e inverificavel, a qual mencionamos no segundo capitulo. O
discurso mitico, um tipo de logos falso, seria um discurso sobre uma realidade
inacessivel, seja para o intelecto, seja para 0s sentidos ou no que se refere a um
passado distante o qual ndo € possivel acessar direta ou indiretamente (Brisson,
2004, p. 23) — conforme afirma o proprio Socrates em 382d: “por nao sabermos
onde estd a verdade relativamente ao passado, ao acomodar 0 mais possivel a
mentira a verdade, nfio estamos a tornar Util a mentira?”’%. Além disso, Socrates
nos conta que os mitos se dirigem ao dominio dos “deuses, daimones, herdis,
habitantes do Hades e homens do passado” (392a), por isso a nossa incapacidade

de verifica-los (idem, 1998, p. 137). Entretanto, a sua natureza inverificavel nao é

8 Como é o caso emblematico das criticas de Popper a Platdo e a Republica em sua obra A
sociedade aberta e seus inimigos, cujo primeiro volume ¢ intitulado “o sortilégio de Platao”.
8 Schofield, 2007, p. 164

8 “apopotodvreg 1@ dAn0El 1o yebdog 611 pddota, obtm yprcyov Towduey;”
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razdo para sua exclusdo do processo pedagdgico da cidade ou do discurso
filosofico empregado por Platdo em suas obras (inclusive na Republica, aqui em
questdo), uma vez que o mito continua central na educacdo dos guardies da polis
e é um instrumento demasiadamente utilizado por Platdo na construcdo de seus

didlogos e na jornada filosofica que ele propde.

Com efeito, de acordo com sua defini¢do, os mythoi ndo sdo inteiramente
discursos falsos, mas um discurso misto (382c), ou seja, que contém verdades: um
discurso falso, mas que expressa e transmite certas verdades. Segundo Schofield,
o mito ¢ “literalmente falso e enganoso se acreditado como verdade factual”
(Schofield, 2007, p. 143, traducio nossa)®, ou seja, em seu sentido literal,
claramente é falso e, se tomado como literalmente verdadeiro, pode ser enganoso.
Todavia, como afirma o intérprete, 0 mito pode cumprir uma funcdo educativa,

uma vez que a propria cultura é saturada de mitos (ibid.).

Outrossim, o conceito de mythos proposto por Sécrates também nos leva a
contemplar mais uma traducdo, de modo a compreender o sentido de mito como
esse discurso misto, pseldos que contém verdades. Em oposicdo a verdade
factual, a nogdo de mythos como “ficcdo” ou discurso ficcional também nos
parece ser relevante. Ao contrario de “falsidade” e “mentira”, a escolha por
“ficcdo” oculta o contraste apresentado por Socrates ao classificar o discurso
mitico como 16gos pseudés, sendo essa uma razdo para que alguns intérpretes
rejeitem essa traducdo. Em contrapartida, a utilizacdo desse termo para designar a
definicdo de mito em 377a é bastante aprazivel para nos leitores contemporaneos.
N&o nos surpreende, em um primeiro momento, chamar mito de ficcdo, ao
contrario do choque inicial quando nos deparamos com o termo “falsidade” ou
“mentira” como parte da definicdo de mythos. E do nosso vocabuléario habitual a
distin¢do entre os termos “fato” e “fic¢do” ou “literal” e “ficcional”, e faz sentido
a sua aplicacdo no contexto dos mitos como um discurso ficcional, ou seja, ndo
literal, simbdlico. Faz sentido, ainda, pensar a obra Republica como uma ficcao
(com seus diferentes e coloridos cenarios, conversas e personagens, ainda que

esses ultimos sejam histéricos), a qual, no seu interior, fala sobre ficcao.

8 “In other words, the culture is and must be saturated with myths that are literally false, and
deceptive if believed to be factually true.”
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Maria Isabel Santa Cruz, em seu artigo Usos éticos y usos politicos de la
ficcion en Platon (2014, pp. 12-29)%, defende a interpretacdo da definicdo de
mythos por “fic¢do” no sentido em que sdo “fabulag¢des”: “os mitos sdo pseldos
enquanto ficgdes ou fabulacGes, ou seja, sdo invengbes imaginarias (com uma
aparéncia de credibilidade) e, como tal, ndo correspondem a fatos reais” (Santa
Cruz, 2014, p. 15, tradugdo nossa®). Dessa forma, estabelece-se a oposicdo entre
verdade e falsidade a partir das nocbes de factual e ficticio, no que tange ao
campo do discurso mitico; em um sentido literal, o mito € um discurso falso,
enquanto é uma fabulagdo. Adicionalmente, é possivel compreender a concepc¢ao
de ficcdo de maneira conjunta ao discurso inverificavel defendido por Brisson, ja
que o discurso ficcional também néo seria verificavel. E possivel transpor o termo
ficcdo também aos mitos platdnicos e filoséficos, ndo sendo restrito apenas ao
escopo da educacdo dos guardibes: seriam invencdes platbnicas que néo
correspondem a fatos reais, cuja verdade ndo esta ligada a sua literalidade ou
verdade factual, mas a uma ideia de verdade de sentido — sobre isso trataremos

mais a frente.

N&o obstante, hé outros sentidos de pseldos ao longo da discussdo que nao
se encaixam na ideia de ficcdo. Aqui estamos somente tratando da definicdo de
mythos em 377a, a qual nos interessa entender como ficcBes e, também, como
falsidades ou mentiras que contém verdades. E relevante ndo dispensar as noges
de falsidade e mentira, uma vez que a ambiguidade de verdade e falsidade
intrinseca a conceituacdo € essencial para compreender tanto a critica socréatica
aos mitos tradicionais, sobretudo os de Homero e Hesiodo, quanto a sua proposta

de mitos infantis, sobre os quais estamos tratando no contexto dos livros 1l e I11.

Diante disso, 0 uso de ficgdes e falsidades, direcionadas ao publico infantil
e futuros cidaddos da Kallipolis, sdo Uteis e apresentam funcbes pedagogicas,
éticas, politicas e, ainda, pegando emprestado o termo de Jonathan Lear, “proto-

filosoficas™®. Logo, 0 mito como l6gos pseudés e “mentiras que contém

87 SANTA CRUZ, M. I. Usos éticos y usos politicos de la ficcion en Platon. Sapere Aude, v. 5, n.
10, p. 12-29, 18 nov. 2014.

8 “|_os mitos son pse(idos en tanto ficciones o fabulaciones, esto es son invenciones imaginarias
(con visos de credibilidad) y en tal sentido no responden a hechos reales.”

8 Lear, J. 2006, pp. 32 e 34. E também estamos de acordo com a tese de Rasmus Sevelsted sobre
0s mitos infantis usados para comunicar (certas) verdades filosoficas (Sevelsted, 2021, p. 115).
Nesse caso, opomo-nos, em parte, a concepgdo de Kathryn Morgan, que defende haver apenas
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verdades” ndo representaria, nesse caso, um rebaixamento do discurso mitico em
relagdo ao argumentativo. Mas os mitos seriam ficgOes e falsidades em um
universo proprio, no qual o discurso argumentativo ndo € eficaz, no sentido
persuasivo, e nem adequado, em referéncia ao publico infantil ao qual se destinam
esses mitos, além de ser limitado no que tange a inverificabilidade em relacdo ao

assunto que é narrado pelos mitos.

5.1
Mythos e pseddos

A narrativa mitica, por ser uma falsidade contendo verdades, tem um
carater ambiguo, ou seja, em certo sentido € falso, em outro é verdadeiro. Nesse
passo, a mentira pode ser tanto prejudicial e ignobil aos homens e a cidade, quanto
boa e util aos homens, por isso ela € comparavel a um pharmakon (389b).
Todavia, pode parecer contraditorio reduzir o mito a, no geral, uma mentira.
Afinal, conforme o proprio Soécrates admite no livro 111, se deve ter “alto aprego a
verdade” (GALQ unyv kai aAnbeidy ye mepi mohdod momrtéov) (389b). Como seria
possivel, entdo, aceitar mentiras e, concomitantemente, ter em alta conta a

verdade?

Sobre a questdo da mentira ou falsidade (pseldos), presente na defini¢éo
de mythos, Socrates, apesar de defender que se deva ter “alto aprego a verdade”
(389b), ndo despreza e rejeita a mentira por inteiro na Republica. Lembremos da
refutacdo de Socrates a primeira definicdo de justica da obra, proposta por Céfalo,
como “dizer a verdade e restituir aquilo que se tomou” (4An07 & Aéyewv xoi & av
LaPn Tic dmodiddvar, 331d). Em resposta ao que Céfalo entende como a esséncia
da justica, Socrates questiona-o se em todos 0s casos isso seria justo,
exemplificando um caso em que seria justo tanto mentir quanto ndo restituir
armas: quando outrem ndo estd em seu perfeito juizo (331c). Se essa pessoa esta
tomada de loucura, é licito Ihe contar mentiras e ocultar a verdade. Assim, ja no
primeiro livro, ndo se nega a utilidade da mentira em determinados casos e,

inclusive, admite-se, nessas situacdes especificas, estar em harmonia com a

implicacOes éticas, politicas e pedagogicas em relagdo aos mitos infantis (Morgan, 2004, p. 163 e
180).
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justica. Esse argumento retorna no livro seguinte, em 382c, onde Socrates justifica
a utilidade da mentira, pseldos, sendo ela util (yprioog) sob forma de remédio
(papupakov), ou seja, a mentira como pharmakon, em uma determinada dose,

como se fosse de maneira terapéutica, pode ter utilidade.

Sobre a utilidade da mentira, agora no contexto do livro Il, Socrates
primeiro estabelece uma diferenca fundamental entre dois sentidos de pse(dos: a
“verdadeira falsidade” (alethds pselidos) (382b) e “falsidade em palavras™ t0 en
tofs 16gois (382b-c). O primeiro consiste na ignorancia na alma, sendo detestada
tanto pelos homens quanto pelos deuses, posto que engana “na parte principal de
cada um e sobre os assuntos principais” (yevdechat kol mepl TO KLPUOTATO OVOELG
gxav £€06het, 382a), enquanto o outro € (uma espécie de) falsidade por palavras
(I6goi), a qual ndo é completamente isenta de verdade (382c), e, justamente por
isso, é util aos homens (382d).

Atentemos, portanto, que a critica aqui ndo se dirige meramente a
falsidade no geral, mas a um tipo: a do primeiro tipo, a verdadeira falsidade.
Sendo ela uma falsidade auténtica, que, apesar de estar justaposta a alethés, nada
tem de verdadeiro — ou melhor, o que tem de verdadeiro é ser falsa. E esse a
espécie de falsidade ligada, intrinsecamente, a0 engano e erro, e que, por isso,
devera ser purgada da educacido e banida da cidade. E erro e engano sobre a
verdade (mepi Ta 6vta), Ou Seja, sobre 0 que as coisas séo, instalando a ignoréancia
(dpobng) na alma (382b). A personagem fala de amathia, sendo essa ignorancia
derivada da ma educagdo, a qual é enganosa sobre os “assuntos principais” (t0
Kupuwtoto) e sobre as coisas que sdo (ta dvra). Além disso, segundo Sdcrates,
alethds pselidos ¢ a “ignorancia (dyvola) que existe na alma da pessoa enganada”,
ou seja, € uma condicdo de ignoréncia da alma, que permanece naquele que foi

enganado como resultado da mé educacéo.

Em contrapartida, a “falsidade em palavras” (t0 en tofs l6gois), seria uma
forma de falsidade verbal ou discursiva. Socrates define esse outro sentido de
pseddos como “uma imitagdo (niunud) do que a alma experimenta (rabnpozog) e
uma imagem (gidwiov), que surge posteriormente” (382b-c). Esse passo parece
arrematar a definicdo de mythos de 377a, como um légos falso, mas que contém

verdades, uma vez que ndo é uma falsidade pura, sem mistura. Ao contrario da
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“verdadeira falsidade”, a “em palavras” ndo engana sobre 0s temas principais e
nem sobre o que as coisas sdao, mas é mimema e eidolon, ou seja, ndo é uma

falsidade completamente isenta de mistura (382c).

Assim como a mentira da mesma espécie da que Socrates exemplifica de
modo a refutar a concepcdo de Céfalo sobre a justica, que ¢é util
(terapeuticamente) aos inimigos e aos amigos a fim de desviar qualquer méa acgéo
desses (382d), as ficches tambem serdo. O discurso ficcional, no caso da
composi¢do de mitos, “por ndo sabermos onde estd a verdade relativamente ao
passado” (382¢), acomodando “o mais possivel a mentira a verdade”, também
seria (til (382d). Em outras palavras, em ocasides inverificaveis, ou seja, que nao
estdo passiveis a verificacdo por se tratarem de um universo para além do intelecto
e sentidos — tal € o caso do passado distante, exemplificado por Sdcrates nesse
passo, mas ndo somente —, 0 que nos resta € inventar ficcdes, ou seja, compor e

narrar mitos aproximando-os, da melhor maneira possivel, da verdade.

A critica central de Socrates aos mitos ndo diz respeito ao fato de as
historias serem falsas no sentido literal, por serem ficcGes, mas ao conteido e a
forma de conta-las. Por isso a sua censura a Homero, Hesiodo, aos tragedidgrafos
e comediografos, ja que, de acordo com Socrates, ndo haveria componente
verdadeiro em suas historias, sobretudo referente a maneira “sem nobreza” que
retratam os deuses e her6is. Ademais, no intuito de destacar o carater moral da
nobre falsidade, Sdcrates destaca que mesmo se as historias narradas pelos poetas
fossem verdadeiras, seria danoso conta-las as criancas (378a), da mesma forma
que ndo seria bom contar a verdade para uma pessoa que nao se encontra em seu
perfeito juizo, ja que, em ambos 0s casos, ndo ha completo dominio da razéo. Por
isso € imperativo ao processo formativo a elaboragao de historias “compostas com
a maior nobreza possivel, orientadas no sentido da virtude” (378e) e a vigilancia

aos mitos contados pelos poetas (401b).

Da mesma maneira que o pharmakon é, ao mesmo tempo, remédio e
veneno, ha, também, nos mitos uma ambiguidade similar, isto €, em um sentido é
falso enquanto em outro é verdadeiro. Logo, é necessario saber a dosagem do
sentido falso dos mitos para que ndo incida na falsidade auténtica, enganosa e

resultado da ignorancia. A falsidade, para ser atil aos homens, deve ser
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administrada sob forma de remédio e justa e exclusivamente por aqueles que mais
tém ojeriza @ mentira: os reis filésofos, os que tém como meta 0 bem da cidade
(389c), da mesma forma que s6 os médicos sdo os indicados a receitar 0s
remeédios a seus pacientes. Bem como a administracdo do remédio deve ser feita
pelo médico, a contacdo de mentiras no &mbito politico e pedagdgico deve estar
restrita & algcada dos governantes, ndo cabendo a nenhum outro cidaddo mentir. Os
chefes da cidade, modelados por uma educacéo especifica com critérios rigorosos,
sdo os unicos indicados a mentir, justamente por sua ojeriza a mentira e alto

apreco a verdade.

Sendo assim, o carater falso ou mentiroso dos mitos, em geral, ndo entra
em conflito com as ideias defendidas pelo Sécrates de Platdo, ou seja, ndo chega a
macular o apreco e o amor pela verdade (389b) por todos os membros da polis.
Além disso, a anélise entre os tipos de pse(dos legitima o uso de certas mentiras e
certas ficgdes na cidade, as quais sdo necessarias como formas de incutir crencas

ética e politicamente Uteis aos cidad&os.

Diante desse cenéario de adocédo de ficgdes como método pedagdgico Util a
cidade-ideal e da censura e condenagdo das “mentiras sem nobreza” dos poetas,
Socrates dd um exemplo de ficgdo, no sentido de fabulagdo, politicamente Util a
ser contada aos cidaddos da cidade sobre as suas origens: ¢ o exemplo da “nobre
mentira” fenicia que Socrates elabora no final do livro 11l (414d — 415c). Essa
historia é falsa em sentido literal, mas é verdadeira como forma de ficgdo sobre
um passado distante — e, por isso, sua verdade factual ndo é possivel de ser
verificada — por apresentar a todos os cidaddos da cidade, na infancia, crengas que
Socrates considera ética e politicamente desejaveis sobre as suas origens € a da
polis; legitimar a divisdo com base nas exceléncias; e, sobretudo, persuadir 0s

futuros filésofos a governar.
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5.2
Mythos e alethés

Pode parecer tragico o enquadramento do universo mitolégico no ambito
do pseldos, como se ele sempre estivesse aquém da verdade, condenado sempre a
ocupar 0 espago destinado ao discurso falso. E, talvez, em certo sentido, seja
assim, principalmente se estivermos falando dos mitos gregos tradicionais. O
enfoque ao aspecto falso ou mentiroso dos mitos parece ser tema central em
muitas discussdes sobre a concepcao platénica de mythos, seja para justificar as

escolhas de Platdo, seja para critica-lo.

Contudo, embora esteja presente em sua definicdo seu aspecto pseldos, a
guinada para a inclusdo dos mitos tanto no processo pedagdgico a partir dos mitos
infantis, quanto a contacdo de outros mitos em diversos contextos a outros
publicos, estéd ligado, sobretudo, ao seu aspecto alethés. Entendemos que o foco
que Soécrates parece entonar na definicdo de mythos ndo estd tdo ligado ao seu
carater “mentiroso” ou falso, ao passo que o aspecto diferencial em sua definicéo
parece residir no seu sentido verdadeiro, o mais proximo da verdade possivel
(382d).

Todavia, esse aspecto verdadeiro ndo estad fundado numa verdade factual
que esta encoberta, velada e adornada por uma narrativa ficticia ou fantastica,
conforme muito bem pontua Maria Isabel Santa Cruz (2010, p. 72-74)% em seu
outro artigo A Propésito del Mito em Platon: falsedad y verdad. Essa verdade é de
outra ordem, ndo ligada a um fato concreto ou histérico, mas ao que ndo se pode
verificar — e mesmo se algum dia pudesse ser verificado e ser comprovada a sua
verdade efetiva, ndo seria por essa razdo que ele deveria ser contado. Sobre isso,
lembremos aqui também da discuss@o no Fedro, em que Sécrates e a personagem
homonima conversam amigavelmente sobre o local onde dizem ter ocorrido o
rapto de Oritia por Béreas (229b — 230b). E interessante notar o espanto do rapaz
ao perguntar a Socrates se o segundo acredita que had verdade nessa mitologia
(229c), como se fosse surpreendente alguém, ainda mais o grande mestre

Sécrates, acreditar que tal fato tenha realmente se passado. Em resposta a Fedro, o

% SANTA CRUZ, Maria Isabel. A Propdsito del Mito em Platén: falsedad y verdad. In: DE
TOBIA, Ana M. Gonzales (ed.). Mito y performance: De Grecia a la modernidade. La Plata:
UNLP. FAHCE. Centro de Estudios Helénicos, 2010.
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filésofo demonstra pouco interesse em se debrucar nas hipdteses levantadas por
muitos s&bios sobre o que pode ter acontecido naquele local que deu origem a
historia, se pode ter havido de fato a morte de uma menina e dai proviria 0 mito
(Santa Cruz, 2010 p. 73).

Ainda segundo Santa Cruz, a verdade do mito ndo significa despir a
historia da sua forma narrativa a fim de encontrar um fato real que tenha se
passado, mas sim que no mito se “encerra e¢ transmite uma verdade, ndo uma
verdade historica seguramente, mas sim uma verdade de sentido que deve ser
reconhecida” (ibid., p. 75, traducio nossa®). Ademais, seria impossivel, conforme
pontuamos neste capitulo, verificar, factual e historicamente, a verdade de cada
mito, uma vez que suas historias escapam aos sentidos (como é o caso da histéria
do rapto de Oritia e 0 caso da mentira fenicia contada por Sécrates no livro 111 da
Republica).

Essa “verdade de sentido”, compreende a autora, pode ter relagdo com o
que 0s gregos entendem por vmévown, como um “significado profundo” ou
“intengdes subjacentes” (ibid. p, 75, traducio nossa®). Nesse ponto, Lear também
concorda com o sentido de hypdnoia para se designar a verdade dos mitos, como
um “under-thought”, ou seja, um pensamento que “entra a nossa psique por
debaixo do radar do pensamento critico” (Lear, 2006, p. 27, traducio nossa®®). E
nesse sentido “hiponoético” (neologismo proposto por Santa Cruz®*) que esta o
cerne da verdade do mito, como uma ficcdo que transmite certas verdades, as
quais estdo por debaixo, ou seja, ttm um sentido mais profundo e nao factual ou
histérico. Como ¢ o caso da “nobre falsidade” cujo sentido verdadeiro ¢, de
maneira geral, a ideia de cuidar bem da cidade e de seus concidad&os e respeitar

as diferencas entre as exceléncias, conforme discorremos no item anterior.

Ademais, em contrapartida a algumas concepc¢des que entendem a funcao
dos mitos na Kallipolis restrita & ordem da ética e politica, buscamos ampliar a

ideia de que ha transmissdo de (certas) verdades filosoficas nos mitos, como a

%1 “El mito encierra y transmite una verdad, no una verdad histérica seguramente, pero si una
verdad de sentido, que debe ser reconocida”.

92«[...] el significado profundo, las intenciones subyacentes”.

93 “Hyponoia is quite literally the under-thought. Indeed, it is an “under-thought” in another sense:
it enters the psyche beneath the radar of critical thought.”

% Santa Cruz, 2010, p. 84.
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teologia, a concepcdo de estabilidade e perfei¢do, o retrato do Hades e o p0s-
morte, desde a infancia. Morgan (2004) defende que os mitos contados na cidade
construida por Soécrates e seus interlocutores, “ndo tem nenhuma implicacao
filoséfica ou metodoldgica para sua audiéncia (embora tenha implicacdes éticas e
politicas)”, eles t€m um propdsito “educacional e moral, ao invés de intelectual”
(Morgan, 2004, p. 163, traducdo nossa®™). Ndo discordamos que eles cumprem
uma funcdo pedagogica, moral e politica, afinal esses mitos plasmam a alma e
transmitem modelos virtuosos a serem imitados, sobretudo a fim de incutir a
coragem nos guardides — e, como afirmado anteriormente, o mito fenicio do livro
Il tem claramente uma fun¢do politica. Entretanto, parece estranho ndo atribuir
nenhuma funcéo filosofica (ou proto-filoséfica) ou intelectual aos mitos contados
na Kallipolis sendo eles uma forma de transmitir certas verdades e sendo

aplicados adequadamente a pedagogia infantil.

Segundo Rasmus Sevelsted, “os mitos podem ser pensados como historias
ficticias cujo propdsito é explicar e disseminar verdades filosoficas para os
cidaddos, em vez de simplesmente doutrind-los” (Sevelsted, 2021, p. 127,
traducdo nossa®®) , ou seja, mesmo que ndo haja uma explicagdo argumentativa
prévia a contacdo dos mitos — critério necessario para que Morgan considere um
mito filoséfico, que nos conduza na exploracdo da verdade —, ndo se pode negar
que ha alguma implicacdo de ordem intelectual e filos6fica, embora ndo seja
adequado o uso de argumentos na educacdo das criangas em virtude da sua

incipiéncia racional nessa idade.

Nesse passo, devemos lembrar dos dois critérios de verdade e utilidade
principais dos mythoi: (1) “acomodar o mais possivel a mentira a verdade” (382d),
em relagcdo aos “assuntos principais” (Td KvpudTaTO) € sobre as coisas que sdo (Td
6vta), sobretudo retratando verdadeiramente o modo de ser verdadeiro dos
deuses, seguindo os typoi respeitantes a teologia (379a), e (2) orientar 0s
guerreiros “no sentido da virtude” (378e), contando belas fabulas e rejeitando
aquelas prejudiciais a cidade. O estabelecimento de critérios para a contacdo de
mitos (e eventual censura de outros) é essencial para que sejam Uteis para a cidade

e conservem 0 aspecto verdadeiro presente na definicdo em 377a; para que,

% «[...] myths of this type have an educational and moral, rather than an intellectual purpose”.
% “the myths may be envisioned as fictional stories whose purpose is to explain and disseminate
philosophical truth to the citizens, rather than simply indoctrinate them”.
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contados e imitados desde a infancia, promovam o florescimento da justica e

reproduzam crencas verdadeiras.

De acordo com Socrates, os poetas da Kallipolis, a fim de comporem belas
historias, devem seguir os typoi referentes a teologia estipulados pelos fundadores
da cidade, para compor seus mitos. Esses mitos devem seguir os dois critérios
principais mencionados acima, atentando, sobretudo, ao desenho correto dos
deuses e herdis, respeitantes a concepc¢éo platénica de Deus: essencialmente bom
e, por isso, ndo pode ser causa dos males (379b); ndo engana e nem ilude (382¢); e
nem se metamorfoseia ou muda de forma, pois é um ser simples (380d) e, por ser
o melhor, ndo estd sujeito a alteracdes (380e). E imprescindivel retratar
corretamente 0 modo de ser dos deuses e herois (377e) para 0s jovens ainda em
processo de desenvolvimento da sua capacidade racional, a fim de que sejam
“tementes aos deuses” e, também, “semelhantes a eles (b<iot yiyveobar), na

maxima medida em que isso for possivel ao ser humano™ (383c¢).

E interessante tracar um paralelo desse modelo a ser seguido pelos poetas,
sobretudo no que tange a estabilidade cosmética como perfeicdo, com o sexto
livro da Republica, em especial 500a-d. Nesse momento, a discussdo ja € outra, ja
passamos do debate sobre educacdo dos guardifes e entramos no territério com
enfoque nos filésofos na Kallipolis, na justificativa para serem o0s governantes, e
na vida filosofica.

[..] olhando e contemplando objetos ordenados e que se mantém
sempre do mesmo modo (gig tetaypéva drTo Kol Kot ToOT el
&yovta), que ndo prejudicam nem sdo prejudicados uns pelos
outros (o0t ddwotvto oVt Adwkovuevo VT GAAMA®Y), todos
em ordem (ko6cp®) e comportando-se segundo a razdo (Adyov) é
isso que imitamos (piueicBai) e a isso nos assemelhamos
(dpopotodobar), o mais possivel. Ou achas que ha alguma

maneira de ndo imitar (upeicOot) aquele com quem
convivemos, se 0 admirarmos (&yauevog)? (500c)

Embora Platdo faca uma dura critica & mimesis poética no ultimo livro da
obra, ndo é o caso dos outros usos da imitagdo ou emulagdo em outros momentos
da obra e em outros contextos: sobretudo como vimos nos segundo e terceiro
livros, e, agora, no VI. Ao que parece, essas passagens nos indicam que a boa
mimesis esta ligada a um bom paradigma, 0 mais proximo da estabilidade e

ordem. Ao contrério da imitacdo de maus paradigmas e méas agdes, ou com
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objetivo de alterar-se, outrar-se, metamorfosear-se e sair de sua funcdo imitando a

funcdo de outrem.

O Deus retratado nos mitos também segue esse modelo a ser imitado pelo
fildsofo, que convive com e admira esses objetos ordenados, cosméticos, estaveis,
que ndo se alteram ou transformam. Com isso, voltamos, entdo, a concepgdo de
“mentiras/falsidades que contém verdades” como ficcGes mais proximas da
verdade, como modelo a ser seguido pelos poetas na composicdo dos mitos.
Assim, desde a infancia — de uma maneira mais geral, uma vez que a razao ainda
estd em desenvolvimento — ja ha a semente dos bons modelos a serem seguidos,
além da ideia do estavel, harmonioso, que nédo se transforma e ndo engana, do uno
e imutadvel como mais perfeito — esses com 0s quais vao conviver os futuros

filosofos.

Ademais, em Republica Il1, Socrates elogia a educacao musical definindo-
a como “soberana” (Kvpliwtdn), uma vez que o bom ritmo e harmonia “penetram
mais fundo na alma e afectam-na mais fortemente, trazendo consigo a perfeigédo
(edoynuoovny, a graca ou elegéncia), e tornando aquela perfeita (evoynuova,
graciosa ou elegante), se tiver sido educado” (401d-e). Além disso, o ritmo e a
harmonia da educacao pela mousiké permitem o reconhecimento do belo e do bom
(khalds te khagathds) e a rejeicdo do feio desde a infancia, tornando-o, ele

mesmo, bom e belo (yiyvotto koldg e kayabdc, 401e-402a).

Em relacdo aos artistas da pdlis, sob uma perspectiva demasiadamente
distinta daquela em relacdo a eles no livro X, Sécrates vai afirmar — de maneira
notavelmente poética — que as boas obras tém como meta a beleza na medida em
gue levam a imitar (homoiotes, assemelhar), estar afinado amorosamente (philia)
e harmonicamente (symphonia) com o belo (kal6s) 16gos (401d). Assim, podemos
compreender, por mais um exemplo, o critério geral de “aproximacdo da
verdade”, com a composicao de belas obras pelos artifices (demiourgoi):

Devemos, mas, € procurar aqueles dentre os artistas
(dnovpyovg) cuja boa natureza habilitou a seguir os vestigios
da natureza do belo e do perfeito, a fim de que os jovens, tal
como os habitantes de um lugar saudavel, tirem proveito de
tudo, de onde quer que algo lhes impressione os olhos ou os
ouvidos, procedente de obras belas, como uma brisa salutar de

regibes sadias que logo desde a infancia, insensivelmente, o0s
tenha levado a imitar, a apreciar e a estar de harmonia com a
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razdo formosa (opowdttd T KOl QLY Kol GLUEOVIEY TM
KOA® AOy® dyovoa, grifo nosso)?” (401¢-d).

Tanto no passo acima quanto em 402a, SAcrates justifica a relevancia
imprescindivel da mousiké para os jovens para a afinidade e reconhecimento do
I6gos. Desde cedo, o jovem educado por meio de belas e boas obras, construidas
belamente seguindo um ritmo e harmonia, “quando chegasse a idade da razéo
(mpiv Ldyov Svvatdg etvar Aafeiv), haveria de sauda-la (a razéo, ou seja, o 16gos) e
reconhecé-la pela sua afinidade com ela (avtov yvopilov ot oikeldtnTo HOAMGTO

3 er

0 oUtm tpaeig), sobretudo por ter sido assim educado” (402a).

Nesse ponto, em relacdo ao ldgos, retomamos da frase de abertura do
debate sobre a educacdo, proferida por Socrates: “eduquemos os homens em (ou
pelo) 16gos™. H& um l6gos que direciona, ha uma espécie de discurso transmitido
através dos mitos, ndo cumprindo um objetivo meramente doutrinario, no que
tange apenas a opinido de que se deve ter o cuidado com a terra e a aceitar a sua
funcdo na polis, mas também “proto-filosofica”, pegando emprestada a
terminologia de Lear (2006, p. 32), no sentido em que transmite algumas verdades
filoséficas, as quais serdo reconhecidas e apropriadas amigavel e amorosamente
guando o cidaddo atingir a idade da razdo. A afinacdo com essas verdades
fundamentais, sobre as coisas que sdo, € semeada e nutrida desde a infancia,
objetivando, justamente, moldar as almas que possam reconhecé-las e rejeitar as
falsas. Além disso, da mesma formas que os fildsofos, convivendo, admirando e
imitando os objetos ordenados se tornam semelhantes a eles, a educacdo pela
mousiké também tem o objetivo de formar cidaddos “semelhantes aos deuses”,

ordenados, coerentes, harmoniosos.

Desse modo, embora ndo deixemos de reconhecer um forte proposito ético
e politico na contagdo e emulagcdo dos mitos na cidade, as historias também tém
como funcgéo transmitir e disseminar verdades filosoficas aos seus cidaddos. N&o
sendo, nesse aspecto, uma mera doutrinacdo para a aceitacdo do modelo politico.
O sentido alethés do mito e da educagdo pela mousiké, portanto, deriva da
compreensdo acerca do seu objetivo como formacao verdadeira, nutrindo crencas
e valores verdadeiros, que resulte no reconhecimento posterior do l6gos, posto

que assim foi plasmado, nutrido e afinado, desde cedo, através da mousiké.
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O mito da Kallipolis: a politeia “mitologada”

Concluimos, entdo, o que foi relevante debater, dentro do que estd
circunscrito a nossa tematica, sobre 0 mito no contexto pedagogico dos livros Il e
III. Podemos, agora, prosseguir para a ultima maneira de “mitologar” na
Republica que analisaremos nesta dissertacdo, a qual se encontra em um outro
contexto em relacdo as mencbes de mythos e/ou narrativas miticas que

discorremos até aqui.

Nos capitulos anteriores, discutimos a respeito das referéncias ao termo
“mito” desde o livro I, com Céfalo, passando pelas contagdes de mito no dialogo
com o Anel, a Caverna e Er. Falamos sobre os mitos infantis e a critica aos poetas
da tradicdo, assim como sobre a definicdo de mythos e o enfoque no seu carater
verdadeiro. Neste capitulo veremos uma importante mencdo explicita ao mito e a
acdo de “mitologar” na passagem 501le, na qual Socrates descreve a politeia®’
como uma espécie de mito em l6gos. Esse momento nos interessa muitissimo

devido a recorréncia desse tema desde o primeiro livro.

Encontramo-nos, pois, no cenario do livro VI, cujo assunto da vez é a
justificativa para que os filésofos assumam o governo da Kallipolis. Este
momento da obra é extremamente relevante® diante da diferenca entre o regime
politico defendido por Socrates e os demais outros que existem (ou que algum dia
podem ter existido): o governo dos fildsofos. A personagem, decididamente,
estabelece, repetindo 0 mesmo argumento de 473d%°, que a condic&o sine qua non

% Sobre o significado de politeia cf. nota 27.

% Vale destacar a relevancia desse momento da Republica, ainda, em virtude da mencéo direta que
Platéo faz a essa passagem na Carta VII (326a-b), caso esta Ultima seja aceita como auténtica: “Fui
obrigado a dizer, louvando a verdadeira filosofia, que a ela cabe discernir o politicamente justo em
tudo dos individuos, e que a espécie dos homens ndo renunciard aos males antes que a espécie dos
que filosofam correta e verdadeiramente chegue ao poder politico, ou a espécie dos que tém
soberania nas cidades, por alguma graca divina, filosofe realmente”. (PLATAO. Carta VII. Trad.
de José Trindade Santos e Juvino Maia Jr. Maura Iglesias (ed.). 22 ed. Rio de Janeiro: Edicdes
Loyola, 2008).

9 “Enquanto ndo forem, ou os filosofos reis nas cidades, ou os que agora se chamam reis e
soberanos fildsofos genuinos e capazes, e se dé esta coalescéncia do poder politico com a filosofia,
enguanto as numerosas naturezas que atualmente seguem um destes caminhos com exclusdo do
outro ndo forem impedidas forcosamente de o fazer, ndo havera tréguas dos males, meu caro
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para o éxito dessa politeia estd no assenhoreamento dos filosofos na regéncia da
polis: “Enfurecer-se-80, ainda, quando dissermos que, antes de a raca dos
filésofos se assenhorear da cidade ndo havera trégua de desgracas para a cidade e
nem para os cidadaos, nem a politeia que “mitologamos” em 16gos se consumara
em ergon? (ovde N moAtteia fjv pvboroyoduev Adym Epym téhog AMyetar)” (501e,
tradugdo levemente modificada)!®’. De que modo podemos interpretar a mencéo
explicita ao termo mythos neste passo? Seria a politeia de Socrates uma ficcao?
Seria licito encaixa-la na defini¢ao socratica de mito em 377a como uma “mentira
ou falsidade que contém verdades”? E possivel adequar este conceito ao regime

politico construido ao longo do dialogo?

Vale ressaltar, ainda, que no Timeu 26¢c também aparece a cidade-ideal
descrita nesses termos, se entendermos tal passagem como se tratando de uma
referéncia a mesma cidade construida na Republica. Nessa obra, ao contrério da
Republica, o modelo de cidade discutido no dia anterior é transferido para uma
Atenas ancestral, no passado, ao passo que, na Republica, ndo ha mencao a uma
existéncia prévia dessa cidade, mas apenas um esquema que € projetado

esperangosamente para um futuro sem definicéo.

Embora ndo seja nosso objetivo entrar nessa discussdo, € interessante o
comentério de Christopher Rowe sobre essa suposta transposi¢do da cidade da
Republica para Timeu-Critias. Ele pontua que hd uma “manobra” platonica, que
“transforma em um mito genuino” (Rowe, 1999, p. 272, tradugio nossa'™!) a
cidade contada no dia anterior, uma vez que, a principio, a Kallipolis nao
apresenta, segundo o autor, uma narrativa fabulosa ou fantéastica em relagdo a um
passado ancestral (ibid.). Em compensacdo, em Timeu-Critias “Critias representa

0 seu relato como histérico: é um relato bem documentado do que realmente

Gléaucon, para as cidades, nem sequer, julgo eu, para o género humano, nem antes disso sera
jamais possivel e vera a luz do sol a cidade que ha pouco descrevemos” (473d)

100 A tradugdo original de Maria Helena da Rocha Pereira: “Enfurecer-se-do, ainda, quando
dissermos que, antes de a raca dos fildsofos se assenhorear do Estado, ndo havera trégua de
desgracas para o Estado nem para cidaddos, nem a constituicdo que imaginamos em palavras se
objectivara nos factos?”

101 “the Timaeus-Critias transforms the city of the Republic into a genuine myth, of a recognizable

type”
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aconteceu num passado datavel. Mas sabemos que, apesar disso, é uma fic¢do”
(ibid., tradugdo nossal®?),

Ainda, em Leis 752a e 812a, o Ateniense denomina explicitamente a
cidade de mito, e de tragédia em 817a. Ademais, na obra Fedro, em 276e, a
personagem homonima fala sobre “contar histérias (LoBoAoyodvra) sobre justica”

(276e: duconocvvnc T& kol ALV OV Aéyec Tépt podoloyodvra).

Antes de explorarmos mais a fundo a passagem 501e, parece inevitavel a
lembranca ao passo 376d “Assim como em um mito [mitologando], e ociosos
estando, eduquemos os homens pelo [ou em] l6gos” (Haddad, 2008, p. 37, com
modificagBes)!®® . Um dos sentidos a que esta passagem pode estar aludindo tem
relacdo com o légos como instrumento pelo qual as personagens constroem a
cidade. Entretanto, a introducdo do verbo mythologéo justaposto a l16gos em 501e
parece nos apontar que ndo € sé a construcdo da polis por meio de discurso ou

palavra, mas também por meio do “mitologar”, ou seja, através de mito.

N&o fica claro, considerando apenas 0 passo 376d, que Soécrates esta
“mitologando” a propria cidade, uma vez que o contexto ¢ pedagogico e ligado a
maneira de, primeiramente, educar os homens. N&o obstante, quando ele volta a
mencionar mythologéo diretamente relacionando a sua cidade, que fora construida
“mitologando” em 10goi, ele ja nos remete ao inicio da edificagcdo dessa polis,
com a formacao da sua base cultural por meio da educacdo. Assim, com um novo
olhar retrospectivo a passagem do livro Il, na qual Sécrates declara a abertura das
discuss@es sobre pedagogia, relacionando a esta do sexto livro em questéo, parece
que a personagem ja inicia esse processo de “mitologa¢do” da propria cidade, isto
é, ele ja compara a sua prépria atividade como a de um contador de mitos
(Murray, 1999, p. 258), embora possamos conjecturar que ele esteja diferenciando
a sua “mitologacao” da atividade dos poetas a partir da insercdo de l6gos
(Brandao, 2013, p. 23). Ou seja, ele ndo estaria contanto mitos, ou “mitologando”,

como os poetas da tradicao.

De volta ao passo 501e, devemos destacar dois pontos importantes que nos

ajudam na nossa investigacdo sobre o sentido de mito neste contexto. Primeiro, a

102 “Critias represents his account as historical: it is a well-documented account of what actually
happened in the datable past. But we know that it is nevertheless a fiction”
103 Sobre as modificagGes que fizemos nesta passagem, cf. nota 34 desta dissertacao.
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unido entre o verbo mythologéo e a palavra 16gos. Depois, 0 contraste entre
“mitologar em 16gos” e a sua consumacao em ergon, isto é, a finalidade pratica,
convertida em acgéo e, assim, em fato concreto. Sobre o primeiro ponto, Socrates
afirma que a politeia é “mitologada” em 16gos (expressdo que nela mesma
apresenta duplamente a unido entre mythos e 16gos), diferentemente do que fora
dito anteriormente nos passos 369c, 472d e 592b, os quais apresentam a cidade
construida apenas em lo6gos, ou seja, em palavra ou discurso ndo poético.
Enquanto no livro Il mythos e 16gos poderiam ser interpretados, a principio, como
uma oposicdo, ja em 501e a personagem 0s aproxima. Em outros termos, no passo
376d poderia ser entendido que, apesar de contar mitos, a educacao e a construcao
da cidade seriam em logos; entretanto, aqui no contexto do livro VI Socrates
reitera que nao ha oposicdo, mas unido entre mythos e 16gos, colididos na acéo de
“mitologar” e mais uma vez reunidos na inser¢do de um segundo 16gos apds o
verbo, qualificando o modo da “mitologa¢ao”. Todavia, conforme pontuamos no
capitulo anterior e estamos reiterando neste, a confusdo entre a predilecdo de
I6gos ou mythos, ligada a educacgdo, € aparente, uma vez que ela é desfeita no
decurso dos segundo e terceiro livros, aceitando que ha l6gos e mythos, ambos
relevantes, no ambito pedagdgico, bem como nesta passagem do sexto livro.

Em contrapartida, a oposicdo neste momento se refere de um lado ao télos
e ergon, isto é, a uma finalidade que se coloca em prética, a uma existéncia
concreta, de fato, e ao 16gos de outro lado, isto &, ao discurso que pode ndo se
realizar concretamente. Deste modo, é possivel compreender que “mitologar”,
nesse sentido, refere-se a uma virtualidade, que apenas se concretizarda no
momento em que os filosofos forem os governantes da cidade. Em outras
palavras, “mitologar” em discurso ou palavra tem relacio com uma existéncia
ndo-concreta. Ao passo que, enquanto essa condi¢do ndo é satisfeita, resta apenas

a “mitologagdo” em palavras da politeia.

Acerca disso, Christopher Rowe (1999, pp. 269 - 230), apoiado também
por Brisson (1998, pp. 130 — 132), aponta que esse seria um sentido ébvio de
mythologéo nessas passagens. Um sentido que, decerto, ndo pode ser excluido,
embora possa, talvez, ser somado, conforme defende. Segundo o autor, isso
consistiria na descri¢do de uma “cidade imaginada” ou uma “historia imaginada”

(Rowe, 1999, p. 269). Uma cidade existente apenas na mente de quem a descreve
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(ibid.), que ndo existe na pratica. E talvez nunca nem venha a existir em todos 0s
seus detalhes'®, de acordo com o que Glauco declara no final do livro IX: “esta
fundada s6 em légos, pois creio bem que ndo se encontra em parte alguma da
terra” (592b). Por isso, também, a escolha da tradutora portuguesa por utilizar a

e

palavra “imaginacio” para se referir ao grego “fiv pvBoroyoduev Adym”i%.
Entretanto, apenas essa interpretagéo, isoladamente, parece-nos ainda insuficiente
para explicar a incidéncia, especificamente, do verbo mythologéo nessa parte. Por

que a escolha deste verbo? Por que nao apenas 16gos?

Nesse ponto, respondendo as nossas perguntas, Brisson sustenta que a
ocorréncia de mythos em 501e se relaciona ao processo de elaboracdo de um
modelo politico “o qual tem o intuito de regular a fundagdo de uma cidade real em
um futuro de proximidade ndo especificada” (Brisson, 1998, p. 131, traducdo
nossa)'% e, por isso, “ndo ¢é suscetivel a nenhum tipo de apreensio real” (ibid., p.
132, traducdo nossa)’”’. E a elaboracdo na mente de Socrates de um regime
politico de uma cidade ndo datada historicamente, mas que se espera que possa
vir a existir (apesar de a personagem ter consciéncia da grande dificuldade de sua
fundacdo) num futuro sem previsdo. Ao contrario do mito fenicio, do livro Ill, o
qual conta a histéria de um passado remoto (cujos fatos ndo podem ser
verificados) objetivando a persuasdo dos cidaddos (sobretudo, os reis-filosofos),
no contexto politico. Em outras palavras: neste momento do didlogo, Platdo
introduz um sentido de mito ndo atrelado ao passado, mas sim a dimensdao do
futuro (ibid., p. 131).

Contudo, a breve explicacdo do intérprete sobre a passagem classifica a
mencdo do verbo mythologéo nesse contexto como um sentido figurado/derivativo

(ou seja, no composto verbal o mythos teria um sentido diferente daqueles mitos

104 Rowe, 1999, p. 269. Rowe ndo concorda com a perspectiva metafisica de que o modelo da
cidade existe no mundo das Formas. (Cf. Rowe, 1999, nota 17)

195 Embora a tradutora utilize a mesma palavra (i.e., “imagina¢do”) para se referir apenas a 16gos,
em 369c, quando a expressdo ndo menciona mythos: “fundemos em imaginagdo uma cidade” (t®
AOY® 8E apyfic mowdpev mOMv). Nessa passagem, Socrates cria (poiéo) em (ou pelo) 16gos a sua
cidade. Em 501e, quando se explicita a presenca do verbo mythologéo, a traducdo segue a mesma:
“imaginacdo” — “nem a constitui¢do que imaginamos em palavras”.

106 “...] a political model is elaborated hich is intended to regulate the foundation of a real city in a
future of unspecified proximity”

107 «[...] the comparison of the cosmological model described in the Timaeus and the political
models described in the Republic and the Laws to a myth is based on the similarity at the level of
the relation that these different types of discourse maintain with a referent which, in each case, is
not susceptible of any real apprehension”
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tratados nos livros 1l e 111, por exemplo, inclusive no que tange a definicdo em
377a). Neste ponto, divergimos de Brisson. Ndo entendemos o motivo de separar
em termos de “uso metaforico” a passagem 501e, embora seja licito admitir que 0
verbo formado pelo casamento de mythos e logos traga mais um sentido de mito
que diverge, em parte, dos demais usos que vimos até aqui. Sendo assim, nosso
objetivo é tratar a Kallipolis “mitologada” como, também, uma espécie de mito, e
ndo somente um uso figurado do termo mythos. Com isso, estamos levando a sério
o termo mythologéo empregado por Socrates a respeito da politeia, juntamente
com outros autores como Destrée (2012, p. 111), Morgan (2004, p. 156, 202 e
203), Murray (1999 pp. 258 e 259), Petraki (2011, p. 13), Rowe (1999, p. 263),
Sevelsted (2021, p. 125) e Most (2012, p. 23), 0s quais compreendem se tratar, de
alguma forma, de uma espécie de mito por conta do emprego explicito de mythos
e mythologéo em 376d e 501e — mesmo que Rowe, com razdo, enfatize certo
estranhamento ante a identificacdo direta da cidade como um “mito” ou “historia”
(Rowe, 2012, p. 271 e 272).

Diante disso, o que nos chama bastante atencdo no complemento de
Brisson é a novidade desse sentido de mythos em relacdo aos diversos sentidos
que o termo pode ter em diferentes momentos da obra de Platdo. Como vimos,
essa palavra é designada para se referir aos mitos tradicionais, aos mitos
inventados por Platdo (sejam esses derivados ou inspirados por outros ja
existentes, ou ndo), a “nobre mentira”, aos mitos infantis contados na Kallipolis,
as histdrias provaveis ou fantasticas. Além disso, conforme discutimos, os mitos
narram realidades que estdo para além do campo da verificacdo, como o passado
distante e 0 mundo pds-morte, bem como as historias sobre os deuses, daimones e
herois: Socrates recorre a narragdo de uma falsidade, ou ficgdo, para transmitir
boas crengas (segundo seus critérios e 0 que ele julga serem essas boas crencas)
acerca da origem da Kallipolis, uma vez que ndo seria possivel voltar a ele — por

iSSo 0 recurso do mito, nesse caso.

No caso da prépria cidade, ela é um mito em razdo da sua virtualidade, no
sentido de que ndo existe na pratica, mas seria uma projecdo para um futuro sem
previsdo. Ao passo que a “nobre mentira” se refere a um suposto passado
longinquo da cidade que deve ser contado aos cidaddos, a politeia € um esquema

ficticio de um modelo politico que “nao se encontra em parte alguma na terra”
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(592c), até que os filésofos, finalmente, venham a se tornar os governantes (ou
que os governantes venham a se tornar verdadeiros filésofos, como Socrates
afirma em 473d).

Glenn Most compreende que o motivo pelo qual Platdo chama suas
Republica e Leis de “bons mitos”, seria uma forma de tentar “fornecer uma versao
filosoficamente correta de ambos os géneros [didlogo e mito], utilizando os seus
meios potencialmente perigosos para transmitir doutrinas salutares.” (Most, 2012,
p. 23, traducio nossal®®). Sobre essa questdo, é relevante relembrar, conforme
apresentamos no segundo capitulo desta dissertacao, que por vezes Platdo também
emprega “mito”, em uma conotagdo pejorativa deste termo, para menosprezar
certas doutrinas filoséficas: como a materialista e a de Protagoras, no Teeteto, em
156¢ e 164d-e, assim como no Sofista 242¢ acerca das teorias parmenidicas sobre
0 namero e natureza das realidades. Ou seja, a palavra “mito” também ¢ utilizada
por Platdo como forma de rotular e julgar, pejorativamente, doutrinas ou historias
— tal qual um uso costumeiro de dizer que tal coisa ¢ um “mito” de forma a
desqualifica-la como falsa ou ficticia. Nesses casos, como bem aponta Brisson,
Platdo utiliza esse termo para fazer uma critica a essas doutrinas, a fim de

classifica-las como falsas (Brisson, 1998, p. 129).

No caso da Republica, no entanto, € a sua cidade bem constituida que é
explicitada como um mito, o que exclui o sentido pejorativo. A Kallipolis, por sua
vez, subscrevendo a posicdo de Most, seria um bom mito, que transmite boas
crencas e doutrinas. Podemos, entdo, aproximar o “mitologar em 16gos” da
definicdo de mythos como uma espécie de 16gos pseudés, ndo porgue a cidade €
falsa, mas devido a sua ndo-existéncia em ergon, ou seja, ndo sendo possivel

comprova-la.

A respeito da ndo existéncia da polis na prética, € relevante destacar, que o
proprio Sécrates no livro V, diante da acusacdo de seu interlocutor em relacdo a
exequibilidade da cidade na préatica (471c-e), enfatiza que a praxis tem menos
aderéncia a verdade que a léxis em 473a: “Acaso € possivel executar alguma coisa
tal como se diz (t¢ Tt mpayOfvar g Aéyetar), ou € da natureza das coisas que a

acao tenha menor aderéncia a verdade do que as palavras (fj pbow &yel mpa&wv

108 “he seems to have been trying to provide a philosophically correct version of both genres, using
their potentially perilous means to transmit salubrious doctrines”.
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MEemc Nrtov dAndsiac pdntecOar), ainda que a alguns ndo pareca assim?”.
Segundo Sdcrates, eles estdo criando um paradigma (472c). Nesse sentido, a
personagem defende que mesmo que essa cidade ndo exista (ou até mesmo néo
venha a existir em todos os seus detalhes) em ergon e em praxis, ela é mais
verdadeira em léxis, como um paradigma. Seria, entdo, de acordo com Rowe,
“parte da tarefa do fildsofo-legislador ou fil6sofa-legisladora negociar a diferenga
entre Iéxis e praxis, para transformar teoria em pratica” (Rowe, 1999, p. 270,
traducdo nossa)!®®. Enquanto ndo for o caso, a cidade permanece como mythos
(ibid., p. 271).

Em termos textuais, pensamos, em conjunto com 0s outros intérpretes
citados acima, haver mais evidéncias que apoiem a perspectiva de compreender a
politeia como uma espécie de mito, e ndo meramente um uso metaférico da
palavra como entende Brisson. Vemos pouco antes do passo 501e Sécrates
descrever a cidade como um “esbogo” (hypographé) (501a), comparando a
atividade do filésofo a de um pintor, como se o primeiro fosse um “desenhador de
regimes politicos” (moAtei®dv Lwypdpog) (501c). Os fildsofos seriam ““pintores
que utilizam o modelo divino” (&i un avTv daypdyetay ot @ Oeiw Tapadetypott
ypopevol Coypdpot) (500e), cujo trabalho é fazer “o esbogo da forma da politeia”
(bmoypdyachor Gv 10 oyfua tig molrteiag) (501a) e “para a representacdo que
delas estdo a fazer nos seres humanos, compondo e misturando as cores, segundo
as profissdes” (501b). Além disso, em 499d, a personagem caracteriza a filosofia
de “Musa” da politeia: “se vier algum dia a existir, nds estamos dispostos a
sustentar, a esse respeito, que existiu a dita politeia, que existe e que existira,
quando essa Musa se assenhorear do Estado” (g yéyovev 1) eipnuévn moliteio kol

£otwv kai yevioetal ye, 6tov abtn 1 Modoa Tolemg £ykpotnc yévntat).

Embora Most ndo explicite mais razdes para além das passagens 376d e
501e de que ele considera a cidade como um “bom mito”, Rasmus Sevelsted, por
sua vez, nota que ha referéncias no interior do didlogo Repulblica em que
“Socrates repetidamente enquadra sua descrigao da Kallipolis e seus reis-fildsofos

como um mythos do qual ele é tanto o criador quanto o recipiente” (Sevelsted,

109 «It will be parto of the task of the philosopher-legislator himself, or herself, to negotiate the
difference between lexis and praxis, to transform theory into practice”
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2021, p. 125, tradugdo nossa)'l®. Nesse sentido, concordamos com o autor acerca
da relevancia de se destacar que a personagem descreve a sua atividade como
criador da cidade por meio de metaforas com termos artisticos, antes de explicitar
que a sua politeia ¢ “mitologada”. Por isso estamos de acordo com Sevelsted a
respeito do fato de que as referéncias artisticas que Socrates faz para descrever seu
discurso sobre a Kallipolis e os reis-filosofos indicam que este € mais um mito
que ele mesmo criou. Em 420c, ele afirma estar “modelando” e pintando a sua
cidade, como um estatuario:
Ora, presentemente estamos a modelar (mAdtTopev), segundo
cremos, a cidade feliz [...]. Era como se estivéssemos a pintar
uma estatua e alguém nos abordasse para nos censurar, dizendo
gue ndo aplichvamos as tintas mais belas nas partes mais
formosas do corpo (de facto, os olhos, sendo a coisa mais linda,
ndo seriam sombreados com cor de pUrpura, mas a negro).
Parece que nos defenderiamos convenientemente replicando:
Meu caro amigo, ndo julgues que devemos pintar os olhos téo
lindos que ndo paregcam olhos, nem as restantes partes, mas

considera se, atribuindo a cada uma o que lhe pertence,
formamos um todo belo. (420c-d, grifo nosso)

Em 488a, também ha outra comparagdo desse tipo: “[..] tenho de reunir
elementos de muitas proveniéncias, tal os pintores (ypagfic) que misturam nos
seus quadros bodes com veados”. E, na passagem 472d-e, embora ndo seja
explicita a mencdo ao termo mythos ou “mitologar”, apenas 10gos, Socrates
compara a construcdo da sua polis, a qual ndo é possivel demonstrar na realidade,
a atividade de um bom pintor:

“— Julgas entdo que um pintor (dyabov Loypdaepov) vale menos,
se tiver desenhado um modelo (roapdderyua) do que seria 0 mais
belo dos homens, e transmitido suficientemente a sua pintura

todas as qualidades, mas ndo puder demonstrar a possibilidade
da existéncia de um homem desses?

- Eu néo, por Zeus!

- E entdo? E nds também, ndo estivemos a fazer com as nossas
palavras (A6y®) o modelo de uma cidade boa? (mapdderypo
aryadiic Toremg)” (472d-€)

Sobre esse paradigma de homem, defendemos no capitulo 3 que a imagem
construida por Sécrates na sua Alegoria da Caverna sobre a jornada dos fil6sofos

em direcdo a luz é incrivelmente mitica, como se os proprios filésofos retratados

110«gocrates repeatedly frames his description of Kallipolis and its philosopher-king as a mythos
of which he is both the creator and the recipient”
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na alegoria fossem semelhantes aos herois e seres divinos. E em 500c-d fica clara
a natureza divina dos fil6sofos, que contemplam e imitam as Formas e, desse
modo, tornam-se cosméticos, ordenados, estaveis, semelhantes aquilo que

admiram.

Mesmo que ndo existam na realidade ou venham a existir tal qual a
descricdo de Sdcrates, os filosofos e 0 modelo do homem justo sdo necessarios
como imagens paradigmaticas a fim de persuadir os jovens interlocutores a se
afastarem das mads interpretacdes dos fildsofos como “perversos e inuteis” e
perseguirem a filosofia. Ou seja, esse modelo de homem perfeitamente justo e
feliz, que o proprio Adimanto questiona que nao seria verdadeiro (472d) por nédo
existir na préatica, ainda assim é valido como paradigma (472c), assim como vale a
pintura de um bom pintor que se esforga em desenhar, com todas as suas
qualidades, esse modelo. Se tal ser humano existe ou existiu na realidade,
poderiamos supor que Platdo esteja se referindo ao proprio Socrates historico
como esse exemplo de homem perfeitamente justo que se manteve assim (apesar
de ter sofrido as maiores injusticas na sociedade ateniense), além de corajoso
diante da morte (tal qual o é na Apologia e no Fédon). E, conforme discorremos
no terceiro capitulo, por detrds de seus argumentos e mitos, é essa vida que o
Socrates-personagem quer convencer seus interlocutores de que se trata da vida
verdadeiramente feliz. Mesmo assim, vimos que Socrates afirma que aquilo que
existe em léxis tem mais aderéncia a verdade em relacdo aquilo que existe em
praxis (473a). Logo, € licito dizer que esses paradigmas, segundo a personagem,

sdo mais verdadeiros que os exemplares concretos (i.e., 0s existentes na pratica).

N&o seria essa, também, a funcdo dos mitos na Kallipolis, fornecer bons
paradigmas as criangas, 0s quais serdo imitados? E claro, a diferenca é que Glauco
e Adimanto ndo sdo criangas (assim como a audiéncia de Platdo), ou seja, eles ja
foram previamente formados e moldados pela educacdo que tiveram. Por
conseguinte, o mito da boa cidade e de seus belos habitantes, “mitologada” em
I6gos por Socrates, € uma maneira de persuadir, por meio da criagdo dessas
imagens, os excelentes filhos de Ariston a fundarem a cidade, se ndo na pratica,

para si mesmos.
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Existe, porém, ainda uma questdo relevante de se examinar a respeito da
nogdo de Socrates como “mitologador” da Kallipolis, a fim de evitar contradicGes.
H& um comentario no livro Il, em 379a, em que a personagem afirma que nao

cabe aos fundadores produzir mitos (mwomrtéov povbovg), apenas estabelecer os
typoi:

O Adimanto, de momento, nem eu nem tu somos poetas, mas
fundadores de uma cidade (oikiotol mOAewc). Como fundadores,
cabe-nos conhecer os moldes (tomovg) segundo os quais 0s
poetas devem compor as suas fabulas (poBoroyeiv), e dos quais
ndo devem desviar-se ao fazerem versos, mas ndo é a nés que
cumpre elaborar as histdrias (romtéov pobovg). (379a)

Socrates faz questdo de pontuar nesse momento que nao €
responsabilidade dos fundadores da cidade compor os mitos, mas dos poetas, 0s
quais serdo persuadidos a seguirem os typoi estabelecidos pelos fundadores. No
Fédon 61b, Socrates também se coloca incapaz de compor mitos (poiein mythous)
como o0s poetas verdadeiros fazem, optando por compor raciocinios (légoi):
“considerando que quem quiser ser poeta de verdade tera de compor mitos (woteiv
uobovc) e ndo palavras (GAA’ o Adyovg), por saber-me incapaz de criar no
dominio da mitologia (ovk 7 pvOoloykdc), recorri as fabulas de Esopo que eu
sabia de cor e tinha mais & mao, havendo versificado (émoinca) as que me
ocorreram primeiro”!!!, Entretanto, como vimos, a politeia ¢ “mitologada” em
l6gos, mas de forma a ndo ser, ela mesma, poesia. Como fundadores da cidade,
eles desenham, pintam e esbocam a politeia. E ndo se pode deixar de lembrar que
Platdo é um fabricante de mitos, transmitindo-os, muitas vezes, através da boca da

personagem Sdcrates, como os exemplos analisados nos capitulos 3 e 4.

E instigante pensar que, apesar de Socrates ter comecado a sua
“mitologacdo” em 376d, no passo 379a acima ja h& um certo receio da
personagem em produzir mitos. Nesse ponto, Penelope Murray vé a necessidade
de pontuar que Sécrates ndo € poeta “neste momento”, percebendo que ele mesmo
muda ao longo do dialogo (Murray, 1999, p. 253). De fato, neste ponto do livro I,
a preocupacao inicial é dar o molde aos poetas, e vemos que, no final do livro
seguinte, ele mesmo elabora um exemplo de “mentira nobre” para os cidaddos. E

possivel pensar que, se Socrates ndo estiver sendo contraditorio, ele esteja se

11 p| ATAO. Fédon. In: Dialogos: Protagoras, Gorgias, O Banquete e Feddo. Vols 111 e V. Trad.
Carlos Alberto Nunes. Para: UFPA, 1980.
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referindo, especificamente, aos mitos da Kallipolis, cuja composi¢do é funcdo dos
poetas, embora ele mesmo tenha oferecido, com uma certa hesitagdo, um exemplo
no livro III. Parece, entdo, uma forma de diferenciar a sua “mitologacao” em
relacdo aos poetas, sobretudo, os da tradi¢cdo. Sendo assim, ndo parece que ha uma

contradicdo: SAcrates “mitologa” e compde mitos de maneira diferente dos poetas.

Por fim, devemos destacar que ha um certo estranhamento a respeito do
mito da Kallipolis em relagcdo a outras narrativas miticas, inclusive aquelas que
exploramos nesta dissertacdo como a descida de Er ao Hades e o Anel mégico de
Giges. Acerca disso, corroboramos a perspectiva de Rowe em se tratar de um mito
“incomum” em razdo da “forma como as pegas deste “mito” sdo, na sua maioria,
colocadas no lugar com base em argumentos concretos, enquanto as de outros
mitos (platonicos) nido o sdo” (Rowe, 1999, p. 271). E nitido que a construgio da
cidade-ideal é tecida a partir do didlogo entre as personagens e por Seus
argumentos — e nao ela mesma uma narracdo propriamente dita como o Mito de
Er, monoldgica, fantastica e indubitavelmente simbélica. Também ndo ha nada de
fantastico ou fabuloso (ibid., p. 272), como €é o caso do anel méagico encontrado
por Giges, o qual todos concordam que, logicamente, ndo existe na realidade, mas

é plausivel sua existéncia em uma ficgao.

No entanto, conforme defendemos acima, é possivel que a politeia seja
“mitologada” por Socrates em virtude da sua virtualidade, da sua ndo existéncia
na pratica, servindo como um esboco para que os filésofos venham a funda-la e
um paradigma de uma cidade boa e feliz — os filésofos, como legisladores-artistas,
na medida da necessidade, vao pincelando e desenhando nesse esboco até que seja
possivel transferi-la da ordem da Iéxis para a praxis. A Kallipolis, portanto, em
certo sentido é falsa e ficticia por ndo existir em ergon e praxis: &€ uma projecdo
para um futuro sem previsdo*?, cuja verdade e eficécia, por conta disso, ndo é
capaz de ser comprovada — a ndo ser no momento em que venha a existir em

praxis e ergon, a partir da tomada do governo pelos fildsofos.

112 £ possivel aproximar essa ideia da projecao para um futuro sem previsdo, mas desejavel, do uso
de um outro vocabulo com significado aproximado deste, a saber, eukhé (prece, desejo, aspiracio),
no livro V da Republica: “Por esse motivo é que tenho certa hesitacdo em tocar no assunto [da
comunidade de mulheres e de filhos para os guardiBes], com receio de que a minha exposicao
pareca uma aspiragdo impossivel, meu prezado companheiro.” (450d). Aqui também se trata de
uma projecao desejavel e um tanto quanto improvavel, ainda que factivel. Sendo um termo que
também faz parte do dominio do rito e do modo de desejar e dirijir-se aos deuses para encaminhar
a concretizacdo de um tal desejo, nao é sem relagdo com o ambito do mito.
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Conclusao

De maneira a concluir o nosso trabalho, voltemos, pois, ao principio, isto
é, a frase de abertura do dialogo Republica: “Desci ontem ao Pireu com Glauco”
(katépny x0eg €ic Mepoud peta Mavkwvog). Contrastada a Alegoria da Caverna,
é possivel pensar que a propria caverna, representando analogamente a polis, é o
cenario e local das conversas recontadas por Soécrates nessa obra. N&o
coincidentemente, o dialogo se encerra com a contacdo do Mito de Er, o qual
representa, a 1a Platdo, o universo do pds-morte. A tematica mitica ligada a esse
processo de descida circunda a Republica e sublinhamo-na, a partir do recorte que
fizemos no capitulo 3 com a fala de Céfalo, o mito de Giges, a Caverna e Er,
como fio condutor do diélogo desde seus primérdios até sua conclusdo. E como se
Platdo dialogasse com Homero desde o inicio, criticando o forte efeito persuasivo
dos perigosos mitos do pds-morte a partir das queixas de Céfalo, estabelecendo
uma semelhanca entre a vida na po6lis e a morte tal qual retratada por Homero com
a Alegoria da Caverna, e 0 Mito de Er, apresentando, de modo explicito, outra
visdo da realidade post-mortem que ndo a do poeta — no décimo livro fica claro o

didlogo (e, talvez, a disputa) com o poeta.

Apresentamos, no capitulo 2, as diferentes perspectivas dos intérpretes de
Platdo contemporaneos acerca do problema entre mythos e 16gos e a atitude do
filésofo ante o mito, que ora se manifesta de maneira severamente critica, ora
toma o mito para si como um instrumento poderoso e necessario para 0 avango da
filosofia. No entanto, € ardua a tarefa de discernir o que se entende por mythos (e,
inversamente, 0 que se entende por 16gos) e quais sdo esses diversos sentidos e
ajuizamentos proferidos pelas diferentes vozes dos personagens retratados por
Platdo. Vimos que a mesma palavra, mythos, pode se referir as fabulas dos poetas,
as historias (as provaveis ou fantasiosas) inventadas por Platao, a “mentira nobre”
contada as criangas da Kallipolis como parte de sua educacéo, as falsidades bem
como as ficgdes e as narrativas improvaveis, e, ainda, a propria cidade-ideal. No
capitulo 2, nosso objetivo foi pontuar, a partir da mobilizacdo de alguns
comentadores, a visdo ndo exclusionista dos mitos nos didlogos de Platdo, de

modo a apresenta-los como parte constitutiva das obras platénicas e relevantes a
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sua filosofia, com sorte sem anular a nuance estabelecida pelo prdprio filosofo em
relagdo aos seus usos e atitudes ante 0 mito. Por isso pontuamos repetidamente o
termo “mitologar”, ndo apenas como a acdo de contar mitos, mas COMO um
casamento entre mythos e logos; ou ainda, como uma forma de entender o dialogo

Republica enquanto uma espécie de unido entre essas duas instancias.

Partindo dessa conversa entre 0s intérpretes, buscamos observar a
Republica como um diélogo repleto de mitos, a0 mesmo tempo em que é um texto
que os critica e censura. No entanto, ndo entendemos a critica ao discurso mitico
como uma rejeicdo, mas uma maneira de apropriacao reflexiva e filoséfica do
mito, uma vez que ele é necessario e eficaz como forma de oferecer uma visdo
sindtica e/ou crencas salutares sobre uma realidade inverificavel, que nao é
possivel conhecer de fato: como é o caso do além-vida, do reino dos deuses e
daimones, do passado distante e, como vimos no capitulo 6, do futuro sem

previsdo.

Nesse sentido, apresentamos as diferentes vozes de Platdo acerca das
narrativas miticas e os diferentes sentidos e funcfes que elas desempenham a fim
de conduzir o dialogo. No capitulo 3, dedicamo-nos apenas aos adultos do
dialogo, enquanto no capitulo 4 e 5 analisamos os mitos dirigidos ao publico
infantil como parte da educacgdo dos cidaddos da Kallipolis. Embora seja possivel
tracar paralelos entre os mitos pedagdgicos e aqueles contados entre os adultos, é
importante notar que 0os mitos ndo sdo apenas para criangas e ndo s6 cumprem
uma funcdo pedagdgica, ética e politica como forma de condicionamento social.
Se assim fosse, ndo haveria necessidade de contar mitos na propria conversa entre
0s personagens do dialogo; muito menos com vividos detalhes, como é o caso do
Mito de Er. Desse modo, os mitos ndo sdao apenas destinados aqueles que ainda
ndo tém sua capacidade racional desenvolvida, como se eles se dirigissem

meramente ao irracional.

Conforme apresentamos no capitulo 5, a definicdo socratica de mythos é
crucial para compreender a relevancia das falsidades e fic¢Ges (seja na cidade, seja
na filosofia). A critica de Platdo aos mitos ndo reside na conceituacdo de que o
mito faz parte de 16gos pseudés, isto €, é do discurso falso, uma vez que o proprio

mito, por definicdo, carrega em si uma ambiguidade: é no todo falso, porém
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contém verdades. E nesse momento que a compreensdo por ficcdo torna-se
interessante: se entendidos de maneira literal, sdo claramente falsos; contudo,
como ficcles, sdo relevantes e capazes de desvelar certas verdades tanto para a
cidade quanto para a filosofia. A falsidade, nesse sentido, tem relacdo com a
natureza inverificAvel dos mitos, bem como a oportunidade de, com essa
impossibilidade de comprovagéo, transmitir boas crengas e bons modelos atraves
desse discurso ficcional. E por essa razio que 0s mitos s&0 a0 mesmo tempo

veneno e cura, variando de acordo com quem os manipula.

A fala de Céfalo, que é a primeira mencéo ao vocébulo mythos na obra, ja
introduz o problema relacionado a contacdo dos mitos, sobretudo no que tange aos
mitos da tradicdo, mostrando os efeitos persuasivos do discurso mitico na alma, 0s
quais permanecem mesmo na velhice. Além disso, mostra-se como obstéculo até
mesmo para a dedicacdo a vida filoséfica, uma vez que a personagem se retira da
conversa para realizar mais sacrificios aos deuses a fim de amenizar suas puni¢oes

no pds-morte.

O mito do Anel de Giges contado por Glauco é bastante interessante: ele
demonstra as crencas muito repetidas na polis, assim como aponta 0s equivocos
na refutacdo socratica a Trasimaco. Além disso, apresenta em poucas linhas o
desafio de Socrates para persuadir verdadeiramente os jovens irmdos de Platdo.
Essa ficcdo funciona tanto como um experimento mental, quanto como uma forma
de se envolver pateticamente com a trama, de modo a encarar 0s desejos tiranicos

antes de prosseguir na conversa.

A Alegoria da Caverna transforma a vida da pélis no Hades homérico —
nesse momento é desvelado o cenario da Republica. E necessério desconstruir o
Hades que aterroriza Céfalo na sua velhice, para que se possa introduzir outra
perspectiva sobre ele. Embora ela mesma nédo seja um mito, mas sim uma imagem
ou comparacéo, sua forte temética mitica e desenvolvimento narrativo nos incitou

a inclui-la no debate.

O Mito de Er, coroando a obra platdnica, retoma toda a discussdo até
entdo: voltamos as recompensas e puni¢des depois da morte ja comentadas por
Céfalo e pelos irmaos; Socrates faz questdo de comparar o Anel de Giges ao EImo

de Hades, reforcando a conexdo entre a katabasis do lidio e o submundo; e, apos
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ter invertido, a seu modo, o reino dos mortos com a Caverna, Sdcrates volta a uma
fonte antiga e, como um mensageiro do além, conta 0 mito com o objetivo de
persuadir Glauco a fazer a escolha da boa vida. Se Glauco, no inicio do dialogo,
poderia vir a ser seduzido pela vida de Giges, no livro X, passadas as
demonstracfes de que a vida do injusto € mais infeliz que a do justo, Socrates
reitera a necessidade da vida filoséfica para uma escolha feliz da préxima vida, a
partir da fabula. Por conta da impossibilidade de verificar a veracidade
epistemoldgica do universo post-mortem, a ficcdo se mostra necessaria como
forma de continuar o debate filoséfico, ao passo que o discurso argumentativo
chegaria em um impasse — ja que ndo tem aderéncia a essa realidade e nem é
adequado. No final, persuadidos pela historia, salvam-se 0os homens e 0s mitos, no

momento em que a filosofia se apropria dessas narrativas.

No ultimo capitulo desta dissertacdo, arrematando as discussdes acerca da
suposta predilecdo pelo 16gos em detrimento do mythos nos escritos de Platéo,
demos énfase ao verbo mythologéo, cuja formacdo se constitui pela unido de
mythos e 16gos, nas passagens 376d e 501. Nesse momento, defendemos que o
processo de construcdo da Kallipolis é realizado através da “mitologagdo” em
l6gos: Socrates inicia sua “mitologagdo” em 376d, na frase de abertura do debate
sobre educacéo, e reitera que a politeia esta sendo “mitologada” em 501e. Dessa
forma, Sécrates também é um “mitdlogo”, conquanto se possa dizer que ele

diferencie sua “mitologagdo” da dos poetas.

Enquanto os filésofos ndo se apossarem do governo, a cidade segue como
um “esbo¢o” e como uma ficgdo. Logo, a Kallipolis ndo é construida apenas em
I6gos, mas também em mythos. Mesmo que nédo seja fabulosa ou fantastica como
0S outros mitos apresentados no dialogo, ela ainda possui esse aspecto mitico e

ficcional relacionado a sua virtualidade.

Nesse sentido, a medida que, até entdo, vimos outros sentidos de mythos
(os mitos tradicionais, o Anel de Giges, a Caverna, Er e a “mentira nobre”
fenicia), entendemos a prépria politeia como uma espécie de mito, vide a sua
realidade imaginada, no sentido de que ndo existe em ergon e praxis, mas € uma
projecdo a um futuro sem previsdo e serve de modelo aos interlocutores,

persuadindo-os a construi-la (de fato ou apenas para si). Assim, a Kallipolis é
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mais uma maneira por meio da qual Platdo costura, a seu modo, o discurso mitico

e 0 argumentativo: construindo a sua cidade feliz.

Sendo assim, considerando a recorréncia da tematica do mito na
Republica, em diferentes contextos, e a relevancia que essa tdpica ocupa no
didlogo como, ele proprio, uma obra de ficcdo que fala sobre ficcdo, podemos
compreender que ndo ha um abismo irreparavel entre 16gos e mythos. Os diversos
sentidos do vocabulo mythos e do radical myth-, na obra, apontam para a propria
complexidade e nuance do mito, funcionando como uma forma de expor a sua
problemética ao mesmo tempo em que se abre espago para as narrativas miticas,
apropriando-as de modo singular. Da mesma forma que o l6gos deve ser
contemplado cautelosa e criticamente, assim também é a atitude diante dos mitos.
Como diz Most, sobre os escritos de Platdo: "Sem logos, ndo haveria [...]
nenhuma prova, analise, possibilidade de verificacdo, e nem conviccéo intelectual,
mas sem muthos ndo haveria modelos, visdo global, crenca e nem motivagédo
emocional” (Most, 2012, p. 23, traducio nossa''®). Portanto, ainda que distintos,
ambos os tipos de discurso se mostram igualmente relevantes a filosofia platbnica,
como formas de contemplar diferentes aspectos da verdade e transmiti-la de outras

maneiras.

113 “Without logos there would be in Plato’s writings no proofs, no analysis, no verificaability, no
intellectual conviction; but without muthos there would be no models, no global vision, no belief,
no emotional motivation”.
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