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“Se é que sigo os preceitos de Platdo, nada sei, apenas suponho.”

Cratinos, Pseudopobolimeu.



RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo elucidar algumas no¢cdes concernentes a critica de
Platdo a poesia. Para isso, buscou-se trazer a lume as caracteristicas tradicionais do
discurso poético, expondo-as como ferramentas fundamentais no desenvolvimento da
analise. Estas caracteristicas nés podemos encontrar na relacdo do poeta com o divino,
na sua comparacdo com o adivinho e, até mesmo, em um dado momento, na atribuicao
do poeta como um guia. Empreender esse movimento consciente aos aspectos
tradicionais, sem prescindir de uma reflexdo, € de grande importancia para se resgatar a

figura do poeta aos olhos helénicos de Platdo. Relacionar a esfera tradicional aquela

presente na Republica (de ordem mais prética) € a tarefa a ser buscada.

Palavras-chave: Platdo. Poesia. Tradig&o. Critica.



ABSTRACT

This dissertation has as objective to clarify some notions concerning the criticism of Plato
poetry. For this, we sought to bring to light the traditional features of poetic discourse,
exposing them as key in the development of his analysis. These features we can find in
the poet’s relationship to the divine, in comparison with the diviner, and even at one point
in the allocation of the poet as a guide. Undertake this conscious movement to traditional
ways, without giving a thought; it is of great importance to redeem this figure to Hellenic
eyes of Plato. Relate to the traditional sphere to that present in the Republic (even more

practical) is the task to be sought.

Keywords: Plato. Poetry. Tradition. Criticism.
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1 INTRODUCAO

A triade divisdo deste trabalho compreende um movimento que parte do geral ao
especifico, e de um movimento que busca um dialogo ou uma relagdo entre o periodo
arcaico e classico, ambos com o objetivo de buscar uma feitura do poeta que ndo exclua
totalmente seus aspectos tradicionais. Temos, € claro, nocdes mais proprias de Platao,
interpretacbes e conceitos relativamente novos, mas que, embora faga parte de uma
compreensao prépria, ndo exclui aspectos tradicionais, ja que sem a referéncia tradicional
a critica perderia seu topos. Tais aspectos estdo circunscritos tanto no elogio como na
critica, e sdo essas formas mais tradicionais que irdo nos ajudar a compreender o poeta
aos olhos platbnicos.

Dessa maneira, temos a relacdo estabelecida entre o poeta e o adivinho, relacao
essa que parece ser didatica, ou seja, com um intuito de nos esclarecer melhor sobre
essa parte comum a divinacdo, mas que também parece nos apontar para uma
caracterizacdo mais antiga do poeta como um adivinho. Para isso, poderemos especular
um pouco sobre a caracterizagdo dada as Musas como TdpeaTé 1€ e 10T€ T€ TTAvTa (“estais
presentes e sabeis tudo”) na lliada de Homero, por exemplo, indicando talvez a presenca
delas nos trés momentos temporais. Mas também aquilo que encontramos mais
expressamente na Teogonia de Hesiodo, em que as Musas inspiraram o aedo para que
este cante o passado e o futuro.

N&o me parece certo que exista um resgate dessa relacdo em Platdo, mas também
nao me parece certo afirmar que ela é casual ou simplesmente didatica. O que me parece
mais acertado € a atribuicdo da parte divina presente na composicdo poética que, a
semelhanca do que ocorre com 0s manticos, seria a responsavel por aquilo que Platdo
chama de entusiasmo e que tem um peso forte em sua critica. Tal caracterizacdo, como
veremos, sera causa de muitos bens, mas também de muitos equivocos. Dessa forma,
Platdo resgata esse aspecto tradicional, ndo propriamente poético, mas que toca a

compreensao tradicional, uma vez que o apresenta em relagcdo com o divino.

Assim, no primeiro capitulo nés discorreremos, inicialmente, sobre a atribuicdo da
sabedoria do poeta, e logo em seguida, do entendimento desta sabedoria tomando por
base dois conceitos importantes, que sdo os de memoria e de tempo.

Nesse espaco deveremos tentar compreender a visao tradicional, um tanto distante
do ambiente do fil6sofo, mas que ainda reflete nele. Memdria e tempo marcam a

amplitude e a dimensao dessa sabedoria. Por mais que tal sabedoria ndo diga respeito ao
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poeta tomado em sua individualidade, o exercicio do canto ja € em si mesmo sublimado,
visto ser ele um dom. E, enquanto um ser dotado de atributos divinos, ele encarna a
préopria sabedoria, como uma enciclopédia que ecoa a histdria de um povo e o ser das
coisas.

Precedido pelas Musas, a dimensdo do canto do aedo € césmica. Como filhas de
Memoéria e de Zeus, estas herdaram da mée sua caracteristica mais fundamental.
Memoéria é filha de duas entidades primordiais: Céu e Terra e, como tal, englobam a
totalidade. Por outro lado, enquanto filhas de Zeus, elas trazem em si mesmas o poder
gue organiza as forcas do mundo. Essas caracteristicas serdo vista ao longo do primeiro
capitulo. A memoria cosmica, totalizante, estara presente tanto na figura de Homero,
como na de Hesiodo. Em Homero a memodria parece ter uma relagdo maior com a
sociedade, com as formas tradicionais de manutencdo e resgate de um povo, mas
também ela aponta para a dimenséo temporal como um todo. Ja4 em Hesiodo ela aparenta
ser organizacional, estando mais ligada ao aspecto de Zeus, sem deixar de ter a
caracterizacdo cosmica. E por meio dela que o aedo ira tentar reger o mundo fisico,
harmonizando-o ao divino. E também a maneira de espelhar para os homens a imagem
dos deuses. Recordemos que o canto teogbnico € o mesmo cantado pelas Musas a Zeus.
Esse canto que alegra o Olimpo sera 0 mesmo que ira ser concedido aos mortais.

Aprofundando-me um pouco mais no tema, traremos a lume a caracterizacdo de
guia conferida ao aedo e ao poeta, referido por Platdo no Ménon. Por mais que o guiar
seja intuitivo, entendendo o poeta como um servidor das Musas, ele € capaz de reger, de
organizar, de ditar e de persuadir por meio de seu canto. Aqui, poetas e politicos se
igualam; como ambos estdo sob a cura das Musas, a eles sdo concedidos o papel de
guiar. No Ménon, Platdo traz a caracterizacdo destas duas figuras. No contexto do
referido didlogo, ele ressalta essa caracterizacdo, sem, no entanto, entrar em choque com
que ¢é dito no dltimo livro da Republica sobre ndo ser Homero um guia de homens. E que
o sentido de guiar estd envolto na forma intuitiva e contraposta aquela que é propria da
experiéncia ou do conhecimento racional.

Essa maneira de encarar o poeta parece se referir a visao tradicional do aedo e do
poeta, sobretudo na figura de Hesiodo. Como um soberano da palavra, possuidor do cetro
apolineo, o poeta encarna as forcas reguladoras do mundo fisico atribuidas a Zeus. A
justica distributiva que Hesiodo nos apresenta nos Erga € a comprovacéo da igualdade de
poder entre a palavra do aedo e a do rei. No entanto, ao resgatar essa caracterizacao,
Platdo a submete ao mesmo critério da divinacéo, opondo o rfjyéoual ao Aoyiouaoc.

No segundo capitulo me detenho mais na relacdo do poeta com a sua composi¢ao.
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Neste espaco, a caracterizacdo do poeta como um louco devera ser ressaltada a partir
das formas com que Platdo aborda o tema, bem como o que isto implica, ja dentro desse
novo contexto. Ou seja, enquanto que no primeiro capitulo fora abordado o ambiente
tradicional, arcaico, e a figura do poeta, sua importancia dentro desse contexto; no
segundo capitulo ele deverd ser pensado ja no contexto do qual Platdo faz parte. A mania,
0 entusiasmo, a inspiragcdo, como noc¢des préoprias da leitura platdnica dos poetas,
deverdo ser esclarecidos. Para tanto, contraponho Fedro e Timeu, como diadlogos que
acredito explicar tanto a mania em aspectos diversos, como também a divinacao,
empregada pelo filosofo como uma referéncia para a inspiracéo poética.

Além disso, sera apresentado o elogio que ele faz a loucura, sua importancia
dentro da sociedade, seu aspecto purificador; mas também sua caracterizagdo enquanto
uma patologia ou desordem fisica e psiquica. Esta contraposi¢cdo ajudard a vermos o
conceito de formas diversas, ao ser ele trabalhado em temas e propdsitos variados. Por
fim, daremos importancia a andlise da inspira¢éo no ion e sua grande contribui¢do dentro
do estudo do poeta.

No terceiro capitulo, pretendo a partir do mais discutido dialogo sobre o tema, um
caminho para a compreensao e analise do poeta por meio da mais dura critica a eles,
qual seja, a da mimesis. Assim, estabeleco uma relacdo entre o principio da Justica
distributiva na pdlis com a caracterizacdo dada aos poetas, tendo por objetivo pensa-los
como um elemento constituinte da cidade.

Desse modo, a construcao em l6gos de um ambiente serve de espaco ou de palco
para uma nova forma de atuagdo desses personagens. Eles possuem seu papel na
educagédo, e isso Platdo ndo abre mao. No entanto, a maneira como eles devem agir
dentro deste modelo deve ser outra.

Sendo assim, creio que o poeta deva ser pensado — a0 menos nesse contexto da
Republica — a partir da sua relagdo com a Justica na cidade, que se contrapde
perfeitamente aguele da mimesis. Ao debater sobre este conceito, expondo-o de maneira
diversa ao longo do texto, Platdo apresenta seu posicionamento com relacdo ao poeta
gue ira compor, assim como com 0S outros personagens, a cidade.

Todo o trabalho de pensa-lo dentro desse modelo de cidade ja basta para
entendermos a sua importancia para o filosofo e sua referéncia dentro da sociedade
grega. O poeta € pensado dentro da cidade, com seu papel especifico; e mesmo quando
ele é submetido a ndo admissao, o caminho da admisséo ainda permanece aberto se for
defendido de forma coerente através de um discurso. Com isso, pretendo demonstrar

Platdo como critico e herdeiro da tradicdo poética, expondo, a partir deste pequeno viés,
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sua relacdo com a poesia, e a importancia dada a esses personagens que compuseram

seu tempo.



15

2 O POETA COMO ZO090z KAI OEIOZ

Ha um embaracoso problema com relacdo a poesia em Platdo que constitui uma
ambiguidade muito comentada. Neste trabalho irei interpretar o problema da poesia numa
dupla realidade n&o excludente, entre a aceitacdo e a negacao, entre o elogio e a critica.
Por isso, o Platdo que aqui sera exposto ndo tomard para si a responsabilidade de
nenhum pensamento acabado, mas buscara, por meio de seus entornos filosoéficos, a

exposicao mais conveniente entre o discurso poético e o filosofico.

Assim, com relacdo a problematica da poesia exposta pelo filésofo, ndo devera ser
ela abordada aqui & maneira de uma doutrina, ou seja, sem que se leve em consideracao
sua forma escrita e 0 contexto de sua discusséo. Todavia, poderemos, como € comum ao
pensamento, identificar e relacionar posicionamentos semelhantes para tentarmos trilhar
um caminho razoavel dentre as questbes aqui propostas, sem, com isso, deixar de

evidenciar as probleméticas que se apresentam a partir disso.

Mas quais sdo esses problemas? E importante, como primeiro movimento,
lembrarmos daquilo que € proprio a poesia e daquilo que é da interpretacao filosofica da
poesia. Dessa forma, iremos tracar paralelos, sempre que possivel, entre 0 que € do
poético ou da tradicdo, com aquilo que € do discurso filosofico. Pois, acredito que, ao se
realizar um estudo sério sobre um determinado autor, ndo devemos tira-lo de seu meio,
nem prescindir de seus pressupostos, qual um pensamento de tabula rasa. Com isso,
partiremos daquilo que € comum a ambas as discussdes, para entdo estabelecermos as
devidas relacdes e distingdes. Analisaremos, entdo, o sentido de ser sabio e o de ser

divino.

H& uma antiga caracterizacdo que diz serem os poetas sabios e de caréater divino™.
O oogiotg, como sinbnimo de sabio, era caracteristica propria aos poetas e aos
manticos que, com o tempo, se modificou em um saber mais especializado, com vista a
uma educacdo voltada a politica e aos aspectos praticos e louvaminheiro da vida do
cidad&o. E facil entendermos a veracidade da antiga caracterizacao, visto que a tradicao

do aedo e dos poetas® os coloca em relagédo com o divino.

! Ver: Sofistas: testemunhos e fragmentos. Introducdo de Maria José Vaz Pinto, tradug&o e notas de Ana

Alexandre Alves de Sousa e Maria José Vaz Pinto. Lisboa: Editora Imprensa Nacional, 2005, p. 13.

2 Devemos salientar a diferenciagdo entre o aoi1d6¢ e o ToiNTAG. O segundo termo s6 apareceu na segunda
metade do século V com Herddoto e os poetas comicos. Para Homero, a sua composi¢cdo é designada
como um &oidr, (“arte de cantar”), émog (“palavra”, “discurso”) ou ui6og (“lenda”, “relato”). Dessa forma,
tanto para ele como para os outros poetas épicos e liricos, deve ser utilizada a designacdo de doidol. O

moiNT¢ é um “fabricador”, em cujo sentido esta contida a natureza material, ou seja, como aquele que
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A referéncia a divinacdo® na poesia, uma destinagdo dos deuses (6sia poipg), como
se referira Platdo em alguns dialogos, €, a maneira da possessdo mantica, uma relacao
entre o ser imortal e o ser mortal ou seu privilegiado. Tomarei aqui o termo privilegiado
para falar dos individuos destinados ou escolhidos pelos deuses para servirem de veiculo
sapiencial aos demais homens. Falar-se-4, entdo, como um delirante, um ausente. A
posse ou a escolha que o divino faz do corpo mortal tem por objetivo chamar a atencéo
dos homens, pelo encantamento das palavras, da mousiké, do prazer e da dor que elas
provocam, levando aqueles que as escutam a um arrebatamento ou furor divino. O canto
do aedo e a composicdo do poeta possuem tal funcdo: resgatam-se os grandes feitos da
tradicdo, criando imagens tdo sublimes que transpde os simples limites da realidade

fenoménica, criados, assim, a partir das majestosas apari¢des elaboradas pelos poetas.

Lembremo-nos de Longino que em seu Tratado do Sublime” (XV, 1) nos diz que o
poeta € um “fabricante de imagens”, e recorda que Euripides fez uma imagem tao forte
das Erinias em seu Orestes (255-257) que “faltou pouco para que forgasse também o
auditério a ver” (XV,2). Para Platédo, a génese de tal encantamento que se expde na forma
oral, escrita ou performatica, esta relacionada ao divino. O poeta, dira ele no ion’ (534 a-
b), “colhnem os versos” em certos vales e jardins das Musas. O uso, na poesia lirica, da
harmonia e do hythmds, é acompanhado pela possessao divina, provocando um estado
alterado na alma do poeta, mas também na do espectador, como é facil de identificar pela

representacdo da pedra de Magnésia.

...Também os poetas liricos ndo estdo em si quando compdem esses belos poemas;
mas, logo que entram na harmonia e no ritmo, sdo transportados e possuidos...
(PLATAO, fon, 534 a)°.

...oUTw Kkai oi yehotrolol oUk Euppoveg 6vTeg TG KaAa péAN TadTta Trolodaorv, AAN’
émmeidav EuBOolv ig TNV dpuoviav Kai gig TOv pubuodv, BakxeUouai Kai KATEXOUEVOL...

produz, ou compde; e a natureza intelectual, no sentido de criar uma nova realidade ordenada. Para uma
maior compreensao ver: As Origens da nocdo de poiesis. Jovelina Maria Ramos de Souza. Hypnos, n.19,
2007, p. 85-96.

30 termo divinacdo, que diz respeito a arte de predizer o futuro parece esta subentendida nos poetas
arcaicos. Em Homero e em Hesiodo, a presenca das Musas no canto do aedo pressupde uma abertura
temporal para a revelacdo dos fatos passados e futuros. Em Homero, como sera visto, as Musas,
designadas como “todo-presentes”, revela-nos a abrangéncia de sua compreensdo. Em Hesiodo, elas
revelam fatos do passado, do presente e o futuro. Platdo parece se valer dessa aproximagdo entre a
mantica e a poesia, ao relacionar, muitas vezes, o poeta com o adivinho, na tentativa de resguardar o
carater divinatério de ambos, mas também de expor as dificuldades de seu discurso.

* LONGINO. Do Sublime. Traduc&o de Filomena Hirata. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996.

®> Ao longo deste trabalho devera ser utilizada duas traducdes do ion de Platdo. A que compreende esta
passagem pertence a do professor da Faculdade de Letras de Lisboa Victor Jabouille, pela editora Inquérito.
A outra traducdo sera a de Claudio Oliveira, pela editora Auténtica de Belo Horizonte.

® De acordo com a traducéo de Victor Jabouille.
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Esse transporte a regides ocultas, essa alteracdo da consciéncia comum, séo
caracteristicas divinas no poeta que perpassam também o publico, em cujo veiculo
podemos encontrar a masica, a danca e a palavra. Negar essa caracterizacao dos poetas
em Platdo, bem como a origem divina da sua sabedoria, € tir4-lo de seu meio, é negar
seus pressupostos tradicionais, mas também o proprio lugar de onde parte sua critica aos
poetas. Por isso, ao se chegar até os aspectos negativos do discurso poético, faz-se
mister entendermos seus aspectos tradicionais, seu lugar dentro do mundo grego, seu
papel e suas caracteristicas. E a partir desses elementos que Plat&o ira retirar o contetido

de sua andlise do poeta bem como a imagem que devemos ter dele’.

Para tanto, devemos empreender um desenvolvimento que nos mostre o papel do
aedo dentro da tradicdo arcaica e posteriormente a perda de sua antiga funcao ja no
ambiente da polis. Assim, iremos analisar duas nocdes pertinentes a sabedoria do aedo e

dos poetas: a memoaria e o tempo.

2.1 Memdriae Tempo em Homero e Hesiodo

Antes de entrarmos na importancia da memoéria dentro da visdo arcaica e a
autoridade que esta conferiu ao aedo, retomemos ao seu surgimento. Mnemosyne, deusa
titd, filha de Urano (Céu) e Gaia (Terra), irma de Khrono e de Okeands, fora a quinta
esposa Zeus, entre Deméter e Leto®. Segundo Jaa Torrano em seu estudo introdutério &

Teogonia® de Hesiodo, o local em que se encontra Meméria diz muito de sua natureza.

No catalogo das esposas de Zeus, Memdria estd entre Deméter e Leto. Como
Deméter, Memdria assegura a circulacéo das forgas entre o dominio do Invisivel e
do visivel, ja que Meméria é que em cada mo(vi)mento de cada ente, decide entre o
ocultamento do Oblivio e a luz da Presenca. Como Leto, mde dos mais belos
descendentes do Céu, tem nos seus filhos a mais perfeita forma explicitadora da
luminosidade e soberania do Céu ancestral, a uranida Memoria tem na mais forte e
reveladora luminosidade o dominio préprio de sua funcdo. (TORRANO, 1995, pp.
69-70).

Temos em Mnemosyne a relagédo entre a presentificagdo e o ocultamento, entre a

revelacdo (dAnBecia) e o esquecimento (Anopoouvn) que é amplamente discutido pelos

! Veja o importante comentario na nota 49, feito por Alberto Puncheu em seu ensaio A poesia e seus
entornos interventivos (Uma tetralogia do lon, de Platdo), retirado da pagina na web:
http://www.albertopucheu.com.br/pdf/ensaios/7 ion.pdf. Nele podemos encontrar a seguinte passagem:
“Que os poetas desvelam a verdade, € um fato assegurado por qualquer pensador do mundo antigo.
Impossivel Socrates afirmar que os poetas ndo manifestam a verdade; esbogando isto, ja ndo seria grego”.

® Veja a descricdo dada por Hesiodo em sua Teogonia.

° HESIODO. Teogonia. Estudo e traducéo de Jaa Torrano. S&o Paulo: lluminuras, 1995.
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comentadores de Hesiodo. Mas antes de falarmos desses aspectos presentes neste

poeta, comecemos nossa abordagem por Homero.

O uso que faz Homero das divinas Musas nos remete, geralmente, a uma nogéo de
resgate temporal, ou presentificagdo, mas também de “documentacdo”, digamos assim,
na medida em que o aedo é posto como um arquivo onde todo aquele que deseja saber
sua origem dentro de um génos, por exemplo, pode dele se servir. Lembremo-nos que no
tempo onde a tradicdo era oral, sem documentacdo oficial, 0 aedo servia de agente
elucidador da origem de um povo, de um individuo, ao expor sua linhagem. Dessa forma,
a sua presenca no cenario arcaico € de grande importancia, pois é a partir dele que
teremos uma ordenacdo tanto dos homens, como também do divino. O resgate do
passado permite ao individuo arcaico, o conhecimento acumulado tradicionalmente, o
papel de sua familia, e seu lugar dentro da sociedade. “Em Homero, trata-se apenas de
fixar as genealogias dos povos, das familias reais, de formular a etimologia de certos

nomes proprios e o aition de epitetos culturais.” (VERNANT, 1990, p. 141)™.

A relacao estabelecida com os herdis e com a aristocracia deve-se a um processo
tanto religioso como de interesse politico. Esse desenvolvimento do “artista”, digamos
assim, no cenario arcaico, sobretudo do aedo, e a redoma sagrada que o envolveu,
possui, acredito, seu principio nas praticas animicas e magicas presentes nos povos
chamados “das cavernas”. E, pois, um desenvolvimento lento, de muitos anos, em que o
“artista” fora se especializando e ganhando sua fungdo mais relevante na sociedade. Nos
povos mais primitivos a relacdo entre o “artista” e o tempo era envolto por uma aura

magica que caracterizava sua funcao de “cacador-artista”, chamemos assim.

Desde tempos imemoriais foram representadas cenas de cacga cuja significacao
estava baseada em uma continuidade futura, ou seja, como se a representacéo e o objeto
representado constituissem uma realidade direta. Em tais casos, vemos a relacdo magica
gue as expressoes artisticas tiveram com a realidade. Para o artista-cacador do paleolitico
superior, a figura desenhada do animal em seu processo de aquisicdo pela caca e seu
abate, demarcava um tempo ainda por acontecer. E como se a imagem criasse uma
realidade, ou garantisse uma realidade em um tempo futuro. As representagdes nas
paredes das rochas eram, sobretudo, uma expressao do futuro no tempo presente. Nesse
guadro, a relacdo do cacador-artista com o tempo € magica, pois € por meio de suas

representacbes que o futuro ira se desenvolver. Por mais que a atribuicdo de uma

1% VERNANT, Jean-Pierre. Mito e pensamento entre os gregos: estudos de psicologia histérica. Traducéo de
Haiganuch Sarian. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1990, p. 141.
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linearidade temporal seja moderna, e que as concepc¢des de passado, presente e futuro
sejam encaradas de formas diversas durante as épocas, 0 que nos interessa aqui € a
relacdo magica que liga o agora (chamemos assim) e o depois, ou o atual e o porvir, para
esses homens, em cuja esséncia parece haver uma identidade temporal manifestada de

forma pictérica nas rochas.

E certa a conjectura de uma percepcao temporal entre o passado e o presente,
pois essa se liga a faculdade da memodria que imprime no cérebro acontecimentos de
outrora que se manifestam presentemente. Todavia, na pintura, essa ruptura temporal
reconhecida pela meméria em um antes e um depois se singulariza, e o futuro passa a
ser magicamente pintado no presente. Isso é bastante sofisticado, pois permite que a
projecdo de necessidades biologicas do presente se manifeste na presentificacdo do
porvir, com o diferencial de uma efetivacao futura dessa necessidade. A memoria, que
relaciona os fatos do passado com os do presente, parece abrir caminho a uma conviccao
prépria do tempo que liga o tempo presente ao tempo futuro, em um movimento de
construcdo singular do agora com o porvir. Da mesma forma que a memoria € capaz de
evocar acontecimentos passados no presente, a pintura paleolitica fora capaz de dar
forma ao futuro, pressupondo certo condicionamento temporal, que € capaz de romper a
possivel barreira do agora e do depois, tornando aquele uma expresséao do futuro. Talvez
neste caso ndo possamos ainda falar de uma nocdo de memoria, sem ser anacronico,
mas vemos o desenvolvimento do “artista” e sua relagdo magica com o tempo. Assim
temos que o objeto e a representacdo do objeto ainda ndo eram algo distinto, mas tao
somente um prolongamento temporal do objeto real. Isso consiste em uma projecédo de
carater verdadeiro, de uma poténcia altamente expressiva, em que a representacao se
caracteriza por uma forgca construtora, tornando-se viva na mao do pintor. Essa tese nés a

encontramos em Arnold Hauser™, da seguinte forma:

Quando o artista do paleolitico pintava um animal na rocha, produzia um animal
real. Para ele, o mundo de ficcdo e o da representacédo, a esfera da arte e da
simples imitagéo, ndo constituiam ainda por si s6 um dominio especial, diferente e
separado da realidade empirica; ndo punha ainda em confronto as duas esferas,
considerando-as como distintas; via huma a continuagéo direta e indiferenciada da
outra. (HAUSER, 1972, p. 17)

O carater magico-primitivo é a realizacdo do objeto pela representacédo. Entéo,
guando se representava uma caga, sua representagcdo garantia sua aquisicdo na

realidade futura, visto serem identificadas o objeto e sua representacao.

O cacador e o pintor da era Paleolitica supunham encontrarem-se na posse do

" HAUSER, Arnold. Histéria social da literatura e da arte. Traducdo de Walter H. Geenen. Sdo Paulo:
Mestre Jou. VI, 1972.
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préprio objeto desde que possuisse sua imagem; julgavam adquirir poder sobre o
objeto por intermédio da sua representacdo. Acreditavam que o animal verdadeiro
sofria, no mesmo preciso momento, a morte do retrato em efigie. (HAUSER, 1972,
p. 16)

N&o nos € dado saber a origem desse poder presente nessas praticas. A obtencao
futura da caca atrelada e condicionada pela representacdo dela nas rochas € um atributo
magico de cuja origem desconhecemos, mas nos é dado ver a relacdo ou a identidade
entre o presente e o futuro a partir das representacdes. A arte e o artista detinham, de
certo modo, um poder sobre o real; essa realidade ndo se dissociava da pratica artistica,

0 que a tornava tao real quanto aquilo que ela representa.

Louis Hautecoeur*? ao falar desse aspecto magico nos diz que:

Essa magia manifesta-se de maneiras diversas. Para garantir a captura de animais,
esses homens representam a caca ferida por flechas, fechada em cercados, presa
em armadilhas; e representam sobretudo os animais cuja carne, gordura, pele e
0SS0S Sd0 necessarios a sua existéncia e a sua industria. (HAUTECOEUR, 1962, p.
14).

E claro que essa nogdo de tempo é pouco desenvolvida, se ndo totalmente, por
esses primitivos artistas. O que nos cabe nesse primeiro momento € o papel que o tempo
e a memoaria irdo ter na cultura arcaica grega, em relagcdo ao tempo primitivo. Para os
primitivos homens, suas pinturas ndo evocavam, ou rememoravam algo esquecido ou
oculto, mas havia uma identidade entre realidade e ficcdo, entre o fato e a sua
representacdo, entre a presentificacdo e o objeto presentificado. Abstraindo-nos da
necessidade biolégica que movia essas praticas e nos detendo apenas nesse curioso
aspecto magico e sua relagdo primitiva com uma certa nogcao de tempo — 0 que se
desenha € a realidade e essa realidade somente se efetiva apdés ou ao mesmo tempo que
essa pratica representativa —, n0s temos uma identidade entre realidade e ficcdo que
posteriormente serd perdido ao longo da histéria da arte. Esse aspecto da arte como um
prolongamento temporal da realidade, ou, como diz Hauser uma “continuagdo da
realidade corrente”, ainda é visivel na poesia arcaica de Homero e de Hesiodo, muito
embora seja esse prolongamento um resgate na qual a memdria ganhara seu terreno.
Trazendo o objeto do passado, ou evocando-o do obscuro futuro, a nocdo de memoria
tornara presente aquilo que a vista ndo alcanca, ou mesmo aquilo que a compreensao
nao abarca. Com isso, a palavra instaura uma realidade com a mesma forca que a pintura

representativa nas cavernas ja faziam.

2 HAUTECOEUR, Louis. Historia geral da arte. Traducéo de Paulo Machado e orientagdo de Sérgio Millet.
S&o Paulo: Difuséo europeia do livro, 1962.
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Antes de tudo, € preciso que entendamos que as trés divisdes temporais de
passado, presente e futuro — sejam elas postas em disposicfes diversas ou imaginadas
como figuras diversas num plano geométrico da compreensdo espago-temporal — sdo
rompidas pela realidade divina, pois é a inexisténcia dessas divisbes que marcara sua
sabedoria. E como se eu olhasse para uma pessoa e conseguisse ver ndo apenas o que
ela é, no agora, para mim, mas visse o0 que ela foi/fez e o que ela sera/fara. Essa
compreensao total permite que eu conheca a pessoa fora dos limites temporais, ou seja,
além de toda contingéncia, de todo devir que um ente comporta.

Em Homero isto é identificavel no famoso Catalogo das Naus. Na lliada®®, o verso
484 do canto Il d& inicio ao importante documento exposto pelo aedo. O narrador inicia
essa empreitada com uma evocacédo solene as divinas Musas. "Ectrete viv poi, MoUoai...
(“O Musas, me dizei...”), principia o narrador, e continua chamando as divindades de
TdpeaTé Te, 10TE T TTAVTA (“vOS que estais presentes e vos que sabeis de tudo”). Essas
duas caracteristicas sdo logo esclarecidas, ao ser afirmado que “nés” (fueig) s6 sabemos
por ter ouvido. O “nés” referido demarca um limite, sobretudo do préprio aedo; para
prosseguir, ele necessita, além de sua memdria, do auxilio na memdéria das poténcias
divinas. O kAéog “fama”, que simplesmente se ouve e se guarda na memoaria individual,
contrasta com a presenca das Musas que sabem por terem visto. Dessa forma, elas sao
“todo-presentes”. Essa presenga das divinas Musas € o que faz com que elas sejam
também “todo-sapientes”. Ao contrario dos homens que necessitam da memoria para
presentificar algo do passado, o que pode, sabemos, ser passivel de erro; as Musas séo
as proprias forcas presentificadoras. Dessa limitacdo o narrador da lliada tem
conhecimento (vv. 488-493): “O total de homes da multiddo, nem tendo dez bocas, dez
linguas, voz inquebrantavel, peito brénzeo, eu saberia dizer, se as Musas, filhas de Zeus

porta-escudo, olimpicas, ndo derem a memaria ajuda, renomeando-me 0s nomes.”.

Mais a frente, no canto Xl, versos 218-219, o narrador mais uma vez evoca as
Musas ("EoTtrete vOv pol, MoUoal...) para que elas possam dizer-lhe aquele que vem
(AABev) enfrentar Agamémnon. O uso do aoristo 2 AABev nos apresenta 0 modo temporal
no qual a Musa age. Presentificando algo do passado, ela diz qual dos dois - “Troiano ou
seu aliado” -, aquele que vem primeiro. Logo mais no canto XIV, versos 508-511,
novamente o narrador utiliza a mesma estrutura evocativa e pede as Musas que digam
quem ‘“icou” (fipat’) ou “colheu”, como traduz Haroldo Campos, os troféus depois da

chegada de Posseidon. Tanto AABev, como fjpar’, presentes logo apdés a evocacao,

* HOMERO. lliada: Il vols. Tradugéo de Haroldo de Campos. S&o Paulo: Arx, 2002.



22

utilizados no aoristo, indicam o tempo presentificado. Comum em narragdes, o0 uso do
aoristo esta presente nesses exemplos e em outros no referido texto. A evocacao
necessariamente atende a uma suplica para a presentificacdo do passado, pois, tratando-
se da narracdo de algo ocorrido, a presentificacdo na memoria do aedo deve referir-se
aquilo que ele s6 sabe por ouvir falar. Todavia, sabemos que em Hesiodo, por exemplo, a
evocacao das Musas pode presentificar algo do futuro, o que ndo deixa de ter uma
atuacdo na memodria, uma vez que o porvir pode ser memorizado e rememorado no
tempo em que este se torna presente, na forma de um oraculo. Dessa maneira, ao tratar
da presentificacdo, devemos ver a que ela atende dentro do discurso, sem descuidar do
que ela pode fazer. Portanto, como “todo-presentes”, as barreiras que nos enlaga o tempo

ndo constituem uma limitacdo as divinas Musas.

Acredito, a partir do que vimos, mas, sobretudo, do que fala o narrador sobre
serem as Musas “todo-presentes”, que estas, em Homero, ndo tem a fungédo apenas de
relatar o ocorrido, negando-lhe a autonomia de revelar também as coisas futuras, como
teremos mais claramente em Hesiodo. Apenas o texto homérico, constituido como uma
narracdo de aspecto histérico-méagico é entédo referido sempre ao passado e é a ele que
as Musas revelam. Nao excluindo a possibilidade de uma revelacédo futura, por estar
ausente no texto. Assim também vemos na Odisseia'®, cujos quadros temporais se fixam

na revelacdo do passado, como um relato ficcional de algo ocorrido.

Destacaremos o canto VIII da Odisseia. Neste canto teremos muitas informacdes
sobre 0 aedo e sua relacao com a sociedade. No verso 43, pede Alcinoo, basileu entre os
feacios, que chamem Demddoco, divino aedo (B€iov &oiddv) para o “jubilo feacio”. Diz
Alcinoo, basileu — chefe das familias que habitavam o territério — entre os treze que
governam os feacios, que... um deus Ihe deu [a Demddoco] o canto e o coragao o instiga”

(TQ yap pa B0 TEPI OWKEV AOIDNV TEPTTEIV, OTTTIN BUPOC ETTOTPUVNOIV AEIDEIV).

E na morada do daippovoc (“prudente”) Alcinoo em que se passa o seguinte
ocorrido. A multiddo composta de jovens e de homens de mais idade ocupam os pérticos
e as salas. O basileu pede que sacrifiqguem doze carneiros e dois bois gordos para o
festim. Além disso, o banquete também é composto de muito vinho e de boa musica. O
arauto pega Demdodoco pela méo, pois este, a semelhangca de muitos homens sagrados, €
cego da visdo; privagdo da Musa que por amor a ele (tov méplr polo’ £@iAnoe...),

concedeu-lhe, em troca, o canto doce (didou &’ ndeiav Goidrv). Ponténoo traz para

Y HOMERO. Odisseia. Tradugao, posfacio e notas de Trajano Vieira e ensaio de italo Calvino. S&o Paulo:
Editora 34, 2012.
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Demddoco um trono argénteo e o coloca no meio dos demais. Ao sentar-se, 0 arauto
entrega-lhe a citara e o ajuda a pega-la com a mao. Demdédoco apoia-se numa coluna
macro. Ao seu lado esta uma bela tavola e uma canastra, e proximo ao insigne aedo, uma
farta taca de vinho. Todos comem e bebem e, ao término, ja saciados de comida e bebida,
€ hora de elevar a alma, de percorrer a vastiddo em tempos idos, fugidios da parca
memoria humana. A Musa, entdo, “instiga” ou “conduz” (avfikev) o aedo, a um “caminho

narrativo” (oiung) com o intuito de cantar a gléria heroica.

Em uma perspectiva de carater estritamente histérica temos uma possivel
demarcacao desse “caminho narrativo”. Albin Lesky em seu livro Historia de la literatura
griega®® nos descreve que o extrato historico parece se justapor ao extrato magico. Ao se
guestionar sobre a origem do contetudo do canto do aedo Demddoco na Odisseia, a partir
do termo oiun, traduzido como “ciclo de cangdes”, o filélogo afirma provir essas cangbes
de um conjunto de lendas configuradas e, para tanto, ele se baseia nas diversas
epopéias.

Esta poesia tiene su origen y cultivo por lo general en una clase alta de caballeros,
gue pasan la vida dedicados a la lucha, caza y los placeres de la mesa, entre los
cuales se cuenta asimismo la cancién del cantor. Lo que se canta en tales circulos
se convierte mas tarde por lo general em Patriménio de la comunidad. El fondo de
semejante poesia heroica lo constituye una época heroica, que se considera como
un pasado que supera a la época presente. (LESKY, 1989, p. 35).

De acordo com essa leitura, o oiun homérico seria o resultado da exaltagdo de
uma vivéncia real cantada de forma “magica” pelo aedo. Seja oiun um “caminho
narrativo”, ou “ciclo de cangdes” ou mesmo “viés”, como traduz Trajano Vieira, é certo que
todas essas formas de aproximacdo do texto homérico referem-se a uma narrativa
tomada de fatos passados revivenciados no tempo presente. Assim, 0 cego de vista guia,
pelo caminho sinalizado pela Musa, os demais convivas. E a rusga entre Odisseu e
Aquiles que constitui a primeira parte do canto do aedo.

N&o se passaram mais de dez anos, € claro, mas é preciso reavivar a memoria,
presentificar os fatos, cantar a glérias dos grandes homens e coroar as divindades. E facil
vermos a presenca daquela nogdo de “cadeia” (0puabog) de entusiasmados da qual
Platdo fala no ion. Nesse exemplo de Homero, a Musa instiga o aedo, sinalizando-o o
caminho da narragéo; por sua vez ele percorre esse caminho sinalizado, guiando os
outros, fazendo-os ver, aquilo que pelos simples olhos ja ndo é mais possivel. A cegueira

exterior — tanto do aedo como dos espectadores que n&o viram ou hdo podem mais ver —

15 LESKY, Albin. Historia de la literatura griega. Version espafiola de José Maria Diaz Regafion y Beatriz
Romero. Madrid: Editorial Gredos, p. 35.
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da lugar a uma compreensao de ordem divina, pela presentificacdo dos fatos por meio
das Musas. E esse, me parece, o aspecto sacro do oiun e que faz do aedo ndo um mero
narrador, mas um presentificador das deidades, pois que, pela narragéo, ele pode guiar,
da mesma forma que € guiado, os convivas aos fatos do passado.

Esse (re)ver ao qual os espectadores sédo guiados pelo canto divino do aedo, é
descrito de forma gloriosa pelo narrador. O caminho narrativo cantado por Demddoco
constitui a imagem de n6s mesmo que, ndo estando 4, vivificamos na memadria aquilo que
o narrador da Odisseia nos faz ver como algo do passado. E a imagem desenhada pela
narracao, e a forma ordenada e bela com que séo cantados os fatos, que imprime em nos
uma vivéncia, uma projecao “magica” de nés mesmo para aquele ambiente esquecido. Os
versos 83-95 sdo marcantes. Nele vemos a reacéo dos convivas e 0 solucante pranto de
Odisseu. E o herdi que se emociona, timido, por ter revisto, e chora o canto doce do
divino aedo. Com ele, os espectadores ficam “extasiados” ou “encantados” (TéptmovT’) com

o canto, e, com aplausos, o aedo é reverenciado. Apds essa bela imagem, o arauto

conduz o aedo para 0 mesmo caminho onde 0s nobres irdo ver 0s jogos.

Apés as disputas honrosas, Alcinoo manda que o arauto traga a citara e este a pde
perto do aedo que se encontra no centro. Aimagem é tdo bela quanto a outra. Ao redor do
divino Demdédoco, protoefebos dancam desmesuradamente. Enquanto isso, Odisseu
contempla aténito a divina danca dos jovens. Agora o canto é sobre o amor de Ares e
Afrodite. A unido desonrosa para os divos encontrara no doce canto e no frescor das

dancas que percutiam nos pés dos jovens, o motivo da alegria de Odisseu e dos feacios.

Em seguida, o divino her6i, pluriperspicaz, diz a Alcinoo sobre a exceléncia dos
feaceos na danca, e com surpresa, vemos Odisseu sem palavras frente ao espetaculo
contemplado com admiracdo: “Tolhe-me as palavras o esplendor” (oéBag Y’ Exel
gicopdéwvra. V. 384). Apds poucas palavras, Alcinoo pede aos feacios que tragam dons ao
forasteiro. O primeiro é Euriolo que aproveita a oportunidade para pedir a Odisseu
desculpas pela afronta e, depois dele, seguem-se os demais. O sol se pés e Alcinoo guiou
(Ryeuodveu’) os feacios para se sentarem nos tronos. Diz o basileu a augusta esposa
Arete (ApniTn) que auxilie no preparo do banho do héspede. Apds receber o banho das
servas, o herdi vai ao encal¢o dos bebedores de vinho. O banquete novamente é posto, e
0 arauto traz o aedo “tao prezado pelas gentes” (vv. 471-472); logo em seguida diz o heroi

ao arauto:

Arauto, passa a carne para 0 aedo e dize-lhe
Que um homem abatido dele se afei¢oa:
pelos humanos epictbnicos, todos, aedos
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séo dignos de louvor e de honra
a estirpe as vias de onde o canto aflora.

kApuE, T On, To0TO TTéPE KpPéag, Sppa aynaly,

AnPodOKW: Kai pIv TTpocTITUgopal dxvUuevog Trep:

Tao1 yap avepwtroiaiv émixBovioiolv doidoi

TINAG Eupopoi eiol kai aidolc, olvek’ Gpa o@éag

oiyag polo’ £didage, @iAnoe 6 @UAov aoIdiv. (vv. 477-481).

Tal como vimos no verso 74 com o termo oiung utilizado pelo narrador, vemos um
termo similar, oipag, plural de oiyog que significa “caminhos” ou “vias” como opta o
tradutor. Esse termo, dito por Odisseu, € o reconhecimento do herdi frente a funcao das
Musas e ao papel do aedo. Estas sinalizam os caminhos donde o canto do aedo aflora. O
aedo, além de divertir o publico, de ser parte importante no banquete dos grandes reis,

também os instrui, pelo doce canto, a glorificarem seus herdis e os seus deuses.

Apds essa conversa com o arauto, Odisseu se dirige a Demédoco (vv. 487-498) e o
elogia, perguntando a ele logo em seguida se quem o “instruiu” ou “transmitiu” (£didage),
foi a Musa ou Apolo. E prossegue afirmando que Demddoco canta “num cosmo de beleza
(v. 490)... como se la estiveras ou de alguém souberas (v. 491)".

Jacyntho Lins Brand&o™®

discorre minuciosamente sobre a tradugdo desse primeiro
trecho. O Ainv yap kara kéopov do verso 490, é dito por ele como tendo duas “esferas
semanticas”: katd kK6couov é tanto conforme a uma ordenacgédo, como aquilo que se faz
convenientemente, sob determinada norma ou costume. Dessa forma, Parece que katd
k6ouov se refere a ordenagao conveniente dos fatos. Por isso, sé Odisseu é capaz de
julgar. O herdi travestido vé a sua prépria historia sendo narrada conforme os fatos. Isso é
atestado, sobretudo, pelas palavras do multiastuto her6i. No verso 491 ele continua: wg Té
TTOU f auTOG Trapewv f GAAou dkouoag (“‘como se la estiveras ou de alguém

souberas...”)"’ 4

. A formula € a mesma daquela presente na lliada, Il, versos 485-486,
guando o narrador faz sua suplica as divinas Musas para enumerar 0S principes e o
chefes, guia dos Déanaos. Na lliada, o narrador, como fora visto acima, coloca-nos duas
possibilidades para a apreensdo do conhecimento. O primeiro diz respeitos as Musas que
sdo “todo-presente” (Trépeoté T€...), € dos homens que sé conhecem a fama por terem

ouvido (fuEic 8¢ kKAéoC oiov AKOUOWEV...).

Na passagem de Odisseu a mesma estrutura é apresentada. O canto do aedo

Demddoco é posto entre duas possibilidades ( fj), ou seja, entre a presentificagdo, “como

®* BRANDAO, Jacyntho Lins. Antiga Musa: Arqueologia da ficcéo. Belo Horizonte: Faculdade de Letras da
UFMG, 2005, p. 91-94.
" De acordo com a traducdo de Haroldo de Campos.
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se la estiveras...” de acordo com a tradugdo de Haroldo de Campos para g T€ TToU N
aUTOG TTApEwWV..., onde o Trapewv refere-se ao tempo presentificado, encontrado também
na caracterizacdo do canto das Musas na lliada, Il, v. 485, com o termo TApeOTE T€; € a
aquilo que se sabe por ter ouvido, “...ou de alguém souberas” de acordo com a mesma
traducdo para f GAAou akouoag, onde este ultimo termo parece se referir aquele préprio
aos homens que s6 a fama conhecem, por terem ouvido, sem, no entanto, estarem

presentes, encontrado no verso 486 do canto Il da lliada (AuEic 8& KAE0C 0ilov AKOUOWEV...).

A essa possibilidade do aedo ser um “inspirado” ou como aquele que fala pela
vontade divina (6€omv), de acordo com o verso 498 do canto |l da Odisseia, se relaciona
aquela que faz dele um narrador de fatos que se sabe por ter ouvido falar e que é
apresentada mais a frente, quando Odisseu pde a prova o insigne aedo. Eis 0s versos
495 ao 498. Neles nos temos a seguinte tradugéo: “Enumera, conforme a moira, os fatos,
gue eu afirmarei, a todos, a seguir, se um imortal alvissaro te concedeu o canto,
inspiracao divina”.

Abordaremos, entdo, o termo kard poipav (‘conforme a moira...”). Brandao®®
discorre sobre ele detalhadamente. Para esse comentador, temos duas possibilidades
para kata poipav. A primeira, quando nao se trata de narrativas, a expressao indica uma
‘conveniéncia”’, uma “adequacao”; e quando se trata de narrativas, significa “conforme os
fatos” (BRANDAO, 2005). Nesse trecho da Odisseia, parece haver, ndo apenas uma
significacdo conforme os fatos, mas também uma conveniéncia deles aquilo que se esta
propondo como desafio. “Enumerar” (kataAé¢ng) kaTtd uoipav parece esta proximo ao
Kata koopov do verso 489, pois ambos dizem respeito a conveniéncia dos fatos a palavra
cantada, expressao do divino que é o préprio canto, posto que é a ele que se lhe deve os
0ilag .

Nada parece impedir que, no trecho citado, entendamos que kata késmon se torne
equivalente de kata moiran e, embora se possa admitir o sentido mais genérico (de
acordo com a conveniéncia), parece ser mais acertado compreender ambas as
expressfes com o significado de conforme uma certa ordenacgéo, parte por parte,
até porque o proprio episédio do cavalo constitui um kdsmos, isto é, contém uma

certa ordem, cuja observancia garantiria a assisténcia divina do aedo (BRANDAO,
2005, p. 100).

Dentro da narragcdo, ambas as expressdes se reportam nao apenas a um fato
contado daquele que simplesmente viu por estar presente ou de outro ouviu, mas sim por
aquele que viu por ser “todo-presente”. Quando Odisseu desafia Demddoco a cantar kata

KOOouOoV ou Katd uoipav, é para diferencia-lo dos demais contadores de histérias, ou seja,

'8 paginas 94-102.
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para que se prove a exceléncia do cantor e a exceléncia da natureza divina do canto.
Logo apds o pedido do heréi, o narrador diz que “um deus o inspira e o canto nele
aflora...” (0 & 6punBeig Beol ApxeTo, Paive &’ aoidAv... V. 499). A conveniéncia dos fatos
nao esta simplesmente para aqueles que 0s viram, nem tampouco para 0S que ouviram,
mas sim para aquela poténcia que, sendo todo-presente, € capaz de fazer ver, de
presentificar os fatos ocorridos numa narracdo evocativa por meio do canto. E o que se
comprova com as palavras de Odisseu, apés o canto de Demddoco, dizendo que o canto
do insigne aedo é semelhante ou igual ao tom da voz do deus (8€0ig €vaAiykiog audnv.

Canto IX, v. 4). E isso assegura a veracidade do cantor e do canto.

E somente por meio das divindades — podemos enquadrar aqui tanto as Musas
quanto Apolo como divindades propiciadoras do canto — que € possivel a memdria
presentificadora dos fatos. Nos Hinos Homéricos'® encontramos por muitas vezes uma
suplica as Musas para que se conte algo. MolUod poi &vverre €pya TToAuxpUCOU
Appoditng... (“Conta-me, Musa, sobre os trabalhos de Afrodite de ouro...”), diz 0 aedo no
inicio do hino a Afrodite. Assim também vemos no hino a Artemis, Di6scuros, Hefesto,
Hélio, Hermes, Reia-Cibele, P&, Selene. Porém vemos em outros a referéncia a memoaria

e ao esquecimento que sabemos serem partes importantes na palavra do aedo.

No préprio hino as Musas temos a referéncia ao canto como dadiva delas, assim

como de Apolo, o “que fere de longe”, ou o que tem o “tiro certeiro” (€knBdAou).

Comecarei pelas Musas, por Apolo e por Zeus,

pois gracas as Musas e a Apolo, que fere de longe,

existem sobre a terra homens que cantam e tocam a citara

e, gracas a Zeus, reis. Afortunado € aquele a quem as Musas
amam, doce é a voz que flui de sua boca.

Salve, filhas de Zeus, honrai o0 meu canto!

E a seguir eu me lembrarei de vés e também de outro canto.

Houodwv dpxwal ATTOAMwVOG Te Aldg TE:

¢k yap Mouodwv kai éknBoAou ATTOAAwVOG
Gvdpeg doidoi Eaaiv i xBovi kai kIBapioTai,

¢k O AI0¢ BaaiAieg: 6 &’ 6ABIog, 6v Tiva Moloal
@iAwvTal: YAukepr oi &1rd otépaTog péel aldn.
XaipeTe, Tékva AIO¢, Kai Eunv TIHAcAT’ doIdrv:
aUTap éywv UPEwv Te Kai GAANG puvicod’ GoIdig.

Nesse pequeno hino podemos perceber tanto o aedo como suplicante, quanto a
dadiva concedida por “aquele a quem as Musas amam” (... 6v Tiva MoUoai giAwTtal). Essa

dadiva é o canto doce vindo da boca que flui (yAukepry oi ammd otéuatog péel audn). Além

' Hinos homéricos. Traducado, notas e estudo de Edvanda Bonaviva da Rosa, Fernando Branddo dos
Santos, Flavia Regina Marquetti, Maria Celeste Consolin Dezotti, Maria Lucia Gili Massi, Silvia Maria
Schmuziger de Carvalho e Wilson Alves Ribeiro Jr. S&o Paulo: Editora UNESP, 2010.
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do “canto doce”, encontramos também no hino aos Didscuros, a Hefesto e a Reia-Cibele
o “canto claro”, “eloquente” (Aiyeia). Além desses, no hino a Selene temos o “canto suave”
ou “doce voz” (nOuETTEiQ) e, ainda nesse mesmo canto, o aedo refere-se as Musas como

“conhecedoras do canto” (ioTopeg WORG).

Ainda no hino as Musas temos: Xaipete Tékva AIOG Kai EURVv TIMACAT AOIOAV...,
traduzido por “Salve, filhas de Zeus, honrai 0 meu canto!”. Por fim o canto termina com
aUTap €ywv UPEWV TE Kai GAANG pvAocop’ doidig (“E a seguir eu me lembrarei de vés e

também de outro canto.”), como recompensa do auxilio divino.

A suplica feita pelo aedo parece ter tanto uma funcéo de pedir auxilio durante o
canto, na rememoracao dos fatos, do ocorrido, como também a funcdo de lembrar aos
homens a consciéncia do divino. Suplicar as Musas significa evocar-lhes o nome, a
poténcia presentificadora, mas também de entoar o divino, como € o caso dos hinos que,
como fora visto no exemplo dado no hino a Afrodite, tem por objetivo trazé-la a
consciéncia, a memoéria dos homens. E a dadiva recebida, o belo canto, que é entoado na
suplica que tanto € uma forma de celebracdo, como uma forma de permanecer um

afortunado pelos deuses. Pois, ja que o canto é concedido pelo divino, é necessario

lembrar-se de onde ele se origina, para que nunca venha a cair no esquecimento.

Na estrutura dos hinos percebemos dois elementos que aqui sdo importantes: o
inoucatio e o precatio. O primeiro é a evocacao da divindade. Essa evocacdo pode ser
feita tanto diretamente, ou seja, ao deus ao qual se destina e do qual se quer manter um
contato; como também de forma indireta, geralmente pelo auxilio das Musas. Evocando a
divindade homenageada, o aedo e o rapsodo rememoravam-lhe os feitos, dignificando-a
pelo belo canto enquanto que ele também se beneficiava, uma vez que eles adquiriam
posicdo de destaque conforme seus feitos sejam nas cortes, no caso de Demaddoco, por

exemplo, ou nos festivais.

Dessa forma, enquanto o aedo e o rapsodo dignificava o deus, ele préprio se
beneficiava e podemos ver isso, sobretudo, nos festivais, onde o rapsodo louvaminheiro
também recebia o crédito pela “inspiracdo” concedida. Tal caso podemos ver no fon de

Platdo que doravante ser4 melhor analisado®. No outro extremo da estrutura dos hinos,

20 Logo no inicio do dialogo, Platdo exp&e fon como um rapsodo de boa fama entre os festivais. Ele acaba

de vir, com o primeiro prémio, das Asclepiades (festividades em honra de Asclépio), que, para surpresa de
Sdcrates, também eram realizadas disputas de rapsodos. Além desse, Sécrates menciona as Panateneias
(festivais em honra a deusa Atena), e lon diz que se um deus desejar, ele também conseguird o grande
prémio.
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temos o precatio que tem como um dos seus elementos a prece?.

Esta estrutura € percebida claramente no hino as Musas, especificamente na parte
que diz: “Salve, filhas de Zeus, honrai 0 meu canto...” Ou mesmo no hino a Afrodite:
“Salve, Deusa de olhos brilhantes e de doce sorriso. Permita-me arrebatar a vitoria neste
concurso e da-me compor meu canto...”. E por meio da saudagdo (xaipe) que se inicia a
prece, o elemento central que compde o precéatio. Devemos notar que ndo apenas as
Musas sinalizam o belo canto, mas outras divindades podem fazé-lo. Como vimos, o
inoucatio estabelece uma relacdo que pode ser direta entre o deus e o aedo ou o rapsodo;

dai porgue nem sempre o canto é precedido por uma prece as Musas.

Testemunhos importantes da presentificacdo do divino através do canto podem ser
vistos ao longo do hino a Apolo, por exemplo. Nele vemos que os festivais ocorridos em
Delos — as chamadas délias citada por Tucidides®? — consistiam em competicbes atléticas

e musicais, e tinham por intuito alegrar o divino pela sua lembranca.

No passado ja houvera em Delos uma grande reunido periédica de ibnios e dos
ilhéus vizinhos; eles compareciam a reunido com as mulheres e filhos, como fazem
os ibnios de hoje nas cerimonias de Efesos; nela ja se realizavam competicbes de
ginastica e musica, e as cidades enviavam coros. Homero mostra claramente que
as reunides eram assim... (TUCIDIDES, I, 104)

Assim também temos no hino a Apolo (149-150), que serviu de referéncia a
Tucidides: “Eles, com pugilato, danga e canto, regozijam-te, ao se lembrarem de ti,
quando instituem o concurso.” (oi ¢ o€ TTUypaxin Te kai 6pXNOU® Kai aoIdf/ pvnaoduevol
TépTrouctv, 8T Bv oTAowvTal ay@va.). E através desses concursos que a tradigdo se
propagava a medida que por elas os homens se destacavam, seja pela compleicao fisica

a semelhanca divina, seja pela habilidade em compor cantos inspirados.

E, pois, assim, dificil deixar de ter uma visdo passiva dos homens nesses festivais,
tanto mais pelo que temos na estruturagédo dos hinos e em seu conteddo. Quando Platéo,
ao analisar a composicdo poética, parece abrir mdo de uma atividade do rapsodo em
funcdo de sua passividade com relacdo a theia dynamis, ele, a meu ver, parece indicar

uma caracterizacdo dos seres influenciados pelo divino.

E na contraposicdo entre “arte” e “forga divina” que ele faz lembrar o papel da

divindade dentro dessa tradicdo. Trazendo esse aspecto tradicional dentro de seu dialogo,

# Para um maior esclarecimento ver a introducdo feita por Wilson A. Ribeiro Jr. Dos Hinos, p.51-55 da
citada edicéo.

# TUCIDIDES. Histéria da guerra do Peloponeso. Traducdo de Mario da Gama Kury e prefacio de Helio
Jaguaribe. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, Instituto de Pesquisa de Relac¢des Internacionais; Sao
Paulo: Imprensa Oficial do Estado de S&o Paulo, 2001.
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ele parece supervalorizar com a intencéo de se fazer ver que quando o rapsodo compde,
ele o faz por inspiracdo divina. Todavia sabemos, e mais certamente Platdo, que as
Musas, no seguinte caso, atuam na memoria, fazendo ver o que fora esquecido. Mas,
para que uma coisa possa ser lembrada, é necessario que ela ja tenha estado presente
na consciéncia do aedo. Tal como no paradoxo eristico do Ménon, onde o conhecimento
nao poderia vir da ignorancia; a lembranca de algo sé poderia advir de algo outrora
memorado. E na memoéria que a Musa atua, mas € necessario que o rapsodos exerca

uma atividade mnemonica. E sabemos que eles o faziam.

Em contraposicdo a uma memorizacdo técnica, temos uma divina, que auxilia
aquela. Além de ensinar ou sinalizar os “caminhos narrativos”, ou mesmo de conceder o
belo canto, o canto doce; é a memorizacdo dos fatos o campo fértil para essas demais

possibilidades.

Lesky nos faz entender isso. O extrato histérico baseia-se em feitos verdadeiros
que se justapde a esfera divina, constituida pelo chamado “extrato magico-xamanico”.
Dessa justaposicdo podemos ver duas esferas que atuam em conjunto. O aedo como
cultivador da tradicdo que precisa exercitar-se na memorizagdo dessas narrativas, e o
auxilio dado pelo divino como mediador do fato que se deseja rememorar. Essa
capacidade de fazer ver, ou de tornar presente, mas também de emocionar, ndo apenas
por um canto meramente belo, mas que é também verdadeiro, como vemos no caso de
Demadoco, constitui o préprio ser das Musas. Elas mesmas sao o canto que desvela ou
vela. Todavia, para que a Musa possa atuar, ou seja, conceder o belo canto, ou o canto
ordenado ou rememorar os fatos, € necessario que o aedo ja os tenha em mente, como
um receptaculo ja pronto para receber o seu conteudo. Enquanto que o aedo sabe pela
fama, por ter ouvido e por ter memorizado, elas sabem por terem visto, numa presenca
gue é constante e que a torna capaz de fazer ver através do aedo. Reproducédo e
inspiracdo parecem andar juntas e constituem elementos importantes na feitura do
poema.

No fon, Platdo ndo parece recorrer tanto aquele canto proprio do trabalho
mnemaonico do aedo (esse que ja dissemos ser uma pratica comum), mas sim aquele que
se lhe justapde, fruto da inspiragcao divina. Podemos especular um pouco mais para
entendermos o campo onde esse problema da inspiracao esta inserido. Para tanto, faco

um paralelo com as analises feitas por Aristofanes nas Nuvens.

Nessa peca o comediografo faz uma critica elaborada da nova educacéo e nédo de

Sécrates. Devemos entender Sdcrates como um elemento cénico que, por ser bastante
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conhecido, € capaz de causar o riso pelo verossimil, ao mesmo tempo em que encerra
em si mesmo todos os ideais da nova educacao a ser criticada. Dessa forma, vemos um
Socrates pertencente a sofistica, a filosofia, a fisiologia. Representando assim, em uma
Unica figura historica, todas as caracteristicas dessa nova educacao. O que nos cabe aqui
€ 0 contraste de geracdes marcado entre as personagens Estrepsiades e Fidipides; pai e
filho que rivalizam, em um agon titAnico que marca a posicdo e a inquietacdo do
comedibégrafo. Nesse contexto historico, qual seja o de transicao entre duas formas éticas
e pedagdgicas na educacgdo, percebemos a descentralizacdo do divino e a centralizacao
do homem no saber mais especializado. Assim, ndo raro vemos nessa magnifica peca a
descaraterizacao do divino, tirando-lhes as causas dos fenbmenos naturais, por exemplo,
e atribuindo-os a esfera fisica, marcada por teorias diversas.

O rapsodo de Platdo é um personagem estranho a inspiracao divina. Estranho

mesmo, se tomarmos como exemplo o rapsodo de “Homero”*

, hos Hinos, por exemplo.
Nesse e mesmo no caso de Demodoco, na Odisseia, 0 rapsodo e o0 cantor se colocavam
como seres inspirados e ndo apenas como agentes de técnicas mnemoénicas. O on
platdnico parece desconhecer esse fato, ao atribuir a si mesmo uma “arte” e ao se
surpreender frente a descoberta de Sdocrates dessa “forca divina” que o impulsiona a
compor. Talvez possamos conjecturar nesse caso em uma distorcdo, a semelhanca do
gue Aristéfanes faz com Sécrates, expondo este como uma caricatura do proprio Socrates
— distorcendo e superlativando certas caracteristicas, como uma boa caricatura faz.
Assim, fon, o rapsodo artista, pode ser um artificio cénico utilizado por Platdo para
supervalorizar um aspecto tradicional dos poetas, apagado com o avancar dos séculos
pela desvalorizacdo do divino ja atestada por Aristéfanes. E Platdo resgata isso nessa
mesma obra, destacando caracteres tradicionais®*, das préaticas orgiasticas que vemos,
por exemplo, em Euripides; bem como nos resgate Orfico e eleusino em outros

momentos. Desse modo, podemos ver nesse exemplo do rapsodo platénico a

B A guestdo da autenticidade dos hinos, ou a “questdo homérica”, como é comumente expressa ao se falar
sobre a atribui¢do dos hinos ao aedo, é bem discutida. Como vimos no exemplo acima, Tucidides atribui a
autenticidade do hino a Apolo, a Homero. Tal fato ocorre, talvez, mais para suprir uma lacuna do que como
algo veridico. Parece, ao menos no hino terceiro a Apolo, que é atribuido a um rapsodo chamado Cineto de
Quios. Mas a questdo é controversa, muitos atribuiram também aos homéridas, o que torna a questédo
bastante incerta do ponto de vista historiografico. O fato que nos interessa, ndo € tanto as origens dos
hinos, sua autenticidade, mas sim seu conteldo, a parte psicolégica que ele encerra. E nessa parte
podemos observar um pouco da maneira como o poeta ou o rapsodo se relacionava com sua composi¢ao e
com o divino. Para maiores detalhes ver a introducdo aos Hinos, p. 47-51.

2 Comparar o passo 534 a, em que ele diz: “... sdo transformados e possuidos como as Bacantes que,
guando estdo possuidas, bebem nos rios o leite e 0 mel...”, com os versos 708-711 das Bacas de Euripides;
mas também no passo 534 a-b em que ele diz: “... que é em fontes de mel, em certos jardins e pequenos
vales das Musas que eles colhem os versos, para, tal como as abelhas, no-los trazerem, esvoacando como
elas.”, com os versos 26-27 das Olimpicas, IX, de Pindaro, e os versos 748-751 d'As Aves de Aristéfanes.
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personagem dindmica necessaria capaz de fazer com que o texto ganhe “vida”, digamos
assim, e possa se sobressair da caracteristica fixa que um discurso escrito encerra.
Dessa forma, assim como o agon presente nas comédias aristofanicas e nas tragédias de
Euripides, ddo dinamismo e vida ao texto, contrapondo dialeticamente pontos de vista
distintos; Platdo cria um rapsodo alheio a inspiracdo divina para melhor expor suas ideias,

tornando-as mais persuasivas e verdadeiras a partir de um exemplo contrario.

Muda-se o cenario em Hesiodo. H& no venerando poeta um admiravel trato com
relacdo as Musas, constituindo quase uma ontologia do canto. No Fedro, Platdo alerta
gue a ascensdao da escrita provocou a desvalorizacdo da memoaria, criando uma ilusdo do
saber. Em Hesiodo vemos mais claramente que o0 canto constitui uma forca
presentificadora; € um ente vivo e vivificador do passado e do futuro. Por meio dele é
possivel ver, ouvir e viver o que se canta. E com Hesiodo que percebemos o quio
importante o poeta-cantor podia ser naquele ambiente arcaico; e € a partir dele que

iremos doravante fazer um paralelo mais especifico com o poeta em Platéo.

O canto ou a palavra cantada é, em Hesiodo, a propria Musa, insiste Jaa Torrano
em sua belissima introducéo & Teogonia. E em seus discursos que temos a ferramenta de
desvelamento e velamento das coisas que sédo, podendo converter-se também em poder

politico.

Este € um cendrio de transicdo, em que nédo vigora trés das caracteristicas centrais
presentes no tempo platoénico: a pélis, a moeda e o alfabeto. Mudando o cenario, mudara
profundamente a concepcao de poeta. Pode-se argumentar de forma contraria, quando
falamos que a poesia de Hesiodo é anterior ao florescimento do alfabeto, pela evidente
forma escrita do poema; todavia, na forma escrita da poesia hesiodica, temos elementos

constituintes da forma oral, como podemos ler no comentério de Torrano.

A marca da oralidade ndo esta somente nas caracteristicas exteriores e formais da
Teogonia, a saber: 1) nas férmulas e frases pré-fabricadas que, combinando-se
como mosaicos, vao compondo o0s versos em sequéncias salpicadas por palavras e
expressodes inevitavelmente retornantes; 2) na justaposi¢cdo com que as sequéncias
narrativas se associam sem que nenhuma delas se centralize articulando em torno
de si as outras, mas antes tendo cada sequéncia narrativa um igual valor na sintaxe
da narracao total e podendo portanto sempre e ao arbitrio do poeta articular-se a um
ndamero quase indefinido de novas sequéncias; 3) nos catalogos (listas de nomes
proprios) que se oferecem como um espetacular jogo mneménico, que s a
habilidade do poeta redime do gratuito e lhe confere uma fungdo motivada e
significativa dentro do contexto do poema. A marca da oralidade est4 também na
propria concepcgdo de linguagem poética que Hesiodo tem e exp8e nos prologais
115 versos do hino as Musas, e sobretudo no uso que ele faz desta linguagem e na
plena certeza que ele tem do poder de presentificacdo de seu canto. (TORRANO,
1995, p. 16).
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Além disso, temos o uso do hexametro como estilo proprio da composicao oral.
Quando Platdo nos faz ver a contraposicdo entre comunicacao oral e escrita®, a partir do
mito egipcio, a oralidade esta ausente e tudo o que se analisa é a desvalorizacdo da
memoéria pelo uso da escrita como artificio falso para a aprendizagem na sua suposta
ajuda a memoria. Assim, ele parte ja do problema que esta presente em seu tempo, ou
seja, aguele referente a escrita, onde esta serve a propdsitos de aprendizagem pela
memorizagao e ndo para fins rememorativos, como ele defende que deva ser. No cenério
histérico de Hesiodo a palavra constituia uma for¢ca viva, e que, portanto, expressa seu
dinamismo, como agente constituidor do mundo. Sendo assim, a poesia de Hesiodo é
mais dindmica mesmo que escrita, pois possui a marca da oralidade e também por esta

presente em um momento em que o canto era a forma mais “moderna” de comunicacéao.

Pode parecer estranha a tentativa de um paralelo entre o dominio da palavra em
Hesiodo e em Platdo; todavia, ao se analisar a figura do poeta a partir da critica de
Platdo, ndo devemos prescindir de tais tradi¢cdes, afirmando-o como que um ser a parte
de seu meio; interpretacdo essa até valida, uma vez que muitos dos pensadores
contemporaneos ao filésofo tentaram romper com as tradicbes a maneira do que ocorreu
modernamente com o lluminismo. Todavia temos que acreditar que a feitura do poeta em
Platdo é tanto mais tradicional que “moderna” e que, quando ha um desligamento da
tradicdo, esta € fruto de uma adequacéo histérica dentro desse novo meio. E Hesiodo,

como € um poeta de transicao, esta em um local privilegiado para tal analise.

Parece haver um aspecto mais religioso, primordial — em sentido quase ontolégico
do termo — para a relacdo entre o canto e a Musa. De fato, a palavra cantada tinha um
sentido muito mais essencial em relacdo ao “moderno” convencionalismo que florescera
posteriormente, como nos atesta, para este caso, o testemunho de HermdOgenes no
Cratilo platénico. E importante expormos a génese da diferenciacdo da linguagem que
expressa a coisa mesma (naturalismo) e aquela que é deficiente em relacdo a coisa
mesma (convencionalismo). A primeira relaciona-se com o divino e a segunda com 0s

mortais.

Abriremos aqui um paréntese para tratar desse tema. E ao mito hesiodico de

*® Parto da ideia apresentada por Franco Trabattoni em seu livro Oralidade e escrita em Platdo, pelas
editoras: Discurso editorial e UESC, em cujo tema nds lemos que: “A verdadeira distingdo é entre
comunicacao escrita e comunicagdo oral, a primeira, realizada a distancia, por meio de discursos fixados em
um suporte material, libertados por seu autor e, por isso, fora de todo seu controle, inclusive da
possibilidade de os explicar; a segunda, realizada no contato imediato com a alma do receptor, enquanto o
autor, que esta presente aos seus discursos, estd em condi¢gbes de controla-los e esclarecé-los melhor, no
caso de surgirem duvidas.” (TRABATTONI, 2003, pp. 144-145).
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Prometeu e Pandora, presente nos Erga?®, que cabe tal explicacdo. Zeus ocultou o fogo
“‘natural” ou “vital” (Biog) dos homens para que estes pudessem trabalhar mais e se
dedicar menos ao Ocio. Todavia, o fogo de Zeus fora roubado pelo aykulounTng
Prometeu. Zeus toma de volta o fogo e o0 mantém oculto. N&o tarda até que Prometeu,
rompendo o que deveria ser a boa conduta entre deuses e titds, roubasse novamente o
fogo de Zeus para da-lo aos “humanos” (dvBpwtroial). Furioso, Zeus langca aos homens
uma praga, um mal que rompendo as barreiras temporais, perdurara em todos 0s tempos

para toda a humanidade. E assim fala o grande deus ao tita (versos 54-58):

Filho de Japeto, sobre todos habil em tuas tramas,
Apraz-te furtar o fogo fraudando-me as entranhas;
grande praga para ti e para os homens vindouro!

Para esses em lugar do fogo eu darei um mal e

Todos se alegrardo no &nimo, mimando muito este mal.

laTreTiovidn, TTAVTWV TTEPI PRdEa €idWg,

xaipeig Mip KAEWag Kai Euag gpévag ATrepoTelaag,
ooi T aUT@® Péya TTAPA Kol avdpAcIv E0GOUEVOITIV.
TOIC &’ &yw AVTi TTUPOS BWOW KAKOV, W KEV BTTAVTEG
TEPTTWVTAI KATA BUUOV €OV KAKOV AU@ayaTTiVTEG.

Segundo Mary de Camargo Neves Lafer em sua traducéo dos Erga, ha dois fatos
dignos de mencéo. Tais fatos dizem respeito a duas mudancas terminoldgicas. A primeira,
contida no verso 56, consiste no uso do termo avdpdoiv para se referir aos “homens”.
Para a tradutora, antes do kakov (esse mal anunciado por Zeus), os “homens” eram
chamados de GvBpwrrol. Isso se deve a algo muito simples: antes de Pandora que é esse
“‘mal” do qual Zeus fala, ndo havia a mulher, enquanto género distinto, o que tinhamos era
apenas o “feminino”. Enquanto que avBpwTtrol € um termo genérico que da conta tanto do
masculino como do feminino, enquanto que avdpodg é especifico a um género. Outro fato
observado diz respeito ao “fogo”. O fogo roubado (1Up), vital aos homens como é

apresentado no verso 42 como sendo um Biog, é convertido em avrti TTUPOG No verso 57.

ApoGs as palavras fulminantes de Zeus a Prometeu, aquele convoca Hefesto e
outros deuses para forjar Pandora, o “belo mal”. Este tira da terra e da agua (yaiav Udel)
acrescenta a ela “voz humana e forga” (avBpwrou Béuev aldrV Kai 08évoc?’), e pde nela
uma forma semelhante (¢iokelv) as deusas imortais. Atena ensinou-lhe os trabalhos
(ABRvnv £pya didaokioal) e Afrodite concedeu-lhe a graga (xdpiv), e Hermes ordenou

gue se juntasse a ela um “espirito de cdo” e um carater dissimulado (¢v ¢ Bépev KOveSY TE

% HESIODO. Os trabalhos e os dias. Tradugao, introducdo e comentarios de Mary de Camargo Neves
Lafer. S&o Paulo: lluminuras, 2008.
" O termo denota forca fisica, poder.
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e ) s 5
voov Kai £TTiKAoTTOV 60¢).

Assim disse e obedeceram a Zeus Cronida Rei.
Répido o inclito Coxo da terra plasmou-a

Conforme recatada virgem, por designios do Cronida;
Atena, deusa de glaucos olhos, cingiu-a e adornou-a;
deusas Gracas e Persuasdo em volta

do pescoco puseram colares de ouro e a cabeca,
com flores vernais, coroaram as bem comadas Horas
e Palas Atena ajustou-lhe ao corpo o adorno todo.
Entdo em seu peito, Hermes Mensageiro Argifonte
mentiras, sedutoras palavras e dissimulada conduta
forjou, por designios do baritonante Zeus. Fala

o arauto dos deuses ai pds e a esta mulher chamou
Pandora... (LAFER, 2008, vv. 69-81)

Na traducdo de Alessandro Rolim de Moura®® podemos encontrar da seguinte

forma:

Assim falou, e eles obedeceram a Zeus soberano, filho de Crono.
Logo o célebre deus coxo moldou-a da terra,

a semelhanca de uma virgem respeitavel, seguindo a vontade
do filho de Crono;

deu-lhe um cinto e enfeitou-a a deusa Atena de olhos brilhantes;
as deusas Gracas e augusta Persuaséo

envolveram seu corpo com joias douradas;

as Horas de belas cabeleiras coroaram-na com flores primaveris;
Palas Atena ajeitou no seu corpo todo o ornamento.

Entdo, 0 mensageiro matador de Argos fez em seu peito
mentiras, palavras sedutoras e um carater fingido,

por vontade de Zeus que grave troveja;

assim o arauto dos deuses nela colocou linguagem

e chamou essa mulher

Pandora... (MOURA, 2012, vv. 69-81)

g €pab’: oi 8" émiBovTo Ali Kpoviwvi vakTi.
7000TiKa &’ €K yaing TTAGOGEV KAUTOG AU@IYUREIC
TapBévw aidoin ikehov Kpovidew 31 BouAdg:
((I)os 0¢ Kai kK6ounaoe Bed yAauk@TTig ABRvN;:

ap(pl O€ ol XapiTég Te Beai kai oTvIa Melbw
oppoug Xpuoeioug €Beoav xpoi: auei O¢ TAv ye

75 0pai KG)\)\IKOUOI GTE(pOV AavBeov siapivoioiv:
TavTa &€ oi xpol kéapov éprippoce MaAAag ABrvn.
év 0’ Gpa oi 0T Be0aI BIAKTOPOG APYEIPOVTNG
WeUded B’ aipulioug Te Adyoug Kai £trikAoTTov AB0C
1e0¢€ AI0G BOUARTI BapukTUTTou: €v &’ Gpa QWVNV
800fike Bev KApug, dvounve d& TAVOE yuvaika
Mavdwpnv...

E digno de comentario uma mudanca terminolégica aqui presente. No verso 79
Hesiodo fala que Hermes coloca “linguagem” (@owvryv), como traduz Moura, a Pandora,

contradizendo, aparentemente, a vontade de Zeus que pede a Hefesto, no verso 61, que

% HESIODO. Os trabalhos e os dias. Traducao, introducéo e notas de Alessandro Rolim de Moura. Curitiba:
Segesta, 2012.
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misture a terra e a agua “voz humana” (audrv). Embora ambos os termos possam ter a
mesma tradugdo, como lembra Moura em nota (9) ao vocabulo @wvryv, é preferivel
distingui-los dentro do contexto. Lafer ndo comenta a passagem e mesmo parece que 0
termo passa despercebido, ao traduzir ewvAv por “fala”, sem nenhum adendo: “Fala o
arauto dos deuses ai pbs e a esta mulher chamou Pandora...”. A colocagao dos vocabulos
audnyv e ewvnyv para Moura sugerem, “dois niveis de articulagéo diferentes para a voz de
Pandora”, o que, portanto, seriam tratadas de formas distintas. Dessa forma, @wvryv
poderia ser tratado como uma “fala articulada”, enquanto que audiv como “fala humana”,

na traducdo de Moura, ou “voz humana”, na traducéo de Lafer.

Dito isso, Zeus mandou que enviassem a Epimeteu a engenhosa encomenda, e
este, como era de se esperar, ndo se lembrou do aviso de Prometeu sobre as artimanhas
do Cronida e recebeu o “dom”, pois Epimeteu, como antipoda de Prometeu, € aquele que

compreende depois. E sera aos homens vindouros que recaird a ira de Zeus.

Com Pandora o cenario muda. Sem nos atermos muito a isso, vemos que nela
podemos encontrar o inicio da desventura dos homens. Pandora fora forjada, é uma
tékhne, em oposicdo a physis; tal como o fogo vital se transformou em &vTi TTUPOG, ou
“fogo-fatuo” (ignis fatuus), ela é cépia das deusas, de suas formas; podemos dizer que é
em Pandora que se inicia o processo de mimesis. Ela traz em si mesma uma “voz
humana”, ja entao distinta daquela que os humanos possuiam. Sua beleza, por mais que
agrade, é transitoria, € efémera como serdo doravante os homens. O sentido de belo, de
graca, de comunicac¢do, transmutou-se na propria transitoriedade. Em seu préprio gene o
homem carrega a marca da sua limitacdo; eles se cansam, envelhecem, morrem
precocemente, sua compreensdo e sua linguagem séo limitadas pelo proprio paradigma a
gue foram submetidos. Para conseguir algo os homens precisam trabalhar; eis entdo a
saida apontada. E no trabalho que concentra a forma humana de se redimir e de se
conquistar, com justica, 0 que se almeja; essa €, a0 menos, a mensagem que Hesiodo

parece dar ao seu irméo nos Erga.

Tendo em vista a nocdo paradigmatica dentro dos textos hesiddicos, e a
compreensao de alguns de seus vocabulos, vamos voltar ao paradigma histérico do
venerando aedo, sem antes nos determos na simbologia do poeta-soberano em Hesiodo,

para sO entdo adentrarmos as questdes platonicas.
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2.2 O aedo eoreiguiam

Gostaria de me insinuar sub-repticiamente no discurso que devo pronunciar hoje, e
nos que deverei pronunciar aqui, talvez durante anos. Ao invés de tomar a palavra,
gostaria de ser envolvido por ela e levado bem além de todo comeco possivel.
Gostaria de perceber que no momento de falar uma voz sem nome me precedia ha
muito tempo: bastaria, entdo, que eu encadeasse, prosseguisse a frase, me
alojasse, sem ser percebido, em seus intersticios, como se ela me houvesse dado
um sinal, mantendo-se, por um instante, suspensa. N&do haveria, portanto, comeco;
e em vez de ser aquele de quem parte o discurso, eu seria, antes, ao acaso de seu
desenrolar, uma estreita lacuna, o ponto de seu desaparecimento possivel.
(FOUCAULT, 1999, pp. 5-6)*°

E com esse proémio belissimo, & semelhanca de um inuocatio-precatio, que
Foucault d& inicio a sua aula inaugural no College de France em dezembro de 1970. E é a
partir de uma analise muito fidedigna e importante com relacdo ao discurso arcaico e

helénico que ele se detém para falar sobre a producéo do discurso na sociedade.

Resolvi dar inicio a esse ponto com esse filésofo contemporéaneo, pois ele soube
descrever em poucas linhas a transmutacdo ocorrida em apenas um século no discurso
grego. Particularmente entre o discurso do aedo e do filésofo. Foucault aponta uma
caracteristica essencial que esta presente no discurso dos poetas. O discurso verdadeiro
€ aguele que despertava respeito e temor, e em cujo sentido encontramos uma certa
subserviéncia. O discurso, entdo, ndo refletia sobre si mesmo, sobre sua estrutura e

sentido no mundo, mas ele pronunciava, cantava a verdade e essa verdade reinava.

E este o sentido do okfmTpov, citado por Hesiodo no verso 30 da Teogonia. O
“cetro” indicava a autoridade do aedo; este, como presente das Musas, dava ao cantor o
poder da palavra. Vale lembrar também a presencga oculta de Apolo. O “cetro” na verdade
€ um ramo de loureiro, simbolo apolineo que, juntamente com as Musas, concedem o
dom do canto e da citarodia. E dessa confluéncia entre os seres divinos que nasce o
canto hesiédico e em cuja exposicao, sob o simbolo da autoridade, igualava basileu e

aedo. Mesmo nos Erga isso esta subentendido.

Neste texto vemos Hesiodo reivindicando uma pratica juridica baseada na justica
de Zeus, como lembra, em introducéo, Lafer (2008, p. 14). Ele se dirige a seu irmao
Perses que, vinculado aos “reis devoradores de presentes” (BaciIAfjag dwpoPayoug, vv.

38-39), roubou a parte justa da heranca paterna que Ihe cabia.

Podemos observar a arbitrariedade desse Estado de pré-direito em que Hesiodo

* FOUCAULT, Michel. A ordem do discurso. Traducdo de Laura Fraga de Almeida Sampaio. S&o Paulo:
Loyola, 1999.
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estava inserido e de como, aedo e reis, ou membros da nobreza, reivindicavam o mesmo
poder. E, entdo, as Musas e a Zeus que Hesiodo apela, dirigindo-se a Perses, mas
também denunciando a corrup¢do da justica dos reis, dizendo-lhes que “verdades”

(ETATUMQ, v. 10) deseja contar.

Essa reivindicacdo de Hesiodo caracteriza o aedo antigo de forma inegavel. E o
senhor da palavra; veiculo divino para cantar o passado, o presente e o futuro, o aedo
também atende as normas praticas, aprimorando as “leis” humanas, dando-lhes um
aspecto mais universal ao propor uma justica inspirada no divino. E o aedo que, a
semelhanca de um soberano, guia o povo, ao dirigir-se também aos agricultores e
proprietarios de terra o seu canto. E, enquanto soberano inspirado pelos deuses tenta, por
meio da palavra, adequar a justica dos homens a justica divina. Lembremos aqui do poder
gue a palavra tinha. Como nos faz lembrar diversas vezes Torrano, a palavra € viva, ela é

a propria Musa. Assim também nos diz Foucault.

Ora, eis que um século mais tarde, a verdade a mais elevada ja ndo residia mais no
gue era o discurso, ou no que ele fazia, mas residia no que ele dizia: chegou um dia
em que a verdade se deslocou do ato ritualizado, eficaz e justo, de enunciacéo,
para o proprio enunciado: para seu sentido, sua forma, seu objeto, sua relagdo e
sua referéncia. Entre Hesiodo e Platdo uma certa divisdo estabeleceu, separando o
discurso verdadeiro e o discurso falso; separagdo nova visto que, doravante, o
discurso verdadeiro ndo é mais o discurso precioso e desejavel, visto que nédo é
mais o discurso ligado ao exercicio do poder.(FOUCAULT, 1999, pp 14-15)

7

Essa modificagcdo sera percebida, acredito, pelo préprio Platdo e € nisso que
também deve consistir sua critica & poesia. E partindo desse novo espago em que 0
discurso se encontra que devemos pensar o conteudo da poesia. Nado é mais a palavra-
ato, digamos assim, aquela que dita, que por si s6 jA € uma poténcia vivificadora e
formadora; a verdade se deslocou do ato mesmo da fala, para se acomodar ao seu
enunciado. A palavra do poeta, em um novo contexto, € mais uma palavra dentre tantas; é
mais uma voz dentre tantas que reclamam para si o direito de dizer a verdade. A prépria
tradicdo de seres inspirados ja ndo é mais uma justificativa para se creditar a eles o
dominio do verdadeiro. E preciso pensar sobre, refletir sobre o que se diz. J& ndo é
suficiente o imediatismo natural da palavra dos inspirados. Platdo cobra muito dos poetas
essa reflexdo (o distanciamento da outrora concepcdo da palavra enquanto ato
desvelador), propria da sofisticagdo do discurso humano. Sofisticagdo essa que mutilou a
forca do discurso do poeta, que tirou dele o cetro, a soberania. A palavra que antes era
em si mesma o proprio ser das coisas por ele cantadas, nessa relacdo entre Musa e ser,
passa a enuncia-lo, a falar sobre o ser, sem ser ela mesma o ser. E partindo dessa

mudanc¢a que devemos repensar o papel do poeta.
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Enquanto senhor da palavra, o aedo, assim como 0s reis, sd0 Vvistos como seres
gue guiam o povo. Na Odisseia, por exemplo, Homero nos faz ver essa imagem com a
figura de Alcinoo, basileu feacio, e o aedo Demddoco. E a Atena que cabe, no canto VII,
vv. 48-77, apresentar a linhagem divina do rei. Apés o relato da soberana, o narrador nos
da uma belissima imagem do paco feaceo. A partir da descricdo podemos imaginar a
fascinacdo causada em Odisseu ao ver os dons divinos dados ao rei. Nessa descricao
percebemos a perfeita interacdo entre o reino e as dadivas divinas. Hefesto forjou dois
cédes: um de prata e outro dourado para a protecdo do paco; para as mulheres, Atena
ministrou a tecelagem e pensamentos nobres; Zéfiro, soprando nos frutos do jardim,
matura uns e faz nascerem outros, mas nunca os deixa apodrecer, mesmo no inverno ou

no verao: “seu ciclo é inexaurivel” (v. 118). Eis alguns dos notaveis dons.

7z

A soberania de Alcinoo, guarnecido pelo Olimpo, € apresentada em diversos
momentos. Na agora, com a suplica de Odisseu a basileia Arete, Equeneu fala ao rei
sobre esta cena lamentavel e diz que aguarda por uma ordem sua para fazer com que o
estrangeiro Odisseu possa ocupar o trono de balmaz argénteo; na ceia com os lideres
feaceos, é ele quem a dirige, ou quem a conduz. E ele quem exerce a fyeoia, o comando;
é o rei quem “conduz’, fiyepdveu, Odisseu a agora (canto VI, v. 4); é ele quem “guia”,
nyeyodveu, os feaceos aos tronos. O termo utilizado por Homero é bem colocado. Ao
contrario de termos como daywv do verso 62, do mesmo canto, quando o arauto
“conduziu” o aedo ao banquete; ou mesmo quando o arauto “conduz”, €€ayev, Demoddoco
para fora do recinto no verso 106, que denotam uma acgao genérica de “levar”, “conduzir”,
“guiar”; o termo, quando se trata do rei que guia, € outro. Hyéopal nos remete a governar,
a comandar, a exercer a hegemonia sobre algo. E palavra relacionada a soberania de um
rei, de um governante. Ele, bem-aventurado entre os deuses, é o responsavel por dirigir
as tarefas praticas de seu reino, por guiar as decisdes, pois é a ele que se dispensa toda
atengdo, “a quem ouviam como a um deus” (B€o0 &’ ¢ dfpog dkouev. Canto VII, v. 11).
‘Hyéopar também é encontrado quando Atena “guia” ou “comanda” Odisseu ao reino de
Alcinoo. Ela mesma diz ao her6i que sera sua guia (canto VII, v. 30): éyw & 000V
nyepoveuow. O narrador, no verso 37 o confirma: “falando assim, a deusa trata de guiar...”
(nynoaro).

Podemos também ver essa imagem nos Erga de Hesiodo, onde os reis
responsaveis pelo litigio sdo aqueles que conduzem a acao justa, de acordo, é claro, com
seus interesses. Mas, de uma forma distinta, mas ndo menos importante, o aedo também

€ um tipo de guia, um tipo de soberano. Como fora visto em Hesiodo, tanto na Teogonia
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como nos Erga, na lliada e na Odisseia, 0 aedo também conduz.

Na lliada, o narrador nos guia a acessar a vastiddo da memdria, reconduzindo-nos
ao passado longinquo, fazendo-nos ver, pelo canto, aquilo que antes estava sob o oblivio.
E por meio dos caminhos narrativos, ou “de algum viés” (Odisseia, canto VIII, v. 74), que a
Musa instiga Demddoco e este, na medida em que € por ela conduzido, conduz os
demais convivas no mesmo caminho; fazendo-os ver, pelo discurso, como se eles

estivessem presentes.

No canto I, verso 337 da Odisseia, Penélope, filha de Icario e mae de Telémaco, ao
ouvir Fémio, chora e diz ao B¢giov aoiddév: “Fémio, conheces muitos outros feitos de
homens...”. Para “conhecer”, Homero utiliza o termo 0ida¢ que nos remete a um saber por
ter visto, a um representar. Essa caracteristica, como vimos, pode nos remeter aquilo que
€ préprio as Musas, pois sendo elas “todo-presentes” e tudo saberem, podem, agindo na
memoéria do aedo, fazer com que ele conheca, como se la estivesse, 0os grandes feitos
dos homens. Tal como quando Demaodoco faz verter lagrimas em Odisseu por cantar de
forma sublime e ordenada a sina argiva, e como o aedo da corte feacea, um deus € causa
das sendas, ou dos caminhos que pressupde o canto de Fémio. E o que o préprio aedo
confessa, em sua suplica a Odisseu no canto XXIl, v. 343-348. Ameacado de morte,

Fémio verga aos joelhos do herdéi e, em tom suplicante, diz a Odisseu:

Eu te suplico, herdi,

piedade, ndo me desonores! Se matares

0 poeta, cujo canto apraz aos numes e homens,
teras remorso. Autodidata sou, um deus
implanta em minha mente as sendas sem limites
da poesia. Creio-me cantando a um deus,

se o fago a ti. Nao queiras me decapitar.

youvoUai o’, Oducel: oU O Y’ aideo Kai Y’ EAénaov:
aUT® TOI YETOMIGO’ Byog EooeTal, € Kev A0IBOV
méEPVNG, O¢ Te Be0iol kai avBpwTToIoIV ALidW.
aUTOSiIdaKTOG &’ €iyi, B0 OE pol €v QpeTiv oiuag
TravToiag évépuaev: £oika O¢ Tol TTapaEgidEIV

WG T BeW: T Pe AIAaico deipoToufoal.

Os oipag sdo as vias, as sendas, os caminhos de onde o canto do aedo aflora. E o
gue diz Fémio a Odisseu e ao dizer, ele indica a causa ou a presenca divina em seu
canto. O caminho de onde o canto aflora € 0 mesmo que causa 0 encanto do publico.
Rememorando os fatos, o aedo constréi uma cena aprazivel, mas que também educa. A
educacgéao esta pautada no acesso a memoria da tradigdo e na gloria dos herdis. Por ela, o
aedo constrdi, guia como um soberano faz com seu povo. Podemos imaginar o que

representou, para um povo de cultura predominantemente oral, o canto do aedo. E ele
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gue resgata, que forma as novas geracoes; € ele que vivifica a tradicdo, a marca de um
povo, ndo deixando que ela caia no esquecimento. Como diz Torrano 0 seu ensaio

introdutério para as Bacas de Euripides®:

Na Grécia, os mais antigos documentos literarios do pensamento mitico sdo os
poemas atribuidos a Homero e a Hesiodo, épicos remanescentes de quando os
gregos ignoravam o uso da escrita. Transmitidos e conservados pelas técnicas
arcaicas de composicdo oral e de memoria, esses poemas constituem o mais
extenso e completo testemunho da época em que se compuseram. Oralidade nédo é
mera ignorancia do uso da escrita, mas significa culto e cultivo da memaria vivida na
experiéncia numinosa da poténcia divina que outorga identidade espiritual tanto a
comunidade cultural quanto ao individuo que a esta pertence. A oralidade implica
técnicas mnemonicas e técnicas de composicdo e recomposicdo dos cantos que
recolhem, conservam e transmitem todos os conhecimentos adquiridos essenciais a
vida em todos os aspectos; ela marca profundamente o uso da palavra, a
elaboracéo do pensamento e a percepcédo do real. (TORRANO, 1995, p. 11)

A emocédo de Odisseu e de Penélope € s6 um sinal do poder e da importancia que
a poesia oral tinha no periodo arcaico. E por isso que a imagem do aedo na Teogonia vem
com um cetro, pois é ele que tem a soberania da palavra que conduz todo o povo e é por

iSso que, no meio de reis e de nobres, ele, o aedo, € também visto como um soberano.

Dessa forma, podemos entender o aspecto sagrado ou divino dado a palavra.
Como sendo a préopria Musa para Hesiodo, a palavra € a expressao fiel do ser das coisas
ou de como elas devem ser. E a mais auténtica forma de desocultamento ou o mais
necessario oblivio. A palavra que faz ver, que presentifica, € o ato mais sofisticado de
expressar uma cultura. E com a palavra que Hesiodo conduz o irm&o, os agricultores; é
com ela que ele corrige os reis, mostrando o seu equivoco. O que Hesiodo faz nos Erga é
o desenlace de uma justica baseada nos préprios interesses e a reivindicacdo de uma
que busca a harmonia com a justica divina. E a expressdo mais elevada de uma ikn que
0 poeta propde. A palavra capaz de elevar-se a tao altas moradas, a trazer dessas regides
celestes ensinamentos aos homens, como um theords do periodo helénico, s6 pode ser

encarada como divina.

No Ménon*!, Platdo entra nesse assunto e nos d4 uma interpretacdo sobre ele,
sem, contudo, sair totalmente do aspecto tradicional do termo. A questao que circunscreve
as Ultimas paginas do Ménon € a de que se somente a ciéncia seria capaz de guiar
corretamente o homem. Esse ponto da discussdo compreende os passos 96 d ao 98 c.
Nele, Sécrates se retrata ao por um segundo elemento capaz de guiar corretamente os

homens. O termo utilizado por Platdo para “guiar” é o verbo fyéoual. Aqui o vocabulo

%0 EURiE’IDES. Bacas. Estudo e tradu¢éo de Jaa Torrano. Sao Paulo: Editora HUCITEC.
¥ PLATAO. Ménon. Tradug&o de Maura Iglésias. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Loyola, 2001.
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parece ter uma conotacdo de comando, de soberania, pois trata de guiar a uma acéo
correta, virtuosa; mas, por referir-se a situacbes do cotidiano, como observamos nos
exemplos dados, o verbo parece se caracterizar por uma agao genérica de “conduzir”.
Mas sabemos que o fundo da questdo diz respeito ao ambito da virtude e daqueles aos
guais se dizem que a ensinam, e aqui o termo se caracteriza desse aspecto soberano e
hegemobnico, daquele que € capaz de guiar por possuir uma ciéncia ou opinido correta

sobre a acao correta.

Os homens bons sdo proveitosos (ToU¢ ayaBouc Evdpag BeT weAipoug eival), diz
Socrates a Ménon no passo 96 e, e 0 sdo enquanto nos guiarem (rf)y@vrai) corretamente.
Essa formulacdo socratica sobre a utilidade daquele que guia pode ser vista no diadlogo
Lisis*%. Nesse dialogo, o astuto Sécrates descontréi a propria imagem do jovem Lisis, mal
formada pela lisonja de Hipétales e pela corrupcao de seu tempo, humilhando-o para que
este pudesse esta intelectualmente pronto para o conhecimento. Dessa forma, Socrates
faz uma relacdo entre privacdo e servidao, relacdo essa que nos podemos encontrar

também no Teeteto.

Inicialmente o filésofo problematiza o0 amor que os pais de Lisis sentem por ele, ao
fazer uma relacédo entre privagao e serviddo. Em suma, aquele que ndo € apto para um
determinado oficio, como, por exemplo, subir em um carro de combate (Lisis, 208 a) ou
mesmo chicotear mulas (Lisis, 208 b), € impedido de exercer tais atividades, mesmo que
se deseje, pelo fato de ndo possuir conhecimento para isso. E o jovem, por possuir
escravos que facam tudo por ele, ndo tomou consciéncia de que a falta de conhecimento
o impede de fazer as coisas por ele mesmo, ou seja, de tomar a frente nas situacées, de
realizar o que se deseja, sendo, portanto, impedido por causa de sua ignorancia, o que

vale dizer que Lisis acaba por se deixar guiar por outrem e ndo por si mesmo.

Dessa maneira, SOcrates atribui a Lisis uma espécie de serviddo, pois, como
mesmo diz o filésofo (Lisis, 207 e), “Acaso te parece feliz o homem que esta na servidao,
e ao qual nada é permitido fazer, de entre as coisas que deseja?” Mas nao é tudo. Além
dessa forte comparacao, Sécrates vai além com relacdo ao seu rebaixamento intelectual,
afirmando que os pais de Lisis estimam mais ao escravo que ao proprio filho, pois “A ele
confiam as suas coisas, em detrimento de ti. A ele permitem fazer o que quiser. A ti
proibem-te...” (Lisis, 208 b).

Longe de ser uma colocacdo puramente ofensiva, o que Socrates pretende, ao

% PLATAO. Lisis. Introducdo, versdo do grego e notas de Francisco de Oliveira. Brasilia: Editora
Universidade Federal de Brasilia, 1995.
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fazer isso, é alertar Lisis que os homens que nada fazem por si mesmos, que néo
procuram conhecer, acabam limitando-se aos servigos dos outros. Com isso, hdo podem
exercer a benevoléncia ou mesmo ser Gtil a familia e a sociedade. Tal analogia também se
aplica aos sofistas e demagogos que, deixando-se levar ao sabor da multiddo, buscando
meios de granjear seus favores por meio da bajulacédo e da lisonja, se comportam como

escravos na sociedade.

Paulo Butti de Lima, em seu livro Platdo: uma poética para a filosofia®® nos faz
lembrar este aspecto no Teeteto platénico, a partir de uma digressdo. Ele nos demonstra
um modelo servil no regime democratico, a partir de atividades como a participacdo em
assembleias e tribunais, onde estas sao transformadas em normas e limitacGes publicas.
O sébio, entdo, seria aquele que se distanciaria das coisas que sdo comuns. Ao falar do
riso da serva tracia, no Teeteto, sobre a anedota de Tales, onde a contemplacdo das

coisas celestes o fez esquecer-se das coisas terrenas, o autor nos diz que:

Na digressdo do Teeteto, o que caracteriza na cidade a palavra livre — a
possibilidade para todos os cidaddos de participar das decisbes politicas e
judiciarias — é transformado por Platdo em um modo de expressao servil. O carater
adulatério das palavras, nascidos da constricdo, torna possivel esta passagem e
desvia o olhar do filésofo para uma “fala de escravos”. (LIMA, 2004, p. 61).

Vale salientar, também, a relacdo entre a violéncia da multiddo e a adulacdo do
orador, para se obter sucesso. Para tanto, basta como testemunho as tentativas de

controlar a euforia da multiddo descrita por Demaostenes:

Podemos, com efeito, observar nas ora¢des demosténicas os pedidos para ser
ouvido: ‘e ninguém se agite (thorybései) antes de ter me escutado” (V, 15); “e ndo
vos agiteis (thorybésete) em vista do que estou para vos dizer, mas, tendo-me
escutado, julgai” (XIII, 3)”. (LIMA, 2004, p. 87).

Sabemos que tais aspectos estdo presentes na critica que Platdo faz aos poetas
na Republica. Nela o poeta é apresentado a semelhanca de um orador que, por meio da
lisonja, se deixa espontaneamente escravizar em prol do agrado de seu publico®. A
privacdo estara presente também quando ele analisa a limitagdo epistémica na mimesis
poética, onde o conhecimento das formas verdadeiras em oposicdo as aparentes

compora as formulas de readmisséo para o discurso mimético dentro da poesia.

No Lisis, a critica se volta a pedagogia sofistica. Para se desvencilhar dos lagos da

% paulo Butti de Lima nos apresenta essa relacdo in: Platdo: uma poética para a filosofia. Sdo Paulo:
Perspectiva, 2004.

% Veja, por exemplo, 0 passo 602 b da Republica, em que o poeta utiliza a mimesis de forma a agradar a
multiddo, sem, contudo, nenhum discernimento sobre seu ato.
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serviddo que esta pedagogia engendra, € necessario, portanto, que se busque conhecer,
pois sO assim o individuo podera ser util e proporcionar o bem aos outros. Compondo,
entdo, a caracteristica do bem util no amor. Dessa maneira, a titulo de provocacao,

Socrates diz a Lisis gue nem seus pais 0 amam.

Mas se te tornares sabio, meu filho, todos serdo teus amigos e teus parentes:
seras Util e bom. Se ndo, nem estranhos, nem teu pai, nem tua mae, nem os teus
familiares serdo teus amigos. Como é possivel ter pensamentos de arrogancia
sobre assuntos em que nem sequer se sabe pensar ainda? (PLATAO, Lisis, 210
C).

Podemos imaginar o que tais palavras geraram no jovem que, ha pouco tempo,
fora coroado por sua beleza, e fora exaltado em prosa e em versos por sua nobreza. A
mensagem € clara, se Lisis precisa de tantos mestres, € porque ainda ndo sabe e por
isso, “... ndo podes ter mente orgulhosa se ainda nao tens a mente formada.” (Lisis, 210
d).

Sdcrates, portanto, utiliza tais exemplos tanto para criar a disponibilidade intelectual
pela demonstracdo da caréncia epistémica, mas também para impulsionar o jovem a
maior virtude do filosofo, qual seja, 0 amor que o faz ser agente na busca pela sabedoria.
No lugar de uma educacdo de escravos, onde ndo hd uma participacdo ativa e
consciente, baseada em moldes estaticos e superficiais, cuja forma de transmisséo é a
reproducdo (no caso escrita), portanto, de estrutura mimética, o que Socrates propde é
uma paideia dindmica, que possibilite uma modificacao interior, pela prépria interacao

entre amante e amado®.

O papel da dialética € justamente esse. A estrutura dialogal, aliada a uma
investigacdo dialética, cria no texto um dinamismo capaz de excitar, de instigar. Nao por
acaso vemos na escrita de Platdo, além do teor dialético, um forte teor narrativo, com
imagens cénicas que, a semelhanca do que encontramos nas poesias miméticas, sédo
atrativas ao publico. Essa estrutura da qual Platdo se vale € inteiramente dindmica, viva,
como sO6 uma composicdo oral poderia ser. Tal como Hesiodo faz na propria maneira de
expor seu discurso escrito em moldes orais, Platdo, a semelhanca dos poetas de seu

tempo, cria um enredo filosofico dinamico, mas satisfatorio as exigéncias epistémicas e as

% TRABATTONI, Franco in Platéo. Traducéo de Rineu Quinalia. S&o Paulo: Annablume, 2010, p. 163, expde
a divergéncia entre o discurso mimético e o discurso dindmico, base da discurséo levantada por Platdo no
Fedro sobre a oralidade e a escrita. “Um texto escrito se torna valido na medida em que se refere a um
saber presente alhures, ou seja, na alma (278 a). Portanto, o discurso filosofico, que nao por acaso Platao
articula sempre em forma de didlogo, ndo possui a tarefa imitativa de refletir a verdade, mas ‘erética’ e
psicagbgica de instigar na alma a persuasé@o, mediante a exercitacao dialética. Nesse sentido, e somente
nele, a comunicacdo oral € superior a escrita, ja que o texto escrito, enquanto imovel e imodificavel, é
incapaz de dialogar e de responder (275 d-e)”.
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suas limitagdes. Dessa forma, vemos uma saida, pela psicagogia platdnica, ao problema

da escrita (de base estatica) e de sua comunicacao.

No Lisis, a iniciativa de conhecer, a busca pela sabedoria, € a causa que
impulsiona amante e amado, e que consiste no dinamismo presente em muitos dos
dialogos platonicos. Da mesma forma como vemos no Ménon, aquele que € bom sabe ser
proveitoso guiando os outros na correta opinido. A benevoléncia que esta presente nos

dois didlogos é o pré-requisito daqueles que conhecem, pois nenhum bem pode ser

auténtico se ndo puder ser (til aos outros.

No Ménon, como vimos, ndo sO aquele que tem ciéncia € capaz de guiar, como
aquele que tem uma opinido correta (0pBRv d6&av) é também capaz de fazé-lo. Pois
mesmo nao estando “ciente” (ppovipog), na medida em que sua opinido indicar uma
verdade, ele é capaz de guiar corretamente, tdo bem como aquele que sabe por
compreender. Assim, Socrates estabelece que “a opinido verdadeira, em relagdo a
correcdo da agédo, ndo € em nada um guia inferior & compreensao” (Ménon, 97 b). Mas
devemos ter em mente o paradigma da compreensédo ao qual a opinido correta deve se
firmar para ela ser correta. E sempre em vista, seja da experiéncia, seja do conhecimento,
gue aquele que enuncia intuitivamente uma opinido deve se relacionar. Pois € sé

mediante este que aquele podera por a prova sua opinido.

E na diferenca entre a opinido correta e ciéncia que esta o ponto principal para a
nossa discursdo. Admitindo a existéncia de uma igualdade de valores entre as duas
formas, Socrates se apressa em distingui-las, e o faz admitindo que na ciéncia ha um
encadeamento por um célculo de causa (drjon aitiag Aoyiou®). Esse aitiag Aoyiop®m é a
propria reminiscéncia e é a partir dela que € possivel a ciéncia e a estabilidade. No caso
da opinido correta, ndo ha nem ciéncia nem tampouco estabilidade, sdo, portanto, soltas e

fugidias.

Ja que a virtude — como fora defendido — é algo que ndo se ensina, os homens que
guiaram as grandes cidades ndo poderiam ter feito isso por sabedoria e nem por ciéncia,
mas por uma “opinido feliz’ (€0do¢&ia). Entramos em um embaraco. Temos que no Ménon
(99 b), os governantes, bem como os poetas e adivinhos, ndo sdo sabios (oUk dpa cogia
TIvi 0Ud¢€ co@oi...), ao contrario do que vemos em outros didlogos. Para tanto, poderemos
apresentar trés hipoteses: a) a atribuicdo de “sabio” para alguns poetas como uma ironia
(no exemplo de Simdnides na Republica, em que Sdcrates chama o poeta lirico de “sabio
e divino”); b) encarar os termos sophds e sophia em um aspecto semantico aproximado

com o de ciéncia, aspecto esse comum no tempo de Platdo, como nos da testemunho
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Euripides nas Bacas, em cujo nucleo agbnico nés temos a rivalidade de duas formas de
sophia, a tradicional representada pela figura de Dioniso e a “moderna”, digamos assim,
gue sobrepuja aquela, representada pela figura de Penteu; c) ou podemos encarar sob o
ponto de vista contextual, como ocorre com alguns termos analisados por Platdo, que ora

tem uma caracteristica, ora outra.

A opinido feliz, responsavel entdo por fazer com que o0s homens regessem
corretamente seu povo, € de natureza divina; ela compreende aquilo que € comum aos
comunicadores de oraculos e aos poetas. Platdo iguala aqui esses trés importantes

membros da sociedade: o politico, o poeta e o adivinho.

Logo, chamariamos corretamente divinos tanto aqueles que ainda agora
mencionamos, pronunciadores de oraculos e adivinhos inspirados, quanto todos,
sem excecao, do género poético. E os politicos, ndo diriamos menos do que desses
gue sao divinos e que os deuses estao neles, inspirados que sao e possuidos pelo
deus, quando, pela palavra, realizam com sucesso muitas e importantes coisas,
sem nada saber das coisas que dizem. (PLATAO, Ménon 99 c-d).

0pBGc Gp’ Gv kahoipev Beioug Te ol vuvdn éAéyopev XpNOoUwdOUC Kai PAVTEIG Kai
TOUG TToINTIKOUG ATTavTag: Kai ToUg TTOAITIKOUG oUx MKIoTA TOUTwY Qaiuev av Beioug Te
gival Kai évBouoiddelv, ETTiTIVOug OVTaG Kai katexopévoug €k To0 Oeol, Otav
KOTOPOGOT AéyovTeg TTOAAG Kai JeyGAa TTpAypaTa, undév eiddTec (v Aéyouaiv.

Ao fazer isso, ele apresenta ndo sO a soberania pela palavra desses membros,
mas os coloca, ao menos em um limitado espaco, enquanto guias dos povos, afirmando
que eles possuem uma “concesséao divina” (Bgia poipq, 99 e) e que a virtude consistiria
exatamente nisso. Sendo assim, a virtude ndo seria nem por natureza e nem coisa que se
ensina. Com tal argumento, SoOcrates descarta a pretensdo dos sofistas de serem

“mestres da virtude”.

O termo B¢ia poipa iguala politicos e poetas, mas também desconstréi 0 argumento
de que a poesia deva ser encarada como sendo algo inteiramente negativo. O mesmo
termo sera visto no ion, 534 c, onde Sdcrates, explicando ao rapsodo sobre o dom divino
gue este recebeu dos deuses, diz que ele ndo fala de Homero por arte, mas por um
“privilégio divino”, como traduz Victor Jabouille, ou mesmo por “concessao divina” como

traduz Claudio Oliveira.

Assim entendemos que ndo pode ser por arte que fon fala de Homero, pois se
fosse ele seria capaz de ensinar, podendo ser, apenas, uma forca divina que age nele e 0
faz declamar o grande poeta. No Ménon, vemos Sdécrates afirmar a opinido feliz como
uma forma de inspiracdo divina que é capaz de guiar 0 povo numa ac¢ao virtuosa, tal qual

a opinido correta com a acado correta; mas em contrapartida, vemos que em didlogos
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como a Republica, o poeta € destituido dessa caracterizacao de guia.

Todavia, em didlogos como o Ménon e o ion, podemos encontrar caminhos
alternativos para essa leitura, pois, deve ser a opinido feliz um momento, ja que sendo de
natureza fugidia, ela precisa de algo que possa dar coeséo e estabilidade, e isso s6 é
possivel por meio de um raciocinio (Aoyioudg); caracteristica essa que esta ausente no

discurso poético.

Além do mais, cabe-nos lembrar da caracterizagdo desse vocabulo. Aoylouog
indica “raciocinio pratico”; € por meio dele que se estabelece o que € verdadeiro e 0 que é
falso, mas também o que se deve ou ndo fazer*®. Mais a frente, veremos a distincédo do
discurso poético a essa caracterizagdo do raciocinio pratico, bem como a sua
necessidade naqueles discursos, para uma validacao dele dentro de um modelo racional
de Estado. Platdo diferencia essas duas manifestacdes, mas ndo nega uma em funcéo da
outra. Ao contrario disto, parece que ele compde os dois discursos dentro da esfera
pratica, como dois momentos que se articulam entre si para formarem uma instancia util

dentro do modelo paidéutico.

Assim, esse discurso nao sera de todo negado, mas deve ser repensado, pois a ele
€ necessario outro que o confirme, que o encadeie, de forma a dar a ele credibilidade,

reajustando-o nesse novo momento.

3 DA MANIA E DA DIVINACAO

Muito mais que uma simples anélise da inspiracdo poética, o lon de Platdo € um
dialogo que demarca uma posicdo e um esclarecimento semantico de conceitos
pertinentes a ela. Em uma sociedade onde o papel do poeta e do rapsodo deve ser
repensado, 0 que parece nos propor Platdo € uma visao propria, mais auténtica desses
personagens, todavia sem deixar de enquadra-los nesse novo modelo, nessa nova
realidade, mas também sem descaracteriza-los. Para tanto, € preciso compreendé-los nédo
sob uma techné, uma “arte”, mas sim em seu lugar préprio, na origem de sua forca e
sabedoria, a theia dynamis.

Como vimos anteriormente no exemplo do Ménon, a sudofia pressupde uma falta

de atividade intelectual, ou seja, a semelhanca da condi¢éo imposta pelo divino que torna,

% Ver De Anima, Ill, 11, 434 a 7. Nesse passo Aristoteles nos diz que: “... pois decidir por fazer isto ou
aquilo, de fato, ja € uma funcé@o do célculo; e é necessario haver um Unico critério de medida, pois sera
buscado aquilo que é superior’. ARISTOTELES. De Anima. Apresentacéo, traducéo e notas de Maria Cecilia
Gomes dos Reis. Sdo Paulo: Editora 34, 2006, p. 126.
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guem dela faz uso, um louco.

Por um curto periodo nds temos, no Fedro®’, Sécrates a se deter nesse assunto. A
partir desse pequeno esboc¢o, nds poderemos fazer conexdes com outros dialogos para
tentar analisar a mania um pouco mais detalhadamente.

No Fedro temos um testemunho importante sobre a mania em cujo desdobramento
podemos encontrar uma variedade de caracteres tradicionais. N&o irei me deter a
descrever o processo tradicional da mania, em suas diversas formas, mas irei, tdo
somente, apresenta-las, quando necessério, a partir do que Platdo esboca.

Para tanto, daremos inicio a analise da mania como um dom divino. Como fez
Sdcrates no Ménon, ao falar de um bem proveitoso dos inspirados, dando como exemplo
0 poeta, o adivinho e o politico; no Fedro ele o fara, tomando por base, além do poeta e
do adivinho, a sacerdotisa. Creio aqui, que o tipo de mania a ser analisada nesse primeiro
momento é aguela que tem um aspecto sapiencial, ou entdo que leva a uma lucidez
através de uma enfermidade. Esses processos sapienciais sdo bem controversos, e como
veremos, nos é apresentado pelo filésofo sob uma ética aparentemente contraditoria, mas
gue, ao olharmos com cuidado, veremos ndo mais que momentos distintos da analise
que, em suma, se complementa.

O éxtase coribatico, dionisiaco, ou apolineo®, constituem-se em formas sapienciais
gue tira 0 homem de si mesmo e o eleva a um estado alterado de consciéncia. Esse tipo
de mania €, portanto, o estado que consiste ndo simplesmente em uma auséncia de
consciéncia, mas sim uma consciéncia fora dos padrdes normais, ou seja, uma
consciéncia que se abre ao divino, elevando o homem além de si mesmo ou fora de si
(Ekotaoig)®. A natureza distanciada dessa consciéncia serve de referéncia aquela da
andlise da inspiracéo no lon de Platdo, onde o poeta e o rapsodo experimentariam um
estado de consciéncia anormal, o que o tornaria um inspirado diante do seu discurso.

Esse aspecto sapiencial, da qual a sacerdotiza de Dodona e a profetiza de Delfos, por
exemplo, participam, “em estado de delirio”, como traduz Gomes, ou “been mad”, como

traduz North, ou mesmo “en pleno delirio”, como traduz Gual, o vocabulo grego paveioal,

% Serao utilizadas trés traducdes do Fedro platénico. PLATAO. Fedro. Traduc&o e notas de Pinharanda
Gomes. Lisboa: Gimardes Editores, 2000. PLATON. Dialogos lll: Fedon, Banquete, Fedro. Traducciones,
introducciones y notas por C. Guarcia Gual. M. Martinez Hernandez, E. Lled6 Ifigo. Madrid: Editorial
Gredos, 1988. PLATO. Euthyphro, Apology, Crito, Phaedo, Phaedrus. Translation by Harold North Fowler
and an introduction by W. R. M. Lamb. Massachusetts: Harvard University Press; London: Willian
Heinemann LTD.

% Tomo como referéncia os comentarios de Giorgio Colli, em seu livro A sabedoria grega |. Traducdo de
Renato Ambrosio. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 53-54. Para essa leitura, Colli nos apresenta o exemplo dos
personagens miticos Aristea, “cuja alma se diz que voava”, e Albaris, o hiperbéreo, mencionado por Platéo
no Carmides, 158 b, e que, juntamente com Zalmoxis, é tido como um ser que se vale de encantamentos.

% Ver também as seguintes passagens do Fedro, 244d, 245a, 245c.
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é fonte de grandes servigcos a Grécia. No original, o passo 244 a-b do Fedro nés temos: 1
TE yap On &v AeA@oic TTPo@ATIC ai T' év Awdwvn iépelal paveioal HEv TTOAAG O Kai KaAd
idia T Kai dnuoaia v ‘EAAGDa gipydoavTo...

Continua Sécrates essa analise e fala que em “perfeito juizo” (cwepovoloal) essas
habilidades s&o reduzidas. E enquanto delirante que os inspirados s&o (teis a sociedade.
No Timeu®, temos que a divinagéo é um acesso deficiente a verdade — embora sendo ela

verdadeira — pois necessita de alguém que a recorde.

Agueles que nos constituiram, ao lembrarem-se da ordem do seu pai, que lhes tinha
mandado fazer o género mortal da melhor forma possivel dentro das suas
capacidades, rectificaram as suas deficiéncias deste modo (com o estabelecimento
da divinagdo), para que de algum modo ele tivesse ligacdo a verdade. Eis um
indicio suficiente de que o deus concedeu a divinagdo a insensatez humana; é que
ninguém participa da divinagao inspirada e verdadeira em consciéncia, mas sim
guando o seu pensamento é suspenso durante o sono ou pela doencga, ou se for
adulterado por qualquer tipo de delirio. (PLATAO, Timeu, 71 d-e)

Mepvnuévol yap Tng 100 Tranog ETMIOTOAG Oi cuomcaweg Nudg, 61e 1O BVNTOV
EméaTeNev yevog wg GpioTov €ig dUvaulv Tolglv, oUTw O kaTopBolvieg Kai TO
@adlov UV, va aiknBeiag T TpoadTtoito, katéotnoav £€v ToUTw TO HavTEIov.
iKavov O& onueiov wg WavTIKNV a@poauvn Be0g¢ avBpwiv dédwkev: oUdEIC yap
gvvoug é@AmTeTal HOVTIKAG évBéou kai AAnBolc, GAN’ A kaB’ Umvov TRV TAG
@povioew¢ TednBeig duvauiv i 81a vooov, i did Tiva évBouciacuov TTapaAAdgac.

Aqui temos, para a divinagao (pavTikiG), a submissao da “consciéncia”, “razao”,
“reflexdo” (Evvoia) a “deméncia” ou “loucura” (appoaouvn). Para se atingir esse estado de
inspiracdo, ou seja, de quando o divino esta dentro (Ev-8€0¢), € necessario, ou estar
doente (vooéw), ou adormecer (UTTvow), ou estar em delirio ou transportado pelo furor
divino (¢vBouaidlw), consistindo este no mesmo £v-0¢0c.

Um exemplo de auséncia de @pdévnoig pela doenga podemos ver no Filoctetes de
Sofocles*. No verso 781-785, quando as crises do jovem recomecam, ele parece ja
antever a traicdo armada entre Neoptélemo e Odisseu para tirar-lhe o arco sagrado.

Assim ele diz:

Ail Ail Ail Ail

Temo ndo se cumprir 0 que ora pedes:
de novo a chaga funda verte o sangue
rubro, pressinto que algo novo ocorra.
Ail

daaa.
Aédoika [67], u) Ta0, W) ATEANG euxr] [Toxn]
oTadel yap al ol poiviov 160’ ¢k BuBod
KNKiov aipa, Kai TI TTPOGBOK® VEOV.
TTaTrai, eel.

9 A traducdo do Timeu que sera utilizada s&o as seguintes: PLATAO. Timeu e Critias. Traduc&o do grego,
introducéo e notas de Rodolfo Lopes. Coimbra: Centro de Estudos Classicos e Humanisticos, 2011. The
Timaeus of Plato. Edited with introduction and notes by R. D. Archer-Hind, M. A. London: Macmillan and co,
1888.

* SOFOCLES. Filoctetes. Traduc&o, posfacio e notas de Trajano Vieira. Sao Paulo: Ed. 34, 2009.
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Mais a frente (entre os versos 810-815) ele entra de fato em delirio: “Aonde...
agora... me... onde?” (ékeioe vOv Y’, ékeioe). Espantado, Neoptdlemo, ao ver que ele olha
para o céu, questiona (v. 815): “Surtas? Por que mirar o circulo celeste?” (Ti TTapa@poveig
aU; Ti TOV dvw Aevooeic KUKAov;). Apds a crise, Neoptdlemo decide deixar Filoctetes em
paz, enquanto este ja adormece (v. 815-820): “Se estas mais lucido, te soltarei” (kai on
MEBINU’, € 11 B TTAéov PPOVEIG).

Outro exemplo de delirio pela doenca — todavia sem indicios divinatorios — nés
podemos encontrar no Orestes de Euripedes®?, sobretudo entre os versos 245-280. No
primeiro momento dessa cena (w. 253-254), nés vemos Orestes deitado no leito e sua
irma, Electra, a cabeceira. Ja em delirio, a irma preocupada, diz: “Ai de mim, irm&o! O teu
olhar esta a perturbar-se/ e depressa trocaste pela loucura o senso que ha pouco tinhas.”.
Na traducdo inglesa nos temos: “Woe's me, my brother! Wildly rolls thine eyes:/ Swift
changest thou to madness, sane but now!”. No original lemos: oigol kaciyvnT’, 6uua oov
Tapdooetal,/ Taxug O¢ ueTébou AUooav, ApTI CWPPOVEV.

O vocabulo AUooav, traduzido por “loucura” na tradugao de Silva, e “madness” na
traducdo de Way, pode também ser entendido como “raiva” ou “furia”. Todavia a loucura &
subtendida e doravante nés veremos em que esta se caracteriza dentro do contexto. Uma
traducdo que eu acredito ser mais fiel fosse mesmo a de raiva ou furia, pois
posteriormente ndés veremos 0 mesmo vocabulo caracterizando a loucura de Orestes. Os

Versos para essa passagem sao 265-270.

Déa-me o arco de pontas de chifre, presente de Léxia,
com que me disse Apolo que afastasse as deusas,
se elas me assustassem com a loucura furiosa. (SILVA, 1982)

Give me mine horn-tipped bow, even Loxias' gift,
wherewith Apollo bade drive back the fiends,

if with their frenzy of madness they should fright
me. (WAY, 1912).

00¢ TOEa pol KepouAkd, dwpa Aogiou,
oi¢ W’ i ATOAAwY £€apUvacBal Bedc,
gl W’ ékpoPoiev paviaolv AuGGrUaaIv.
Nessa passagem, além da origem divina da loucura de Orestes, nGs encontramos

a caracterizacdo dela. Na primeira tradugao, o termo paviaclv Aucoruaciv caracteriza a

*2 Para o Orestes de Euripedes nds utilizaremos duas tradugdes, uma em lingua portuguesa e outra em
lingua inglesa. EURIPEDES. Orestes. Introducéo, versdo do grego e notas de Augusta Fernanda de Oliveira
e Silva. Brasilia: UNB, 1982. EURIPIDES. In four volumes (ll): Electra, Orestes, Iphigeneia in Taurica,
Andromache, Cyclops. With an english translation by Arthur S. Way, D. Lrr. London: William Heinemann;
New York: The Macmillian Co, 1912.
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loucura como furiosa; enquanto que na segunda tradugao ela é caracterizada por “frenzy”,
ou seja, por “frenesi” ou “frenética”. Esse delirio, que € a doenca de Orestes, o faz tanto
ver coisas inexistentes (@avraoua), como falar de forma desconexa. Esse tipo de loucura
tem um carater mais patoldgico e, como serd visto mais adiante na peca, sua purificacdo
s6 sera possivel mediante um acordo com o divino.

Voltando ao Fedro, no passo 244 b, a traducado de Gomes, embora sendo um tanto
imprecisa, denota um aspecto da palavra da sacerdotisa de Apolo que esta subentendida
no texto original. O passo diz: “Depois delas podemos falar da Sibila? Podemos falar de
todos os que, utilizando o poder divinatério que um deus Ihe inspira, ditaram a muita gente
e em muitas ocasides o reto caminho a seguir?”. No original ndo ha men¢ao a um “reto
caminho”, como podemos observar na tradugcéo de GUAL: “Y no digamos ya de la Sibila y
de cuantos, con divino vaticinio, predizeron acertadamente, a muchos, muchas cosas
para el futuro.” No original temos: kai £€av dn Aéywpuev ZiBUAAAv Te Kai GAAOUG, OG0! HAVTIKA
XPWHEVOI £€VOEw TTOAAG BN TTOANOTG TTPOAEYOVTEC €ig TO HEAAOV WpBwaav. Todavia, embora
na tradugcdo portuguesa exista o acréscimo de “reto caminho”, ele & perfeitamente
coerente, tendo em vista que, na medida em que a sacerdotisa prediz o futuro ela de fato
“abre um caminho” ou “conduz” aquele que dela faz uso. Essa ideia também esta de
acordo com o que fora dito no Ménon e mais uma vez ela é apresentada. Mas, como €&
algo ja tao recorrente e ja claro para os gregos, Socrates o encerra dizendo que seria
perda de tempo falar sobre coisas tao evidentes.

Apoés essa analise, Socrates recorre a tradi¢ao filolégica para discutir, como ele faz
no Cratilo com outras palavras, o vocabulo pavtikij. Na analise desta “arte”, o fildsofo
atribui aos mais modernos um acréscimo no antigo termo, transformando o que outrora
era tido por maniké, em mantiké. Ao plasmarem o primeiro nome, 0S responsaveis por
isso ndo pensaram que a mania fosse algo ofensivo, mas sim algo belo, pois se tratava
de um sopro divino que permite projetar o futuro.

No Cratilo*®, Platdo aborda o tema da interpolacdo ou mesmo da perda de letras
em algumas palavras, dizendo que a preocupacdo dos modernos seria mais ornamental
que tendo por base uma verdade. A causa que ele aponta é a de uma “eufonia”, pois, por

meio dessa modificacdo, fora possivel dar uma énfase tragica a palavra.

Meu caro, ndo sabes que os nomes que foram primitivamente atribuidos j& foram
soterrados por aqueles que queriam dar-lhes uma énfase tragica, que
acrescentaram e tiraram letras por razdes de eufonia, retorcendo-os de todas as
maneiras, quer para os ornamentarem, quer pela ac¢do do tempo. Ndo te parece

*® para o Cratilo platdnico nés utilizaremos a seguinte traducdo: PLATAO. Cratilo. Introducdo de José
Trindade dos Santos e tradugéo de Maria José Figueiredo. Lisboa: Instituto Piaget, 2001.
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absurdo terem lancado um r para dentro de 'espelho’ [katoptron]? Mas eu penso que
os que fazem estas coisas em nada se preocupam com a verdade, mas apenas
com a forma da sua boca; de maneira que acrescentam muitas coisas aos nomes
primitivos, acabando por fazer com que nem um s6 homem compreenda o que pode
guerer dizer o nome. (PLATAO, Cratilo, 414 c-d)

Apds o apontamento no Fedro, Sécrates apresenta um elogio ousado a mania,
tomando por base a tradicdo mais antiga, afirmando que ela é melhor do que a
“sensatez”, por provir aquela dos deuses e esta dos homens. Toow k&AAIov papTupoloiv
oi TTaAaioi paviav cw@pocolvng TV ¢k Beol TAg TTap’ avBpwtwy yiyvouévng (Fedro, 244
d). E preciso que fiquemos atentos ao ponto de vista tradicional de onde Sdcrates parte. A
frase € clara: do ponto de vista dos antigos a mania € melhor que a sensatez
(ocwepoaouvn). Por provir dos deuses, fica claro que ela é superior, mas por outro lado,
nos sabemos que nem tudo que provém dos deuses € necessariamente um bem. No caso
particular, Sécrates parece apresentar a mania apolinea, de carater profético, que
realmente consistia em um bem para a comunidade; mas também pode ser dionisiaca,
pois que quando Dioniso se apossa de um corpo, faz dos enlouquecidos adivinhos*.

Todavia, como fora visto com a mania que advém como uma puni¢do, como € a de
Orestes, ela, embora sirva para purgar, também castiga. A desmedida, o delirio, a falta de
clareza, sdo apenas alguns pontos que doravante deverdo ser analisados com relacdo a
mania, pois, como muito bem esta escrito no Timeu, & mania se opde a sanidade do

espirito e, para que se possa fazer uso dela, € necessario interpreta-la.

Por outro lado, é em consciéncia que o Homem deve compreender o que foi dito —
depois de o trazer de novo a memoaria — em sonhos ou em estado de vigilia sob o
efeito da natureza da divinacéo e do delirio; quanto aos simulacros que tenha visto,
deve, por meio da reflexdo, explicar de que modo e por que motivo cada um deles
possa significar algo de mau e de bom, quer pertenca ao futuro, ao passado ou ao
presente. Enquanto aquele que esta possuido se mantiver neste estado, nao
cumprird a tarefa de distinguir por si préprio o que lhe foi dado a conhecer ou a
ouvir, pois esta certo o velho dito: 'Pertence somente ao sabio cumprir a sua tarefa
de se conhecer a si mesmo. (PLATAQ, Timeu, 71 e-71 a)

GA\G ouvvoijoal Pev Eugpovog Ta Te pnbévra dvauvnoBévra évap N Utrap UTTO Thg
MavTiKi¢ Te Kai £€vBouolaoTIKA¢ QUoewg, kai 6ca Qv @avidopata oeef, TavTa
Aoyiop® dieAéoBar 61 TI onuaivel kai 01w PéAAOVTOG R TTapeABOVTOG i TTAPOVTOG
kakoU f &yaBol: To0 O¢ pavévtog £T1 T€ £v TOUTW PEVOVTOG OUK EpyoV TG QaVEVTA Kali
QwvnBévTa U’ £auTol Kpivelv, GAN’ €0 Kai TTEAal AéyeTal TO TIPATTEIV Kai yv@VaI T& TE
auTol Kai EaUTOV CWEPOVI HOVW TIPOCHKEIV.

Essa contraposicdo entre pavia e cw@poouvn, ou entre esta com a agpoouvn, €
curiosamente vista nas Bacas® de Euripides. Nela vemos todo o agén travado entre a

mania de ordem baquica e a sensatez de ordem humana. E, em suma, a pretensio de

“ \er a referéncia nas Bacas, w. 298-301.
*® Op. cit., p. 41.
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Penteu em alcar voos celestiais mais leves que o peso da propria carga corporal, que o

caracteriza, no fim das contas, como um insensato.

Ha nessa tragédia duas formas de se encarar a sabedoria. Uma que vem dos
deuses, como um bem aos homens e outra dos préprios homens que se voltam contra o0s
deuses. Resolvi colher alguns versos para falar dessa contraposicdo. Essa parte

compreende o discurso do Coro, entre os versos 370 ao 432.

Eis o contexto: Tirésias, o cego adivinho, exclama, na porta do palacio de Tebas,
gue deseja falar com Cadmo, avb de Penteu, o governante. O adivinho havia combinado
com o velho Cadmo para ambos irem prestar honras a Dioniso na montanha. Ao ouvir a
voz do amigo, Cadmo Ihe rende elogios e diz: “sabia [a voz] de sabio homem?”, v. 179,

(co@nv cool Trap’ avopog...).

E notavel a articulagdo que o termo cogia e cw@poouvn terdo ao longo do texto,
parecendo demonstrar um conflito entre o respeito pela tradicdo e a imposi¢cdo, com vista
a uma razao pretensiosa e centrada exclusivamente no humano, das novas tendéncias do

saber.

Cadmo acrescenta, afirmando que a danca em honra ao deus nao o fadiga e que
com ela, ele pode esquecer-se de sua velhice. E o oblivio dos males, do qual se falara
doravante, por meio do vinho que embriaga, da danca que anima o corpo e da mania que
‘extasia”. Em acordo com o companheiro, Tirésias assevera (v. 189-190): “.... Sentes o
mesmo que eu!/ Também juvenescgo e executarei as dangas” (TaUT’ €uoi TTdoxelg apa * /
Kayw yap AB® kamxelpriow xopoic.). Apods isso, Cadmo entdo pergunta a Tirésias se na
cidade s6 eles prestardo honra ao deus e, por seu turno, Tirésias responde nos dando a
certeza de que o bom pensamento é aquele orientado para o respeito a tradicdo, ao
divino (v. 196): “Sé nds pensamos bem, os outros mal.”, Mévol y&p €0 @povoluev, oi &’
aAAol kak@¢g). Com muita prudéncia, Cadmo diz (v. 199): “Nao desprezo eu os Deuses,

mortal nasci.” (OU kata@pov® 'yw TV BV BVNTOG YEYWG).

Aqui temos um sinal da prudéncia de Cadmo que doravante tentard admoestar ao
neto Penteu sobre o respeito que ele deve ter com os deuses. Essa, a meu ver, € a
grande expressdo da sabedoria, pois como dira 0 coro baquico em 395-396: “A sapiéncia
ndo é sabedoria, ter-se por imortal também ndo.” (TO co@ov &' ou coia /16 T€ PN Bvnta

@poveiv), apresentando-nos a diferenciacdo entre uma e outra.

Tirésias, inspirado, nos diz essas aligeras palavras (vv. 200-209)
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Perante os Numes, em nada sofismamos
patrias tradicdes que temos coeténeas

do tempo, nenhuma razéo as rejeita,

nem mesmo a sapiéncia de altos espiritos.
Dirdo que da velhice ndo me envergonho
ao ir dancar, coroada a cabeca de heras?
Pois néo distingue o Deus quem o jovem
e quem o velho se é preciso dancar,

mas de todos deseja ter honras

comuns, nem quer distinguir louvores.

008’ évooifdueaba Toiol daiuoaiv
TraTpioug TTapadoxdc, 6g 6’ duRAIKag Xpovw
KEKTAUED' - 00dEIG aUTh KaTABAAAEI AOyoC,
oUd’ €i dI' GKpwv TO coPOV nlpnTal PPEVEV.
‘Epei Tig wg 10 yiipag oUk aioxuvopal,
MEAAWV XOpEUEIV KpATA KICOWOAG EUOV;

OuU yap dinpnx’ 6 Be0¢ €iTe TOV VoV

€l Xpn Xopeuelv, €iTe TOV yepaiTepoOV,

AAN €€ aTTavTWwY BOUAETaI TIHAG EXEIV
KOIVAg, dIapIBu@yV &’ oudév alfeoBal BEAEL.

Ao dizer isso, eis que Penteu chega ao palécio, apressado, pois soubera dos
horrores sobre a ceriménia ao “Nume novato” (vewoTi daipyova). As palavras do
governante sdo fortes. E a expressdo mais dura de alguém que, cego pela propria
soberba, ndo compreende a divindade de Dioniso, mesmo quando este fala a ele por
meio de um corpo. Nos versos 233 ao 241, ele descreve a aparéncia do deus e seu

carater corrupto.

Dizem que veio um forasteiro

feiticeiro cantor da terra lidia

com loiros cachos e oleante cabeleira,
vinhoso, com gracas de Afrodite nos olhos,
ele passa dias e noites a conversatr,
oferecendo mistérios évios as donzelas.
Se eu o agarrar dentro deste palacio
parara de brandir tirso e de sacudir
cabeleiras, decepado o pescog¢o do corpo.

Aéyouol &’ (g TIg eioeAfAuBE Eévog,

yong £mwdog Audiag ammod xbovadg,
gavBoiol BoaTpUxololv eUOOUROY KOUNV,
oivTTag 6000IG XApITag AQPodiTng EXwY,
0G AUEPAG TE KEUPPOVAG TUYYIYVETaI
TEAETAG TTpOTEIVWV €UioUg VEAVIOIV.

€i 0’ auTov giow TAoOE AWoual oTéyng,
Tatow KTutroUvTa BUpoov avaceiovTd Te
KOMAG, TPAXNAOV CWHATOG XWPIG TEUWV.

Ele contempla Tirésias e o avo travestidos com as indumentarias cerimoniais e diz
ser “ridicula” ou “risivel” (TToOAUV yéAwv) tal cena, pela idade de ambos. Ele se vale disso

para afirmar sua recusa ao comportamento “sem juizo” (voOv oUk) de Cadmo.
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Percebemos a contradicdo com o que fora dito por Tirésias sobre a indiferenca do deus
no que diz respeito a participacdo nas dancgas. A oposicdo de Penteu denota, por um lado,
a preocupacdo com uma possivel corrupcdo de seu povo, sobretudo no que diz respeito
as mulheres — preocupacdo essa que sera desfeita por um raciocinio simples —, mas
também a recusa em aceitar um costume fora dos padrdes por ele defendido. Tirésias

assim responde (wv. 266-271):

Quando um sabio toma belos temas

para falar, ndo é grande faina falar bem.

Tu tens bem fluente lingua como quem pensa
mas espirito ndo te assiste nas palavras.
Ousado, poderoso e homem habil ao falar
mau cidadao se torna por néo ter juizo.

“Otav AdBN TIg TGV Adywv avip co@og

KOAAG APOPUAEC, oU HEY’ Epyov U Aéyelv

ou &’ elTpoxov PEV YAQLOOAV WS PPOVIV EXEIS,
év T10ig AOyolol &’ oUk Evelai ool PPEVEG.
Bpdoug 8¢, duvaTdg Kai Aéyelv 0id¢ T avip
KAKOG TTOANITNG yiyveTal, vodv oUkK Exwv.

E completa (vv. 279-285), respondendo a duas questdes principais das queixas de
Penteu: a primeira questao com relagdo ao vinho, enunciada pelo rei nos versos 260-262,
como sendo um veiculo de corrupcdo, é entdo esclarecida nos versos 279-285; e a
segunda sobre a insensatez causada pela danca e pela ceriménia como um todo,
sobretudo nas mulheres, presente tanto nos versos anteriores, como também nos versos
217-231; estes deverao ser entdo respondidos nos versos 314-318 pelo adivinho.

Tirésias aponta o carater purificador do vinho, tomado como um bem dado aos
homens. A embriaguez causa uma espécie de transporte, semelhante ao que vemos no
caso dos poetas. No Banquete de Platdo, percebemos a presenca baquica na reuniao,
mas também na inspiracdo que produz um discurso belo. E a presenca do deus que guia
os discursos, mesmo no caso de SoOcrates que nunca se embriaga, € a presenga do divino
que, sobrepujando os demais, cria um discurso coerente que alia ao bem da mania
baquica a razao.

Na pequena e significativa genealogia de Eros, apresentada por Diotima no
Banquete, observamos que ele é filho de lNevia (“Pobreza”) com Mopog ( “Recurso”). Por
sua vez, lNopog é filho de MATdog (“Sabedoria”, “Astucia”). No banquete de Diotima
consagra-se o nascimento de Afrodite, mas, de forma subversiva, o nascimento de Eros.
Embriagado pelo néctar, Péros se dirige ao jardim de Zeus e la adormece. Penia,

impulsionada pela caréncia de recurso (amopiav), resolve se unir a Péros adormecido; e,
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por fim, nasce Eros. A caracteristica de Eros é mais significativa. A unido entre os dois
permite que Eros possua feicdes paternas e maternas. Da mée ele herdou a pobreza, a
falta de recursos; do pai a valentia, o estar a espreita do belo e do bom, o amor pelo
conhecimento e a avidez pela sabedoria.

A configuracdo mitica do nascimento de Eros, contextualizada a problematica da
filo-sofia enquanto tal no Banquete, nos remete a caracterizacdo do vir-a-ser filosofico.
Eros é daimon, ser entre-mundos. O filésofo, enquanto tal, vive essa esfera intermediaria

e seu espanto consistiria no vislumbre daquilo de que é carente.

Ao contrario do banquete exposto por Diotima, o Banquete platdnico é regrado pelo
vinho, 0 que nos leva a dimensé&o dionisiaca. Dioniso, como um deus liquido, reclama o
desapego de si (éxtasis), e € nisso que consiste sua embriaguez. Nas Bacas, Euripides
nos apresenta Agave possuida, desmembrando o préprio filho como se ele fosse uma
fera perigosa. Mas acaso n&o seria assim? Ao contrario da “embriaguez” feroz de Agave,
a embriaguez que perpassa 0s convivas da narrativa platbnica é mais de caréter
sapiencial. O vinho conduz os discursos, propicia a extravagancia e conclui, talvez, a
caracteristica mais comum entre poetas, politicos e fildsofos: o fetichismo da palavra (ou,
para ser menos anacronico, o estado de mania).

Assim, ao enunciar seu discurso, por mais que seja imune a embriaguez, Socrates
nos leva a uma forma de elevacao, de desprendimento, e porque ndo dizer de morte, que
se firma no l6gos. Esse paralelo apresenta uma caracteristica em comum. De um lado
temos aqueles que se elevam pelo vinho e fazem belos discursos por estarem sob o
éxtasis baquico; por outro, temos aqueles que se elevam pelo l6gos por estarem sob o
éxtasis erotico.

Mas voltemos a resposta de Tirésias a Penteu. Assim estdo 0S Vversos,

respectivamente:

Umido licor de uva inventou e apresentou
aos mortais, dos sofridos homens ele cessa
a dor quando se fartam de fluxo da uva,

d& sono e oblivio dos males cotidianos,

ndo ha nenhum outro remédio das fadigas.
Ele ¢é libacdo aos Deuses, Deus nascido,
de modo a terem os homens por ele bens.

BoTPUOC Uypdv TG’ NUpPE KeionvéykaTo
Bvnroig, 6 Tralel TOUG TAAQITIWPEOUG BPOTOUG
AUTTNG, 6Tav TTANCBWGCIvV AuTréAou PO,
Utrvov 1€ ABnv TGV Kad’ NUEPAV KOKWOV
didwaolv, oUd’ €01’ BANO PAPPAKOV TTOVWV.
oUTOG BE0io1 OTTEVETAI BEDC YEYWIG,
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waTe d1a TolToV TAYAd™ AvBpuwTToUg EXEIV.

N&o Dioniso obrigara a ser sensatas

as mulheres em Afrodite mas por natureza
0 ser sensato em tudo vigora sempre.

Isso se deve observar. E nos Baqueumas
presente a sensata ndo se corrompera.

oUx 6 AIbvuoog owPOVETV AVayKATEI

yuvaikag €¢ TRV KUtrpiv, GAN’ €v T @UoEl

TO CWQPOVETV EVETTIV €i¢ TA TTAVT AEi

TO0TO OKOTIEIV XPN: Kai Yap €V BakxeUpaoIv

ouo’ f ye cLw@pwv ou diapBaprceTal.

Em seguida o Coro aquiesce, e Euripides joga dubiamente com os termos centrais.

E a cogia, a cwppoauvn, o volv, a ppovnaoI¢ que entram num agon que problematiza ou
guestiona a tradicdo. Penteu da outro sentido a moralidade aliada ao saber atribuidos ao
divino. O Coro diz (vv. 328-329): “O anci&o, ndo enxovalhas Febo nas falas,/ és prudente
por honrar Bromio grande Deus.” ('Q mpéoBu, @oiBov T° oU KataioXUVeI§ AOYOIG,/ TIHGV TE
Bpoulov ocwepoveig, péyav Bedv.). Ao passo que Cadmo, preocupado com a atitude do
neto, reforca o que disse o velho adivinho, e com palavras doces se dirige a Penteu (wv.
330-336):

Filho, por bem Tirésias te admoestou.
Mora conosco, ndo vas fora das soéncias.
Agora voas e prudente pensar nao pensas.
Ainda que néo seja ele Deus, como dizes,
por ti seja dito, e por bem mente tu

gue é de Sémele, que a creiam parir Deus
e honra seja para toda a nossa estirpe.

Q Tai, kKaAQG ool Telpeaiag TTaprveaey.
Oikel YeB’ AUV, PR BUpale TOV VOUWV.
NOv yap 1T€TN T€ Kl @POVIV OUBEV PPOVETG.
Kei pn yap £€oTiv O Bed¢ 0UTOG, WS OU QAG.
Tapd ool AeyéoBw * Kai KaTayweldou KaA®G
WG 0TI ZePEANG, Tva SOk B0V TEKETV,

AUTV TE TIUN TTaVTI T YEVEI TTIPOCH.

Todavia, Penteu ndo recebe bem as palavras do sabio Tirésias e nem de seu avé,
questionando-as ao mesmo tempo em que se coloca como um ser prudente e sapiente. E
prova de uma inversdo no valoramento das praticas rituais, tomando-as tanto como uma
insensatez, mas também como uma deméncia e mesmo uma doenca. E o contrario da
pratica purificadora da mania dionisiaca. Ela tanto serve para sanar os males do
cotidiano, como observamos no exemplo dado pelo vinho, dom de Bromio aos mortais;
mas também uma consciéncia anormal, ou seja, uma consciéncia fora dos

condicionamentos empiricos. Giorgio Colli em A sabedoria Grega (1)* nos indica isso.

*® COLLI, Giorgio. A sabedoria Grega I. Traducdo de Renato Ambrésio. Sao Paulo: Paulus, 2012.
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...O orgiastico leva a uma liberacdo dos vinculos do individuo empirico, das
condicdes de sua existéncia quotidiana, e esse novo estado é chamado de mania,
loucura. Portanto, o estado do possuido por Dioniso, ou seja, a imagem do préprio
deus no homem, ndo é uma extenuacdo soporosa, de perda total da consciéncia,
nem mesmo uma gesticulacdo animalesca, mas sim aquele estado de loucura, isto
€, um estado da consciéncia que se contrapde aquele 'normal’, quotidiano. (COLLI,
2012, p. 19)

Mesmo com fortes doces da visdo nietzschiana, o que Colli parece nos dizer se
refere a ampliacdo, no campo da compreensao individual, daquele que € possuido por um
deus e que, a semelhanca da compreenséao total que as Musas imprimem no aedo, no
estado de mania dionisiaca parece ocorrer 0 mesmo. A0 menos € isso que podemos

depreender dos versos 298-302, quando Tirésias fala a Penteu.

E adivinho este Nume, pois 0 baquico
e o louco tém muita arte de adivinhar:
guando o Deus vem pleno ao corpo
faz os enlouquecidos dizer o futuro.

MavTic &' 6 daiywyv 6d¢ * TO yap BakxeUTIUOV
Kail TO HaVIOOES JAVTIKRV TTOAANV EXEl

6Tav yap 0 Be0¢ £¢ TO o’ €ABN TTOAUG,
Aéyelv 1O HEANOV TOUG PEPNVOTAG TTOIET.

As palavras de Penteu, para a admoestacdo de Cadmo, refletem a inversao acima
citada. O rei, num gesto irritadico, repele o toque do avd e diz (vv. 344-346): “Nao me
contamines com tua deméncia!/ A este professor de tua insensatez/ farei justica.” (und’
E€ouopen pwpiav TAV onv éuoi;/ TAg ofig <0'> dvoiag Tovde TOV dIdAoKaAoV/ OiKNV UETEIML.).
E continua (vv. 352-354): “V6s outros ide pela cidade e dai caga/ ao efeminado forasteiro
que traz doenga/ nova para as mulheres e polui os leitos,” (OT & ava oAV OTeEiXOVTEG
gCixveloare/ TOV OnAUpop@ov &évov, OC €o@épel vooov/ KalvAv yuvaifl kai Aéxn
Aupaiveral.). O vooog do discurso de Penteu, que pode indicar tanto uma enfermidade,
mas também loucura, parece ser um contraditor da purificagdo na ceriménia dionisiaca,
assim como a nogao de insensatez que, na boca do rei, torna-se uma contradi¢céo frente
aquilo que o Nume entende por insensato. Em suma, vemos que a sensatez de Dioniso é
0 reverso da sensatez de Penteu e vice-versa; ela se comporta como seu contrario, da
mesma forma que os outros vocabulos que dizem respeito a sapiente cerimdnia baquica.

O Coro, nos versos 370-432, torna a virar o0 jogo, devolvendo a Penteu as suas
proprias acusacoes. Na primeira estrofe vemos os beneficios da cerimdnia em “dar fim as
aflicdes” (amotradoai Te pepigvag) e “sono sobre os homens” (Gvdpdol kpathp UTTvov
au@IBAaAAn) Ja na primeira antistrofe vemos a contraposicdo entre a “insensatez insolente”
e 0 “pensamento prudente” (Gvouou T agppocuvag e Ppoveiv), bem como a distingao feita

entre o ser sapiente e o ser sabio (10 co@ov & ou cogia/ T TE Wn BvnTd @poveiv.). E
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completa
Breve é a vida, e assim
guem a perseguir grandezas
nao colheria o presente? Eis
modos préprios de loucos
e de quem, a meu ver,
tem malignos designios.

E a pretensdo que o Coro se refere. Como mortais, os homens devem se portar tal
gual sua condicdo exige e ndo descuidar disso, pois que deve sempre “manter a mente
sabia/ longe de soberbas gentes” (vv. 426-427).

Ainda na questdo da cura ou da purificacdo pela mania, vemos que no Fedro
Sdcrates toma uma posicdo semelhante a da tradi¢do. Alias, € a tradicdo mesma que ele
esboca ao tratar dos beneficios da mania e a rebater a tese de Lisias, que muito mais
atende a preocupacdes pessoais e banais, do que um cuidado maior com as questdes do
Amor. Socrates fala da mania como um bem dos deuses, pois ela servira de alicerce ao
seu discurso sobre a alma e sobre a afinidade eroética, entendida como um reflexo do
divino na figura do amado, ou seja, tendo por causa um deus, assim como € a loucura e,
da mesma forma como ele faz com esta, aquela analise também ira conter aspectos
tradicionais. Todavia, a tradicdo exposta tem outro viés, qual seja, o da confluéncia orfico-
eleusiana. N&o irei me deter nesse ponto deveras extenso, pois demandaria, além de
muitas paginas, um outro trabalho que se distanciaria do proposito deste que é de
analisar a tradicdo poética em Platdo. Para aquele propdsito seria necessario uma
especificidade e um trabalho préprio, exclusivo, que ndo convém ao presente interesse.

Desse modo, assim como expresso has Bacas, no Fedro a mania tem uma funcéo
libertadora e purificadora. As praticas orgiasticas, a extasia como uma manifestacao
primitiva do desvencilhamento de alguma enfermidade que, ao se espargir sobre todos,
levava ao individuo a libertacdo de seus males, parece ser algo levado em consideracéo
por Socrates no seu elogio a loucura. No passo 244 d ao 245 a do Fedro (na traducéo de

Gual), Sécrates nos diz o seguinte

Pero también, en las grandes plagas y penalidades que sobrevienem
inesperadamente a algunas estirpes, por antiguas y confusas culpas, esa demencia
gue aparecia y se hacia voz en los que la necesitaban, constituia una libertacién,
volcada em suplicas y entrega a los dioses. Se llego, asi, a purificaciones y
ceremonias de iniciacion, que daban la salud en el presente y para el futuro a quien
por ella era tocado, y se encontrd, ademas, solucion, en los auténticamente
delirantes y posesos, a los males que los atenazaban.

AAAG PNV voowv ye Kai TTOVWYV TV PeyioTwy, G O TTaAAIV €K UNVIUATWY TT0BEV v
TIOl TV YevV R davia éyyevopévn kai TTpo@nTteloaca, oig £del amralAayfv nipeTo,
Kataguyoloa TrpOg Bedv eUxAG Te Kai Aatpeiag, 60ev O KaBapu@V Te Kai TEAETRV
TuxolUoa €Eavtn émoinoe TOV £auTiig €xovia TIPOG Te TOV TTAPOVTA Kai TOV ETTeiTa
Xpovov, AUoIv T OpBMNG HaVEVTI TE KOI KATAOXOMEVW TWV TTAPOVIWV KOKQV
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eUpopévn.

E hora de falar das Musas e do terceiro tipo de mania apresentada por Socrates. O

passo 245 a € assim exposto:

El tercer grado de loucura y de posesion viene de las Musas, cuando hacen com un
alma tierna e impecable, despertandola y alentandola hacia cantos y toda clase de
poesia, que el ensalzar mil hechos de los antigos, educa a los que han de vir.

TpiTN 6¢ A0 Mouao@v KaTokwXnA TE Kai pavia, AaBoloa atTaAnv Kai dBatov Wuxnv,
éyeipouaa kai ékPakyxelouca Katd Te WOAG Kai KAt TRV GAANV Troinalv, pupia TGV

TGV Epya koopolaa ToUg £TTIYIYVOUEVOUG TTAIDEUE!
As Ultimas palavras nos encontramos similaridade com o passo 214 a do Lisis.
Nela Sdcrates se refere ao poeta “como que pais da sabedoria e nossos guias': oUTol yap
NUiv woTrep Tratépeg TAG coiag eioiv kai ryeuoveg. Ainda nesse passo do Fedro,
podemos fazer um paralelo com o dialogo ion. Naquele dialogo nds encontramos o poeta
como alguém que possui uma “alma santa”, “sagrada” ou “infranqueavel”’, de acordo com
a traducdo para @patov wuxrv. Ja no fon (534 b), o poeta é descrito como uma coisa
sagrada, alada: kolUgov yap xpfijpa TTOINTAG £0TIV Kai TITNVOv Kai iepdv. No Fedro o
vocabulo para posessao € Kkatokwyr, que designa uma possessao divina; enquanto que
no fon (533 e-534 a), o termo utilizado tanto para a “possessdo” dos poetas como para a
possessao das bacantes € o vocabulo katéxw que possui uma carga semantica grande,

podendo ser tanto “possuir’, como “ocupar”, “envolver” ou “apoderar-se”.

Ainda no mesmo passo, Sécrates continua sua exposicao e nos diz que:

Aquel, pues, que sin locura de las Musas acude a las puertas de la poesia,
persuadido de que, como por arte, va a hacerse un verdadero poeta, lo sera
imperfecto, y la obra que sea capaz de crear, estando en su sano juicio, quedara
eclipsada por la de los inspirados y posesos.

0¢ ' av Gveu paviag Mouo®v £t TToINTIKAG BUpag agiknTal, TEIoBEIC wg dpa €K
TéXVNG iKavog ToINTAG €00pEVOg, ATEANG aUTOG Te Kai N TToinoig UTO TAG TQV
Maivopévwy 1 1ol ocw@povolivtog Apaviaon.

Essa questdo da 1€xvn em relagdo a poesia devera ser discutida posteriormente.
Todavia, aqui no Fedro nos temos essa nocao que nos ajudara a entender um pouco
melhor a discuss&o do ion. A distingéo feita entre a chamada Téxvn e a Bgia dUvapIg
parece demandar um aspecto valorativo e interpretativo da tradicdo que, como muito bem
vemos no Fedro, consiste em um dom dado aos homens.

Na passagem do Fedro, a necessidade da inspiragdo para ser um auténtico poeta,

também encontramos no ion e na Apologia. Naquele*’, nés temos:

Mas, como ndo é em virtude de uma técnica que fazem poemas e dizem muitas e

A traducdo utilizada para esse passo é a Claudio Oliveira.
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belas coisas acerca desses assuntos, como tu acerca de Homero, mas em virtude
de uma concessao divina, cada um é capaz de fazer apenas isto a que a Musa o
inspira: um, ditirambos; outro, encdmios; outro, pantomimas; outro, poemas épicos;
outro, iambos; mas, em relacdo a outros géneros, cada um deles é mediocre. Pois
ndo dizem essas coisas em virtude de uma técnica, mas em virtude de um poder
divino, uma vez que, se eles tivessem, em virtude de uma técnica, a ciéncia de falar
belamente em um género, também teriam em todos os outros. (PLATAO, Fedro,
534 b-c)

&re oOv oU TéXvn TTOI00VTEC Kai TIOAAG AEYyOVTEC KOl KOAG TTEPI TGV TTPAYNATWY,
(WoTTep oU TTepi Oprjpou, GAAG Beia poipa, ToUTo PAVOV 0IO¢ TE EKACTOC TTOIEIV KAADS
£@’ 0 MoUoa autov wpunoey, 6 Pév d1IBupdupoug, 6 6t éykwyia, 6 O& UTTOPXAMATA,
00’ &mn, 0 O’ iGuPouc: T &’ GAAa @allog alTiV £KAOTOC €0TIV. oU yap TéXvn TaldTta
Aéyouoiv GAAG Beia duvapel, £TTel, €i TTEPI €VOG TéXVN KAAWG ATTiOTOVTO Aéyelv, KAV
TEPI TOV GAAWYV ATTAVTWY

Essa condicdo do bem compor que constitui um bom poeta também é dito por
Sécrates na Apologia™.

Conclui que qualquer dos presentes falaria melhor que eles acerca do que eles
préprios tinham feito. E foi assim que reconheci que ndo era por sabedoria que 0s
poetas faziam o que faziam, mas por um dom da natureza ou por inspiracdo divina,
como os adivinhos que sabem de oraculos também falam de muitas e belas coisas,
mas nada sabem do que dizem. Eis 0 que se passou com 0s poetas, pareceu-me.
Senti que, por causa dos poemas e doutras coisas, julgavam eles ser os mais
sabios dos homens: o que n&o eram. (PLATAO, Apologia de Sécrates, 22 b-c)

gyvwv olv al Kai TTepi TOV TToINTGV év OAiyw TodTo, 6T 00 Cogia TToIoiev & TToIoIEY,
aAAa @UoEl TIVi Kai évBouaiadovTeg OTTEP oi BeopdvTeg Kai oi XpNopwdoi: Kai yap
ouTol Aéyouat pév TTOAAG Kai KaAd, foaclv & oUdiv wv Aéyouai. Tol00TOV Ti pol
€pavnoav TaBog kai oi TroinTai TETovVOoTEG, Kai dpa NoBouny alt®v i TRV ToincIv
oiopévwy Kai TAAA coQWTATWY gival avBpwTTwy & oUK Roav.

Tal passagem ndo € para mim de todo problemética, excetuando um detalhe. O fato
de Sdocrates retirar a pretensao da sabedoria dos poetas ndo indica que o que eles dizem
seja desprovido dela. De fato, o que parece ser exposto € 0 mesmo que encontramos no
Fedro e no fon, qual seja, a necessidade de uma inspiracdo, um estado de £v-8go¢ que é
a causa do bem compor. Para mim, ndo consta aqui uma prova de dessolidarizacdo das
tradicbes misticas sapienciais, mas sim o0 enquadramento delas em uma categoria,
circunscrita em seus limites epistémicos. Nem tampouco vejo uma dualidade no
paradigma epistémico, mas sim como a complementacdo de duas formas sapienciais,
quais sejam, a divina e a humana. Como é claro, ndo acredito que possamos ver a
tradicdo mistica, divina, como totalmente distinta da humana, mortal; antes, acredito que

estas devam ser encaradas de forma complementar, como se uma tocasse a outra em

“® para o Apologia, sdo utilizadas duas traducdes. Para a lingua portuguesa: PLATAO. Eutifron, Apologia de
Sdcrates, Criton. Traducao, introducdo e notas de José Trindade dos Santos. Lisboa: Imprensa Nacional —
Casa da Moeda. E a traducéo para a lingua inglesa: PLATO. Apology of Sicrates and Crito: with extracts
from the Phaedo and Symposium and from Xenophon's Memorabilia. Edited by Louis Dyer, revised by
Thomas Day Seymour. Boston: Ginn and Company.
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algum limite, tal como a figura do Olimpo que toca o solo dos mortais.

O que temos sao formas sapienciais que encontram seu limite comum na
compreensdo dos homens e, dentro de seus limites, é necessaria uma harmonizagéo ou
uma confluéncia entre os discursos que as facam mais claras, jA que até mesmo o
discurso racional ndo é indefectivel. Assim €, pois, que se comporta 0 mito ou o discurso
narrativo dentro do demonstrativo, exposto sobremaneira nos dialogos de Platéo.

Nessa passagem da Apologia, Socrates expde, além do ja conhecido
enthusiasmos para a composigao poética, um “dom da natureza”. Esse aspecto parece
realmente problematico. No Ménon (98 c-d), a virtude, que é uma utilidade para a cidade,
na medida em que os homens virtuosos servem de guia, como o politico, o poeta, 0
adivinho, ndo é um dom da natureza e nem é algo a ser adquirido pela ciéncia (TouTtolv ¢
oUdETepOV QUOEI £0TIV TOIG AvBPWTTOIG), mas sim uma “concessao divina” (Bgia poipa, 99
e) que os fazem virtuosos e capazes de guiarem corretamente pela eudogia. A Apologia
parece por em davida, na medida em que a causa da composicao poética pode ser por
natureza, enquanto que no Ménon essa possibilidade é descartada. De fato, é pela
palavra que o poeta guia, e a palavra é o substrato de sua composi¢cao e o meio utilizado
para comunicar algo ou guiar os homens.

No Timeu nds encontramos uma exposi¢cdo sobre a mania com a qual podemos
fazer uma complementacdo. O passo inicial, 47 a-b, nos apresenta a importancia da viséo
(6wig) dentro da atividade intelectiva. Ela é util, pois é causa, para nés, do discurso
astrondmico e matematico, “que nos proporcionam a nogdo de tempo e a investigacao
sobre a natureza do universo”. Esse sentido abriu caminho para a filosofia, um bem dado
aos homens pelos deuses (¢€ v émmopiodueda @IAocoiac yévog, ol peilov ayadodv ot
AABev oUTe fi€el TTOTE TG) BVNT® yével dwpnbiv €k BeGv.). A causa desse bem é para que,
ao contemplarmos “as orbitas do Intelecto do céu” (oupav® TO00 voU KATIOOVTEC
TTEPIGOOUC), nds a aplicassemos em nossa atividade intelectiva (fuiv dlavorjoswg). Essa
adequacao ao modelo divino, ou seja, do funcionamento da inteligéncia césmica sobre
nossa proépria atividade intelectiva, ajuda-nos na harmonizacdo com o divino; todavia, ndo
€ apenas com a visdo que isso € possivel. Embora seja a visdo o sentido mais respeitado,
a audicdo também exerce um papel fundamental na nossa harmonia cosmica.

A voz (pwvn) e a audigdo (akor}) possuem o mesmo fim que o da visdo. Elas se
harmonizam e € na musica onde isso ocorre. Esse ponto da analise traz uma
problemética grande com relacdo a interacdo com as Musas. Em outros contextos,
Sécrates descreve uma relagdo de d-voia, com as Musas, ou seja, uma relagdo em que a

intelecgao (voUc) inexiste, o0 que, de fato, caracterizaria o estado de loucura. No Timeu — e
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€ por isso que preferi dar continuidade com ele, em vez do Fedro que também discorre
sobre a alma para falar dos inspirados —, a relacdo com as Musas € descrita de ordem
intelectiva. A musica seria o0 resultado dessa harmonizacdo da audicdo, expressa pela
fala. O passo 47 d explica-se assim:

Com efeito, para aquele que se relaciona com as Musas com o intelecto, a
harmonia, feita de movimentos congéneres das 6rbitas da nossa alma, ndo é um
instrumento para um prazer irracional — como agora se julga ser — mas, em virtude
de as orbitas da nossa alma serem desprovidas de harmonia desde a geragao,
aquela foi concedida pelas Musas como aliado da alma para a pér em ordem e em
concordancia.

TG pETd vol Trpooxpwuévw Mouoaig oUk €@ ndoviAv GAoyov kaBdTep Vv eival
OOKET XpAOIMog, GAN i TRV yeyovuiav €v AUV dvdpuooTov Wuxig Trepiodov Eig
KOTOKOOUNOIV KAl Gup@wviav €auTf oUduaxog UTTd Mouo@v 6édoTal.

O que “se relaciona com as Musas com o intelecto” (T petd vol TTPOOXPWHEVW
Mouaoaig), o fazem ndo por um prazer irracional (doviv dAoyov), mas para que aja uma
harmonizacdo das O6rbitas das nossas almas, pondo-as em ordem (KaTtakOOPNnoIv) e
concordancia (oupgwviav). Percebemos aqui o papel harmonioso da musica, fruto de
uma interacao intelectiva com as Musas, que gesta em nds um prazer contrario daquele
irracional, comum nas cerimbnias orgidsticas. No contexto do qual parte o Timeu, a
musica colocaria nossa alma em ordem, da mesma forma como a ginastica faz com o
corpo. Essa “ordem” da qual fala o Timeu é katakoopéw, que € “por em ordem”, “ajustar”.
Essa ordenacdo é préopria da harmonizacdo concedida pelas Musas (U0 Mouo@v
d¢dotai), da qual a musica ou a voz constitui-se como seu efeito. E curiosa a proximidade
com a ordenacdo que vimos em Homero, no que se refere ao canto de Demddoco, VIII,
439.

As duas formas de ordenacdo dizem respeito ao canto, e ambas surgem por uma
concessao ou dom divino. O kat& k6opov homérico € anunciado por Odisseu que, como
testemunha dos fatos referentes aos argivos, elogia o aedo afirmando que este soube
cantar conforme a ordem dos fatos, ou seja, “como se la estiveras ou de alguém
souberas”. De igual modo, parece ser o kara poipa do verso 496, pois que também se
refere a algo ocorrido que deve ser “enumerado um depois do outro”, kataAégng. O termo
utilizado no Timeu é de igual ordem, visto que também indica uma ordenac¢édo no canto,
na musica. Todavia, a frase T PeTa voU TTpooxpwHEVW Mouoaig, “os que com o intelecto
se aproximam das Musas”, parece indicar um caminho alternativo da interpretagao
usualmente apresentada por Platdo para a interacdo entre aquele que canta e o ser
divino. Este concede a harmonia que falta aos homens como aliado (cUppaxog) da alma.

Essa harmonizacéo, que advém da musica, deve ser buscada pela inteleccdo, uma vez
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gue podemos executar, assim como fazemos com a harmonizacdo corporea pela
ginastica, uma harmonizacao pela musica.

Ao contrario do que temos no Fedro, no fon, ou no Ménon, o canto no Timeu se
relaciona com as Musas, mas ndo pela mania, ou pelo enthousiasmés, mas sim pelo
intelecto. Eis a caracterizagdo herdada do Pitagorismo e que Platdo no Timeu transcreve.
Tal ideia estd também contida em Quintiliano, responsavel por nos trazer, assim como
Aristoxeno, as concepgdes pitagorica-musicais. No lugar de provir de uma loucura ou de
uma auséncia de inteleccdo, a musica para os pitagoricos tinha um carater harmonizador
da alma e, como tal, ela servia a fins purificadores das doencas, como por exemplo, da
loucura. O Timeu parece romper assim com o que é dito no Fedro, por se tratar de uma
narracao especifica da qual Platdo se apodera (seja pelo contetdo das doutrinas, seja por
um livro mesmo™).

De fato, como vimos, as cerimbnias orgiasticas tinham por objetivo também a
purificacdo pela danca, pelo vinho e pela mania. O viés extatico conduzia o enfermo a
uma “sanidade” andmala daquela que entendemos, pois alterava sobremaneira sua
consciéncia individual, elevando-a ao divino, enquanto provocava o oblivio dos males. No
pitagorismo, a musica possuia esse carater purificador, reajustando a alma enferma,
tornando-a congénere a alma césmica. Todavia, a mania, a loucura, € vista como uma
doenca da alma que devera ser sanada, bem como os outros males que causam o
desequilibrio, por meio da harmonia musical.

Essa concepcdo da harmonia relacionada ao ouvido, bem como a astronomia aos

olhos, ressoa também na Republica®.

Parece — dije — que, asi como los o0jos han sido constituidos para la astronomia, del
mismo modo los oidos lo han sido con miras al movimiento arménico, y que estas
ciencias son como hermanas entre si, segun dicen los pitagéricos, con los cuales,
ioh Glaucon!, estamos de acuerdo también nosotros. (PLATAO, Republica, 530 d)

KIV5UV£U£I Epnv, wg Trpog aoTpovopiav SuuaTa Trsmwsv g Trpog evappowov
@opav WTa Trayfval, Kai O(UTou GAMAAWY adeAgai TIveg ai émoTAual ival, We of Te
MuBaydpeioi pact kai MUEIS, O MAAUKWY, CUYXWPOTHEV.

*9 H& testemunhos gue corroboram para uma visdo polémica do Timeu de Platdo. Testemunhos nos dizem
que o Timeu se trata, na verdade, de um plagio de algum livro de Pitdgoras. Segundo Diégenes Laercio, llII,
9; VIII, 84, 85, Timon de Fliunte, no frag. 54, contara a histéria de que Platdo, com o desejo de obter
discipulos, comprara um pequeno livro e com ele aprendera a escrever o Timeu. Além dele, Herminio e
Satiro, o aristarco, também fizeram mencdo a essas historia. Ver: BURNET, John. A aurora da filosofia
grega. Traducéo de Vera Ribeiro e Henrique Cairus. Rio de Janeiro: Editora contraponto e PUC-Rio, 20086,

.295.
EO PLATON. La Republica. Traduccién, notas y estudio preliminar por José Manuel Pabén y Manuel
Fernandez-Galiano. Madrid: Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2006. Além dessa traducéo,
ser4 utilizada duas outras traducées. PLATAO. A Republica. Introducéo, traducéo e notas de Maria Helena
da Rocha Pereira. Lisboa: Fundacéo Calouste Gulbenkian. PLATO. Republic. With an english translation by
Paul Shorey. Massachusetts; London: Harvard University Press.
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Gostaria de me estender um pouco mais nesse assunto e citar alguns reflexos
dessa concepc¢do musical em Platdo. Em um opusculo chamado Harmonia: mito e musica
na Grécia antiga®, Paulo da Cunha Corréa se detém a analisar esta concep¢do desde
Homero até Platdo. Nesse interim, ele nos lembra da relacdo cOosmica da mausica,

trazendo a luz as concepc¢des pitagoricas de uma metafisica musical.

Com as suas harmoniai, os artesdos humanos criam artefatos ajustando as partes
em um todo e, da mesma maneira, os arteséos divinos, demidrgos ou forgas, criam
ou mantém a ordem césmica. (CORREA, 2008, p. 35)

Essas harmoniai seréo de grande utilidade dentro do éthos musical de Platéo, pois,
cada harmonia engendrard na alma determinadas caracteristicas. Por exemplo, a
harmonia dérica engendra a sobriedade®?. De igual modo, a ginastica sera causa de um
vigor fisico. Ambas tornariam o individuo mais temperante e menos sujeito as

enfermidades. Na Republica, Sécrates diz que:

No entanto, € evidente que os jovens se precatardo da necessidade de justica, se
cultivarem aquela musica simples, da qual dissemos que gerava a moderacao [...].
Porventura, se o musico exercitar a ginastica seguindo no mesmo rastro, nao
alcancara o mesmo resultado, a ponto de ndo precisar da medicina para nada, a
n&o ser em caso de forga maior? (PLATAO, Republica, 410 a-b)

Todavia, nos lembra Corréa, além da harmonia dorica, Platdo afirma, na Republica
(399 a-c), que a harmonia frigia € também por ele aceita, pois engendra a prudéncia e a
moderacdo. Ao ser questionado sobre a harmonia dérica e frigia, Sécrates assim as

caracteriza:

N&o entendo de harmonias — prossegui eu —. Mas deixa—nos ficar aquela que for
capaz de imitar convenientemente a voz e as inflexdes de um homem valente na
guerra e em toda a accao violenta, ainda que seja mal sucedido e caminhe para os
ferimentos ou para a morte ou incorra em qualquer outra desgraca, e em todas
estas circunstancias se defenda da sorte com ordem e com energia. E deixa-nos
ainda outra para que aquele que se encontra em actos pacificos, ndo violentos, mas
voluntarios, que usa do rogo e da persuaséo, ou por meio da prece aos deuses, ou
pelos seus ensinamentos e admoestagfes aos homens, ou, pelo contrario, se
submete aos outros quando lhe pedem, o ensinam ou o persuadem, e, tendo assim
procedido a seu gosto sem sobranceria, se comporta com bom senso e moderacdo
em todas estas circunstancias, satisfeito com o que lhe sucede. Estas duas
harmonias, a violenta e a voluntéria, que imitardo admiravelmente as vozes de
homens bem e mal sucedidos, sensatos e corajosos, essas, deixa-as ficar.

Aqui ja é evidente o aspecto conciliador que ambas as harmonias engendram na
alma dos homens. Decorrendo disso que, se uma faltasse, causaria um desequilibrio. E

curiosa a escolha da harmonia frigia, pois ela é ligada as cerimdnias dionisiacas, como

1 CORREA, Paulo da Cunha. Harmonia: mito e musica na Grécia antiga. Sdo Paulo: Humanitas, 2008.
°2 Essa caracterizacdo da harmonia dérica pode ser encontrada na Politica de Aristételes, 1342 b, e em
Plutarco, De musica, 1136 e-f.
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testemunha Aristételes na Politica®:

... Porque a harmonia frigia produz o mesmo efeito, entre as harmonias que a flauta
entre os instrumentos; ambas despertam as paixdes e produzem entusiasmo. A
poesia no-lo comprova: porque todos os cantos consagrados a Baco e todos os
movimentos desta espécie sdo mais acompanhados de flauta que de qualquer outro
instrumento... (ARISTOTELES, 1342 b 1-5).

E a partir dessa composicdo entre duas formas de harmonia distintas que Plat&o
pretende estabelecer uma forma de educacéo equilibrada. Quintiliano>*, Sobre la musica,
identifica nas harmonias dos sons que se caracterizam como masculinos e sons que se
caracterizam como femininos. Para tanto, Quintiliano exemplifica como autor dessa ideia

Damon, afirmando que, além dos sons contidos nas harmonias servirem para modelar o

éthos dos individuos, eles também apresentam essa dualidade.

Asi, en las armonias por él transmitidas es posible encontrar que, por lo que
respecta a los sonidos moéviles, en unas ocasiones ben predominan o bien se
emplean poco o nada en absoluto los sonidos femininos, y em outras los
masculinos, pues es evidente que em funcion del éthos de cada alma esté el de la
armonia que se utiliza. (QUINTILIANO, II, 14)

Um exemplo de desequilibrio, pelo apego a uma sé harmonia, é Laques. No
didlogo homoénimo de Platdo, a personagem credita a harmonia dérica a mais bela e a
Unica autenticamente grega (Laques, 188 d). Além disso, Lagues se mostra uma
personagem rustica e que, pensando conhecer 0 que seja coragem, acaba por ver

revelada sua prépria ignorancia (CORREA, p. 78-79). Assim diz Nicias®:

Eis uma atitude e tanto, Laques, a de pensar que agora ndo tem mais importancia
alguma o fato de ter sido mostrado h& pouco que tu mesmo €s uma pessoa que
nada conhece acerca da coragem. O que a ti interessa € se eu me revelarei sob a
mesma luz. Aparentemente para ti ndo fara diferenca alguma ignorar essas coisas
gue um homem que se respeita deve conhecer, desde que eu esteja incluido em tua
ignorancia. Realmente me impressionas ao adotar a pratica cabalmente humana do
homem mediano de atentar para os outros, mas ndo para si mesmo. (PLATAO,
Laques, 200 a-b).

A necessidade da composicao entre as duas formas distintas de harmonia para a
educacédo da alma, serd devidamente apresentada por Socrates a Glaucon na Republica
411 a-c. Nesse passo, o filésofo nos indica uma conciliacdo justa, que garantird uma
medida equilibrada para os individuos.

E preciso esclarecer também que, além desse equilibrio na alma por meio da
educacdo musical, esta possui, em sua propria constituicdo, uma parte divina e outra

mortal que possibilitara a agdo de uma educacgéo pautada na soberania da parte racional,

> ARISTOTELES. A politica. Traduc&o de Nestor Silveira Chaves. Bauru, Sdo Paulo: EDIPRO, 2009.

>* QUINTILIANO, Aristides. Sobre la musica. Introduccién, traduccién y notas de Luis Colomer y Begofia Gil.
Madrid: Editorial Gredos, 1996.

°* PLATAO. Dialogos VI: Cratilo, Carmides, Laques, ion, Menexeno. Traducdo de Edson Bini. Bauru, S&o
Paulo: EDIPRO, 2010.
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divina, sob a parte mortal, formada pelas paixdes. No Timeu encontramos essa divisdo. A
parte divina da alma localiza-se na cabeca, enquanto que a parte mortal possui sua sede
no térax, tendo por separagdo o0 pescoco. Essa sede mortal, por se encontrar proxima a
parte racional, é por ela governada.

Por esse motivo, temendo conspurcar a parte divina, o que ndo era de todo
inevitavel, estabeleceram a parte mortal numa outra morada do corpo, separada
daquela, e constituiram um istmo e um limite entre a cabeca e o peito, ao
estabelecerem no meio deles o pescoco, para que fosse um separador. (PLATAO,
Timeu, 69 c-70 a)

E com vista a isso que parece se referir Sécrates, no Fédon®® (79 e-80 a), ao falar
que o divino comanda ou governa (fyéouai), enquanto que o mortal obedece. Ele se
refere a distincdo entre alma e corpo, levando em consideracdo a parte divina daquele
gue € afim as Formas imutaveis.

Examina agora a questdo da seguinte maneira: enquanto se mantém juntos o corpo
e a alma, impfe a natureza a um deles obedecer e servir e ao outro comandar,
dominar. Sob esse aspecto, qual delas se assemelha ao divino e qual ao mortal?
N&o te parece que o divino é naturalmente feito para comandar e dirigir, € o mortal
para obedecer e servir?

Spa & Kai TAdE 6Tl Tedav év TM aUTG WOo1 YUXR Kai oOua, TM uiv SOUAEVEV Kai
GpxecBal ) PUOIC TTPOOTATTEL, TA O¢ ApXEIV Kai SeoTTOeIv: Kai KaTa TadTa al TTéTEPOV
ool Sokel Bpolov TM Btiw eival kai TTETEPOV TG BVNT®; 1 00 SoKeT Tol TO pév Befov
olov GpxeIv T€ Kai fyepoveUelv TIEQuKEvVal, TO 8& BvnTov BpxeaBai Te kai SOUAEUEIV;

A divisdo e o governo da parte divina da alma sob a mortal também nos é

apresentada por Quintiliano:

Asi pues, el que administra la totalidad, dicen los antiguos, habiendo estabelecido
gue el alma debia de ser la gobernadora de los cuerpos, separ6 para ella de la parte
divina la sustancia de la razén, por la cual debia ordenar las cosas de este mundo, y
de la parte irracional afadié el deseo, para que tendiera hacia las cosas de aqui.
(QUINTILIANO, 11, 2)

Os ecos de um passado remoto nos indicam o caminho de volta aos primeiros
registros de tais concepc¢des que fora ganhando formas mais claras e fixas com o passar
dos tempos. Registros mostram que nem Pitagoras e nem Orfeu sdo os padrinhos dessas
doutrinas antigas, mas sim parecem provir elas de um tempo anterior, da qual a Unica
referéncia que temos séo as revelagdes de Hermes, “trés vezes grande”. Assim acreditam
0s hermetistas ao colocarem Hermes como o principal divulgador dos Mistérios do antigo
simbolismo atlante. Ouso-me a comentar um pouco sobre esse tema, pois que tais
concepcodes se entrelacam e, a titulo de curiosidade, reporto-me a ciéncia hermética para

expor, como querem os seus adeptos, a relacéo entre essas doutrinas.

% PLATAO. Fédon. Traduc&o de Carlos Alberto Nunes. Belém: Ed. UFPA, 2011.
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Os hermetistas acreditam tanto na divisdo do psiquismo em superior e inferior,
guanto na dominacdo daquele sobre este. A escola de Paracelso, por exemplo, chama o
psiquismo superior de “corpo astral”, por pensar que este resulta de uma emanacéo dos
astros. Ao domina-lo, acredita-se que nés poderemos dominar o nosso proprio eu. O
governo mental, para eles, consiste na educacdo do pensamento e esta s6 € possivel
pelo chamado monoideismo, quer dizer, 0 pensar sobre uma unica coisa. Para iniciar tal
educacdo, os adeptos dessa doutrina antiga dizem ser necesséria uma espécie de transe.

A educacdo da alma deve se justapor a educacdo do corpo. Um desregramento
dos apetites levaria o0 homem a desarmonia nas duas ordens que caracterizam sua
existéncia: a do corpo e a da alma. Assim €, por exemplo, com a gula no Timeu (73 a).
Nesse caso, a desordem no corpo levaria o individuo a um quadro de enfermidade, bem
como indicaria um mal governo interno, tendo em vista que, agindo assim, ele nao
demonstra respeito a parte divina que ha nele, responsavel pela harmonizagcdo. “Por
causa da gula, a espécie humana tornar-se-ia completamente estranha a filosofia e as
Musas, e seria desobediente a parte mais divina que ha em nés,” (o1& yaoTpigapyiav
a@IAéoo@ov Kai Guoucov TIav atmoteAol TO yévog, avutiikoov 1ol BeloTdtou TV TTap’
NMIV.).

Percebamos a interacdo entre o corpo e a alma. Assim como a visao é importante
para a filosofia, e a audicdo para a musica, a interacdo entre esses sentidos com a
ordenacdo cosmica se da pela harmonia, tida como um auxilio concedido pelos deuses.
Um corpo onde a parte divina sujeita a parte mortal € um corpo ndo apenas conforme a
harmonia, mas um corpo sadio e, a semelhanca da ordenacdo que ele contempla nos
astros, ele a aplica a si mesmo. Desse modo, a parte divina da alma sujeita a parte mortal,
€ 0 corpo, justaposto a alma, responde aos ditames dela, compondo, assim, uma
existéncia equilibrada.

O interessante aqui é a conformidade com o divino e a relagdo com as Musas. De
fato, ndo nos soa estranha essa formulacdo, pois em didlogos como o Fedro, o fon, o
Ménon, o poeta € descrito como um ser sagrado, divinizado; demonstrando, talvez, uma
relacdo harmoniosa, ou afim ao divino que o auxilia.

No passo 86 b do Timeu temos que a doenca da alma é a deméncia (Gvoiav) e
gue, a partir dela podemos retirar dois géneros, quais sejam: a loucura (upaviav) e a
ignorancia (auaBiav). Devemos salientar a especificidade no trato dessa loucura
anunciada por Platdo. Pressupomos duas formas de loucura, sendo a primeira aquela
especificada no Fedro, 265b, quando Sécrates divide a loucura em quatro partes,

atribuindo a inspiracdo divinatéria a Apolo e a poética as Musas, por exemplo; e a
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segunda de acordo com aquela que é vista como uma doenca da alma no Timeu.

E no passo 70 d-e, do Timeu, que Platdo comeca a expor a causa da divinagdo nos
homens. Ele atribui a ela uma ligacdo com o figado. Nesse ponto da analise, Platdo nao
se refere a uma mania como causa da divinacdo, mas sim, coloca o figado como um
orgao especifico para isso. A formulacdo € estranha aquela do Fedro que pressupde a
divinacdo o estado de loucura. Ao contrario dessa, a loucura € citada como uma doenca e
nao como uma forga oculta capaz de causar manifestacdes sapienciais.

A parte da alma que deseja a comida e a bebida esta localizada numa regido entre
o diafragma e o umbigo, distante, portanto, da parte racional e divina da alma que esta na
cabeca. Essa localizacdo permite que essa parte, tida como uma criatura selvagem
(Bpéppa aypiov), nao interfira na parte deliberativa, causando o minimo de disturbios
possivel. A essa parte da alma ndo fora conferida a capacidade de raciocinar, e se ela
entrasse em contato com alguma sensacao, nao seria capaz de compreendé-la, pois nao
faz parte de sua natureza; ao invés disso, ela é constantemente influenciada por
“representacdes e simulacros” (UTTO 08¢ €idWAwWV Kai pavTacudTwy). Em vista disso, o deus
constituiu, para a harmonizacdo dessa parte da alma, o figado, que possui em si mesmo
impressdes de docura e amargor. Este filtraria as impressdes trazidas do intelecto, de
acordo com a natureza dessas impressoes, e refletiria essas impressdes externamente.
Assim, quando recebesse impressdes de natureza amedrontante, a parte amarga do
figado captaria esta impressdo e refletiria ela em todo o figado, constituindo aquela

coloracao bilial.

“Em sentido oposto, quando algum movimento inspiratério reflecte do pensamento
simulacros de suavidade, converte o amargor em tranquilidade, pois esse
movimento ndo quer ser anexado a uma natureza contraria a sua.” (PLATAO,
Timeu, 71 c).

kai 61 al TavavTia gavidoparta amodwypaeol TPAdTNTOC TIC éK Slavoiag £mitvoia,
TAG MEV TIKPOTNTOC RouXiav Trapéxouod T WATE KIVEIV PATE TPOCATITECODAl TG

évavriag £auTh QUOEWG £BEAEIV.
Dessa forma, a parte doce do figado corrige e restabelece a parte amarga da alma,
tornando-a agradavel, “passando a noite de forma tranquila e fazendo uso da divinagao
[uavTeia] durante o sono, dado que ndo participa [ueTeixe] da razao [Adyou] nem do

pensamento [ppovAioewc]®”

. Parece haver aqui uma relacdo da dogura no figado com a
inspiracdo divinatodria, gestada a partir da harmonizagéo entre aguele elemento do figado

e as boas impressdes recebidas do intelecto; ao contrario da parte amarga que, ao

57 Timeu, 71 d.
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receber impressdes de outra natureza, gesta a bilis como sendo seu possivel efeito.
Dessa forma, podemos presumir que a inspiracdo provém das impressdes doces que se
reflete na divinagdo. Essa divinagcdo parece ser a forma encontrada por aquele que nos
contituiu, de conferir a essa parte da alma uma ligagdo com a verdade, muito embora seja

ela confusa e carente de interpretacao.

Aqueles que nos constituiram, ao lembrarem-se da ordem de seu pai, que lhes tinha
mandado fazer o género mortal da melhor forma possivel dentro das suas
capacidades, rectificaram as suas deficiéncias deste modo (com o estabelecimento
da divinacdo), para que de algum modo ele tivesse ligacdo com a verdade.
(PLATAO, Timeu, 71 d-e).

Todavia, essa ligacdo com a verdade é feita de modo inconsciente, digamos assim,
e necessita de uma interpretacdo, como fazem os profetas (intérpretes de sonhos), com
relacdo a divinacdo. Essa pode adivir tanto pelo sono, como também em estado de vigilia,

pela suspensdo do pensamento durante um delirio ou doenca.

“Eis um indicio suficiente de que o deus concedeu a divinagdo a insensatez
humama [&ppocuvni dvBpwTrivni]; € que ninguém participa da divinagdo inspirada e
verdadeira em consciéncia, mas sim quando o seu pensamento é suspenso durante
0 sono ou pela doenga, ou se for adulterado por qualquer tipo de delirio.” (PLATAO,
Timeu, 71e).

No passo 86b do Timeu, Platao fala da loucura (paviav) e da ignorancia (auadrav)
como géneros de deméncia (Gvoiav), como vimos, constituida como uma doenga da alma.
Essa doenca € causada pelo excesso de prazeres e de dores, ou seja, por um
desequilibrio na alma. E problematico identificarmos essa loucura, que é aqui exposta
como uma doencga, aquela que é responsavel pela inspiracdo divinatéria no Fedro. Mas,
por outro lado, como vimos, esta também pode advir por meio de uma doenca que torne
ausente o pensamento. Talvez a loucura como uma desordem de prazeres e dores na
alma, ndo seja propriamente encarada em seu aspecto divinatorio, mas tdo somente em
um sentido restrito de desequilibrio, jA que nem toda loucura se relaciona com a verdade,
como é a loucura provocada pelas Erinias, no Orestes de Euripides. Mas vejamos um
pouco do ultimo tipo de loucura.

De acordo com o Fedro (244 a), a loucura ndo € apenas um mal, pois muitos bens
nascem a partir dela. Desse modo, a tese de Lisias esbarra em outro aspecto da loucura,
gual seja, aquela que possui viés sapiencial, em cuja esséncia esta o desejo de ventura
dos deuses em relacdo aos homens. No Timeu temos um aspecto da loucura que néo se
relaciona com os ritos catarticos e iniciaticos expostos no Fedro, mas tdo somente um
aspecto de natureza similar ao exposto por Lisias. De fato, a tese por ele exposta distorce
a loucura ergtica em uma forma de insensatez, ndo levando em consideragdo que o amor

€ um dom dos deuses. Este viés permitira a Socrates falar do ultimo tipo de loucura que
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estara em comunhéo com a sua visédo do filésofo. Assim, da mesma forma que o adivinho
e 0 poeta, o filésofo € também um privilegiado da loucura, impulsionada por Eros.

No passo 248 d do Fedro temos que as almas que participaram do séquito de
algum deus sdo agraciadas com a contemplacdo de algumas verdades. Aquelas que
contemplaram o maior numero de verdades serdo destinadas a filosofia. Assim, o fildsofo
€ 0 que mais se aproxima dos objetos reais, pois a memoria deles tende a contemplacéo
dessa realidade divina, na propria reminiscéncia da vivéncia anterior. Desse modo, mais
do que poetas e adivinhos, o filésofo dirige sua alma para os objetos reais.

Pois bem, quando uma alma contempla um jovem belo, vé nele a reminiscéncia da
Beleza outrora contemplada. O estado da alma que, superada a dor e a tristeza que
marcam a auséncia e a procura do amado, ao encontra-lo, € chamado de Amor. Os
amantes que participam do séquito de Zeus, possuidos por Eros, procuram no amado
algo semelhante aquele deus. Por conta disso, procuram no amado a vocacdo para a
filosofia, bem como a vocacao para a chefia (252 e); por outro lado, 0s que sdo do séquito
de Ares, por exemplo, possuidos por Eros, vém-se invadidos pela raiva, pois se julgam
vitimas de seus amados. Por fim, aqueles que conseguiram conquistar seus amados,
procuram influencia-los na obediencia ao deus, tudo fazendo para que eles se tornem
semelhantes ao ser divino. Desse modo, os amantes possuidos pelo desejo erético levam
0s seus amados a uma espécie de iniciacdo que é fonte de felicidade para ambos.

A narracdo do mito das almas e a defesa da loucura erdtica como um bem leva
tanto o amante a reminiscéncia dos objetos reais, como a iniciacdo do amado nesse
mesmo caminho, ou seja, tornando-o semelhante ao deus. Em outras palavras, possuidos
por Eros, o filosofo é levado a contemplacdo das verdades, mas também leva o seu
amado a contempla-las também. Podemos observar no dialogo Lisis uma forma similar a
essa iniciacdo apresentada, em que Socrates tenta estimular esse amor no jovem, por
acreditar que ele possui um espirito voltado para a filosofia, ao contrario de Menexeno,
gue possui um espirito mais eristico.

Ao expor esse mito a Fedro, SOcrates ndo apenas expde a loucura como um bem,
mas pressupde um dom de igual natureza, aquele presente em adivinhos e poetas, na
alma do fil6sofo. A loucura erética € responsavel pela harmonia da alma imortal com os
objetos reais; da mesma forma que a conquista do amado harmoniza o amante ao deus
em Cujo séquito participara.

Ao analisar esses diferentes aspectos da mania em alguns dos textos platénicos,
em relagdo com o que também encontramos na tradicdo poética, percebemos sentidos

gue podem ser tomados como contraditérios. Mas o caminho talvez seja este: enquanto
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qgue no Fedro, a divinagdo tem por principio um ser divino e a mania seja a manifestacédo
do divino no humano, no Timeu, ela pode vir de um delirio ou doenca, ou seja, de um
estado onde a intelec¢do do individuo esteja ausente, enquanto que a mania € tida por
uma disfuncdo na alma, causada pela desmedida, pelo desequilibrio. O problemético é
apenas a forma como esse conceito € transmitido, pois, como fora demonstrado, a
doenca de Filoctetes, seu delirio, parece ter indicios de divinagdo e a mania nas Bacas €
tanto divinatoria, quando purificadora dos males. No Fedro, Platdo transmite esse aspecto
da loucura para desacreditar a tese de Lisias, que a critica. JA no Timeu, vemos uma
outra abordagem da mania, como uma doenca, um desregramento, bem como uma forma
peculiar de encarar a divinacao.

A auséncia da mania como veiculo divinatorio deve ser encarada como um dos
seus aspectos. Nesse ponto ela se relaciona com a anoia, que mais parece ser uma
auséncia ou perturbacdo no pensamento, em sentido restrito, do que em uma acepc¢ao
sapiencial. A mania vista no Timeu possui tal caracteristica; a loucura é patolégica, € uma
disfuncdo da alma que se reflete no corpo e que, para evitd-la, € necessaria uma
educacédo capacitada. Reflexos dessa consideracdo pitagérica da loucura nés veremos na
Republica, onde o aspecto divinatério da mania estara ausente na poesia, e a educacao
da alma sera indispenséavel para o seu equilibrio. Tal analise ndo invalida aquela do ion,
do Fedro ou da Apologia; da mesma forma que a loucura tida como uma doenca no
Timeu néo invalida a forma sapiencial que a loucura tera no Fedro. Parece que o que
temos em maos sao sentidos possiveis que se aplicam em contextos distintos, regulados

conforme a necessidade da discusséao.

3.1 Dainspiragdo no ion

fon € um rapsodo que acredita em sua arte. Promove-se com tal reveréncia que se
proclama o melhor dentre todos a falar de Homero, opondo-se, até mesmo, a quem
compds critica literaria. Mas sera licito atribuir ao rapsodo uma “arte”, ou uma “ciéncia de
Homero”? Essa parece ser a pergunta central do dialogo e, por meio dela, devera ser
desdobrada as demais questdes concernentes a analise da inspiracdo poética em Platdo.

Inicialmente, SAcrates afirma que o rapsodo é aquele que deve compreender 0 que

é dito pelo poeta, ou seja, deve se aprofundar no pensamento “e ndo apenas em suas
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palavras™®. Dessa maneira, ele esboca aquilo que doravante sera posto em questdo, ndo
apenas no que diz respeito a compreensao profunda (ouvein) do rapsodo em seu dialogo,
mas também no que ira servir de critica ao poeta em outros dialogos.

A condicdo imposta ao ser rapsodo, inicialmente dada por Socrates, esta pautada
na compreensao daquilo que ¢é dito (Aeyoueva) pelo aedo, mas também na
responsabilidade de ser, “para os ouvintes, um intérprete (épunvéa) do pensamento
(©1avoiag) do poeta” (530 b-c). Observe que esta primeira tese servird de motor propulsor
do dialogo que busca, por meio do debate entre techné e theia dynamis, o que é a
rapsodia. Por fim, Sécrates conclui que, ndo sendo possiveis tais coisas, ndo se pode ser
um bom rapsodo.

Somente com essas palavras iniciais do dialogo, nés podemos antever a conclusédo
de tais questdes postas a partir do que vimos em outros didlogos com relagcdo ao mesmo
tema. Podem parecer estranha tais formulagdes socraticas, com relacdo, sobretudo, a
uma atividade intelectiva como condicdo ao ser rapsodo, como se esta constituisse em
uma arte — o que doravante serd demonstrada que ndo —, tendo em conta 0s conceitos
anunciados. Todavia, acredito que ao fazer isso, Socrates apenas parte do ponto de vista
de fon que pensa ser um “artista” de Homero. Ele entdo parte daquilo que lhe é
problematico para tentar resolve-lo, opondo as primeiras formulac¢des, outras que
mostrem sua contradi¢ao.

Ora, mas sera licito atribuir ao rapsodo uma interpretacao (¢punveug) do poeta? A
interpretacdo aqui exposta tem a ver com a compreensdo do que é dito pelo poeta, da
dianoia. Mas em que consiste esse dito? Sécrates responde que, além da arte divinatoria
(531 a), os poetas se dedicam também a guerra, as relagbes entre os homens, entre
estes e os deuses, a genealogia divina, as profissdes humanas, e tudo o0 que se passa
sobre a terra e o Hades (531 ¢). Mas caberia também aos poetas tais compreensdes?

Desde j& podemos observar um elemento condutor, aqui ainda em sua forma
priméaria. O rapsodo, como intérprete, se relacionada com o poeta, interpretando-o0 a um
publico. Todavia a natureza dessa relacdo ainda néo fora estabelecida e nem tampouco
acordada. A inspiracao, a presenca do divino, ainda nao fora anunciada. Como no Fedro
em que seres divinos conduzem as diferentes manifestacées da mania, no ion, o divino
ird conduzir os momentos da cadeia de Magnésia, contrapondo-se a opiniao do rapsodo
de uma arte, ou seja, de algo que pressuponha ndo a atividade divina, mas a ativade

intelectiva do individuo.

%% Jon, 530 c. Aqui Socrates se refere, sobretudo, a Homero, entendido como o mais divino entre os poetas.
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Socrates atribui, ao modo da tradi¢cdo, ao poeta e aedo um leque de saber diverso,
semelhante ao que poderiamos chamar de polymathia. Na Republica, temos a seguinte
introducgéo:

Temos entdo a considerar, depois disto, a tragédia e o seu corifeu, Homero, uma
vez que ja ouvimos dizer que esses poetas sabem todos os oficios, todas as coisas
humanas referentes a virtude e ao vicio, e as divinas. Efetivamente, um bom poeta,
se quiser produzir um bom poema sobre o assunto que quer tratar, tem de saber o
gue vai fazer, sob pena de nédo ser capaz de o realizar. (PLATAO, Republica, 598 d-
e).

Da mesma maneira como deveria ser prépria ao rapsodo a compreensédo e a
interpretacédo do dito do poeta; o poeta, por seu turno, deveria conhecer todas as coisas
de que fala. Mas sabemos que n&o conhece, pois que, naquilo que ele faz de melhor nao
ha uma atividade intelectiva. Essa é a marca dos inspirados e isto € o que faz do poeta
um bom poeta. A partir disso € possivel entender a necessidade de se repensar 0 poeta
como um agente formador, uma vez que, ndo sendo capaz de entender o que diz, seja
por ser algo reproduzido, seja por algo inspirado, este sera igualmente incapaz de ensinar
ou de transmitir a outrem, salvo por um feliz acaso, como parece nos dizer o Ménon.

Em vista disso nds temos que, nesse aspecto, 0 que Homero faz € a imitacdo da
maneira como fala, por exemplo, o médico (Republica, 599 c). Com relacdo a guerra,
nenhuma fora conduzida por ele (600 a); nem tampouco se tem noticia de que Homero
fora guia de pessoas e que, a semelhanca de Pitagoras, existira um modo de vida
homeérico (600 b).

GAM\G 0N €i pn dnuooia, idig TIolv Ayedwv TTaideiag alTog (v Aéyetal “Ounpog
yevéoBal, ol ékeivov AyATTwyY £TTi ouvouaoiq kai Toig UoTéPoIG 0DOV TIiva TTapédooav
Biou OunpikAv, WoTrep Mubaydpag alTdG TE JIAPEPOVTWS ETTI TOUTW AyaTrAdn, Kai oi

Uatepor €1 kai viv MuBayodpeiov TpdTOV éTTOovopddovTeg To0 Biou diagaveis Tm
dokoTalv eival £v Toig BAAOIG;

Nesse aspecto da analise, temos que Homero e os poetas sdo reprodutores de
vasto conhecimento cujo conteddo nao lhes pertencem. Ou seja, ndo sendo por arte nem
por ciéncia que Homero fala o que fala. Seu dito, nesse sentido, é desprovido de qualquer
saber, 0 que ndo exclui uma participacdo na sabedoria, visto ser ele inspirado.

E preciso, assim, que saibamos compreender esses dois momentos principais da
analise da composicao poética, quais sejam, aquilo que diz respeito a inspiracdo e aquilo
gue diz respeito a reproducdo. Uma e outra parecem caracterizar a composi¢cao poética; e
ambas denotam uma auséncia de compreensdo em ordens distintas. Enquanto que na
inspiracdo, a falta de compreenséo ou de intelec¢céo se deve a uma acao do divino sobre
o ser inspirado; na reproducao, aquilo que se diz atende apenas a ordem dos sentidos, e

0 poeta ou o0 aedo, reproduzem apenas simulacros de um saber do qual eles nao
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entendem, ou do qual eles ndo possuem ciéncia.

Dessa forma, o aedo ou o poeta, sendo inspirados, desconhecem em certa medida
0 conteudo de sua canc¢ao ou poema - visto ndo terem ciéncia ou arte; conhecendo sé por
ouvir falar, limitando-se a reproduzir a ciéncia e a arte dos outros. Lembremo-nos da
imagem do pintor na Republica, ou mesmo a do espelho, onde o poeta € aquele que
exibe como sua a imagem retirada a partir de outro. Tal imagem reproduzida, se expressa
apenas ao aparato sensorial. O rapsodo, entao, inspirado pela inspiracdo de Homero, ndo
poderia interpretar nada além de imagens vazias, cujo exterior é embelezado com toda
sorte de adornos mimético e performatico.

Assim, se Homero utiliza a mimesis para tratar dos assuntos da guerra, das
profissdes, e, como fora visto, tais assuntos ndo sdo proprios de sua “arte”, sendo os
pensamentos expostos por ele pertencentes a outrem, como podera ion interpretar o
pensamento de Homero se este ndo pensa por ele mesmo, ou ndo se expressa por ele
mesmo? Nesse sentido, o rapsodo, iludindo-se, julga possuir uma “arte” sobre Homero,
assim como se julgam os poetas conhecedores de todas as coisas divinas e humanas.
No entanto, ndo devemos excluir a possibilidade de uma participagdo no conhecimento
via theia dynamis.

fon fala bem de Homero e isso é atestado pelo publico e por ele mesmo. O
enthousiasmos possibilita uma certa compreensao imediata daquilo que ele aborda.
Sabemos que a mania poética tratada no Fedro consiste tdo s6 de um estado alterado de
consciéncia que se abre a compreensao divina e que, por meio dela, é capaz de
desocultar os fatos, desvelando-os. Com fon, assim como com o0s poetas, O
enthousiasmos age na ampliacdo da compreensédo do rapsodo em direcdo a Homero, e
daquilo por ele abordado, assim como o poeta que se direciona a Musa para cantar fatos
esquecidos, oculto.

Muito embora a participacdo nesse conhecimento mais amplo seja semelhante
aquele que conhece apenas o exterior de uma coisa, ou a sua aparéncia, desconhecendo
Seus mecanismos internos ou sua esséncia; 0 acesso ao conhecimento pelo
enthousiasmés ndo é desmerecido, mas é algo que, da mesma maneira que uma profecia
carece de um intérprete, o dito de alguém tomado por ele também o necessita. Como o
inspirado possui um acesso imediato, ndo conhecendo ou n&o tendo ciéncia daquilo que
diz, torna-se, entdo, incapaz de explica-lo, de interpreta-lo. Ao estabelecer uma
comparacao entre a mantica e a poesia, Platdo limita 0 acesso ao conhecimento por parte
dos poetas, assim como ele faz com o proprio fildsofo. Dessa forma, o poeta inspirado,

por mais que diga coisas semelhantes a verdade, é incapaz de acessa-las por ele
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mesmo, Visto nao ter conhecimento; da mesma forma que o filésofo, por mais que tenha
ciéncia e conhecimento daquilo que enuncia, parece estar sempre aquém dos seus
propositos epistémicos.

Platdo nos convida a ver o problema desses inspirados. Primeiro é esclarecida a
distincdo entre a techné e a theia dynamis. Logo apds nos € exposto em que consiste
essa forca que impele o poeta a compor. Esta problematica dos inspirados levanta a
questdo da relacdo deles com o contetdo do discurso.

A reproducao dos grandes feitos aliada a inspiracéo divina compde a relagéo entre
0 poeta e a Musa. Parece que Platdo, ao discursar sobre a inspiragdo no ion, recorrendo
a imagens orgiasticas relacionadas as bacantes e aos coribantes, nos apresenta uma
figura sagrada, mas incapaz de dar conta da palavra anunciada.

Ha dois pontos importantes a serem levados em consideracdo. O primeiro diz
respeito a cognoscibilidade. No Timeu (71e -72 a), como vimos, a condicdo para uma
divinacdo veridica é a auséncia de reflexdo. Platdo utiliza tanto o termo €vBeo¢ como o
¢vBouolaoudg, para os manticos, como para os poetas no fon. O segundo ponto parece
resultar desse primeiro e possui um valor ético. O poeta, diz o ateniense das Leis™, ndo é

muito capaz de discernir o que € bom e 0 que nao é.

E que licdo estaria essa afirmacéo ilustrando? N&o seria a de que os poetas néo
sdo inteiramente capazes de discernir muito bem entre o que € bom e o que nao é?
Pois certamente quando um poeta, vitima desse erro, compde oracdes em versos
ou em prosa, estara fazendo nossos cidadéos incorrerem em contradicdes conosco
em suas oracdes por coisas da maior importancia; e, no entanto, este, como
disemos, é um erro com o qual poucos outros podem se igualar em termos de
gravidade. Face a isso, promulgaremos também esta como uma de nossas leis e
principios gerais relativos as Musas. (PLATAOQ, Leis, p. 293).

Como o saber é um bem para os homens, o saber de algo esta associado ao saber
ético, ou seja, a um bem util prestado por aquele que sabe. Dessa forma, os poetas que
se comportam como educadores, estariam transmitindo essas duas formas de saber,
guais sejam, o técnico ou epistémico, e o ético. Todavia, como ndo pode haver técnica ou
ciéncia, visto eles ndo possuirem um conhecimento daquilo que fazem, eles também nao
poderiam ter um saber ético, pois ndo sabem discernir, como diz o0 ateniense das Leis,
entre aquilo que é bom e aquilo que ndo €. Nem podem ser totalmente Gteis, pois ndo
possuem compreensao daquilo que dizem, ndo podendo ser bons guias, salvo por um
acaso, ou seja, por uma feliz opinido. No que diz respeito a formacao ética dos cidadaos,
eles, de igual maneira que com 0s outros conhecimentos aparentados, se mostram de

forma limitada, levando a crer que o que eles dizem serviria mais como uma ilustracao de

% PLATAO. As leis e Epinomis. Traducdo de Edson Bini. Bauru: EDIPRO, 1999.
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algum conhecimento, do que um conhecimento em si. Dessa forma, parece que 0s poetas
se vinculam a determinados conhecimentos, sem, no entanto, estarem cientes disso, mas
tdo somente como reprodutores.

Ao contrario do fildsofo que exprime objetivamente as coisas, 0s rapsodos sao
aqueles que as declamam. Dessa forma, o bom rapsodo s6 compde se a “forga divina” o
move. Esse movimento é um tipo de “atragcdo”. O termo utilizado é dyel, de ayw e
significa, dentre outras coisas, “impelir’, “dirigir”, “conduzir’. E essa é, entédo, a fungao da
pedra de Magnésia que atrai ou conduz os anéis de ferro e lhe comunica ou inspira sua
forca (duvapiv €vtiBnol). Desse modo, o pré-requisito do bem compor, tanto no que tange
ao rapsodo como ao poeta é serem &vOeol (inspirados, ou terem o deus em si) e
karexouevol (possuidos). Tais quais os coribantes, eles precisam estar “fora de si” ou “sem
consciéncia de si mesmos” (oUk Eu@poveg) ou de sua propria razao.

Essa caracteristica € bem notada no proprio fon (532 b-c). Quando Sdécrates
esclarece o rapsodo sobre a afirmacao dele de que Homero fala melhor sobre os mesmos
assuntos tratados por outros poetas, o rapsodo nos passa a ideia de que sabe discernir
entre aquele que fala bem daquele que nao fala, pressupondo um conhecimento dos
demais poetas e ndo apenas de Homero, posto que ele, o rapsodo, se afirma como um
juiz. No entanto, isso é funcdo de uma arte, e € isso que Socrates quer mostrar a fon: que
ele ndo € um “artista”.

De acordo com as Leis, ao compor uma determinada oragéo, o poeta pode incorrer
em erro e levar outros no mesmo caminho. Dessa forma, o Estado devera aprovar
primeiro a composicao antes que ela seja apresentada. Essa lei tem por intuito regular a
composicdo poética de acordo com as exigéncias do Estado e com seu propésito de

educacéo.

4 DA MIMESIS E DA REPRODUCAO

O caminho percorrido por Sdcrates, sobretudo nos livros I, 1ll e X da Republica,
afigura-se, normalmente, como uma critica a poesia mimética, bem como de poetas
outrora consagrados tais como Homero e Hesiodo, entrando em choque, aparentemente,
com que fora dito no Fedro, no ion, ou no Lisis, acerca do carater divino e pedagdgico da
poesia. A abordagem parece ser um pouco diversa na Republica, pois, ao contrario de se
analisar aquele aspecto divinatoério, com o qual Platdo relaciona a mantica grega; na

Republica, n6s temos uma andlise da mimesis sobre uma tripla forma: uma que diz
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respeito a técnica e que a ela se relaciona; a outra que diz respeito ao éthos, e a ultima,
de carater mais metafisico.

Em nota ao termo®, José Manuel Pabén e Manuel Fernandez-Galiano, em sua
edicdo da Republica de Platdo, refere-se ao termo como tendo trés aspectos ao longo dos

livros:

Se ha observado que la palabra piunoig va ganando em significado a lo largo de la
Republica: al principio s6lo designa el estilo dramatico en oposicién al narrativo (392
d- 394 d). Luego adquiere caracter ético y se emplea en lo referente a costumbres y
modos de ser (394 e, 395 c). Y, por (ltimo, la palabra tiene valor metafisico en la
parte dedicada a ella del libro X.

Peco licenca para substituir, no contexto de minha anélise, o que eles denominam
por “estilo dramatico”, por aquilo que pretendo denominar como técnico. Neste aspecto a
mimesis é encarada como técnica de composi¢cao que se caracteriza pela exposicdo de
varios oficios. Por “técnica” me refiro a arte de reproduzir oficios diverso. E uma técnica
por pressupor um trabalho de reproducédo de outras artes dentro do discurso; trabalho
esse que se detém mais sobre a memoriza¢cdo dos niveis mais superficiais de outras
artes. Nesse aspecto ela se relaciona mais fortemente com o carater metafisico que sera
melhor desdobrado no livro X. Essa substituicdo é didatica e nada tem de extraordinario,
uma vez que ira auxiliar no percurso desta investigacao.

Ao analisa-la por esse viés, Platdo se volta mais a uma técnica de composicao,
deixando de lado aquele aspecto divinatério que também pressupde a composicao
poética. A sua andlise parte dos estilos narrativos e a mimesis, ao longo da Republica, vai
se desdobrando e se aprofundando, ganhando formas positivas e negativas, conforme a
sua utilidade no modelo paidéutico buscado. O paralelo feito ja ndo mais € o da mantica,
mas sim do pintor que, por representar o exemplo mais tangivel de mimesis, permite que
esta se torne mais clara na poesia.

Ja no livro Il podemos ver aspectos importantes que irdo nos ajudar em tal
empreendimento. O discurso que Adimanto apresenta, sobre a relacdo entre deuses e
homens, narradas por poetas e adivinhos, ird servir de introdug&o ao que Sécrates devera
expor com relacdo ao discurso poético no que toca a educacao, a ética e a metafisica,
mas também no que toca a analise do poeta dentro do modelo de cidade justa.

No passo 364 a da Republica, Adimanto acusa os poetas e os homens vulgares de
apresentar a injustica e a intemperanca como coisas faceis de alcancar, embora seja
odiosa a fama; enquanto que a justica e a temperanca seriam algo mais dificil e

trabalhoso. E acrescenta:

% La Republica, libro IlI, nota 1.
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Mas, de todos os argumentos, 0s que tomam forma mais surpreendente sao os que
dizem respeito aos deuses e a virtude: que os proprios deuses atribuiram a muitos
homens de bem infelicidades e uma vida desgracada, e aos maus o contrario.
(PLATAO, Republica, 364 b).

Esse aspecto probleméatico das narrativas miticas, Platdo o anuncia também no
Eutifron.®* Esse didlogo se passa na porta do edificio do arconte-rei e comeca com o
anuncio da denuncia ao qual Socrates fora sujeito. Tal acusacao diz respeito a corrupgéo
dos jovens, e Sdcrates cré que quem o acusou fora Meleto. Eutifron, um adivinho que ali
estava por conta de uma acusacéo de impiedade por parte dos seus familiares, dialoga
com o filésofo sobre esse conceito. O caso do adivinho é polémico. Eutifron que
processara o0 pai pelo homicidio de um trabalhador seu € acusado pela familia de
impiedade, pois um filho ndo poderia acusar o préprio pai, sobretudo quando a vitima é
um estranho. Todavia, a familia parece incorrer em erro, segundo o adivinho, pois nao
sabendo o que € impiedade segundo os deuses, acusam-no indevidamente. “E dizem-me
que é impio um filho acusar o pai de crime, mal sabendo o que para os deuses vale,
relativamente ao que é piedoso e ao que é impio.” (Eutifron, 4 d-e).

Em vista disso, Socrates indaga ao adivinho o que é a piedade e o instiga sobre a
forma com que séo contadas as narrativas divinas por poetas e pintores sacros. Este diz
que piedade € o que ele fez ao acusar o pai, e impiedade seria se ele agisse de forma
contraria. Para isso, Eutifron se baseia na forma como é contada a histéria de Zeus e de
Chronos, seu pai.

Pois os préprios homens a quem acontece reconhecerem Zeus como o melhor e 0
mais justo dos deuses concordam que ele aprisionou o pai por devorar
criminosamente os filhos, concordando, por outro lado, que este mutilou o seu pai
por semelhantes raz6es. Comigo, irritam-se por acusar o meu pai de cometer
injusticas e assim eles proprios dizem por si coisas contrarias, ao falarem dos
deuses e de mim. (PLATAO, Eutifron, 5 e-6 a)

Socrates discorda do que é dito e afirma ndo acreditar que tais coisas tenham se
passado assim. Ele ndo cré que possa ter existido guerra entre os deuses, bem como
odio e lutas como sdo apresentados. Esta forma estranha a natureza divina sera trazida a
tona também na Republica, com relacdo as representacdes poéticas. Adimanto, assim
como Eutifron, apresenta a forma com a qual os poetas disseram, tendo por objetivo uma
explicacéo satisfatoria. Eutifron faz isso com a histéria de Zeus e de Chronos, e Adimanto
o faz, citando a maneira com que agem os adivinhos para justificarem a facilidade de um

comportamento injusto, utilizando o que é dito por Hesiodo e Homero. Os versos citados

® PLATAO. Eutifron, Apologia de Sécrates, Criton. Traduc&o, introducéo e notas de José Trindade Santos.
Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 1983.
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de Hesiodo compreendem os 287-289 dos Erga.

Mal, pode colher-se em abundéancia e com facilidade.
O caminho é plano, e mora junto de nos. N
Mas ante a virtude puseram os deuses o suor. (PLATAO, Republica, 364 c-d)

De igual modo, é citado os versos 497-501 da lliada de Homero para mostrar a
flexibilidade do carater dos deuses, o que valeria dizer que, ndo importaria se o caminho
escolhido fosse o da injustica, do mal, pois este sempre poderia ser sanado através de
oferendas aos deuses. No Eutifron, a piedade € conceituada pelo adivinho como um
escambo entre homens e deuses, o que acaba por ser alvo da critica socratica com

relacdo a m4 apresentacdo da relagcéo entre aqueles

Ja antes te falei um pouco disso, Sécrates, de que a tarefa maior € como se pode
com rigor aprender todas estas coisas. Digo-te simplesmente: que alguém que
saiba fazer e dizer as coisas que sdo agradaveis aos deuses, rezando e
sacrificando, realiza actos piedosos, que salvam as familias e as cidades; e as
coisas contrarias as que agradam sdo impias: subvertem e destroem tudo.
(PLATAO, Eutifron, 14 c-b)

Dessa forma, o caminho menos tortuoso seria mais aprazivel, e o mal sempre
redimido, o que levaria alguém a pratica-lo com mais facilidade. E assim nos diz Homero,

de acordo com a citacao platbnica:

Flexiveis até os deuses o0 séo.

Com as suas preces, por meio de sacrificios,

votos apraziveis, libacdes, gordura de vitimas, os homens,
tornam-se propicios, quando algum saiu do seu

caminho e errou. (PLATAO, Republica, 364 d-e)

Nesse contexto fica mais claro o ceticismo das palavras de Adimanto, onde ele se
mostra incapaz de afirmar a existéncia dos deuses. De fato, aqueles que séao
responsaveis por tais conhecimentos o apresentam de maneira estranha e dificil de crer,
como também podemos depreender das definicdes dadas sobre a piedade no Eutifron. Ao
tomar a palavra, Socrates se preocupa com tais narragdes e as coloca em um caminho
mais adequado para aqueles que irdo aprender. Dessa forma, o poeta seria auxiliado em

sua composicdo, como também nos é apresentado nas Leis.??

Se, porém, existem, e se preocupam, nés ndo o0 sabemos nem ouvimos falar deles
a mais ninguém, sendo através das leis e dos poetas que tratam de sua genealogia,
e sdo esses mesmos que dizem que eles sdo de molde a deixarem-se flectir por
meio de sacrificios, preces brandas e oferendas. (PLATAO, Republica, 365 e).

Ao tomar a palavra, Sécrates propde que se “fundamente em imaginagédo — ou com

%2 Leis, p. 293, sobre a lei relativa as Musas.
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palavras — uma cidade”®

(Republica, 369 c). Esse ponto da andlise socratica é de
fundamental importancia para se entender tanto a definicdo de justica como a relacéo dela
com a mimesis, tida, neste primeiro momento, em sSeu aspecto técnico. A primeira
formulagéo consta em uma divisdo dos oficios dentro da cidade com o objetivo de atender
melhor as necessidades dessa cidade. Assim, “deve cada um destes homens executar o
seu trabalho proprio, para ser comum a todos” (éva €kaoTov ToUTWV O&l 1O auTol Epyov
aTraaol kolvov kataTiBéval. Republica, 369 e). Isso equivale a dizer que cada um exerceria
sua funcdo de acordo com a sua natureza, ou seja, que deverd trabalhar no seu oficio
préprio.

Tal formulacédo implica numa distribuicdo das tarefas dentro da cidade de acordo
com um principio natural. Dessa forma, alguém que venha a nascer para ser um sapateiro
ou artesdo deve exercer seu oficio e ndo outros, pois assim ndo seria capaz de exercé-los
perfeitamente, a ndo ser aquele que lhe é dada por natureza. Esse principio que sera
relacionada ao conceito de justica no livro 1V, também nos auxilia ha compreensdo da
critica a poesia mimética.

A negacdo do primeiro aspecto da mimesis repousa ai. Como nenhum individuo
deve fazer mais daquilo que lhe foi designado por natureza, por ferir a perfeicdo de seu
trabalho, o poeta que se utiliza da mimesis, expressando como sua a arte de outro, ndo
pode ser admitido, pois estaria infligindo o principio basilar da cidade e da justica na
cidade; além disso, estaria agindo de forma desrespeitosa com relagdo as outras artes,
pois ao falar como se possuisse o conhecimento de outros oficios, ele estaria
menosprezando aquele que durante anos se dedicou ao seu aperfeicoamento,

demonstrando, ao copiar, que aquilo € de facil aquisicao.

E no que respeita a guerra, ndo deve ligar-se ainda mais importancia ao seu
aperfeicoamento? Ou é assim tdo facil que ser& ao mesmo tempo guerreiro
qualquer lavrador, ou quem trabalhar de sapateiro ou em qualquer outra arte, ao
passo que ninguém pode tornar-se um bom jogador de damas ou dados, se ndo se
dedicar desde a infancia, e se s6 o pratica como passatempo? Se uma pessoa
pegar num escudo ou em qualquer outra arma ou instrumento de guerra, tornar-se-a
no proprio dia um lutador satisfatério com armas pesadas ou em qualquer outra
espécie de combates, ao passo que o facto de tomar nas maos qualquer outro
instrumento ndo fara de ninguém um artifice ou um atleta, nem sera (til aquele que
ndo tiver adquirido o conhecimento de cada arte nem obtido a pratica suficiente?
(PLATAO, Republica, 374 c-d)

Ha, nesse ponto, uma critica que busca na autenticidade do artista e de sua arte,

um equilibrio com as outras artes. Como o lavrador por natureza nao deve buscar um

63 T AOyw £€ Apxic TToIUEY TTOAIV.
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outro oficio, pois se assim o fizer ndo estara sendo auténtico com sua disposi¢ao natural
gue o encaminha para o cultivo da terra; o poeta que, ndo falando por si mesmo, passar a
enveredar pelo caminho de outras artes, terminara por reproduzir a mera aparéncia,
tomando-as como realidades.

Socrates nos diz que ha duas espécies de literatura: uma verdadeira (GAnBég) e
uma “ficticia”®*(ywe0d0¢). A espécie ficticia é a fabula (u060¢). Segundo Sdcrates, de forma
geral esta é falsa, mas contém algumas verdades e € essa espécie que se deve contar as
criancas antes da ginastica (Republica, 377 a). Mas deve haver um cuidado com esse
primeiro momento. Como o comeco de qualquer empreendimento € mais delicado e, no
gue diz respeito a educacéo, aquele elemento que vem primeiro serve de base para o
aprimoramento de uma pessoa, as fabulas devem ser analisadas, vigiadas e ndo postas

ao acaso.

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

Essa andlise tem em vista o propdésito paidéutico da poesia. Reajustando os mitos,
Platdo parece nos mostrar um caminho Uutil e bom para o poeta, preservando a funcéo
formadora que eles possuem. Ele nos diz que os patronos de tais fabulas sdo Homero e
Hesiodo e o que neles deve ser censurado € a “mentira sem nobreza” ou “indecorosa”
(kaAg weudnTal). Essa consiste na maneira como sé&o expostos o ser dos deuses e dos
herdis. Por mais que sejam verdadeiras, essas fabulas ndo devem ser contadas para as
criancas.

A reproducédo desses fatos deve ser repensada de acordo com o fim proposto.
Como serdo contadas as criangcas e como estas ndo possuem discernimento, é
necessario que tais fabulas sejam evitadas, “mas, se fosse forgoso referi-lo, escuta-lo-iam
em segredo, o menor numero possivel de pessoas...” (Republica, 378 a). O que se deve
evitar em tais casos sdo as caracterizacbes antropomoérficas dos deuses. Nesse ponto,
Socrates traz os questionamentos de Adimanto, bem como o que encontramos no
Eutifron.

O divino — parece nos dizer ele — serve de paradigma ao humano. Dessa forma, se
se deve usar a mimesis, que esta coincida com a conduta dos seres divinos, servindo de
modelo a educacao dos homens. Se forem contadas historias erroneamente estruturadas

dos deuses, é forcoso que aqueles que as escutam, sobretudo as criangas, sejam mais

® De acordo com a traducéo espanhola, no passo 376 e.
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suscetiveis de assimila-las. Uma vez que elas ndo sdo capazes de entender a forma
alegdrica com que sdo revestidas, devera reter o que for comum a sua natureza
intelectual, ou seja, ndo apreendendo o carater alegorico, elas assimilardo aquilo que for
mais simples e imediato. Dessa maneira, assimilando os caracteres superficiais das
fabulas, a crianca, com seu carater moldavel, ira se ajustar aquele modelo de acordo com

suas capacidades.

[...] E coisa que ndo deve aceitar-se na cidade, quer essas histérias tenham sido
inventadas com um significado profundo, quer ndo. E que quem é novo néo é capaz
de distinguir o que é aleg6rico do que nao é. Mas a doutrina que aprendeu em tal
idade costuma ser indelével e inalteravel. Por causa disso, talvez, é que devemos
procurar acima de tudo que as primeiras histérias que ouvimos sejam compostas
com a maior nobreza possivel, orientadas no entendimento da virtude. (PLATAO,
Republica, 378 d-e).

O caminho que a mimesis tomara devera ser este. A virtude sera o guia nos seus
propdsitos educativos. Fugindo de pretextos artificiais, ilusérios, as narrativas devem ser
simples, de facil entendimento e com vistas a orientacdo nos primeiros anos de vida — 0s
mais importantes de um individuo. Essas narrativas devem representar o seguinte: “Tal
como Deus é realmente, assim, € que se deve sem davida representar, quer se trate de
poesia épica, lirica ou tragica.” (Republica, 379 a).

Percebemos a importancia dada a poesia. Como uma forma atrativa, por conter
elementos fantasticos e de facil apreciacao, ela exerce um papel fundamental dentro da
educacio. Todavia, essa utilizacido deve ser analisada. E o l6gos que empreende esse
trabalho, dando a ela uma nova feitura, sem, no entanto, descaracteriza-la, ou seja, sem

desmerecé-la do seu papel na educacéao.

Quando alguém disser tais coisas dos deuses, leva-lo-emos a mal e ndo lhe
daremos um coro, e ndo consentiremos que 0s mestres a usem na educagdo dos
jovens, se gueremos que 0s nossos guardifes sejam tementes aos deuses e
semelhantes a eles, na maxima medida em que isso for possivel ao ser humano.
(PLATAO, Republica, 383 c).

De acordo com esse exemplo nés podemos ver a que tipo de natureza o0 homem
deve se aproximar e, por conseguinte, como esta natureza deve ser apresentada. A
mimesis em seu aspecto ético tem por paradigma essa caracterizacdo dos seres divinos.
No inicio do livro lll, Sécrates expde um exemplo de virtude a ser instigada. No passo 386
b-c, ele nos diz que as fabulas devem ser Uteis a coragem, e que, por isso, ndo podem
despertar temor com relacdo ao Hades. Além disso, ele se direciona a algumas
caracteristicas das narrativas homéricas com o objetivo de analiza-las dentro do modelo

paidéutico que se busca.

Porque, segundo julgo, diriamos que 0s poetas e prosadores professam os maiores
dislates acerca dos homens: que muitas pessoas injustas sao felizes, e
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desgracadas as justas, e que é vantajoso cometer injusticas, se nao forem
descobertos, que a justica € um bem nos outros, mas nociva para o préprio. Tais
opiniGes, dir-lhes-iamos que se abstivessem delas, e proscrever-lhes-iamos que
contassem e narrassem o contrario. (PLATAO, Republica, 392 a-b).

Com isso ele recaptula o que fora dito ao longo do livro Il sobre as narrativas.
Encerrando esta parte, Socrates se detém a falar do estilo dessas historias (Republica,
392 c). Esses estilos consistem em “simples narrativas” (amAfi dinynoel), “imitagao”
(MipAoewg), ou ambas. Nas narrativas simples ha a presenga do poeta, é ele quem conta
as passagens, sem a necessidade de convencer o0 publico de que se trata de outra
pessoa. Nessa parte da analise dos estilos, Socrates retoma as observacdes com relacéo
ao principio distributivo das fun¢des na cidade, mas aplica-o diretamente a poesia. Esta,
como um exemplo de manifestacdo mimética, assim como a pintura, deve ser bem
analisada, pois possui grande relacdo com a formacédo dos cidadaos.

Em oposicdo a “simples narrativa”, ha o estilo mimético, que consiste, nesse
aspecto circunscrito da mimesis, em se fazer passar por outrem, tal como ocorre com 0s
oficios, ou seja, quando o poeta expde a arte de um médico, um guerreiro, ou de qualquer
gualquer outro artista, fazendo-nos acreditar que ele possui tal conhecimento e utilizando-
o como referéncia para tal. E o que Homero faz quando fala como se fosse Crises, 0
sacerdote, apresentado no passo 393 a-b da Republica.

Esse jogo de ilusdes, em que 0 poeta nos faz pensar que se ausenta, é 0 que
caracteriza a mimesis no aspecto em que chamo de técnico. A meu ver, ndo se limita aqui
apenas a auséncia do poeta, enquanto individuo, mas também é, sobretudo, uma
auséncia da autenticidade do seu trabalho, visto ele se expressar como se fosse outrem.

Sua importancia dentro da cidade consiste no papel que ele exerce na formagéo
dos cidadaos, por isso que o0 poeta deve ser repensado em seus elementos estruturais.
Nessa parte da andlise, Platdo parece se fixar no aspecto mais técnico da poesia, qual
seja, nas narrativas, nos estilos, no seu conteaddo mimético.

Ao se passar por um individuo, ou por um artista, 0 poeta expde apenas um
simulacro daquilo que fora copiado. E nesse curto limite da composi¢édo que Platdo ira
trabalhar. E o produto dessa composic&o que devera ser analisado, tendo em vista o seu
fim pratico. Por isso que optei pela nomenclatura de “técnico”, por dizer respeito a
reproducdes de caracteres técnicos de outras artes, mas também por provir de técnicas
mnemaonicas que auxiliariam nessa reproducao.

Além dessa narrativa absolutamente mimética, ha também aquelas que possuem
um estilo misto.

Percebeste muito bem, e creio que ja se tornou bem evidente para ti o que antes
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ndo pude demonstrar-te; que em poesia e em prosa ha uma espécie que é toda de
imitacdo, como tu dizes que é a tragédia e a comédia; outra, de narracdo pelo
préprio poeta — é nos ditirambos que pode encontrar-se de preferéncia; e outra
ainda constituida por ambas, que se usa na composi¢cdo da epopeia e de muitos
outros géneros, se esta a compreender-me. (PLATAO, Republica, 394 b-c).

A exemplificacdo dos ditirambos como um estilo simples, onde o narrador pouco ou
nao se ausenta, demarca apenas um dos aspectos desse género poético. Inicialmente, os
ditirambos parece constituirem-se de canc¢des entoadas a Dioniso, seguida de danca e
regrada por vinho. Todavia, por volta do século V a. C., eles vieram a se tornar narrativas
de carater dramatico, como nos aponta Plutarco, no seu livro De Musica®®: “E sobre
Xendcrito, o qual era da raca dos lécrias, da Italia, € objeto de disputa se foi compositor
de peds, pois dizem que ele foi compositor de temas heroicos contendo acdes. E, por
isso, alguns chamam ditirambos as suas composi¢des.” (PLUTARCO, 1134 e).

Como um estilo mais auténtico — e digo isso em oposi¢cdo ao mimético —, Platdo o
privilegia por pertencer de fato ao poeta, como um género poético aceitavel, pelos motivos
ja enumerados. Mas também € possivel que um estilo misto seja também aceitavel, desde
gue a imitagdo possua um coerente papel paidéutico.

O questionamento que se segue € esse: deve o guardido ser imitador? Ainda
circunscrita no estilo mimético de poesia, Socrates indaga sobre a possibilidade de se
haver mimesis nessa construcdo em l6gos, e, se se deve, em quais casos. Ele entao

pergunta a Adimanto:

Considera pois, 6 Adimanto, o seguinte: se os guardides devem ser imitadores ou
ndo. Ou resulta do que dissemos anteriormente que cada um sé exerce bem uma
profissédo, e ndo muitas, mas, se tentasse exercer muitas, falharia em alcancar
qualquer reputacédo. (PLATAO, Republica, 394 e).

Essa colocacdo de Sdcrates parece ndo apenas dizer respeito ao guardido, mas as
demais manifestacdes, ou funcbes dentro da cidade. O poeta mimético inflige as leis da
cidade ao falar indiscriminadamente sobre outras funcdes que ndo a dele, se passando
por outrem; como um “artista” polivalente, ele estaria ultrapassando um limite natural, ou
seja, infligindo a lei justa.

Entendamos a reviravolta dessa colocacdo de Platdo. Como vimos anteriormente
sobre a funcéo antiga do aedo e a caracterizacdo herdada pelo poeta, aquele era tido
como um arquivo, uma biblioteca para uma sociedade oral. Ainda temos registros de
sociedades que assim vivem. Podemos entender aquela dos gregos partindo dessas que

sobreviveram ao avancgo do tempo. O povo San, por exemplo, que vive na parte austral da

% PLUTARCO. Obras morais: Sobre o afecto aos filhos, Sobre a musica. Tradugéo do grego, introducéo e
notas de Carmen Soares e Roosevelt Rocha. Coimbra: Centro de Estudos Classicos e Humanisticos, 2010.
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Africa, no deserto do Kalahari, possui ainda essa caracterizagdo. O ancifo seria como a
figura do aedo. Conhecedor de tudo, da historia até as artes como a da caca, ele € um
arquivo vivo, um educador para as demais gerac¢des, bem como o individuo responsavel
por ndo deixar morrer a tradi¢cao e a histdria do seu povo.

De igual maneira, antes do advento da escrita, que possibilitou um avanco
intelectivo maior, na medida em que tornou mais acessivel a assimilacédo e a reflexdo
daquele conhecimento outrora superficial; o aedo continha toda a histéria, tudo o que foi,
0 que é, e 0 que serd. Platdo entdo resgata ao seu tempo esse aspecto do aedo e do
poeta, e aponta as dificuldades da manutencéo dessa caracterizacdo. Em certa medida, o
conhecimento reflexivo, demonstrativo, tomou o lugar do reprodutivo, sendo aquele mais
conveniente ao saber que este, por possibilitar uma analise mais profunda, um estudo
mais qualificado.

Mais a frente, Socrates conclui com a dificuldade existente na imitacdo de diversos
oficios:

Logo, dificilmente exercer4d ao mesmo tempo uma das profissdes de importancia e
imitar4 muitas coisas e sera imitador, uma vez que nem sequer as mesmas pessoas
imitam bem ao mesmo tempo duas artes miméticas que parecem préximas uma da
outra, a Comédia e a Tragédia. (PLATAO, Republica, 395 a)

Nesse momento, a mimesis parece valida apenas no aspecto ético. Como vimos
sobre as histérias, onde é preferivel reproduzir feitos grandiosos, de maior conformidade
com a natureza divina, por promover ou por incitar uma atitude semelhante; os guardides
da cidade também devem fazer, naquilo que circunscreve o espaco ético de sua atuacao.
A imitacdo das profissées ndo serd encorajada, pois a disposi¢cdo para tal depende de
uma aptidao natural; é, portanto, algo mais especifico que, assim como as divisbes das
tarefas, precisa também ser redirecionado.

Sécrates entdo diz aos dois irmaos:

Por conseguinte, se conservarmos 0 primeiro argumento, de que 0S NOSS0OS
guardibes, isentos de todos os outros oficios, devem ser os artifices muito
escrupulosos da liberdade do Estado, e de nada mais devem ocupar que nao diga
respeito a isso, ndo hao-de-fazer ou imitar qualquer outra coisa. Se imitarem, que
imitem o que lhes convém desde a infancia — coragem, sensatez, pureza, liberdade,
e todas as qualidades dessa espécie. Mas a baixeza, ndo devem pratica-la e nem
ser capazes de a imitar, nem nenhum dos outros vicios, a fim de que, partindo da
imitacdo, passem ao gozo da realidade. Ou ndo te apercebeste de que as imitacdes,
se se perseverar nelas desde a infancia, se transformam em habito e natureza para
0 corpo, a voz e a inteligéncia? (PLATAO, Republica, 395 b-d)

Dessa forma, com relagdo as narrativas, dever-se-a imitar caracteres elevados, que
demonstram uma utilidade para a harmonizacdo da cidade e nao algo que possa criar

uma desarmonizacdo por uma ilusédo gerada ao se burlar um preceito basilar. Assim, o
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poeta devera evitar se ausentar — salvo em casos de reproducdo de personagens
virtuosas, onde seria licita a tentativa de igualar-se. De igual modo ele também n&o
devera ser aos olhos dos outros possuidores de habilidades que na verdade ndo possui,
mas deve reproduzir feitos grandiosos, moderadamente, para que possa criar nas almas a
mesma disposicado. O reflexo de tais disposi¢des, ao contrario do que se da na ordem
epistémica, € um bem comum, pois conduz a uma pratica saudavel; ao passo que a
imitacdo de um oficio trds maleficios, por levar as almas ao mesmo erro, ou seja,
condicionando apenas aos aspectos limitados, ao simulacro daquilo que deveria servir de

modelo.

O homem que julgo moderado, quando, na sua narrativa, chegar a ocasido de
contar um dito ou feito de uma pessoa de bem, querera exprimir-se como se fosse o
préprio, e ndo se envergonhara dessa imitacdo, sobretudo ao reproduzir actos de
firmeza e bom senso do homem de bem; queré-lo-4 em menos coisas e em menor
grau, quando essa pessoa tiver tergiversado, devido a doenga ou a paixdo, ou
mesmo a embriaguez, ou qualquer outro acidente. Quando, porém, se tratar de
algum exemplo indigno dele, ndo querera copia-lo afanosamente quem lhe é
inferior, a ndo ser ao de leve, quando ele tiver praticado algum acto honesto; e,
mesmo assim, sentir-se-a envergonhado, ao mesmo tempo por ndo ter pratica de
imitar seres dessa espécie e por se aborrecer de se modelar e de se formar sobre
um tipo de gente que lhe é inferior, desprezando-o no seu espirito, a ndo ser como
entretenimento. (PLATAO, Republica, 396 c-d)

Assim, aquele que imita, deve saber fazé-lo, de modo a ndo passar uma imagem
descuidada e nem corromper 0s jovens com uma imitacdo indigna. Parece que nesse
ponto, nés temos uma caracterizacdo do poeta como alguém gue nao tem bem definido o
gue é bom e o que ndo €, como também observamos nas Leis. Ele é capaz tanto de expor
dignamente os feitos honrosos de um heroi, mas também de expor seus vicio com igual
animo. E a partir dessa falha na exposi¢éo que a reflexdo adentra e reencaminha aquele
discurso a um lugar mais adequado.

No caso da Republica, ela se torna importante, pois nos apresenta a possibilidade
de um olhar critico para o poeta, consistindo mais em uma tentativa de refletir o papel
deles dentro da cidade, que em uma critica estritamente negativa — levando a crer que 0s
elogios a eles sejam encarados como uma ironia. Assim, na analise da mimesis, podemos
ver a prova para isso, bem como a importancia que Platdo da a esses personagens.

E o que vemos, sobretudo, no livio X. Neste, a mimesis possui um aspecto mais
metafisico, mas estd em intima relacdo com o aspecto técnico e ético. Logo no inicio
deste livro, SOcrates expde a importancia do cuidado ou da atengdo com relagdo a poesia
para a perfeicdo da cidade. A atencdo dispendida nos livros anteriores retorna ao ultimo
livro de forma mais especifica. Logo na primeira fala que da inicio ao livro, Sécrates diz

(595 a): “Ora a verdade é que — prossegui eu — entre muitas razbes que tenho para
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pensar que estivemos a fundar uma cidade mais perfeita do que tudo, ndo € das menores
a nossa doutrina sobre a poesia”. E, logo depois, ele faz a famosa afirmacéo da nao

admissao da poesia mimética dentro da cidade:

“A de ndo aceitar a parte da poesia de carater mimético. A necessidade de a recusar
em absoluto é agora, segundo me parece, ainda mais claramente evidente, desde
gue definimos em separado cada uma das partes da alma.” (PLATAO, Republica,
595 a-b)

10 undauf TapadéxeoBal auTic 6on PIMNTIKA: TTAVTOS yap paAAov ol TTapadekTéa
vOv Kai évapyéaTepov, we Euoil Sokel, gaivertal, £TTeIdN XwpPig EkaoTa difpnTal Ta TAG
Wuxig €idn.

Para entendermos esse primeiro momento, vejamos um pouco do que fala
Socrates. A referéncia esta no livro IV, onde se discute a Justica e posteriormente as
partes da alma. Nessa exposicdo, Platdo relaciona as caracteristicas da cidade com a
alma do individuo. No passo 433 e-434 a, ele assim conceitua a justica: “E deste modo se
concordard que a posse do que pertence a cada um e a execucdo do que lhe compete
constituem a justica.” Tal conceituagédo € o desdobramento daquela primeira nogao, no
que diz respeito aos oficios, que encontramos ainda no livro Il.

Deve haver, entre a cidade justa e o individuo justo uma relacdo simbidtica. Se a
cidade for justa, € necessario que os individuos que nela vivem sejam de igual natureza,
pois, do contrario, ndo poderiamos afirmar ser justa uma cidade com individuos injustos e
nem tampouco uma cidade injusta contendo individuos justos. O principio de semelhanca
entre o individuo e a cidade sinalizara, assim, a caracterizacdo do conjunto, como um
todo articulado em suas partes. Assim, se a cidade justa € aquela que possui em si a
temperanca, a coragem e a sabedoria, é forcoso que os individuos que nela vivem sejam
corajosos, temperantes e sabios. “Logo, meu amigo, entenderemos que o individuo, que
tiver na sua alma estas mesmas espécies, merece bem, devido a essas mesmas
qualidades, ser tratado pelos mesmos nomes que a cidade”. (Republica, 435 b-c).

Assim, da mesma forma que se devem harmonizar esses trés elementos na
cidade, estes também devem ser harmonizados nos individuos, pois ha uma
interdependéncia entre o individuo e a cidade, onde um precisa estar em relacdo com o
outro, tal como um reflexo ao objeto refletido. Tendo atengéo com as partes que compde a
cidade, deve-se ter em igual importancia aquelas que compdem as almas dos individuos.
Em vista disso, podemos perceber, por um lado, a gravidade da critica a mimesis na
poesia, responsavel pela formacdo dos cidaddos, e, sobretudo dos mais importantes
dentro do Estado como é o caso do guardido; mas também, por outro lado, a importancia

dada aos poetas, responsaveis por formarem dignamente o individuo, importancia essa
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gue refletira no Estado como um todo. O cuidado visa a essas duas dimensodes
relacionadas em um todo: a da alma com os elementos que caracterizam a cidade.

Este dificil equilibrio que relaciona a parte ao seu todo deve ser muito bem
analisado. A construcdo intelectiva visa ao modelo perfeito que ndo necessariamente sera
posto em pratica. Tal como o poeta faz com as narrativas de herois e deuses, SoOcrates
tece, em légos, um modelo de cidade perfeita, sem, no entanto, ficar isenta de qualquer
possibilidade de erro posterior, visto se tratar aqui de um modelo com base discursiva e
dialogal e ndo doutrinario.

No ultimo livro da Republica, detendo-se ao aspecto metafisico da mimesis, ele
afirma serem as obras miméticas a destruicdo da inteligéncia dos ouvintes (595 b).
Opondo, assim, a mimesis ao conhecimento verdadeiro. Ela age como alguém que anda
a segurar um espelho ou como o pintor, ambos tratados como artifices de coisas
aparentes, por produzir apenas simulacros da coisa real. Essa imagem denota o aspecto
limitado da exposicdo mimética. Como alguém que s6 apresenta o exterior de algo ou sé
conhece seus aspectos externo, desconhecendo sua feitura interna, seus mecanismos,
ou seja, o conhecimento ou o dominio da arte em si; assim também é com o poeta que,

ao se passar por alguém gue conhece varios oficios, acaba por iludir os ouvintes.

Por exemplo, dizemos que o pintor nos pintara um sapateiro, um carpinteiro, e 0s
demais artifices, sem nada conhecer os respectivos oficios. Mas nem por isso
deixara de ludibriar as criangcas e os homens ignorantes, se for bom pintor,
desenhando um carpinteiro e mostrando-o de longe com a semelhanca, que lhe
imprimiu, de um auténtico carpinteiro. (PLATAO, Republica, 598 b-c).

O que o pintor faz, da mesma forma que o poeta, é criar um “fantasma”®®, uma

“aparéncia” daquilo (@avrdouartog). Esse “fantasma” se faz crer ao publico como uma
coisa real e, nesse sentido, o fantasma toma a forma da coisa mesma, assim como a
mimesis faz com relacéo aos oficios.

Atentemos para o que diz Longino (Do sublime, XV, 1-2). Ao contrario de
@avtaouartog utilizado por Platao, ele utiliza @avracia para se referir a fabricacao de
imagens pelos poetas. Essas imagens sao produzidas quando os poetas estdo sob o
entusiasmo e a paixao. Assim, da mesma forma como ocorre com a aparéncia produzida
nos movimentos mimeéticos, as apari¢cdes no discurso tem por objetivo fazer ver algo que
na realidade néo existe. O que consistiria na substituicdo do real pelo fantastico. Longino,
nesse aspecto da poesia, relaciona esta com a retdrica, pois, ao criar tais imagens, 0s
poetas tentam convencer o publico de sua existéncia. Ndo € muito distante do que

encontramos em Platdo, pois da mesma forma que o poeta na Republica deseja passar

% De acordo com a traducdo espanhola.
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uma imagem errdnea de si mesmo, no fon, por exemplo, n6s encontramos também o
publico como o ultimo elemento da cadeia de entusiasmo e como o receptaculo ultimo de
toda aquela forca emotiva perpassada pelo poeta e pelo rapsodo, bem como aquele que é
ludibriado por um falso conhecimento.

Neste dialogo percebemos dois niveis de mimesis retérica: a que se relaciona com
a técnica, quando o rapsodo se diz grande conhecedor das artes; e aquela que se
relaciona a ética, quando o rapsodo transmite emocdes falsas, forjada, com o intuito de
tornar seu trabalho mais “auténtico”.

Com relagcédo ao primeiro nivel, temos a mesma caracterizacdo de poeta mimético
que encontramos no livro X da Republica. No fon 538 ¢-539 d, Socrates reproduz
passagens da lliada e da Odisseia, em que Homero fala como se fosse um médico, um
pescador e um adivinho. Ao final dessa exposicao, ele pergunta a lon qual € aquela que
pertence ao rapsodo e a sua arte. Este responde que todas, ao passo que Socrates diz
(539 e): “Mas tu ndo afirmas, lon, que sdo todas; ou és assim tdo esquecido?! De
qualquer modo, ndo seria conveniente a um homem que é um rapsodo ser esquecido.”®’

Ele se refere ao que fora outrora acordado sobre ser a rapsédia e o rapsodo
conhecedores de todas as artes. O movimento que Socrates empreende é o de
tolhimento das ilusdes de lon, tanto sobre si mesmo como sobre a sua “arte”, mas
também busca algo que seja préprio dele.

No que diz respeito ao segundo nivel, qual seja, 0 da mimesis que se relaciona
com a ética, nés podemos identifica-lo no passo 535 c. Nele, ion relata a Sécrates a
capacidade que ele tem de se ajustar a emocdes diversas e a de torna-las auténticas ao
seu publico. As emocbes constituem um adendo que torna aquilo que ele faz ainda mais
“verdadeiro”. Assim, “quando recito um passo patético, os meus olhos enchem-se de
lagrimas; se é assustador e terrivel, os cabelos ericam-sé-me e o0 coracao bate-me mais
depressa’.

Ao fazer isso, o rapsodo guia, digamos assim, as emoc¢des do publico, conforme a
natureza patética ou terrivel do passo a ser apresentado. Platdo, a seguir, expbe uma
caracteristica inconveniente do rapsodo, ao apresenta-lo como um sujeito que ndo se
importa ou ndo entende que os estimulos de tais emocdes despertam partes da alma que
necessitam ser controladas. A figura do rapsodo € desenhada e, assim como o poeta, ele
nao tem muito discernimento do que se deve ou nao ser apresentado. A ideia da razéo

reguladora e dirigente ainda nédo se faz bem presente, mas nds ja podemos antevé-la em

" 00 00 ye QRiC, M "lwv, GTavta: f oUTWS ETAACHWY &f; KaiTol oUK &v TTPETTOI Ye EMARCHOVA €ival Paywdov
Gvdpa. Optei pela tradugédo de Claudio Oliveira por achar mais precisa com o original.
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tais situacbes. O rapsodo, ao contemplar seu publico, pode rir, se os fizer chorar, pois
recebera por isso; ao passo que, se eles, ao contrario, rirem, sera ele que devera chorar.

Em Longino, tais representacdes sdo importantes dentro da poesia, pois levam o
publico no mesmo movimento que os personagens, modulando suas emoc¢des conforme a
exposicao do poeta, o que confere uma passagem ao apice daquelas representacdes. Em
Platdo isso se torna problematico, pois, dependendo da passagem a ser reproduzida, esta
pode gerar desequilibrio nas partes da alma e comprometer a formacéo individual e, por
conseguinte, o bem-estar da cidade.

O pintor substitui a imagem do mantico em outras andlises do poeta. Ao se deter
sobre o aspecto divinatorio, a mantica serve de apoio ao argumento sobre a inspiracao e
a incapacidade de reflexdo do poeta sobre aquilo que ele diz; no caso da Republica, o
pintor serve de apoio para as analises do aspecto metafisico da mimesis poética,
demonstrando sua inviabilidade para um conhecimento que ndo seja 0 aparente. Assim,
as imagens poéticas, qual aquelas do pintor, sdo comparadas a um simples reflexo, ndo
sendo reais ou ndo existindo em verdade®. Desse modo, a retérica poética nos
encaminha ao erro, ao tomar o aparente pelo real. Tal substituicdo, em epistemologia, é
causa de um grande embaraco e um maleficio para a inteligéncia.

O recurso a mimesis em seu campo ético é valido com algumas ressalvas, como
vimos anteriormente; todavia, quando se trata de seu aspecto metafisico, isso ja ndo é
possivel. Talvez seja esse 0 motivo pelo qual o livro X da Republica seja visto como um
repudio a poesia.

Isso se da pela substituicdo da verdade pela sua aparéncia. Como ha pontos de
contato entre as duas, a aparéncia de uma verdade (pavtdouarog f aAnbeiag) atinge uma
pequena parte das coisas, aquilo compreendido pelo seu aspecto externo (0TI GUIKPOV TI
EKAOTOU €QATITETal, Kkai ToUTO €idwAov). Dessa forma, tanto as criangas como os
ignorantes podem ser levados ao erro, por tomar uma coisa pela outra, absorvendo o
conhecimento limitado e ignorando o conhecimento real.

Mas isso ndo se inscreve apenas no campo epistémico. Platdo vai mais além na
sua analise, relacionando, além da mimesis técnica a metafisica, aquela também que diz
respeito ao campo ético. No ultimo livro estas trés formas de mimesis ganham um so
corpo, sobretudo quando o foco da andlise se volta a Homero. Em 599 b-c, Sécrates da
inicio a uma andlise incisiva sobre o0 aedo, questionando seus atributos tradicionais e nos

levando a crer na existéncia de uma negacao total e ndo parcial ou construtiva dele.

%8 vai, €pn, Qaivoueva, o pévtol 6vta yé Tou T dAnBeia. Replblica, 596 e.
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N&o precisamos dizer nada, além disso: Homero era a figura central da educacéao.
Referéncia de toda a poesia mimética; guia dos homens e homem de uma espantosa
clarividéncia — com o perdao do termo —, reconhecido pelos gregos e tido por conhecedor
de varias ordens de saber. N&o creio que Platdo desmereca isso e, para tal, relembro o
que fora visto nos livros Il e lll da Republica, ou seja, nas tentativas de pensar o
venerando poeta na cidade. Todavia, a critica é forte, parece pér em duvida a
caracteristica pedagogica de Homero. SOcrates é claro em expor que ele ndo era médico
(599 b-c); nem um educador ou conhecedor da virtude (600 c-d); nem tampouco guia de
povos (600 c-d).

A principio, alguém que se depare com tais palavras, talvez se assuste, pois,
embora elas sejam expostas como um questionamento, sabe-se que sua resposta €
afirmativa e a pergunta como sendo meramente retérica. Comparo tal passagem com
aquela do Ménon®®, em que os poetas também sdo guias. Mas como no Ménon, na
Republica isso ndo significa que eles possuam conhecimento da virtude, até porque esta
parece nao fazer parte de um conhecimento, sendo qual uma intuicdo. Destronando os
sofistas da sua pretensdo em serem mestres da virtude, o Socrates do Ménon atribui a ela
a uma “concessao divina” (Bcia poipa), mas deixa em aberto o que ela poderia ser em si e
por si mesma, e confirma que a resposta final sobre se ela pode ser ensinada ou néo, s6

poderia ser dada mediante esse conhecimento.

Assim sendo, seguindo esse raciocinio, Ménon, € por concessdo divina que a
virtude nos aparece como advindo, aqueles a quem advenha. Mas o que € certo
sobre isso saberemos quando, antes de <empreendermos saber> de que maneira a
virtude advém aos homens, primeiro empreendermos pesquisar o que € afinal a
virtude em si e por si mesma. (PLATAO, Ménon, 100 b)

Na Republica (353 a-e) temos um possivel caminho para essa questdo. Nela
podemos ver a virtude como a capacidade de algo poder cumprir suas funcdes. O
cumprimento desta funcéo esta para aquilo que se possui naturalmente. Por exemplo, a
virtude do olho é poder ver, a do ouvido € poder ouvir, e etc. Ao passo que todas as coisas
possuem uma funcdo, e a capacidade de realizad-la é denomidado como sendo sua
virtude. “Bem — disse eu —. Portanto, ndo te parece ter uma virtude que Ihe é propria tudo
aquilo que esta encarregado de uma funcdo? Tornemos ao mesmo ponto: os olhos,
diziamos nds, tem uma fungao?”

De igual modo ocorre com a alma e com o Estado. Aquela tem diversas funcoes,
dentre as quais SOcrates cita 0 governar, o deliberar e outros. Tais fungdes s6 poderiam

ser exercidas por ela e ndo por outra coisa. Percebemos algo similar com o que sera dito

% Ménon, 99 b-c.
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logo mais, com relacdo as fungBes dos individuos dentro da cidade. Assim, cada um
exercera sua funcdo conforme a sua natureza e o ato de realizad-lo consiste em sua
virtude; sendo, portanto, inaceitdvel que um outro individuo faca aquilo que nado lhe é
préprio, com 0 mesmo risco de imperfeicdo se o ouvido, no lugar de ouvir, decidisse ver.

Assim, quando Sécrates questiona as capacidades de Homero, ele o faz com base
no nao cumprimento de sua virtude, e sim no ato dele imitar as funcdes dos outros
artifices. Nao pode, assim, ser o poeta guia, pois 0 que ele demonstra é apenas a mera
aparéncia das coisas tomadas como reais; nem tampouco pode ele entender a virtude
pois ele apenas se limita a imitar suas imagens.

Voltando ao tema da virtude, devemos ter em mente que ela € a capacidade de
cumprir uma fungéo. Se parte da poesia homeérica consiste na imitacéo de outras fungdes,
seu entendimento da virtude, ou seja, dessa capacidade em cumprir uma determinada
funcao, sera limitado, como é limitada a mimesis a mera aparéncia das coisas. Nao seria
tido por educador, pois o0 que ele transmite também esta4 em igual ordem de exposi¢ao. O
que eles fazem € atrativo, pela forma como se escreve, mas vazios de conteudo,

desprovidos de qualquer realidade e nisto é que se caracteriza a sua retérica.

Do mesmo modo diremos, parece-me, que 0 poeta, por meio de palavras e frases,
sabe colorir devidamente cada uma das artes, sem entender delas mais do que
saber imita-las, de modo que, a outros que tais, que julgam pelas palavras, parecem
falar muito bem, quando dissertam sobre a arte de fazer sapatos, ou sobre a arte da
estratégia, ou sobre qualquer outra com metro, ritmo e harmonia. Tal € a grande
seducao natural que estas tém, por si sos. (PLATAO, Republica, 601 a-b).

Dessa forma, como um criador de fantasmas ou de imagens (gidwAou TT0INTAG) sb
entendera da aparéncia das coisas, e ndo tera conhecimento dos objetos que imita pela
pratica, nem a capacidade de distinguir se sao feios ou belos, bons ou maus; nem
tampouco tera uma opiniao correta sobre aquilo no qual se detém. “Contudo, fara as suas
imitacbes a mesma, sem saber, relativamente a cada uma, em que é que ela é ma ou
boa; mas, ao que parece, aquilo que parecer belo a multiddo ignara, € isso mesmo que
ele imitara.” (Republica, 602 b).

Mais adiante em sua analise, SOcrates se volta ao aspecto ético das narrativas,
relacionando ao que fora visto sobre as partes da alma no livro IV. O poeta mimético, por
nao saber discernir as coisas que imita, acaba por tornar propensa a parte irascivel da
alma, estando distante da razdo e do bom-senso. Imitando lamentos e dores por parte dos
herdis, por exemplo, ele acaba por causar um desequilibrio nela, retirando a soberania da
razdo, do comedimento, caracteristicas essas que balanceariam as emoc¢des da alma em

algum evento tragico, e a levando a toda sorte de exposicbes lamuriosas e



94

desequilibradas. Isso é designado por um “mau governo”, e, por isso que, se ela continuar

agindo assim, ndo podera ser admitido na cidade, como fora dito no inicio do livro X.

Da mesma maneira, afirmaremos que também o poeta imitador instaura na alma de
cada individuo um mau governo, lisonjeando a parte irracional, que néo distingue
entre 0 que é maior e 0 que é menor, mas julga, acerca das mesmas coisas, ora
gue sdo grandes, ora que sao pequenas, que esta sempre a forjar fantasias, a uma
enorme distancia da verdade. (PLATAO, Replblica, 605 b-c).

Contudo, essa analise diz respeito a essa caracteristica da poesia, utilizada de
forma indevida. Como vimos, se a mimesis fosse usada com discernimento - por mais
dificil que seja imitar uma pessoa comedida, por exemplo —, ela seria Util e ndo apenas
agradavel. Essa utilidade, qual seja, a do auxilio na educagédo, como vimos anteriormente,
marca sua virtude, seu comprometimento com uma funcdo na cidade. Ao se debrucar
fortemente sobre o tema da educacdo, no discursar sobre Homero no ultimo livro,
Socrates trata especificamente desse aspecto mais nocivo da mimesis e dos seus efeitos.

Além disso, parece-me clara a abertura de outra possibilidade para a poesia
mimética. Ja no final da discusséo, no passo 606 e — 607 a-d encontramos a exposi¢ao
de uma antiga diferenca entre os dois discursos e a aceitacdo de hinos aos deuses e
encomios aos homens honestos, confirmando, assim, aquele aspecto ético da mimesis
dentro da educacédo dos cidaddos. Platdo coloca na boca de Socrates a possibilidade de
uma justificativa por parte dos poetas ou dos seus amantes, de demonstrar algo além do
mero agradavel que elas provocam. E nos adverte, também a ndés, leitores, de que nado se
deve acusa-lo de uma tal dureza ou rusticidade no trato do tema, pois que isso nada mais

€ que a expressao da distingdo entre poesia e filosofia.

Aqui estd o que tinhamos a dizer, ao lembrarmos de novo a poesia, por,
justificadamente, excluirmos da cidade uma arte desta espécie. Era a razdo que a
isso nos impelia. Acrescentemos ainda, para ela ndo nos acusar de uma tal ou qual
dureza e rusticidade, que é antigo o diferendo entre a filosofia e a poesia. (PLATAO,
Republica, 607 b).

Embora muitas das formas de se criticar a poesia possam ser relacionadas aquela
que ele faz aos sofistas, para estes, SOcrates nao reserva um lugar nesse espacgo tao
importante para o grego que € a cidade. Todavia, esse lugar precisa ser bem preparado,
bem pensado, posto de forma estratégica, elaborado, para que possa render bons frutos,

para que possa ser Uutil.
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5 CONCLUSAO

O viés percorrido ao longo deste trabalho serviu de esboco para uma tentativa de
analise entre dois importantes movimentos do periodo antigo. O poético e o filosdfico
parecem se localizar em lugares distintos, mas ambos coincidem na caracterizacao
sapiencial de seus esforcos. E clara esta distin¢do e Platdo faz questdo de por ela na
boca de Socrates, mostrando que a diferenca € antiga (Republica, 607 b). Todavia, isso
ndo invalida a importancia do poético dentro do pensamento racional empreendido por
Platdo.

O poético é levado a sério e encarado como uma problematica evidente ao longo
de muitos didlogos. Este problema, muitas vezes aparentado sob pontos de vista distintos,
pode ser resolvido a partir de uma andlise do conjunto. Ndo que a obra de Platdo possa
ser encarada de forma linear, ou sob alguma ordem que exclua certo embaragco ou
duvida; ao contrario disso, ela se mostra dinamica, viva; todavia, € possivel vermos uma
certa comunhdo geral de pensamentos entre elas. Um desses exemplos é aquele que
toca o poeta.

Por ser dinamica, essa caracterizacdo do pensamento pode passar despercebido.
N&o muito raro encontramos 0 mesmo ponto de vista servindo a propésitos distintos. Um
exemplo disso esta na propria inspiracdo, ou seja, naquilo que diz respeito aos aspectos
gue pressupfe uma certa divinagdo dentro da composi¢cdo. Em didlogos como o Fedro,
ela é exaltada, pois € a partir de tal situacdo que os adivinhos e poetas contribuem
fortemente para a cidade. Todavia, em dialogos como o ion, ela € mostrada como uma
incapacitacdo do poeta e do rapsodo em serem “artistas’. No entanto, a mesma
caracteriza permanece, o que irA mudar devera ser a situacdo em que ela é posta dentro
do didlogo. Assim, enquanto por um lado ela é uma forma de limitacdo, pois marca uma
auséncia intelectiva, por outra ela € um dom, uma forma veridica de se expor uma
verdade.

O foco dado aos aspectos de uma mesma caracterizacdo deverd mudar pelo
préprio dinamismo presente nas discussfes, mas cada aspecto comunga entre si, pois
ambos compartilham a mesma ideia, ou interpretacdo que o fildsofo faz do seu objeto de
estudo. Dessa forma, ao trazer a tradicéo poética a filosofica, presente a partir da analise
gue o préprio Platdo faz, pude ver uma relacdo entre os diversos didlogos sobre o tema,
bem como um possivel esclarecimento ou uma articulagdo entre 0s aspectos mais
importantes que compde a analise do poeta.

Dada a sua importancia no pensamento filoso6fico e seu papel na sociedade,
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parece-nos que o grande foco da critica deva ser aquele que propde uma reflexdo do seu
papel em um novo ambiente social, diverso daquele do qual parte Homero e Hesiodo;
bem como o de penséa-la junto a esfera racional presente sobremaneira nesse quase
lluminismo grego. Tal ideia também ocorre com a nocéo apresentada de mimesis, em que
0 poeta, que ndo sabe muito bem discernir entre o que é e o que nao é conveniente, deve
se subsumir as leis do Estado, como qualquer outro membro dessa sociedade projetada
racionalmente.

Ndo h4, desse modo, nenhuma preocupacdo estritamente negativa, ou
posicionamento que se proponha a excluir os poetas da cidade. Pensar o poético inclui
pensar todos os aspectos do seu discurso, desde a sua origem até seus efeitos.

Ao longo deste trabalho tentei demonstrar que ao lado da critica a poesia devemos
colocar a tradicdo poética herdada, constituindo essa a base ou o tépos sobre a qual a
critica se sustenta. Desse modo, por herdeiro, quis apresentar Platdo como um pensador
consciente dentro da problematica que é a poesia. Assim, trazendo muitos caracteres
tracidionais para a sua critica, o filosofo pode analisa-los, tecendo comentarios
concernentes com o viés discursivo desejado.

Outro dado que merece atencédo € o fato de Platédo ter levado em consideracdo néo
apenas detalhes técnicos da poesia, como fez Aristoteles, por exemplo, mas trouxe
também caracteres mistéricos, sagrados; apresentando-nos o poeta ndo como um
simples “fabricador de imagens”, mas envolto numa esfera quase divina. Desse modo, a
relacdo com o divino, a inspiacdo, o entusiasmo, sdo noc¢des importantes dentro da
critica. Portanto, trazer a nocéo divinatoria fora o ponto principal deste trabalho, pois é a

partir de tal nocdo que percebemos uma relacado mais forte de Platdo com a tradigcéo.
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