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RESUMO: A partir da leitura da Politéia de Platio, nos voltamos para a lliada ¢ a Odisséia
de Homero, com o objetivo de compreender a dimensdo ético-politica da critica do filosofo a
poesia. No tratamento dessa questdo, buscamos compreender, por um lado, a importancia da
poesia de Homero na formagdo dos gregos e, por outro, os sentidos que mimesis assume na
Politéia, para entdo analisar a critica de Platdo. Nessa querela, sdo confrontados dois tipos de
pretensdo ao saber, afins e opostos, poesia e filosofia, que Platdo busca articular em seu
projeto de fabricacdo de uma cidade com palavras. A critica platdnica a poesia integra, antes
de tudo, um projeto radical de formagdo do cidaddo para o exercicio justo do poder, a partir da

busca dialética do que podem e devem ser a alma e a cidade humanas.

ABSTRACT: From the initial reading of Plato’s Politeia we turn to Homer’s Iliad and
Odyssey aiming at understanding the political and ethical dimensions of Plato’s criticisms to
poetry. In our approach to this question we try to understand, on one hand, the significance of
Homer’s poetry for the education of the Greeks and, on the other, the different meanings
mimesis acquires in the Politeia, to finally move on to analyze Plato's attack. In this quarrel,
two claims to knowledge are confronted, poetry and philosophy, akin and opposite to each
other, which Plato seeks to articulate in his project of producing a city with words. Plato's
criticism to poetry is, above all, part of a radical project of educating citizens for the just
exercise of power, a project which is grounded on the dialectical search for what the human

soul and city can and must be.



INTRODUCAO

No presente estudo, pretendemos mostrar que a critica feita por Platdo a mimese,
na Politéia, ndo se restringe ao dominio puramente estético da poesia dita mimética, mas deve
ser equacionada em termos de uma discussdo ou de um confronto essencialmente ético-
politico, sintetizado no problema da paidéia — formacgao do cidaddo para o exercicio justo do
poder. Nossa argumentacao ¢ sustentada pelo pressuposto de que a critica platonica a poesia €
marcada por uma ambigiiidade. Platdo é, por formagdo, um poeta; concordamos com
Nietzsche, que, sustentado principalmente nos testemunhos de Didgenes Laércio (I, 5; 37),
vé€ nele um misto de fildsofo e artista (Nietzsche, 1991, p. 18-23) que, bem antes de tornar-se
um phildsophos, ja se mostrara um auténtico philotekhnos. A nosso ver, Platdo ¢ um poietés
que emprega com a maior desenvoltura em seus dialogos as técnicas da poesia e que, no
entanto, se revela seu critico mais severo. Contrariamente ao que pensa Nietzsche, para quem
a querela contra Homero significa “o completo, o genuino antagonismo” (1993, III, 25; 34-
35), acreditamos que seu confronto com os poetas faz parte de um projeto pedagodgico maior
que inclui pensar a poesia dialeticamente, isto ¢, submetendo-a aos critérios discursivos de
questionamento ¢ reflexdo. Para compreendermos a critica de Platdo a poesia, temos que
reconhecer a especificidade de sua perspectiva: ele julga Homero, contrapondo-lhe valores
ético-politicos, de modo a configurar um grande confronto, que se da, entretanto, ndo sé
contra os poetas, mas entre a filosofia e as demais praticas discursivas de sua época; confronto
esse que significa, em ultima andlise, “transposicao” e integracdo ao seu proprio projeto, que

ele chama de “filosofia”.

No primeiro capitulo, buscamos subsidios para entendermos o conteudo real da
critica platonica a esse fendmeno estrutural do pensamento grego chamado poesia, que
envolve todos os elementos constitutivos da tradicional educacgdo aristocratica, como a
musica, o canto, o coro, o teatro, o mito ¢ tem em Homero o seu principal representante.
Nossa analise se d4 a partir da influéncia da tradicdo poética no processo constitutivo da
cultura grega, tomando como base o papel educativo e normativo que a poesia sempre exerceu
entre os gregos. Examinamos a questdo de que, entre os gregos, poiesis € éthos sao
indissociaveis, sustentados pelo fato de que os poetas foram ndo s6 os primeiros educadores
hegemonicos da cidade, mas também os primeiros a tentar explicar a origem ¢ a ordem do
mundo. De Homero e Hesiodo a Platdo, a cultura grega mostra-se completamente impregnada

pelos efeitos da poesia na formacgéo ética, politica e pedagdgica das criangas e dos jovens. O
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que iremos mostrar, portanto, ¢ que a poesia, entre os gregos, sempre foi norteada por
determinados valores e que ¢ guiado por estes valores e principios que Homero define a acdo
de seus personagens, assim como Platdo, mais tarde, censura a influéncia que a acdo destes

mesmos personagens exerce na educagdo da cidade.

Iniciamos esse percurso escolhendo alguns temas que achamos relevantes para a
compreensdo do carater proprio da poesia grega como fato de cultura. Primeiramente,
mostramos a controvérsia existente entre os estudiosos de Homero a respeito de sua existéncia
historica. Em seguida, destacamos a importancia da /liada e da Odisséia na formagdo e na
preservacdo dos costumes e da cultura grega. Nossa andlise mostra que, através dos feitos
nobres e gloriosos de seus herdis, Homero dé a seus ouvintes os exemplos a serem seguidos
pelo grupo. Por se tratar, sem divida, do fato mais questionado por Platdo em sua critica ao
poeta, fazemos um contraponto entre o que os poetas e os sofistas, de um lado, e Socrates e
Platdo, de outro, compreendem por areté, mostrando que, na apropriacdo do termo pela
filosofia, essa nogdo assume uma dimensdo intelectual inédita. Ressaltamos a relevancia da
obra de Homero para a compreensdo das leis e dos costumes da sociedade grega. Nossa
estratégia ¢ sustentada pela hipotese de que, tanto na lliada como na Odisséia, encontramos
inumeras dessas convengdes que passardo a compor as normas que regulardo as relacdes
publicas e individuais entre os gregos. Buscamos compreender melhor os processos que
regulam a estrutura ética, politica e religiosa da Grécia arcaica. Nossa abordagem ¢ feita de
modo a ressaltar o mérito desses procedimentos descritos por Homero, tanto para a

organizagdo como para a preservagao das praticas comuns.

Destacamos, ainda no primeiro capitulo, a importancia do Catdlogo em Iliada, 11,
493-785, para a compreensao da propria historia grega, bem como o seu papel na preservagao
e na transmissdo dos costumes. Concentramos nossa analise na influéncia didatica do
Catalogo, que se revela um elemento fundamental da dindmica que envolve as relagdes
politicas da Grécia antiga. Indicamos, rapidamente, a fungdo simbolica do herdéi homérico na
educagdo dos gregos. Acreditamos que, através das agdes dos herdis, Homero transmite aos
ouvintes o apreco pela gloria (kléos), o maior dos valores guerreiros. Finalmente,
evidenciamos o valor do aedo como transmissor das leis e dos costumes através de seus
relatos orais. Destacamos, sobretudo, sua importancia como educador, em uma sociedade em
que a escrita ainda ndo ¢ predominante ¢ as informagdes, normas ¢ valores fundamentais sao

repassados através de seus cantos.
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Nosso segundo capitulo tem o objetivo de mostrar que, na Politéia, a mimese
determina o carater proprio da poesia, mesmo que essa no¢dao nao tenha, a rigor, a mesma
conotacdo em todo o conjunto da obra. Defendemos, principalmente, que, apesar de haver
referéncias ontologicas com relacdo a mimese, na Politéia, esta é enfocada principalmente do
ponto de vista dos valores ético-politicos que envolve (e ndo numa perspectiva explicitamente
ontologica como no Sofista). A abordagem empregada por Platdo, no nosso didlogo, ¢
elaborada no contexto de uma reflexdo maior acerca do efeito da mimese no homem e na
polis, cujos fundamentos estdo assentados em sua proposta filosofica. Destacamos por fim
que, face a diversidade de sentidos que a expressdo mimesis assume na Politéia (ético,
politico, pedagdgico, psicoldgico, estético, ontologico, epistemologico, religioso), buscamos
encontrar um recorte que a unifique de algum modo e propomos a oposicdo, inicial e
complementar em Platdo, entre as dimensdes da producdo e da acdo: mimesis como poiesis ¢

mimesis cOmo prdxis.

Por um lado, fazemos um contraponto da Politéia com o Banquete e o Sofista,
dialogos onde Platdo elabora dois usos para a expressdo poiesis, o de producdo de coisas em
geral e o de producdo de coisas com palavras. Sustentamos que, ao analisar a producdo
poética, Platdo da a mimese um tratamento ontoldgico, criticando, na poesia mimética, o fato
de ela produzir unicamente imagens e nao objetos reais. Mostramos ainda que Platdo censura
nos poetas miméticos tanto a falta de um conhecimento efetivo, como a auséncia de uma
natureza filosofica, capaz de torna-los os auténticos educadores da cidade. Por outro lado,
sustentamos que, ao analisar o efeito da poesia no ambito da vida ético-politica, Platdo teme
0s riscos que os poetas miméticos representam, devido a forte influéncia que o conteudo de
suas narracdes e representagdes exerce sobre os ouvintes. Mostramos ainda que Platdo propde
controlar o conteudo e o processo de fabricacdo da poesia, pensando na ameaca que
representam para a educagdo dos futuros guardides: a ma interpretacdo das imagens poéticas
de Homero, Hesiodo e dos demais poetas, a falta de inteligéncia (ou de reflexdo) que marca a
recepcao (e interpretagdo) de uma composi¢do poética pelos ouvintes e o efeito imediato que

ela exerce sobre os espectadores.

Nosso terceiro capitulo, ¢ marcado pela preocupagdo em mostrar que a critica a
poesia e, mais especificamente, a Homero, sempre existiu, mesmo entre os poetas, ndo sendo,
portanto, algo exclusivo de Platdo, embora este se mostre o seu critico mais radical.
Sustentamos que, na dimensao critica da formula¢ao do problema da mimese, o banimento

dos poetas imitadores ¢ fundamentado em razdes €tico-politicas € ndo no valor da poesia em
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si. Defendemos, sobretudo, que a proscricio dos poetas que ndo se deixariam guiar pela
filosofia tem o objetivo de tragar o perfil do poeta ideal como: um poeta que perde o
privilégio de compor livre ou arbitrariamente e que, portanto, deve passar a oferecer imagens
de bons e belos modos de ser, pensar e agir na sua producdo poética. SO pensada
racionalmente, a poesia oferece melhores condi¢des de exercer o seu papel de formadora do

espirito grego.

Mostramos ainda que tanto o respeito como a reprovacdo a Homero parecem ser
uma constante entre os pensadores gregos. Retomamos trechos de Hesiodo, Pindaro, Hecateu,
Herddoto, Tucidides, Xenofanes e Isocrates para mostrar que essa ambigiiidade em relagdo ao
poeta sempre existiu, muito antes mesmo da critica de Platdo que, na sua condenagdo ao
discurso poético mimético, retoma a polémica desses antigos poetas e pensadores contra
Homero. Defendemos que, na obra filosofica de Platdo, ao contrario do que comumente se
pensa, podemos encontrar uma atitude de defesa em relag@o a poesia; fator, alids, que justifica
a sua acirrada critica a poesia mimética. Mostramos que, na critica de Platdo aos poetas, nosso
filosofo condena o fato de eles serem apenas produtores de imagens, sendo que, com isso,
suas producdes ndo passariam de reflexos empobrecidos do real, pois feitas sem reflexdo e
afastadas da verdade. Justificamos nossa hipotese sustentados pelo pressuposto de que Platdo,
ao pensar a poesia filosoficamente, a enriquece, pois da a ela o suporte necessario para que
seu logos torne-se inteligente, reflexivo e dirigido a busca da verdade, como o ldgos

filosofico.

Finalmente, defendemos que Platio € um poeta mimético que vem a tornar-se um
critico da mimese, em virtude de ser um critico preocupado ndo com a poesia em si, mas com
a fungao ético-politica que a poesia exerce na educagao da cidade. Tomamos a Politéia, com
o objetivo de mostrar que, mesmo sendo esse um didlogo no qual Platdo tematiza a mimesis, a
sua reflexdo ela mesma ¢ mimética: da fabricacdo (poesia) da cidade com palavras (imagem),
que por sua vez ¢ uma re-criacdo da cidade concreta (mimese) a linguagem eminentemente
poética de seus didlogos, marca singular de seu fazer filosofico. Acreditamos por, assim, em
evidéncia e questionar a aparente contradi¢do que significaria o fato de Platdo condenar a

poesia fazendo poesia, ou a mimese fazendo mimese.



I- A POESIA GREGA COMO FATO DE CULTURA

Pensar a poesia como fato de cultura significa remontar a historia da civilizagdo
grega. Missdo ardua, dada a possibilidade de se recair em generalizacdes precipitadas, ou
mesmo, na pretensdo de se refazer o percurso historico que inicia com Homero e Hesiodo até
chegar a Platdo. Entre esses, diversas geragdes de poetas-filésofos e de filosofos-poetas
ajudaram a constituir este fenomeno cultural estruturador da mentalidade antiga, a poesia,
que, aos poucos vai sendo confrontada com outras modalidades de pensamento racional tais
como a historia, as matematicas e a filosofia e que, finalmente, encontra em Platdo um de seus

maiores censores.

Nao ha diavida que se trata de um tema que aceita multiplas abordagens, por isso ¢
preciso deixar claro que o nosso enfoque acerca dessa questdo serd de modo a destacar a
dimensdo ético-politica da poesia enquanto instincia cultural educadora dos cidaddos. E
preciso esclarecer, também, que o alcance formativo contido como dynamis da poesia torna
muito dificil sintetizar tudo o que ela atinge, dada a multiplicidade de aspectos que ela
envolve, dentre eles, o ético, o politico, o teoldgico, o social, o estético, o cultural e o
pedagogico, em razdo de a mesma resgatar e transmitir os costumes, as tradi¢des, os valores,
as crencas, oS rituais, os jogos, as taticas de guerra, a educacdo, a administragdo social,
politica e militar da cidade, assim como as leis e as condutas publica e privada. Através da
fabricacdo e da recriacdo poéticas, Homero empreende a fusdo de dois fundos de cultura, o

micénico e o arcaico, que estardo na base da civiliza¢do helénica.

Destacaremos, a partir da lliada e da Odisséia, alguns elementos que nos
permitirdo mostrar a densidade daquilo que geralmente designamos simplesmente por
“poesia”. Poesia, pelo menos na Antigiiidade grega, ¢ um fenomeno estruturador da cultura,
ou melhor, poesia coincide com cultura, no sentido de educagdo e civilizagdo. Os textos de
Homero sdo relatos que instituem praticas e determinam modos de viver e pensar que
constituirdo o nucleo daquilo que chamaremos “cultura grega”. Escolhemos aspectos que
evidenciam temas e questdes ético-politicos que perpassam a obra daquele poeta que serd um
dos interlocutores privilegiados de Platdo. Nossa escolha prepara a discussdo da critica
dirigida por Platdo aos poetas, no contexto de sua proposta, ndo menos poética, de

“refabricagdo” da cidade através da filosofia.
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1. HOMERO OU HOMERIDAS

A primeira coisa que se exige, em se tratando da compreensdo da importancia de
Homero, ou, caso se queira, das obras as quais esta ligado o seu nome, para a formagao da
identidade cultural dos gregos, ¢ a determinacdo mais precisa possivel dos elementos que
envolvem sua figura, independente de toda polémica em torno de sua existéncia histdrica ou
imaginada. E com a finalidade de formar um quadro geral que nos permita uma certa
orientacdo em relagdo ao que se convencionou chamar de “questdo homérica” que faremos as

consideragdes seguintes.

Contemporaneamente, questiona-se a situacdo temporal do mundo descrito por
Homero na lliada e na Odisséia. Trabulsi aponta trés grandes correntes de interpretacao
historica dos poemas homéricos. A primeira dessas correntes, apoiada na tradicdo historica,
reconhece a descontinuidade entre as descri¢des do aedo e o resultado das descobertas
arqueoldgicas, contudo julga tratar-se do mundo micénico, em virtude de uma certa
continuidade historica entre o mundo dos palacios e a aurora da cidade grega. Finley,
principal defensor da segunda corrente, descarta esta hipotese, pelo fato de ndo admitir
qualquer relagdo de continuidade entre o mundo descrito nas epopéias e as revelacdes
arqueoldgicas, situando o mundo homérico entre os séculos X e IX. Ja os defensores da
terceira corrente, diminuem o alcance das teses acerca das continuidades historicas e relevam
0 proprio processo de criagdo poética, seja este individual ou coletivo, pois consideram
improvavel se obter uma informagdo precisa acerca de um periodo em que o meio de

preservagdo da cultura ¢ predominantemente oral (Trabulsi, 2001, p. 19-23).

A discussdo de fundo dessa problematica, na verdade, sustenta-se na incerteza em
saber se as narrativas homéricas possuem mesmo uma base histdrica ou ndo passam de relatos
ficticios. Isso nos leva a refletir sobre outro ponto bastante controverso em relacdo a Homero,
que diz respeito a sua identidade e a autenticidade de sua obra. A duvida entre os estudiosos ¢
se a lliada e a Odisséia, escritas com apurado refinamento e senso de percepcdo, surgidas em
um periodo onde a escrita comegava a se estabelecer na Grécia, seriam produ¢do de um unico
poeta ou de um grupo de poetas, herdeiros da antiga tradi¢do oral que tentam preservar a
memoria da cultura grega através da escrita, reunidos sob a denominagdo de Homéridas. Para
Romilly, a questdo homérica, como ¢ chamada, tornou-se objeto de reflexdo a partir da

publicacdo de Conjecturas académicas ou dissertagdo sobre a lliada (1715) do abade
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d’Aubignac, e, posteriormente, de Prolegémenos a Homero (1795) de F. A. Wolf (Romilly,
1984, p. 24).

No tratamento dessa questdo surgem duas correntes, a unitaria e a analista. A
primeira defende o pressuposto de que a lliada e a Odisséia seriam dois grandes poemas, cada
um deles dotado de unidade literaria completa. A segunda apregoa a hipotese de essas duas
obras ndo passarem de um arranjo de poemas, totalmente independentes uns dos outros e
concebidos em datas diversas (Romilly, 1984, p. 24-25). Ao longo da historia da humanidade
uma dessas correntes se sobrepde a outra, ndo havendo meios de garantir qual seria a mais

correta, o que propicia abertura para novas discussoes e interpretagoes.

Em um estudo recente acerca dessa questdo, West defende a ndo existéncia de um
poeta chamado Homero, sendo esse um nome ficticio, € que a tinica alusdo a este nome,
encontrado no século VII, estaria associada ndo a [liada e a Odisséia, mas a uma epopéia
extraviada intitulada Tebaida. Sua tese sustenta-se na imprecisdo e no distanciamento das
datas de circulacdo da /liada e o da Odisséia. Entre o surgimento de uma e outra epopéia,
West calcula uma distancia de um século a um século e meio, sendo que a /lliada teria entrado
em circulagdo aproximadamente em 630. Outro ponto a destacar em defesa de sua
argumentacdo diz respeito ao surgimento da crenca que Homero seria o autor dessas duas
epopéias. Segundo o autor, essa tradi¢do iniciou, quando Hiparco, poeta comico, institui a
recitacdo regular das facanhas contidas na /l/iada e na Odisséia, nas Grandes Panatenéias, isso

por volta de 520 (West, 1999, p. 364).

Seus argumentos contrarios a existéncia de um poeta chamado Homero reforgam-
se, a partir da constatagdo que, embora fosse usual a pratica do anonimato entre as
civilizagdes antigas', na Grécia arcaica, alguns poetas se identificavam em suas obras, como é
o caso de Hesiodo, o primeiro a romper com a antiga regra, assim como Alcman, Safo, Alceu,
Teodgnis e Soélon. Outro ponto forte de sua discussdo se concentra na tendéncia natural do
praticante da epopéia a ser chamado de aedo (aoidds) e nao poeta (poietés). Em ndo sendo o
produtor e sim o cantor, torna-se dificil distinguir o verdadeiro produtor do mero intérprete
desse canto (aoidé), em virtude de os poetas épicos ndo serem representados criando poemas,
mas apenas reproduzindo os cantos preservados em sua memoria pelo poder das Musas, que

lhes concedem o dom de falar sobre a agdo dos homens e dos deuses (West, 1999, p. 365).

! West cita como exemplo, o Antigo Testamento, onde, a exce¢do do Livro dos Profetas, ndo conhecemos a
autoria dos demais livros. Essa mesma tradicdo encontramos na epopéia Babilonica, na escrita Ugaritica, na
literatura Hitita, no Mahabharata, entre outras obras.
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Nas epopéias encontradas nesse periodo encontramos trés possibilidades de
identificacdo entre autor e obra. Na primeira, as epopéias sdo relacionadas nao pelo autor, mas
pela regido da qual sdo provenientes, como € o caso dos Cantos Ciprios, Focia, Naupdctia, e,
certamente, /liada e Pequena Iliada. Na segunda possibilidade, a identificacdo se da pela
unidade dos temas, como nas obras Danaides, Phoronis, Alcmeonides. No terceiro modo, sdo
atribuidos nomes de autores as epopéias, como no caso da Pequena [lliada, em que pelo
menos Cinco nomes aparecem como seus possiveis autores. Nao havendo um consenso em
torno de um nome, torna-se impossivel conceber que um deles seja o verdadeiro autor da

obra.

O que existe de concreto acerca de Homero? Para West, se existiu mesmo um
poeta grego com esse nome, s6 pode ter sido o apelido de um poeta anénimo. Homero, cujo
significado ¢ refém (homeros), ndo parece ser um nome regular na Grécia, ndo havendo
registro dele antes do periodo helenistico. Quanto a denominagdo Homéridas,
originariamente, os descendentes de Homero recebem de Pindaro uma descri¢@o idéntica a de
rapsodo, a de cantores que “costuram” versos. Somente no século V, inicio do século IV se
tornam conhecidos como “uma espécie de associacdo de rapsodos que recitam a poesia de

Homero™>

(West, 1999, 367). Mas, bem antes disso, na segunda metade do século VI, existiu
uma companhia de rapsodos chamados Homéridas, que atribuia a origem desse nome a um

poeta cego (homeros) do passado, autor de um conjunto de poemas.

A questdo agora ¢ saber como os Homéridas poderiam ter existido, se tudo leva a
crer que Homero € produto de uma lenda? Isso se torna possivel, se pensarmos no sentido do
verbo homerein, encontrar-se com, estar unido junto a, como aparece em Odisséia, X VI, 468°,
e, posteriormente, aplicado por Hesiodo em Teogonia 39 como referéncia a cantar. Esses dois
empregos do verbo sustentam a hipotese de homerein ser um ideal buscado pelos aedos.
Nesse sentido, os vocabulos homeroi ou homeridai identificariam os praticantes de um
“género poético”, cuja caracteristica era ndo tanto a criagdo, mas a tentativa de ligar, costurar,
como os rapsodos, versos entre si. Uma outra hipotese para a origem dos Homéridas seria
uma derivagdo a partir da palavra que designa a assembléia de rapsodos (homdros ou
homaris), o lugar de encontro dos poetas para a realizacdo das competi¢des poéticas, como as

Panatenéias em Atenas ou as Panionias em Delos, cujos participantes seriam chamados de

2 Essa defini¢do sera encontrada em Pindaro, Neméias, 11, 1-2; Platdo, Fedro, 252b5; lon, 530d7; Politéia, X,
599¢6; Isocrates, Helena, 65.

3 Esse verbo, afirma West na nota 30, tem um sentido similar ao do verbo symbdllomai que também pode
significar ir ao encontro de, encontrar; enquanto o substantivo hdmera ao de symbolon, que se encontra com (M.
L. West, 1999, p.374).
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homérios ou Homéridas. A tese de West, corroborada pela de Durante sustenta a possibilidade
de o nome Homero ser uma derivacdo da palavra Homéridas, e ndo o contrario, como prega a

tradicdo.

Apesar da dificuldade em se justificar a origem do termo Homéridas, o fato € que,
entre os poetas gregos dos séculos VIII-VI encontramos uma constante alusdo a Homero e ¢
isso que importa considerar. Tratando-se de um Homero real ou de um Homero eponimo, o
que parece haver de certo € que poetas e pensadores desse periodo, na medida em que sempre
faziam referéncia a mesma figura, alimentaram em nosso imaginario, consciente ou
inconscientemente, a existéncia de um Homero a quem ¢ possivel até associar uma
constituicdo fisica e localizagdo histoérica. Esse processo culmina no reconhecimento e na
admiracdo do lendario poeta jonico nas Panatenaicas, e, posteriormente, nas Délias e nas

Panegirias, consagrando-o nessa lenda, ainda hoje reinante entre nos.

A despeito de tudo o que foi dito, o que importa ¢ o reconhecimento da
importancia dos cantos homéricos para entendermos a formagao e a fixacdo de uma cultura
propria e exclusiva do povo grego. Inaugurando a tradicdo mitopoética, a lliada e a Odisséia
sdo as fontes de inspiracao para Hesiodo e toda uma geracdo de poetas e pensadores. Pela sua
natureza enciclopédica, em virtude de mostrarem-se como o repositorio do saber e da
tradigdo, os cantos homéricos sdo o referencial para pensarmos a consciéncia e a identidade

cultural dos gregos arcaicos.

2. A ETICA GUERREIRA

Deixemos agora de lado essas questdes, pois embora sejam importantes para nos
situarmos em relacdo a um quadro historico geral, ndo nos permitem ainda penetrar na
estrutura das obras homéricas propriamente ditas. O que desejamos mesmo ¢ destacar, para
além de toda a polémica que a “questdo homérica” possa suscitar, a importancia que a /liada ¢
a Odisséia t€m por serem 0s mais antigos meios de acesso de que dispomos as primitivas
tradicdes que servem de base a uma cultura que, ao se consolidar, forneceu, para todos os
povos civilizados, o prototipo de vida a ser seguida nas mais variadas esferas, da politica,

passando pela arte, até a ciéncia ¢ a filosofia.

Partimos, portanto, do fato que tanto a Iliada quanto a Odisséia cumprem a

funcdo de preservagdo, na memoria, da cultura e do passado do povo grego. Tomadas por um
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viés didatico-pedagogico, pode-se dizer que, do ponto de vista formal, ambas representam um
esforco de sintese entre duas estratégias distintas de conservagdo dos valores tradicionais: a
oral, e a escrita, 0 que permitiu & primeira, mais volatil, ganhar uma “solidez” de dado
historico, documento, fixando, em texto, o conhecimento do passado que agora se tornava
mais resistente ao esquecimento. E de fato ndo se trata da simples substituicdo de um formato
literario por outro, o mais recente assumindo o lugar do antigo e condenando-o ao
desaparecimento. A literatura escrita esta profundamente marcada pela “oral”, que a alimenta.
Esse fenomeno ja foi indicado, pelo menos, na produgdo poética de Homero (Romilly, 1984,
pp 19-20). Estamos falando de um periodo em que, na Grécia, aos poucos, declina a narrativa
oral e fixa-se a narrativa escrita, em um esfor¢o renovado de preservacdo da cultura dos
antepassados. A lliada e a Odisséia representam justamente a intensificagdo das forcas
intelectuais e morais do povo grego, traduzida na mescla dessas duas formas de manter vivas

suas tradicoes.

Essas duas obras contém uma extensa ¢ profunda analise do mundo grego em
todas as suas vertentes, das artes as ci€ncias, da pratica individual a coletiva, resgatando o
cotidiano do povo de outrora para recriar o da época do aparecimento de ambas epopéias, com
a intencdo de preservar vivos nas mentes dos helenos feitos memoraveis atribuidos ora aos
homens, ora aos deuses (Odisséia, 1, 337). As epopéias homéricas valorizam a agdo e o
comportamento humano tanto no seu trato individual quanto coletivo. Difundindo o ideal da
aristocracia guerreira, os cantos épicos tém o objetivo de “manter viva a gloria através do
canto” (Jaeger, 1989, p. 47). Nao ¢ fortuito, afirma Jaeger, o fato de o cantor do Canto I da
Odisséia chamar-se Fémio, portador de fama, anunciador da gléria (k/éos), pois esta € a
funcdo primordial do poeta épico, a de celebrar as grandes acdes do passado, dignas de elogio
e de louvor, no intuito de reforcar, diante dos que ouvem as narrativas, a nobreza de carater de

SCus personagens.

Os personagens de Homero sdo concebidos para serem exemplares, para serem
tomados como referéncia, cumprindo com isso um papel social. Por meio deles podemos ler,
por exemplo, o elogio da honra, como o ideal mais alto a ser cumprido por quem aspira a ter
uma alma nobre e guerreira. Ao narrar as a¢des gloriosas de seus herois, Homero se utiliza do
mito como o modelo para seus personagens e ouvintes regrarem suas proprias agdes. Se
observarmos os diversos mitos que entram no discurso dos atores postos em cena por
Homero, encontramos sempre um personagem dirigindo-se ao outro com a intencdo de

“aconselhar, advertir, admoestar, exortar e lhe proibir ou ordenar qualquer coisa” (Jaeger,
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1989, p. 47). Isso tudo coloca o mito como uma instancia predominantemente normativa,
deixando de ser pura obra de ficcdo, fantasia, passando a ter o poder de exprimir a
universalidade de acdes rigorosamente escolhidas para ter um papel representativo na
educacdo dos gregos. Através do mito narrado e recriado poeticamente, Homero confere a
acdo do her6i um estatuto “idealizado”, apontando-o como modelo de acdo a ser seguido na

vida cotidiana.

Jaeger ressalta que, nas epopéias, a bravura individual (aristéia) de um heroi
contém sempre um elemento ético. Nao ¢ em vao que o autor da /liada interrompe, ao longo
de sua narrativa, os fatos relativos a guerra de Troia para destacar as facanhas individuais de
seus herois mais célebres, como Aquiles, eixo condutor das agdes da lliada, modelo do
heroismo guerreiro difundido pelas epopéias: a do heroi que prefere morrer com gloria (kléos)
a fugir de seu proprio destino (moira) (IX, 410-416). O texto da obra conteria entdo essa
estratégia, o que permite 1é-la como tendo a finalidade de cultivar entre os gregos o ideal de
kalokagathia, a virtude por exceléncia do guerreiro, a0 mesmo tempo, belo e bom.
Defendendo esse ideal, os poetas deixam de ser meros contadores dos feitos heroicos,
tornando-se intérpretes dos valores de tradigdo a que suas obras servem de veiculo. Em outras

palavras, tornam-se os educadores hegemonicos do povo grego.

Sem duvida, a agdo dos herdis ndo ¢ ainda tomada no sentido da proairesis
aristotélica, ndo é “escolha deliberada” (Etica a Nicémaco, 1111b5-10) e regulada segundo
um principio baseado no /6gos. As acgdes praticadas estdo impregnadas de uma profunda
heteronomia devido ao fato de poderem sofrer a interferéncia dos deuses, dependendo das
situagdes. Quando os personagens de Homero encontram-se diante de uma decisdo crucial,
parece licito, a mentalidade de entdo, que a divindade intervenha e norteie suas agdes. E claro
que isso tem suas vantagens, pois, se os herdis perdem a nogdo de limite e se entregam ao
desvario, a desrazao (ate), como a insensatez de Agamémnon ao roubar Briseida, a amante de
Aquiles em compensacdo pela perda da sua, eles podem muito bem reconhecer,
posteriormente, ndo ter agido corretamente, mas imputar ndo a sua vontade propria, mas a
Zeus, ao daimon, a moira ou as Erinias, o seu excesso (Iliada, XIX, 78-274). Ao atribuir a
causa de seus atos a vontade dos deuses, fica mais facil a Agamémnon aceitar que errou e
dispor-se a receber, espontaneamente, os castigos provenientes de sua acdo quando em estado
de dte. Isso diminui sua responsabilidade em relacdo as conseqiiéncias desastrosas, para o
exército sob seu comando, dos atos que ele, individualmente cometeu. Desse ponto de vista,

esses tracos conferem a ética homérica um carater ambiguo. Embora sejam os deuses que
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impulsionem os homens a cair em tentacdo e a agir insensatamente, as praticas incorretas
acabam por ser punidas, ainda que, no mundo homérico, a nocao de livre arbitrio ndo exista.
Ao reconhecerem suas faltas como designios divinos, os personagens homéricos purificam-se

e sdo reconduzidos a pratica da virtude.

Toda a acdo do herdi homérico seja na Iliada ou na Odisséia é ordenada pelo
decreto divino. Isso situa os seus personagens numa esfera para nds ambigua: ao mesmo
tempo religiosa e moral. Dessa maneira, podemos compreender a furia (dfe) de Agamémnon,
ou mesmo a de Aquiles, segundo Dodds, como “um estado de espirito — um obscurecimento
ou confusdo temporaria da consciéncia normal” (Dodds, 1988, p. 12) que ndo tem uma causa
fisiologica ou psicoldgica, mas como resultado de uma inser¢cao do divino no plano humano.
Na ética homérica, “qualquer afastamento do comportamento humano normal, cujas causas
ndo sdo imediatamente perceptiveis, seja pela consciéncia do assunto, seja pela observacdo de
outros, ¢ atribuido a um agente sobrenatural” (Dodds, 1988, p. 21), diriamos, externo. Este
agente estranho, que desvia os homens da pratica de uma ac¢do normal, ou seja, regular, ¢
leva-os a agir em estado de ate ¢ sempre identificado como um daimon, um deus ou uma

entidade andnima, ou mesmo a moira, a por¢ao atribuida a cada ser humano real ou ficticio.

Nesse sentido, a nogao de dte ndo implica em uma culpabilidade autenticamente
moral. O personagem reconhece o seu descontrole emocional, como se d4 com Agamémnon e
Aquiles na [liada, mas seu comportamento para além da norma ética geral, vincula-se a
vontade divina. O personagem atribui a divindade e ndo a si mesmo o fato de agir
impulsivamente. Desse modo, sua “consciéncia moral” se equilibra numa faixa estreita em
que ocorre a interagdo entre as esferas teologica e ética do pensamento humano. O
entrecruzamento das dimensdes religiosa e moral, que cria uma atmosfera cambiante,
imprecisa para as decisdes dos agentes nos permite ler em Homero o desejo de criar seus
her6is com a forma mais humanizada possivel. Encontramos a orientagdo das agdes ligada a
adverténcia sobre possiveis puni¢des e, apesar disso, cenas marcadas por erros atribuidos a
perda subita da lucidez, logo recuperada pela aceitacdo da punicdo. Nesse aspecto, o texto de
Homero parece justamente constituir essa textura que conecta, em sua particularidade, a
experiéncia que o individuo tem, dos outros ¢ de si mesmo, com suas possiveis significacdes
maiores, mais universais, seja através do deus que intervém, seja através do hero6i que faz a

mediacao.

Homero traca com a maior precisdo a estrutura psicologica de seus personagens,

sem perder de vista sua insercao social. Ciente de sua fungdo como educador na Grécia de seu
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tempo, onde as leis escritas ainda estdo sendo definidas e o codigo ético ndo estd
sistematizado, Homero constréi seus personagens com todo rigor. Apesar das ambigiiidades
de que falamos, o que ndo escapard a Platdo, o poeta inevitavelmente propde modelos,
exemplos a serem seguidos pelos homens de sua época. A sociedade grega arcaica dependia
da eficacia do exemplo e utilizava os feitos dos herois épicos como parametro para mediar as
acOes dos homens reais. Nessa interacdo estabelecem-se os valores a serem admitidos na
sociedade, como a honra, a nobreza de carater, a bravura, ¢ até mesmo a capacidade de se
deixar guiar pelos deuses no discernimento da melhor agdo a ser adotada, em combate ou na

vida pessoal.

Um indicio da consciéncia homérica da importancia social de sua obra se deixa
ver na preocupacdo didatica do poeta quando da construcdo dos personagens dentro da trama.
A personalidade dos herdis de suas epopéias ¢ composta a partir de um paradigma, o do
personagem mais velho, exemplo a ser seguido em todas as situagdes. E o caso de Fénix,
aconselhando Aquiles em /liada, 1, 524-527, ou de Atena e Nestor, convencendo Telémaco a
seguir o exemplo de Orestes em Odisséia, 1, 298 e III, 195-200; 306-316. Para Jaeger, “a
evocagdo do exemplo dos herdis famosos e do exemplo das sagas ¢ para o poeta parte
constitutiva de toda a ética e educacdo aristocraticas” (Jaeger, 1989, p. 41). Através dos
exemplos dados pelos poetas, o homem grego vai moldando a sua propria personalidade e a
de sua sociedade como um todo. Essa tradicdo da tomada paradigmatica do mito como um
recurso para modelar as a¢cdes do homem em seu convivio social e em atitudes individuais ¢
intrinseca ao espirito grego e ocorre ndo apenas entre os poetas e prosadores, mas também em
meio a filosofia. Platdo é o exemplo mais fiel dessa tradi¢do. A despeito de suas diferengas
relativamente a tradi¢do poética, seus didlogos sdo plenos de referéncias aos mitos, na
tentativa de resgatar o modelo da ética guerreira ¢ adapta-la ao seu tempo, dada a sua

necessidade de estabelecer valores ético-politicos para a cidade.

Apesar do que dissemos sobre o entrecruzamento das esferas da moral e da
religido, na estrutura psicologica dos personagens homéricos parece ndo haver uma
interdependéncia entre elas, ainda que o herdi projete as suas faltas na figura de um deus.
Dodds explica esse processo como um fator inerente a cultura grega da época, onde esses dois
setores do pensamento humano tinham raizes separadas. Desse modo, a religido pode ser vista
como um fato resultante das relacdes do homem com a natureza (physis) e a moral da relagdo
do homem com seus iguais. A dependéncia entre esses dois polos surge no momento que o

homem passa a projetar no universo circundante (kosmos) e ndo mais nos deuses, a
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responsabilidade por seus atos. Em suma, quando o homem comeca a castigar a culpa ao
sentir vergonha de seus atos, em vista de estes ndo estarem de acordo com o ideal de justica
de seu grupo, passa-se a selecionar os mitos e a condicionar o conteudo das narrativas

poéticas as finalidades tedricas do pensamento reflexivo.

Ao censurar o ensinamento dos poetas e a opinido das pessoas comuns, nas
antigas epopéias, onde os atos injustos parecem mais vantajosos que os atos justos, Platdo
combate, principalmente, o fato de nessas narrativas os poetas atribuirem aos deuses, a causa
de males e de infelicidades para os homens de bem, e aos homens opostos um lote (moira)
oposto. O filésofo ndo aceita o ideal da purgacdo do erro, contido na moral homérica. Para
este, nem o deus pode ser responsabilizado pela pratica de coisas mas, nem pode ser
influenciado pelos homens. Opondo-se terminantemente aos antigos rituais de libertacdo e
purificacdo (katharmos) da injustica perpetuados pelos poetas épicos, Platdo defende que o
homem deve responder individualmente pelos seus erros, caso contrario, a injustica (adikema)

reinara soberanamente na cidade.

Avesso a nogdo de intervencao psiquica que leva a purificagdo do erro por um ato
ndo intencional (ate) e a0 mesmo tempo atribui a divindade a responsabilidade por suas acoes
mentais e fisicas, como Agamémnon que, em //iada, 1X, 17-28, considera sua dfe um engano
(apate) deliberado de Zeus para que o mesmo retorne a Argos sem gloria (akleés), Platdo
adota sua perspectiva “filosofica”, que implica em reconhecer que a agdo humana ¢
determinada por valores ético-politicos adotados por cada um. Para escapar ao impulso
irracional da moral poética, que atribui ao deus a causa dos males em razdo de sua inveja
(phthonos) da vida dos homens e, a utilizagdo de rituais de iniciagdo (teleté) para a purgagao
dos males advindos de uma atitude irrefletida, Platdo propde-se rever, na Politéia, as leis da

cidade e o conteudo dos poemas (II, 363e5-365a3).

Essa questdo, porém, € para ser tratada posteriormente. Interessa-nos no momento,
compreender como se da a incorporacao do conglomerado cultural homérico no processo de
“racionalizacdo” do saber e da cultura grega. Dodds mostra que esse processo de apropriacao
do modelo homérico-arcaico de moral, na histéria da Grécia, amplia-se tanto que acaba por se
romper, levando a dissolucao gradual dos valores até entdo agregados no interior da obra
homérica. Hecateu, Xenofanes e Heraclito e, posteriormente, Anaxagoras ¢ Democrito, foram
alguns dos pioneiros desse rompimento com a antiga tradi¢cdo poética. Criticando a narrativa
dos poetas tanto por seu teor ético-politico como pela ndo confiabilidade de suas fontes, esses

criticos apontam para uma nova racionalidade discursiva, na qual se busca um novo tipo de
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“saber” que se contrapde as crengas arcaicas, incluindo aquelas relativas a sorte e a tentacdo
divina (Dodds, 1988, p. 126). Contra a ética dos costumes (ndmos) dos antigos poetas gregos,
surge a ética da lei da natureza (physis) dos primeiros filésofos gregos. Os filésofos retomam
e modernizam a nocdo de areté dada por Homero na lliada e na Odisséia, de modo a

preencher as novas exigéncias €ticas e politicas de suas épocas.

Platao ¢ a principal expressdo dessa tendéncia do pensamento grego. Seus
dialogos, sobretudo os da juventude, sdo perpassados pela preocupagdo em definir a virtude
(areté), de modo a distanciar esse conceito de sua determinacdo homérica: a da virtude como
a nobreza associada a uma posi¢do social. Entre os poetas, a virtude tem a finalidade
pragmatica de distinguir os valores da nobreza aristocratica, como o €xito na guerra € o
talento politico, da pratica dos cidaddos comuns. Tomada a luz da filosofia, a areté
transforma-se em um “conjunto de agdes e de comportamentos humanos que asseguram o
pleno desenvolvimento das capacidades do individuo, e, sobretudo, o cumprimento de seu
papel de cidaddo” (Canto-Sperber, Introduction a Menon, 1991, p. 39). Se, antes, a virtude
designava o valor de nascimento, ela passa a compreender a a¢do do homem nela mesma e na
sua relagdo com o outro. Em meio aos sofistas, os atuais educadores da cidade, a virtude
legitima-se como pratica social, conservando a dimensao politica que tinha desde os tempos
homéricos, mas sendo pensada agora no contexto da pdlis democratica: objeto de nova
paidéia, a virtude sofistica inclui saber fazer e usar discursos, saber argumentar e persuadir,
saber gerir os bens proprios e publicos. Contudo ¢ em Sécrates e, posteriormente, Platdo que
esta noc¢do atinge o seu refinamento conceitual. Contrario a moralidade convencional de sua
época, heranca do ensinamento dos poetas e dos sofistas, Socrates, segundo o testemunho de

Platdo, no Fédon®, criticava

esta virtude demotica e politica (demotiken kai politiken areten) a qual se da o nome
de temperanga (sophrosynen) e de justica (dikaiosynen) e que produz, com seu uso e
seu exercicio, uma pratica (éthous) desprovida tanto de filosofia (philosophias)
como de inteligéncia (noit) (82a8-b3).

Sécrates, como Platdo, rejeita a definicdo de virtude dos poetas e dos sofistas,
realizando a fusdo entre a antiga exceléncia social e politica dos guerreiros, legitimada pela
tradigdo, e o ideal de sabedoria ¢ conformidade ao bem, defendido pelo filésofo. Segundo os
novos padroes, a virtude ¢ definida, na Politéia, como um bem proprio da alma (psykhé), cuja

funcdo ¢ dirigir, deliberar e todas as atividades (praxis) semelhantes (II, 353d3-4). Este bem ¢

* Tradugdo francesa de M. Dixsaut, 1991.
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o saber (sophia), “o principio capaz de assegurar o uso correto de um objeto qualquer e de
garantir que uma justa direcdo seja exercida em toda circunstancia” (Canto-Sperber, 1991, p.
43). Ou entdo, um de seus equivalentes, o conhecimento (epistéme), a razdo (prhonesis), a

inteligéncia (notuis), o que da a virtude o estatuto de um conhecimento moral.

Ao identificar a virtude com a razdo, Platdo distancia-se do legado cultural
deixado por Homero, pelo fato de considera-lo teoricamente insuficiente para atender as
exigéncias de um saber, a filosofia, que, na Politéia, estd se constituindo, mostrando a sua
utilidade e o seu diferencial em relag@o a poesia, a sofistica, a retdrica e a politica, um saber
que ¢ sempre buscado através da pesquisa dialética. Embora seus didlogos contenham
freqiientes alusdes as narrativas dos poetas, estas sdo tomadas como recursos para ele elaborar
as defini¢des do método que vem sendo moldado ao longo de seus didlogos. Platdo utiliza as
metaforas e os mitos para construir seu pensamento ético-filosofico. Na elaboragdo desse
projeto, o filosofo dissocia a opinido (doxa) do conhecimento (epistéme), recusando-se a
reconhecer na produgdo do vidente, assim como do poeta, um modo de conhecimento. Isso
“ndo porque as considerasse necessariamente infundadas, mas porque os seus fundamentos
ndo podiam ser apresentados” (Dodds, 1988, p. 234). Nem o vidente, nem o poeta, nem,
posteriormente, os sofistas, possuem o devido conhecimento do objeto tratado. Isto limita sua
capacidade de discernimento, assim como esvazia suas pretensdes de continuarem

governando a cidade.

Contra as limitacdes do saber poético, Platdo propde um regramento racional e
ético de todo o conglomerado cultural herdado de Homero e dos demais poetas e pensadores
gregos, que ¢ submetido aos principios de sua filosofia. Dodds vé, na tentativa de Platdo em
adaptar o saber de seus antepassados a seu projeto de constru¢do de uma cidade centrada em
valores ético-politicos, uma tentativa de salvaguardar a unidade da crencga e da cultura gregas.
Essa preocupacdo em retomar o conglomerado cultural a partir de uma perspectiva
racionalista ¢ realmente muito ambiciosa, tendo que ser capaz de refletir sobre intimeras
contradigdes e incongruéncias, a tensdo entre o pensado e o vivido atravessa toda a obra
platonica, mas sempre na tentativa de infundir um no outro. A Politéia propde para a cidade
historica um paradigma reflexivo, uma cidade construida com palavras (V, 450c6-d3); mas o
paradigma ¢ desenvolvido a partir da dita tensdo, que aparece, por exemplo, entre o que € de
natureza filosofica e o que ndo ¢é (VI, 486al-2). A natureza filoso6fica mostra-se predisposta a

alcancar a totalidade e a universalidade do divino ¢ do humano, enquanto a natureza nao-
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filos6fica ndo se mostra suficientemente justa (dikaia) ou doce (hémeros) para tomar parte na

verdadeira filosofia (VI, 486b3-12).

3. NOMOS E ETHOS

Partindo do pressuposto que a obra de Homero contém em seu bojo, uma colecdo
variada de costumes, convengdes, prescricdes e procedimentos comuns aos gregos de sua
época, passamos a investigar a importancia de sua poesia para a constituicdo das leis da

sociedade grega.

As duas obras de Homero contém, em seus relatos, o constante entrelagamento
entre o cenario politico e militar da guerra e os rituais, as crencas, os costumes, as tradi¢des
dos gregos em suas relacdes familiares. De um lado, a acdo dos herdis no campo de batalha,
do outro, o lado humano de seus herois. Nesse sentido, a lliada ¢ a Odisséia, representam no
periodo de seu surgimento a instancia privilegiada para o povo grego compreender melhor o
seu proprio mundo. Reunindo a tradi¢do oral e a escrita em um mesmo espaco, o da epopéia,
Homero pensa a vida do cidaddo grego, a partir das no¢des de virtude (areté) e justica (dike).
Por areté, Homero compreende, tanto as qualidades dos reis-guerreiros como “as qualidades
que tornam um individuo capaz de fazer aquilo que seu papel exige” (Macintyre, 1991, p. 26).
Dike, por seu lado, compreende tanto a acdo como a ordem que envolve essa acdo. Macintyre
mostra que, em Homero, a nog¢do de dike se encontra sempre associada a de thémis, o que €
ordenado como regra. A diferenga entre as duas provém do fato de a primeira ser uma ordem
que vem de fora, enquanto a segunda ¢ uma ordem que se estabelece dentro do individuo. As
duas, no entanto, precisam estar conciliadas para que uma agao possa ser considerada justa. A
estrutura socio-psicoldgica dos personagens homéricos € inteiramente marcada pela interagao
entre essas diversas ordens, de modo a permitir que o herdi tenha a devida compreensdo e
discernimento acerca de sua agdo e de todo o processo que envolve o seu agir, pois somente

dessa maneira este se tornara consciente de seu ato e justo (dikaios).

O her6i homérico sabe da fun¢do que deve cumprir, no entanto, pode “agir de um
modo ndo adequado a preservacgdo da dike” (Macintyre, 1991, p. 26), sem com isso deixar de
ser um agathos, como Agamémnon ao desonrar Aquiles no Canto I da /liada. Havelock
mostra que a contenda entre o atrida e o pelida teria sido evitada se ndo houvesse na época

convengdes estritas que regulavam a partilha dos espolios (Havelock, 1996, p. 84-85).
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Agamémnon reconhece seu erro, mas exige o cumprimento das leis que regulam a partilha,
onde o direito de escolha ¢ um privilegio dos homens superiores, dai o tom arrogante com que

se dirige a Aquiles:

Mas em pessoa hei de o prémio ir buscar a tua tenda, a Briseida
de belas faces, que, alfim, possas ver por esse ato de forga, quanto te sou superior (I,
184-186)°.

Mas Aquiles ndo se intimida com as ameagas de Agamémnon mostrando que a
atitude do filho de Atreu ndo ¢ a mais apropriada pois, contraria as leis e aos preceitos
estabelecidos por Zeus (I, 225-244). Nestor intervém tentando apaziguar a ira dos dois
contendores. Dirigindo-se a Aquiles, o ancido retoma as leis da cidade e mostra-lhe que a
atitude de Agamémnon, por mais desregrada que possa parecer, ¢ legitima, em partindo de um
rei, pois o cetro que ele ostenta “constitui o simbolo exterior de sua autoridade” (Havelock,

1996, p. 86). Diz o ancido,

Nem tu, filho de Peleus, presumas que podes, assim, antepor-te

Ao soberano, porque sempre toca por sorte mais honras (timés)

Ao rei que o cetro detém, a quem Zeus conferiu gloria imensa.

Se és, em verdade, robusto, e uma deusa por mie te enaltece,

Agamémnon ¢é bem mais poderoso (phérteros), porque sobre muitos domina (I, 277-
281).

Mas o bom-senso de Nestor ndo esfria a contenda. Diante dessa situacdo
incontrolavel, Tétis, mae de Aquiles, dirige-se a Zeus pedindo-lhe sua intersecdo a favor do
filho. Zeus consente em apoia-la fazendo um leve aceno com a cabeca, este sinal resgata uma
convencdo antiga entre os gregos, ¢ a prova de consentimento de um superior ao pedido
publico de ajuda de um inferior (I, 518-527). Outro exemplo da concentracdo do poder nas
maos do rei encontramos na descricdo do vidente Calcas a respeito da condig¢do politica de

Agamémnon, representado aqui como

0 maior de todos,

que os Argivos governa (kratéei) e os Aqueus obedecem (peithontai).
Furioso contra um fraco um rei se excede em forga:

Se no momento engole a célera e a cozinha,

perdura-lhe o rancor até que se sacie,

concentrado no peito (I, 78-83) (Trad. Campos, 2002, vol I, p. 35).

> As tradugdes adotadas, tanto para a Iliada como para a Odisséia sio as de C. A. Nunes, salvo excegdes
devidamente indicadas no texto.
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Havelock vé€ nesta descricdo, o exemplo tanto de um codigo de lei publica
(némos) como de um padrao de comportamento privado (éthos). Diante de seu oponente, o rei
decide se se torna mais condescendente ou se dd vazdo a toda sua furia como faz
Agamémnon. Embora Havelock valorize essa cena pelo fato de a mesma conter o principio
socio-politico da psicologia do rei, concentrada na figura de Agamémnon, contudo ndo
encontra nessa acdo, “nenhuma manifestacdo de um juizo moral” (Havelock, 1996, p. 87).
Calcas, quando revela a Aquiles, em assembléia, a causa do conflito ¢ o remédio para sua
solucdo (I, 53-100), ndo estd defendendo a furia do filho de Atreu, apenas a descreve naquilo
que ela tem de mais singular ¢ de mais grandioso, pois é justamente essa a sua func¢do, a de
contar os feitos nobres e gloriosos, sem inferir nenhum juizo de valor com relagdo ao
comportamento do personagem, no caso, Agamémnon. Havelock considera estes exemplos
como amostras dos inimeros enunciados semelhantes que encontramos ao longo da Iliada e

da Odisséia, acerca do modelo de comportamento politico a ser seguido pela sociedade grega.

Em muitas dessas passagens, as leis politicas estabelecidas para o grupo
confrontam-se com a organizagdo religiosa sob a qual todos viviam. A passagem supracitada
da lliada 1, 101-246, envolvendo o conflito entre Agamémnon e Aquiles, ilustra bem esse
confronto entre o poder politico e o poder religioso da época, porém desde a abertura do
Canto I, deparamo-nos com o embate entre essas duas forcas. Homero inicia a [liada
profetizando que “a desgraca aguarda os gregos por causa de uma disputa entre seus lideres”
(Havelock, 1996, p. 88). A partir dai, o poeta passa a explicar o motivo do conflito, iniciado
quando Agamémnon ultraja Crises, sacerdote de Apolo, que se vinga do rei enviando uma
peste a seu exército (I, 8-52). No relato de Calcas temos, de um lado, o representante do poder
politico e militar, do outro, a estrutura religiosa grega e sua tradicdo de longa data. A questdo
de fundo colocada por Homero, na voz do vidente, parece ser perpassada pela preocupacao
em avaliar se de fato, na Grécia onde esta escrevendo, a dimensdo religiosa ainda tem maior

valor que a ag¢do politica.

Ao transgredir as regras seculares da religido grega, Agamémnon consolida sua
condi¢do de superioridade politica e militar diante de seus comandados. Diante desse impasse,
Homero, o autor, resolve punir seu personagem por ter descumprido um ordenamento divino.
Nessa acdo, o poeta se mostra consciente ndo apenas de seu papel como educador, mas da
dificuldade em quebrar com as antigas tradicoes religiosas, sem que isso tenha um efeito
direto sobre ele proprio. Homero pode até duvidar da eficicia do codigo religioso de

comportamento na Grécia atual, mas ndo pode infringir os procedimentos habituais dessa
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sociedade. A presenga de Calcas em cena, descrevendo os cerimoniais religiosos que
envolvem tanto as oferendas como os sacrificios, assim como a benevoléncia e o agravo dos
deuses reforca esse elo e, a0 mesmo tempo mostra a contradi¢cdo entre o agir religioso e o agir
politico. Sutilmente, Homero lembra a seus leitores, o tempo todo, da importancia do
cumprimento das regras e dos costumes estabelecidos pela tradi¢do. A intervengdo de Calcas
parece colocar o leitor diante da questdo se “os costumes prescritos pela religido sdo ao

mesmo tempo os da organizagao politica” (Havelock, 1996, p. 93).

O discurso do vidente, na assembléia convocada por Aquiles, marca sua condig@o
dentro da sociedade grega. Seu discurso manifesta o conhecimento tanto da lei publica
(némos) como do costume (éthos) corrente nessa sociedade. Adaptado entre essas duas
ordens, Calcas, como o proprio Homero, expressa em seu discurso o respeito pelos
procedimentos socialmente padronizados entre os gregos. O ancido demonstra o perfeito
dominio das praticas caracteristicas de uma cultura predominantemente oral, e, através de
seus relatos, Homero coloca-nos diante de varias dessas convengoes, como a do acordo formal
existente entre o orador e seu interpelante, no caso Calcas e Aquiles, sob a forma do
juramento falado. Quando Calcas cede ao apelo de Aquiles e dispde-se a revelar-lhe o motivo
da colera de Apolo, incita o herdi a prestar um juramento, o de defendé-lo sem reservas da ira
de Agamémnon, seja através da forca de suas palavras ou de seus bracos (I 75-79). Nessa
passagem, Homero mostra a forca representativa de tal habito entre os gregos, assim como
refor¢a o valor do pacto que envolve o principio de lealdade de ambas as partes, tornando
mais profundos os lagos de confianca e amizade entre os envolvidos. Havelock acredita que

na formula do juramento oral encontram-se reunidas as nogdes de nomos e de éthos

(Havelock, 1996, p. 95).

Aquiles celebra esse pacto prometendo cumprir o acordo de proteger o vidente,
apesar de reconhecer a superioridade social de Agamémnon (I, 86-91). Consciente das regras
sociais hierdrquicas de seu grupo, o herdi ndo se intimida pela ascendéncia nobre do rei.
Aquiles se concentra no fato de que Agamémnon provocou a ira de Apolo por subverter a
ordem sob a qual estdo estruturadas as relagdes entre os deuses ¢ os homens. O ato de
Agamémnon, portanto, deve ser punido, pois este ndo apenas violou a regra estabelecida por
sua sociedade (dike), como infringiu a honra (timée) de Crises e, posteriormente a do proprio
Aquiles. E segundo os preceitos da sociedade arcaica descrita por Homero, “se eu sou

desonrado, como Aquiles por Agamémnon, devo buscar reparagdao” (Macintyre, 1991, p. 26).
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Para reparar sua honra, a exceléncia individual (areté) do guerreiro nobre e bom, o her6i tem

a liberdade de transgredir o éthos de sua comunidade.

Buscar os indicios da lei publica e dos costumes na Grécia antiga ¢ encontrar na
lliada e na Odisséia o lugar apropriado para a descrigdo ndo apenas dos “costumes religiosos,
mas também sociais, fixados e conservados no poema épico” (Havelock, 1996, p. 95). Os
versos de Homero contém os padrdes de comportamento cultivados pelos gregos arcaicos.
Seus personagens transitam o tempo todo entre as esferas do ptblico, do politico, do religioso,
do doméstico, suas narrativas sdo constituidas de modo a representar ndo s6 a acdo
excepcional do herdi, mas também as atividades rotineiras do cidaddo grego. Enquanto
veiculo de conservacdo do padrdo grego de comportamento, os poemas homéricos descrevem
os rituais dessa sociedade em todos os seus detalhes. Nesse sentido, o Livro I da Iliada
mostra-se como um guia ndo apenas para a compreensao da vida social e individual, mas
também para o justo entendimento acerca dos deveres politicos e religiosos da Grécia
representada nas epopéias homéricas. Abordando essas praticas em suas narrativas, Homero
conserva no espirito grego o respeito por esses procedimentos, tornando-se “ao mesmo tempo
um contador de histérias e também um enciclopedista” (Havelock, 1996, p. 101). Centrados
nessa perspectiva, vejamos com mais acuidade a extensdo desse processo de preservagdo das

leis, dos costumes e dos rituais gregos, na Iliada e na Odisséia.

4. OS RITUAIS E AS ASSEMBLEIAS

Ap0s ressaltarmos a importancia do Livro I da /lliada para a compreensdo da
estrutura ética, politica e religiosa da sociedade grega arcaica, devido ao fato de os relatos
contidos nos versos que compdem esse livro descreverem com riqueza de detalhes os
processos usuais dos inimeros rituais vividos e introjetados pelos individuos, passamos a
examinar mais detidamente, os rituais relacionados a morte contidos no final da Iliada. Na
passagem em questdo, Homero, utilizando-se da formula de interpenetragdo entre passado e
presente, transmite para seus ouvintes os rituais dos jogos funerais tais como eram realizados
pelos troianos da era micénica e, ao descrever esses ritos, transforma-os, recria-os
poeticamente. O cenario de nossa andlise situa-se no momento em que Aquiles cede aos
apelos de Priamo e devolve o corpo de Heitor, o grande hero6i troiano morto por ele em

combate, para que possa receber, em Troia, as devidas honras funebres (XXIV, 468-676). No



30

acordo de Priamo com Aquiles para o resgate do corpo de Heitor, o aqueu exige do velho rei a
previsdo do tempo exato a ser gasto nas exéquias de seu filho para que, ao final destas, a luta

seja retomada. Priamo responde ao pelida,

se nove dias no nosso palacio chorarmos o morto,

sepulta-lo-emos ao décimo, ao povo banquete aprestando,

para no onzeno erigir-lhe o sepulcro, tal como € de praxe.

No duodécimo, entdo, se ¢ fatal, reinicie-se a luta (XXIV, 664-667).

Na descricdo desta comovente cena, observamos um duplo procedimento do
bardo: a necessidade de homenagear Heitor e, a0 mesmo tempo, dar continuidade aos rituais
do passado. Novamente percebemos Homero exercendo o seu papel de educador na sociedade
grega. Se acompanharmos a trama da chegada de Priamo a Troéia, veremos que, quando o
corpo de Heitor finalmente ¢ colocado no leito funebre para ser velado entre os seus, os aedos
reinem-se em torno do grande herdi troiano “com o objetivo de entoar cantos lamentosos

(stonoessan aoiden)” (XXIV, 721).

Entre os troianos parecia ser comum o ritual de prantear o morto com cantos
lamentosos e gritos de pesar. Fazia parte do processo do funeral externar a dor que a morte de
alguém, no caso Heitor, suscita entre os seus, através do canto flinebre (epikédeios). Este
canto ritualistico pode ser apreciado, na sucessao dos lamentos femininos (XXIV, 677-776).
A primeira a pronunciar-se ¢ Andromaca, a mulher de Heitor, cujas palavras geram a
comocao de todos e instigam nova série de prantos e queixas. Hécuba, a mae do herdi sucede
a esposa de Heitor nos lamentos, aumentando ainda mais o tormento coletivo. Finalmente
chega a vez da estrangeira Helena lamentar a perda do cunhado louvando o seu bom senso. A
aflicdo toma conta da multiddo. Priamo intervém na sucessao de lamentos, conclamando os
troianos a buscarem lenha na floresta para a pira de Heitor, ¢ os funerais transcorrem

conforme as regras garantidas a Aquiles durante o resgate.

Ainda na Iliada, nos funerais de Patroclo, encontramos os ritos funerais dos
aqueus. Entre esses costumes, Homero enfatiza o banquete que antecede a cremacdo, assim
como as libacdes, as oferendas, os sacrificios e, sobretudo, os jogos em honra do heroi argivo
morto por Heitor (XXIII, 257-650). Durante a descricdo dos jogos finebres organizados por
Aquiles, o bardo destaca a contenda entre Ajax, filho de Oileu, e Idomeneu, rei de Creta,
quanto ao resultado de uma corrida de cavalos disputada entre Antiloco, Eumelo, Menelau,
Meriones e Diomedes, o grande vencedor. A importancia dessa cena reside no fato de este

introduzir, em sua narrativa, a figura do arbitro (histor). Agamémnon, rei de Micenas, ¢ o



31

personagem convocado pelo furioso Idomeneu para intermediar o conflito. Diante de seu

contendor este diz:

Ajax, excelente nas disputas, malicioso, em tudo mais

Es inferior aos argivos, porque teu espirito ¢ duro.

Agora vamos! Apostemos um tripode ou um caldeirdo

E, como arbitro (histora), o Atrida Agamémnon tomemos, nés ambos,

Para dizer quais os primeiros cavalos, a fim de que saibas e¢ pagues! (XXIII, 483-
487) (Trad. Brandao in Hartog, 2001, p. 33).

Apesar de Aquiles intervir nessa questdo como um arbitro, na cena subseqiiente,
Homero ndo o nomeia Aistor. O emprego dessa palavra pelo aedo sé ocorre mais uma vez,
justamente na descricdo das imagens gravadas no escudo do pelida por Hefesto (XVIII, 478-
608). Dentre a variedade de simbolos representados no escudo, o ferreiro cunhou a cena de
uma disputa em praga publica entre dois homens sobre o valor pago por um crime de morte,
em que um afirmava ter pago o valor acertado, o outro alegava nada ter recebido. Diante do
impasse, “os dois foram a um arbitro (histori) para receber a sentenca (XVIII, 501) (Trad.

Brandao, p. 33).

Os juizes que irdo julgar essa questdo encontram-se recolhidos em um local
sagrado e sentados em cima de pedras polidas. Conforme o cerimonial que envolve os
julgamentos, o cetro permanece na mao de quem toma a palavra, reforcando o carater solene
desse ato. Embora nao fiquemos conhecendo o resultado de nenhum destes julgamentos resta-

. ~ . , g . 6 . .
nos a impressao, nas duas passagens citadas, de que somente o arbitro’ teria a capacidade de

julgar e interceder justamente nas ocasides de desacordos.

Embora ndo conhecamos o processo pelo qual o arbitro julga a acdo dos
personagens envolvidos na disputa, ndo podemos ignorar o seguinte pressuposto: no padrdo
homérico de organizacdo politica, a pratica da reunido em assembléias para deliberar torna-se
um habito tao enraizado no espirito grego, a ponto de Homero definir como selvagens e nao
como civilizados’ os povos inaptos a realizar assembléias. E o caso dos Ciclopes que as “leis

desconhecem, bem como os concilios nas agora publicas” (VI, 112).

S Hartog assinala a dificuldade de entender a atuagiio do arbitro na narrativa homérica, pois embora ele seja
intimado a assumir a fungdo de arbitro nas situagdes de conflitos, ndo fica determinado o processo pelo qual ele €
designado histor, e, tampouco, a sua atuacgdo efetiva é mostrada em cena. A esse respeito ver 2001, p. 34-35.

7 Herodoto faz 0 mesmo contraponto entre gregos e barbaros (I, 153).
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Distintos dos outros povos, pela sua capacidade de reunir os cidaddos em
assembléias, a virtude politica por exceléncia dos gregos reside no exercicio continuo do ato
de deliberar junto aos seus concidaddos. Deliberar e combater, portanto, fazem parte dos
atributos politicos dos personagens centrais da //iada. No canto VI, quando ocorre o
confronto direto entre troianos e danaos, Heleno, filho de Priamo, aconselha Enéias e Heitor a
ndo desanimarem da luta, pois neles

os Troianos e os Licios confiam

os mais pesados trabalhos da guerra, por terem em tudo
a iniciativa, ndo s6 nos combates, também nos conselhos (VI, 77-79).

Embora Homero exorte a aplicagdo consecutiva da deliberagdo e do combate
como estratégias politicas, ele faz uma distingdo entre estas duas atividades. Nem sempre a
mesma posi¢do tomada na assembléia é a mais condizente na hora do combate, onde as regras
devem ser obedecidas e ndo contestadas. O melhor exemplo para isto encontramos no inicio
do Canto IX, quando Agamémnon retine os aquivos em assembléia para deliberar sobre a
possibilidade de os mesmos se retirarem do combate. Diomedes intervém, contestando-o e,
mostrando a todos a insensatez da proposta do filho de Atreu, pois esta ndo € condizente com
o valor guerreiro (32-49). Porém, ele o faz ciente de que s pode ter esta atitude ousada para
com o rei na assembléia, pois no campo de batalha o mesmo nido pode desobedecer as suas

ordens.

A pratica das reunides politicas envolvendo o maior nimero possivel de cidadaos
oude guerreiros8 sdo difundidas por toda a obra de Homero, e encontram-se sempre moldadas
nas tradicionais assembléias arcaicas e cldssicas. Apoiado nesse modelo, Homero distingue as
duas praticas politicas com finalidades deliberativas exercidas entre os gregos: a assembléia
(agord) e o conselho (boulé)’, como encontramos na fala de Nestor, a respeito dos
aconselhamentos sensatos dados por ele e Odisseu aos aqueus, “nos conselhos (boulé), assim

como na agora (agoré)”° (111, 127).

¥ Trabulsi utiliza o exemplo de um banquete em Pilos, narrado em Odisséia, III, 5 para mostrar o nimero
acentuado de pessoas presentes a estas assembléias na cidade. Quanto a presenga dos guerreiros, a narrativa da
Iliada contém inimeras passagens destacando a participagdo em massa dos combatentes nas assembléias, 2001,
p-25.

? A assembléia reunia todos os cidad3os, enquanto o conselho, somente os chefes.

' Os detalhes desse processo entre os aqueus sdo dados por Homero em III, 137-156.
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Nas narrativas homéricas, as assembléias ocorrem ndo s6 entre os personagens
humanos, mas também entre os divinos''. Independente do cenario no qual venham a
desenvolver-se, estas sempre ocorrem em momentos cruciais, € sempre com vistas a resgatar
o equilibrio politico do chefe ou do rei envolvido em conflito. Para tanto, este precisa contar
com o apoio do povo na assembléia'®. E o caso de Agamémnon, no Canto II da Iliada, quando
0 mesmo convoca, primeiro, o conselho, e depois a assembléia para propor a retirada dos
aqueus de campo inimigo (50ss.), deixando aos guerreiros o poder de decisdo sobre a

continuag@o do ataque aos troianos.

Em meio a estupefacdo causada pela proposta de Agamémnon, os aqueus se
dispersam. Odisseu retoma o cetro' das mios do filho de Atreu concitando todos a nio
fugirem do campo de batalha. Dirigindo-se as naus, o ardiloso rei de Itaca ora fala de modo
brando ao deparar-se com os chefes e reis da expedicdo aquéia (190-197), ora esbraveja ao
passar diante de um homem do povo (démos)'*. Golpeando-o com o cetro, este irrompe

furioso afirmando:

Insensato! Fica tranqiiilo, e escuta os outros, teus superiores.

Tu, sem valor guerreiro, sem valentia,

jamais tu contaste, na guerra ou no conselho.

Nao podemos todos reinar aqui, nds, os Aqueus.

O comando multiplo ndo € bom.Que haja um s6 comandante,

um so rei, o que recebeu esta parte do filho de Cronos de espirito manhoso (II, 200-
206) (Trad. Trabulsi, 2001, p. 29).

Suas palavras fazem efeito e todos retornam a assembléia. La, porém, Odisseu
depara-se com os protestos insidiosos de Tersiste a Agamémnon. Irritado com tal afronta,

Odisseu exclama:

Tersiste, falante inveterado, apesar de orador de voz clara,
modere-se, e ndo pretenda, sozinho, opor-se aos reis (II, 246-247)
(Trad. Trabulsi, 2001, p. 30-31).

"'Na lliada (1, 5; XX, 4ss.) encontramos exemplos de assembléias divinas.

12 Sobre a necessidade do apoio popular ao chefe politico, Trabulsi toma como exemplo Agamémnon chamado
tanto de pastor dos homens (poiména laon) (lliada, X, 3; Odisséia, IV, 528) como protetor de seu povo (anax
andrén) (lliada, X1V, 64), 2001, p.28.

'3 0 simbolo do poder entre os chefes militares e politicos.

4 Homero nomeia o povo tanto por /dos como por démos. Por ldos ele designa todo o conjunto da sociedade
civil e guerreira (Odisséia, 111, 304; VIII, 382); ja por démos, uma porgdo restrita, apenas os nobres e os chefes
politicos, ou seja, os portadores de honras de um determinado grupo. Démos comporta, portanto, uma conotagao
especificamente politica.
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Ou seja, contenha o seu discurso e ndo venha insuflar a multiddo a agir insensatamente,
revoltando-se contra o rei, a quem todos devem obediéncia. Temendo essa ameaga, Odisseu
ndo hesita em expulsar Tersiste, golpeando-o violentamente com seu cetro. Mesmo assim, o
tumulto continua. Na inten¢do de dissolver o conflito, Odisseu e Nestor discursam a favor da
permanéncia dos aqueus na batalha. Convencido pela eloqiiéncia do ancido de Gerena,
Agamémnon encerra a assembléia concitando os aqueus de volta ao combate, o que € aceito

~ 1
por todos, sem excegdo' .

A fungdo da assembléia homérica, seja entre os aqueus, seja entre os troianos, visa
sempre celebrar o acordo e dispersar a discordia (éris). O discurso dos dirigentes politicos nas
assembléias ¢ norteado por um objetivo primordial: o de promover o consenso, como fica
atestado numa serie de intervengdes na Iliada, a comegar por Nestor, cujo “discurso tem a
aprovacdo de todos (IX, 173)” (Trad. Trabulsi, 2001, p. 32). Também nos proferimentos de
Diomedes (IX, 50), de Heitor (VIII, 542), ou mesmo no de Poseidon que, aproveitando-se do
sono de Zeus e do fato de Aquiles encontrar-se refugiado nas naus, tomado de célera e sem
disposicdo para lutar, conclama os aqueus a lutarem contra os troianos sob seu comando. Seus
conselhos, “todos com entusiasmo ouviram e obedeceram” (XIV, 378) (Trad. Trabulsi, 2001,

p. 137).

Aclamar e afirmar as deliberagdes dos superiores parece ser a regra maxima entre
os participantes das assembléias desprovidos do poder de proferir discursos. Na tentativa de
preservar a integridade do grupo, os dirigentes temem as dissensdes, pois estas dificultam o
seu controle sobre os comandados. Na narrativa da Odisséia, Homero apresenta-nos a
discordia como nociva pelo fato de promover a desordem (XVIII 403). Para manter, “a vida
de todo um povo em bom acordo (euphrosune)” (IX, 6) (Trad. Trabulsi, 2001, p. 33), ¢

necessario garantir a obediéncia as leis ditadas pelos reis.

Um fato bem peculiar dessas assembléias diz respeito aos limites estabelecidos
para cada um de seus participantes. Nessa delimitagdo, o rei fica de um lado, o povo fica do
outro. Nessa hierarquia, o mundo do rei, do homem honrado (timésteros) (I, 393) € inatingivel
pelo homem do povo. S6 aos reis ¢ concedido o direito de deliberar em nome do grupo,
embora nem sempre tome as decisdes mais sensatas. Encontramos um exemplo da

intransponibilidade entre esses niveis diferenciados na passagem da lliada onde Polidamas

15 . ~ . oo . L. — .
Trabulsi chama a atencdo para dois aspectos muito importantes das assembléias homéricas: o primeiro diz
respeito a indissociabilidade entre a mobilizagdo politica predominante na Odisséia e a mobilizagdo militar

A

predominante na /liada. O segundo refere-se a inexisténcia de votacdo nessas assembléias, onde ocorre a
predominancia das decisdes unanimes sobre as tentativas de oposi¢ao ou de tensdo, 2001, p. 31-32.
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propde aos troianos reunidos em assembléia esquivarem-se do confronto direto com Aquiles.
Heitor refuta de imediato essa proposta pelo fato de ver na mesma uma ameaga a harmonia do
grupo. Dirigindo-se com desdém ao prudente filho de Panthos, de modo a rechagar qualquer

tentativa de apoio do povo a proposi¢ao daquele, o filho de Priamo replica argumentando,

ndo va pois, pobre tolo, abrir diante do povo tais opinides;
nenhum dos Troianos, alids, as seguird, eu ndo o toleraria (XVIII, 295-296) (Trad.
Trabulsi, 2001, p. 34).

Se Heitor teme o antagonismo, pelo fato de este promover o desequilibrio nas
relacdes ja hierarquicamente determinadas, Homero, no entanto, quando retoma a narrativa
dos fatos, e mesmo conhecendo o processo hierdrquico desenvolvido nas assembléias
micénicas e arcaicas, mostra-se favoravel ao discurso do oponente. Vejamos a opinido do

aedo, acerca da questdo:

Assim fala Heitor, os Troianos o aclamam.

Pobres tolos! Palas Atenéia de todos tirou a razao.

Eles aprovam Heitor, cuja opinido faz sua desgraga,

e ninguém ¢ por Polidamas, que lhes d4 o bom conselho (XVIII, 310-313) (Trad.
Trabulsi, 2001, p. 34).

A inferéncia de Homero evidencia um fato inconteste na organizagdo da assembléia. Sempre
que estas sdo convocadas, o povo tem presencga garantida nelas, embora ndo possa manifestar-

se argumentativamente.

Porém, as estruturas das assembléias ndo sdo tdo simples como parecem. Se de
um lado ficam os poderosos e do outro o povo, entre um e outro se encontram as partes
divergentes. Ou seja, Tersiste e Polidamas, na Illiada, os pretendentes de Penélope, na
Odisséia. E ao povo, buscando apoio para a realizagdo de seu projeto em sair a procura do pai,
mas principalmente a seus contendores, os pretendentes de sua mae, que Telémaco dirige o
seu discurso inflamado (I, 161-162), recriminando-os (II, 209-211)'®. Antinoo percebe a
estratégia do jovem principe de ftaca e tenta desarma-lo zombando de seu discurso impetuoso.
Essa acdo permite a Homero colocar-nos diante de mais um dos procedimentos das
assembléias que ¢ “um certo desprezo em relagdo aos oradores demasiado veementes que
buscam a adesdo do povo nessas reunides” (Trabulsi, 2001, p. 36). Diante do escarnio de

Antinoo (I, 229-234), Mentor manifesta seu apoio ao filho de Odisseu, reforgando a distingao

' Trabulsi alerta para o vazio politico provocado pela auséncia de Odisseu em ftaca. Dai a importincia dessa que
¢ a primeira assembléia convocada, apds sua partida, vinte anos antes, 2001, p.35.
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hierarquica dos participantes da assembléia e, a0 mesmo tempo concitando o povo a rebelar-
se contra os pretendentes. Seu discurso € pretensioso e inovador, contudo perigoso para a
manutengdo do equilibrio politico do grupo majoritario. O amigo de Odisseu dirige-se aos

itacenses do seguinte modo:

Oh! eu ndo ataco os fogosos pretendentes,

nem seus atos violentos, suas tramas ruins;

pois eles jogam suas cabecas quando for¢ando e pilhando

a casa de Ulisses pensam que ele jamais voltara.

E por hora com o resto do povo o meu caso,

a vocés todos que eu vejo permanecer em siléncio, sem uma palavra sequer para
controlar esses poucos pretendentes, quando vocés sdo muitos (II, 235-241) (Trad.
Trabulsi, 2001, p. 37).

Sua fala suscita a ira de Ledcrito, filho de Evénor e um dos pretendentes, pois ela
agride as leis politicas vigentes em Itaca e em toda a Hélade. Temendo a revolta do povo
contra eles, o mesmo dispersa a multiddo e a assembléia termina como todas as outras
narradas por Homero, sem votagdo e sem deliberagdo, mas endossando a forga politica de
quem a convocou. A Odisséia ainda ¢ cenario para um tipo especifico de manifestacao
popular nas assembléias. Trata-se da divergéncia envolvendo Menelau e Agamémnon, ambos
reis, onde mesmo sem votagdo, o povo divide-se no apoio a cada um dos nobres opositores. O
conflito ¢ narrado por Nestor a Telémaco em sua chegada a Pilos para tratar, “ndo de assunto

do povo, mas, como o direi, do meu préprio” (111, 82).

Mais precisamente, receber informacgdes a respeito do paradeiro de seu pai. Feitas
as devidas apresentagdes, o rei dos pilios descreve para Telémaco o processo como ocorreu a
cisdo entre os aqueus e os argos durante o embate em que
os dois reis trocam respostas que causam do, se enfrentam e,

em pé, com gritos infernais, os nossos Aqueus,
abalados, em dois campos se dividem (III, 148-150) (Trad. Trabulsi, 2001, p. 38).

A partir deste confronto, os dois antigos companheiros se separam. Nestor apoiando Menelau

e Odisseu a Agamémnon.

Entre a obediéncia aos superiores ¢ a cisao, Homero nos apresenta ainda um outro
aspecto decisivo da manifestacdo popular nas assembléias. Trata-se do apoio do povo a
Telémaco, diante dos pretendentes, no Canto XVI. Isto ocorre apds a tentativa de assassinato
do filho de Odisseu, pois durante toda sua narrativa anterior a esse fato, o aedo reafirma o

despreparo politico do jovem para mobilizar os itacenses contra seus adversarios (XVI 114;
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240). Revertendo a situacdo, este consegue despertar o receio dos pretendentes. Em
. , , . . e, 17 , , .

contrapartida, estes reinem-se em assembléia e planejam elimina-lo '. Antinoo ¢ o principal

defensor desse plano, pois acredita que enquanto Telémaco viver sera contrario ao casamento

de Penélope e reclamara a posse de seus bens por ser

homem de bom senso, de conselho e habil,

e ndo ¢ mais a nds que se dirige — muito pelo contrario — o favor do povo

Vamos 14! ndo esperemos que ele tenha, na dgora, reunido a assembléia de todos os
Aqueu.

Ele ndo vai, penso eu, dar trégua a sua colera.

Vocés verdo seu furor, quando ele se levantara para contar ao povo

a morte que noés queriamos, mas que ndo conseguimos desencadear sobre a sua
cabeca.

O povo ao escuta-lo vai gritar que ¢ um crime! (XVI, 374-380) (Trad. Trabulsi,
2001, p. 41-42).

Antinoo e seus companheiros temem ser mandados para o exilio, pena imposta aos

Ccriminosos.

Um pouco mais adiante, Homero descreve-nos mais um processo dessa complexa
relacdo entre o rei ¢ o povo. Trata-se, na verdade, de uma posi¢io atipica de reprovagdo
popular a um superior na assembléia. A passagem ¢ aquela onde Odisseu elimina Antinoo,
quando os pretendentes o acusam, exaltados, de ter matado “o grande chefe da juventude de
nossa ftaca” (XXII, 29-30) (Trad. Trabulsi, 2001, p. 42). Implacavel em sua vinganca, o filho
de Laertes nao cede aos apelos de Eurimaco para conter a sua colera ¢ elimina todos os
demais pretendentes causando profunda consternagdo entre o povo. Indignados e inflamados
por Eupites, pai do primeiro pretendente morto, estes vém a assembléia exigir puni¢cdo contra

Odisseu.

Medonte e Haliterses manifestam-se a favor do rei de Itaca. Em seus discursos, o
conselheiro e o adivinho defendem o mesmo argumento atribuindo a vontade dos deuses seu

ataque aos pretendentes. Diante dessa hipotese,

em grande tumulto, a maior metade do povo se levantou,

mas os outros, permanecendo na sessio,

condenavam a opinido de Haliterses e,

seguindo Eupites, lancaram-se as armas (XXIV, 463-466) (Trad. Trabulsi, 2001, p.
43).

17 Pratica comum entre os politicos da época. Trabulsi alerta para o fato de Homero aplicar, nessa passagem, a
idéia de justica a ser amplamente trabalhada por Hesiodo. O povo presta apoio a quem merece, e Telémaco €
considerado sensato, na descrigao de seu proprio oponente, Antinoo.
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A sutileza de descricdo que faz Homero deste episodio reside na supremacia da luta com
palavras e nio mais com armas. E um embate eminentemente politico, onde o discurso
vencedor conta com o apoio da maioria, enquanto os demais se resolvem pelo combate
armado outra vez'®. Mas, como os deuses regulam a vida dos homens, na epopéia homérica,
sdo Palas Atena e Zeus, os responsaveis pelo pacto capaz de permitir aos itacenses, “em

perene concordia (eiréne) e abundancia (ploiitos), viverem reunidos” (XXIV, 486).

5. A FUNCAO POLITICA DO CATALOGO

Se na Odisséia temos a descricdo da intricada estrutura organizacional das
assembléias arcaicas, no Catalogo das Naus, no Canto Il da lliada, temos elementos preciosos
para uma compreensdao ainda mais aprofundada da dindmica politica da Grécia antiga. Os
relatos contidos neste Catdlogo fazem parte do aprendizado dos jovens, em vista de seu vasto
conteudo. Nele sdo transmitidas nogdes de “historia” e “geografia”, assim como sdo definidas
as diretrizes dos jogos de guerra. Recontando a guerra de Troia, Homero procura manter entre
os gregos a tradigdo, a continuidade da lei, dos costumes e dos habitos'’. Seu Catdlogo, sem
davida, ¢ inteiramente perpassado por uma dupla intencdo, a de homenagear os herois desta
guerra e resguardar a paidéia de seus antepassados. A estratégia politica desta narrativa visa
manter a unidade da lingua e das diversas tribos espalhadas por toda a Hélade. Através da

transmissdo e valorizacdo dessa tradi¢do sera preservada uma cultura autenticamente helénica.

Pelo fato de conservar as condutas, mores ¢ ditames do periodo micénico, o
Catdalogo constitui-se como uma “enciclopédia” da histéria tribal dos povos gregos
(Havelock, 1996, p. 138). Sua peculiaridade reside no fato de adaptar as convengdes da
Grécia micénica ao contexto do periodo arcaico, no qual Homero esta dando a sua versao dos
fatos. Dentro da tradi¢do oral, os acontecimentos sdo repassados e recontados de modo a
preservarem, de épocas anteriores, o estritamente necessario, descartando-se, obviamente, o
que ndo ¢ relevante para o processo atual. Como o poeta homérico desconhece o ideal de
autoria ¢ de fidelidade da obra, seus relatos sustentam-se na milenar técnica de memorizagao.
E através da constante repeti¢io e remodelacio dos arquétipos de seus antepassados que a

poesia transforma-se em fonte de educacdo e transmissao dos valores politicos gregos.

'® Trabulsi vé& nesse processo seletivo do apoio do povo a Odisseu ¢ a Eupites um desenvolvimento idéntico ao
de um pleito eleitoral (2001, p.43).
19 Sobre essa questdo ver Havelock, 1996, p. 133-151.
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Como representante maior da tradicdo escrita, Homero apresenta-nos, por meio de
seu canto, a consciéncia de seu papel politico na formacao do espirito grego, assim como se
mostra ciente de suas limitacdes enquanto transmissor dos valores a serem assimilados por
sua comunidade. A estratégia de evocar as Musas sustenta-se por uma ambigiiidade: a de
prover a sua falha de memoria e dar maior credibilidade a seu canto. Ao evoca-las, Homero
parece querer trazer para si o0 dom da memoria e do poder que estas receberam de seus pais,
Mnemosyne e Zeus. Por ndo ser filho de deuses, este reconhece a vulnerabilidade de seu canto
humano e recorrer as divindades € o recurso encontrado por ele para “atualizar, presentificar e
realizar” (Brandao, 1990, p. 4) as faganhas de seus herdis. O canto de Homero, portanto, ndo ¢
divino, mas divinas sdo as for¢as que o movem, dai a importdncia do apelo que antecede o

Catalogo propriamente dito.

Em sua suplica, Homero pede as Musas do Olimpo para intercederem por ele,
dotando-o de seu poder de memoria, pois, gragas a este dom, o mesmo podera cantar com
verossimilhanca os feitos dos herdis da guerra de Troia. Apesar de ndo citar nominalmente
Mnemosyne em sua evocagdo, Homero estd consciente de que seu canto so ird perpetuar-se
gracas a “acdo do poder sobre a memoria” (Branddo, 1990, p. 5). Sendo as Musas a
confluéncia destas duas potencialidades, indispensaveis a sobrevivéncia de sua propria
narrativa, o bardo concede-lhes o dom de tornarem-se portadoras de seu testemunho, a

respeito das estratégias adotadas na tdo famosa guerra cantada na /liada.

Dizei-me agora, Musas que a olimpica morada tendes,

Pois vos sois deusas, presentes estais a tudo e tudo sabeis — (gar theai este, pdresté
te, isté te panta),

Enquanto nds a fama apenas ouvimos, nada sabemos —

Quem os chefes dos danaos e seus condutores eram.

A multidao eu proprio nio diria nem nomearia

Nem se dez linguas e dez bocas eu tivesse,

Voz infrangivel e bronzeo peito em mim houvesse,

Se as olimpiades Musas, de Zeus que tem a égide

Filhas, ndo lembrassem quantos a Troéia foram (II, 484-492) (Trad. Brandao, 2001,
p. 23).

Durante toda a invocagdo, Homero compartilha com o espectador o fato de
necessitar contar com a ajuda das Musas, em virtude da precariedade de sua memoria
humana. Ao contrario de Hesiodo, no inicio da Teogonia, o aedo ndo estabelece com as
Musas uma relacdo de familiaridade, mas de humildade. Reconhecendo-as como fonte de
conhecimento e ndo de inspiracdo, o mesmo ira atribuir-lhes a responsabilidade pela sua

sabedoria e pela veracidade de seus relatos; dai recorrer a elas, sempre que precisa narrar
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grandes feitos, a exemplo da extensa lista de nomes de cidades gregas engajadas na guerra,

assim como de seus chefes e das naus conduzidas por eles a Troia encontradas no Catdlogo
20 . ~ .

das Naus™. Ao final da invoca¢do exclama “os chefes das naus direi e as naus todas” (II, 493)

(Trad. Brandao, 2001, p. 23).

Impressiona neste episodio e no seguinte, o catdlogo dos troianos, a precisdo
assombrosa com que Homero descreve os personagens envolvidos na guerra de flios. Nove
anos se passaram desde o desembarque das naus e o aedo ainda parece reter em sua memoria
privilegiada os detalhes acerca desta guerra. A esse esforco de memoria acrescente-se o
recurso as inumeras formulas utilizadas por Homero e pelos poetas de tradicdo oral para
facilitar a compreensao do ouvinte acerca do tema tratado em seus relatos. Outro recurso € a
técnica de composicdo circular, empregada com o objetivo de despertar a atengdo ¢ manter
vivo na memoria de seu publico e na do proprio aedo os acontecimentos narrados. Ao
recompor os preparativos das tropas para o combate, no Catdlogo, Homero “tem a finalidade
de fazer o auditorio rememorar os comegos desta guerra” (Métayer. Présentation a I’/liade,

2000, p. 9).

Se nos, leitores modernos, rendemos-nos admirados diante do extraordinario
refinamento e sutileza de Homero, na composicdo dos eventos descritos na //iada, sobretudo
nas minucias que compdem a a¢do do Catdlogo, também os antigos gregos sentiram o reflexo
da poténcia e da perfeicio com que o aedo constitui a arquitetura de todo o conjunto dessa
obra. Sob o efeito dessa perfeita “unidade de acdo, de lugar e de tempo” (Métayer, 2000, p. 6),
resultante da leitura da lliada, e mais especificamente do episodio do Catdlogo, Aristoteles
reconhece, na Poética, a originalidade de Homero em relag@o aos outros autores de epopéia,

do seguinte modo:

Por isso, como ja dissemos, também por este aspecto Homero parece elevar-se
maravilhosamente acima de todos os outros poetas: ndo quis ele poetar toda a guerra
de Troéia, se bem que ela tenha inicio e fim (o argumento teria resultado vasto em
demasia e, portanto, ndo seria compreendido no conjunto; ou entdo, se fosse
moderadamente extensa, também seria demasiado complexa pela variedade dos
acontecimentos). Eis por que desses acontecimentos apenas tomou uma parte, e de
muitos outros se serviu como episodios; assim, com o “Catdlogo das Naves” e
tantos outros que distribuiu pelo poema (1459a149) (Trad. Souza, 1984, p. 263-4).

20 Apos a invocacdo, em II, 484-492, Homero inicia a narrativa do Catdlogo, em 11, 493-785 destacando os
nomes do exército grego. Em II, 786-877, o mesmo enumera os nomes do contingente troiano. J. Métayer
estabelece uma relagdo entre o Canto Il e o XXIII da /liada, pelo fato de nestes cantos, Homero fazer alusdo ao
Catalogo, com a diferenca que no Canto II existem dois catalogos, os dos aqueus e o dos troianos enquanto no
Canto XXIII, nota-se a auséncia dos troianos, uma evidéncia, portanto, do triunfo dos aqueus (Métayer, 2000,

p.13).
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Para Aristoteles, Homero ¢ superior aos poetas de sua época, devido a estrutura
dramatica diferenciada de suas narrativas mitologicas. Se as narrativas histéricas ordenadas
em ciclos (Troiano, Tebano, Argonautas, Titanomaquia, Cantos Ciprios), sdo compostas de
modo a descrever “ndo uma acdo Unica, mas um tempo Unico, com todos os eventos que
sucederam nesses periodos a uma ou a varias personagens” (1459a148), a mimese narrativa e
em verso, como Aristoteles define o género épico, “deve ser constituida por uma agdo inteira
e completa, com principio, meio e fim” (1459a147). O perfil adequado para essa exigéncia de
unidade e de completude em um género poético, Aristoteles encontra nas epopéias homéricas.
Homero compds a lliada e a Odisséia como um conjunto ordenado de fatos a serem
conservados na memoria do povo grego. Nesse sentido, Homero distingue-se dos outros
poetas de tradicdo oral, principalmente, pelo fato de dramatizar o mito em vez de
simplesmente relata-lo historicamente como fizeram seus contemporaneos. Aristoteles admira
em Homero, justamente o que Platdo condena, a sua capacidade de dramatizar. Em seus
relatos sobre a guerra de Trodia, o aedo se permite introduzir, em meio a narrativa pura desses
fatos, a acdo e a fala de seus personagens reais ou ficticios. Ao inserir a mimese na epopéia,
Homero se diferencia dos outros poetas do ciclo mitoldgico tradicional que se utilizam da
narrativa pura, tdo apreciada por Platdo, e esse seu gesto inovador faz dele, para Aristoteles, o
melhor dos poetas épicos e, do episddio do Catdlogo, o melhor exemplo do género poético
épico.

No contexto cultural grego, o Catdalogo destaca-se como um dos mais antigos
registros orais acerca da guerra de Troia. Através dele, os gregos ficam conhecendo as acdes
dos principais herois e dos principais lideres politicos envolvidos, assim como as regides das
quais estes provieram. A importancia do Catdlogo para o desenvolvimento da Iliada reside no
fato deste sustentar-se como receptaculo da cultura helénica do periodo micénico. “O
Catalogo ¢ ao mesmo tempo uma espécie de historia do povo grego e uma espécie de
geografia de seu mundo, um componente necessario da educacio geral do grupo étnico grego,
a época em que viveu no litoral do Egeu, por volta do século VII a.C” (Havelock, 1996, p.
196). Numa cultura excepcionalmente agrafa, seu alcance e sua func¢do sdo primordialmente
politicos. Conservando na memoria de seus ouvintes as diretrizes politicas de um tempo
anterior ao seu, Homero pretende colocar a comunidade diante dos principios basicos a que
devem recorrer, quando a ocasido assim o exigir. Assimilando essas agdes e adaptando-as aos

acontecimentos atuais, os dirigentes politicos mantém com seus suditos a mesma relagdo de
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empatia criada entre o poeta e sua platéia. Na memoria conservada de sua sociedade, ambos,

politico e poeta encontrardo o material necessario para suas proprias reflexdes e acoes.

6. 0 VALOR DO HEROI

Consciente da dimensdo mimética da poesia e de seu reflexo na educacdo de uma
sociedade tradicionalmente oral, Homero constroi seus herois com valores determinantemente
ético-politicos. O heroi (dristos) homérico, literalmente, o melhor, retine tanto a exceléncia de
nascimento como a coragem mostrada em combate. De imediato, as qualidades mais
apreciadas nos herois s@o as de natureza fisica, o tamanho (mégas) e a forca (krateros). No
entanto, suas acdes sdo inteiramente perpassadas por uma preocupacdo valorativa, a de
mostrarem-se superiores, logo inigualaveis. Esse trago marcante da psicologia do heroi
encontramos nos conselhos de Peleu a Aquiles, na lliada, “para ser sempre o primeiro ¢ de

todos os mais se distinguir” (XI, 784)*".

Por outro lado, a acdo do her6i homérico é fundamentalmente sustentada por uma
fungdo social. A vitoria de seu exército e a sobrevivéncia de seu povo dependem de sua
exceléncia em combate. Aquiles € o herdi glorioso cantado na /lliada, “pois ele tem sido o
amparo dos povos Aqueus contra os males da guerra” (I, 283-284), afirma Nestor. Na terceira
jornada, no Livro XI, diante da recusa obstinada de Aquiles em voltar ao campo de batalha, os
troianos vencem os aqueus. Demonstrando toda a dimens3o de sua amargura, Nestor critica,
nos versos 762-764, o fato de o grande heréi aqueu, tomado pela cdlera, guardar seu heroismo
sO para si, sem dividir essa exceléncia com seu proprio povo e entregando a vitoria nas maos

de seus inimigos.

Outro traco marcante de seus herdis encontra-se na incessante busca pela
aquisigdo de gloria (kléos). A coragem demonstrada em combate por Diomedes™ e Heitor, na
Iliada, ambos herodis-guerreiros, ¢ um fator determinante para a conquista desse bem tao
precioso para eles. No caso do primeiro, Palas Atena infunde-lhe for¢a e coragem “para que
ele se distinga entre todos os Argivos e conquiste uma bela gloria (kléos esthion)” (V, 3)7. Ja
a fala de Heitor descreve com rigorosa precisdo esse processo. O alcance de suas palavras

denota a certeza de que o valor guerreiro maior ¢ a coragem. Sem ela nio serdo alcancadas as

%! Esta mesma frase é encontrada anteriormente, em VI, 208, quando Glaucon descreve as prescri¢des dadas a ele
por Hipoloco.

22 Filho de Tideu, rei de Argos.

2 A mesma idéia serd encontrada em V, 273.
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kléa, honras politicas advindas de sua ag¢do. Ceder aos apelos de Andromaca é acovardar-se,
fato ndo condizente com a sua posicdo de herdi troiano. Submetendo-se a esta condicdo,

Heitor prefere morrer a fugir da guerra cruenta, pois

isso, meu peito proibe, ensinando-me a ser valoroso,
¢ a combater sempre a frente dos fortes guerreiros de Troia,
para mor lustre da gloria (kléos) paterna e de meu proprio nome (VI 444-446).

O mesmo valor guerreiro dessa passagem, Heitor demonstra momentos antes de
sua morte, ja ao final da /liada. Em sua herdica investida sobre Aquiles, ao perceber ndo
portar mais nenhuma lanca para acertar seu contendor, mostra duas caracteristicas
fundamentais dos personagens guerreiros de Homero: estes t€ém consciéncia de seu destino,

pois como exclama Heitor, antes do embate final,

pobre de mim, certamente os deuses me tem chamado & morte (thdnatonde
kalessan)! (XXII, 297).

inevitavel, a morte funesta (thanatos kakos) de mim se aproxima (XXII, 300).

Ou ainda,

ha muito tempo, decerto, Zeus grande e seu filho frecheiro
determinaram que as coisas assim se passassem, pois eles
sempre benévolos,soiam salvar-me;ora o Fado (moira) me alcanga (XXII, 301-303).

E ao mesmo tempo ndo fogem dele, pois isso resultaria numa morte desonrosa e no seu total

esquecimento.

Portanto, nio peregamos nem sem coragem (aspoudi ) nem sem gléria (akleids),
mas antes fagamos algo grandioso (méga) que passe para a posteridade (XXII, 304-
305).

Deste ato de bravura provém o sucesso, a kléos dos guerreiros tdo bem cantada
por Homero e por seus personagens, como na cena em que Agamémnon, assumindo sua culpa

a Nestor ¢ ao Conselho de Ancidos propde ofertar dons preciosos a Aquiles para aplacar a sua
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p o~ ~ . A . 24 . 25 . . .
coOlera. Nessa missdo sdo enviados Fénix™, Ajax™ e Odisseu seguidos pelos arautos Odio e
Euribates. Estes irdo encontra-lo, ao lado de Patroclo “deleitando seu coragdo e cantando as

facanhas dos guerreiros” (IX, 189) ao som da lira.

Um trago forte do valor do heréi em Homero ¢ essa predisposi¢do em ndo fugir a
sua por¢ao ja determinada (moira), mesmo que isso culmine em sua morte ou cause desgracas
ao seu redor. Tal como Heitor, o mais belo dos danaos, Aquiles ndo cede aos apelos de seu
pai, Peleu, em permanecer na Fitia e levar uma vida longa, sossegada e feliz, porém sem
gloria. Diante da perspectiva apontada pelo pai, Aquiles “escolhe a morte na gloria, na beleza
preservada de uma vida extremamente jovem” (Vernant, 2000, p. 97), a perecer sem honra
(timé). “O desejo de afirmar e de aumentar esta timé ¢ um dos tragos essenciais do her6i”
(Riedinger. Dossier a 1’lliade, 2000, p. 482), pois isso implica no reconhecimento publico de
seu valor. Este reconhecimento manifesta-se por uma série de marcas ou signos, que segundo
Riedinger, tanto podem ser de ordem material como simbolicas. Esse processo envolve todas
as circunstincias sociais envolvendo o herdi, como na participacdo de banquetes e nos
discursos em sua homenagem, nos sacrificios, na partilha dos butins, no canto dos aedos
exaltando suas a¢oes. Enfim, em todas as ocasides da vida publica, onde o heroismo guerreiro

¢ exaltado como uma qualidade essencial.

A grandeza da alma de Aquiles destaca-se justamente pelo fato de o herdi
defender uma postura ético-politica para a agdo do guerreiro. Mesmo alertado por sua mae,
Tétis, Aquiles prefere levar uma vida breve e gloriosa, a transgredir a moral guerreira (IX,
410-413), sustentada pela nogao de honra (timé). Defendendo esse valor na sua pratica diaria,
Aquiles sente-se desprovido de parte de sua honra (géras), quando Agamémnon, sustentado
pelo seu poder politico, reserva para si proprio a melhor parte do butim. Sentindo-se ultrajado,
Aquiles questiona o fato de ndo ter seu valor em combate reconhecido na mesma propor¢ao

que o de Agamémnon, exclamando:

Nunca meu prémio (géras) se iguala ao que obténs, quando os nobres Aqueus,
uma cidade povoada, dos Troas, acaso conquistam (I, 163-164).

O ato de Agamémnon deixa Aquiles privado de sua honra (atimetos) e isso aumenta sua
colera contra seu superior, levando-o a ausentar-se do combate. O herdi discorda das

convengdes que regulam a partilha do butim e dirigindo-se ao rei, afirma:

2% Antigo preceptor de Aquiles.
3 Parente e amigo de Aquiles, juntamente com Odisseu foram os representantes desta empreitada.
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Nao julgo decente
Permanecer ultrajado (atimos) e de bens e riquezas prover-te (apsykhein) (I, 170-
171).

Nesses versos finais de sua fala, compreendemos a dimensdo de toda a sua revolta.

O vigor e a revolta fazem parte da estrutura psicologica de Aquiles. Desde a
invocacao inicial da //iada, Homero ressalta a natureza divina de Aquiles, razao pela qual os
deuses do Olimpo parecem protegé-lo bem mais que a qualquer outro dos herdis de sua trama.
Filho de uma deusa, Tétis, com um mortal, Peleu, Aquiles reine em suas agdes, a
superioridade dos deuses e o valor dos mortais. Dada essa distingdo, “Homero ndo hesita em
criar um personagem que, a despeito do que néds consideramos como verossimil, tem entre
suas maos a sorte da guerra: a vitéria é devida a sua presenga, a derrota a sua auséncia”
(Riedinger, 2000, p. 479). Dado o cuidado com que Homero constréi esse personagem,
provendo-o de todas as virtudes necessarias para fazer dele o herdi guerreiro por exceléncia,
Aquiles ja nasce consciente de sua superioridade. Ao concentrar em Aquiles o paradigma do
her6i guerreiro, Homero legitima a honra e a coragem como as virtudes essenciais do

guerreiro belo e bom.

Na construcdo de Aquiles como na de qualquer outro de seus personagens,
Homero reforca sempre a funcdo politica desses herdis dentro da trama. Este papel fica
nitidamente determinado durante a assembléia entre os troianos no Canto VII da [lliada,
quando Antenor propde, enquanto representante do Conselho dos Ancidos, restituir Helena
aos atridas. Alexandre recusa-se terminantemente a aceitar essa proposta. O velho rei Priamo

intervém e, sabiamente, aconselha a todos se retirarem para jantar.

Mas amanha, logo cedo, enviemos Ideu aos navios,

para dizer aos Atridas, Agamémnon e Menelau,

as proposicoes de Alexandre, causador desta querela,

e ainda mais, perguntar-lhes se querem — e ¢ justo — dar tréguas

ao fragoroso combate, até termos queimado os cadaveres,

reiniciando-se a fera peleja no dia seguinte,

até que um dos deuses decida a quem venha a caber a vitoria (VII, 372-378).

Ao pronunciar este discurso, Priamo responsabiliza Ideu por sua transmissdo aos
gregos. Sua recomendacdo ao arauto ¢ para este repassar aos inimigos, em seu nome € no dos

demais troianos, a proposta de Alexandre. Como bom mensageiro, Ideu tanto reapresenta para
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Agamémnon e os aqueus o discurso de Priamo, como também lhes descreve a proposi¢do de

Alexandre.

Tudo quanto ele — prouvera que a Morte, antes disso, o alcangasse!

— trouxe nas naves simétricas para a cidade de Priamo,

acha-se pronto a entregar, acrescido de inumeras joias.

Mas quanto aquela que, virgem, o herdi Menelau desposara,

em restituir ndo consente, apesar de que os Teucros o pedem.

Trago, também, perguntar-vos se acaso aos combates horissonos

tréguas quereis conceder, até termos queimado os cadaveres,

reiniciando a fera peleja no dia seguinte,

até que um dos deuses decida a quem venha a caber a vitoria (VII, 389-397).

O tom solene da mensagem mostra a importancia politica desta passagem. Nela,
sdo-nos apresentados os principais lideres politicos gregos e troianos. Embora Alexandre seja
o causador da contenda entre os dois povos, sua presenga em cena nao tem o mesmo peso da
aparicdo de Antenor ¢ Priamo entre os troianos, ou de Agamémnon e Diomedes entre os
gregos, apesar de este aparecer como um dos responsaveis pela trégua. Nesse trecho da [liada,
Homero destaca a estratégia politica de seus personagens diante dos problemas resultantes da
guerra de Troia, no caso especifico, a recusa de Alexandre em devolver Helena a Menelau e o

pedido de trégua dos troianos aos aqueus para enterrarem seus mortos.

Parece-nos que os elementos que destacamos, a partir do texto de Homero, € que
desenvolvemos brevemente até aqui testemunham suficientemente a amplitude das questoes
tratadas pela “poesia” e pelos “poetas” antigos. A poesia enquanto fendmeno cultural ¢ mais
que um complemento da vida social, ela a estrutura no seu nivel mais profundo. O poeta, ao

difundir praticas e valores fundamentais parece ser consciente de sua funcdo pedagogica.

Vejamos a importancia do aedo no processo mesmo da cultura, através de seu

canto.

7. O PAPEL DO AEDO

. ) C s 26

Quando Homero utiliza aoidé, palavra originaria do verbo aoidido, cantar™, sua
pretensdo parece ser unicamente mostrar que, numa sociedade de tradicdo eminentemente
oral, as composi¢oes sdo transmitidas ao grupo na forma cantada. Se tomarmos o Canto I da

Odisséia veremos, na narrativa do banquete dos pretendentes de Penélope na casa de Odisseu,

% Encontramos ocorréncias do verbo aoidido na Odisséia (V, 61; X, 227).
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que todos estdo silenciosamente postados em torno ao aedo, para escuta-lo cantar o retorno
dos combatentes aqueus e a série de pressagios lancados sobre estes por Palas Atena na volta
deles para casa, apos a guerra de Troia. Em seu relato, este da énfase especial as faganhas de
Odisseu. Penélope, filha de fcaro, que até entdo nao havia entrado em cena, ouvindo o canto
do aedo Fémio, desce de seus aposentos (I, 328) e, dirigindo-se a ele, pede-lhe para cantar os
feitos dos herdis e dos deuses tdo do agrado de todos, de modo que “ndo prossiga neste canto

tao triste” (I, 340), pois 0 mesmo lhe faz lembrar Odisseu.

Em seguida a sua fala, Telémaco, seu filho, interpela-a mostrando-lhe que Zeus e
ndo o aedo ¢ o responsavel pelo destino de cada um dos homens, portanto, a ele ndo deve ser
negado o dom de cantar, “pois entre 0 povo recebem mais altos louvores os cantos” (I, 351)
que falam dos acontecimentos vivenciados por todos e que tornam presentes os fatos mais

recentes, no caso, as desgragas dos danaos no retorno de Troia.

Na postura de mae e filho podemos observar duas variantes. A intermediacdo de
Penélope, por exemplo, coloca-nos diante de um fendmeno bastante comum na época: o do
acordo tacito existente entre o aedo, aquele que compde o seu proprio canto e seus ouvintes,
no qual, o primeiro, na condicdo de prestador de servicos deve ajustar a sua narrativa a
demanda de quem o contratou. Ja a intervencao de Telémaco, além de sensata, vem afirmar a
funcao politico-pedagogica do aedos: a de imortalizar os deuses e os herdis através de seus
cantos. Educado por poetas, o filho de Odisseu sabe da importancia de suas atuagdes para a
preservacao “das condutas, dos mores e¢ dos ditames” (Havelock, 1996, p. 138) de sua
comunidade. Do mesmo modo, seu pai, o herdi astucioso, cujos feitos sdo cantados na
Odisséia, também ¢ apresentado como aprendiz destes preceitos. Nesta obra, Homero inicia o
seu relato invocando as Musas, as detentoras da memoria, afim de estas recontarem-lhe a saga
de Odisseu, desde a invasdo de Tréia. O mesmo € apresentado como um peregrino que, “de

muitos homens viu as cidades e o espirito conheceu” (I, 1-5) (Trad. Brandao, 2001, p. 23).

A invocacao inicial da Odisséia coloca-nos diante de um fato inconteste: Homero
¢ plenamente consciente de seu papel politico enquanto aedo. Afinal, nao ¢ em vao que este
inclui em sua narrativa dois representantes desse tipo de composicao: Fémio, cantando para os
pretendentes de Penélope na casa de Odisseu, ¢ o cego Demoddoco, membro da corte de
Alcino, no banquete em homenagem a Odisseu, no palacio do rei dos feacios, quando o arauto

conduz o aedo

a que a Musa tanto amou e deu um bem e um mal:
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Dos olhos privou-o, deu-lhe o agradavel canto (hedeian aoidén) (VIII, 62-64) (Trad.
Brandao, 2001, p. 23).

Téo logo todos saciaram o desejo de beber e de comer, “a Musa ao aedo impeliu a
cantar a fama (kléa) dos guerreiros” (VIII, 73) (Trad. Brandao, 2001, p. 23). Demo6doco passa
entdo a relatar a contenda entre Odisseu e o pelida Aquiles, o mais valoroso de todos os herois
homéricos. O glorioso aqueu emociona-se com tais relatos e incita o aedo a cantar o episodio
do Cavalo de Pau feito por Epeio com a ajuda de Palas Atena, dentro do qual, astuciosamente,
ele introduziu seus guerreiros em territorio troiano, conseguindo vencer a batalha. Exigente,
Odisseu insiste que, “o cantor, por um deus inspirado dé logo come¢o” (VIII, 499) e cante
suas gestas como se ele proprio tivesse estado presente a estes acontecimentos, pois sO assim
seu canto poderd ser consagrado como divino®’. Assim como Penélope tentara, anteriormente,
Odisseu persuade o aedo a cantar o que ¢ de seu agrado; este, ciente de suas atribuicdes,

atende o pedido daquele e passa a narrar a invasao de Troia.

A presenga de Fémio e Demodoco em cena parece levar Homero a refletir sobre a
posi¢do do aedo na sociedade grega, cuja funcdo seria proporcionar o prazer € o esquecimento
das afligoes de seus ouvintes através de seu canto. Apesar de suas composicdes serem
consideradas o proprio retrato de seu tempo e de seu povo, Homero, como ninguém, parece
ter consciéncia da influéncia que os senhores exercem sobre o seu canto. Talvez seja
proveniente desta constatacdo o fato de este concentrar em seus principais herdis o dom do
canto. E o caso de Odisseu, na Odisséia e de Aquiles, na Iliada, ambos aptos a cantar os feitos
gloriosos dos herodis. Mas ¢ em Helena que ele concentra, como em nenhum de seus outros
personagens, essa conscientizagdo, ao mesmo tempo, do valor do canto e da fungdo politica

do aedo: o de perpetuar em seus cantos o destino dos herois gloriosos.

Instalado o combate, no Canto VI da Illiada, Heitor volta a cidade a procura de
Alexandre. Ao encontra-lo deitado em seu palacio, ao lado de Helena, e, portanto afastado do
campo de batalha, recrimina-lhes os sentimentos e responsabiliza-os por terem desencadeado
tao cruenta guerra entre troianos ¢ aqueus. Diante da ira de Heitor, ambos admitem sua culpa.
Helena, porém, além de atribuir aos deuses a responsabilidade de seus atos e de suas
posteriores desditas, também tem a consciéncia de que ela e Alexandre precisavam ter agido

impetuosamente para serem cantados pelos aedos.

" Hartog vé nessa cena, a primeira narrativa historica acerca da guerra de Troia. Tragando um paralelo entre
Ulisses e Demodoco, o mesmo ira determinar ao herdi o papel de testemunha, e ao aedo o de historiador, pois
apesar de ndo ter estado presente aos acontecimentos vivenciados por Ulisses, o mesmo torna-os possiveis
através de sua narrativa, 2001, p.36-37.



49

Triste destino (kakon morén) Zeus grande nos deu, para que nos celebrem,
nas geracdes porvindoiras, os cantos (aoidimoi) excelsos dos vates (VI, 357-358).

Pela voz de Helena, Homero reafirma a sua posicdo de transmissor das leis
(némoi) e dos costumes (éthé) da sociedade grega. Através dela, este se mostra ciente de sua
tarefa de educador numa sociedade onde a preservacdo dos costumes, das tradigdes e da
propria identidade do grupo de lingua grega dependem exclusivamente da transmissao de seus
relatos orais. O canto de Helena prenuncia, portanto, o destino de seu proprio canto: o de

servir como instrumento de conservacao e difusdo da cultura de sua época.

Para uma sociedade ndo-alfabetizada como a homérica, as composi¢des poéticas
tém o efeito de paradigma. Através delas, os jovens aprendem acerca dos eventos passados e
presentes de sua comunidade. O fator importante a destacar na analise dos ensinamentos
transmitidos oralmente é que estes ndo devem apresentar um retrato fidedigno dos
acontecimentos passados. Os mesmos sdao invocados apenas na medida em que sdo exigidos
no presente. Para uma comunidade agrafa, o modelo ¢ continuamente retomado e reajustado
de acordo com as necessidades da vida contemporanea, ¢ isto sem deixar de levar em conta a
sua diretriz primordial: a de tornar-se instrumento de educa¢do. Quando Fémio canta a desdita
dos danaos em {taca, seu canto tanto é capaz de provocar a tristeza de Penélope como a
censura de Telémaco a sua mae, pois este sabe o quanto ¢ importante para a educagdo politica

dos ouvintes ficarem inteirados dos fatos recentes por intermédio dos cantos dos aedos.

Fechando este ciclo de nossa discussdo podemos concluir que, a poesia de
Homero, numa sociedade pré-alfabetizada como a Grécia, onde surgem a [liada e a Odisséia,
tornou-se “um veiculo de experiéncia conservada, de ensinamento moral e de memoria
histérica” (Havelock, 1996, p. 64). Homero como nenhum outro poeta de sua época mostra-se
um profundo conhecedor do complexo sistema ético e politico vigente no periodo arcaico.
Resultante desse processo de formagdo do espirito grego, a poesia de Homero mostra-se como
uma fonte inesgotavel de valores ético-politicos a serem assimilados e incorporados a pratica
cotidiana dessa sociedade. Dada a fung¢ao utilitarista da poesia homérica, a sua capacidade de
conservar e transmitir os preceitos € a educagao prescritos pela tradigdo, a mesma assemelha-
se a “uma espécie de enciclopédia de ética, politica, historia e tecnologia que os cidaddos
ativos eram obrigados a aprender como a esséncia do seu preparo educacional” (Havelock,
1996, p. 44). Pensada como uma espécie de enciclopédia social, a poesia homérica mostra-se

como o receptaculo do “conhecimento e da sabedoria que a cultura helénica havia acumulado
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e armazenado” (Havelock, 1996, p. 64). Nesse sentido, ler Homero, ¢ tornar-se inteirado de

todo o processo socio-cultural e ético-politico de sua época.



II- OS SENTIDOS DA MIMESIS NA POLITEIA

Ap6s introduzirmos Homero, enquanto texto paradigmatico na formacao politica
do cidaddo grego, passaremos ao modo como Platdo concebe a mimese. Nosso enfoque sera
de modo a destacar que a nogdo de mimesis caracteriza-se pela pluralidade de sentidos em
todo o conjunto da Politéia. A complexidade desse conceito deve-se ao fato de Platdo transitar
entre os mais diversos campos de atuacdo e de reflexdo, ao longo do dialogo. Nossa
abordagem do tema, portanto, concentra-se no desdobramento das nuances multiplas e sutis
da mimese, buscando mostrar como estdo interligadas entre si. Entretanto, para melhor
delimitar nossa pesquisa, propomos duas categorias as quais podemos vincular a mimese na
Politéia: ora a pensamos como associada ao conceito de producdo (poiesis), ora ao conceito
de acdo (praxis), sempre destacando o carater ético-politico da critica empreendida por Platao

aos poetas.

O poder de seducdo da mimese sustenta-se justamente nos multiplos aspectos que
esta nogdo apresenta em todo o didlogo. Ao submeter esse paradigma as mais variadas
interpretacdes, Platdo parece mostrar, segundo Sinapi, “o desejo de unidade na multiplicidade
e nos entrelagamentos” (Sinapi, 1998, p. 17). O que nos parece peculiar & mimese em Platio ¢
que, para bem circunscrever seu campo de significagdo, somos obrigados a articular a
dimensdo da fabricag@o propriamente dita a dimensdo ético-politica. Essa articulacdo nuclear
serve de base para compreendermos as implicagdes mais amplas, tanto ontologicas como
epistemologicas que lhe sdo associadas. Desse modo, nesse processo envolvendo aspectos tao
diferenciados, a mimese constitui-se como o lugar privilegiado para pensarmos a oposicao
entre o ser ¢ a imagem, o modelo e a cdpia, a esséncia e a aparéncia. Esse cruzamento de
perspectivas que constitui a mimese platdnica nos obriga a ir além da questdo puramente
estética, onde geralmente ¢ inserida, para compreendé-la acima de tudo como um problema

ético-politico, que sera a tonica de nossa interpretacao.

Platao incorpora a seu sistema filosofico o sentido tradicional da palavra mimesis
cuja origem incerta, talvez originaria de mimos, ndo ¢ tao antiga em relacdo a sua época. A
primeira ocorréncia dessa expressdo encontramos em Pindaro e, posteriormente, nos tragicos
e em Herodoto. O uso desse vocabulo por esses autores designa “uma atividade de
reproducgao, de representacdo, artistica e ritual, aplicada as estatuas (kolossoi), aos figurinos
representando os mortos” (Sinapi, 1998, p. 17). Em Platdo, a mimese atravessa todo o campo

da criagdo artistica: com seu poder de simulagdo, a arte mimética reproduz as agdes, as falas,
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os gestos, os oficios de cada um dos personagens representados no teatro, ela incide sobre os
elementos que ajudam a compor os personagens, os sons da natureza ou os elementos
colocados em cena pelo ator; e ainda, as paisagens imaginarias e os oficios representados na

obra do pintor; os corpos irreais esculpidos a imagem dos corpos reais pelo escultor.

Originaria desse processo, que envolve todos os campos das artes, a mimese
platonica resulta na mistura entre representacdo teatral, musica e narrativa que, segundo
Socrates, no Crdtilo®®, envolve todo o corpo do ator, no ato de sua apresentagdo e tem por
efeito mostrar aos espectadores “um meio para fazer ver alguma coisa (délomd), pois que o corpo
mimetizaria (mimesaménou) verossimilmente aquilo que ele quer fazer ver” (423a8-b2). As partes do
corpo privilegiadas pelo ator para “fazer ver” uma caracteristica que s6 se mostra visivel
através da mimese, sdo a voz, a lingua e a boca. Ao representar o ato de fala de um
personagem em cena, o ator realiza uma mimetizagdo vocal (mimema phoné) (423b9-10) do
modo de se expressar oralmente de uma pessoa real ou ficticia, em um processo analogo ao
ato de nomear, que Platdo define como “mimetizar a voz (mimotimenos té phon¢) a cada vez
que se mimetiza (mimétai)” (423b10), com o diferencial de que a esséncia (ousia) do objeto,

s0 possui uma forma no pensamento reflexivo (didnoia).

Ao tornar a mimese objeto de reflexdo filosofica, Platdo pensa a poesia e as
apresentacOes teatrais, a partir de um sentido ndo puramente estético, mas regulado por
valores de que esta impregnada sua concepcao geral de filosofia. Ao criticar o conteudo da
produgdo mimética, ele estd pensando na cidade (pdlis) e na sua legislagdo (nomos) como
podendo vir a ser melhor e mais bela que qualquer tragédia, pois “mimetizagdo (mimesis) do
que a vida tem de mais belo e melhor” (Leis, VII, 817b4-5)29. No caso, a lei pela qual a cidade
¢ regida, considerada pelo filosofo, a verdadeira tragédia que deve poder tomar o lugar da
vida real, essencialmente tragica. Para atingir tal objetivo ¢ preciso observar se as
composicdes poéticas, na medida em que reproduzem as leis, merecem ou ndo ser
representadas e ditas em publico, s6 podendo ser aceitas as produgdes iguais ou melhores as ja
existentes na cidade, pois a filosofia ndo se deixa modelar, como as tragédias tradicionais,

pelas imperfei¢des humanas.

A cidade ¢, pois, um espago de confrontagdo de projetos no qual as pretensoes ao
saber e ao poder se firmam e, nela, a mimese assume uma dimensao ético-politica. Segundo

Sinapi, “a mimese ¢ o operador ontologico e logico fundamental, mas carregada de todas as

8 Traducdo francesa de C. Dalimier, 1998.
* Tradugdo alemi de F. Susemihl, 1991.
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ambigiiidades, do Crdtilo ao Sofista” (1998, p. 18). Na analise do sofista como produtor
mimético de imagens (Sofista), vemos como a simulagdo do sofista incide sobre o filoésofo,
nos dois planos, producdo e acdo, em diversos aspectos: na aparéncia dissimulada como
verdade pelos produtores miméticos; na falta de conhecimento passando por sabedoria; na

apropriagdo e distor¢cdo do pensamento filosofo.

Mas vemos também, em oposi¢do aos seus contraditores (o poeta, o sofista e o
politico), a tentativa do filésofo em aproximar-se o mais possivel e de modo singular do
modelo divino (Teeteto, 176bl), num processo que poderiamos caracterizar de mimético.
Nesse processo, ele volta-se para as formas e as supde contemplaveis, representado-as apenas
através de notas positivas, como sendo belas, verdadeiras, de modo a tornar-se, ele proprio,
modelo de conduta do homem temperante ¢ bom, a ser mimetizado. Essa mimese do divino
move o filésofo na criacdo de referenciais éticos e politicos que irdo regrar a vida do
individuo e da cidade, a partir de valores filosoficamente re-elaborados. Esse processo sera a
educagdo dialética, pensada como modelo a ser seguido pelos guardides e por todos quantos

queiram governar sua alma pela nog¢ao de justiga e retidao (Politéia — Leis).

Outro aspecto da ambigiiidade da mimese encontra-se na relacdo entre a palavra,
tomada como imagem e a coisa, tomada como o objeto real, do qual a palavra ¢ a imagem.
Para Sinapi, Platao, no Crdtilo, trata o problema da nominagcdo como mimese. Ao ser fixada
segundo o critério da nominagdo, “a mimese coloca a questdo do estatuto do ndo-ser e, por
conseguinte, do logos” (1998, p. 18). Nesse sentido, o falso (pseiidos) determina a
possibilidade do ser do discurso (/6gos). Pensar a palavra como imagem ¢ inseri-la no ambito

do falso, no entrelagamento (symploké) entre o ser e 0 ndo-ser.

Sinapi chama a aten¢@o para um relevante procedimento de Platdo na Politéia, que
consiste em “destacar a mimesis do campo da semelhanga € em conceber a relagdo mimética
como uma relagcdo geral de referéncia” (1998, p. 18). Através desse processo, a nogao de
mimese se efetiva como uma relagdo de participacdo (eponymia) entre os objetos reais € as
suas imagens, articulando em um mesmo plano, ontologia, epistemologia ¢ politica. A ligacao

entre eles se da através da nogao de mimesis.

Nossa analise acerca dos sentidos da mimesis, na Politéia, articula os aspectos
observados acima, mostrando que a mimese como producdo de simulacros estrutura e sustenta
a mimese como acao educativa por parte do poeta na cidade. Na intrincada relagdo entre o
modelo (eidos) e a imagem (efkon) percebemos tanto a dimensdo produtiva, fabricadora,

quanto a dimensado educadora, ético-politica, ambas miméticas.
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O processo mimético platonico ¢ o resultado da interacdo entre o plano da
educacdo (paidéia), onde o aprendizado da virtude se da pela mimetizagdo do bom modelo e o
plano da acdo, onde se d4 a construcdo da politica, do discurso de legitimagdo. A mimese
platonica €, portanto, o resultado tanto de uma identificagdo como de um movimento de
tensdo entre o modelo e a copia. Essa ambigiiidade legitima a estrutura ético-politica
subjacente & nocdo de mimese, assim como determina o uso filos6fico da imagem. Ao
conceder a mimese um estatuto paradigmatico da agdo politica, Platdo firma as oposi¢des
entre o discurso do filésofo e o discurso mimético de seus oponentes, o poeta, o sofista, o
retorico € o politico, que sdo constitutivos do processo de identidade do filésofo no projeto

platdnico da Politéia.

Nosso objetivo € compreender a critica platonica as artes miméticas como fazendo
parte de uma profunda preocupacdo com a formacao individual e coletiva dos habitantes da
cidade, educagdo essa que deve estar voltada para a idéia do Bem. Produgfo e agdo miméticas
ndo sdo privilégio do poeta, nenhum educador pode evita-las. Mas a boa mimese deve integrar
um projeto maior de educagdo, projeto que na Politéia implica em fabricar uma cidade com
palavras, que sirva de modelo a ser imitado nas ag¢des concretas dos homens. Poiesis e praxis
estdo intrinsecamente vinculadas, seja na acdo do poeta, seja na fabricagdo do filésofo,

reunidas pela preocupagdo de formacao ético-politica dos cidadaos.

1. MIMESIS COMO POIESIS

A nossa percep¢do acerca dessa questdo serda mediada pela nogdo de pofesis.
Iniciaremos nossa analise voltando-nos para o Banquete, didlogo redigido no mesmo periodo
que a Politéia, onde Platdo analisa o termo poiesis com a inten¢do de mostrar que, no uso
deste vocabulo, deparamo-nos com duas significagdes. Na primeira, poiesis expressa o
sentido geral do verbo poiéo e significa: produgdo, fabricagdo, criagao. Na segunda, poiesis

assume uma significagdo mais especifica e traduz-se por poesia.

Comecemos por distinguir a poiesis como producdo em geral, a partir da
defini¢do dada por Platdo no Cdarmides, dialogo cujo argumento comporta, dentro da
investigacdo acerca do conceito de temperanca (sophrosyne), uma discussao envolvendo as

nogoes de prdaxis e de poiesis (163b1-164c5).

O contexto desse debate da-se, apds a exposicao das trés defini¢des de temperanga

por Carmides, quando Socrates e Critias intervém e o segundo pergunta ao primeiro se
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produzir e agir ndo sdo a mesma coisa (163b1-2). Apoiando-se nos conselhos dados por
Hesiodo a seu irmdo em Os Trabalhos e os Dias (309-319), Socrates responde
afirmativamente. Critias tem uma outra interpretacdo dessa passagem de Hesiodo, e na defesa
de sua posi¢do encontramos a primeira ocorréncia de poiesis do didlogo. Para este, Hesiodo

“distinguiu a producio (poiesin), da a¢io (prdxeos) e do trabalho (ergasias)” (163b9)*°.

Pois, segundo Critias, Hesiodo chamou érga e prdxis unicamente as produgdes
belas e tteis (163c4). Socrates discorda dos argumentos de Critias e critica, sobretudo, o fato
de este dar o nome de agdes somente as producdes de coisas boas (163d3). Interessa-nos
destacar o Cdrmides como o primeiro didlogo platdnico onde a nocdo de poiesis encontra-se
vinculada & de producdo em geral e ndo a de producdo poética. Mas o Sofista ¢ o didlogo a ser
tomado como o referencial para o tratamento da relagdo entre poiesis e mimesis, pelo fato de

nele Platdo definir com maior precisdo esses dois conceitos.

Neste dialogo, o Estrangeiro de Eléia fala de um produtor capaz de produzir, por
uma unica arte, os homens, os animais e 0s vegetais. Surpreso, Teeteto pergunta ao
Estrangeiro de qual producdo este fala (234al), pois certamente ndo deve tratar-se da
producdo do agricultor, pois sua arte s6 lhe permite ser produtor de animais. O Estrangeiro
ndo apenas reitera o seu parecer anterior como acrescenta que um tal produtor ¢ igualmente
capaz de produzir tudo o quanto existe no mar, na terra, no céu e, do mesmo modo, os deuses
e a totalidade das coisas. Mais perplexo ainda, diante dessas colocagdes, Teeteto julga tratar-
se de um jogo de seu interlocutor, pois ndo consegue conceber um produtor tdo grandioso. A
imagem usada por Platdo neste didlogo ¢ a mesma empregada no Livro X da Politéia, acerca
do habil e admiravel artesdo (demiourgon) capaz de produzir todas as coisas por suas proprias

mios (596¢7-12)’!, a quem o mesmo identifica com o sofista (sophistés).

Nas duas obras, Platdo associa o fato de o sofista pretender ser o produtor de cada
uma das coisas existentes a um jogo. Na Politéia™, este define a mimese como “um jogo
(padian) sem seriedade” (X, 602b8-9). Seguindo a mesma abordagem do didlogo precedente,
no Soﬁsz‘ar3 3 a mimética (mimetikon) € identificada a “um jogo (paidas) agradavel e cheio de
arte” (234b1-2) praticado pelo sofista. A estratégia argumentativa de Platdo nas passagens

supracitadas visa apresentar o sofista como um magico e um mimetizador (mimetés) (235al).

3% Tradugdo alemd de F. Susemihl, 1991.

*! Existe, no entanto, uma pequena distingiio entre as duas passagens. No Sofista Platio atribui ao miraculoso
produtor, o dom de produzir o “mar” (234A3), ja na Politéia, o “Hades” (X 596¢c12).

2 As tradugdes da Politéia sao de M. H. R. Pereira, 1983, cotejada com a traducdo francesa de P. Pachet, 1993.
33 Tradugdo francesa de N. -L. Cordero, 1993.
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Comparando o sofista ao pintor, o Estrangeiro classifica-o como um produtor de
mimetizagdes (mimémata) e de homdénimos das coisas reais (234b6-7) e ndo como alguém

realmente capaz de ter o conhecimento de tudo o quanto diz ser capaz de produzir.

Resta definir o tipo de produtor que ¢é o sofista. De anteméao, ja sabemos que sua
producdo ¢ do género mimético. Se nos remetermos a primeira divisdo (diairesis) das artes
feita pelo Estrangeiro de Eléia e por Teeteto, no Sofista (233d3-236d4), veremos que sua arte
esta entre as da producdo de imagens (eidolopoiikés). Até ai, ndo ha o menor problema em
definir o sofista como um produtor de imagens; a dificuldade (aporia) surge, quando eles
dividem a técnica da producdo de imagens em duas: a da producdo de copias (eikastikén) e a
da produgdo de simulacros (phantastikén) (236a6-7). Com esta nova divisdo torna-se
impossivel precisar, de imediato, a espécie de imagem produzida pelo sofista, se a da copia ou

a do simulacro.

A resposta vird na ultima divisdo (264b11-268d5), onde estes retornam a
definicdo do sofista como mimetizador (mimetés). Seu objetivo € mostrar que “a mimese ¢
uma espécie de producdo (poiesis)” (265bl), porém de imagens (eiddlon) e ndo das coisas
nelas mesmas. Encontramos esta mesma afirmacdo no inicio do didlogo, quando, apds situar a
mimética entre o género das coisas compostas ou fabricadas (219a10-b2), define a produgdo
como uma poténcia capaz de “trazer a realidade, alguma coisa que ndo existia antes e que vem

a ser produzida depois” (219b4-6).

Essa nogao de pofesis como uma poténcia produtora que se torna a causa (aitia)
da existéncia posterior de alguma coisa que antes ndo existia (264b8-10), ja encontramos em
meio a uma discussdo acerca da significacdo polissémica de Eros, no Banquete34 (204a8-

206a9), onde Diotima afirma a Sdcrates:

Tu sabes que a producdo (poiesis) é algo de multiplo. A causa de alguma coisa
passar do ndo-ser para o ser € a producdo (poiesis), de modo que as obras
produzidas por todas as artes (tékhnais) sdo produgdes (poiéseis) e os artesdaos
(demiourgol) destas coisas sdo todos produtores (poietar) (205b8-c2).

A producdo ¢ algo de multiplo pelo fato de ela envolver uma variedade de géneros. No
entanto, a capacidade produtora de cada um desses géneros ¢ Unica, pois em todos eles o
processo de producao constitui o ser a partir de algo ja produzido anteriormente. A defini¢ao

da produgdo como a passagem de ndo-ser para ser, na qual algo que ndo era passa a ser, a

3 Tradugdo francesa de L. Brisson, 1998.
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partir de algo ja existente, formulada por Platdo, tanto no Sofista como no Banguete, ndo ¢
casual, pois além de reforcar a tradicdo grega da produgdo como o resultado de uma acdo
proveniente de algo ja existente na natureza, antecipa as teses do Timeu, acerca da criacdo do

mundo (kdsmos).

O Timeu mostra-se como o referencial para o tratamento ético, ontoldgico e
epistemologico dessa questdo, pois, neste dialogo, Platdo concebe a imagem de um demiurgo
modelando o mundo a partir de algo preexistente na natureza (27c1-29a8; 47e3-53c5).
Segundo a cosmologia do Timeu, tudo o quanto ¢ produzido possui uma causa e uma

necessidade, logo

cada vez que um demiurgo fabrica alguma coisa fixando os olhos sobre o que
permanece sempre idéntico e toma por modelo um objeto deste género para
reproduzir-lhe a forma (idéan) e as propriedades (dynamin), tudo o quanto realiza,
assim procedendo € necessariamente belo (kalon); se ao contrario, ele fixar os olhos
sobre o que € produzido, se ele toma como modelo um objeto produzido, o resultado
ndo seria belo (28a6-b2).

Este esquema ¢ semelhante ao do Sofista, onde o Estrangeiro, em defesa de seu
argumento, divide em dois o género da producao (poietikés géne): um humano (anthrépinon),
outro divino (theion) (265¢5-6), estabelecendo para cada uma dessas partes, duas outras. Cada
uma destas produz, por seu lado, a coisa mesma e a imagem que a acompanha (266¢5), com a
diferenca adicional de se poder praticar a mimese com conhecimento ou sem conhecimento.
No Timeu também existem dois tipos de produtores, ambos miméticos. Se o demiurgo fixa os
olhos nas realidades particulares, nas coisas sensiveis e mutaveis, sua producdo torna-se
limitada e contraposta aquela na qual ele fixa os olhos no modelo (parddeigma) das formas
inteligiveis e eternas, numa produg¢do que, assim como ele proprio, serd bela, boa e
verdadeira. Tal demiurgo, capaz de reproduzir a beleza e a bondade do modelo imutavel ¢ um
deus, pois, a julgar pela afirmagdo de Socrates a Adimanto, na Politéia, o deus é sempre bom

e, portanto, “causa das coisas boas (agathdn) e ndo das coisas mas (kakon)” (II, 379b16-17).

A mesma definicdo, acerca da poténcia produtora do deus, encontramos no
Banguete, durante o discurso do poeta tragico Agathon (194e4-197¢8), onde este, sustentado
pelo estilo retorico da escola de Gorgias, trata da natureza (juventude, delicadeza e beleza) e
das virtudes (justica, moderagio, coragem e sabedoria) de Eros. Segundo os atributos de
Agathon, “o deus (theds) € um poeta (poietés) tdo sabio que pode produzir (poiésai) um outro

poeta” (196el).
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Neste momento do discurso de Agathon, 0 mesmo analisa a sabedoria de Eros no
dominio da poesia. De acordo com esse critério, Eros ¢ produtor em dois sentidos: em virtude
de ser responsavel por “toda producdo (poiesin) resultante das Musas (mousikén) (196e5); e
também pelo dom “da produgio (poiesin) dos seres vivos” (197al). Ou seja, Eros tem o poder

da producdo poética e da producdo em geral.

Mas a relagdo mais imediata com a teoria das formas, no Banquete ¢ no Timeu,
encontramos em meio ao discurso de Socrates (198a1-212¢3), no qual este narra o que ouviu
de Diotima e define Eros como “o desejo da posse do belo e do bem” (204a8-206a9). Seu
discurso diferencia-se dos demais oradores que lhe antecederam no Elogio a Eros®®, pois nele
encontramos a verdadeira perspectiva filosofica acerca da questdo, curiosamente exposta por
uma terceira voz, a da estrangeira de Mantinéia, Diotima. Para esta, Eros nem ¢ deus, nem
causa de tudo o que € belo, mas um ser intermediario (201e7-202d8) entre os deuses e os
homens, um daimon (202d9-203a8). Ressaltando a capacidade de intermediagio de Eros feita
pela sacerdotisa, Socrates expde, no Banquete, a doutrina platonica do belo e das formas, o
que dé ao seu elogio, uma dimensdo diferenciada dos anteriores, pois permite a insercdo, no

dialogo, da nocdo de inteligivel, naturalmente oposta e complementar a de sensivel.

Nosso tema central € o da pofesis, como producao, na sua relagdo direta com a
questdo da mimética. A teoria platonica das formas sé sera abordada secundariamente, em
funcdo do melhor desenvolvimento das questdes centrais, seja no Banquete, no Timeu, seja,
posteriormente, na Politéia. A relacdo entre esses e outros didlogos sera feita com o objetivo
primeiro de associar a mimesis a poiesis. Em tratando-se de um tipo de producao, a mimese ¢
capaz de produzir as coisas em geral e as coisas com palavras, como ele identifica, no lon, a

producdo do poeta (poietés) e do rapsodo (rhapsodos) inspirados pela Musa.

Nesse didlogo da juventude, a nocdo de poiesis encontra-se estreitamente atrelada
a de inspiragdo e a de poténcia divina, tal como na passagem em que Socrates pergunta a Ion
se “ndo € sobre isto que Homero produz sua poesia (poiesin)” (531d1). Ou seja, ndo sao a
guerra, a relagdo entre os homens, a conduta dos deuses entre si, ¢ com os homens, os
fendmenos do céu e do Hades, a genealogia dos deuses e dos herdis que Homero, Hesiodo ¢
os demais poetas tematizam em suas produgdes poéticas? Certamente. Contudo, a producao
do poeta s6 ¢ possivel, no lon, devido a acdo da divindade, pois somente inspirados ou

possuidos por uma poténcia divina, eles poderdo fazer esses relatos.

35 Antes de Socrates jé haviam se pronunciado Fedro, Agathon, Pausanias, Eriximaco e Aristofanes.



59

Tal como no lon e no Fedro, no Banquete, a concepgao de producdo vincula-se a
representagio do poeta como um ser inspirado pelo deus (éntheos)™. Ultrapassando os limites
do Ion, e estreitando os vinculos com o divino, no Banquete e no Fedro, poiesis encontra-se
inteiramente associada a definicdo de Eros, e identificada, nas duas obras, como uma espécie
de mania, “cuja natureza filosofica permite atingir o conhecimento da Forma e do Belo”
(Canto, Introduction a lon, 1989, p. 98). Nesta interagdo entre a poesia e o divino, a primeira
ndo se encontra totalmente privada do acesso a realidade e a verdade, o que proporciona

maior legitimidade a produgdo poética.

Feitas estas distin¢des, passamos a mostrar a importancia do papel do deus como
um produtor, ou mesmo, um mimetizador das formas inteligiveis, em contraposi¢do ao poeta,
ao sofista e aos demais praticantes da arte das Musas. Na Politéia e no Banquete, o debate de
Platdo dirige-se, mais especificamente, a arte praticada pelo poeta (poietés). Sem perder a
perspectiva de a poesia ser um dos géneros da arte da produgdo (poiesis), ele ird mostrar que o
vocabulo poietés tanto pode ser aplicado ao produtor de poesia como ao produtor em geral.

Vejamos como Diotima defende esse argumento para Socrates, no Banquete:

Da produgdo (poiéseos) no seu conjunto, distingue-se uma parte, a relacionada a
musica (mousiken) e a métrica (métra) nomeando-a pelo todo. Somente a esta parte
chama-se poesia (poiesis) e somente os que tém por dominio a poesia (poiéseos) sdo
chamados poetas (poietai) (205c6-8).

Esta passagem do Banquete remete diretamente a 187d2-3, assim como a Politéia
I, 376¢10, nas quais Platdo questiona a educagdo dos jovens, ponderando sobre qual musica e
poesia devem ser aceitas na cidade feita com palavras. A mesma associacao encontraremos no
Gorgias, quando Soécrates pergunta a Calicles: “Retirando-se do conjunto da poesia
(poiéseos), o canto (mélos), o ritmo (rhythmon) e a métrica (métron), restariam outras coisas
além de palavras (leipomenon)?” (502c6). Se ndo restam sendo palavras, Socrates conclui que
a poesia ¢ uma forma de demagogia, de discurso do povo (502d1), ou melhor, retdrica. Ao
transformar o discurso do poeta em mera retorica, Platdo destaca a incapacidade deste género

de produtor de ser o educador ideal da cidade em construgdo, em virtude de 0 mesmo tomar

*® Essa nogdo pode ser encontrada no Banguete (179a8; 180b3), quando Fedro destaca a grandeza de Eros, pelo
fato de este ndo apenas ser a fonte de todos os bens, como ser capaz de inspirar a virtude. No Jon (533e4, e6;
534b5), Platdao mostra que a producdo do poeta s6 € possivel através da inspiragdo. A imagem utilizada é a da
cadeia imantada. Através dela percebemos a estreita relagdo entre a Musa e o poeta, o poeta e o rapsodo,
formando uma corrente de inspirados. O elogio de Socrates a loucura, ao delirio (mania), no Fedro (244b4;
255b7), também destaca o papel da inspirag@o divina para o fazer poético.
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como referéncia a aparéncia e ndo a forma real do modelo eterno e imutavel, nas suas

produgoes.

A mesma restri¢do encontramos em relagdo ao sofista. Tal como o poeta, o sofista
mimetiza a aparéncia ¢ ndo o real, pois a producdo divina é guiada pela inteligéncia e pela
ciéncia. Essa producgdo divina ¢ confundida por muitos como uma suposta “causa natural
espontanea e sem inteligéncia (aneu dianoias) (265¢8-9). O sofista, por sua vez exercera uma
producdo humana de imagens com palavras, que, por um lado, mimetiza as coisas sem
conhecé-las e que, por outro, mimetiza o sabio, sem ser filosofo (phildsophos). De uma certa
maneira, Platdo antecipa nessa passagem, as teses cosmologicas do Timeu, acerca da poténcia
produtora do demiurgo divino, o Unico capaz de reproduzir a esséncia do belo e do bom, pois
voltado para o modelo das formas imutaveis (28a6-9), em contraposi¢do como o demiurgo

humano que mimetiza o contingente ¢ a mudanga.

Em comum entre o demiurgo divino do 7imeu e o do Sofista, ha o fato de ambos,
enquanto produtores miméticos, usarem a inteligéncia para produzirem as suas obras. Isso o
Estrangeiro ja deixa antevisto na ultima divisdo do Sofista, quando propde a Teeteto verificar
se “entre os que mimetizam (mimouménon), alguns fazem estas mimetizagdes (mimotintar)
com conhecimento (eidotes); outros sem conhecimento (ouk eidétes) (267b7-8). O objetivo
dessa divisdo € mostrar que existem dois géneros diferentes de produtores miméticos: aquele
que ndo conhece e aquele que conhece. Resta agora denominar com precisdo, o tipo de
mimese produzida por cada um desses produtores. O Estrangeiro distingue-as do seguinte

modo:

r

mimese conjetural (mimesin doxomimetiken) € aquela que é acompanhada pela
opinido (doxes), e mimese erudita (historikén mimesisn) a que ¢ acompanhada pela
ciéncia (epistémes) (267d10-¢2).

Como o sofista ndo possui nem o conhecimento (eiddfos), nem a ciéncia
(epistéme) de tudo o quanto produz, o mesmo utiliza-se da opinido (doxa) para sustentar os
seus argumentos. Logo, o sofista ¢ um mimetizador conjetural (doxomimetés). Mas que tipo
de produtor mimético conjetural? O ingénuo que acredita conhecer tudo aquilo sobre o que
ele conjectura, ou o que revela uma grande desconfianga ¢ medo de ndo possuir a ciéncia que
lhe da um ar de sabio diante dos outros (267e¢10-268a1)? E como chamar a cada um desses
produtores miméticos? A um, simples mimetizador (haploiin mimetén), e a outro,

mimetizador irbnico (eironikon mimetéen) (268a7-8).
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A divisdo prossegue. O Estrangeiro tenta encontrar agora o género do produtor
mimético ironico. Segundo este novo critério temos, de um lado aquele que pronuncia em
publico longos discursos irdnicos. Do outro, aquele que utiliza discursos curtos,
privadamente, de modo a obrigar seu proprio interlocutor a contradizer-se. Ao primeiro, o
mesmo classifica como orador popular (demologikos) e ndo politico (politikos). Ao segundo,
como sofista (sophistikos) e ndo como sabio (sophds), pois ja ficou determinado
anteriormente que o sofista ¢ um mimetizador sem conhecimento. Em virtude de sua
produgdo conter apenas opinides ¢ ndo o devido conhecimento e ciéncia necessarios a um
verdadeiro sabio, o0 mesmo ndo pode ser chamado de sabio, mas por um nome semelhante,
devido ao fato de mimetizar o sabio. Logo, o produtor mimético irdnico que contradiz
privadamente o seu interlocutor para passar uma imagem de sabio sem o ser ¢

“verdadeiramente, totalmente e realmente, um sofista (sophistén)” (268c2-4).

Ao longo do texto, o Estrangeiro retoma incansavelmente os argumentos
desenvolvidos por ele e por Teeteto, na tentativa de definir precisamente o sofista. Essa
perspicécia e talento inatos para reunir e dividir, distintamente, os géneros de cada uma das
formas, sdo atributos indispensaveis para um filésofo nos moldes platonicos. Em mostrando-
se filosofo, o Estrangeiro estabelece a diferenca entre ele e seu opositor, o sofista,
apresentando-o como um mimetizador (mimetés), pelo fato de toda a sua produgdo ser feita
com mimese ¢ sem o recurso da dialética (dialektiké), a ciéncia dos homens livres (253¢7-8),
destinada unicamente aquele que “filosofa (philosophoiinti) de um modo puro (katharos) e

justo (dikaios)” (253e5).

Somente um espirito dialético ¢ capaz de avangar ao longo dos discursos e
discernir os diferentes géneros de formas apresentadas por Platdo neste didlogo. Segundo o
método dialético as formas dividem-se de acordo com o grau de unidade ou multiplicidade de
cada uma delas. Cabe ao filoésofo, enquanto dialético, discernir os diferentes géneros e as

possiveis comunicagdes entre cada uma dessas formas (253d5-e2).

Isto ¢ possivel, devido ao fato de o raciocinio do filésofo dirigir-se para a forma
do ser (idéa toui ontos), na intengdo de fixar os olhos sobre o modelo divino e mimetiza-lo
naquilo que ele tem de belo, bom e verdadeiro. Como um produtor que se volta para a
contemplacdo do divino na intengdo de aproximar-se o mais possivel de sua sabedoria, o
filosofo ndo pode ser confundido com o sofista, cuja técnica de producdo de imagens
(eidolopoiiké) esta entre as partes “ndo divinas, mas humanas da producao, a parte produtora

de milagres (thaumatopoiikon) circunscrita aos discursos” (268d1).
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Platdo encerra o didlogo priorizando a producao divina de imagens, em razdo das
limitagdes da produ¢do humana de imagens, cujo produtor faz de si mesmo um instrumento
para produzir simulacros (267a3-4). Tal relevancia da-se em fung¢do de o produtor divino

mostrar-se capaz de produzir

os simulacros (phantasmata) que ocorrem durante os sonhos e todos aqueles que,
durante o dia, dizemos que se geram a si proprios, por exemplo, uma sombra que se
produz, quando, no fogo, ha um obscurecimento, ¢ quando uma luz dupla, uma
propria e uma luz que vem de outro lugar que, sobre as superficies brilhantes e lisas,
convergem, produzindo uma forma (eidos) que d4 uma sensacdo contraria aquela da
visdo anterior e habitual (266b9-c5).

Essa forma contraria a habitual e a0 mesmo tempo natural, Platdo define como a imagem
(efdolon) de cada coisa (hékastos) produzida pelo demiurgo divino. Os simulacros de nossos
sonhos, os reflexos emitidos pelo fogo e pelo espelho, assim como os reflexos na agua
(239d6), sao resultados, portanto, dessa técnica de produgdo de imagens (eidolopoiiké), pela
parte divina da producdo. Pela parte humana, podemos destacar as imagens pintadas, cujo
resultado assemelha-se a uma espécie de sonho humano produzido em estado de vigilia, e

também as imagens esculpidas e outras coisas analogas e do mesmo género (239d7-8).

A dicotomia envolvendo os géneros da produgcdo mimética de imagens, nesse
momento do didlogo, tem o nitido objetivo de mostrar a validade de cada uma dessas
produgdes, a divina e a humana, assim como estabelecer o estatuto ontologico do falso.
Quando o Estrangeiro afirma para Teeteto, “o falso (pseiidos) é realmente falso, e em assim
sendo, torna-se um ser entre os seres (onfos)” (266e1-2). Na verdade, retoma a discussao
anterior, acerca da imagem, do falso e do ndo-ser (239¢9-241b3), onde Teeteto define a
imagem como uma outra coisa feita a semelhanga da que ¢ verdadeira (240a7-8) e institui ao
falso, a possibilidade de participar e tornar-se um dos seres das formas: o ser do falso, que ¢ a

imagem, o outro (héteros) do que € verdadeiro (alethinos).

Estabelecido o sentido ontologico da mimesis no Sofista passemos a analisa-lo na
Politéia. Nossa abordagem seguira a configuragao semantica que encontramos na analise do
didlogo precedente. Contudo, nesta obra, a questdo ontologica ndo ¢ predominante, sendo no
sentido de fortalecer a critica platonica a mimese como producdo de imagens e nao das coisas
reais. Dada esta particularidade, vejamos como a no¢do de mimesis associa-se a de poiesis na

Politéia.
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A primeira ocorréncia de mimese como producdo de imagens aparece na analise
de Platdo, acerca da questdo da natureza do verdadeiro filésofo e da natureza daquele que
mimetiza sua auténtica natureza, o sofista (VI, 490e2ss.). O primeiro passo € mostrar a
distincao da alma filosofica, em relacdo a alma sofistica. Sua investigacdo, no entanto, parte
da avaliacdo do papel do sofista como educador do grande animal que é o povo. Como um
natural filosofo, Platdo censura, no sofista, o fato de este ensinar suas doutrinas como se fosse
um saber (sophia) (VI, 493a7-10). O motivo é o mesmo do Sofista, seu opositor ndo tem o
conhecimento, mas unicamente a opinido do que seja a forma do belo, do bom, do justo e de
seus contrarios. Desprovido dos atributos dialéticos, inerentes ao filésofo, o sofista, como
representante da massa, emite apenas opinides acerca do saber do filésofo, sem na verdade,

saber distinguir uma boa imagem da que nao €.

Em sendo porta-voz da opinido publica, o sofista, nem percebe, nem aceita a
existéncia de cada coisa em si mesma, mas apenas a multiplicidade de cada uma das coisas
(VI, 494al-2). Dada a sua inaptiddo para praticar a Unica ciéncia capaz de permitir a
passagem da imagem para o conhecimento das formas, a dialética, o sofista passa a criticar a
natureza dialético-filosofica de seu oponente, aquele que “ordena, hierarquiza, atribui o
multiplo como uno” (Dixsaut, 1985, p. 246), no intento de agradar a multidao e corromper sua

justa atividade.

Ele quer estabelecer uma diferenca entre ambos, sem se aperceber que o filosofo
“¢ a propria diferenca, a diferenca exposta, a diferenga que se diferencia” (Dixsaut, 1985, p.
248) daquilo que o sofista é. O sofista parece ndo perceber que, em tratando-se do fildsofo,
ndo existem modelos e nem imagens, pois “devemos chamar amigos da sabedoria
(philosophous), e ndo amigos da opinido (philodoxous), aos que se dedicam ao Ser em si” (V,
480al1-12). A pretensdo do sofista em mostrar-se como uma boa imagem do filésofo cai por
terra, diante desta formula. Como um auténtico amigo da opinido (philodoxos), o sofista nao
pode sequer aspirar anular a sua diferenga em relacdo aquele e tornar-se um amigo da
sabedoria (philosophos), pois em sua pratica educativa falta-lhe a verdadeira natureza

filosofica: o desejo de sabedoria (V, 475b9-10).

Desejoso (epithymetikos), ndo de uma parte da sabedoria, mas de sua totalidade, o
natural filésofo ama o espetaculo da verdade e das formas, enquanto seu opositor, o sofista,
ama o espetaculo das artes e das aparéncias. Deixando-se encantar pelos belos sons, pelas
belas cores, pelas belas atitudes e por todas as obras compostas a partir de tais elementos (V,

476b4-6); o amante dos sons (philékoos), das artes (philotekhnos) e dos espetaculos
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(philotheamon), o sofista, guarda uma certa semelhanga (homoios) com o filésofo, sem na
verdade o ser. Nesse esboco do fildsofo tracado por Platdo, na Politéia, seu esfor¢o € com
vistas a deixar bem demarcada a diferenca entre a produg¢do de um e a do outro. Ao sofista
falta o desejo (epithymia) e o amor (éros) imanentes a um contemplador das belas formas.
Desprovido dessa distingdo, este sequer pode aspirar em ocupar a mesma fun¢do do natural

filosofo.

Conduzido pela opinido (doxa) e ndo pela ciéncia (epistéme), o sofista conhece o
que esta entre o ser e 0 ndo-ser, jamais o ser em si. Contemplar o ser na sua totalidade ¢ tarefa
reservada apenas ao portador de uma alma filosofa, capaz de “animar e unificar uma natureza
ordenada pela inteligéncia” (Dixsaut, 1985, p. 252). Privado desta inteligéncia natural, pelo
fato de sua producdo ndo conter a ciéncia necessaria para realizar a passagem do ndo-ser para
o ser, este possui, unicamente, opinides acerca de todas as coisas e ndo o devido
conhecimento das coisas sobre as quais opina (V, 479e4-5). Tampouco sua pratica politica ¢

condizente com a exigida para uma natureza filoséfica.

Em nao tendo nem a natureza, nem o amor, nem a pratica ético-politica
convenientes ao verdadeiro filésofo, o sofista ndo pode ser tomado como modelo, pois sua
alma ndo porta o equilibrio e a distin¢ao necessarios a uma alma verdadeiramente filosofica.

Em relagao ao sofista, o filosofo ¢

naturalmente provido de memoria e de facilidade de aprender, de superioridade e
amabilidade, amigo (philos) e partidario (xuggenés) da verdade, da justica, da
coragem e da temperanga (VI, 487a3-5).
Na alma do filésofo, Platdo retine todos os atributos necessarios para distingui-lo, ndo apenas
do sofista, mas dos demais pretendentes a educadores da cidade, o poeta, o retdrico, o
politico, que sdo: verdade (alétheia), justica (dikaiosyne), coragem (andreia), temperanca
(sophrosyne). Seu objetivo ¢ mostrar a determinagdo ¢ a capacidade do filésofo em transitar
entre as imagens e atingir a forma, devido a sua “inteligéncia (didnoia) naturalmente dotada
de medida (émmetron) e graga (eukharin), assim como uma disposi¢ao inata em acessar a
forma visivel (idéan) de cada coisa que €” (VI, 486d11-13).
Sabemos que Platdo utiliza-se da metafora para pensar o que ainda nao esta
suficientemente explicado ou definido. Através dessas imagens, ele modela, da forma e
sustentacdo ao suporte tedrico do método que esta construindo, bem como acentua a diferenca

entre o natural filésofo e aquele que pretende ser filésofo, sem o ser de verdade. Entre o
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verdadeiro filosofo e o ficticio (peplasménos) pesa o fato de somente o primeiro cultivar em
sua alma o prazer da inteligéncia, além do prazer do corpo. Dotado de um pensamento
(didnoia) superior, o auténtico filosofo traz em si, a capacidade de contemplar “a totalidade

(hdlou) e a universalidade (pantos) do divino e do humano” (VI, 486a5-6).

A Politéia, portanto, mostra-se como o lugar por exceléncia para Platdo delimitar
o papel do filosofo na sua distingd@o com os produtores de imagens: sofista, poeta, pintor. Essa
diferenca acentua-se na alegoria do marinheiro, onde Socrates rebate as calunias levantadas
contra os filosofos: o de serem perigosos e inuteis. Seu propdsito € revidar a objecdo de
Adimanto, cujos argumentos sustentam-se na acusacdo de dois representantes da tradigcdo
poética, Simonides e Aristofanes. A contenda estd armada, de um lado, o natural filosofo, de
outro, o sofista e o poeta, ambos desprovidos “das qualidades naturais que tem de se ter para

vir a ser um homem perfeito (ton kalon te kagathon)” (VI, 489e4-5).

Embora poeta e sofista, alimentem a pretensdo em tornar-se educadores da cidade,
no entanto nao se mostram dispostos a adequar seus discursos aos valores defendidos por
Platdao. Enquanto criadores dos mitologemas e das doutrinas que, segundo Platdo, colocam a
filosofia em desapre¢o, ndo mostram uma disposi¢cdo natural para atingir o ser na sua
totalidade, mas apenas na sua multiplicidade e na sua aparéncia. Isso incomoda sobremaneira
o filésofo que os acusa de dirigirem-se, em seus discursos nas assembléias, ndo apenas aos
seus ouvintes de praxe, os jovens, mas mais especificamente, aos dotados de uma alma
superior, os filésofos, de quem procuram aproximar-se para deixarem-se confundir com eles ¢
“para mostrar-lhes (epideikniimenos) uma de suas poesias (poiesin), ou algum outro produto
de sua arte (demiourgian)” (V1, 493d4), passando a impressdao de que sdo naturais filosofos,

quando ndo o sdo, “nem verdadeiramente, nem legitimamente” (VI, 496a5-9).

Platdo recrimina no sofista € no poeta, o fato de suas almas nao serem dotadas de
um carater nobre e favorecido por uma boa educagdo, que naturalmente os voltaria para a
pratica da filosofia (VI, 496al1-b6). Esse jogo dialético entre o filésofo e o sofista e,
analogamente, o poeta, estende-se por todo o Livro VI. Nele, Platdo mostra toda a sua
habilidade de dialético e prepara o argumento do filosofo como o governante ideal da cidade.
Essa integracdo entre politica e filosofia estende-se por toda a Politéia, até mesmo o projeto
de construcdo de uma cidade justa e temperante depende da interagdo entre essas duas praticas

afins.

Os argumentos para entregar a direcdo da cidade a um governante de natureza

filésofa encontram-se nas distingdes entre o fildsofo e o sofista. Nesse antagonismo, Platdo
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delimita a diferenca entre o filésofo, aquele que orienta seu pensamento em direcdo as
esséncias e seus contrarios: o sofista, o poeta, o pintor, 0 musico, o politico. A imagem usada
para acentuar essa diferenca ¢ a do filosofo como alguém que, “convivendo com o que ¢
divino (theio) e ordenado (kosmio), tornar-se-a ordenado e divino até onde € possivel a um ser

humano (anthopo)” (VI, 500¢9-d1).

O filésofo diferencia-se de seus opostos, portanto, em razdo de mostrar-se capaz
de contemplar as formas e mimetiza-las naquilo que elas tem de mais real e de mais racional
(VI, 500b8-c7). Sua alma superior lhe permite voltar-se para o divino e procure, o mais
possivel, assemelhar-se a ele (Fedro, 248al-2; Timeu, 41c1-d3). Invocando o testemunho de
Homero (/liada, 1, 131), Platdo mostra que o filésofo, ao mimetizar o modelo divino,
apresenta uma “aparéncia divina (theoeidés) e assemelha-se ao divino (theoeikelon)” (VI,
501b6-7). O mesmo ndo ocorre com Seus opositores, pois estes ndo aspiram nem ao saber,
nem a beleza e nem ao bem em si. Distanciada desses valores, a mimética praticada por seus
oponentes, ndo ¢ pautada pela mesma natureza que a do filosofo. Isso leva Platdo a podar suas
pretensdes em se tornarem os governantes da cidade, alegando faltar a eles, além de uma alma
amorosa (erastos) pelo ser e pela verdade, uma natureza perfeitamente boa e filosoéfica (VI,

501d1-10).

Essa nogdo da filosofia como uma ocupacdo privilegiada e regrada aparece nado
apenas na Politéia, mas também no Fedro. O discurso de Socrates sobre a encarnagao das
almas em nove tipos de homens, no Fedro, 248c3-249d3, estabelece uma hierarquia
fundamentada em valores atribuidos especificamente a uma natureza filésofa. Como o
filésofo € o unico desses tipos que ja contemplou a forma, o ser, a verdade, Socrates o situa na
primeira posi¢ao dessa hierarquia. Na seqii€ncia, o rei (basiléos) e o politico (politikos). Esses
trés planos sdo essenciais para marcar a distingdo entre um didlogo e outro. Se, na Politéia,
Platdo esforga-se para conduzir a cidade em construgdo sob preceitos ético-politicos, no
Fedro, a dire¢do da cidade ndo ¢ entregue a um fildésofo, mas ao rei e ao politico, ao primeiro
cabendo o papel de obedecer as leis e ao segundo o de dirigir a cidade. Fung¢ao ética e funcdo
politica parecem dissociar-se no Fedro, enquanto na Politéia, ambas convivem

harmoniosamente.

O projeto de construcdo da cidade depende da integracdo dessas duas ordens: a
ética e a politica, que Platdo concentra na figura do filésofo como o perfeito governante, pois
capaz de manter a cidade obediente tanto ao principio filoséfico, ético-politico como ao

meramente politico. Dentre os diversos pretensos educadores da cidade, sofista, poeta,
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politico, filésofo, apenas o ultimo, em razdo de sua formagao privilegiada, mostra-se disposto
a acatar as leis e os principios concebidos para governar a cidade. Ultrapassando a tradicional
educacgdo aristocratica centrada na gindstica, na musica e nas artes, Platdo parte em busca das
ciéncias capazes de redirecionar a alma do que ¢ mutavel para a esséncia de cada coisa em si
mesma (fo on) (VII, 521d3-4). Como os “os naturais fildsofos sdo amorosos por uma ciéncia
capaz de desvelar a esséncia, € a0 mesmo tempo amorosos pela propria esséncia” (Dixsaut,
1985, p. 255), a unica dentre as ciéncias investigadas apta a preencher esse requisito e
apreender a esséncia (ousia) de cada coisa (VII, 534b3-4) é a dialética. Logo, ela ¢ a ciéncia

mais elevada e somente seu portador, o dialético, mostra-se

capaz de definir com palavras a idéia do bem (agathoii idéan), separando-a de todas
as outras, e, como se estivesse numa batalha, exaurindo todas as refutagdes
(elénkhon), esfor¢gando-se por dar provas, ndo através do que parece (doxan), mas
do que ¢ (ousian), avangar através de todas estas obje¢des com um raciocinio
infalivel (VII, 534b8-c3).

Ironicamente, falar do bem no que ele possui de real e ndo de aparente so6 €
possivel através do uso de imagens. Para justificar o seu argumento, Platdo apresenta como
paradigma trés imagens: a do sol (VI, 506b3-509d6), a da linha (VI, 509d7-511e6) e a da
caverna (VII, 514al-521b11) “que deverdo esclarecer a relagao entre o conhecimento ideal de
um lado e a experiéncia empirica de outro, e nos sugerir a ascensdo do homem por meio da
educacdo da vida sensivel para a vida da inteligéncia racional” (Havelock, 1986, p. 217).
Através dessas alegorias, Platdo questiona a validade da antiga educagdo pela poesia e
apresenta a educacgdo filosofica como a mais indicada para assumir a paidéia da cidade
ideada. Ele privilegia, na educacdo dialético-filos6fica, o fato de a mesma partir do
pensamento por imagens até atingir um plano onde ja ndo se pensa com imagens. Esse
processo ¢ visivel na propria apresentacdo das alegorias. Seu objetivo ¢ muito claro, o de
separar toda e qualquer opinido do que ele considera como o verdadeiro e legitimo saber: o
dialético, pois s6 este € capaz de atingir a forma na sua totalidade e acabar com toda e
qualquer hipdtese sem apoiar-se em nenhum dado sensivel, “mas passando das idéias
(efdesin) umas as outras, e terminado em idéias (eide)” (VI, 511cl), com o objetivo de

aproximar-se a idéia do bem, o modelo a ser mimetizado pelo fildsofo.

Circular entre as formas e apreender o ser de cada uma delas ¢ um processo arduo
que ilustra a determinagdo do filésofo em deslocar-se do dominio do visivel, de um estado de

plena ignorancia até a inteligéncia dialética. Através dessas imagens, a do sol, a da linha e a
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da caverna, Platdo representa o esfor¢o do filosofo dialético em abandonar o plano do visivel,
das imagens que levam ao erro, da aparéncia e redirecionar sua alma em direcdo as formas

inteligiveis para atingir o verdadeiro conhecimento.

Feitas estas distingdes podemos compreender melhor a razdo de Platdo retornar a
reflexdo acerca da poesia, no Livro X, e ndo aceitar, na cidade fundada sobre valores
filosoficos, a parte da poesia de carater mimético (mimetiké) (X, 595a5). Seu argumento
sustenta-se no fato de os poetas miméticos nao possuirem o devido conhecimento dos objetos
reproduzidos por eles mesmos’’. Ele julga que as produgdes miméticas destroem a
inteligéncia dos ouvintes pelo fato de estes ndo conhecerem a sua verdadeira natureza. Para
conhecer a natureza da mimese ¢ necessario defini-la. Para definir é preciso antes saber da
possibilidade de existir um tnico produtor capaz de produzir, a0 mesmo tempo, tudo o que
existe. E se existe, produz objetos reais ou objetos aparentes como as imagens no espelho?
Colocada a questdo, Platdo mostra a impossibilidade de existir tal produtor. Isto ¢ feito a partir
da imagem dos trés leitos ¢ de seus produtores: o demiurgo divino, o marceneiro e o pintor.
Existem, pois, dois tipos de produtores, o artesdo divino e o humano; dentre os artesdos
humanos existem os que mimetizam o artifice divino, os marceneiros, € 0s que mimetizam o
artifice humano, o pintor. A propor¢do da-se do seguinte modo: existe uma idéia do leito, um
leito produzido pelo marceneiro e uma imagem do leito produzida pelo pintor. Existem,
portanto, trés produtores: o produtor do leito real, o deus (phytourgos); o artifice do leito, o
marceneiro (demiourgos) e “o mimetizador (mimetes) daquilo de que os outros sdo artifices

(X, 597¢e2), o pintor (mimetés).

A mimética, portanto, consiste na producdo de imagens, e seus produtores, pintor
e poeta, encontram-se trés pontos afastados da verdade, pois ndo mimetizam cada uma das

coisas existentes na natureza, mas apenas a aparéncia delas.

Por conseguinte, a arte da mimética (mimetiké) estd bem longe da verdade
(alethouis), e se executa tudo, ao que parece, € pelo fato de atingir apenas uma
pequena porcdo de cada coisa, que ndo passa de uma aparigao (eidolon) (X, 598b6),

de uma imagem dos objetos reais. A critica de Platdo aos produtores miméticos, nesse
momento da Politéia, possui um carater, tanto ético-politico como ontoldgico. Apds fundar
uma cidade sob principios morais, ele quer determinar o tipo de producdo e de produtores a

serem admitidos nessa cidade justa e ponderada. Do mesmo modo que no Sofista, Platao

37 Em 595b5, Platdo sustenta que, as produgdes dos poetas miméticos sdo consideradas nocivas, porque
promovem a destrui¢do da didnoia.
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condena, na producao feita com mimese, o fato de esta ser produzida sem conhecimento e ndo
produzir objetos reais, mas apenas o seu simulacro (phdntasma). Em defesa de seu argumento
contra os poetas como educadores da cidade, este se sustenta na tese de que, se uma pessoa
tivesse, a0 mesmo tempo, a capacidade de produzir o objeto a ser mimetizado
(mimethesomenon) ¢ a imagem (eidolon), esta certamente ndo se aplicaria a trabalhar
seriamente na produ¢do de imagens (eiddlon demiourgia) (X, 599a6-9), mas em produzir as

mais belas obras em honra de si mesmo.

O que Platao critica em Homero e nos demais poetas, ¢ o fato de os mesmos
enfocarem, em suas poesias, os mais variados temas, sem ter o menor conhecimento ou a
menor pratica exigida para falarem deles com propriedade. Em lhe faltando esses dois
atributos, Homero sera classificado por Platdo, como um poeta mimético. Ele condena em
Homero e nos demais poetas, o fato de “por meio de palavras e frases, saber colorir
devidamente cada uma das artes, sem entender delas mais do que saber mimetiza-las

(mimeisthai)” (X, 601a6).

E devido a esta arte da palavra e ndo a um verdadeiro conhecimento que os poetas
conseguem falar com métrica, com ritmo e com harmonia sobre qualquer assunto em suas
poesias. Destituidas de tonalidade musical, essas palavras tornam-se soltas, vazias e
semelhantes “aqueles rostos que tiveram frescura, mas ndo beleza, quando a flor da juventude

os abandonou (X, 601b7-8).

Isso acontece porque o poeta ndo conhece a verdadeira utilidade de cada uma das
atividades que mimetiza em seus versos. Ao poeta mimético falta o perfeito entendimento a
respeito do assunto que trata em suas poesias. Dai o descaso que afeta a expressdo:
“Encantador esse mimetizador (mimetikos) através da poesia (piései), na sabedoria (sophian)
que ele pratica (poié)” (X, 602al1). Nem tdo encantador assim, pois suas criagdes sdo sempre
permeadas pelo objetivo de produzir o que possa parecer belo a multidao ignara (X, 602b1-4)
e de acordo com o gosto deles (VI, 493d6-7), pois nem o produtor mimético, nem seu

espectador conhecem o belo em si mesmo, mas apenas a sua aparéncia, a sua multiplicidade.

Sem entender de realidades, mas apenas de aparéncias, jamais tera uma opinido e
um discernimento corretos, acerca daquilo que mimetiza. Sem conhecer nem a utilidade, nem
a realidade do objeto mimetizado, o poeta mimético e todos os quantos se utilizam da
mimética em suas produgdes, ndo podem praticar uma arte séria, mas apenas uma brincadeira

pueril e sem seriedade (X, 602b6-10) como o jogo e a brincadeira da sofistica em Eutidemo
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278a8-e2, inteiramente executados sem o conhecimento € o discernimento necessarios do

objeto em questao.

A partir desse ponto, Platdo retoma o debate iniciado no Livro II, a respeito do
efeito da poesia mimética na alma dos cidaddos. Sua analise tem como ponto de partida as leis
e os principios instituidos na constituicdo da cidade perfeita que culminou na expulsdo do
poeta mimético (II1, 398a1-b5). Segundo esses preceitos, a poesia s6 pode retornar a cidade
bem governada (X, 607¢7) se justificar a sua utilidade. Caso o poeta mimético ndo consiga
comprovar que sua poesia ¢ agradavel e vantajosa, tanto para a formagao politica da cidade,
como para a formagdo individual de seus cidaddos (X, 607d7-9), deve-se manter uma atitude
de cautela em relacdo a ela, de modo a ndo se permitir arrebatar por seus encantos.
Retomando a antiga querela entre a poesia e a filosofia, Platdo teme, na poesia mimética, a
possibilidade de a mesma ser tomada como detentora da verdade ou tratada como coisa séria
por seus ouvintes, pois isso afetaria os preceitos ético-politicos que ficaram determinados na
legislagdo da cidade construida com palavras, o de manter a cidade e seus cidaddos

fundamentados na justica e nas demais virtudes (X, 607¢3-608b2).

Centrados nestas colocagdes podemos concluir que o primeiro plano da censura
de Platdo a poesia e as demais artes miméticas concentra-se no fato de as mesmas produzirem
obras enganosas e afastadas da verdade, o que da & mimese um certo estatuto epistemolégico,
além de ontoldgico e ético-politico. Seu ataque concentra-se na pretensdo do produtor
mimético passar para seu ouvinte a impressdo de ser capaz de conhecer todas as artes e todos
os saberes, sem realmente ter deles sendo uma vaga opinido. Ao demarcar a diferenca entre o
filésofo e aquele que o mimetiza, Platdo faz a quebra com a tradicional educagao pela poesia e
propde, como op¢ao, a educacdo dialética. Havelock vé€, na oposicdo de Platao a poesia
mimética, a tentativa de estabelecer dois postulados: “o da personalidade que pensa e
conhece, e o de um corpo de conhecimento que ¢ pensado e conhecido” (Havelock, 1996, p.
217). Ou seja, a oposi¢do entre a educagdo dialética, modelo a ser mimetizado pelo filésofo e
todos quantos queiram agir segundo principios morais e politicos, ¢ a educacdo poética
detentora dos costumes, das tradi¢des, mas inadequada para desenvolver o pensamento critico
(phronesis) (VII, 518e2), pelo fato de ndo conseguir ultrapassar os limites da imagem e atingir

o conhecimento do inteligivel.

A censura de Platdo a poesia e as artes, ndo se atém, simplesmente, ao fato de as
mesmas produzirem imagens e ndo pensarem o real, mas as suas limitagdes. Ao fixar-se na

imagem, sem permitir-se ir além, o produtor mimético restringe o seu campo de atuacdo e
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mostra a sua incapacidade em voltar-se para as imagens com um pensamento reflexivo. Em
contrapartida, o uso critico das imagens por parte de Platdo, permite que a imagem se torne,
pela primeira vez, objeto de reflexdo filosofica. “Ao formular um discurso critico sobre a
producdo de imagens, Platdo ndo estd “recusando” a imagem, pelo contrario, ele a esta
incluindo. Ao critica-la, ao tentar penséa-la e discerni-la no seu ser, ele estd incluindo-a no
repertorio das questdes fundamentais da filosofia ocidental” (Marques, 2001, p. 175). Esse
sentido filosofico da critica platonica a produgdo de imagens pode ser visto nas intimeras
alegorias da Politéia, onde o filosofo usa a imagem para manifestar a sua preocupagdo em
entender o ser da imagem naquilo que ela tem de mais particular. Pensar na imagem
produzindo imagens parece ser o modo ideal para Platdo verbalizar, conceituar, dar uma

forma a imagem, através da no¢do de mimese.

A nocdo de mimesis, portanto, ajuda Platdo a refletir acerca da realidade visivel.
Ele ¢ o paradigma para pensar um plano, onde “tudo é pleno, necessariamente, de imagens
(eidblon), de copias (eikénon), de simulacros (phantasias)” (Sofista, 260c7-8). E dentro dessa
estrutura permeada pela “falsidade”, pelo engano que Platdo encontra um lugar onde o erro e
a aparéncia mostram-se como um parametro para se pensar o seu oposto, o verdadeiro. As
metaforas do sol, da linha e da caverna representam esse processo de recolhimento do
pensamento que permite pensar as imagens enquanto instancias de problematizagdo do real, e
isso soO se torna possivel se a alma for redirecionada a pensar a imagem pautada pela idéia do
verdadeiro. Se a poiesis ¢ a passagem do ndo-ser para o ser, a mimesis mostra-se como um
modo de pensar o ser a partir do ndo-ser. Nessa mediagdo, as imagens sdo reconhecidas em
seu ser aporético, representando tanto uma ocasido propicia para se refletir sobre a existéncia
sensivel dos seres, em sua capacidade de se duplicarem pela semelhanga ou verossimilhanga,
quanto uma possibilidade de passagem para o inteligivel pela alteridade e aporicidade que
lhes ¢ intrinseca: a imagem ¢, pela semelhanga, aquilo que ela ndo ¢, ela é outra e a mesma

que aquilo de que ela ¢ imagem.

Mudada a estrutura educacional da cidade, a poesia mimética recebe os ataques
contundentes de Platdo, no Livro X da Politéia. A favor de seus argumentos, este releva a
inaptiddo do poeta mimético para educar seus ouvintes, segundo principios ético-politicos ou
epistemologicos (X, 605b2-c4). Sua estratégia argumentativa concentra-se num dado
relevante e incontestavel: a capacidade de produzir imagens ndo torna os poetas,
necessariamente, conhecedores de tudo o quanto aparentam ser. Desfeita essa pretensdo e

mostrada a insuficiéncia teorico-argumentativa dos poetas ¢ demais produtores miméticos,
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Platdo propde ordenar a poesia e as artes miméticas em geral, segundo uma orientacao
filosofica, pois somente desse modo serdo aceitas na cidade regulada por principios racionais
e éticos. Passemos, pois, a ver, o segundo plano da critica platonica a producao mimética, o da

mimesis cOmo prdxis.

2. MIMESIS COMO PRAXIS

O segundo plano da critica platdnica & produgdo mimética sustenta-se nos
estatutos psicologico, pedagodgico e, mais propriamente, ético-politico do problema da
mimese. Na Politéia, encontramos uma definicdo de mimesis centrada na semelhanca, na
reflex@o acerca das diversas espécies de estilos (/éxis) poéticos e dos modos como cada um
deles ¢ executado, no Livro III. Nesse ponto do didlogo, Platdo ja estabeleceu o contetido das
narracdes e passa agora a verificar os tipos de narrativas a serem admitidos nos discursos dos
mitologos e dos poetas. No desenvolvimento dessa questdo, que retomaremos posteriormente
com maior precisdo, Platdo admite que, “tornar-se semelhante (homoioiin) a algum outro
individuo, pela voz ou pelo aspecto ¢ mimetizar (mimeisthai) aquele a quem assemelha-se
(homoiori) (111, 393¢5-6). Como o poeta utiliza-se desses artificios em suas narrativas, toda a

sua producdo apresenta-se como uma producdo do género mimético.

Encontramos no Cratilo (423a4-6) a mesma representagdo da mimética como o
processo pelo qual alguém se torna semelhante, no corpo (sémata) e nas atitudes (skhémata),
ao objeto mimetizado. Na Politéia, existe ainda uma outra definicdo de mimese, porém
tomada em um sentido mais abrangente, o da produ¢do mimética dirigida as artes em geral, e
ndo especificamente a produgdo poética. Situamo-nos no argumento do Livro X, onde Platdo
afirma que, para cada coisa existente, temos trés artes (tékhne), “a que utiliza (khresoménen),
a que fabrica (poiesouasan) e a que mimetiza (mimésouménen)” (X, 601d1-2). A nogdo de
mimese aplicada a produgdo poética amplia-se nessa possibilidade de atingir a produgdo

mimética das artes em geral.

Na tultima divisdo do Sofista, o Estrangeiro mostra que, existem dois tipos de
producdes de simulacros: na primeira, o simulacro produz-se por meio de instrumento, na
segunda, o proprio produtor presta-se como instrumento, torna-se a propria atividade pela

qual ocorre a mimetizagdo. De um lado, a mimese como produgido (poiesis), de outro a
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mimese como acao (prdxis). Deixemos, pois, o proprio Platdo definir a parte da mimética,

onde o produtor mimético ndo se distingue de seu proprio produto.

Quando alguém utiliza seu proprio corpo para tornar-se semelhante (prosémoion) ao
teu aspecto, ou a voz para que ela assemelhe-se (phainesthai) a tua voz, a parte da
técnica dos simulacros (phantastikés) que ele utiliza deve ser propriamente chamada
de mimese (267a10-b2).

Definido o sentido da mimesis, nesse segundo plano de sua critica, como a relagédo
de semelhanca entre o modelo e o objeto mimetizado, passemos a entender o contexto no qual
se desenvolve, na Politéia, a reflexdo de Platdo acerca da mimesis como praxis. O principio
basico segundo o qual sua censura desenvolve-se ¢ de natureza normativa. Platdo empenha-se,
por todo o decorrer do dialogo, em determinar uma atividade reguladora dos modelos a serem
mimetizados, seja na educagdo, na conduta pessoal, na participagdo politica, na poesia, ou nas
artes em geral. Essa preocupacdo surge, no Livro I, através de Céfalo e Polemarco que tentam
definir a justica apoiados nos testemunhos dos poetas, ¢ de Trasimaco, apoiado nas posi¢des
dos sofistas. Contudo ¢ nos Livros II e III e, posteriormente no X, que encontramos o conceito

de mimesis atrelado ao de prdaxis.

Contestando as defini¢cdes de seus interlocutores, Socrates critica a funcdo dos
poetas como educadores hegemonicos da cidade, pelo fato de estes nunca terem demonstrado
suficientemente, nem em poesia, nem em discursos individuais (II, 366e7) que a justica
(dikaiosyne) ¢ o maior bem (agathon). Segundo o argumento de Adimanto, o ensinamento
dos poetas encoraja os jovens a continuarem na via da injusti¢a, e por isso este pede a
Socrates para fazer o elogio da justica em si mesma. Este aceita a proposigdo e propde que
investiguem juntos a natureza da justica, primeiro, na cidade em formacdo e, depois, no

individuo.

Socrates inicia sua investigagdo dialética acerca da questdo da justica na cidade
simples, fundada pela necessidade de alimentos, habitacdo e vestuario. Nesta cidade, ndo sao
necessarios mais do que quatro ou cinco homens: um lavrador, um pedreiro, um teceldao, um
sapateiro ou um outro artifice que se ocupe do que ¢é relativo ao corpo, cada um deles

executando o seu trabalho, em beneficio proprio € no dos demais (I, 369c-¢).

No entanto, essa cidade passa a ter novas necessidades, exigindo, com isso, a
insercdo de novos habitantes: carpinteiros, ferreiros e tantos outros artifices dessa espécie,

assim como boiadeiros e pastores, tornando-a mais povoada (II, 370d-e). Com o crescimento
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dessa cidade tornam-se necessarios ainda os comerciantes, os marinheiros, os varejistas, os
assalariados e tantos outros membros formadores da diversidade cultural de uma cidade de
luxo. Em oposicao a cidade simples, sd e verdadeira, marcada pela busca de necessidades

basicas, nesta nova cidade inchada de humores (372¢7-9) encontramos

todos os géneros de cagadores, os mimetizadores (mimetar), todos os que entre eles
ocupam-se das figuras e das cores e a maioria dos que se ocupam da arte das Musas,
os poetas e seus servidores, rapsodos, atores, coreutas, empreiteiros, artifices que
fabriquem toda a espécie de objetos, particularmente os aderegos femininos (373b5-
9).

Assim como pedagogos, amas, camareiras, modistas, cozinheiros, acougueiros,
porqueiros e médicos. Nessa cidade marcada pela expansdo e pela diversificacdo de seus
habitantes e das atividades praticadas, assim como pela preocupagdo ndo apenas com as artes
em geral, mas, sobretudo, com a divisdo social dessas novas tarefas, Socrates acredita ser

mais facil encontrar os principios da justica (dikaiosyne) e da injusti¢a (adikia).

Tal parametro ele busca em meio aos refinamentos exigidos na constituicdo de
uma cidade de luxo, destacando, por um lado, o trabalho dos poetas, dos pintores ¢ de toda
espécie de artifices responsaveis pelo embelezamento da cidade e de seus cidaddos e, por
outro, a responsabilidade dos guardides responsdveis pelo bom funcionamento dessa cidade e
pela boa formacdo (paidéia) desses habitantes. Numa cidade guiada pelo paradigma da
justica, deve-se destacar entre as qualidades necessarias para exercer a guarda da cidade: a
docura (prdos) e a energia (megalothymos) (I, 375c6-7). Sem essas duas disposicoes €
impossivel administrar bem a cidade. Para tornar-se um perfeito guardido, o pretendente
precisa reunir em torno de si estas duas propensdes: a de ter ao mesmo tempo um
temperamento brando e um temperamento arrebatado, pois somente assim pode atuar de

forma justa.

Segundo os atributos expostos por Sdcrates, o governante ideal da cidade possui,
por natureza, a tendéncia de aliar em seu espirito tanto o desejo de aprender (philomathés)
como o desejo de saber (philosophos) (11, 376c2). Esta caracteristica inata, sustentada por um
espirito fogoso (thymoeidés), rapido (takhys) e forte (iskhyrds), somente encontramos no
filésofo, sendo este, portanto, o natural guardido da cidade. Mas para que o mesmo conserve
esta inclinag@o natural para a filosofia, ¢ necessario cuidar de sua educagdo que, segundo a
antiga tradicdo aristocratica guerreira (kalokagathia), compde-se de “gindstica para o corpo e

musica para a alma” (I, 376e6-7).
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A educagdo dos guardides comega com a musica. Como bem o sabemos, a nocao
de musica (mousiké), entre os gregos, envolve todas as artes referentes as Musas, dentre elas a
poesia e a literatura, as quais Platdo dirige-se mais especificamente a partir deste momento do
dialogo. Sua andlise parte da perspectiva da existéncia de duas espécies de /dgos: um
verdadeiro (alethés) e outro falso (pseiidos). Ambos sdo ensinados na cidade. Principalmente
os do segundo tipo que sdo transmitidos as criancas desde a mais tenra idade. Para evitar o
efeito nocivo dessas narrativas, ¢ preciso controlar as fabulas (mythois) contadas as criangas,

pois elas contém, no seu conjunto, tanto mentiras como verdades.

Nao basta apenas censurar os poetas, como Hesiodo e Homero, autores dessas
fabulas falsas que continuam sendo recontadas de geragdo a geragdo, mas selecionar o
conteudo dessas narrativas. Varios procedimentos devem ser tomados neste sentido. O
primeiro desses processos deveria comegar condenando os trechos das fabulas, onde os poetas
transmitem para seus ouvintes uma imagem falsa e impiedosa acerca dos deuses e dos hero6is.
A critica de Platdo dirige-se diretamente aos mitos de Uranos e Cronos, narrados por Hesiodo,
na Teogonia (154-181; 453-506), mas depois o0 mesmo estende-a aos relatos de Homero, na
Iliada (1, 586-596; XX, 1-74; XXI, 385-513). Embora polémico, seu projeto de educacdo da
cidade norteia-se por um principio estritamente ético-politico e ndo poético. Em nenhum
momento ele deixa de apreciar a beleza dos cantos de Homero e de Hesiodo, contudo ele teme
o efeito de seus cantos na alma dos jovens que estdo sendo educados para tornarem-se os
futuros guardides da cidade em formacao. Nesta cidade construida com palavras, seu objetivo
maior ndo ¢ afastar dela toda e qualquer poesia, mas aqueles poemas onde os deuses e os
herdis sdo representados lutando entre si ou agindo de maneira inconveniente para atingir seus

intentos.

Nos relatos dos poetas, Platdo teme, sobretudo, que os jovens ndo saibam
distinguir o falso do verdadeiro ou, em suas proprias palavras, o que ¢ alegérico do que ndo
¢*® (11, 378d8) deixando-se influenciar por estas primeiras histérias que lhes sdo contadas por
suas mées e por suas amas. E com um teor assumidamente ético-politico e ndo estético que o
mesmo volta-se para as narrativas dos poetas contadas as criancas, com a pretensdo de
assegurar que estas “sejam compostas com a maior nobreza possivel e orientadas no sentido

da virtude (areté)” (11, 378e2-4). Platdo nao estd preocupado em escrever estas historias, pois

esta ¢ uma tarefa especifica dos poetas, sejam eles épicos, liricos ou tragicos, ¢ nao dos

3% A despeito de serem alegéricos ou ndo, Socrates condena os relatos depreciativos acerca dos deuses feitos por
Homero, em Iliada, 1, 586-594.



76

fundadores da cidade. A estes, cabe o papel de fundar uma cidade alicer¢ada em principios
ético-politicos: verdade, sabedoria, coragem, temperanga, justica, bondade, respeito as leis e

a0s costumes.

O olhar de Platdo sobre a poesia dirige-se em busca de valores ético-politicos e
ndo poéticos. Esses valores recebem um tratamento filosofico de sua parte e somente através
deles ¢ possivel “reconhecer as diferentes formas da justica politica (politika dikaia) ou
individual (idioton)” (Carta VII, 326a7-8). Como fundador de uma cidade com palavras,
Platao pensa uma nova forma de governo para a sua composi¢do, centrado em uma prdxis, ao
mesmo tempo, ética e politica. O modo de realizar o seu projeto politico-filosofico, ao fundar
uma cidade regida pela justica, s6 torna-se vidvel, através de uma educacgdo filosofica. Esse
aprendizado garante ao individuo o exercicio e a obtengdo de uma pratica ético-politica, fruto
de seu convivio em sociedade e ndo de uma vivéncia individual. Essa pratica eminentemente
social ¢, pois, o exercicio da justi¢a (dike), a base do desenvolvimento de uma cidade bem

organizada.

Para tornar real esse projeto € preciso romper com a tradicao poética e destituir os
poetas do papel de educadores hegemonicos da cidade. Platdo faz isto, quando examina o
conteudo da poesia e fixa o modelo segundo os quais os poetas devem compor as suas fabulas
(mythologein), sem jamais se desviar desse modelo ao compor seus versos (II, 379al-4). A
primeira providéncia, neste sentido, ¢ ndo admitir, nem em Homero, nem em qualquer outro
poeta, qualquer erro absurdo acerca do deus®. A divindade precisa ser representada tal como
ela ¢ em sua esséncia: boa e razdo s6 de bens, e jamais causadora de males, ndo importa o
género de poesia usado, se épico, lirico ou tragico. Segundo os principios estabelecidos, o
poeta ndo deve desfigurar o deus em suas fabulas e representd-lo metamorfoseado (metabolé)
ou mentindo, porque o deus nem muda de forma e nem engana, logo ¢ preciso instituir o
modelo segundo o qual os poetas devem compor e falar a respeito dos deuses, descartando
toda a possibilidade de serem representados como magicos, sempre mudando de forma, ou

seduzindo falsamente, por meio de palavras e atos (II, 383a2-5).

%9 Platio julga inadmissivel Homero apresentar em suas narrativas, a imagem dos deuses violando os juramentos
e as tréguas, numa clara referéncia a [liada, IV, 69-126. Assim como condena a descricio dos deuses
combatendo entre si em /lliada, XX, 4-155, onde Zeus, ajudado por Thémis, convoca os deuses e autoriza-os a
irem duelar entre si nos campos gregos e troianos, de acordo com suas preferéncias por um dos lados envolvidos
na guerra.
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Criticando as diversas metamorfoses que os poetas executam no deus, SOcrates

.. . . 40 - .
dirige seus ataques, mais especificamente, a Homero™ citando diretamente um trecho da
Odisséia, onde um dos pretendentes alerta Antinoo para ndo humilhar o mendigo, na verdade,

Odisseu disfar¢ado, pois

os deuses, tomando a aparéncia (eoikotes) de estrangeiros vindos de outros lugares,
assumem todas as formas, percorrendo as cidades (XVII, 485-486)

e o mendigo até pode ser um deus revestido de forma humana. Socrates recusa
terminantemente esse género de testemunho, onde o deus assume os mais variados aspectos
confundindo o leitor. Para ele, a divindade ¢é perfeita, ¢ assim sendo, ndo se metamorfoseia
assumindo uma forma inferior, porque na divindade ndo existe nada do poeta criador do falso

(pseudes) (11, 382d8) que engana seus ouvintes com palavras e atos.

No inicio do Sofista encontramos uma referéncia aos versos da Odisséia citados
por Platdo em Politéia 11, 383d3-4. Quando Teodoro apresenta o Estrangeiro de Eléia a
Sécrates como um auténtico fildésofo, destaca em sua apresentacdo do mesmo o fato de este,
embora originario de Eléia, mostrar-se diferente dos companheiros de Parménides e Zenon.
Socrates demonstra a desconfianga que lhe inspira um tal género de estrangeiro com
argumentos ironicos. Numa clara referéncia a Homero, Socrates adapta os versos da Odisséia
para o contexto da discussdo a ser iniciada no Sofista, e pergunta se o Estrangeiro que ele
trouxe para a discussdo ndo seria um deus contemplador e contraditor como encontramos nas

narrativas homéricas,

porque este [Homero], com efeito, diz que os homens que respeitam a justica sio
acompanhados pelos deuses, mas €, sobretudo, o deus dos estrangeiros que controla
(kathordn) nos homens, tanto os excessos (hybreis) como a conduta bem regulada
(eunomias) (216a6-b3).

Seguindo a estrutura dos versos 485-487 da Odisséia, onde Homero descreve o campo de
acdo do deus, a duvida de Socrates com relacdo ao Estrangeiro ¢ se o eleata apresentado por
Teodoro ndo é uma espécie de deus refutador (theds elenktikos), um eristico pronto a rebater

todo e qualquer argumento que julga incerto'.

40 Em 11, 383a7-9, Platdo utiliza o episodio homérico do sonho enviado por Zeus a Agamémnon, em //iada, 11 1-
34 para censurar o contetido enganoso da poesia de Homero.

! Labarbe ressalta que nestes versos, Homero nio diz que um determinado deus estrangeiro (theds xeinios)
observa, em suas visitas as cidades, os homens obedecerem ou desobedecerem as leis. Para ele, essa distingdo
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Teodoro rebate a ironia socratica mostrando que o Estrangeiro ndo ¢ um deus,
nem um eristico, mas assemelha-se a um ser divino como todos os filosofos (216¢1). Socrates
concorda, porém destaca a dificuldade de se encontrar o género do filésofo, assim como o do
deus. Seu argumento sustenta-se na citacdo textual da Odisséia, XVII, 486, a proposito das
diversas aparéncias assumidas pelo deus em suas andangas pelas cidades. Seu objetivo ¢
mostrar que o filésofo também pode ser confundido enganosamente com outros géneros
semelhantes podendo assumir uma diversidade de aspectos aos olhos dos cidadaos, as vezes o
de um politico, outras o de um sofista, ou mesmo o de alguém tomado pelo delirio (manikos)
(216c8-d2). Como na Politéia, também no Sofista, o parametro para pensar o filésofo ¢ o de
um ser privilegiado que olha, do alto, a vida dos que ndo podem, como ele, contemplar as
formas naquilo que elas tém de mais puro e verdadeiro. E centrado nessa perspectiva que

Sécrates propoe investigar, em particular, os géneros do sofista, do politico e do filésofo.

Retomamos, a partir daqui, a querela especifica com Homero, iniciada no final do
Livro II e estendida por todo o Livro III. Na inten¢do de controlar as narrativas dos poetas,
novas medidas sdo estipuladas. Segundo esses padrdes, a morte e o Hades ndo devem ser
representados de modo assombroso como faz Homero em inimeras passagens de suas obras*”.
Platdao considera perigosas para os guerreiros as descricdes homéricas, onde o Hades ¢
representado de modo indevido, pois tais relatos podem acovardar os combatentes e afasta-los
de seu proposito. Como solugdo, ele aponta a supressdo de trechos das obras de Homero e dos
outros poetas, que suscitem o medo e a brandura, pois quanto mais poéticas forem suas
descri¢des, “menos devem ser ouvidas por criangas e por homens que devem ser livres

(eleuthérous)” (111, 387b3-5).

A censura de Platdo ao contetido dos cantos homérico ¢ de natureza ética. Ele
teme, sobretudo, a influéncia negativa dessas narrativas sobre os espiritos que buscam
libertar-se das vicissitudes de uma educagdo predominantemente poética. Em defesa de seu
projeto de fundar uma cidade sustentada em valores ético-politicos, este cria regras de
controle ao contetido das poesias. Segundo esses preceitos, os poetas ndo podem denegrir a
vida no Hades, simulando situagdes que podem muito bem levar uma alma despreparada a

ndo discernir o que € a imagem fabricada levando em conta o homem real de uma imagem

feita por Socrates no Sofista remete-se mais precisamente a Odisséia, 1X, 270-271, onde o deus estrangeiro
aparece como companheiro dos deuses (J. Labarbe, 1987, p. 296).

42 S3o sete as citagdes literais de Homero agrupadas em Politéia, 111, 386c6-387a8, distribuidas tanto em
Odisséia, X1, 489-491; X, 495; XXIV, 6-9 como em Iliada, XX, 64-65; XXIII, 103-104; XVI, 856-857; XXIII,
100-101. Semelhantes imagens a respeito dos horrores do Hades, encontramos em /on, 538c7-539d1, compiladas
diretamente de /liada, XXIV, 80-82; XII, 200-207; XIII, 729-733 e de Odisséia, XV, 225-256; XX, 351-357.
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distorcida e evanescente do mesmo homem, no Hades, e a querer simular essas agdes ficticias
como se fossem reais™. Tampouco podem representar, em suas tragédias, os deuses e 0s
herdis gemendo ou lamentando-se, devido ao fato de suas narrativas destinarem-se a formagao
ética dos futuros guardides da cidade fabricada com palavras*. Outro ponto controverso de
sua censura diz respeito a intolerancia de Platdo com Homero, pelo fato de o mesmo
representar os homens de valor e os deuses dominados pelo riso (III, 388¢9-389al). Ele culpa
veementemente o poeta por fazer, da deformidade de Hefesto objeto de zombaria entre os

deuses do Olimpo (/liada, 1, 599-600).

Platao considera inadmissivel os poetas imputarem aos deuses 0s mesmos erros e
as mesmas desmedidas humanas. Ele preocupa-se, principalmente, com essa mimica
incessante das acdes e¢ dos gestos que existe em todo processo produtivo de natureza
mimética, seja ele poético ou pictural. Esse processo envolve sempre a relacdo entre o
mimetizador ¢ o objeto mimetizado, o modelo e seu simulacro. Logo, o deus enquanto
paradigma para pensar o homem, jamais pode ser representado mentindo ou enganando

alguém.

Ao censurar o conteido das narrativas poéticas, Platdo limita a atuacdo do poeta
como educador na cidade ideada. Como justificativa para sua condenacdo, aponta os efeitos
da poesia na educacdo. Este teme o risco que representa para o seu projeto politico-
pedagbgico permitir aos poetas, antigos educadores hegemonicos da cidade, atribuir faltas
graves e desonrosas aos deuses, ou mesmo representa-los perdendo o controle de si, seja em
discurso ou em poesia (III, 390a2). Sua retdrica inflamada contra a poesia encontra em
Homero o principal alvo para suas criticas. Dele sdo os versos analisados a exaustdo e
copiados fielmente com o propdsito claro de definir as regras do compor poético. Através de
Homero, Platdo quer atingir os poetas e os sofistas. Criticando as narrativas mitologicas e os

discursos retoricos, Platdo questiona a validade da educacdo transmitida pelos poetas e pelos

* Podemos tomar como exemplo para ilustrar nossa exposi¢do, a passagem da Odisséia, X, 495 transcrita por
Platdo em III, 386d7, onde Tirésias ¢ apresentado como o Gnico dos mortos a quem Perséfone preservou o
entendimento, enquanto os outros mortos nao sdo sendo sombras vas, simulacros, espectros do que foram na vida
real. Essa mesma imagem figura em Ménon, 100a4-6. Socrates utiliza-a na intengdo de comparar o homem real,
o politico ao espectro do homem, Tirésias. De comum entre os dois, o tirocinio rapido e a faculdade de
argumentar, embora Tirésias ndo passe de um espectro de sua antecedente forma vivente.

* Platio novamente transcreve versos de Homero para fixar mais uma de suas medidas para as narrativas
poéticas. A estratégia agora € outra, ndo se trata simplesmente de transpor os poemas homéricos, mas adaptar e
comentar os versos do poeta, no contexto de discussdo do filosofo. Labarbe acredita que esse processo seja uma
tentativa de Platdo para variar seu modo de apresentacdo, apds a monotona série de citagdes literais em III,
386c6-387a8 (J. Labarbe, 1987, p.283-284). Desta feita, a Iliada (XXIV, 10-12; XVIIIL, 23-24; XXII, 414-415;
XVIII, 54; XXII, 168-169; XVI, 433-434) mostra-se como o lugar privilegiado para Platdo fazer as suas
insergdes.
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sofistas, mostrando que seus métodos ja ndo seriam viaveis numa cidade regida por leis
verdadeiramente éticas e politicas. Como alternativa ao ensino tradicional, ele oferece o

método dialético e passa a julgar as narrativas dos poetas e os discursos dos sofistas.

O Livro III constitui-se, portanto, como o lugar onde essas regras morais estio
sendo formadas e estabelecidas, a partir de um parametro filosofico e ndo mais puramente
poético ou sofistico. Com a filosofia na condug@o da educacdo da cidade, os guardides ndo
podem ser incitados a dizer o falso como encontramos nos relatos homéricos. No entanto, a
mentira (pseiidos) ndo € de todo proscrita na cidade em formacdo, se utilizada sob a forma de
remédio (pharmakon) (111, 389b3-7). Essa liberdade, porém, s6 ¢ concedida aos governantes,
seja na politica interna como na externa, mas sempre em beneficio da cidade e ndo no seu
proprio, caso contrario seu uso torna-se inutil e descabido, assim como fortalece a
intemperanca e a insensatez na alma dos ouvintes. Este argumento da impropriedade da
mentira para o controle de si mesmo ¢é reforcado a partir de uma série de citacdes de
passagens dos cantos homéricos. Labarbe observa que estas citagdes platdnicas, “sem repetir
os mesmos trechos, enviam sempre a uma mesma passagem’ (Labarbe, 1987, p. 399), a um
mesmo contetdo, diriamos nds, o da fixacdo das leis que regulam a produgdo poética,
segundo as quais os deuses e os herois nao podem ser representados perdendo o controle de si

e mostrar-se mentirosos, imprudentes, ambiciosos, desobedientes ou infames.

O argumento apresentado para defender a sua proposta de uma educacdo, cujo
paradigma ¢ a filosofia, concentra-se na exigéncia de Platdo em criar para a cidade, a melhor e
a mais digna forma de governo. Dentro dessa perspectiva, ndo se pode atribuir ao deus, a
causa de males, impiedades, falsidades, em razdo de ser o modelo regulador do
comportamento do homem. Nessa relacdo entre o produtor divino ¢ o produtor humano, no
Teeteto, o filosofo busca se assemelhar ao maximo do divino, pelo fato de ele possuir o justo
discernimento de que, “se tornar semelhante (homoiosis) a um deus € se tornar justo (dikaion)

e piedoso (hdsion) com a ajuda da inteligéncia (phronéseos)” (176b1-3).

Nessa aproximacao entre o filésofo ¢ o deus, desdobrada na relagao entre o
filosofo e o poeta ou o fildsofo e o sofista, esta implicita a nocdo de mimese. Platdo usa essa
analogia com o propdsito de demarcar as diferengas entre o seu método e o dos pretensos
educadores da cidade. Segundo esses parametros, os poetas devem falar convenientemente do
deus, em virtude de o deus ser o género de produtor cuja acdo (prdxis) e producio (poiesis) €
mimetizada pelas demais espécies de produtores. A obra de Homero, desprovida dos

caracteres que o impertinente Socrates da Politéia insiste em regrar, mostra-se como o modelo
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de composi¢do e de acdo a ser mimetizado pelos poetas, sofistas, politicos e guardides, no

comando da cidade ordenada pela idéia de bem.

Entendemos a inquietacdo de Socrates com as narrativas mitologicas, na Politéia,
como um artificio usado por Platdo com a nitida fung@o de colocar em cena um personagem-
modelo capaz de criar e fixar as regras norteadoras do compor poético, cobrando dos antigos
educadores da cidade que ndo descrevam, em seus relatos, os deuses e os herdis como causas
de males ou impiedades. Esse Socrates ranzinza e articulador opera a transi¢do entre uma
educacdo estritamente poética, no qual ele vé limitacdes e tenta ordenar essas insuficiéncias, e
uma educacdo que, servindo-se das imagens poéticas, ndo se deixa influenciar pelo seu
conteudo, cobrando dos poetas e dos sofistas, os educadores oficiais da cidade, uma postura
ao mesmo tempo ¢&tica e politica. Diante da incapacidade de ambos assumirem essa pratica,
Socrates encarrega-se de transmitir a educagdo da cidade ao filésofo. No filésofo, Platdo
reune tanto a prdxis como a capacidade para elaborar as leis necessarias para governar bem a
cidade. Nessa relagdo, Socrates mostra-se como a imagem do educador ideal da cidade,
enquanto os poetas e os sofistas dadas as suas incongruéncias, como os mimetizadores desse

modelo de educagdo que Socrates esta construindo.

Em meio a essa discussdo, retomamos Politéia, 111, 389d1-391¢6, onde Platdo faz
uma série de citagdes e alusdes literais ou adaptadas de Homero. As vezes citando-o
nominalmente, outras ndo. Em alguns pontos, analisando detidamente os trechos citados, em
outros apenas citando sem grandes comentarios e, em outros, revendo pontos de uma citacao
anterior. Este trabalho exaustivo de Platdo como compilador de Homero, demonstra toda a sua
habilidade de pensador dialético em reunir, separar, classificar e depois retornar novamente
aos trechos da obra homérica escolhidos para sustentar seus argumentos, seja na Politéia, seja
em outros didlogos, para assim desenvolver as suas teorias éticas e politicas, no caso em
questdo, acerca do papel da produgdo poética para a formagdo da cidade (Labarbe, 1987, p.
395ss.). Os trechos citados de Homero, nesse intervalo da Politéia, reforcam o carater
essencialmente moral da critica platonica a poesia. Platdo censura, nos versos de Homero, o
fato de o poeta, em suas narrativas acerca da guerra de Troéia, firmar um vinculo entre o divino
e 0 humano, onde os deuses aproveitam-se dessa proximidade “para transmitir aos homens os
males, as catastrofes das quais querem se livrar, expulsando-as do campo luminoso onde

estabeleceram suas moradas e fixando-as na superficie da terra” (Vernant, 2000, p. 78-79).

Entendamos melhor o contetido da critica platdnica retomando alguns pontos ja

vistos antes. Em Politéia, 11, 379b1, Platdo atribui ao deus (theds) a capacidade de ser bom
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(agathos) e causa de todas as coisas boas e ndo das mas. Em Timeu, 29¢1-2 encontramos essa
mesma referéncia ao demiurgo divino, na exposicao acerca do conhecimento, onde Platdo
aponta a relacdo entre o modelo e a imagem passando, em seguida, a discutir a natureza do
deus como uma esséncia naturalmente boa e desprovida de inveja (phthonos)”. Dada a sua
natureza essencialmente boa, o deus produz o mundo a sua imagem, bom e sem inveja. Na
teologia do Timeu, a bondade do deus toma forma por meio de duas faculdades, a da reflexdo
(logismos) e a da decisdo refletida (pronoia), que o ajudardo a fabricar o melhor ¢ o mais
harmoénico dos mundos (29d6-30c1). Sendo racionalmente bom, o deus avalia cada um de
seus atos e de suas produgdes, ndo desejando ressaltar neles, nem a licenciosidade, nem a
dissensdo. Em assim sendo, torna-se inverossimil e incabivel, para Platdo, conceber o deus
nos moldes descritos na mitologia tradicional, ou mesmo tomar essas narrativas como

modelo.

Platao volta-se para os versos de Homero, por julgar inadmissivel a hipotese de o
demiurgo divino, modelo de prudéncia e sensatez, ser representado fora dos padrdes de
conduta fixados para a educagd@o e para a formacdo de uma cidade temperante. A seus olhos,
0s poetas, sejam os de outrora, sejam os contemporaneos, ndo conseguem fazer o digno elogio
dos deuses em suas narrativas, dai a veeméncia e a importancia da afirmacdo de Platdo, no

Timeu, para a compreensao da critica a poesia mimética na Politéia.

E neste ponto que desprezo os poetas (poietdn); portanto ¢ evidente para todo
mundo que os que sdo miméticos (mimetikon) chegam a mimetizar (mimésethai)
com maior facilidade e maior precisio o que ¢ familiar ao mundo no qual sdo
educados; em revanche, tém muitas dificuldades em mimetizar (mimeisthai) bem
em atos e mais ainda, em palavras, um mundo no qual ndo sdo educados. (19d6-
19¢2).

Platio critica nas narrativas mitologicas®, seja no trecho supracitado do Timeu,
seja em Politéia, 111, 393c9, o fato de Homero e os demais poetas efetuarem suas narragoes
através da mimese. A perspectiva de abordagem agora ¢é outra, Platdo abandona a
preocupacao com o contetido da poesia e passa a questionar a poesia homérica, a partir de sua
forma mimética, introduzindo na Politéia sua teoria acerca da mimese. O fio condutor da
questdo concentra-se no modo como a poesia deve ser composta. Segundo esses pardmetros,

existem trés estilos de narrativas adotadas pelos poetas em suas descrigdes dos eventos: a

*> Em Fedro, 247a7, Platio reforga a imagem do deus como um ser bom e sem espago para inveja (phthénos) em
seu coracao.
* Em Apologia, 21e3-22c8 encontramos essa mesma critica ao poeta mimético.
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simples (haplé diegései), a mimética (dia miméseos) e a composta pelas duas (di’
amphotéros) (111, 392d6-7), como mostra a analise do Canto I da lliada®, onde Platdo mostra
que o poeta mimetiza a acdo e a voz de seus personagens, as vezes mais, quando usa a
mimesis, as vezes menos, quando usa a diégesis. Dai ele preferir manter, no seu projeto de
formacdo da pdlis, um poeta que ndo se esconda jamais, porque “toda sua poesia (poiesis) e

toda sua narragdo (diégesis) seriam produzidas sem mimese (miméseos)” (111, 393d1).

Em III, 393d1-394a8, Platdo parafraseia [lliada, 1, 12-42, com o propodsito de
definir a natureza da mimese. A escolha desse trecho condensado da Iliada nao é ocasional,
mas ¢ feita por conter, entre os versos 12-16, um género puro de narragdo, onde as palavras de
Homero substituem o didlogo ente Crises e Agamémnon. Quando Homero coloca Crises em
cena, nesse entrecho do canto inicial da Iliada, em nenhum momento passa-se pelo
representante dos aqueus. Este estilo de narrativa impressiona Platdo, pelo fato de ser todo
feito sem mimese. Ao ndo se metamorfosear em Crises, Homero permite, nesse momento de
sua descri¢do, que a narrativa mimética ceda lugar a narrativa pura (haplé diégesis). Como
critico da poesia mimética, Platdo apresenta esse trecho da [liada, na Politéia, como o
testemunho de um estilo poético que se perdeu na antigiiidade, mas que pode ser retomado e
reinserido no contexto de sua época, se tomado como o modelo de uma narrativa simples e

sem mimese.

Pensando Homero para além das fronteiras de seu proprio tempo e tornando
acessivel a sua releitura no periodo classico, através das inumeras citagdes ¢ parafrases dos
cantos homéricos, Platdo busca definir o género de narracdo a usar, na poesia como na
mitologia. Teoricamente, Platdo divide os modos de narracdo (/éxis) em dois géneros puros e
heterogéneos, pois diferentes entre si e, um género misto. Os géneros puros sdo, a narrativa
simples (haplé diégesis) representada pelo ditirambo, onde o poeta conta falando em seu
proprio nome e sem tentar enganar seu leitor que existe uma outra pessoa falando como na
descricdo da intervencdo de Crises em /liada, 1, 12-16; e a narrativa mimética (dia miméseos)
representada pela tragédia e pela comédia, onde o poeta da voz ao seu personagem, fala por
meio de Crises, como em [lliada, 1, 17-21. O género misto é (di’ amphotéron) representado
pela poesia épica (epdn poiései), onde o autor utiliza alternadamente, a narrativa simples e a
mimética, como Homero em Iliada, 1, 22-46, ora descrevendo a trama de Crises, ora

transmutando-se no proprio Crises para dar autenticidade aos fatos (III, 394b9-c5). Resta

470 exame do Canto [, versos 15-16, inicia em III, 392¢3. Nessa passagem, Platdo retoma a invocagdo de Crises
a divindade para mostrar um exemplo de narrativa pura — sem mimese. Mais adiante, em III, 394a6-8, ele ira
parafrasear os versos 18-42, com o mesmo objetivo.
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agora saber, qual desses trés tipos de narracdo ¢ a mais admissivel e em qual ocasido cada

uma delas pode ser admitida.

Centrado na perspectiva de que o poeta ¢ um produtor mimético (mimetikon) com

palavras, Platdo pensa se ¢ conveniente permitir

aos poetas fazer as narragdes mimetizando (mimouménous), ou mimetizando
(mimouménous) certas coisas e outras ndo, € quais em um € em outro caso, ou se
ainda ndo lhes permitimos nada mimetizar (mimeisthai) (111, 394d2-4).

O paradigma para uma narrativa sem mimese este ja encontrou em Homero, falta discernir se,

no periodo em que nosso autor esta vivendo e escrevendo, esse modelo pode ser reproduzido.

Baseado na andlise precedente, Platdo passa a regrar a educag¢do dos guardides
pelos mesmos principios cobrados dos poetas. Em virtude de sua fung¢do na cidade, os
guardides estdo impossibilitados de mimetizar varias coisas a0 mesmo tempo, pois ao
exercerem varias atividades terminariam ndo atuando tdo bem quanto necessario na sua meta
principal, zelar pelo bem estar da cidade e de seus cidaddos. O argumento usado para coibir a
inclinagdo mimética dos guardides sustenta-se na tradicdo dos costumes gregos, segundo o
qual os poetas ndo cultivavam, concomitantemente, duas artes miméticas que parecem tao
préximas uma da outra, como a composi¢do da tragédia e a da comédia (III, 395a1-6). Sua
censura a mimese dos guardides sustenta-se, por um lado, numa perspectiva ético-politica, em
virtude de envolver a organizacdo e a formacao de uma cidade sustentada em valores ético-
politicos e, por outro, numa perspectiva psicologica, devido a sua preocupagdo em constituir

uma cidade livre das vicissitudes humanas. Os guardiaes, portanto,

se mimetizarem (mimontai), que mimetizem (mimeisthai) o que lhes convém desde a
infancia — coragem, sensatez, pureza, liberdade e todas as qualidades dessa espécie.
Mas a baixeza, ndo devem pratica-la nem ser capazes de a mimetizar (mimésasthai),
nem nenhum dos outros vicios, a fim de que, partindo da mimese (miméseos),
passem ao gozo da realidade (III, 395c4-6).

Alertando para os maleficios da mimese na alma dos que executam-na sem o
menor critério, Platdo permite aos guardides mimetizar, unicamente, as atitudes enérgicas,
prudentes e boas dos homens superiores € nunca o que ndo € nobre ou que € torpe, futil, vil.
Zelando pelo bom governo de sua alma e da alma da cidade, o guardido, o homem moderado
e temperante, mimetiza as agdes dos homens de bem e abstém-se de mimetizar as a¢des dos

homens inferiores. O modo de falar e de narrar (/éxis) adotado pelo verdadeiro homem de
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bem, quando quer reproduzir atos de firmeza e de bom senso, ¢ a narrativa simples (haplé
diégesis). Platdo privilegia a narrativa pura, em detrimento da narrativa mimética (dia
miméseos), por rejeitar a mimica insistente dos poetas e dos atores que reproduzem tudo, dos
sons da natureza aos sons dos artefatos em seus versos ou em cena (III, 397al-b5). Contra
essa mimica obstinada de poetas como Aristofanes e Euripides, a alternativa ¢ o modelo

homérico de narracdo da lliada, 1, 12-16 (Vicaire, 1960, p. 222).

Como isso se mostra impossivel devido a inconstdncia de Homero ao conceder-se
a liberdade de transitar entre os diversos géneros de narrativa, num mesmo intervalo de sua
obra, Platdo condena tanto os poetas como os produtores miméticos, a comecar pelos
dramaturgos, sem excluir Homero dessa condenagdo, por julga-lo ainda muito mimético para
um poeta narrativo (Genette, 1969, p. 53). Platdo s6 admite na cidade ideada, um poeta cuja
fala seja austera e o0 menos mimética possivel; tais predicados este ndo encontra em Homero,

apesar de apreciar a beleza de seus cantos.

Na Politéia, a discussdo de fundo envolvendo a narrativa simples ¢ a narrativa
mimética parece situar-se no fato de que, embora exista uma relacdo entre os dois géneros
narrativos, o simples ¢ o mimético, um permitindo a existéncia do outro, nenhum deles, por
sua vez, pode anular a existéncia individual do outro. A mimesis continua representando as
acOes e os atos, e a diégesis haplé, por seu lado, os objetos e os personagens. Um exemplo
cléssico para essa coexisténcia entre os dois géneros encontra-se na descricdo do escudo de
Aquiles, em Iliada, XVIII. Entre os versos 1-467 desse canto, Homero descreve o encontro
entre Tétis e Hefesto alternando, respectivamente, narrativa simples e narrativa mimética. A
partir do verso 468 até o final, utiliza unicamente a narrativa pura, para descrever o escudo
sendo forjado e as inscri¢des feitas nele por Hefesto, sem, em nenhum momento, deixar-se
passar pelo ferreiro ou representar na cena o ruido do ferro sendo fundido. Homero emprega,
regularmente, os dois estilos; Platdo inclina-se pelo género puramente simples por este ndo
conter mimese ou, mais especificamente, por conter menos mimese € mostrar-se como o
modelo de narrativa a ser mimetizado pelos poetas e pelos homens de bem, embora a forma

mista seja mais aprazivel aos ouvintes.

Entramos agora no momento mais delicado da contenda de Platdo com os poetas
miméticos, na Politéia, o banimento do poeta que mimetiza o carater intemperante (akratés)
(11, 397d4-5). Platdo teme a influéncia desse género poético para o projeto de constituicdo da

cidade cujo valor principal ¢ a nogdo de Bem. Consciente do efeito produzido por esses
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relatos miméticos sobre os ouvintes, Platdo concita-os a comporem suas obras mimetizando o

carater moderado e nobre, caso contrario serdo polidamente expulsos da cidade.

Se chegasse a nossa cidade um homem aparentemente capaz, devido a sua arte, de
tomar todas as formas e mimetizar (mimeisthai) todas as coisas, ansioso por se
exibir juntamente com os seus poemas, prosternavamo-nos diante dele, como de um
ser sagrado, maravilhoso, encantador, mas dir-lhe-iamos que na nossa cidade ndo ha
homens dessa espécie, nem sequer ¢ licito que existam, ¢ manda-lo-iamos embora
para outra cidade, depois de lhe termos derramado mirra sobre a cabega e de o
termos coroado de grinaldas (111, 398a1-9).

Consumado o banimento do poeta que se abstém de mimetizar o modelo
estabelecido no projeto de construcdo da cidade perfeita, Platdo define o perfil do poeta
sempre disposto a mimetizar o carater sensato € bom (III, 401a10). Segundo esse modelo,

permaneceriam na cidade apenas

um poeta e um narrador de histérias mais austero e menos aprazivel, tendo em conta
a sua utilidade, a fim de que ele mimetize (mimoito) para nos a fala do homem de
bem e se exprima segundo aqueles modelos que de inicio regulamos, quando
tentavamos educar os guerreiros (I11, 398b2).

Restaria, portanto, na cidade, unicamente o poeta que se deixa guiar por uma orientagdo
filosofica e restrinja-se a introduzir em seus versos a imagem de bons costumes, caso

contrario, ndo podera exercer sua atividade na cidade em construcao (III, 401b1-3).

Apos uma exaustiva analise acerca dos riscos da poesia mimética para a educacao
dos guardides, o que culmina na proscri¢do dos poetas miméticos, e na fixacdo do que se deve
e como se deve dizer na arte das Musas (mousiké) relativa aos discursos e as fabulas (III,
398b8-10), Platdo volta-se para uma outra parte desta arte, a poesia lirica, composta pelo
canto (odé) e pela melodia (mélos). Em sua forma, esta se compde de palavra, harmonia e
ritmo. Os preceitos a serem seguidos pelos poetas liricos sdo 0os mesmos predeterminados aos
poetas miméticos, a de serem aceitas na cidade, unicamente, “estas duas harmonias, a violenta
¢ a voluntaria, que mimetizarao (mimésontai) admiravelmente as vozes de homens bem e mal

sucedidos, sensatos e corajosos” (III, 399¢1-3).

Em nenhum momento, o guardido pode ser representado lamentando-se, agindo
imprudentemente ou com brandura, tampouco se acovardando de enfrentar os infortunios,
nem se mostrando submisso ou soberbo. Seja qual for a situagdo, o guardido deve comportar-
se com bom senso, coragem e moderagdo. Pensando na concatenagdo harmoniosa da alma do

guardido e atento a todos os aspectos da educagdo deles, Platdo reprova o uso dos
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instrumentos de muitas cordas e muitas harmonias, temendo os efeitos dissonantes dos
mesmos sobre os ouvintes. Numa cidade purificada, os jovens devem ser incentivados a
mimetizar o carater sensato e bom. Para tanto, ¢ preciso que os pretensos educadores da
cidade, os poetas e os demais praticantes da arte das Musas, mimetizem a natureza do belo e

do perfeito,

a fim de que os jovens, tal como os habitantes de um lugar saudavel, tirem proveito
de tudo, de onde quer que algo lhes impressione os olhos ou os ouvidos, procedente
de obras belas (kalon érgon), como uma brisa salutar de regides sadias, que logo
desde a infancia os tenha levado a assemelhar-se (homoidtetd), a apreciar ¢ a estar
em harmonia com os belos discursos (kalé l6go) (111, 401¢c6-d2).

Platdo cobra, insistentemente, dos educadores da cidade, sejam quais forem as
suas areas de atuagdo, uma prdxis voltada para os principios estabelecidos para uma cidade
regrada pela idéia de justica. Ao cobrar essa postura dos poetas, dos sofistas e dos politicos,
Platdo esta, na verdade, mostrando as limitagdes das demais praticas discursivas de sua época
e apresentando a filosofia como o modelo de educacdo a ser adotado por quantos queiram
mimetizar a imagem de bons costumes ¢ aplica-las no seu convivio social. No fundo, a critica
platonica a poesia e as demais artes miméticas tem por objetivo distinguir a filosofia dos
diversos saberes exercidos na sua época, pretensdes ao saber que ndo discernem a contento, as
formas da temperanca (sophrosyne), da coragem (andréia), da liberdade (eleutheriotes), da
grandeza de alma (megaloprépeia) e de quantas outras virtudes fundamentais®, necessarias
para formar a cidade e seus cidaddos sobre os principios ético-politicos que este pretende fixar

na educagdo dos gregos (111, 402b10-c8).

Para viver em concordancia com esses preceitos e desenvolver na alma a
temperanga, a energia ¢ o amor do belo, os guardides devem, inicialmente, receber uma
educagdo composta de musica e de ginastica, pois somente assim poderdo alcancar a devida
propor¢do, € ndo se tornarem nem irasciveis, nem maleaveis demais, mas atingindo o
consenso entre o bem estar da alma e o do corpo. Por governar corretamente a sua alma e nao
se deixar influenciar por atos injustos ou ignobeis, o novo educador da cidade, o filésofo,
mostra a maturidade suficiente para apresentar seus atos como modelos a serem mimetizados
por quantos queiram dirigir sua propria alma, segundo os preceitos sobre os quais a cidade
acaba de ser fundada, a justica (dikaiosyne) e a opinido verdadeira (alethés doxa). Platdo

utiliza um mito, o da origem do homem no interior da terra, em Politéia 111, 414b8-415d5,

*8 Na primeira defini¢io de virtude (areté) em Ménon, 74a4-6, Platio inclui, além das virtudes supracitadas, em
Politéia, 111, 402c2-3, a sabedoria (sophia).
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como um recurso para ilustrar e legitimar as regras que permeardo, a partir de entdo, a

educacdo da cidade.

O mito dos filhos da terra, relatado também em Protdagoras, 320¢8-322d5 e em
Politico, 270d6-272d6, contém duas partes, na descricdo da Politéia. Na primeira, Platdo
retoma um antigo mito fenicio, para mostrar que a educagdo proposta para a cidade deve ser
cultivada e defendida por todos os cidaddos e ndo apenas por seus guardides. Fundamentado
na tradicdo mitologica de uma origem comum para a humanidade, este vai mostrar, sobretudo
na variante do mito apresentada no Protdgoras49, que a ordem da cidade assim como as
relacdes de amizade que reunem seus habitantes se funda na distribuicdo da justica (dike) e da
vergonha (aidos) entre todos os homens, “pois ndo existiriam as cidades, se somente um pequeno

nimero de homens participassem dela, como € o caso das outras artes” (da/lon thenon) (322d3-4).

Na segunda, d4 a sua propria versdo do mito da idade das ragas de Hesiodo, em
Os trabalhos e os dias 109-121. Sua tese € a de que, embora os homens tenham uma mesma
origem, alguns se sobressaem, em virtude de suas almas serem mais dotadas. A esses, Platdo
entrega a guarda da cidade, exigindo deles o maior apre¢o no cumprimento das leis, pois
somente resguardando esses atributos poderdo zelar pelo bem-estar de sua alma e da alma da

cidade.

Ao fundar a cidade sobre principios ético-politicos, Platdo exige de seus
governantes que difundam e aperfeigoem estes valores entre seus habitantes, com o propdsito
de manter temperante, harmoniosa e concatenada a alma da cidade e as de seus comandados.
Neste sentido € necessario habitua-los a modelar sua conduta por meio de uma agao (prdxis)
bela e justa e ndo pelo seu contrario, a ignorancia e a opinido, a fim de que se torne sébia e
temperante (IV, 443e5-444al) e, portanto, modelo a ser reproduzido pelos guardides. Para o

bom governo dessa cidade, Platdo pensa que

os governantes, se realmente forem dignos desse nome, ¢ os seus auxiliares, do
mesmo modo, quererdo, uns, fazer o que lhes é ordenado, os outros, dar as suas
ordens, ou obedecendo eles mesmos as leis (ndmois), ou mimetizando
(mimouménous) estas leis, quando lhes deixarmos essa iniciativa (V, 458b8-c4).

A cidade assim organizada precisa manter-se unida em todas as suas partes, senao
ocorrem dissensdes e o reflexo desses conflitos abalaria a harmonia € a ordem de todo o

grupo. Dai Platao insistir na necessidade de administrar bem a cidade, pois nessa integracao

* Tradugio francesa de F. Ildefonse, 1997.
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equilibrada entre os governantes e seus governados, os segundos, conhecendo a estrutura
organizacional da cidade, acatardo espontaneamente as leis estabelecidas para o seu bom
funcionamento e zelaro para que essas regras sejam cumpridas prazerosamente por toda a
comunidade. Essa cidade bem organizada assemelha-se a estrutura organica de um corpo,
onde o sofrimento de um de seus oOrgdos afeta todos os outros e prejudica o seu
funcionamento causando desprazer e desconforto (V, 464bl-3). Para atenuar o risco de
dissensdes, Platdo cria leis cujo cumprimento permite que os homens gozem da mais
completa paz (eiréne) uns com os outros (V, 465b6-7). Afinal, a cidade com palavras
constitui-se de modo a mostrar-se como o modelo de uma cidade boa e norteada por
principios ético-politicos, pois compreende tanto a ac¢do individual como a agdo do individuo

em comunidade.

Sabendo da dificuldade de realizar, na pratica, todas as leis criadas na constituicdo
da cidade, Platdo tenta aproximar-se o mais possivel deste modelo entregando a educagdo e o
governo da cidade ao filésofo, ou entdo tornando os reis fildsofos. Novamente voltamo-nos
para a defini¢do do filésofo, porém nossa analise atual concentra-se, especificamente, no
estatuto ético da defini¢do. O fundamento de nossa questdo estd na distin¢ao inicial do Livro
VI, onde Platao propde-se a encontrar o género do filosofo a partir de uma prerrogativa moral,
a da contraposi¢do entre uma vida justa (dikaios) e uma vida injusta (ddikos). A partir desse
pressuposto, o filésofo, em relagdo ao seu outro, o ndo filoésofo, é definido por Platdo como
alguém “capaz de guardar as leis (nomous) e os costumes (epitedeumata) da cidade” (VI,
484b10-11). Tal competéncia torna o filésofo o governante ideal da cidade, pois o unico habil

a promulgar as leis apoiado em fundamentos éticos.

A exceléncia do filosofo, por oposicdo ao nao filésofo, reside em sua acdo
(praxis) diferenciada. Apaixonado pelo saber e pela verdade, o filésofo tem aversdo a mentira
e recusa-se a admitir voluntariamente a falsidade (VI, 485c4-5). Sua alma é moderada e
liberta da natureza covarde e grosseira, pois desde a mais tenra idade mostra-se justa e
cordata, e ndo insociavel e selvagem. Mostrando que as qualidades do filésofo sdo inatas,
Platdo traca o perfil do filésofo como amigo e seguidor da verdade ¢ das demais virtudes (VI,
487a3-5). Nessa representacdo, o filosofo apresenta uma natural disposi¢do para conduzir sua
acdo, em conformidade com as virtudes exigidas por Platdo para legislar de modo justo e

coerente, ndo apenas a sua alma, mas a alma da propria cidade.

Apesar de o filosofo ser portador de todas as qualidades aludidas por Platdo, essa

disposi¢do tende a degradar-se em seu contato com as vicissitudes da vida pratica. Para
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cultivar essas virtudes na alma, os naturais dotados precisam receber uma educacio adequada
para manterem-se firmes e ndo se deixarem influenciar pelas opinides dos nao filosofos, neste
momento da Politéia, assumidamente os sofistas e ndo os poetas. Sendo educadores da
cidade, os sofistas punem todos quantos ndo se deixam convencer por seus discursos, com a
pena de privagdo dos direitos (atimia), com multa e morte (VI, 492d6-8), como fizeram com
Socrates. Ao mostrarem-se como representantes das opinides da maioria, os sofistas opdem-
se, terminantemente, a aceitar uma natureza capaz de mimetizar a auténtica natureza das
formas. A critica de Platdo ao sofista reforca justamente suas deficiéncias, para distinguir a

natureza da necessidade (andnke) da natureza do bem (agathos) (VI1, 493¢4-5),

chamando bom (agatha kalén) aquilo que ele aprecia, mau (kakd) ao que ele detesta,
mas sem ter qualquer outra razdo para tanto, antes designando justo (dikaia kaldi) e
belo (kald) o inevitavel (VI, 493c1-3).

Os sofistas desconhecem a esséncia de cada um desses elementos, definindo-os
segundo seus gostos pessoais. Como a massa comandada pelos sofistas ndo entende ¢ nem
aceita a existéncia de cada coisa em si mesma, o filosofo é detratado publicamente e
considerado inutil para a cidade. Os que ndo s3o verdadeiramente filosofos deixam-se
corromper por esses discursos e afastam-se da filosofia, mas os raros portadores dessa
propensdo inata para apreciar o belo em si jamais cedem a essas pressdes € permanecem fiéis
a filosofia. Logo, desses depende a realizagdo, na pratica, do projeto ético-politico que Platao
esbogou para a cidade, pois somente eles sdo capazes de contemplar os objetos ordenados e
toma-los como modelo para a sua pratica individual. Refletindo criticamente acerca da justica,
da beleza, temperanga e virtudes congéneres naquilo que elas t€ém de mais perfeito, o filosofo
pode desenvolver mais coerentemente a sua funcdo de educador da cidade, regulando suas

acodes e as da cidade pelo modelo divino.

O filésofo parece mais dotado que o sofista, ou o poeta, para governar a cidade,
devido a sua natureza perspicaz e critica, aliada ao fato de reunir em si a exceléncia que os
gregos chamam de kalokagathia. Canto-Sperber ressalta que o sentido inicial dessa expressao
¢ politica, pois exprime o valor de nascimento. Com o passar do tempo, esse sentido
desaparece ¢ passa a designar as virtudes ético-politicas, pois regulam o comportamento do
homem em seu convivio social (Canto-Sperber, Introduction a Menon, 1991, p. 39). Como
um auténtico kalds kagathos, o fildésofo tem os olhos voltados para a esséncia das virtudes, a

exemplo do pintor que cria uma harmonia de cores tomando por modelo o tipo de homem que
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Homero chama, em [liada, 1, 131, de aparéncia divina (theoeidés) e semelhante aos deuses
(theoeikelos) (V1, 501b6-7)°". Nessa contemplacdo e apropriacdo do modelo divino, o filésofo
torna-se também divino e, portanto, modelo de ac¢do a ser mimetizado pelos que querem

regrar sua conduta a partir de qualidades ao mesmo tempo éticas e politicas.

A despeito do valor da filosofia para a educacdo dos jovens, esta ndo pode ser
exercida sendo na maturidade, pois 0s jovens ndo possuem o reto discernimento para aplicar o
conhecimento dialético com a justeza necessaria exigida de um natural filosofo. Platdo receia

que estes

se sirvam dela, como de um brinquedo (paidid), usando-a constantemente para
contradizer e, mimetizando (mimotimenoi) os que os refutam (antilogian), vao eles
mesmos refutar outros, e sentem-se felizes, como cachorrinhos, em derricar e
dilacerar a toda a hora com argumentos quem estiver perto deles (VII, 539b4).

Temendo os efeitos de tais atos, Platdo pondera que, somente aos cingiienta anos, a alma do
filosofo esta suficientemente preparada para contemplar a natureza do bem e educar os

cidaddos segundo os principios estabelecidos no processo de constituicdo da cidade.

A partir dessa reconstituicdo dos elementos basicos do projeto platénico para a
fundagdo de uma cidade cujo valor ¢ a justica e a temperanga, torna-se mais facil
compreender a critica de Platdo a poesia e as artes miméticas, como referéncia, como modelo
para um cidade a ser construida, norteada em valores ético-politicos. Ao formular um discurso
prescritivo censurando a poesia mimética, Platdo rompe com a tradicdo e oferece um novo
paradigma sobre o qual os gregos irdo orientar as suas palavras e as suas acdes. No Livro X, o
alvo de seu ataque volta a ser novamente Homero, o principal herdeiro dessa tradi¢ao de
poetas educadores. Apesar de seu profundo respeito por Homero, Platdo toma-o como
exemplo para mostrar a disparidade entre suas narrativas e suas agdes. Nosso filosofo acha
inconcebivel que o poeta descreva com detalhes os mais diversos oficios de sua época, sem
ter o devido conhecimento ou pratica de nenhum deles. Em razio disso, ndo poupa o poeta de
seus ataques, no que diz respeito ao contetido de sua poesia. Fazendo mimese de si mesmo,

Platao dirige-se ironicamente a um ficticio Homero redargiiindo:

Meu caro Homero, se, relativamente a virtude (aretés), nao estas afastado trés
pontos da verdade, nem és um mimetizador (mimetén), mas estas afastado apenas
dois, e se foste capaz de conhecer quais sdo as atividades que tornam os homens
melhores ou piores, na vida particular ou publica, diz-nos que cidade foi, gragas a ti,

30 1 abarbe observa que na Iliada ¢ na Odisséia é corrente o uso da palavra theoeidés, enquanto theoeikelos &
muito raro nas duas obras, e seu uso conjunto so ¢ encontrado nessa passagem (J. Labarbe, 1987, p.339).
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melhor administrada, como sucedeu com a Lacedemonia, gracas a Licurgo, e com
muitas outras cidades, grandes e pequenas, devido a muitos outros? Que cidade te
aponta como um bom legislador que veio em seu auxilio? A Italia e a Sicilia
indicam Carondas, e nos, Solon. E a ti, quem? (X, 599d2-e4).

Nessa simulagdo sua fala ¢ inteiramente permeada pela cobranca de uma praxis
politica que Homero, como poeta-educador dos gregos, ndo possui e que, sabemos, Platdo
exige de todo educador da cidade. Se o poeta realmente fosse capaz de educar os homens e
torna-los melhores, ndo seria um mimetizador, mas um bom conhecedor de cada uma das
praticas descritas em suas epopéias. Em seu papel de educador, Homero ¢ responsavel pela
transmissdo das virtudes e dos valores politicos de seus ancestrais, no entanto, desconhece,
assim como os demais poetas, a natureza daquilo que mimetiza, embora passe aos ouvintes a
impressao de possuir um profundo conhecimento acerca da alma humana. Desse modo, este
ndo mimetiza nem a virtude em si (areté), nem o habito (éthos) bom, mas apenas a imagem da
virtude (eidolon aretés) (X, 600e5-7) e, portanto, torna-se incapaz de discernir a qualidade, a
beleza e a perfeicdo de cada objeto, de cada ser vivente, de cada agdo (X, 601d4-5), pois
Homero ndo conhece a verdadeira funcdo de cada um dos assuntos que compdem o seu
poema. Sua produgdo restringe-se a produzir coisas com palavras e a mimetizar as acdes de
seus personagens ficticios como se fossem agles reais. Das trés artes necessarias para
conhecer o objeto, a que utiliza, a que fabrica e a que mimetiza (X, 601d1-2), Homero s6
possui a terceira. Dai Platdo inferir, na passagem supracitada, que o poeta esta trés graus
afastado da verdade, pois, embora crie por meio de palavras e frases, desconhece a real
utilidade de cada um dos objetos mimetizados.

Nio tendo o devido conhecimento dos objetos reproduzidos por ele mesmo’',

Homero produz apenas imagens do que teriam sido as virtudes e os oficios cultivados no
passado remoto da Grécia, o que faz dele, enquanto mimetizador, produtor de simulacros e
ndo da realidade, pelo fato de ser incapaz de fazer a distingdo entre o conhecimento, a
ignorancia e a mimese (X, 598d4)52. Como Homero e os demais poetas ndo possuem nem o
discernimento, nem o conhecimento necessario do objeto em questio, elementos exigidos por
Platdo para o educador da cidade, suas produgdes estdo entre as do género mimético, seja qual
for o estilo de poesia que pratique, se tragica, idmbica ou épica (X, 602b7-10). Ora, se a

poesia mimética sustenta-se nessa faculdade de dissimular as mais diversas ac¢des e situacdes

>l Em 595b5, Platdo sustenta que, as produgdes dos poetas miméticos sdo consideradas nocivas, porque
promovem a destrui¢do da didnoia.

>2 A mesma imagem do tipo ingénuo que toma o produtor mimético por sibio encontramos em Sofista, 235al;
235a8 e Politico, 303c4.



93

persuadindo e iludindo os ouvintes de sua autenticidade, Platdo desqualifica a eficacia do
método aplicado pela poesia mimética para ordenar as diversas partes da alma e apresenta

como alternativa seu programa de educacgdo dialética.

O mesmo pardmetro ¢ utilizado em relagdo as demais artes miméticas. Platdo
critica na pintura a mesma habilidade de dissimular. Os pintores, a exemplo dos poetas,
representam os homens entregues a uma atividade da qual ndo possuem o menor
conhecimento, embora passem a impressdo de conhecer todos os elementos necessarios para
reproduzir em suas obras os mais variados oficios. De uma perspectiva platonica, a pretensdo
do pintor e do poeta ¢ tamanha, a ponto de os mesmos julgarem-se capazes de produzir a
imagem verdadeira de cada um dos personagens ficticios representados em suas obras, sejam
estes artifices, ferreiros, marceneiros, sapateiros, deuses, herois, reis, generais, politicos, e
toda uma variedade de tipos encontrados tanto nos poemas como nas pinturas e nas esculturas
gregas. O conteudo de sua critica sustenta-se sobre bases epistemologicas e éticas. Platdo
censura, sobretudo, o0 modo como os artistas miméticos compdem seus personagens, pois
criam-nos de maneira a simular firmeza de carater ¢ conhecimento do tema tratado, quando,
na verdade, seu produtor ndo possui nenhuma das qualidades exigidas para tornar-se um
homem excelente e com isso tornar suas obras modelos a ser mimetizados, para atingir o

conhecimento da coisa em si € o ordenamento da alma.

Tomando mais especificamente o exemplo da poesia mimética, Platdo considera
que, ao contrario do que foi perpetuado pela tradigdo, Homero ndo possui o devido
conhecimento nem das coisas humanas, nem das coisas divinas (X, 598e1-2). Como todo
artista mimético, Homero simula um conhecimento do qual ndo tem sendo a imagem, nio
possuindo, portanto, o requisito suficiente que o leva a ser chamado por toda a posteridade de
educador da Grécia. A declaragdo ¢ forte e sustentada por um argumento que ndo deixa
nenhuma duvida quanto ao fato de Homero e todos os praticantes da arte mimética serem
“criadores de simulacros de exceléncia (eidolon aretés)” (X, 600e6). De um ponto de vista
platonico, a questdo € se os poetas miméticos e todos os outros mimetizadores conseguem ou
ndo, ter o dominio de suas proprias a¢des como terdo das agdes de seus personagens. Se
também nao possuem o devido conhecimento do tema tratado em suas obras, como sustentam

a pretensdo em tornarem-se os educadores hegemonicos da cidade?

A partir desse ponto, Platdo retoma o debate, iniciado no Livro II, a respeito do
efeito da mimese na alma dos cidaddos. Sua andlise parte do pressuposto que as artes

miméticas, no desempenho de suas atividades, encontram-se afastadas da verdade e convivem
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com a parte de nossa alma avessa ao pensamento reflexivo (phronesis) e a tudo que seja sdo
ou verdadeiro (X, 603b1-3). Seu objetivo ¢ perpassado pela preocupacdo em discernir se a
poesia mimética, ao representar os homens entregues a acdes violentas ou voluntarias, ¢ nobre
ou desprezivel (X, 603c1-6). Platdo retoma a discussdo do Livro IV, 435ess, acerca da divisdo
da alma em trés partes, a apetitiva, a irascivel e a racional para mostrar as contradigdes da
alma humana no momento de agir ou tomar decisdes. Quando o homem resiste aos impulsos,
age conforme a lei e o principio racional. Ao deixar-se dominar pelos impulsos, 0 homem luta
consigo mesmo para conciliar o controle de si ou agir conforme seu proprio julgamento.
Diante desse impasse sobre a melhor maneira de agir diante da adversidade, Platdo define a
alma do poeta como a do homem irascivel, sendo mais facil de mimetizar, tanto em poesia
como em apresentagdes teatrais. Em contrapartida, a alma do homem sensato e calmo tem o
controle de suas proprias agdes € ndo se deixa enganar pelos instintos; esta, porém, ¢ bem
mais dificil de ser mimetizada. Vejamos como Platdo descreve essa tendéncia do poeta

mimético em ndo governar a sua alma e a dos habitantes da cidade pela idéia de Bem.

E evidente desde logo que o poeta mimético (mimetikos poietés) ndo nasceu com
inclinacdo para essa disposi¢do de alma, nem a sua arte foi moldada para lhe
agradar, se quiser ser apreciado pela multiddo, mas sim com tendéncia para o carater
arrebatado e variado, que se presta facilmente a mimetizar (eumimeton) (X, 605a2).

Condenando os efeitos da poesia mimética pelo fato de esta instaurar na alma um
mau governo e desenvolver, sobretudo, o lado irracional de cada individuo, Platdo langa o seu
mais sé€rio ataque a poesia mimética acusando-a de causar mal aos individuos, em virtude de
esta mostrar-se incapaz de distinguir coerentemente as virtudes morais das que ndo sdo. Platao
destaca, nessa passagem, o apre¢co de Homero e qualquer outro poeta tragico em mimetizar
um herdi aflito ou mesmo queixando-se, técnica tdo de agrado do gosto popular que gosta de
ver os atores em cena representando esses personagens e torcendo junto com eles por um
melhor destino para seus herdis, o que nosso filésofo acha bastante perigoso para a educagao
da cidade, pois termina encorajando o apreco pelas emog¢des que sdo desonrosas de exprimir,

principalmente em publico.

Platdo teme que a poesia mimética corrompa a alma dos cidadaos e instaure nela o
predominio da parte apetitiva, a irascibilidade, a blasfémia e o desprezo pelos valores ético-
politicos, determinados para nortear as acdes dos cidaddos, de modo a privilegiar o prazer da
alma em detrimento do prazer corpdreo, com a intengdo de cultivar na alma as verdadeiras

virtudes. Nesse sentido, a comédia e a tragédia, exemplos de poesia mimética, sdo prejudiciais
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para a cidade, pois ambas pervertem a boa natureza e estimulam o predominio do prazer e do
desprazer. Como os poetas miméticos cultivam em seu espirito a preocupacdo em agradar
seus ouvintes, suas producdes dirigem-se a parte da alma que ndo estd suficientemente
educada pela razdo e pelo habito; Platdo considera suas producdes prejudiciais ao bom
andamento de seu projeto politico, pois sdo inaptos a tornar os homens melhores e mais

felizes (X, 606a3-b8). Dai a reprovacdo de sua fala a Glaucon.

Quando encontrares encomiastas de Homero, a dizerem que esse poeta foi o
educador (pepaideuken) da Grécia, e que é digno de se tomar por modelo no que
toca a administragdo (dioikesin) e a educacdo (paideian) humana, para aprender com
ele a regular toda a nossa vida, deves beija-los e sauda-los como sendo as melhores
pessoas que € possivel, e concordar com eles em que Homero ¢ o maior dos poetas e
o primeiro dos tragediografos, mas reconhecer que, quanto a poesia (pdiéseos),
somente se devem receber na cidade hinos aos deuses ¢ encOmios aos vardes
honestos e nada mais (X, 606e1-607a5).

Caso contrario, o prazer e a dor reinardo na cidade e ndo a lei e o principio capazes de tornar
os homens os melhores cidaddos, tanto na sua vivéncia individual como na sua atuacdo

coletiva.

Retomando a antiga querela entre a filosofia e a poesia, para justificar a
condenacdo e a expulsdo da poesia mimética da cidade, dado o seu efeito ambiguo na
educagdo, propicio tanto a suscitar o riso como a comiseragdo, Platdo retoma as leis e os
principios que ficaram instituidos na constituicdo da cidade bem governada, para rever sua
queixa contra esse género de arte mimética. O primeiro passo em direcdo ao retorno da poesia
mimética a cidade consiste em permitir que ela propria faga sua defesa e comprove, através de
argumentos convincentes, que ndo ¢ apenas agradavel (hedeia) como também util (ophélimos)

para todos (X, 607bl-el).

Se a poesia mimética conseguir justificar sua utilidade, entdo podera retornar a
cidade bem governada (X, 607¢7). Caso contrario, deve-se manter uma atitude de cautela em
relagdo a ela, de modo a ndo permitir arrebatar-se por seus encantos. Para tanto nao ¢
necessario tratar a poesia mimética como se esta atingisse a verdade ou fosse uma coisa séria,
mas resguardar os preceitos ético-politicos que ficaram determinados para a formacao de uma
alma justa e racional. Seguindo estas regras basicas acerca da poesia torna-se possivel manter
a cidade e os cidadaos fundamentados na justica ¢ nas demais virtudes (X, 608a6-b2), pois a
justica em si mesma € o que de melhor existe para a alma. Os homens justos sdo amados pelos
deuses e honrados por seus iguais, em razdo de sua reta atividade. Platdo exige o tempo todo

essa mesma prdxis ético-politica dos poetas, dos artistas, dos politicos, dos sofistas e de todos
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quantos usam da arte mimética em suas atividades diarias. Como nenhum dentre os
praticantes da mimese parece utilizar-se dessa pratica, seja em suas agdes individuais, seja nas
acOes em sociedade, Platdo os destitui de seu papel de educadores. Platdo avalia o contetido
didatico da poesia mimética e dos discursos dos sofistas e dos politicos, em razdo do efeito
que essas manifestagdes publicas possam exercer na alma dos ouvintes, pois esses
ensinamentos encontram-se em constante contradicdo com as exigéncias de seu projeto ético-
politico para a cidade.

A questdo da mimese na Politéia envolve uma multiplicidade de aspectos. O
distanciamento do objeto inteligivel implica em nd3o discernimento tedrico; a critica as
diferentes pretensdes ao saber, por parte de poetas e sofistas, envolve questdes
epistemologicas; o conteudo dos ensinamentos dos poetas concernem aos deuses, implicando
em aspectos teologicos; o didlogo como um todo envolve uma proposta pedagogica; a
discussdo da /éxis indica preocupacdes que chamariamos, hoje, de literarias e estéticas. Mas
acreditamos que a dimensao ético-politica reune ¢ ordena todos esses aspectos, na medida em

que destaca a preocupagao principal de Platao.



III — A SIGNIFICACAO DA CRITICA PLATONICA A POESIA

Na Politéia, Platdo contrapde-se a pretensdo dos poetas em continuarem sendo os
educadores hegemdnicos da cidade, principalmente através de sua censura aos versos de
Homero. Ele condena, na lliada e na Odisséia, os alicerces da educagdo grega; em ultima
analise, ele visa o fato de esses fundamentos ndo resistirem a argumentacdo dialética
empreendida por Socrates, que pde em cheque suas pretensdes, através do exame critico de
suas concepgdes e pressuposicdes acerca, principalmente, da justica ¢ do bem e de como
alcancé-los, para o individuo e para a cidade. Ja no século VII, bem antes da critica de Platao,
o poeta lirico Pindaro, nas Neméicas (22ss.), referindo-se ao episddio onde Homero sacrifica a
memoéria de Ajax, o her6i de Egina, exaltando falsamente a meméria de Odisseu, acusa o aedo
jonico de nem sempre ter respeitado a verdade (Duchemin, 1955, p. 17). O lirico,
influenciado, como Platdo, pelos pitagoricos, cobra dos poetas inspirados, a quem atribui o
privilégio de serem intérpretes dos deuses, uma postura norteada pela busca da verdade. Esse
respeito a verdade constitui-se para Pindaro “no mais absoluto dos deveres do estado”

(Duchemin, 1955, p. 17).

Nesse sentido, Pindaro, e ndo Homero, aproxima-se mais das exigéncias que
Platdo julga, na Politéia, dignas da boa poesia, “cantar os deuses e louvar os herois” (607a4),
sem desviar suas composi¢des daquilo que “a lei (nomima) da cidade considera justo (dikaia),
belo (kala) e bom (agatha) (Leis, VII, 801¢9-d1). Pindaro, mais que Homero, mostra-se para
Platdo como “uma fonte digna de toda considera¢do” (Duchemin, 1955, p. 20), devido ao fato
de construir a estrutura psicoldgica de seus herdis centrada no critério da verdade e no

acatamento as leis estabelecidas para a cidade.

Se Pindaro adapta-se perfeitamente ao modelo do poeta tragado por Platdo, pelo
fato de ter o justo conhecimento de seu papel como educador, Homero e os demais poetas
épicos sdo criticados freqiientemente pelo filésofo, por ndo buscarem o devido conhecimento
acerca da arte que praticam. Mas € no gesto mesmo de apontar essas deficiéncias no aedo, que
Platdo reconhece a fungdo ético-politica da sua poesia. No Livro X da Politéia, atribui a
Homero a capacidade de tematizar, em seus cantos, sobre “guerras, comando dos exércitos,
administracdo das cidades e educacdo do homem” (599¢6-d1). Ou seja, acerca da agdo, do
equilibrio e das relagdes de poder na Grécia arcaica, com a intencdo de transmitir esse legado
cultural, envolvendo os costumes ¢ as tradigdes dos antigos, com o proposito de toma-los

como modelo de comportamento a ser incorporado pelos homens de sua época. Esse
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paradigma, segundo os relatos homéricos ¢ o da exceléncia (areté) guerreira, responsavel pelo
éxito politico e militar, provenientes da a¢do e do comportamento de cada cidaddo em sua

pratica social.

1. A CRITICA A HOMERO AO LONGO DA TRADICAO

Na critica de Platdo a Homero encontra-se em questdo o papel do aedo como
educador. O filésofo tem, para com o poeta, uma atitude ambigua: ele ao mesmo tempo o
elogia e o critica. Reconhece-o como educador dos gregos, mas censura o efeito que suas
composi¢des podem ter na formagdo de jovens educados em uma cidade fundada sobre as
virtudes da justica ¢ da temperanga. O mesmo reconhecimento ¢ a mesma atitude critica,
implicitas ou explicitas, em relagdo ao aedo, encontramos nos poetas, historiadores e filosofos
que se apropriaram dele, j& antes de Platdo. A atitude critica em relagdo a Homero mostra-se,

portanto, ndo como exclusiva de Platdo, mas como uma constante entre os pensadores gregos.

Nosso percurso através da critica a Homero entre os gregos anteriores a Platdo

passara brevemente pelo modo como os proprios antigos o receberam.

1.1. Hesiodo

Em meio aos proprios aedos, os relatos de Homero sdo tomados, seja como
modelos para suas proprias composigdes, seja como contraponto aos valores defendidos pelos
herdis. Hesiodo, seguidor, como Homero, da técnica do hexametro dactilico, sera o primeiro a
afastar-se da épica homérica, em razdo ndao de sua forma, mas de seu contetdo.
Diferentemente de Homero, cujo parametro ético-politico sustenta-se entre o heroismo
guerreiro ¢ a confrontagdo com a vontade dos deuses, o tom da poesia hesiodica, por sua vez,
¢ genuinamente moralizante, religioso e didatico. No proémio da Teogonia, encontramos um
Hino as Musas, em tudo semelhante aos Hinos homéricos, cujo diferencial estd na relagao

privilegiada que Hesiodo estabelece com as Musas.

Mesmo iniciando o proémio da Teogonia®, fazendo a habitual invocagdo as
Musas, Hesiodo quebra com a tradigdo homérica alguns versos adiante, quando, definindo a

nova condi¢do do aedo, instaura-se como o porta-voz da divindade.

3 As tradugdes usadas sdo as de Torrano, 1995, salvo exce¢des devidamente indicadas.
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Elas (as Musas) certa vez, a Hesiodo, ensinaram belo canto
Quando ovelhas ele apascentava sob o Hélicon divino (22-23) (Trad.
Brandao in Hartog, 2001, p. 25).

Apesar de Hesiodo continuar nomeando a sua atividade como canto (aoidé), a
distincao entre ele, Homero e os demais aedos de sua época justifica-se de duplo modo:
primeiro, pelo fato de as Musas dirigirem-se nominalmente a ele, e segundo, pela constatagdo
de ter sido ele, o primeiro a assumir a autoria de seu trabalho, distinguindo-se ndo apenas dos
aedos jonicos, mas também dos rapsodos, em virtude de seus cantos denotarem a marca de
sua originalidade e de sua individualidade. Ao apresentarem-se para Hesiodo, as Musas
habilitam-no como portador do contetido de seus discursos, assim como lhe revelam o seu
proprio conhecimento acerca da origem, do género, do ser e do devir dos deuses do Olimpo

(Torrano, 1987, p. 9).

Pastores agrestes, maus oprobios (elénkhea), ventres so,

Sabemos muitas mentiras (pseudea) dizer a fatos semelhantes (etymoisin homoia)

E sabemos, quando queremos, verdades proclamar (alethéa gerysasthai) (26-28)
(Trad. Brandao, p. 25).

Esse novo discurso ¢ mais flexivel, e nele Hesiodo vem anunciar o seu proprio
critério de verdade com o aval das Musas™*. Se as Musas homéricas pronunciam “mentiras
semelhantes a fatos verdadeiros”, as Musas hesiodicas ultrapassam-nas em poder, pelo fato de

.. ~ . . .. 55 . C e, .
permitirem-se ndo apenas proferir o discurso tradicional™, mas ainda terem o privilégio de
declarar “verdades”. Detentoras desse atributo, elas transmitem-no ao aedo bedcio,
responsabilizando-o pela transmissdo desse muithos aos seus ouvintes. Hesiodo formaliza essa

fung¢do ao afirmar:

E a mim, como cetro (sképtron), deram um ramo de florido loureiro
Que cortaram, admiravel (30-31) (Trad. Brandao, p. 25).

** Torrano mostra que ha um consenso entre os tradutores modernos de que o verso 27 remete a Homero e o
verso 28 ao proprio Hesiodo. West, em Hesiod — Theogony and Commentary rejeita esta interpretagdo, e
argumentando: “nenhum grego jamais considerou a épica de Homero como substancialmente ficgdo” (1966,
p-162). Além do mais, ndo ha nenhuma referéncia a épica homérica nessa passagem. Dado esse fato, pensa West,
¢ impossivel considerar, sendo numa leitura moderna desses versos, “onde a idéia de autor e de autoria ganha
tanto peso e tdo decisiva importancia que se sobrepde aos nomes e as nogdes dos deuses” (Torrano, 1987, p.8),
um paralelo entre uma épica mentirosa atribuida a Homero e uma épica verdadeira atribuida a Hesiodo. Ou seja,
se ndo existe um tal confronto, as Musas parecem querer convencer Hesiodo dizendo: “Vocé tem vivido na
ignorancia da verdade. Mas agora voc€ vai dizé-la aos homens. Reconhecidamente, nés as vezes mentimos; mas
quando noés escolhemos, podemos manifestar a verdade, e vamos manifesta-la a vocé” (West, 1966, 162). O que
ndo deixa de ser, de um certo modo, uma interpretacdo moderna.

%% Comparar o discurso de Odisseu a Penélope, em Odisséia, XIX, 203 ao verso 27 da Teogonia.
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Devidamente habilitado™®, o aedo de Ascra passa a ter a competéncia e a autoridade

necessarias para revelar os saberes das Musas entre os mortais.

Mas a magnanimidade das legitimas filhas de Zeus para com Hesiodo ultrapassa
esse dominio, pois além de dotarem-no de seu proprio saber e, portanto, de sua propria

verdade como o0 mesmo declara solenemente, estas

Insuflaram-me um canto

Divino, para que celebrasse o que sera e o que foi antes

E mandaram-me hinear a raga dos ditosos que sempre sao

E a elas primeiro e por ltimo sempre cantar (31-34) (Trad. Brandao, p. 25).

Portador dessa insignia admirdvel, o pastor ultrapassa a sua condicdo humana e transforma-se
num homem divino, num profeta, capaz de desvendar os mistérios do futuro e do passado,
gracas ao poder divinatorio e ontofanico das Musas, quando estas assim determinarem. Este
dom da clarividéncia elas recebem de sua mae, Memoria (Mnemosyne). SO esta ¢ capaz de
resgatar os acontecimentos esquecidos e revela-los as Musas. Estas, por sua vez irdo

transmiti-los a seus legitimos representantes no mundo dos homens, os aedos.

Diferencando-se de Homero que resgata e recria para sua época as leis, os
costumes ¢ as tradigdes do tempo passado, Hesiodo, por seu lado, além do passado, fala dos
acontecimentos vivenciados por ele mesmo, em seu proprio tempo, ¢ ainda do futuro. Como
elo da corrente envolvendo Memoria, as Musas ¢ ele proprio, o mesmo beneficia-se dessa
relacdo recebendo diretamente das divindades o dom de cantar o passado, o presente e o

futuro, pois estas, no Olimpo,

a Zeus pai

hineando alegram o grande espirito no Olimpo
dizendo o presente, o futuro e o passado

vozes aliando (36-39).

Cantando infatigavelmente os fatos revelados por Memoria, as Musas utilizam seu
canto para alegrar e agradar o espirito de Zeus, o detentor da prudéncia (métis) entre os deuses
e os homens (O Escudo, 27-29), assim como estabelecem a oposi¢do entre o mundo dos

deuses do Olimpo ¢ o mundo dos simples mortais. Tal habilidade as torna passiveis de

%% 0 cetro feito com ramo de loureiro representa o simbolo do poder entre os aedos e rapsodos. O portador do
cetro de loureiro, o aedo, “é¢ o senhor da Palavra eficaz e atuante” (J. Torrano, 1995, p.27) transmitida pelas
Musas tornando-se apto a cantar, como elas, o mundo dos deuses e dos homens, assim como o presente, o
passado e o futuro.
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reterem, da parte de Zeus, o dom da prudéncia e da sabedoria. Como resultado dessa mistura
(migeisa) entre reflexdo e memoria, as Musas encontram-se aptas tanto a rememorar como a
esquecer as coisas sobres as quais falam. Ao dotar suas Musas dessa memoria reflexionante,
Hesiodo concede-lhes a capacidade de decidir ndo apenas sobre os fatos a serem lembrados
ou esquecidos, mas acerca do conteudo de seu discurso, onde elas tanto podem proferir

verdades como mentiras.

Diferenciando-se das Musas homéricas, cujo canto promete ser verdadeiro,
embora nem sempre os discursos de seus personagens representem verdades, como na
aparicdo de Ulisses disfarcado de mendigo diante de Penélope na Odisséia (XIX, 100ss.), as
Musas hesiodicas anunciam sua dupla faculdade em pronunciar discursos verdadeiros ou
mentirosos. Quando Hesiodo da as Musas o poder de decisdo sobre o discurso mais
conveniente a ser utilizado, se aquele capaz de representar mentiras semelhantes a verdades,
ou aquele apto a proclamar verdades, este realiza uma quebra com a tradicdo poética anterior
a ele, onde o canto das Musas era marcado pelo critério de narrar mentiras semelhantes a fatos
reais e ndo a verdade. O que Hesiodo parece condenar, através das Musas, ndo € o fato de a
verdade ser adotada como juizo de valor, mas aqueles que, “em sua rudez, ndo distinguem

pseudea de aléthea, tomando tudo por verdadeiro” (Brandao, 2000, p. 20).

Nessa correlagdo entre mentira (pseudés) e verdade (alethés), se verdade for
tomada como a negagdo de esquecimento (/éthe), isto €, como “coisas que se rememoram ou
que se tiram do esquecimento” (Branddao, 2000, p.16), entdo teriamos dois niveis de
antagonismos, compreendendo, por um lado, dizer mentiras (psetidea légein) oposto a
verdades proclamar (alethéa gerysasthai) e, por outro, mentiras (psetidea) contrapondo-se a
fatos semelhantes (etymoisin homoia). Mas esse jogo de palavras utilizado por Hesiodo e
devidamente desmembrado por Brandao (2000, p. 17), ndo ¢ tdo inocente assim e comporta
uma estrutura maior, capaz de conter, em primeiro plano, a oposi¢do entre mentira e fatos
semelhantes e, secundariamente, o conteudo dos fatos semelhantes contraposto ao de verdades
proclamar. Ndo é uma mera oposi¢do entre verdade e mentira, portanto, a discussdo central

dos versos 27 e 28, mas a valorizagdo da verdade como um atributo especifico das Musas.

Em Hesiodo, portanto, deparamo-nos com a mesma relacdo implicita entre a
Musa e a Memoria encontrada em Homero, assim como a mesma atribuicdo as Musas

resultante da unido entre Zeus e Memoria.

Na Piéria gerou-as, da unido do Pai Cronida,
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Memoria (Mnemosyne) rainha nas colinas de Eleutera,
Para oblivio (lesmosynen) de males e pausa de afli¢des (53-55).

Frutos dessa mistura, as Musas tém a propriedade ndo apenas da memoria (mnemosyne) como
do esquecimento (lesmosyne). O esquecimento das Musas, porém, ¢ seletivo. Afinal, elas
foram geradas para esquecimento dos males e pausa dos sofrimentos. Como filhas de
divindades t3o opostas, elas trazem em si o poder da memoria e da ndo-memoria. Dotar as
Musas de uma ndo-memoria ndo significa representa-las desprovidas de toda e qualquer
memoria, mas dota-las de uma memoria mais organizada, mais seletiva, mais influenciada por

Zeus, o responsavel pela distribuicdo das honras e dos castigos, na ética hesiodica.

O impacto dessas reflexdes acerca do cardter ambiguo das Musas certamente tem
como alvo, embora indireto, Homero e, com ele, toda uma geracdo de aedos e rapsodos. Todo
o proémio da Teogonia parece ser delimitado pela preocupagdo em estabelecer um
contraponto entre a relagdo de intimidade de Hesiodo com as Musas, a ponto de o canto das
divindades confundir-se com os seus ¢, a relacdo de reveréncia e submissdo de Homero as
mesmas Musas. Distanciando-se do contetido da épica homérica, cuja narrativa centra-se,
sobretudo, na ac¢do humana, a Teogomia concentra sua tematica no divino, mais
especificamente em Zeus, cujo carater organizador e ordenador transparece no canto das

Musas.

Ele reina no céu

tendo consigo o trovao e o raio flamante,

venceu no poder o pai Crono e os imortais

bem distribuiu e indicou cada honra;

isto as Musas cantavam, tendo o palacio Olimpio (71-75)

Ao cantarem para os mortais as leis (nomous) e os costumes (éthea) dos imortais,
as Musas hesiddicas tracam o mesmo limite ja antevisto em Homero, entre o dominio das leis
e dos costumes humanos e os divinos. Embora o bardo comece a afastar-se da técnica
predominantemente oral da poesia grega, ainda encontramos nele resquicios dessa pratica. A
poesia de Hesiodo ecoa, portanto, como a tentativa de tornar mais racionalizado o mundo dos
deuses e dos homens. Sem divida, no percurso que vai de Hesiodo a Platdo, estas questdes
serdo retomadas e reformuladas incessantemente, porém sera no projeto ético-politico
platonico da construcdo da cidade com palavras que a exigéncia de uma poesia guiada por

principios criticos e racionais tera o seu pleno desenvolvimento.
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1.2. Hecateu

Com a estabilizagdo do advento da escrita, as Musas sdo destituidas de seu papel
de enunciadoras dos fatos cantados pelos aedos. Encontrando esse espago aberto pelos antigos
educadores hegemonicos da cidade, os representantes da prosa reivindicam, a partir da analise
e critica aos relatos dos aedos, uma maneira caracteristica de contar os acontecimentos
enfocados pela tradig@o poética oral. O primeiro “a ordenar as narrativas feitas pelos gregos”
(Hartog, 2001, p. 50), Hecateu de Mileto, inovador no modo de registrar o mundo helénico,

desdenha os mitos cosmogonicos narrados pelos compositores de cantos do seguinte modo:

Assim fala (mytheitai) Hecateu de Mileto: escrevo (grdpho) isso como me parece ser
verdadeiro; pois os relatos (logoi) dos gregos sdo, como me parecem, muitos e
ridiculos (Frag. 1, Jacoby) (Trad. Brandao in Hartog, 2001, p. 41).

Detienne observa que, ao apresentar-se como autor dessa narrativa, Hecateu esta
imprimindo seu selo, sua marca de propriedade sobre esses relatos. Ele ¢ “o fabricante, o
poietés autorizado dessas historias, como um ceramista fabrica uma taga e um poeta constroi
um poema” (Detienne, 1998, p.134). Ao narrar por escrito as inimeras historias contadas
pelos aedos e rapsodos, Hecateu torna-se, ao mesmo tempo, produtor ¢ intérprete desses
mitos. Embora ironize os mitos gregos, Hecateu ndo estabelece uma ruptura com a tradigdo,
permitindo-se refletir de maneira jocosa sobre “a multiplicidade, até entdo visivel, das
histérias da tribo sem no entanto, proceder a uma divisdo irremediavel entre o discurso
verossimil € o resto, que seria condenado a ficcdo ou simplesmente denunciado como

inverossimil” (Detienne, 1998, p.142).

Numa clara referéncia a Platdo, Detienne mostra que, de maneira similar a
Xenofanes, Hecateu ndo estabelece nenhuma fronteira entre seu proprio discurso, o que €
falado ou pensado, ¢ o ambito do mito, o que € escrito. No entanto, existe entre os dois uma
diferenca de método, enquanto o filésofo execra a tradigdo poética antiga, o historiador
modela-a, a sua maneira, para inclui-la em sua narrativa como se fosse uma criagao
exclusivamente sua. A narrativa de Hecateu, segundo Detienne, sustenta-se no entrelagamento
entre o mythos e o logos, o escrever e o contar, atividade que Platdo designa como mythologia
em Politéia, 11, 382d1 e III, 394b10. Embora a mitologia trate dos relatos da tradigdo,
semanticamente ela acaba de nascer e encontra nos dialogos de Platdo o lugar fecundo para

desenvolver-se.
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1.3. Herddoto

Para Herodoto, prosador como Hecateu, o segundo ndo passa de um contador de
historias (logopoids) (11, 143)°". Distanciando-se de seu modo de pensar e falar, Herodoto
preconiza um modo diferenciado de conceber os acontecimentos do passado, baseado na
retomada e investigacdo exaustivas desses fatos para ndo deixa-los cair em esquecimento. O

L, . . .. ., , . . ., . 58
escopo dessa pratica inovadora fica delimitado ja no prefacio da Historia™.

Esta a exposi¢do da investigagdo (histories apodexis) de Herodoto de Turio, para
que nem os acontecimentos provocados pelos homens, com o tempo sejam
apagados, nem as obras grandes e admirdveis trazidas a luz tanto pelos gregos
quanto pelos barbaros, se tornem sem fama — e, no mais, investigacdo também da
causa pela qual fizeram guerra uns contra os outros (I, proémio).

A tentativa de resgatar a memoria das obras produzidas ndo apenas entre os
gregos, mas também entre os barbaros, suscita em Her6doto um procedimento semelhante ao
dos poetas, cujas Musas tinham a capacidade de tudo ver e de tudo saber, assim como de
proferir tanto mentiras semelhantes a fatos reais como fatos verdadeiros. A distingdo entre as
duas posicdes advém dos procedimentos assumidos pelos poetas e pelo prosador. Os
primeiros fazem seus personagens intervirem como participantes das situacdes de conflitos
narradas nas suas cosmogonias. J4 o segundo, embora ainda preserve um pouco essa postura,
diferencia-se dela pois esta mostra-se incompativel com a exposi¢do inicial de seu método

como o de uma investigacao (historie) incessante.

Diante desse impasse, Her6doto assume uma atitude intermediaria entre o arbitro
(histor) da época arcaica e aquele que investiga passo a passo (Zistorei). Tal atuagdo pode ser
vista na cena entre o tirano de Corinto, Periandro e o aedo de Méthymna, Arion (I, 23-24),
quando este vem narrar aquele uma historia extraordinaria, a de ter sido obrigado a jogar-se
ao mar pelos marinheiros encarregados de conduzi-lo até a Italia sendo salvo por um golfinho.
Desacreditando de tais fatos, Periandro aguarda a volta dos marinheiros a Corinto e diante
deles “informa-se se teriam algo a dizer sobre Arion” (I, 23) para deliberar o melhor
procedimento a ser tomado. Através de Periandro, Herodoto mostra a contraposi¢do de seu

método ao dos poetas, cujas narrativas falam dos deuses e dos homens, enquanto o dele trata

37 Para Hartog, Hecateu transcreve, reescreve e interpreta a produgio poética dos gregos. O que o diferencia dos
antigos poetas ¢ o fato de este ser capaz de discernir e produzir “um novo verossimil, que da ou restitui um lugar
e confere um sentido a esses /dgoi multiplos” (2001, p. 50).

58 Com uma tnica excegdo, devidamente indicada, as tradugdes de Herddoto sdo de Brandao, 2001, p. 43-47.
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exclusivamente das agdes humanas e de como elas podem ser investigadas, avaliadas,
julgadas e, entdo, narradas, através de um ponto de vista essencialmente humano e ndo mais
divino. Sua atuagdo como arbitro sobressai-se com relacdo a dos poetas, na medida em que
visa intermediar as duas partes de modo seletivo. Distinguindo-se destes, ele ndo relata tudo
quanto ocorreu entre os gregos € os barbaros, mas apenas os acontecimentos grandes e

capazes de suscitar espanto (théma)™.

Mas sua atuagdo como investigador dos fatos ocorridos, tanto entre os gregos
como entre os barbaros, ndo o impossibilita de reconhecer, no Livro dedicado a Euterpe, na
Historia, que, apesar de os gregos terem recebido dos egipcios os nomes de seus deuses,
simplesmente ignoram a origem, a existéncia, a forma e a natureza de cada deus. Para o

mesmo,

Homero e Hesiodo, que viveram quatrocentos anos antes de mim, foram os
primeiros a descrever em versos a teogonia, a aludir aos sobrenomes dos deuses, ao
seu culto e fungdes e a tracar-lhes o retrato (II, 53) (Trad. de Broca, s/d).

Tal conclusdo atribui-se ao fato de, antes de Homero e Hesiodo, ndo termos o
registro escrito de nenhuma teogonia®. A partir do momento em que os dois compositores
incorporam as suas obras estes atributos, os mesmos sdo integrados ao estilo formular das
composicdes orais do periodo arcaico. Ambos parecem destacar-se dos demais representantes
dessa tradicdo, em virtude, ndo apenas, de serem os ultimos remanescentes dessa geracao de
poetas-cantores, mas os unicos de cujas obras temos o registro documental. Dada esta
evidéncia, podemos compreender a razao pela qual Herddoto ressalta o carater teogdnico dos
cantos homéricos, na citagdo acima referida, e até mesmo ultrapassa seu argumento
imputando a Homero ndo apenas a criagdo das genealogias como dos mitos, das sagas

herdicas e da propria organizacao politica da Grécia.

1.4. Tucidides

Retomar Homero para entender a propria identidade cultural de seu povo torna-se
uma constante entre as diversas manifestagdes culturais posteriores a ele. O proprio Tucidides
destacou, em Historia da Guerra do Peloponeso, 1, 1, 1, o fato de esta ser a mais imponente

de todas as guerras ja acontecidas, a0 mesmo tempo em que mostra a impossibilidade de

%% Para Hartog, na narrativa historica, “o historiador vé, deve ver dos dois lados e deve utilizar um principio de
selecdo” (2001, p. 53).
% Expressdo encontrada anteriormente em I, 132.
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relatar as outras contendas, dada a distancia temporal que o afasta delas. Analisando a
formagio politico-geografica da Hélade de seus antepassados®', o mesmo pondera que, “antes

da guerra de Troia, ¢ evidente que a Grécia nio realizou nada em comum” (I, 3, 1)*.

Ou seja, a memoria oral da comunidade se constitui através dos relatos mesmos
entretecidos nas composigdes homéricas. No inicio, a populagdo era ndmade e as regides que
habitava ndo recebiam um nome em comum. Cada territorio ocupado recebia o nome de seu

3 ¢ seus filhos

povo; esta situagdo passou a estabilizar-se um pouco mais, quando Hélen®
passam a dominar a Ftidtida. Nas suas expedi¢des de auxilio as outras cidades, aos poucos,
seus habitantes incorporaram a expressao helenos para designar sua procedéncia. Sem divida,
esse processo ocorreu de forma lenta e gradual e, conseqiientemente, nem todas as cidades
gregas adotaram esse nome para identificarem-se como uma sociedade com interesses e

acordos comuns.

Para Tucidides, Homero ¢ quem melhor comprova esta evidéncia, pois

nascendo j& muito tempo depois da Guerra de Troia, em lugar algum chamou assim
a todo mundo nem a outros sendo aos companheiros de Aquiles, procedentes da
Ftiotida (de onde eram justamente os primeiros helenos) (I, 3, 3).

De fato, nos seus relatos a respeito desta guerra, na /lliada e na Odisséia, ndo encontramos
uma unanimidade nas expressdes usadas para identificar o povo grego. Se heleno ¢ um
atributo usado especificamente para indicar os companheiros de Aquiles, aos demais ele
chama indistintamente de danaos, argivos, aqueus. Mas jamais barbaros, pois s6 aos poucos
os helenos foram distinguindo-se como um grupo majoritario, capaz de envolver a todos sob a
mesma denominagdo e anexar, cidade por cidade, todos quantos tivessem uma lingua comum.
Mesmo quando se estabeleceu um conjunto ordenado de povos sob a mesma designagao, estes

ndo exerceram nenhuma atividade coletiva antes da guerra de Trdia.

1 Mais precisamente na parte chamada Argueologia, no Livro I, 1, 2-19, onde Tucidides “discute os dados
fornecidos pela tradi¢@o e tenta restabelecer a verdade quanto ao que seus contemporaneos pensavam sobre 0s
acontecimentos anteriores a guerra na Hélade”. Prado in Tucidides, 1999, p. XXI.

82 As tradugdes de Historia da Guerra do Peloponeso sio de J. L. Branddo in Hartog, 2001, p. 57-85.

5 Assim como Homero e Herddoto, Tucidides ndo descarta o uso do mifo em suas narracdes. Em nenhum
momento ele questiona o fato de Hélen ser um personagem lendario. Deste originou-se a designagdo helenos
para representar, primeiro, os habitantes da Ftiotida, e em seguida os demais povos da Hélade. Segundo a
mitologia, Hélen, filho de Deucalido e Pirra, desposou Orseis, a ninfa das montanhas com que teve trés filhos:
Doro, Eolo e Xuto. Destes descendem os quatros povos gregos: dorios e edlios, da primeira geragio, aqueus e
Jjénios da segunda, pois originarios de Aqueu e fon, filhos de Xuto. A este respeito ver Prado in Tucidides, 1999,
nota 10.
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Em meio a essas reflexdes acerca da identidade da Hélade como uma estrutura
politicamente organizada, Tucidides passa a analisar as causas da guerra em Homero®.
Sustentando-se nos testemunhos do poetaés, o historiador enfatiza, nas consideracdes a
respeito de Agamémnon®®, que o fato de este ter chefiado a expedigo a Tréia foi devido ao
grande niimero de sua frota e ndo ao juramento prestado a Tindaro”’, pai de Helena.
Comparando a guerra de Troia com a guerra do Peloponeso, Tucidides considera a primeira
inferior & segunda, no entanto, reconhece a sua importancia diante de todas as guerras
anteriores a ela, “caso se deva crer também, quanto a isso, na poesia de Homero, pois ¢

evidente que ele, sendo poeta, adornou os fatos para torna-los maiores” (I, 10, 3).

O peculiar em Tucidides ¢ o fato de o mesmo ndo olhar o passado com nostalgia,
ou para toma-lo como referencial, mas de modo a mostrar que o presente ¢ sempre superior as
antigas tradicdes. Diante das antigas narrativas mitoldgicas, este parece posicionar-se
dubiamente pois, apesar de ainda encontrarmos, na sua obra, alguma presenca do mito, ao
mesmo tempo deparamo-nos com o seu questionamento. Seus argumentos colocam, lado a
lado, a técnica oral utilizada pelos poetas ¢ o emprego da escrita pelos prosadores. Nesta

querela, as antigas narrativas miticas passam a ser contestadas,

j& que é impossivel comprova-las e a maior parte delas, sob a acdo do tempo, acabou
forgosamente por tornar-se fabula que ndo merece fé. Deve-se considerar, porém,
que foram reveladas, suficientemente, a partir de sinais mais evidentes que ha para
as coisas antigas (I, 21, 1).

Porém, nao em funcdo de um valor moral, mas apoiado, especificamente, na proposicdo da

fabilidade da memoria.

Para ele, quando a memoria dos poetas e dos logdgrafos abandona-os, estes
inserem em suas narragdes conteudos propicios a deleitar os seus ouvintes omitindo-se de
descrever o que ¢ mais verdadeiro. Sua critica dirige-se, portanto, ndo apenas a Homero e a
Hesiodo, mas a todos os representantes da poesia e da prosa gregas, no que se refere a

autenticidade de seus discursos, “porque os presentes a cada um dos feitos nao diziam as

5 A partir de 3, 3, Tucidides passa a confrontar freqiientemente os seus relatos com os de Homero, na Iliada e na
Odisséia. A freqiiéncia dessas inter-relagdes sera mantida até 13, 5. Por todo o livro I encontraremos alusdes a
Herddoto, em quem Tucidides também apoia-se para sustentar as suas argumentagdes.

65 Catalogo das Naus. /liada, 11, 576-615.

5 Tucidides transcreve a cena da passagem do cetro de Tiestes a Agamémnon conferindo-lhe o poder sobre
Argos e as demais ilhas, em [liada, 11, 101-108.

7 Segundo a mitologia, Tindaro teria reunido todos os pretendentes 4 mio de Helena fazendo-os
comprometerem-se, antes mesmo de anunciar o eleito, a prestar todo o apoio necessario ao esposo da filha,

quando este precisasse. Cf. op. cit., nota 29.
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. . . . 68
mesmas coisas sobre os mesmos, mas de acordo com a simpatia ou lembranga que tinham”

(1, 22, 3).

Diferengando-se de seus antecessores que evocam o testemunho das Musas e de
pessoas presentes aos acontecimentos relatados, numa mescla constante entre fatos e fabulas,
seus escritos sobre a guerra do Peloponeso sdo “aquisi¢des para sempre” (I, 22, 4), pois foram
elaborados de modo a relatarem com clareza este evento e ndo para o mero deleite do publico
em apresentacdes publicas. Ao registrar os fatos da guerra sob a forma escrita, Tucidides
anseia em transformar o seu proprio presente num paradigma para as geragdes vindouras. Para
realizar seu projeto, decide “romper com tudo o que se trama de boca a ouvido, rumores e
idéias preconcebidas que sdo obstaculos & memoria dos gregos” (Detienne, 1992, p.152). Em
um confronto aberto com Herddoto e os poetas, Tucidides condena todo o conjunto de
pensamento que chama de mitico (mythddes) realizando a quebra com a tradicdo mitico-

poética.

1.5. Xenofanes

A despeito do julgamento de Tucidides sobre a técnica imemorial (I, 20-22)
utilizada sobretudo pelos poetas, na historia da Grécia, Homero estd sempre sendo tomado
como referencial, e ndo somente entre os poetas ¢ historiadores, mas também entre os
praticantes da prosa filosofica. Nos silloi® de Xenofanes de Colofon, encontramos o registro
mais antigo dessa influéncia. O primeiro destes fragmentos contém uma critica velada as
narrativas dos antigos educadores. Dentre estes, o mais atingido ¢ aquele que, segundo a
tradigdo, seria o principal responsavel pela transmissdao do saber entre os gregos, pois “desde
o inicio, todos aprenderam com Homero” (DK B10, Herodiano). Na incompletude do
testemunho de Herodiano, podemos atribuir a Xenofanes tanto uma censura como um elogio a
Homero, em virtude de sua influéncia ultrapassar as fronteiras de sua propria época e
estender-se ao periodo classico, onde suas narrativas continuam sendo cantadas pelos aedos ¢
rapsodos em todas as suas apresentagdes. Contudo, no fragmento subseqiiente, de Sexto
Empirico, o poeta e filosofo de Colofon ndo tem a mesma condescendéncia para com Homero

e Hesiodo que tiveram, por exemplo, Herédoto e Tucidides.

% A mesma obje¢iio encontraremos em Politéia, 11, 380cl-4, quando Platio propde censurar as historias
(mythologouintha) dos poetas acerca da impiedade dos deuses.

% Plural de sillos, género de parddia ou de satira. Nos chamados escritos Sobre a Natureza estabelecidos por
Diels-Kranz encontramos uma alusdo a Xenodfanes estendendo-a a Timon como sillographos, autor das satiras
chamadas sillos (DK 41, Tzet.). Também nos Duvidosos, Xendfanes ¢ considerado autor de Sillos (DK 42,
Herodian).
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A polémica de Xenodfanes'" contra os poetas sustenta-se sobre bases religiosas e

. 71
morais’ . Ele censura, sobretudo, o fato de

Homero e Hesiodo atribuirem aos deuses tudo
0 quanto nos homens ¢ injurioso e censuravel como
roubar, cometer adultérios e trapacear uns aos outros (DK, B11, Sexto Empirico).

Ja nas Elegias, Xenofanes inaugura a série de controvérsias dirigidas aos seus
predecessores na educacdo da cidade. O poeta de Colofon critica com perspicacia e
severidade os proprios poetas, submetendo suas narrativas e imagens a questionamentos
agudos. Ele critica os valores usuais e propde novas concepgdes e atitudes morais, geralmente

a partir de uma nova concepg¢ao dos deuses:

De todos os homens louva-se o que, mesmo embriagado, mostra-se sensato,
submetendo tanto sua memoria como sua forga a agdes nobres,

nao se ocupando nem com o combate dos Titds, nem com o dos Gigantes,

nem com o dos Centauros plasmados pelos ancestrais,

nem com as violentas sedigdes, pois nada disto € nobre:

¢ preciso velar para que os deuses possuam sempre uma boa qualidade (DK I, 19-24,
Athen.) (Tradugdo nossa).

A partir de Xenofanes, portanto, ja temos este momento reflexivo da propria
poesia: o poeta pensador e educador critica, nos poetas, suas concepgdes e seus parametros
morais e politicos. Podemos perceber o alcance politico de suas criticas, quando diz que o
homem louvavel ndo se interessa por titds, nem gigantes ou centauros, "ficgdes criadas pelos
antigos, ou de lutas civis violentas, nas quais ndo ha nada de util" (DK BI, Ateneu). Na
condenacdo das velhas historias de stdsis, Detienne 1€ um elogio ou defesa da eqiiidade

(eunomia) (1998, 125).

A valorizagdo da forga fisica, ele opde sua propria sabedoria, & qual associa
racionalidade e justica, honra ¢ boa ordem, sempre no contexto dos enfrentamentos politicos
(DK B2, 10-20). H4 uma certa ironia no fato de um poeta reivindicar uma sabedoria propria,

contra a sabedoria de Homero ¢ de seus recitadores. O poeta-filésofo prenuncia Platao ao

" Neste fragmento encontramos o mesmo argumento critico proposto por Platio na Politéia, sobretudo no Livro
II, 377b11-378e4, onde aparece a primeira discussdo acerca do conteudo da poesia na educacdo dos jovens e
guardides. A tonica da discussdo incide na proposta de controle e posterior exclusdo dos mythopoiois, cujas
narrativas atribuam aos deuses atitudes falsas e impiedosas.

"' Nos fragmentos 14-16 atribuidos a Clemente encontramos mais argumentos a respeito da imoralidade ¢ da
natureza antropomorfica dos deuses, ndo s6 em meio aos gregos, mas entre as diferentes ragas. Com destaque
para o Fr. 15, onde ele sustenta que, se os animais tivessem capacidade de dar forma aos seus deuses, eles
certamente dariam as suas proprias.
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associar critica aos poetas e defesa de uma nova sabedoria racional, eixo de sua critica a arte

mimeética na Politéia.

Esse ataque contra a antiga tradi¢do poética grega certamente encontra ecos na sua
propria época. Nessa contenda, afirma Detienne, Tedgenes, por exemplo, representa a reagao
dos recitadores de Homero, da regido de Rhégion. Como leitor e recitador de Homero,
Teagenes defende a possibilidade de se fazer uma leitura "alegorica" das imagens homéricas.
Sua inovacdo consiste em passar a ver, na luta entre os deuses, ndo uma luta por interesses
pessoais, mas de forcas contrarias, como o seco e o umido, o quente e o frio. Ousado para a
época, com o recurso a filosofia da natureza, Teagenes “ndo se limita apenas a comprovar sua
habilidade, ele mostra como ¢ onde se trava o debate encetado sobre o escandalo da tradigao:
em torno das ‘ficcdes’ mais oficiais e melhor estabelecidas no espago cultural da cidade e
politico da cidade” (1998, p.126). De um lado, os aedos e rapsodos profissionais, de outro o
poeta oficial da cidade. Situadas entre a narrativa oral e a escrita, poesia e filosofia inauguram
seu combate, se encontram e se separam, cada uma com seus modos de persuasdo e seducio,

na pretensdo de se impor como formadora do espirito dos gregos.

Xenofanes representa um momento decisivo no processo de delimitagdo do
pensamento discursivo, racional e reflexivo, ainda apegado a elementos da tradicdo poética; é
como se ele atacasse a poesia de dentro e com isso abrisse o espago para o surgimento de algo
diferenciado, na direcdo do que viria a ser chamado de teologia ou filosofia. Suas exigéncias
racionalizantes ¢ moralizantes vao muito além das pretensdes dos poetas e acabam por criar
um novo modo de falar e pensar, mais sério, mais severo ¢ ainda por cima excludente de

outros discursos.

1.6. Isocrates

Também entre os retéricos encontraremos referéncias a Homero. E o caso de
Isécrates, contemporaneo de Platdo e, como este, preocupado com a educagdo dos jovens. No
Panegirico, o primeiro de seus discursos politicos’, o mesmo retoma diversos dos temas
tratados por oradores anteriores a ele, para constituir a sua propria exposicao histérica acerca
do restabelecimento da hegemonia ateniense diante da hegemonia espartana na época da

redagio do discurso”. Em defesa da unificagio dos gregos contra os persas, sob a direco de

20 Panegirico teria sido escrito logo apds a sua fase de logdgrafo, em torno de 392 e publicado somente por
volta de 380. E considerado, também, o mais pragmdtico e o mais preciso de seus discursos. Nele, todas as
partes estdo relacionadas entre si e interpenetram-se constantemente.

3 A hegemonia ateniense persistiu no século V. Por volta de 387-380 predomina a hegemonia espartana.
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Atenas, Isocrates recorre as antigas narrativas miticas (21-99) fazendo o seu elogio (75-81)
com um duplo propésito: o de sustentar a sua tese’* e mostrar a necessidade de se lutar contra

75
OS persas .

A narrativa do Panegirico esbo¢a um tom acentuadamente moralizante e politico.
Inspirado nos Discursos Olimpicos de Gorgias e Lisias apresentados nos Panegiricos,
respectivamente, de 392 e 388, o estilo inovador e bem estruturado desta obra destaca-se em
toda a antigiiidade. Escrito sob a técnica do discurso ficticio utilizado, sobretudo, pelos
sofistas e retoricos, dos quais foi discipulo, o mesmo pretende firmar a sua posi¢do de chefe
de escola apto a influenciar a opinido de seus ouvintes pela capacidade de sua eloqiiéncia.
Como seus mestres, Isocrates defende, ndo apenas no Panegirico (47-48), mas no Nicoclés (5-
7) e no Sobre a Permuta (253-257), a valorizagio da palavra (I6gous etimesen)’® como a
causa dos maiores bens (pleiston agathon aition) para o homem, pois a formacao de uma alma
sa e leal (psykhés agathés kai pistés), somente serd possivel através da utilizagdo de uma

palavra verdadeira (I6gos alethés) e conforme a lei (ndmimos) e a justica (dikaios)'”.

Voltando ao discurso em questdo, a ocasido escolhida para sua apresentacio
publica sdo as panegirias78, dai a proveniéncia do titulo. Pertinaz defensor da unificacdo das
cidades gregas contra os barbaros, Isocrates, ao examinar os antigos titulos dos guerreiros
atenienses (51-71) defende, de modo semelhante a Tucidides”, a prerrogativa de os helenos
serem mais uma cultura que uma raca’’, em virtude da formacdo pelo discurso recebida dos

sofistas e retdricos. Tais ensinamentos permitem aos atenienses

discorrer de forma nova sobre o que ¢ antigo e de falar de um modo antigo do que
aconteceu recentemente, ndo se deve fugir do que outros trataram antes, mas tentar
falar melhor (dmeinon) do que eles (8)™.

7 Acerca da hegemonia ateniense ver 100-110 e ainda 15-20.

7 Criticando a politica lacedeménia em 111-128, Isocrates prepara a sua posigdo favoravel a guerra em 129-137.
" Ao determinar & palavra o poder de mediar os limites entre a justica e a injustica, o bem ¢ 0 mal, a0 mesmo
tempo em que responsabiliza-a pela formagao dos espiritos, Isdcrates antecipa a exposi¢do ¢ a defesa do que ele
considera como filosofia. A esse respeito ver Sobre a Permuta 266 ss.

70 elogio & palavra esta presente em todo o Panegirico. Ja no inicio do discurso Isdcrates afirma, “as palavras
(logoi) tém uma natureza tal que € possivel expor as mesmas coisas de numerosas maneiras” (8).

8 Isocrates faz o elogio da panegiria como o meio mais eficiente de os atenienses exporem para os demais
gregos presentes a festa tanto a sua superioridade nos combates corporais como mais especificamente nos
combates verbais. Fazendo a defesa de uma “panegiria perpétua” entre os atenienses, 0 mesmo descreve esse
processo em 43-46.

" No Livro II Tucidides descreve os funerais dos mortos na guerra que, segundo a antiga tradigio ateniense,
ocorrem sempre durante o inverno, e no qual o cidaddo mais ilustre da cidade é chamado para fazer o elogio aos
mortos. Desta feita, o convidado ¢ Péricles, filho de Xantipo. O grande politico e orador ateniense inicia sua
Oragdo funebre exaltando, “nossa cidade, em seu conjunto, € a escola de toda a Hélade” (11, 41, 1).

80 Esta nogdo ja ocorre em Euripides sendo retomada, posteriormente, por Policrates, Alkidamas e pelos Cinicos.
¥ Tradugio francesa de G. Mathieu, 1956.
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Afinal, as acOes passadas sdo um bem comum a todos (koinai pdsin). Contudo, o privilégio de
refletir e falar adequadamente sobre estas acdes € proprio das pessoas sensatas (ton eil
fronotinton idion). Distintos dos outros povos, em razdo desta paidéia, a Grécia isocratica
“emprega o nome de helenos ndo mais a raca, mas a cultura, e de preferéncia chama helenos

ndo as pessoas que participam de nossa educagdo mas as da mesma origem que nés” (50).

Bem ao seu estilo, Isdcrates ndo cita nominalmente nem Homero, nem Tucidides,
porém a passagem ¢ plena de alusdes ao poeta e ao prosador. Nela, este descarta as deducdes
homéricas acerca da origem e formagdo dos helenos e coaduna-se com as proposi¢cdes do
historiador defendidas, sobretudo na Oragcdo Funebre (11, 34, 1 - 47, 1). A seqiiéncia dos
argumentos do Panegz’rico82 confronta-nos com a tese acerca da superioridade da educacgdo
grega encontrada no discurso de Péricles. Atribui-se também a esta obra, a clara influéncia de
duas outras Oragoes Funebres, a de Gorgias e a de Lisias®, ambas compostas, possivelmente,

apos 392.

Nosso propdsito aqui ¢ apenas destacar a posigdo ambigua do orador na discussio
acerca da antiga tradicdo contida nos relatos miticos dos poetas. Em sua analise, Isocrates,
mesmo discordando do poeta maior dos gregos, retoma as teses deste acerca da formagéo
étnica da Hélade e a partir delas reconstréi a sua propria. Num certo sentido, portanto,

Homero permanece o artesao primeiro da cultura helénica, mesmo quando ¢ refutado.

Como herdeiro direto das diversas geracdes de aedos, rapsodos e poetas, cujas
producdes foram espalhadas e assimiladas pela cultura grega, IsOcrates deseja ver seus
discursos “transportados pela Grécia e difundidos nas conversas dos bem pensantes”

(Nicocleés T74), resguardando a mesma pratica politica dos cantos de seus ancestrais.

2. A DEFESA DA POESIA

No Tratado do Sublime (XIII, 1), Longino retoma a Politéia, na intengdo de
mostrar que, diferentemente de Demostenes, Platdo concebe a nogdo de sublime como um
prazer puramente intelectual. Ao distinguir o prazer intelectual do prazer do corpo, o filésofo

concede ao primeiro a primazia de ser tomado como o verdadeiro prazer (hedoné alether),

827581, onde Isocrates faz o elogio das geragdes antigas.
% A esse respeito ver Mathieu in Discours, 1956, p. 6-7.
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enquanto o segundo mostra-se incapaz de alimentar a alma dos homens de tudo o quanto eles

necessitam para atingir a parte melhor de si mesmos, pois os que

ndo tém experiéncia nem de reflexdo (phronéseos), nem de virtude (aretés), mas que
freqiientam sem cessar os banquetes e outros lugares dessa espécie, sdo, a meu ver,
levados para baixo e assim erram pela vida. Para o verdadeiro, para o alto, eles
jamais levantam os olhos, nem foram levados a isso. Eles ndo experimentaram um
prazer (hedonés) seguro (bebaiou) e puro (kathards); mas, como bestas de
pastagem, o olhar sempre para baixo, curvados para a terra ¢ as mesas do festim,
eles pastam empanturrando-se de alimentos e copulando; e para gozar mais, dando
coices e empurrando uns contra os outros com chifres e cascos de ferro, eles se
matam por causa de seu insaciavel desejo (IX, 586al-b4)™.

Existe ainda um outro caminho capaz de levar ao sublime, “a imitacdo dos grandes escritores
e poetas do passado e com eles o espirito de emulagdo” (XIII, 2). Na Grécia, os grandes
pensadores foram influenciados pelo pensamento de Homero, dentre eles Herddoto,
Estesicoro, Arquiloco, porém o mais homérico de todos os escritores foi Platdo, “que dessa

fonte homérica fez derivar para si milhares de riachos” (XIII, 3).

Nessa imagem do filésofo esbogada por Longino, deparamo-nos com a mesma
impressao que nos, leitores modernos de Platdo, temos diante de seus didlogos, a de tratar-se
de um profundo conhecedor das epopéias de Homero. E justamente por encontrar-se
entranhado pelo espirito da poesia homérica que passa a “disputar o primeiro lugar, com toda
coragem, contra Homero, como um jovem rival contra um homem ja admirado, talvez com
mais ardor e como um lutador de langas, mas ndo sem proveito!” (XIII, 4). Platao disputa com
Homero o posto de educador oficial da cidade. Essa contenda era muito propria da época, na
qual poetas, sofistas, politicos, retoricos, filosofos, disputavam entre si o saber e o poder na
polis. Mas a querela entre a poesia tal como ¢ praticada por Homero e pelos demais poetas
gregos e a poesia pensada racionalmente por Platdo ndo ¢ tdo simples como se poderia pensar.
A oposicao nao ocorre entre a filosofia de um lado e a poesia de outro, nem se trata de uma
condenagdo de aspectos estéticos da poesia. Ao criticar a poesia homérica, na Politéia, Plato,
a nosso ver, esta fazendo uma defesa da poesia pensada pela filosofia, aquela que exige um
logos coerente e verdadeiro daqueles que a praticam, embora ele admita, do mesmo modo
como reconheceu em relagdo a cidade construida com palavras, que essa aspiragdo ¢ dificil de
se realizar, apesar de ele concebé-la, verossimilmente, da melhor maneira possivel (V, 450c6-

d3).

¥ Tradugio de F. Hirata, 1996.
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A partir dessa constatacdo, propomo-nos a refletir sobre o fato de Platdo, por um
lado, mostrar-se um leitor tdo atento aos detalhes da obra de Homero, a ponto de cita-lo ou
fazer alusdes ao longo de seus dialogos por cerca de cento e cinqgiienta vezes e, por outro lado,
critique veementemente a sua poesia. Se pensarmos na estrutura dialégica dos escritos
platdnicos, podemos afirmar que, dada a oralidade que marca o modo em que seus didlogos
sd0 compostos, de uma certa maneira, as citagdes platdnicas de Homero, estdo ainda muito
proximas “do periodo onde os rapsodos eram os unicos depositarios da lliada e da Odisséia”
(Labarbe, 1987, p. 22). A tessitura da Politéia, didlogo onde o fildésofo tematiza a poesia, €
plenamente poética, tanto nas inumeras referéncias aos poetas como nos elementos
dramaticos que compdem a estrutura de seus didlogos. Platdo permite-se pensar
reflexivamente sobre a poesia da forma mais poética possivel e isso marca o seu estilo, diante

dos pensadores de sua época.

O surpreendente na critica de Platdo a Homero, observa Labarbe, ¢ o modo
diferenciado como o filésofo cita o poeta ao longo de sua obra. Uma de suas técnicas consiste
em retomar, freqiientemente, em diferentes dialogos, trechos de versos e de fragmentos de
versos ja utilizados anteriormente para reforgar um outro argumento. O mais interessante nas
citagdes homéricas de Platdo é que, embora elas encontrem-se em didlogos de fases
diferenciadas, continuam recebendo o mesmo tratamento. Ao retomar um trecho ja citado, o
filésofo permite-se resgatd-lo do mesmo ponto onde o abandonou anteriormente. As
transformagodes ocorridas de um dialogo a outro, acompanham as exigéncias de seu método e
as variagOes de suas teorias, ndo alterando a estrutura dos trechos mencionados. Outra técnica
empregada nas citacoes platonicas consiste em voltar-se para as mesmas passagens, sem

repetir os mesmos trechos, mas fazendo continuas referéncias aos episodios contidos neles.

Interessa-nos, no presente estudo, observar o contetido dessa critica na Politéia,
didlogo onde ele emprega fragmentos da /liada e da Odisséia para refor¢ar sua censura a
poesia. Sabemos que, nessa obra, Homero ocupa uma posicdo de destaque, “mestre da
educagdo, polo da vida intelectual, ele representa o inimigo mais sério que o filésofo deve
reduzir para fazer aceitar suas visdes revolucionarias” (Labarbe, 1987, p.138). Ao dirigir sua
censura especificamente a poesia homérica e nao a dos tragicos em geral, Platdo parece querer
atingir a imagem do ideal do poeta que Homero representa em toda a Grécia, assim como
questionar a educagao (paidéia) transmitida pelos poetas e reivindicar para a filosofia o

primado da formacao ético-politica dos cidadaos.
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A Politéia mostra-se como o resultado dessa tentativa de apontar, na lliada e na
Odisséia, sobretudo na Iliada, obra sobre a qual o filésofo volta-se mais detidamente, tudo o
quanto considera nocivo para a educagdo dos futuros guardides da cidade. Nas inumeras
citacoes e alusdes a Homero nesse didlogo, Platdo parece apontar “as diferencas fundamentais
que existem entre o0 mundo de Homero, poético por exceléncia, e esse, fruto da razdo, que ele
sente se agitar nele” (Labarbe, 1987, p. 404). Platdio move-se entre esses dois polos, no
momento em que escreve a Politéia; a medida que atinge sua maturidade intelectual, Homero
¢ tomado cada vez menos como testemunha, ou mesmo como modelo para ele pensar a

educacdo da cidade.

Ao se afastar de Homero, Platdo teoriza a possibilidade de uma poesia, cujo
paradigma seja a filosofia. Ao pensar a poesia como algo a ser buscado através da pesquisa
dialética, da atitude critica e investigadora, ele censura ndo a beleza dos versos homéricos, aos
quais se rende com o maior entusiasmo, mas os valores e as concepcdes neles implicitos,
temendo seus efeitos no espirito dos jovens. Ndo estamos propondo que o filésofo se torna
indiferente aos versos do poeta, mas defendemos que, ao se voltar para o poeta, retoma tanto
passagens que considera negativas quanto positivas; as primeiras sdo objeto de sua critica
implacavel, as ultimas, podem ser consideradas dignas de serem mimetizadas se estiverem de
acordo com seu projeto ético-politico. A Politéia representa toda a inquietude do filosofo
diante do poeta; nesse dialogo, Platdo, ao mesmo tempo critica e reconhece a importancia de

Homero na educag@o dos helenos.

Mesmo no Livro X, onde a poesia se encontra condicionada a valores ético-
politicos, 0 mesmo reconhece a Glaucon que, “esse poeta foi o educador (pepaideuken) da
Grécia” (X 606e2-3). Platdo considera louvavel a atitude dos encomiastas do poeta, ao
tomarem seus ensinamentos como modelo para a administra¢do e a educagdo da vida humana.

Afinal, “Homero ¢ o maior dos poetas e o primeiro dos tragediografos” (X, 607a2-3).

Mas Platdo ndo ¢ de todo condescendente com o poeta. Em momento algum de
sua investigacao, este deixa de levar em consideragdo a prescri¢cao determinada anteriormente,
no Livro III, 398al-b35, acerca do tipo de poesia a ser mantida na cidade idealizada. Segundo
esses preceitos, apenas os hinos aos deuses ¢ os elogios dos homens de bem serdo aceitos,
caso contrario, prazer (hedoné) e dor (/ype) reinardo na cidade e ndo lei (nomou) e argumento
coletivo (koiné doxantos). Para o filésofo, ndo basta sentir-se seduzido pela poesia de
Homero, mas, antes, ¢ necessario provar que sua poesia ¢ util (ophélimos) para a cidade e para

a vida humana (X, 607d9).
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Platdo ndo refuta toda a poesia, mas apenas aquela cujo criador acolhe a Musa
dedicada ao prazer, na lirica ou na epopéia (X, 607a5-6). O filosofo sistematiza as antigas
criticas de cunho religioso e moral aos mitos homéricos e funda seu julgamento sobre uma
reflex@o profunda no tocante a propria esséncia da poesia, com o objetivo de mostrar que, “a
poesia é logos, € expressdo e pensamento, € € como tal que nos devemos julga-la” (Duchemin,
1955, p.18). Ao tornar-se discurso, argumentagdo (/0gos), a poesia de natureza mimética,
voltada para o prazer, deve provar a necessidade de sua existéncia em uma cidade dirigida

pelas boas leis (X, 607c4-5).

Embora, em Platdo, a poesia atinja sua plena racionalidade, no entanto, ¢ Gorgias,
o sofista, o primeiro a pensar a poesia como /ogos, como discurso ordenado. No Elogio de
Helena, ele afirma: “toda a poesia (poiesin) considero e nomeio um discurso que tem métrica
(I6gon ékhonta métron) (9, 21)"%. A poesia, para Gorgias, ¢ um discurso com uma forma
exterior ajustada as regras de composicdo de seu produtor, o poietés. Segundo Canto, a
analogia de Gorgias entre poesia e retorica, restringe a poesia ao interesse da retorica (Nota
168 a Gorgias, 1987, p. 344). Ao transformar a poesia em retorica, o sofista responsabiliza o
homem e ndo mais o deus, pela boa utilizagdo de seu /dgos. O argumento utilizado para

realizar esse processo se sustenta no fato de que

o discurso (ldgos) € um grande soberano, que com 0 menor ¢ 0 mais invisivel corpo,
executa as agdes mais divinas, pois ele tem o poder de cessar o medo, retirar a
tristeza, inspirar a alegria e aumentar a piedade (8).

O poder do /6gos se instala na capacidade de seu portador suscitar na alma dos
ouvintes o mesmo arrebatamento sentido diante das composi¢des dos antigos poetas; essa
capacidade de “moldar a alma nos seus modos” (15), persuadindo-a através desse logos
tirano, ¢ perfeitamente demonstrada no episdédio que se deu com Helena. Para Ifiigo, este
logos poderoso ¢ capaz de modificar a realidade, sendo privilégio dos que praticam um /ogos
com arte, os retdricos; “ndo era, pois, nenhuma for¢a divina que os impulsionava, mas o
logos, que sabiam usar perfeitamente, ainda que ndo tivessem consciéncia de seu poder”
(1961, p. 47). No entanto esse /ogos pode levar ao erro e ao engano, tese que Platdo sustenta ¢
incorpora ao conjunto de suas questoes, em diversas passagens do Livro X da Politéia, todas

com a finalidade de mostrar o perigo que representa para a cidade a educagdo pela poesia.

Platdo critica na poesia mimética, o fato de a mesma ser voltada para o prazer (hedoné) (X,

% Tradugdo de M. C. M. N. Coelho, 1999.
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607c4-5), desconhecendo o que ¢ melhor e o que € pior, o que ¢ bom e o que ¢ mau (Gorgias,

500b2-3).

Por trads de sua censura, esconde-se a preocupagdo em avaliar com precisdo o
conteudo do discurso de Homero e dos demais poetas tragicos que “conhecem todas as artes
(théknas), todas as coisas humanas em relagdo com a exceléncia (aretén) e o vicio (kakian) e,
evidentemente, todas as coisas divinas” (X, 598el-3). Como vimos, Platdo admite a poesia e
traz em si a consciéncia de que, através dela, os cidadios gregos podem aperfeicoam a parte
mais nobre de suas almas. Por outro lado, reconhece que a poesia excita as paixoes,
instaurando na alma de cada individuo um mau governo, mostrando-se complacente com o
que existe de mais irracional neles e, portanto, incapaz de distinguir o falso do verdadeiro (X,
605b7-c4). Pensando nos efeitos nocivos da poesia sobre seus ouvintes, Platdo procura um
meio de controlar a corrup¢do da alma dos homens dignos e esse paradigma ele s6 encontra
na filosofia. Tornar a poesia objeto de reflexdo filos6fica mostra-se, portanto, para o fildsofo,
a condi¢do necessaria para exigir da mesma que se mostre digna para cumprir o seu papel na

formacao do espirito grego.

Ao “racionalizar” a poesia, Platdo integra a poesia a pratica efetiva da escrita de
seus didlogos filosoficos. Realizando essa.integracdo, ele vincula a poesia ao problema da
retorica. Se tomarmos o Gorgias, didlogo onde o autor critica a retoérica pelo fato de a mesma
ndo se ocupar com o verdadeiro bem, mas unicamente com o prazer, mostrando-se, portanto,
“incapaz de satisfazer as exigéncias de verdade e de método que sdo tdo bem favorecidas pelo
discurso dialético” (Canto, Introduction a Gorgias, 1987, p. 63), veremos que Platdo condena
a pretensdo de saber da retdrica que ja criticou antes na poesia e na sofistica. Duchemin
observa que, no debate de Sécrates com Calicles, o primeiro compara sucessivamente a arte
do retérico a arte do tocador de citara nos concursos publicos (501e5-6), a dos compositores
de ditirambos (501e8-9) e aos poetas tragicos (502b1-2), estabelecendo uma relagido natural
entre retorica, musica e poesia (1955, p.14). Essa analogia entre esses trés campos das artes ¢
perpassada pela preocupagdo do filésofo em mostrar que a poesia ¢ puro /ogos. Socrates
constitui esse argumento para Calicles, do seguinte modo: “Se alguém retirasse do conjunto
da poesia (poiéseos) o canto, o ritmo e 0 metro restariam alguma outra coisa sendo palavras
(logoi)?” (50206-8)86. Calicles concorda inteiramente com Socrates, € este concluira que a
poesia ¢ uma forma de demagogia, de discurso popular, a qual define como retorica (502d3).

No cerne da questdo levantada por Sécrates, sustenta-se o fato de a poesia, assim como a

% Tradugdo francesa de M. Canto, 1987.
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retorica, se encontrar subordinada ao gosto do publico, que ndo possui a devida capacidade de

distinguir se o seu conteudo ¢ bom ou mau.

Para Canto, Platdo teme, tanto na poesia como na retorica, a pretensdo educativa e
politica de ambas, visto o fato de as mesmas ndo se encontrarem “fundadas sobre um saber
racional mas, todavia, pretenderem ser fontes de verdade e ter a mesma universalidade que a
filosofia ou a ciéncia” (Nota 167 a Gorgias, p. 343-344). O acesso a universalidade do
saber’’, Platdo ndo reconhece nem na poesia, nem na retdrica, tampouco na sofistica, ou
qualquer outro tipo de conhecimento que pretenda legitimar-se na cidade, como fonte da
justica (dikaiosyne) e da temperanga (sophrosyne). Se nem os poetas, nem 0s retoricos
conseguem direcionar os impulsos da comunidade, nenhum deles se encontra suficientemente
preparado para exercer o comando da cidade.

Mas nao ¢ unicamente no Gorgias, que Platdo relaciona a retdrica e a poesia no
conjunto de suas preocupagdes ético-politicas. Na critica a retorica tradicional, no Fedro,
encontramos os mesmos argumentos sustentados por Platdo contra a poesia “empirica”, a
impossibilidade de a mesma atingir o conhecimento verdadeiro, dadas as diferengas de
método entre a pura retérica e a pura poesia ¢ a filosofia. O filosofo critica, na retorica

tradicional, o fato de a mesma cultivar,

para aquele que se destina a se tornar orador, aprender ndo o que é realmente o justo
(dikaia), mas o que parece tal em grande niimero, que deve julgar; nem o que ¢
realmente bom (agathd) ou belo (kald), mas o que parece tal. Pois ¢ da opinido
(déxei)ggque procede a persuasdo, certamente ndo a verdade (aletheias) (259e8-
260a4)"".

Sua censura tem a finalidade de mostrar que a retorica e, como ela, a poesia, ao distanciarem-
se do que ¢ verdadeiro e aproximarem-se do que apenas assemelha-se a verdade, sem
realmente o ser, mostram suas limitagdes para atingir o conhecimento auténtico. Ao
afastarem-se da dialética, unico caminho capaz de atingir a no¢do de inteligivel, retorica e
poesia recaem em um discurso vazio de contetido, sem realizar a passagem que leva do

discurso usual ao discurso racional, demonstrativo, rigoroso, verdadeiro.

Platdo pensa a retoérica, no Fedro, do mesmo modo como pensa a poesia, na
Politéia, mediada pela filosofia. Ao tornar a poesia e a retorica objetos de reflexdo teorica,

Platao censura em seus produtores, o poeta e o retdrico, o fato de,

87 Discussdo encontrada em Apologia de Socrates, 22c, Protagoras, 347e, lon, 534a-e, Politéia, X, 595a-606d,
Leis, VII, 810e.
% Tradugdo francesa de L. Brisson, 1989.
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pela forca de seus discursos (/ogou) fazerem parecer pequenas as grandes coisas e
grande as pequenas, dando a novidade um tom arcaizante e, ao seu contrario, um
tom novo. E, para tratar ndo importa de qual tema, eles tém descoberto um método
tanto de concisdo como de amplificagdo infinita (267a7-b2).

Sua critica sustenta-se no pressuposto de que nem um, nem outro possui uma visdo de
conjunto acerca do tema tratado, divergindo quanto ao método a ser aplicado em suas
composic¢des; com isso encontram-se impossibilitados de reconduzirem o discurso (/6gos) a

uma forma capaz de atender as exigéncias da filosofia.

Se ambos, poeta e retoérico, ndo conseguem convergir para a dialética em seus
discursos, deve-se evitar que suas produgdes sejam tomadas como paradigmas pedagogicos
pois, apesar da beleza contida nelas, sdo inteiramente desprovidas de conteudos reflexivos.
Com isso, nem o poeta, nem o retérico podem tornar-se os educadores ideais da cidade, a ndo
ser que suas composi¢des passem a ser guiadas por um principio dialético: o da verdade como
um valor a ser buscado além do aspecto formal do proprio discurso, nas suas entrelinhas,
naquilo que ele tem a dizer, na coeréncia de seu conteudo, pois como afirma Socrates a Fedro:
“Da palavra [diz o Lacedemonio], ndo existe uma arte auténtica (éfumos tékhne), se esta arte
ndo atinge a verdade (aletheias)” (260d5-7). Platdo s6 concebe uma arte da palavra, seja ela
poesia ou retorica, se for conduzida enquanto filosofia, que €, para ele, a tnica arte capaz de
atingir o real e, portanto, “influenciar as almas pela palavra” (psykhagogia tis dia logon)

(261a9), sem dissocid-la de sua inclinacdo natural para a busca da verdade.

A mesma analogia do Gorgias entre retérica de um lado, musica e poesia de
outro, encontramos no Fedro, com o diferencial que, no segundo dialogo, Platdo acrescenta a
medicina. Todavia, interessa-nos, especificamente, a relacdo de aproximacao entre retorica e
poesia, artes que Platdo censura, pelo fato de serem “pronunciadas sem exame prévio, nem
vontade de instruir, sendo seu unico fim a persuasdo” (277e9-278al). A fala de Socrates a

Fedro faz a defesa da filosofia, como o unico dos discursos

que servem de ensinamento (didaskoménois), que sao pronunciados para instruir
(mathéseos) e que sdo na realidade escritos na alma (graphoménois en psykhé) onde
eles falam do justo (dikaion), do belo (kalon) e do bem (agathon), sendo os Gnicos a
comportar clareza e perfei¢do e a merecer ser levado a sério (278a2-5).
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Em virtude de este discurso superior, o filosofico, ser o unico capacitado a levar
ao conhecimento da verdade, pois ¢ o mais propicio para definir as coisas nelas mesmas,
Platdo considera que as produgdes dos poetas e dos retoricos tenham a mesma natureza do
discurso filos6fico. A favor de seu método, Platdo defende o pressuposto de que a oratoria
filosofica tem a favor de si a clareza e a solidez, elementos necessarios para quem quer
ensinar e nao apenas persuadir, como a pura poesia e a pura retorica. Uma poesia e uma
retorica, sem dialética, ndo sdo capazes de atender, nem aos interesses coletivos, nem aos
individuais. Como o poeta e o retérico mostram uma pretensdo ético-politica, a de tornarem-
se educadores da cidade, s6 poderdo alcangar seu propdsito, se suas producdes assemelharem-
se o mais possivel ao discurso filosofico, e disso depende a legitimacdo de seus proprios

discursos.

Submetendo a poesia e a retorica ao seu desejo de torna-las filosoficas (278b3-4),
Platdo da ao discurso filoséfico um estatuto regulador, o de legislar os principios sobre os
quais os discursos dos poetas e dos retoricos passariam a desenvolver-se. Platdo reforga os
fundamentos de sua defesa de uma poesia e de uma retorica filosoficas, através da critica aos
discursos de Lisias, o retérico ¢ Homero, o poeta, em Fedro, 278c1-3. Uma analogia
semelhante encontramos no Livro X da Politéia, desta feita entre Homero de um lado,
Protagoras e Prodico, de outro. Nesse trecho do didlogo, Platdo, censurando a arte da
mimética (mimetiké), pelo fato de a mesma encontrar-se afastada da verdade, ndo passando,
portanto, de uma imagem (eidolon), retoma a querela com Homero, questionando o fato de o
aedo descrever, em suas composi¢des, uma pratica (praxis) que ele ndo vivenciou, como a
gestdo politica, militar e pedagdgica de uma cidade, assiduamente tematizada por ele em seus
cantos, ou mesmo a pratica de uma arte (tékhne), ou ainda ser tomado como um homem séabio
(sophoii andros), a exemplo de Tales de Mileto e Anacarsis da Citia, ou mesmo Pitagoras, por

quem o filésofo foi fortemente influenciado.

Platdo critica em Homero o seu desconhecimento acerca do objeto mimetizado,
aliado ao fato de o aedo ser considerado o educador da Grécia. Refletindo sobre as influéncias

homéricas no pensamento grego, ele afirma:

Mas supdes 6 Glaucon, que, se Homero fosse, na realidade, capaz de educar
(paideuein) os homens e de os fazer melhores, como pessoa que podia ndo apenas
mimetizar (mimeisthai), mas conhecer (gignoskein) bem essas matérias, ndo criaria
numerosos discipulos que o honrassem e estimassem, ao passo que Protagoras de
Ceos e tantos outros podem, em conversas particulares, convencé-los de que ndo
serdo capazes de administrar a sua casa, nem a sua cidade, se ndo se submeterem a
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educagdo deles, e sdao estimados com tal veeméncia, devido a esta arte, que so6 lhes
falta que os discipulos andem com eles aos ombros? (X, 600c2-d5).

Nessa relagdo entre o poeta e os sofistas, Platdo apresenta o primeiro como um ilustre
“desconhecido”, que ndo é reconhecido nem por suas agdes, nem por seus ensinamentos,
como os segundos. Para Platdo, Homero e Hesiodo, ndo podem ser classificados como
pedagogos (epaidagogoun), a exemplo dos sofistas, mas unicamente recitadores de rapsodias,
pois apesar de sairem de cidade em cidade cantando suas composi¢des e propiciando prazer
aos seus ouvintes, ndo possuem uma legido de seguidores em busca de seus ensinamentos

para complementar sua educagao (X, 600d5-e2).

A Homero faltam os mesmos atributos exigidos por Platdo aos sofistas, o
conhecimento necessario para atingir a verdade, apegando-se unicamente ao aparente, a
imagem. Ao mimetizar a imagem da virtude (eiddlon aretés) e dos demais temas de suas
composi¢des, Homero afasta-se da verdade, dando uma aparéncia real, através das palavras, a
cada uma das artes descritas em seus cantos (X, 600e5-601b6). Com isso, Homero e os
demais poetas e, de maneira analoga, os retoricos, os pintores, os escultores e outros artistas,
assim como os politicos e os sofistas, ndo possuem, para Platdo, a capacidade de julgar
retamente acerca de cada um dos objetos produzidos por eles, sejam de natureza material,
sejam criacdes com palavras, o que os impossibilita, portanto, de tornarem-se educadores da

cidade.

Diante da divergéncia entre as exigéncias de seu projeto para a cidade e a
empiricidade da poesia e da retorica, aplicadas a finalidades pragmadticas e desprovidas da
reflexdo que Platdo exige para um verdadeiro educador, nosso filosofo passa a pensar em uma
poesia e em uma retorica, cujos contetidos sejam norteados a partir de principios filosoficos.
Abandonando os fins imediatistas que sempre as nortearam, a poesia ¢ a retorica, tais como
Platao as pensa, deixariam de ser meros objetos de encantamento e persuasiao para tornarem-
se reflexdo filoséfica. Platdo critica, em uma e outra, o fato de elas ndo conseguirem
ultrapassar o plano da pura mimese e, portanto, ndo conseguirem voltar-se para a idéia de

Justica e de Bem e contempla-las naquilo que possuem de mais verdadeiro.

A filosofia €, pois, o meio encontrado pelo filosofo para realizar a passagem de
uma poesia ¢ uma retorica puramente miméticas, para um estagio superior em termos de
busca de verdade. Submetidas a uma perspectiva filosofica, ambas seriam, finalmente, aceitas
na cidade, pois aptas a mostrar sua utilidade, tanto na vida publica, como na vida privada (X,

606d6-e1). Efetuada essa mudanca de orientagdo no processo do fazer poético e retdrico,
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Platdo caca da cidade, ndo todos os poetas e retdricos, mas mais especificamente, aqueles
cujas producdes sdo feitas exclusivamente com mimese e, portanto, encontram-se confinados
no sexto nivel do processo de reencarnagdo do Fedro, destinado “a um poeta (poietikos) ou a
qualquer outro homem que se entregue a imitacdo (mimesin)” (248e1-2). Praticantes habituais
da mimese, o poeta e o retdrico, ndo conseguem contemplar nenhuma parte da verdade; isto
os impede de encarnarem uma alma do primeiro tipo, a inica propensa a produzir um homem
destinado a se tornar alguém que aspira ao saber (philosophos) e ao belo (philokalos) (248d2.
3). Isto os leva a serem identificados como aqueles que praticam a mimese, estando, no
entanto, em posi¢do superior as do proprio demiurgo e do sofista, respectivamente, na sétima

e na oitava posigoes do ciclo de reencarna¢des do Fedro (248d1-¢4).

Platao busca estabelecer diferengas entre seu discurso e os discursos dos poetas,
dos retoricos, dos eristicos, dos sofistas, dos politicos e dos logdgrafos, comumente
confundidos com os dialéticos (dialektikor), pelos pensadores da época, em especial por
Isocrates que, em Sobre a Permuta, 45, trata indistintamente por antilogicos, tanto os
dialéticos, Platdo e os membros de sua escola, como seus demais antagonistas, os eristicos e
os sofistas. Descrevendo as propriedades do discurso de seus contemporaneos, no Fedro,
nosso filésofo observa que nenhum deles executa convenientemente, “a composicdo que

convém mutuamente a cada uma das partes e que constitui uma totalidade” (268d4-5).

Executar harmoniosamente bem as partes de um discurso ou de um poema so6 ¢
possivel, nos moldes platonicos, através do emprego da dialética, pois somente ela ¢ capaz de
aliar em si, o saber ¢ a pratica. Sustentada pela dialética, a retorica, assim com a poesia,
estardo em condig¢des de “propor a alma discursos e praticas conforme aos usos e assim lhe
comunicar a convic¢do (boule) e a virtude (aretén) que se deseja” (270b7-9). Afinal, a
retérica € “a arte de influenciar as almas (psykhagogia) por meio de discursos (/ogon)”

(261a8-9), seja na vida publica ou na vida privada.

Platdo teme os efeitos da influéncia da poesia e da retérica sobre a alma dos
ouvintes. Ele se preocupa com o modo como a poténcia (dunamis) persuasiva do discurso
retorico ou poético afeta a alma, fazendo-a tomar o verossimil pelo verdadeiro. Nessa
distancia entre o verossimil e o verdadeiro, entre a ficgdo e o real desenvolve-se a
preocupacdo platonica em propor a retérica e a poesia de sua época a dialética como
parametro, tanto para a pesquisa intelectual como para a conduta ético-politica; principios,
valores, modos de pensar, falar e agir que, norteados pela perspectiva dialética, passariam a

ter consisténcia teorica, filosofica. Entre a poesia e a retérica “empiricas” e as mesmas
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praticas pensadas e realizadas a partir de parametros filosoficos, compreendemos o sentido da
critica platonica, que as quer aceitas pela cidade, executando uma mimese superior, reflexiva,

referida a busca pela justica.

Retornando a Politéia, observamos que, nesse didlogo, Platdo privilegia, no Livro
II, a mimese tomada como prdxis, cuja influéncia leva os homens, desde a infancia, a
mimetizarem “a coragem (andreious), a prudéncia (sophronas), a piedade (hosious), a
liberdade (eleuthérous) e todas as qualidades dessa espécie” (III, 395¢5-6), afastando-se de
tudo o quanto ¢ desonroso e vil. Embora a mimese que atua na formagdo ético-politica do
cidaddo, seja mais importante para Platdo, no entanto, a mimese tomada como poiesis ¢ um
fator decisivo para demarcar os géneros de expressdo narrativa utilizados pelos poetas e,
posteriormente, pelos retdricos, sofistas, historiadores e, até mesmo, os dialéticos, que
modelam suas condutas, sustentados na pratica das virtudes. Ao criticar a mimese, nesse
didlogo, Platdo estd mais preocupado com a formacdo psicoldgica, ética e politica dos

cidaddos do que com a recusa de uma modalidade de composic¢do da narrativa.

Sem duvida, Platdo critica, nos géneros poéticos e retdricos, assim como nas
demais artes que utilizam a mimese em sua producao, o fato de as mesmas produzirem
imagens e nao realidades; mas o que Platdo realmente questiona e reivindica no discurso do
poeta, do retdrico e do sofista € que os mesmos adotem uma perspectiva filosofica. Platdo
reconhece que escapa ao alcance de suas proprias teorias, o fato de essas trés artes
trabalharem com imagens; diante dessa aporia, ele propde o uso racional da imagem poética e,
analogamente, dos recursos da retorica e da sofistica. Suas criticas aos géneros narrativos, na
verdade, significam um procedimento de defesa, o de buscar plenas possibilidades para a
poesia, o que sé € possivel, para ele, por meio da filosofia. Pelo processo dialético, o poeta,
assim como o filésofo, redirecionaria sua alma em direcdo as formas e no seu retorno, o
sentido e a finalidade de sua narrativa refletiriam a participagdo nas formas e seriam marcadas

pela preocupacdo com a verdade.

Ao aproximar-se da filosofia, a poesia altera o seu discurso, tornando-o pleno de
significagdes racionais e ndo mais, estritamente, simbolicas. Isso levaria seu produtor, o poeta,
a praticar um género de mimese superior, que ndo se ocuparia em reproduzir as agdes
infames, os sons da natureza ou dos instrumentos descritos em suas narra¢des; mas a
mimetizar a “maneira de falar (/éxeos) e de narrar (diegéseos) pela qual se exprime o
verdadeiro homem de bem (kalos kagathos) (III, 396b9-10). Zelando para que seus

personagens transmitam, através do discurso e das acdes, um carater ¢ uma conduta
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exemplares, o poeta ofereceria a imagem de uma poesia, cujo modelo reproduz “atos de
firmeza e bom senso” (III, 396¢6-7), identificando-se, portanto, com o ideal de poesia tragado

por Platdo na Politéia.

Platao exige essa postura ético-politica ndo apenas do poeta, mas do retérico, do
politico, do sofista, do filosofo e de todos quantos guardem a pretensdo de conduzir a
formagdo dos cidadéos. Platdo cobra de seus interlocutores, na Politéia e, do mesmo modo, no
Ménon, uma pratica que torne os homens guiados por eles “bons (agathoi) e uteis (ophélimoi)
para a sua cidade” (98c8-9). Para educar os cidaddos visando a retiddo de seu carater € preciso
sustentar-se em dois principios: a opinido verdadeira (doxa alethés) e o conhecimento
(epistéme) (99a4-5). Platdo aplica esses atributos, no Ménon, mais especificamente, a a¢ao
politica (politiké praxei) (99b1-3), porém podemos estendé-lo, por analogia, a poesia.
Tomemos o trecho do didlogo onde Socrates questiona com Ménon se ¢ gragcas ao saber
(sophia) ou a boa opinido (eudoxia) dos quais sdo portadores, que semelhantes homens
tornam-se guias de sua cidade. Socrates defende o segundo principio, a opinido verdadeira,

como o mais condizente para dirigir a a¢@o politica, afirmando a Ménon:

E se servindo deste meio que os homens politicos guardam retamente suas cidades,
mas, em relagdo ao que € o ato de raciocinar (phroneinv), ndo existe nenhuma
diferenca entre eles, os cantores de oraculos (khresmodoi) e os profetas
(theomanteis) (99¢1-3)%.

Comparando o politico ao cantor de oraculos e ao profeta, Platdo, na verdade,
diferencia-os do fildsofo, cuja produgdo ¢ executada com inteligéncia (noiis) e aproxima-os do
poeta, que tem apenas uma opinido acerca do objeto produzido. A relacdo em comum que
Platdo observa entre os politicos, os cantores de oraculos (khresmoidoi), os profetas
(theomanteis), os adivinhos (mdnteis) e os poetas (poietikor) reside no fato de todos, de
alguma forma, serem inspirados e possuidos pelo deus. Platao retoma, nesse ponto do dialogo,
a nocao de inspiragdo (enthousiasmos), nos parece, com a inten¢do de mostrar que, pelo fato
de o politico ser desprovido de inteligéncia reflexiva (noiis), age retamente, ndo por
conhecimento, mas gracas a um favor divino (theia moira) (99¢6), semelhante ao concedido a
Socrates, em Apologia, 33¢6. No entanto, isso ndo faz do politico um filésofo, pois 0 mesmo
ndo consegue desenvolver discursivamente e argumentar dialeticamente em favor de sua

“opinido”.

% Tradugdo francesa de M. Canto-Sperber, 1991.
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No Ménon, Platdao parece disposto, exclusivamente, a mostrar que a virtude nao ¢é
nem ensinada, nem adquirida naturalmente, tampouco fruto da inteligéncia de seu portador,
mas se faz presente no individuo, no caso especifico, o politico, como uma espécie de favor
divino. Para concluir sua investigacdo acerca da virtude (arefé) nesse didlogo, Socrates,
comparando o politico apto a ensinar a exceléncia a seus seguidores a um ser real que estaria
envolto nas sombras, em uma clara alusdo a um trecho adaptado da Odisséia’, dira que, se a
virtude pudesse realmente ser ensinada, tal homem seria “entre os vivos tal como Homero
descreve Tirésias entre os mortos, dizendo dele: ‘14, ele o sabio’, no Hades, ‘e os outros, como

as sombras errantes’ (100a4-6)’".

Através da analogia entre o politico e o tebano Tirésias, Platdo quer mostrar a
dificuldade para encontrar um educador na cidade que se distinga dos demais por sua
inteligéncia; alguém que associe pratica ético-politica e busca de conhecimento; para além da
opinido verdadeira, obtida “de graga”, o bom educador politico deve cultivar a pesquisa
racional, a argumentacdo, a busca de parametros inteligiveis, valores e esséncias que

iluminem as agdes dos homens nas cidades.

No caso da distingdo entre filosofia e politica, o final do Eutidemo nos da um
claro exemplo dessa pratica de Platdo. Nessa passagem do didlogo, Criton introduz um
personagem anOnimo, possivelmente Isocrates, identificando-o como um habil fabricante de
discursos (poietés ton logon), um logografo (logogrdaphos) e um censor da filosofia. Socrates
revida, ironicamente, lancando uma contra-critica ao ataque do ouvinte desconhecido, ao

conhecimento filosofico, classificando-o da seguinte maneira:

De fato, ¢ destas pessoas, Criton, que Prodico diz que estdo na fronteira entre o
filosofo e o politico (methoria philosophoute andros kai politikoii). Ora, eles se
imaginam ser os mais sabios de todos os homens e, ndo somente sé-lo, mas passar
por tais diante de um grande niimero de pessoas; de modo que, se eles ndo estdo
entre os homens que se entregam a filosofia, ndo haveria ninguém para lhes impedir
de fruir da consideragdo geral. Eles estimam, pois que, se eles chegam a atribuir a
estes defensores da filosofia o renome e a reputagdo de ser personagens sem valor
algum, eles alcangariam sem contestagdo em comparacdo a todos, no que concerne a
reputagio da ciéncia, o premio da vitoria (305¢6-d6)°.

% A passagem da Odisséia a que Platio se refere nesse trecho da Politéia situa-se na despedida de Circe e
Odisseu, quando a deusa anuncia ao her6i, que apos partir de sua ilha devera entrar no reino de Hades e
Perséfone para se aconselhar com o cego adivinho Tirésias, ressaltando que:

A ele, somente, Perséfone deu conservar o intelecto

mesmo depois de ser morto; as mais almas esvoagam quais sombras (X, 494-495).
! Egsa mesma citacdo, porém literal, encontraremos em Politéia, 111, 386d7.
%2 Trad. francesa de M. Canto, 1987.
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Platdo situa o logdgrafo anénimo, em uma fronteira intermedidria entre a filosofia
e a politica. Encontramos essa mesma imagem, no Fedro, porém em relacdo ao retorico e, por
extensdo, ao logografo, uma vez que se trata manifestamente de Isocrates, a quem ele julga
dotado de um certo espirito filosofico (27929-10), sem, no entanto ser filésofo, nos moldes
encontrados nos Livros VI e VII da Polit¢ia. Em comum entre as duas passagens, o fato de
ambos, logografo e retorico, apesar de possuirem uma natureza filosoéfica ndo conseguirem
ultrapassar a fronteira que separa o discurso pelo discurso, do discurso puramente filosofico.
Ao retorico e ao logdgrafo, assim como ao politico, ao sofista e ao poeta, falta, na concepcao
de Platdo, o justo discernimento para compreender que suas praticas, desprovidas de
fundamentos filoséficos criticos, tornam-se vazias de contetido, do mesmo modo como uma
filosofia que rejeite pura e simplesmente as demais formas de saberes. A censura de Platdo a
poesia e, analogamente, a retorica, a logografia, a politica e a sofistica ¢ toda ela pautada pela
preocupacdo em defender a filosofia do descrédito que seus antagonistas a submeteram,
principalmente os eristicos. Ao exigir das demais praticas que sejam fundamentadas por
principios filosoficos, Platdo quer transmitir “uma imagem séria e sensata” (Dixsaut, 2000, p.
226) da filosofia, assim como reabilitar cada uma dessas praticas, dando-lhes uma dignidade
que elas, nelas mesmas, nao sdo capazes de ter. Tornar a politica e, por analogia, a sofistica, a
retorica e a poesia, filosoficas ¢ dar “a prova de que se pode praticar uma espécie de filosofia

sem, portanto, ser filésofo” (Dixsaut, 2000, p. 227).

Ao cobrar uma postura filoséfica de seus contendores, Platdo parece querer leva-
los a refletir a respeito da validade de seus proprios ensinamentos. Ao se voltarem para suas
praticas, eles passariam a questiond-las e a cobrar mais precisdao e rigor de si mesmos e
daqueles que a praticam. Platdo rejeita, no discurso de seus oponentes, a auséncia do éros

filosofico descrito por Sécrates no Fedro, como o unico capaz de

arrebatar o que existe de melhor no espirito (dianoias), a tendéncia que conduz a um
modo de vida regrado (tetagménen te diaitan) e que aspira ao saber (philosophian
nikése) (256b7-8).

Regular cada um dos saberes da época, que pretendem ser reconhecidos como a melhor
maneira de educar a cidade e seus cidadaos, orientando-os em perspectiva filosofica, parece
ser, para Platdo, o modo ideal de libertar a alma das vicissitudes e¢ desenvolver, nos

individuos, o aprego pela virtude e pela sabedoria.
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Agindo reflexivamente e guiando-se por principios filosoficos, os rivais de Platdo
no comando da cidade, estariam dando um sentido filoso6fico as artes que praticam sem, no
entanto, tornarem-se filosofos. Isso dotaria suas almas de certa natureza filosofica, a mesma
da qual Isocrates ¢ dotado e que torna seu discurso superior ao de Lisias (264b1-9), embora
isso ndo faca dele um auténtico filosofo, pois lhe falta o éros filoséfico que o impulsionaria a
levar uma vida regrada e a buscar o saber. Outro ponto contestado por Platdo diz respeito a
incapacidade de seus antagonistas em distinguir o método dialético e o dos eristicos,
antilogicos e sofistas. Voltando ao Eutidemo, onde essa questdo fica bem delimitada, veremos
que Platdo recrimina nos aspirantes a educadores da cidade justamente as suas pretensdes em
se considerarem absolutamente sabios em todas as questdes discutidas ao longo do dialogo.
Eles passam a imagem de que praticam moderadamente a filosofia e a politica, assim como
todo e qualquer outro saber, quando seus raciocinios ndo passam de bela aparéncia

(euprepéian), pois distanciados da busca da verdade (alétheian) (305¢6-7).

Desprovida do éros filosofico, a natureza que Platdo atribui a seus adversarios, no
Fedro, ndo consegue ultrapassar o estdgio necessario que lhe permite atingir a nocao de
verdade, na Politéia, desviando-se, portanto, da verdadeira filosofia e deixando-se corromper
por uma falsa natureza filosofica. O curioso nessa relagdo ¢ que alguém cuja alma realmente
ndo seja dotada pelo éros que a impulsiona a filosofar ndo consegue jamais se tornar fildsofo,
embora contenha, na sua pratica, uma certa filosofia. O objetivo de Platdo, ao determinar
esses limites entre o ato de filosofar e o de tornar-se um auténtico filésofo, parece sustentar-se
na preocupacdo de mostrar que o natural filésofo se distingue em relagdo aos seus outros,

justamente por esse éros indissociavel da filosofia.

Na Politéia, Platao postula que, se essa natureza filosofica recebe uma educagao
conveniente, leva o filésofo a atingir uma plena exceléncia (VI, 492a1-3). Se, pelo contrario,
ele se deixar corromper pelo orgulho (skhematismos) e pela arrogancia (phronema), se
privando de reflexao, sua ligacdo com a verdade ¢ rompida e ele mesmo torna-se responsavel
pela sua perversdo (Dixsaut, 1998, p. 263). Isso anularia a sua propria esséncia, ou melhor, a
sua distincdo em relacdo aos outros educadores da cidade e faria dele, ndo um fildosofo, mas
um orador, como tantos encontrados na cidade, cujo logos seria vazio de conteudo filosofico.
No entanto, a natureza do fildsofo, se verdadeira, faz com que ele “se curve ¢ se deixe arrastar

para a filosofia” (VI, 494e1-2) e nesse ato ele imprime a sua diferenca.

Pensar, pois, filosoficamente a poesia e, do mesmo modo, a retdrica, a sofistica, a

politica, ¢ preponderante para Platdo. Todo o seu projeto ético-politico para a cidade com
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palavras, na Politéia, ¢ sustentado por essa preocupagdo, a de dar a melhor paidéia, e isso s6 &
possivel, para ele, através de uma formacao pela filosofia, tal como ele elabora ao longo de
seus dialogos. Platdo privilegia a filosofia, pois, como diz Socrates, no Fédon, “em meu
espirito, a filosofia (philosophias) ¢ a maior obra de arte (ouses megistes mousikés), e € ela
que eu pratico (prattontos)” (61al-4). A filosofia €, para Platdo, a mais nobre, a mais coerente
das artes das Musas (mousiké) e, nesse sentido, a mais propicia a gerar, nas outras artes, a
nocao de virtude necessaria para que as mesmas justifiquem a sua participacdo na formagao

dos cidadaos.

Na analise do governo timocratico, no Livro VIII da Politéia, encontramos uma
imagem semelhante a do Fédon, relacionando a filosofia a arte das Musas. Nessa passagem,
Platdo critica o governante timocratico, devido ao fato de o mesmo néo respeitar as leis, por
ser educado ndo pela persuasdo, mas pela violéncia, “negligenciando a Musa verdadeira
(alethinés Mouses), a que acompanha os didlogos (/ogon) e a filosofia (philosophias)” (VIII,
548b8-9). Se tal governante cultivasse mais a musica do que a ginastica, certamente,
considera Platdo, sua alma seria norteada pela nogdo de bem e justica, pois cultivaria “a razido
(logou) misturada & musica (mousiké)” (VIII, 549b6), componentes necessarios para conduzir

a alma em dire¢@o a nogdo de virtude.

Platdo pensa em aliar ao discurso racional (/dgos), ndo apenas a musica, mas a
poesia, a retérica, a sofistica, a politica e quantas artes mais pretendam propor-se como
responsaveis pela formagao dos cidaddos. Esse critério sustenta-se na perspectiva de que a
filosofia suscita na alma o desejo pelo saber e conduz a um modo de vida regrado. Esse éros
filosofico que, no Fedro, torna os homens arrebatados por ele “mestres de si mesmos e
regrados em sua conduta” (256b1-2), no Fédon leva o fildsofo a produzir um /égos sustentado
por um conteudo racional e, portanto, diferenciado dos discursos convencionais da época.
Platdo quer marcar a oposi¢do de seu /ogos, principalmente em relagdo aos tradicionais
educadores da Grécia, os poetas, cujas narrativas sdo plenas de fatos fabulosos. Este
antagonismo torna-se precisamente delimitado, na narrativa do sonho que incita e encoraja
Sécrates a prosseguir em sua pratica habitual, a de compor musica. Obedecendo ao sonho, ele
se dedicou, até o momento de sua morte, a produzir a mais nobre das musicas, a Filosofia
(61a2-3). Contudo, ele mostra a Cebes, sua produgdo poética diferencia-se da dos poetas
tradicionais, pelo fato de a mesma conter um /dgos racional e filoséfico. Vejamos como
Sécrates marca a distingdo entre a poesia que procede exclusivamente do mito ¢ a poesia que

se deixa guiar por um procedimento filosofico: “Um poeta (poieten) para ser um verdadeiro
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poeta (poietés) deve inventar as historias (muthous) e ndo se contentar em dizer (/dgous)”

(61b3-4).

O mais relevante nesse trecho do dialogo ¢ o fato de nele, Platdo determinar, com
a maior clareza possivel, a distingdo entre a pofesis do poeta ¢ a do filésofo. Segundo esse
paradigma, Socrates € um poietés que, apesar de recorrer as fabulas de Esopo para ilustrar as
suas composicdes (poiémata), ndo se enquadra no perfil de um tradicional contador de mitos
(muthologikos) (61b5). Sdcrates ¢ um compositor, cuja producao distingue-se da dos poetas,
no sentido de que ele utiliza o muthos para dar sustentacdo ao seu /ogos. Nesse ajuste entre o
miuthos e o logos, o mito torna-se o mais verossimil possivel, pois sustentado por um discurso

racional e filoso6fico.

A imagem de Socrates tracada por Platdo, no Fédon, ¢ a de alguém que, ao voltar-
se para a fabulacdo dos antigos poetas gregos, principalmente Homero, retoma essas
narrativas ficticias (muthoi) orientado pela referéncia de um discurso racional e verdadeiro
(logoi). Nesse sentido, poderiamos formalmente qualificar Socrates, ndo como poeta, mas
filésofo; no entanto, ousamos ultrapassar os limites dessa distingao e classificamos Socrates, €
do mesmo modo, Platdo, como poetas que produzem a mais bela das poesias, se pensarmos no
Fédon e nas Leis, ou mesmo no mito das cigarras, em Fedro, 258e6-259d8, que chamam de
philosophia. Na critica platonica & poesia, ndo existe uma negacdo categdrica do fazer
poético, pelo contrério, ele defende uma poética mediada pela filosofia, cujo discurso liberta o
homem dos valores que o escravizam. Platdo, como Gorgias, reconhece o poder tirdnico do
logos, por isso defende um ldgos cujo conteudo vislumbre a possibilidade de atingir e dar
primazia aos valores ético-politicos reais, auténticos, para além deles mesmos. Inserindo a
narrativa mitica em seu discurso racionalizante, Platdo traga o modelo tedrico para pensar a
poesia, sustentado no contexto de uma reflexdo maior, que postula valores, que busca

fundamentar-se no conhecimento destes valores que sdo postos como reais.

Ao retomar as imagens contidas nos mitos poéticos e inseri-las na sua poiesis
tedrica e racional, Platdo embeleza a filosofia e dd a poesia o suporte tedrico necessario para
tornar o seu logos libertador. Platdo critica na poesia, sobretudo, a falta de coeréncia nas
narrativas miticas e a proposi¢do de modelos ético-politicos negativos. Para ele, o discurso
poético, como qualquer outro discurso, pode ser escravizador ou libertador, cabe ao bom
educador libertar o homem que ele educa dos valores e praticas que o escravizam, e isso s6 ¢
realizavel através do /ogos, embora o mito seja um elemento indispensavel na constitui¢do de

sua poética filosofica. Platdo utiliza o mito, nos dialogos, para reforcar os argumentos
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dialéticos e, ao aplica-los com essa finalidade, concede ao mito um novo estatuto: o da
verossimilhanca. Ao recontar os mitos, ao dar a eles um conteudo racional, Platdo insere o
mito em uma categoria intermediaria que, no Timeu, ele chama de “mito verossimil” (eikdta
muthon) (29d1), pois situado entre a ficcdo mitica (plasthénta muthon) e o discurso
verdadeiro (alethinon logon) (26e5-6). Esse mito verossimil (eikos muthos) integra o discurso
verossimil (eikos logos) de Timeu”, acerca da constituicio do mundo sensivel como uma

copia das formas inteligiveis (27c1-92c4).

Através dessa distincdo, Platdo mostra como, no ato da recriagdo do mito,
consegue tornar a narrativa mitica semelhante ao discurso verdadeiro. Isso ndo significa um
abandono “dos discursos relativos as realidades que sempre sdo” (59c7-8), mas a
possibilidade de o mito transpor a sua propria esséncia: a de um relato fantasioso acerca da
origem dos deuses e dos homens, tornando-se meio de reflexdo tedrica e racional. Ao
introduzir no mito a no¢do de verossimilhanca, no T7imeu, Platdo permite que o mito
represente, na educagdo e na vida, a possibilidade de produzir uma certa “recreacdo (paidian)
moderada (métrion) e racional (phronimon)” (59d2-3). A proposta de Platdo ndo visa suprimir
a narrativa mitica, pelo contrario, o mito ¢ parte constitutiva de seu método. Em seu projeto de
formagdo do cidaddo, por meio da dialética, na Politéia, ele defende “uma educacdo pela
palavra (logo paideiiomen) como fazem as pessoas que contam uma historia (mutho

muthologountés)” (11, 376d11-el).

A narrativa mitopoética é, para Platdo, um recurso retérico indispensavel na
realizag¢ao de seu “método”. A flexibilidade do mito propicia a aplicacdo da propria dialética.
Mas se Platdo se mostra favoravel ao uso do mito para sustentar os argumentos de suas
proposi¢des filosoficas, no entanto, ndo admite ser confundido com um contador de mitos
(muthologos). Dixsaut, na Introducdo ao Fédon, mostra que Platdo ndo “se serve do logos
para contar uma historia, um muthos, se passando pelo autor” (1991, p. 75). Pelo contrario,
Platdao emprega as imagens miticas como matéria do discurso racional e, nessa apreensdo, o
mito termina assumindo, no Gorgias, a forma de um /dgos, de uma historia verdadeira
(523al-3). Para Canto, ao reconstituir os relatos dos poetas na sua prosa filosofica, “Platdo
quer, sem duvida, destacar a verdade simbdlica e as conseqiiéncias morais do mito que ele

expoe” (Nota 249 a Gorgias, 1987, p. 356). A critica platdnica a poesia ¢ sustentada,

% No Timeu, Platio utiliza a expressao eikos (verossimil, semelhante), tanto em relagdo ao muthos (29d1, 59¢7,
68d1-2, 69b1) como em relagdo ao /ogos (30b8, 34c4, 44d1, 48c1, 48d2, 49b6-7, 53d6, 55d5, 56a2, 56d1, 57d6,
59d1, 68b8, 72d8, 90e8) (1999). Brisson, na Introdugdo ao Timeu, destaca que Platdo qualifica esse dialogo tanto
por eikos muthos como por eikos logos p. 70.
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principalmente, pela extrema preocupacdo com o papel representado pelo mito, na formagdo
ético-politica do homem grego. Esse interesse leva-o a regular o contetido dos mitos, de modo
a ndo permitir que os jovens deixem-se arrebatar pelo que, no Fédon, ele chama de
encantamento (epodé) cotidiano (78el, 114d7) que as belas historias dos poetas produzem em

suas almas.

Platao condena, no discurso em verso e em prosa, o fato de seus contetidos nao
manterem relagdo nem com o ser, nem com a verdade. Sua critica aos poetas e aos retoricos,
no Fedro, ¢ inteiramente marcada pelo pressuposto de que ele ndo admite um discurso feito
“sem exame prévio (anakriseos) nem vontade de instruir (didakhés), cuja tnica finalidade ¢ a
persuasdo (elékhthesan)” (277e9). Provocar prazer nos ouvintes, sem transmitir nenhum
conhecimento, como no modelo tradicional de educacdo transmitido pelos aedos e rapsodos,
ndo ¢ condizente com a proposta platonica de prover a poesia de um sentido reflexivo.
Trazendo a filosofia para a poesia, Platdo engrandece o discurso poético, uma vez que fornece
elementos para os poetas fortalecerem os seus discursos, através da nogdo de verossimilhanga.
Ao tornar os seus discursos os mais semelhantes possiveis ao discurso verdadeiro, os poetas
estariam correspondendo a suas proprias pretensdes em mostrarem-se portadores de uma
sabedoria (sophia), fato contestado por Platdo, diante da precariedade de seus saberes.
Revestindo a poesia de um conteudo racional, Platdo da aos poetas a possibilidade de contra-

argumentarem com seus interlocutores, o que ndo é possivel por meio da pura poesia.

Inserir o logos na poesia significa, para Platdo, prover o poeta de um /dgos
libertador, capaz de permitir a seu portador manifestar-se quando questionado. Condicionar o
muthos ao logos, do mesmo modo como no lon e no Carmides, significa, no Protagoras, dar
voz ao poeta, tira-lo de seu mutismo e tornd-lo sujeito de sua propria palavra, de seu belo
discurso (328e6-329b7; 347e1-348a2). Platdo recrimina nos poetas, a mesma atitude tomada
pelos sofistas, a de permanecerem calados, quando interrogados acerca do que dizem. Joly vé,
na critica de Platdo, a tentativa de “romper o monologo, de instituir este discurso a muitos
individuos e a muitas vozes, de fazer com que o ldgos seja objeto de permuta e de controle
mutuo e circule entre os diferentes interlocutores, pelo menos teoricamente” (Joly, 1970, p.
116). Através do didlogo do poeta com o seu ouvinte, se estabeleceria ndo apenas uma troca

de informagdes, mas se propiciaria o exercicio da dialética.

Outro ponto controverso na critica de Platdo a poesia, no Protdgoras, diz respeito
a relacdo entre a poesia e a sofistica, tragada pelo sofista Protagoras. Sucessores dos poetas na

educagdo da cidade, a primeira geragcdo de sofistas, consciente da aversdao que a sofistica
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causava, “dissimulavam-se sob as mais diversas mascaras (prdskhema), uns sob as da poesia
(poiesin), como Homero, Hesiodo e Simonides” (316d7-9), outros sob a mascara das
iniciacdes e dos oraculos, como Orfeu, Museu e seus seguidores e, outros ainda, sob a
mascara da ginastica e da musica. Dentre os personagens citados, Protdgoras reconhece ser o
unico a assumir-se como sofista, em razdo do oficio que ele pratica: o de educar os homens.
Partindo da logica inerente ao proprio didlogo, tanto o poeta, como quem preside os rituais de
iniciacdo e profetiza os oraculos e, do mesmo modo, o ginasta e o praticante da arte das
Musas, apesar das praticas diferenciadas, sdo considerados educadores da cidade e, por
conseguinte, sophdi, pois praticantes de uma mesma arte: a sofistica. Ao aliar todas essas artes
a sofistica, Platdo delimita a linha ténue que distingue a sophia do sofista e, analogamente, a

do poeta, da sophia do filosofo.

Essa distingdo ¢ reforgada por Platdo, ao longo de seus didlogos, no sentido de
mostrar que seu método, em relagdo ao dos poetas, dos retoricos e dos sofistas, ¢ superior,
pois norteado por um /ogos racional que busca a verdade. Reconhecendo, no Livro X da
Politéia, o antagonismo entre a irracionalidade da poesia e a racionalidade da filosofia, Platdo
parece conciliar essa diferenga, quando da a poesia os elementos racionais necessarios para
“provar que deve estar presente em uma cidade dirigida por boas leis” (X, 607¢5-6). Isso s6 ¢
possivel, na concepgdo de Platdo, se a poesia for guiada pela filosofia, pois s6 a filosofia d4 a

poesia o /ogos libertador que ela necessita para mostrar sua utilidade na cidade.

3. A CRITICA MIMETICA A MIMESIS

A julgar pela nossa exposicdo anterior, a analise de Platdo acerca da poesia, nos
diferentes didlogos, nunca ¢ tomada como uma reflexdo isolada, mas sempre inserida no
contexto de uma discussdo mais ampla, a do processo de permanente re-criacao de si mesmo
que ¢ seu pensamento filosofico. Para Murray, “nds ndo podemos falar de uma teoria
platonica da poesia, mas, preferencialmente, de uma colecao de textos em que varias atitudes,
imagens ¢ mitos sobre a poesia sdo expressos” (Murray, 1996, p. 2). No decorrer dos dialogos
platonicos, nos deparamos com a diversidade de tratamentos dados por Platdo a poesia, mas &,
sobretudo, a condenacdo dos poetas miméticos, na Politéia, que suscita, desde a sua época,
uma série de criticas as teses platonicas. De Aristoteles, na Poética, passando pelos
neoplatonicos, a critica ao pensamento platonico encontra em Nietzsche, seu mais acirrado

censor. Na terceira dissertagdo de a Genealogia da Moral, o filésofo alemdo, em suas
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reflexdes acerca do que significa o ideal ascético, acusa Platdo de ser “o maior inimigo da arte

que a Europa jamais produziu” (I1l, 25; 32-34).

Criticando Platdo, Nietzsche, seguindo uma tradi¢do que comecga com Aristoteles,
tenta reabilitar a poesia, através de Homero, seu representante mais ilustre e o principal alvo
dos ataques de Platdo a poesia. Afastando-nos da interpretacdo nietzscheana, defendemos que
a condenag@o de Platdo a Homero integra o projeto platdnico de restabelecer uma paidéia
auténtica e politicamente justa, recuperando valores preconizados pela propria poesia
homérica e, principalmente, revitalizando o papel da propria poesia, enquanto pratica e
discurso pedagogicos; poesia que, agora com bases filosoficas, se tornaria inteligente,

investigadora, filosofa.

Ao concentrar sua atenc¢ao na producdo dos poetas, Platdo critica o /6gos humano,
capaz de levar ao erro e ao engano, principalmente através da pratica da mimesis. Sabemos
que a nogdo de mimesis platonica ¢ marcada pela diversidade de sentidos e aplicacdes. A
linguagem mimética, sustenta Murray, “¢ usada ndo apenas na arte da poesia, pintura, musica
e danga, mas também, por exemplo, na relacdo entre linguagem e realidade e, entre o mundo
material e o que ¢ paradigma eterno” (1996, p. 3). A nocdo de mimese se expande ou se retrai,
dependendo do contexto em que ¢ aplicada. A mimese tanto pode abranger uma parte da
poesia ou toda a poesia, se pensarmos na tradicional divisdo da poesia, em Politéia 111, 392d6-

394c6, onde Platao classifica-a em trés estilos: narrativa simples, mimese e narrativa mista.

Mas a nog¢do de mimese também pode estender-se a filosofia e € justamente este
aspecto o centro de nosso interesse. Nossa hipdtese sustenta-se no pressuposto de que Platdo ¢
um critico da mimese que mimetiza o tempo todo. A escrita platdnica, sob a forma de didlogo,
¢ profundamente marcada pela mimese. Platdo faz exatamente o que ele condena nos poetas:
ele simula, se esconde atrds de seus personagens, ou mesmo, se faz passar por eles, num ato
que ¢ todo mimético. Platdo defende a diégesis simples como a narrativa ideal, mas seus
didlogos sdo em grande parte compostos por mimesis. A critica mimética de Platdo a mimese,
a exemplo da critica a poesia, ¢ toda ela sustentada pela preocupacdo em discernir a
verdadeira mimese da falsa mimese, ou, do que Tate classifica como a distin¢do entre uma
boa mimese ¢ uma ma mimese, ou ainda, como “a distingao entre dois tipos de artistas, o
ignorante de um lado e o esclarecido do outro” (1928, p. 21). Segundo Tate, a poesia tomada
nela mesma, a que mimetiza a natureza sensivel na sua aparéncia, estaria no género da ma
mimese, pois praticada sem reflexdo e meramente mimética, sendo por isso, cagada da cidade.

Ja a poesia intermediada pelo pensamento racional, aquela que se volta para as Formas no
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sentido de se aproximar o mais possivel do que ela possui de real, estaria incluida no género

da boa mimese.

Se pensarmos nesta distingdo na Politéia, veremos que Platdo, ao definir o modelo
de poesia a ser adotada pelo filosofo, distingue, de um lado, a poiesis praticada pelo poietés
tradicional, a que mimetiza os objetos na sua aparéncia e ndo no que eles possuem de
verdadeiro (X, 598b2-4), dada a sua natureza falsa e enganosa (III, 387b4) e, do outro, a
poiesis praticada pelo poietés que € philosophos e, portanto, se esforca para se tornar, por

meio da mimese, o mais semelhante possivel (aphomoioiisthai)

as realidades que sdo ordenadas e permanecem para sempre no mesmo estado, que
ndo cometem injusticas umas para com as outras € nem as sofram, mas se
comportam todas segundo a ordem (kdsmo) e a razdo (logon) (VI, 500c2-5).

O filésofo ¢ um mimetés, no entanto sua producdo se diferencia das demais producdes
miméticas, pelo fato de 0 mesmo conviver com o que é divino e ordenado, tornando-se ele

proprio “ordenado e divino, tanto quanto ¢ possivel a um homem vir a sé-lo” (VI, 500d1).

Segundo esse principio, o filésofo deve manter, na sua pratica entre os homens o
modelo divino (theio paradeigmati) (500e3), por ser o Unico capaz de conduzir a alma,
harmoniosamente, em dire¢do a verdade. Platdo ndo nega o uso da mimese na filosofia e nem
poderia fazé-lo; a estrutura de seus didlogos ¢ toda ela composta por elementos miméticos, os
mesmos utilizados pelos poetas de sua época e condenados por ele, com a diferenca de que
Platdo, ao agir mimeticamente, o faz segundo critérios refletidos, capazes, portanto, de
mostrar a diferenga entre a mimese praticada por ele e a praticada pelos poetas. Platdo nao
condena todo o uso da mimese, mas, mais especificamente, o uso da mimese sem reflexao e
exige, da parte do poeta e do retérico, que mantenham, em suas composi¢cdes, a mimese
reflexiva, pois ela € a Unica capaz de reconhecer as formas (eide) da temperanca, da coragem,
do espirito de liberdade, da grandeza da alma e de todas as qualidades irmas destas e também
as opostas a estas. Sem a busca deste conhecimento das formas, Platdo acredita ser impossivel
vir reconhecer “a sua presenca onde elas se encontram, elas e as respectivas imagens

(eikonas)” (111, 402¢5-6).

Platao critica nos poetas miméticos a auséncia de discernimento que os impede de
ultrapassar os limites de sua sophia e buscar a visdo das formas na sua plenitude. Atingindo
essa etapa, o poeta passaria da mera poesia para a poesia mediada pela filosofia. A pretensdo

do poeta em tornar-se educador da cidade, na Politéia, deve leva-lo, de maneira analoga ao
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rei, a “cultivar o amor verdadeiro da filosofia verdadeira” (III, 499c1-2) e a efetuar esse
processo de transicdo entre a pragmatica da poesia e a reflexividade da filosofia, dando a sua
poesia um suporte critico. O poeta tornar-se filésofo ou, o seu contrario, o filosofo tornar-se
poeta, sem duvida parece mais uma das teorias impossiveis de se realizar, sendo através do
logos e Platdo realiza isso introduzindo na filosofia o discurso mimético, do qual a Politéia é

um caso exemplar.

Utilizando os procedimentos miméticos na sua obra, Platdo, principalmente
através de Socrates, transmite para os gregos, assim como os poetas, o exemplo digno de ser
mimetizado pelos espiritos portadores de uma natureza filos6fica. Platdo condena na pura
poesia mimética, no Livro X da Politéia, o fato de a mesma ndo apresentar os bons modelos
que ele exige para o governo da cidade fundada sob o ideal da perfei¢do. Como ele utiliza a
mimese, sustentado por principios filosoficos, teme o efeito da poesia mimética que nao se
orienta por estes principios, na “destruicdo da inteligéncia (dianoias) dos ouvintes” (X,
595b6-7), que ndo sabem discernir a verdadeira da falsa mimese e se deixam conduzir pela
“bela mentira” (kalos pseudetai) (II, 377d9) contada de um modo que ndo convém, pelos

poetas, em seus mitos.

Mais uma vez, a discussdo acerca da poesia, seja ela de natureza mimética ou nao,
recai na oposi¢do entre poesia ¢ filosofia. Platdo ndo descarta de todo a mimese, assim como
ndo descarta de todo a poesia. Seu problema diante de uma e de outra, diz respeito ndo a /éxis,
mas ao contetido de seus versos, que nao € estabelecido a partir dos principios estabelecidos
como os melhores para guiar uma cidade que se quer boa e justa. A critica a Homero ¢ toda
ela atravessada por essa ambigiiidade; Platdo aceita e faz uso das técnicas miméticas e até
mesmo admite Homero como o “maior dos poetas (poietikotaton)” (X, 607a3), porém
recrimina na sua poesia o fato de suas representagdes ndo expressarem as concepgoes dos
deuses e do homem resultantes da verdadeira pesquisa dialética e estabelecidas pela cidade

como paradigmas.

Platao, ao criticar Homero, pretende atingir todo o referencial de poesia que ele
representa. Através de Homero, nosso filosofo coloca em xeque toda a formagao cultural dos
gregos, procurando dar a ela um novo redimensionamento. Atingindo a imagem do maior
poeta da Grécia, Platdo questiona toda a tradigdo poética que tem em Homero o seu educador
por exceléncia e oferece o seu método como o mais conveniente para educar uma cidade
guiada por principios ético-politicos filoso6ficos. Ao censurar o uso indevido da mimese por

Homero, quando em seus cantos, o poeta coloca na boca dos deuses e dos herdis lamentagdes
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e injurias, Platdo aponta ao mesmo tempo, para uma boa mimese, que ¢ ordenada pela

filosofia e, portanto, mais proxima de um discurso verdadeiro e coerente.

Quando pensamos no jogo de cena que envolve a expulsdo dos poetas, onde o
filosofo utiliza a forgca da argumentacdo aliada a linguagem poética, em um processo que ¢
todo mimético, ndo podemos considerar a critica platdnica a mimesis como uma mera
condenagdo, ou uma depreciagdo estética da poesia, que Platdo, como todo grego da época,
aprendeu a amar desde a mais tenra idade. Ao contrario, compreendemos essa critica como
uma defesa de seu projeto ético-politico para a cidade fundamentada em um /dgos racional
que redimensiona o papel da poesia. Nesse sentido, a critica platdnica a poesia mimética pode
ser entendida como o reflexo de sua tentativa de estender o /dgos filosofico a poesia. Mais
uma vez, Platdo estende a sua critica para além da simples forma da poesia, na tentativa de

distinguir a mimese feita sem reflexdo da mimese capaz de discernir a imagem do que ¢ real.

Esse esforco de Platdo ¢ mostrado no proprio Livro X da Politéia, o mais severo
em relacdo a poesia mimética, onde ele abre precedentes para que esse tipo de poesia continue
a atuar na formagdo dos cidaddos, “se tiver argumentos (/0gon) para provar que deve estar
presente numa cidade bem governada (pdlei eunomouménei)” (X, 607¢4-5). Através desse
apelo, Platdo parece querer mostrar a nos leitores que, embora os seus didlogos sejam
compostos por elementos miméticos, eles ndo podem ser considerados como pura poesia. Ao
incorporar a técnica mimética no discurso filosofico, Platdo apresenta a filosofia como uma
alternativa a tradicional educacdo grega, que envolvia o uso conjunto da poesia, da musica, do
teatro e da danga, no sentido de formar um bom cidaddo. Aproveitando alguns dos elementos
que compdem o que os gregos da época chamam por mousiké, Platdo incorpora-os a seu
sistema filosofico, porém com o nitido objetivo de mostrar que eles ndo sdo mais suficientes

na paidéia de uma sociedade, onde os valores vém sendo constantemente postos em questao.

Diante dessas mudancas, Platdo considera insuficiente a antiga educacdo pela
poesia, porém reconhece a importincia de manter em sua prosa filosofica algumas das
estratégias narrativas usadas pelos poetas. Platdo tem, para com a poesia, uma relagdo analoga
a dos apaixonados que reconhecem nao ser vantajoso manter esse amor ¢ resolvem se afastar,
apesar dos sofrimentos que essa atitude traz (X, 607¢3-7). O mesmo faz Platdo com relagdo a
poesia; ele a ama, mas afasta-se dela, temendo seus efeitos negativos na alma dos cidadaos.
No entanto, ndo consegue se desvencilhar de todo daquela que foi a sua primeira educagao e,
porque nao dizermos, paixdo. Pensando em um modo de tornar o discurso poético norteado

pela idéia de bem e de verdade, Platdo tenta salvar a poesia do descrédito a que ele mesmo
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lancou-a, dirigindo-a para a filosofia pois, como ele defende nas Leis, os poetas e os filosofos
sdo produtores do mesmo género de poesia, mostrando-se “concorrentes e rivais no mais belo

drama que somente a verdadeira lei ¢ capaz de realizar” (VII, 817b6-9).

O poeta e o filosofo sdo mimetai, ambos mimetizando o que a vida tem de mais
belo e excelente, suas leis € costumes; no entanto Platdo ndo se contenta em ser mais um
educador da cidade, sua rivalidade com Homero reforga, segundo Murray, o seu desejo de
“substituir a poesia pela filosofia” (1996, p. 22). Envolvido pelo desejo de assumir o lugar
antes ocupado pelo poeta, Platido instaura uma reforma na cidade, cujo objetivo visa propiciar
na alma de cada individuo um bom governo, de modo a conduzi-la a contemplagdo da
verdade e que culmina na expulsdo do poeta mimético. Por mais paradoxal que possa parecer
o fato de Platdo condenar a mimese e ao mesmo tempo fazer uso dela, para Havelock ¢ o fato
de que a “mimesis tornou-se a palavra par excellence do instrumento lingiiistico proprio do
poeta e sua capacidade especial de utilizar-se dele para representar a realidade” (1996, p. 42).
Platdo condena na mimese a sua capacidade de mascarar e distorcer a realidade, no entanto,

reconhece o seu poder de representagdo e isso o leva a emprega-la no seu discurso filosofico.

Queremos concluir indicando que, na critica de Platdo a poesia mimética,
encontram-se em questdo, sobretudo, os exageros cometidos pelos poetas que imitam
compulsivamente todos os elementos da natureza, sem ter a devida referéncia do objeto
representado. Quanto ao uso que faz da mimese na filosofia, Platdo, de modo analogo ao
pintor que desenha um modelo e o apresenta como o mais belo dos homens, também quer
“produzir em palavras o modelo de uma cidade boa” (V, 472¢1-2) e, ao fazer isso, torna o
discurso filoso6fico mimético, dando, finalmente, a filosofia, o suporte necessario para se

tornar o modo privilegiado de educar a cidade e seus cidaddos.



CONCLUSAO

Acreditamos ter mostrado que a critica de Platdo a mimese, na Politéia, é o
resultado de uma profunda preocupacdo com a formacdo individual e coletiva dos habitantes
da cidade, educacdo essa que, para o filosofo, deve ser guiada por valores ético-politicos

sintetizados na idéia do Bem.

No percurso que acabamos de concluir, analisamos, primeiramente, o papel da
poesia na educagdo, ressaltando que os gregos constituiram sua cultura, seu espirito, através
da narrativa de poetas como Homero ¢ Hesiodo e, posteriormente, de Pindaro e outros,
educadores hegemonicos da cidade e os primeiros a tentar dar sentido ou explicar a origem e a
ordem do mundo. Destacamos, ao longo do primeiro capitulo, alguns temas articulados com o
proposito de entendermos com mais exatidao o alcance que este fenomeno cultural, a poesia,
tem para os gregos, pois este fato condiciona a escolha de Platdo por Homero, como o

principal alvo de sua critica a poesia.

Em nosso segundo capitulo, destacamos a multiplicidade de sentidos que a nogao
de mimesis assume nesse didlogo, mostrando que, a Politéia, ao contrario do Sofista, postula,
principalmente, questdes ético-politicas e s6 secundariamente a dimensdo ontoldgica.
Mostramos que as reflexdes de Platdo acerca da mimese, na Politéia, associam-na ora a
poiesis, ora a praxis, inserindo-se no contexto de uma reflexdo maior, cujos fundamentos
estdo assentados na sua proposta pedagdgica. Producdo e agdo miméticas ndo sdo privilégio
do poeta, nenhum educador pode evita-las. Mas a boa mimese deve integrar um projeto maior
de educagdo, projeto que, na Politéia, implica em fabricar uma cidade com palavras, que sirva
de modelo a ser mimetizado nas agdes concretas dos homens. Poiesis e praxis estdo
intrinsecamente vinculadas, seja na agdo do poeta, seja na fabricacdo do filésofo, reunidas

pela preocupacdo com a formacdo ético-politica dos cidadaos.

Em nosso terceiro capitulo, propomos que o banimento dos poetas significa, na
verdade, o regramento da poesia pelas exigéncias da filosofia platdnica: que o poeta ofereca
imagens de bons e belos modos na sua produgdo poética ¢ represente unicamente o estilo
moderado; é assim que o poeta deve se deixar guiar pelo filosofo, na vida politica. Mostramos
que, através da critica a Homero, o filésofo quer intervir no legado cultural cujo maior
dignitario ¢ o poeta. Platdo critica a poesia mimética pelo fato de ela produzir unicamente
imagens, tendendo, portanto, a se perder no jogo de semelhangas ¢ a afastar-se da busca da

verdade. Defendemos que, ao pensar a poesia postulando valores racionais ou filoséficos, o
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filosofo da ao discurso poético subsidios para que ele se torne mais argumentativo e reflexivo

e, portanto, mais elevado do ponto de vista ético-politico.

Mostramos ainda que, na condenagdo do discurso poético-mimético, Platdo
retoma a polémica de Xenodfanes contra os poetas. Seguindo a perspectiva de Xendfanes, que
censurava a mitologia dos poetas sobre bases religiosas e morais, Platdo propde controlar o
conteudo da poesia centrado em uma dimensdo ético-politica, pois teme a ameaga que
representa para a educacdo dos futuros guardides a ma interpretagdo das imagens poéticas de

Homero, Hesiodo, Esquilo e dos demais poetas.

Ressaltamos que a critica de Platdo aos poetas segue o fim maior de opor o
discurso filosofico aos discursos poético, retorico, politico e sofistico, como o objetivo de
mostrar que s6 os modos de falar e pensar da filosofia podem dar os elementos necessarios
para que estes discursos ultrapassem a mera eloqiiéncia e se deixem contaminar por um /ogos
reflexivo e libertador. Mostramos, principalmente que entender Platdo como um poietés que
recrimina seus iguais, os outros poetas, sO ¢ possivel, se pensarmos que nessa critica ele busca

dar a poiesis uma outra identidade, pensando-a a partir de um referencial filosofico.

Defendemos, finalmente, que, ao criticar a poesia € a mimese, empregando no seu
discurso filosofico elementos tanto da poesia como da mimese, Platdo, na verdade, defende o
uso dessas praticas, desde que elas estejam condicionadas por certos valores ético-politicos.
Aquilo que, a primeira vista, pareceria uma incoeréncia sustenta-se no pressuposto de que
Platdao usa a mimese justamente para diferenciar a filosofia das demais praticas discursivas de
sua época, propondo que, somente mediadas pela filosofia, elas poderdo comportar um

discurso coerente, argumentativo, justo e verdadeiro.

Para concluir, gostariamos de dizer que pensamos que nossa proposta
interpretativa, a de que Platdo realiza uma critica mimética @ mimese dos poetas, estd apenas
sucintamente defendida e desenvolvida neste primeiro trabalho. Acreditamos que ela merece
um desdobramento e uma sustentacdo argumentativa mais detalhados e mais aprofundados em

nossos proximos projetos de pesquisa.
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TABELA I: O VOCABULARIO DA MIMESIS EM PLATAO

ALCIBIADES I
108b5 | LipeioBon
APOLOGIA
23c5 | LipolvTal
AXIOCO
370e2 | Hiunoopevos
CARTAS
II, 311a7 HIJOUUEVOL
111, 319¢4 MIUTIOOUEVOS
V, 321e5 MILOUMEVT)
VII, 336c2 uitpeiofat
CRATILO
414b1 MEMIUT T
423a2 MIHOUMEVOL
423bl1 MIUTIOOUEVOY
423b6 MMM
423b9 MMM
423b10 HIMETTO
423b10 MILMOUMEVOS
423b11 ML TON
423c4 MIOUUEVOUS
423c6 MIMOUVTO
423¢9 MIunols
423d1 utpouuebo
423d1 uipuebo
423d2 utpouuebo
423d3 MIMEITO
423d3 utpouebo
423d7 MO
423d8 MU OELS
423e7 utpgiofat
42408 utpgiofat
424b8 MILOUMEVOS
424b9 Mlunols
425d2 MEMIUNMUEVT
426d7 UIMETO
427a3 MEMIUT T
427a6 MO
427b1 MmOy
430a10 MMM
430b4 MMM MOTO
430b8 MIUTMOTO
430b10 MMM MOTO
430d4 MIUTMOOLY
430e10 MMM
431a3 U100 01
434b2 UIMEITO
434b7 MMM MOTO
437a9 MMM

CRITIAS
107b5 UiPnotv
107¢2 uepipnobai
EPINOMIS
975d2 MUUNTIKT
975d4 UIMOUVTC
975d5 IOt
975d9 MU TIKY
EUTIDEMO
288b8 utpeBov
288cl Utpwuebo
301b2 utperodat
301e8 utperodat
FEDON
105b6 | HipoUpevos
FEDRO
248¢2 Hiunotv
251a3 HEMIUNEVOV
252d2 UIUOULEVOS
253b5 UIUOULEVOL
264¢e6 utperodat
FILEBO
13d3 HIUOUUEVOS
40c¢5 HEMIUNVEVOL
62c2 HIUTOES
GORGIAS
511a2 HInotv
511a5 UILOUYEVOS
511a6 uiouMévov
513b3 N TNV
HIPIAS I
231a2 utpeioBan
287a3 UILOUMEVOS
292c3 Miuoupgvos
HIPIAS 1T
370e11 | LU
LEIS
1, 643c2 MM HOTO
11, 655d5 HIUNUO T
11, 655d7 TN le1e]
11, 667¢10 HIUnotv
11, 668a7 MIMETIKNV
11, 668b2 HIUNPOTL




11, 668b6 uiunOev
HIUTOECOS
I1, 668b10 MIunols
I1, 668d7 MEUIUTMEVCOV
II, 668e5 MEMIUNUEVOV
I1, 669d2 MILOUHEV QL
11, 669¢4 MIUTUO TV
II, 670e5 MM
111, 700d8 M1UOUMEVOL
111, 701¢3 HILIOUHEVOLS
IV, 705¢9 uipetoBot
HIHNOELS
IV, 706a5 MIUno1v
IV, 706b5 HIUTOECOS
IV, 713b3 MU
IV, 713¢6 Hipetotat
IV, 719¢5 HIUTOECOS
VI, 763¢6 MILMOUUEVOL
VI, 764d7 MIUNTIKNV
VII, 795¢2 HILOUMEVCOV
VII, 796b3 HIUMUOTO
VII, 796b4 Hipeiobat
VII, 796¢2 uipetoBot
VII, 798d9 MIUNUO T
VII, 798e5 MIUNUOTOV
VII, 806b2 uipnooacbat
VII, 806b6 uiunoadot
VII, 812¢2 MEUIUNMEVTIV
Hiunov
VII, 812¢7 MIUTIOECOV
VII, 814e4 MIMOUMEVTIV
VII, 815a4 MIHOUMEVTIV
VII, 815a7 utpgiofat
NPT
VII, 815bl MU
VII, 815c4 HIHOUV T
VII, 816a5 MIUnols
VII, 816d8 MIUNUO T
VII, 816e6 uipeioBot
VII, 816e9 MIUNUOTOV
VII, 817b4 giunots
VIII, 829¢c1 MILOUHEV QL
VIII, 830b1 MIHOUPEVOL
VIII, 830¢e2 M1LOUHEVOUS
VIII, 836¢2 MIUno1V
X, 898a5 MMM
X1, 933b2 HIUNUO T
XII, 956b3 MEMIUTHEV
MENEXENO
236e5 uipeioBot
238a5 MEMIUNTOL
248e3 uipeiotat
POLITEIA
11, 373b5 M Tl
11, 382b9 MU
111, 388¢3 mipmooaofal

111, 392d5 UIUNOEWS
111, 393c6 uipgtofal
111, 393¢9 UIUNOEWS
111, 393d1 UIUNOEWS
111, 393d7 uiunols
111, 394b1 UIUNOEWS
111, 394cl1 HIUNOEWS
111, 394d2 UILOUUEVOUS
111, 394d3 UIUOUHEVOUS
111, 394d4 uipgtofoat
111, 394¢l HIUNTIKOUS
111, 394e8 HIUNOEWS
111, 3949 utpgtofot
1II, 395a2 HIMNOoETOL
PN TIKOS
111, 395a3 HIUNUOTO
111, 395a4 utpgiobai
III, 395a5 MIUNUOTE
111, 395b1 UMM UOTO
111, 395b2 UMM UOT O
111, 395b5 utpgiobai
111, 395b6 UMM UOT O
111, 395¢3 utpgiobai
111, 395¢3 UIHCOVTOL
111, 395¢c4 utpgiobai
111, 395¢6 uiunoocbat
111, 395¢7 UIUNOES
111, 395d1 UIUTOELS
111, 395d6 utpgiobai
111, 396a6 UIUT TEOV
111, 396b2 UIUT TEOV
111, 396b7 UipnoovTal
111, 396¢8 UIhTOEL
UIHOUHEVOS
111, 396d6 utpgiobai
111, 396¢6 UIMNOES
111, 396¢7 UIUNOES
111, 397a2 UIPTOETO
111, 397a3 utpgobai
111, 397b1 UIUNOEWS
111, 397d4 kull
111, 398a2 utpgiobal
111, 398b2 UipolTo
111, 399a7 UIUNOOITO
111, 399¢3 UIUAooVTOl
111, 399d5 piunuo
111, 400a7 UIUNHOTO
111, 401a8 UIUNUOTO
V, 458c4 UIHMOUUEVOUS
VI, 491al UIHOUUEVOS
VI, 500c5 pipgtodot
VI, 500c6 adopotouohal
VI, 500c7 pipgtodot
VI, 510b4 utunBeiov
VII, 532a2 utpor T’
VII, 539b4 UIUOUMEVOL
VII, 539¢7 MIUNoETOL
VIII, 547d1 MIUNoETOL
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VIII, 547d8 MIUT)OETOL

VIII, 563b1 MILOUMEVOL

X, 595a5 MIUNTIKN

X, 595b5 MIUT TIKOUS

X, 595¢7 Mmoo

X, 597b3 MU TNV

X, 5972 IS

X, 597¢4 HignTnV

X, 597¢6 MIUNTNS

X, 5978 pignTo

X, 597¢10 HignTnV

X, 598a2 uipeiofat

X, 598b2 utunooofot

X, 598b4 giunols

X, 598b6 MMM TIKT)

X, 598d3 MIUNTY

X, 598d5 MmO

X, 598e5 MU TS

X, 599a6 utundnoousvov

X, 599b4 MIMETO

X, 599b5 MU OO

X, 599c2 MIUNTS

X, 599d3 MU TNV

X, 600c4 utpgiofoat

X, 600e5 MU TS

X, 601a6 utpgiofat

X, 601b9 MU TS

X, 601d2 MIUTIOOUEVTIV

X, 602a3 MU TS

X, 602a8 IS

X, 602a9 ML TON

X, 602al1 HIUT TIKOS

X, 602b1 MIUNOETOL

X, 602b4 MIUNOETOI

X, 602b7 HIUT TIKOV

X, 602b7 HIMEITO

X, 602b8 Hiunotv

X, 602b10 MU TIKOUS

X, 602cl uipetoBot

X, 603al1l MIUNTIKT

X, 603b4 MIUTTIK

X, 603cl HIUTTIKY

X, 603c5 HIMEITO
HUHNTIKY

X, 604el Hiunotv

X, 604e3 mipmooaodal

X, 604e4 UILOUPEVOY

X, 604e6 uiunots

X, 605a2 HIUTTIKOS

X, 605b7 HIUT TIKOV

X, 606c3 HIUTIOE!L

X, 605¢c11 HILOUHEVOU

X, 606d4 MIUnols

X, 607c5 MIunols

POLITICO
274a2 MMM
279¢4 MIMOUUEVOS

288c3 HIPNUOTO
293e3 UEHIUTNHEVOS
293e5 pepiunoBan
297¢3 MU UOTo
297¢4 UILUOUMEVOS
297¢6 UM TV
299d4 UIUNTIKAS
300c5 UIPNUOTO
300d10 ulu&?ﬁ@gl
HIHOVT
300e1 PO
301a2 piunoeocfan
piunoocBot
301a6 UIHGVTC
301a10 UILOUHEVOS
301c3 HIUNUOTOS
303c4 HIUNTOS
306d2 HIUOUUEVT)
306d3 HIUNUO T
PROTAGORAS
326a3 U Tal
342b8 HLLOUEVOL
348a3 utpgioBat
RIVAIS
132b2 | EpipolvTo
SOFISTA
219b1 HUUNTIKT
234b2 MU TIKOV
234b6 MU UOTO
235a8 NtV
235¢2 UIUNTIKAS
235d1 UIUNTIKAS
235e2 MU UOTOS
235e3 UIUOULEVOL
236b1 UIUNTIKAS
236¢1 HIUNTIKNV
241e3 UM TV
264d4 MU HOTO
265a10 HUUNTIKT
265bl1 giunols
267a7 piunots
267a10 ULUT TIKOY
267b7 HIHOUVTAl
UIHOUHEVCOV
267bl11 TSV Le¢
267b12 HIUnoa1To
267¢6 HIHOULEVOL
267d1 NtV
267el Hiunotv
267¢2 Hiunov
267e5 UIUOUHEVOLS
268a6 punTnV
268a7 punTnV
268¢9 MU TIKOV
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TEETETO

148d4 | wipovpevos
TIMEU

19d6 MIUT TIKOV
19d7 MIUNCETOL
19e2 utpeiofat
38a7 HUIHOUUEVOU
39¢2 gignov
40d2 MIUT MO TV

41c5 UIHOUHEVOL
42e8 UIHOUHEVOL
47¢c2 UIUOULEVOL
48e6 HIUno
50¢5 UIPNUOTO
51b6 MU MOT O
69¢5 UIHOUHEVOL
80b7 HIun ot
81b2 utpercfoat
88d7 UIUTTO0
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TABELA II: AS OCORRENCIAS DE POIESIS EM PLATAO

APOLOGIA
22¢5 | moinow
BANQUETE
196e5 TOIT OV
197al TOIT OV
205b8 Toinots
205c1 Toinots
205¢2 TOINCELS
205¢c5 TOIT|OEWS
205¢7 ToINnols
205c8 TOIT|OEWS
CARMIDES
163b9 Toinoiv
163c4 TOINCELS
163d3 TOINOELS
163el TOIT OV
CARTAS 11
311al | mounoeov
CRITIAS
113a4 | moinowv
FEDRO
975b2 Tolnols
975b4 TOIT|OEWS
FEDRO
245a4 ToInctv
245a7 Tolnols
267¢c2 ToInctv
268d1 ToINctv
278c2 ToINctv
GORGIAS
449d4 ToInctv
501¢9 Tolnols
502a8 Tolnols
502b2 Tolnols
502b8 Tolnols
502¢5 TOIT|CEWS
ION
531d1 LMoLV
LEIS
I, 656c4 TTOITOEL
VII, 802b7 TTOIT|CEWS
VII, 811¢9 TTOIT|CEL
VII, 817a5 ToINctv
VIII, 829c¢7 ToInctv

| VIIL, 829e4 | mourjoeot

LISIS
206b6 TOINCIV
206b7 TOINOEL
MENEXENO
239c6 [ moinoiv
MINOS
320e8 TOINOEWS
321a4 TOITOEWS
POLITEIA
11, 366¢7 TOITOE!
111, 390a2 TOITOE!
111, 393d1 TOINOoIS
111, 394b9 TOITOEIS
111, 394c4 TOITOE!
VI, 493d4 TOINCIV
X, 595a3 TOITOEWS
X, 602all TOITOE!
X, 602b9 TOITOEWS
X, 603b7 TOINCIV
X, 603cl TOITOEWS
X, 607a4 TOITOEWS
X, 607b2 TOITOEWS
X, 607¢7 TOITOEWS
X, 608a6 TOITOE!
X, 608b2 TOITOEWS
POLITICO
282a7 [ moinow
PROTAGORAS
316d6 TOINCIV
339a6 TOINoIV
347¢c3 TOITCEWS
SOFISTA
234al TOIN oIV
265b1 ToInolS
266¢5 TOITCEWS
268d1 TOITCEWS
TEETETO
152¢4 TOITCEWS
180c8 TOITCEWS
TIMEU
20e3 TTOIT|OEL
21cl TOIN oIV
21c4 TTOIT|OEL




TABELA III: AS OCORRENCIAS DE PRAXIS EM PLATAO

ALCIBIADES 1
115e10 mpaEiv
115e13 mpaEiv
115e16 mpagecov
117d7 mpagel

APOLOGIA
40b5 | mpav

BANQUETE
180e4 mpakls
181a2 mpokel
183a8 mpakiv
206b2 mpagel

CARMIDES
160cl mpagels
160c4 mpakewv
163b9 mpagews
163c4 mpagels
163d3 mpateis
163el mpagiv
163e10 mpakiv
172al mpaget

CARTAS

IV, 320a2 mpakeis
V,321e4 mpagels

VII, 34042 mpokectv

VII, 343a5 mpakeol

VIII, 353b1 mpagels

VIII, 357b5 mpagels

X1, 359b6 mpakels
CRATILO
386¢7 mpaels
386¢8 mpakels
387al Tpaels
387b8 mpakecov
387¢9 TPGElS
387¢10 mpakls
387d1 Tpaels
419b8 mpakis
CRITIAS
120d2 | mpakecov
CRITON
45¢6 | mpakecos
DEFINICOES
411b12 mpagews
413all mpagews

413b4 mpakels
413¢10 mpoews
413e3 mpateoiv
414b2 mpatews
416al2 mpaExLs
416a34 mpakel
EPINOMIS
988c3 | mpakets
EUTIDEMO
281bl mpagv
281b4 mpoket
306b3 mpatis
EUTIFRON
5d2 mpoket
8e6 mpogews
9b2 mpagv
FEDRO
271d8 | mpakeatv
FILEBO
24¢5 | mpaeoiv
GORGIAS
450b7 TPAEXELS
450b9 mpakis
450d8 mpokeatv
450d9 mpakis
484el mpakiv
499¢8 mpogewy
504d7 mpatels
520e2 mpagecas
525al mpakis
525a5 mpagewy
527¢4 mpoket
HIPIAS T
281c8 mpogewv
292d2 mpoket
340el mpagiv
LACHES
192a5 | mpaeoiv
LEIS
I, 640a4 mpakewv
1, 644¢e3 mpakels
11, 655d6 mpageol
IV, 711c2 mpakewv
1V, 716¢cl mpakis




V, 732¢6 mpokeotv
V, 735d1 mpoewv
V, 737al mpakls
VI, 767al mpakels
VI, 773b2 mpakels
VI, 777d8 mpakels
VI, 783el mpagecws
VI, 783¢2 mpokel
VII, 792¢3 mpakls
VII, 794d6 mpoakewv
VII, 808b4 mpokeotv
VIII, 831d6 mpakiv
IX, 853a2 mpokeotv
IX, 859d4 mpoaewv
IX, 864c4 mpoakewov
IX, 865b1 mpakiv
IX, 865¢e6 mpakels
IX, 867e5 mpakels
IX, 868b4 mpoakewv
IX, 871c3 mpakiv
IX, 874d7 mpakels
IX, 876d4 mpagews
X, 892b5 mpakels
X, 903b9 mpagews
X, 904a7 mpakels
X, 905b6 mpokeotv
X, 908b7 mpakels
X, 910b1 mpokeotv
XI11, 953e6 mpakiv
XI1, 955¢4 mpokews
X1I, 958a5 mpokeot
XII, 960b2 mpagels
XII, 961b7 mpagecov
XII, 962¢3 mpagecov
MENEXENO
237b1 | mpa€iv
MENON
72a3 Tpdewv
799 TpoéLy
79c5 mpaéLg
79¢7 mpaéLg
97b9 Tpdewe
98b8 npdewg
98¢2 npd e
99b2 Tpd el
POLITEIA

I, 332¢3 mpakel

I, 334a3 mpakels
1, 349b6 mpagews
I, 349¢5 mpagews
I, 349¢7 mpagews
I, 35029 mpagiv
I1, 370b2 mpakiv

111, 389¢6 mpagews
111, 396¢6 mpagiv
111, 39926 mpoket
111, 399b4 mpoket
1V, 425d3 mpakels
1V, 434al mpakis
1V, 443¢10 mpakiv
IV, 443e5 mpagiv
mpokel
1V, 444al mpagv
V, 463d1 mpakels
V, 473a2 mpagv
V, 47626 mpagecov
VI, 486¢11 mpagv
V11, 527a7 mpoEews
IX, 577a8 mpokeatv
X, 600a5 mpagels
X, 601d5 mpoEews
X, 603¢5 mpaels
X, 603d3 mpakeal
X, 606d3 mpoket
X, 613¢5 mpokews
X, 619a3 mpaels
POLITICO
258d5 mpogewy
258d9 mpokeatv
280d2 mpatels
284a9 mpakels
284c2 mpakels
289d1 mpates
294b3 mpogewy
300b5 mpagiv
300c11 mpagiv
302al mpakels
304a2 mpatels
304e8 mpakis
305d8 mpagiv
mpaEecov
306e3 mpakewv
307a2 mpakewv
307a9 mpotets
307¢5 mpokeotv
311b2 mpokeot
311b8 Tpakews
PROTAGORAS
326¢3 mpokeotv
328b5 Tpakews
345al mpakis
345b5 mpatis
356b8 mpagv
356d6 mpokeatv
357d7 mpatls
358b4 mpatels
3597 mpatels
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TEETETO
155¢5 mpoEels
177a2 mpakels

TIMEU
19¢7 mpakels
21d5 mpatews
70b4 mpakis

SOFISTA
219¢5 mpakeol
221cl mpagews
224b7 mpagews
234¢2 mpokeotv
262a3 mpokeotv
262b6 mpakels
262b10 mpokels
262c3 mpakiv
262e12 mpokel
266d3 mpagews
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