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“Outrora, as cigarras eram homens, homens que viveram antes do
nascimento das musas. Quando estas vieram ao mundo, e trouxeram a
revelacdo do canto, alguns homens desse tempo deixaram-se
sugestionar de tal maneira por esse canto que, assim embevecidos, se
esqueciam de comer e de beber, tendo morrido sem dar por isso! E
justamente desses homens que provém a espécie das cigarras, que
recebeu das musas o privilégio de, uma vez surgida, ndo ter qualquer
necessidade de se alimentar, podendo por isso, com o estdmago vazio
e 0 papo seco, cantar sempre, desde que nasce até morre, até o
momento de voltar para junto das musas e dar conta dos homens que,
aqui na terra, rendem culto as musas!”

(Platdo. Fedro, 259c)



RESUMO

Com a intencdo de desenvolver uma proposta complementar para o ensino de filosofia na
educacdo bésica, o presente trabalho reflete sobre a utilizacdo dos mythoi como recursos
metodologicos nas aulas de filosofia, recorrendo como referéncia aos mythoi em Platdo e as
suas respectivas tematicas. Em muitos momentos da historia, a poesia é o discurso que
permite a existéncia do conteudo mitico. Ela é uma composi¢cdo que apresenta uma forma
prépria de narrar, transmitindo o contetdo que ¢ aceito como verdade, assim, 0 proprio poeta
é visto como educador. Mas, com Platdo, o mythos se torna recurso metodolégico que leva ao
pensamento filosofico, ndo sendo visto como referéncia da verdade, que sé pode ser alcancada
por meio da filosofia, por isso, o fildésofo critica os poetas, mesmo utilizando os mythoi. De
Hesiodo a Platdo, do mythos ao 16gos, o que estd em jogo é a busca por respostas, sendo a
verdade alvo de dedicacdo tanto dos poetas, como dos filésofos. A qualidade do discurso
muda, movimenta-se. Recorrer aos mythoi € valorizar o inicio desse movimento, alcangando
0s conceitos proprios do discurso filosofico. Assim, analisando o processo realizado por
Platdo, os questionamentos completam-se e promovem reflexdes metodoldgicas que
necessitam de cuidado e de intensa investigacdo para a aplicacdo a realidade escolar. Os
esforcos comecam pelo estudo dos textos platénicos e a consonancia desses textos com 0s
termos e os temas fundamentais no ensino de filosofia, tendo como referéncia a educacgédo
basica, mais especificamente, 0 Ensino Médio. Como exemplos, 0 mito de Theuth (Fedro)
formula questionamentos sobre o papel da escrita na busca pelo conhecimento, o Anel de
Giges (no livro 11 da Republica) permite introduzir temas da Etica, e o mito de Er (Republica,

livro X) auxilia a refletir sobre a existéncia humana ao buscar ter uma alma limpa de injustica.

Palavras-chave: Mythos. Platdo. Ensino. Filosofia. Alétheia.



ABSTRACT

With the intention of developing a complementary proposal for teaching philosophy in basic
education, this paper reflects on the use of mythoi as methodological resources in philosophy
classes, using as a reference Plato's mythoi and their respective themes. At many points in
history, poetry is the discourse that allows mythical content to exist. It is a composition that
presents its own way of narrating, transmitting content that is accepted as truth, thus, the poet
himself is seen as an educator. However, with Plato, mythos becomes a methodological
resource that leads to philosophical thought, not being seen as a reference for truth, which can
only be achieved through philosophy, therefore, the philosopher criticizes poets, even using
mythoi. From Hesiod to Plato, from mythos to 16gos, what is at stake is the search for answers,
with truth being the target of dedication of both poets and philosophers. The quality of
discourse changes, it moves. To resort to mythoi is to value the beginning of this movement,
reaching the concepts specific to philosophical discourse. Thus, by analyzing the process
carried out by Plato, the questions are completed and promote methodological reflections that
require care and intense investigation for application to the school reality. The efforts begin
with the study of Platonic texts and the consonance of these texts with the terms and
fundamental themes in the teaching of philosophy, taking as a reference basic education, more
specifically, high school. As examples, the myth of Theuth (Phaedrus) raises questions about
the role of writing in the search for knowledge; the myth of Gyges (in book Il of the Republic)
allows the introduction of themes of Ethics; and the myth of Er (Republic, book X) helps to

reflect on human existence by seeking to have a soul free from injustice.

Keywords: Mythos. Plato. Teaching. Philosophy. Alétheia.
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INTRODUCAO: O DESPERTAR FILOSOFICO POR MEIO DO MITO

Com o objetivo de desenvolver uma proposta complementar para o ensino de filosofia
na educacdo bésica, o presente trabalho visa analisar e refletir sobre a utilizacdo dos mitos
como recursos metodoldgicos nas aulas de filosofia, recorrendo como referéncia aos mitos em
Platdo e as suas respectivas tematicas. Constantemente, professores da area buscam metodos
de estimular o gosto pela filosofia e, nesse sentido, a utilizagdo dos mitos pode favorecer esse
gosto e aprofundar o aprendizado.

A reflex&o inicial sobre o tema consiste em responder a trés perguntas condizentes
com o ensino da filosofia na educacédo basica: 1- Os mitos apresentados por Platdo estimulam
o interesse dos alunos para a filosofia? 2- Os mitos em Platdo favorecem o ensino dos
conceitos filosoficos? E por fim: 3- E possivel despertar o filosofar e a criticidade dos alunos
por meio dos mitos propostos por Platdo?

A primeira pergunta foca em despertar o interesse dos alunos: arduo desafio encarado
pelos professores na educacdo basica. O anseio de estimular os estudantes para as aulas de
filosofia faz o educador buscar recursos variados, implementando melhorias na sua pratica
pedagogica. Utilizar os mitos em Platdo como meio de atrair a atencdo pode possibilitar o
despertar filoséfico nos estudantes.

O poeta grego, narrador de mitos, antes da introducéo da escrita, no século VIl a.C.,
por querer “modificar o comportamento do publico ao qual ele se dirige, dando-lhe como
modelos os seres que ele evoca” (BRISSON, 2014, p. 21), pode ser considerado “um
verdadeiro educador” (BRISSON, 2014, p. 21). Sob essa perspectiva, os mitos sdo 0s
primeiros elementos da educacao basica da Antiguidade. Em muitos momentos da historia, a
poesia é o discurso que permite a existéncia do contetdo mitico. Ela € uma composicdo que
apresenta uma forma prépria de narrar, transmitindo o conteddo que é aceito como verdade.
Mas, com Platdo, o mito pode ser recurso metodologico que leva ao pensamento filosofico,
nédo sendo visto como referéncia da verdade, que s6 pode ser alcangada por meio da filosofia.

A segunda pergunta ndo quer reduzir o ensino da filosofia a repeticdo de palavras, mas
contribuir com a formacé&o critica do aluno. Para isso, 0s mitos sdo ferramentas e recursos que
podem ser utilizados como ponto de partida, levando o olhar para a filosofia, e, a partir dela,
introduzir conceitos e instigar os alunos ao pensamento critico, favorecendo, assim, a vivéncia
da filosofia no cotidiano.

Ensinar filosofia ndo é apenas ensinar conceitos para que sejam decorados, mas

incentivar o aluno ao filosofar a partir da compreensédo da construgédo conceitual. De Hesiodo



a Platdo, do mythos ao 16gos, 0 que esta em jogo é a busca por respostas, sendo a verdade alvo
de dedicacdo tanto dos poetas, como dos filésofos. A qualidade do discurso muda,
movimenta-se. Recorrer aos mitos € valorizar o inicio desse movimento, alcancando o0s
conceitos proprios do discurso filosofico.

A Ultima pergunta complementa a primeira e a segunda. O entendimento do tema
favorece o exercicio reflexivo e por isso é necessario buscar meios de despertar o interesse
dos alunos sobre 0s assuntos estudados. As narrativas, 0S poemas, 0s contos e as musicas sao
exemplos palpaveis para promover o interesse. Nesse contexto, as artes e suas manifestacdes
tornam-se ferramentas para o pensar filosofico. Os mitos platdnicos podem instigar a
curiosidade, favorecendo o pensar sobre temas que permeiam a vida dos estudantes.

Mas é preciso cuidado! Entender os mitos na obra de Platdo como meio de instigar a
curiosidade ndo significa que Platdo utiliza os mitos como alegoria. O mito tem todo o aparato
ancestral, enquanto a alegoria é utilizada para simbolizar uma ideia. O filésofo recorre aos
mitos buscando descrever e, posteriormente, refletir criticamente sobre as respostas miticas,
construindo um caminho que leva do mito ao pensamento filosofico.

Assim, analisando o processo realizado por Platdo, os questionamentos completam-se
e promovem reflexGes metodoldgicas que necessitam de cuidado e de intensa investigacao
para a aplicacdo a realidade escolar. Os esforgos comecam pelo estudo dos textos platénicos e
a consonancia desses textos com os termos e os temas fundamentais no ensino de filosofia,
tendo como referéncia a educacdo béasica, mais especificamente, o Ensino Médio. Como
exemplos, o Anel de Giges (no livro Il da Republica) permite introduzir temas da Etica; o
mito de Er (Republica, livro X) auxilia a refletir sobre a existéncia humana ao buscar ter uma
alma limpa de injustica e, por fim, o mito de Theuth (Fedro) formula questionamentos sobre o
papel da escrita na busca pelo conhecimento, dialogando com o problema atual das fake news.

Como na filosofia o velho sempre tem a capacidade de se tornar novo, também é
necessario refletir sobre a forma ladica de contar historias — em especial as historias referentes
aos mitos antigos — e seus efeitos no estimulo do interesse e da curiosidade dos estudantes.
Portanto, recorrer as respostas metafdricas que os mitos apresentam é fomentar a critica
filoséfica desenvolvida a partir deles. Assim como fez Platdo e outros filésofos, fazem os
professores comprometidos com ensino-aprendizado, buscando selecionar metodos
pedagdgicos diferenciados para as aulas de filosofia.

O produto final vai ao encontro da proposta de ensinar filosofia a partir dos mitos em
Platdo. Por isso, a elaboracdo de banners em formato de historia em quadrinho, viabiliza a

avaliacdo dessa construcdo, ficando disponiveis para os professores analisarem, estudarem e
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utilizarem em sala de aula. Sendo um recurso complementar para a preparagdo do
planejamento e para a préatica do ensinar filosofia na educacao béasica, os mitos em quadrinhos
favorecerdo o entendimento do contetdo, a formulacdo de reflexdes criticas e a construcao da
autonomia dentro da perspectiva do protagonismo juvenil, estimulando no estudante o gosto
pela filosofia.

Com isso, fica clara a necessidade de identificar a relacdo dos mitos com a filosofia a
partir das analises das obras de Platdo, diferenciando mythoi e 16goi, analisando suas possiveis
implicacdes. Esse processo ndo comecga e nem termina com Platdo. Por exemplo, com os
filésofos da natureza, nasce a necessidade de buscar resposta além das apresentadas pelos
mitos. J4 com Aristoteles, ha “uma analise notavelmente sutil da tragédia e [ele] adota uma
atitude conciliadora em relacdo a alegoria” (BRISSON, 2014, p. 59). Portanto, surgem varios
guestionamentos sobre o lugar do mito na filosofia, sendo um desafio redescobrir esse lugar
na atualidade brasileira e, assim, fundamentar sua utilizacdo mitica para as aulas de filosofia
no ensino bésico.

No campo teorico, entender as diversas no¢des da definicdo de mito permite estipular
um caminho para estudar as simbologias contidas nesse discurso, resgatando os principais
pontos e selecionando a perspectiva a se trabalhar com tal forma de conhecimento. Na prética,
esse caminho sendo tragado favorece a introducdo de temas e conceitos em sala de aula que
colaboram com a formacdo do sujeito critico, reflexivo e que busca construir sua autonomia.

Ao analisar a relacdo dos mitos e da filosofia em Platdo, € preciso recorrer a autores
que sdo referéncias ao explorar o assunto. Dentre eles, destacam-se Mircea Eliade, com a obra
O Sagrado e o profano, apresentando investigacOes sobre as esséncias das religifes e as
reatualizacBes dos mitos; Luc Brisson, com A introducdo a Filosofia do Mito, no qual se
encontra a explicacdo das diversas fun¢bes dos mitos ao longo dos tempos, assim como uma
analise dos mitos que ocorrem nos dialogos; e JAA Torrano, com O pensamento mitico no
horizonte de Platdo, possibilitando a reflexdo sobre a relacdo do mito com a filosofia e a
verdade, tendo como referéncia Hesiodo e Platéo.

Com efeito, Eliade apresenta o mito como a resposta a um mistério que o homem sé
pode conhecer se lhe for revelador (ELIADE, 2018, p. 84). Percebe-se que o proprio mito se
torna um mistério ao buscar o desvendar de outros mistérios. Por exemplo, ao responder sobre
0 mistério da existéncia, surgem outros mistérios, criando no imaginario humano a existéncia
de deuses, semideuses, monstros e outros seres. Mesmo assim, € nitido que 0s mitos antigos,

ao serem revelados, satisfaziam em parte a necessidade humana de encontrar respostas.
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Afinal, narravam o surgimento do mundo, das coisas e da existéncia. Mas quais eram as
perguntas?

Em muitos momentos, as perguntas dos mitos sdo semelhantes as perguntas feitas pela
filosofia como, por exemplo, “Por que as coisas existem?” ou “Por que a existéncia ¢ de tal
modo?” Para Eliade, cada mito vem mostrar como determinada realidade veio a existéncia e
“narrando COMO vieram & existéncia as coisas, 0 homem explica-as e responde indiretamente a
uma outra questdo: por que elas vieram a existéncia?” (ELIADE, 2018, p. 86).

Ja Brisson, ao analisar o termo mito, retoma a transcricdo do grego antigo mythos,
descrevendo o uso do termo por Platdo, que recorre a0 mito ndo apenas no sentindo
metaforico, mas também no ‘“ndo metaforico”. Nesse ultimo, Platdo é bastante critico. Nem
tanto quanto a fabricacdo de mitos, mas quanto a imitacdo que advém a partir da fabricacao.
Na imitagdo, o autor do mito entra no esquecimento. Quando o autor perde seu ‘“eu”,
desaparecendo-se nas diversas reproducdes dos mitos, ha uma imitacdo. Brisson (2014, p. 40)
coloca essa imitagdo como algo insuportavel para Platdo, causando confusdo entre discurso e
realidade.

Sobre a relacdo entre discurso e realidade, é preciso recorrer ao conceito de logos nas
obras platdnicas. Brisson destaca que, desde Homero até Platdo, o sentido de mythos foi sendo
modificado. Isso ocorreu em funcdo do lugar que o logos foi ocupando na “fala”. Mythos e
Logos, em Platdo, sdo diferentes formas de discurso. Logos é verificavel e argumentativo,
enquanto mythos ¢ um “[...] discurso inverificavel e ndo argumentativo [...]” (BRISSON,
2014, p. 43).

Torrano, refletindo sobre o mito e a verdade em Hesiodo e Platdo, descreve as
aproximacdes entre os dois. Enquanto a Teogonia de Hesiodo fala das verdades vindas das
musas, a Republica de Platdo fala do mito e da poesia. O mythos € analisado como forma de
linguagem que pode conter a verdade, seja em primeiro grau ou em outros graus. Para avaliar
a verdade contida nessa forma de linguagem, a teoria do conhecimento de Platdo apresenta a
dialética como ferramenta. Portanto, em Hesiodo as musas revelam a verdade, enquanto em
Platdo, é a dialética que compete esse papel. Ambas direcionam para a nocdo de verdade
como alétheia. Torrano, esclarecendo o termo, traduz alétheia por re-velagGes.

Ao contar o mythos, a poesia de Hesiodo torna-se um meio de educar. Nesse sentido,
na educacao basica pode-se refletir sobre a melhor forma de utilizar as narrativas miticas no
aprendizado. Para isso, é necessaria uma hermenéutica do mito que se fortaleca na dialética

platénica e, assim, auxilie a encontrar o caminho para o discurso filoséfico.
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Assim, o mythos é reconhecido por Platdo como recurso que possui importancia e,
portanto, pode ser usado a favor da filosofia, mesmo ndo sendo uma forma de resposta que se
caracteriza como discurso argumentativo. Contudo, é preciso cuidado para ndo inverter a
ordem, colocando o mythos como detentor da verdade, reduzindo a filosofia como ferramenta
de interpretacdo. “[...] E preciso, antes, buscar a verdade 14 onde ela se encontra, isto é, no
discurso filosofico e, sobretudo, ndo utilizar esse saber para transformar a falsidade do mito
em verdade [...]” (BRISSON, 2014, p. 55).
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1. DESENVOLVIMENTO DO CONCEITO DE MITO

Para desenvolver a reflexdo sobre o termo mito, a filosofia precisa reconstruir com a
etimologia e a teogonia a esséncia da palavra em sua origem. Isso implica em estudar e
entender 0 antigo contexto em que o mythos é o sagrado manifestado no mundo, sendo por
um periodo a linguagem pedagogica utilizada na formag&o dos individuos da polis. Dizer que
0 contexto do mythos é antigo nédo significa que o mythos € um discurso que ficou no passado,
pois 0 mythos hoje se manifesta em diversas formas. As vezes, manifesta-se com semelhanca
ao seu significado original, outras vezes, com significacdes distorcidas e imprecisas.

O ser humano ndo s percebe que o mundo existe, mas se da conta da existéncia do
cosmo, dos seres e das coisas Visiveis e invisiveis ao passo que vai evoluindo. Nessa légica,
surge 0 anseio por respostas sobre o incompreendido, sobre 0 que se esconde dos sentidos.
Esse anseio ndo funda apenas os mythoi, mas funda a filosofia, as religides e a prépria ciéncia.
Na educacdo bésica, a filosofia pode esclarecer as especificidades dessas formas de
conhecimento, auxiliando o aluno na reflexdo critica sobre as perguntas e respostas criadoras
de mundo. Vale ressaltar que o educador € o guia desse esclarecimento.

Nesse contexto, o mythos € introduzido na educacdo basica como discurso semelhante
e diferente, a0 mesmo tempo, do discurso filoséfico. Semelhante nas perguntas iniciais e
diferente nas respostas oferecidas. Mas 0 mythos narrado, muitas vezes, encontra uma relacao
estreita com a filosofia, e isso € perceptivel em Platdo que, mesmo incorporando os mythoi em
seus dialogos, levanta problemas nessa forma de educar, incentivando o conhecimento obtido
pelas vias filosoficas.

Platdo tem clareza do significado dos mitos de sua época, apresentando, no livro Il da
Republica, sua visdo ao discurso e ensinamento mitico: “As que nos contaram Hesiodo e
Homero — esses dois e 0s restantes poetas. Efectivamente, sdo esses que fizeram para o0s
homens essas fabulas falsas que contaram ¢ continuam a contar.” (377d). Em Platdo, a
necessidade do recurso mitico na educacdo das criancas ndo pode resultar de uma
interpretacdo alegorica pela “incapacidade das criangas para compreender a intepretacdo
alegdrica” (BRISSON, 2014, p. 55). O educador deve selecionar as narrativas mitologicas
mais adequadas ao uso pedagogico e conduzir essas narrativas ao discurso filosofico.

Outra necessidade nos estudos sobre os mythoi € analisar as duas formas de ver e viver
0 mundo. A primeira forma é a sagrada, experiéncia realizada pelo homem religioso que
enxerga 0 mundo como espago sagrado. O sagrado funda o mundo, significa 0 mundo e

permite que o mundo seja mundo. A segunda forma € a profana, prépria do homem néo
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religioso, que compreende o mundo como espago Unico, sem apego ao divino e ao sagrado
(ELIADE, 2018, p. 19).

A construcdo do imaginario mitico, no homem religioso, responde perguntas e funda o
préprio mundo. J& 0 homem nao religioso apega-se a ciéncia e a filosofia como busca de
resposta para o que ainda € incompreendido. Mas isso ndo significa que o homem religioso
deixa de lado a ciéncia e a filosofia, nem significa que o homem ndo religioso deixa de ser
influenciado pelo imaginario mitico no seu cotidiano. A indagacdo filoséfica permanece no
homem religioso e especifica-se nas duvidas, e 0s rituais miticos permeiam a vida do homem
ndo religioso e s&o incorporados na cultura.

Durante a formulacdo das aulas de filosofia no ensino médio, os professores, por
vezes, recorrem a diciondarios no preparo do material didatico. Os bons dicionarios de filosofia
contribuem para o inicio do entendimento dos termos, proprios ou ndo, dessa area do saber.
Como exemplo, a contribuicdo enciclopédica de Japiasst e Marcondes auxilia nas primeiras

impressdes filoséficas sobre o que é mito e sua relacdo com a filosofia:

Mito (gr. Mythos: narrativa, lenda) 1. Narrativa lendaria, pertencente a tradigdo
cultural de um povo, que explica através do apelo ao sobrenatural, ao divino e ao
misterioso, a origem do universo, o funcionamento da natureza e a origem e 0s
valores basicos do proprio povo. Ex: o mito de Isis e Osiris, 0 mito de Prometeu etc.
O surgimento do pensamento filosofico-cientifico na Grécia antiga (séc. VI a.C.) é
visto como ruptura com o pensamento mitico, jA que a realidade passa a ser
explicada a partir da consideracdo da natureza pela propria, a qual pode ser
conhecida racionalmente pelo homem, podendo essa explicagdo ser objeto de critica
e reformulacio; dai a oposicéo tradicional entre mito e logos. (JAPIASSU, 2006, p.
189)

Na explicagdo de Japiassu e Marcondes trés ideias merecem um estudo em
profundidade: 1) mito é narrativa com apelo ao sobrenatural; 2) muitas vezes a filosofia é
vista como ruptura do pensamento mitico; 3) ha oposicao entre mythos e 16gos. Partindo desse
inicio, o estudo do mito em sua raiz exige fundamento tedrico baseado em autores que se
dedicaram na construcdo histérica, antropologica e teologica do termo. Esses tedricos

colaboram com o estudo sobre os mitos, sem deixar de lado o papel da filosofia.
1.1. Definigdo do conceito de mito
Mircea Eliade, em sua obra O sagrado e o profano, atribui ao mito papel importante

no espago € no tempo: “¢ o mito que revela como uma realidade veio a existéncia” (ELIADE,

2018, p. 70). Se o mito revela, logo, é entendido como revelacdo. Nesse sentido, o professor
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JAA Torrano, na obra O pensamento mitico no horizonte de Platéo, recorda do quarto grau de
verdade, revelagdes: “Alétheia, ‘revelagdes’, ¢ o nome que designa a natureza mesma das
Musas e assim € o outro nome de Memoria” (TORRANO, 2013, p. 38). Em Hesiodo, os mit0s
sdo revelados pelas musas, sendo, portando, um discurso. Sobre o discurso, na Introducéo a
filosofia do mito, Luc Brisson relembra Platdo e descreve: “1) o discurso é um entrelagamento
de nome(s) e de verbo(s); 2) ele sempre se aplica a alguma coisa; 3) e, por consequéncia, ele
deve ser verdadeiro ou falso” (BRISSON, 2014, p. 44).

Longe de apresentarem interpretacdes diferentes do mesmo conceito, 0s autores
apontados véo construindo suas reflexdes com profundas semelhancas entre si. Por exemplo,
o0 termo mito, em Eliade, enquanto revelacéo, ndo difere das propostas de Torrano e Brisson.
Assim como em Torrano e Brisson encontram-se as nogdes e criticas platdnicas sobre os
mitos. Cada um deles oferece ferramentas e reflexdes que constroem a compreensdo sobre o
assunto. Portanto, para entender melhor o significado de mito, é fundamental analisar o
desenvolvimento do conceito elaborado pelos trés autores.

Para Eliade, 0 mito é a revelacdo de determinada histdria sagrada. Para entender o que
faz uma histéria ser sagrada, € preciso recorrer ao tempo em que 0 mito conta uma historia
primordial. O tempo, no contexto do mito, n&o é o tempo historico, localizado na histdria, mas
esta ligado & cosmogonia na qual se passa 0 tempo dos deuses. E no mito enquanto

acontecimento primordial que se encontra a revelagao:

O mito conta uma histéria sagrada, quer dizer, um acontecimento primordial que
teve lugar no come¢o do Tempo, ab initio. Mas contar uma historia sagrada equivale
a revelar um mistério, pois as personagens do mito ndo sdo seres humanos: sao
deuses ou heroéis civilizados. Por esta razdo suas gesta constituem mistérios: o
homem ndo poderia conhecé-los se ndo lhe fossem revelados. O mito é pois a
histdria do que se passou in illo tempore, a narragdo daquilo que os deuses ou 0s
Seres divinos fizeram no comeco do tempo. [...] (ELIADE, 2018, p. 84)

Os personagens dos mitos sdo deuses e herdis que sé podem ser conhecidos pela
revelacdo. Por isso, Eliade apresenta 0 mito como historia do que se passou no tempo dos
deuses. Essas historias sdo revelacdes dos mistérios para 0s quais, na maioria das vezes, a
razdo humana encontra dificuldade na obtencéo de respostas.

Nessa construcdo da definicdo de mito, por Eliade, além da revelacdo, outras duas
ideias sdo importantes no trecho da citagdo acima. Primeiramente, a expressdo do tempo in
illo tempore, que se remete ao tempo mitico, o tempo dos deuses, 0 tempo cosmogdnico. Em

seguida, o termo narragdo, que fundamenta a definicdo apresentada por Eliade: “o mito &,
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pois a histdria do que se passou in illo tempore, a narracdo daquilo que os deuses ou 0s Seres
divinos fizeram no comego do tempo.” (ELIADE, 2018, p. 84).

A partir do momento em que o0 mito é narrado, acontece a proclamacéo das origens
dos tempos, tornando-se revelacdo da verdade absoluta, assim, “uma vez ‘dito’, quer dizer,
revelado, o mito torna-se verdade apoditica: funda a verdade absoluta” (ELIADE, 2018, p.
84). Sobre o contetdo dessa proclamacéo, compreende-se:

O mito proclama a aparigdo de uma nova ‘situagdo’ co6smica ou de um
acontecimento primordial. Portanto, ¢ semelhante a narracdo de uma ‘criacdo’:
conta-se como qualquer coisa foi efetuada, comegou a ser. E por isso que 0 mito é
solidario da ontologia: So fala das realidades, do que aconteceu realmente, do que
manifestou plenamente. (ELIADE, 2018, p. 85)

Eliade, ao trazer a nocdo de mito enquanto proclamacéo, permite um leque amplo de
reflexbes. Por exemplo, com o esclarecimento do contetdo da proclamacgdo, é notével
concluir que as religiGes usam o discurso mitoldgico nas fundagdes de suas bases, narrando a
criagdo, o comeco dos tempos, revelando, assim, a realidade. Entdo, o mito permanece
também, na atualidade e ndo apenas nas historias antigas de deuses, mas, nas entranhas de
todas as religides.

Em acordo a mesma nogdo de mito enquanto “revelagdo” tal como articulada pelo
estudioso romeno, € que o professor Torrano recorre as defini¢cbes de mito tanto em Hesiodo,
guanto em Platdo. O estudo do poema Teogonia fundamenta a nocdo de mito a partir da
prépria linguagem utilizada pelas musas. Torrano refere-se a palavra mython, que aparece no
verso 24 da Teogonia, e, com isso, oferece a mesma nogéo de mito configurada por Platéo:

No verso 24, aparece a palavra mython. Nesse verso, a palavra mython é sindbnimo
de l6gos, como é sindnimo de épos. Estas palavras mythos, 16gos e épos designam o
ato de fala, e designam essa experiéncia da linguagem que se documenta nesses
supracitados versos de Hesiodo. Esses versos trazem implicito um conceito de mito
como forma de linguagem. A riqueza desses versos nos permitiria encontrar neles
todo um conceito de mito como o que Walter F. Otto expbe em seu livro Dionysus
Myth and cult. N6s encontrariamos também um conceito mais amplo de mito, que
fala ndo s6 de uma experiéncia religiosa de mito e de culto grego arcaico, mas
também um ambito mais amplo da experiéncia da palavra, de que Platdo participa,
como herdeiro e intérprete de seu legado tradicional. (TORRANO, 2013, p. 32)

Percebe-se em Torrano que o termo mito é amplo, assim como em Eliade (quando
propde o mito como proclamacgdo). Em Torrano, 0 mythos é entendido como experiéncia da
linguagem, sendo apresentado, no contexto da Teogonia, como sinénimo de 16gos. 1sso ocorre
por mythos e 16gos pertencerem a mesma experiéncia conceitual, a saber, a uma mesma forma

de linguagem. Ambos sédo atos da fala, experimentados como linguagem que néo se restringe
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a palavra, formando, portanto, culturas e ideias. As proprias musas referem-se a si mesmas
como mythos ao se apresentarem a Hesiodo. Definem-se como mythos, revelam-se aos
humanos como mythos, a0 mesmo tempo em que séo as portadoras da linguagem que narra o

discurso mitico:

A palavra mythos aqui, no verso 24, se refere as palavras com que as Musas mesmas
se apresentam a Hesiodo, com que as Musas mesmas se definem a si mesmas e ao
que é, perante elas, a realidade humana. Em trés versos hexametros, as Musas se
apresentam a Hesiodo: primeiro, definem a realidade humana como o interlocutor
delas a quem interpelam, e depois se apresentam a si mesmas como senhoras cujo
dominio é o das mentiras e das revelagdes. Nesses trés hexadmetros, o mito se vé do
ponto de vista do mito mesmo. (TORRANO, 2013, p. 32)

Portanto, as musas,’ ao se apresentarem como mito e sendo elas as senhoras que
dominam as mentiras e as revelacdes, definem a nocéo do que é o mito a partir do mito, em
uma espécie de metalinguagem. Dizem as musas: “Sabemos muitas mentiras dizer simeis aos
fatos, e sabemos, quando queremos, dar a ouvir revelagdes” (Teogonia, v. 26). Com isso,
Torrano recorda os graus de verdade, sendo “Revelag¢do” o ultimo grau.

O primeiro grau da verdade aparece no inicio da fala das musas: “Sabemos muitas
mentiras dizer”. Ou seja, a verdade de saber dizer mentira (pseudéa) ou a mera privacdo da
verdade; o segundo grau € a verdade que os homens podem verificar e comprovar por si
mesmos a realidade (com o ato de filosofar, de observar, de fazer ciéncia); o terceiro grau é o
das aparéncias e da similitude (homofa); o quarto grau é o das revelagdes (Alétheia).?

As musas, sendo as senhoras que dominam as mentiras e as revelacfes, possuem a
capacidade de se deslocarem do primeiro ao quarto grau de verdade. Assim, os mitos podem
dizer muitas mentiras sobre os fatos, mas também podem revelar as verdades. Se o primeiro
grau da verdade (a privacao da verdade) pode ser superado pelos homens no segundo grau (as
verificaveis), supde-se que o quarto grau é compreendido por ser revelado. E nesse sentido
que o mito é revelacdo, sendo o termo revelacdo pertencente ao quarto grau de verdade,

entendido pela palavra de origem grega alétheia:

A similitude dos simeis (homofa), que vincula as mentiras das Musas as verdades
que 0 homem mesmo pode comprovar, essa similitude se da em face deste outro

! Na obra Mestres da Verdade na Grécia Arcaica, Marcel Detienne discorre sobre a funcdo das Musas: “Qual ¢ a
funcdo das Musas, segundo os termos da teologia do discurso que se expde na Teogonia? As Musas reivindicam
orgulhosamente o privilégio de ‘dizer a verdade (alétheia geysasthai)’.” (DETIENNE, 2019, p. 19).

2 Torrano analisa a sentenga das Musas em lingua grega: “idmen pseddea polla légein etymoisin homoia. idmen
d’, eut’hélomen, alétheia gerysasthai”. Sendo as palavras pseddea, etymoisin, homofa e alétheia os graus de
verdade e de conhecimento apresentados pelas musas. Pseldea ndo é um grau de verdade, pois a palavra é
compreendida como mentira, mas, no conjunto da frase idmen psetdea polla légein, compreende-se o primeiro
grau da verdade no conhecimento proclamado pelas Musas no todo da frase: “Sabemos dizer muitas mentiras”.
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(quarto) grau de verdade: a suprema e plena presenca das Musas e de suas
“revelagbes”. Alétheia, “revelagdes”, é o nome que designa a natureza mesma das
Musas e assim &€ o outro nome de Meméria (Menmosyne, mde das Musas).
(TORRANO, 2013, p. 38)

As proclamagdes das Musas enquanto alétheia implicam em conceber essa verdade
como dom dos deuses: “Sob essa perspectiva, todo fruto do esfor¢o humano necessariamente
¢ visto como um dom dos Deuses” (TORRANO, 2013, p. 38). A partir das Musas, conclui-se
gque 0s mitos sdo narrativas que dominam as mentiras e as verdades. Nesse ultimo caso, a
verdade é revelagio, alétheia.’

Torrano compreende que a nocao platonica de mito, inicialmente, ndo difere daquela
de Hesiodo. O filésofo grego também parte da no¢do do mito como agdo da linguagem, mas
uma forma de linguagem diferente do logos. Segundo a traducéo de Torrano (2013, p. 42), do
trecho 376b9 da Republica: “Tal como quem narra o mito e tem lazer, eduquemos com
doutrinas filosoficas os homens”. Para o estudioso, Platdo compreende o mito como narragao,
porém, a verdade contida no mito enquanto alétheia s6 é possivel pela filosofia, ou seja, pelo
discurso do 16gos. A diferenca consiste em: “mythoi, ‘palavra narrativa’; ¢ 16goi, ‘doutrina
filosofica’, ‘enunciado filosofico’” (TORRANO, 2013, p. 42).

Portanto, Torrano aponta a definicdo de mito pelo proprio mito e também especifica o
sentido de mito em Platdo, diferenciando mythoi de l6goi. Essa distincdo fundamenta a
proposta de ensinar filosofia por meio dos mitos, pois, “reconhecida essa distingao de sentido
dos vocabulos mythoi e l6goi, propde-se que a educagdo filosofica principie ‘pela palavra
narrativa’ (en mythoi).” (TORRANO, 2013, p. 42).

Mas ainda é necessario retornar as contribuicdes de Brisson para concluir a analise do
termo “mito” e diferenciar 10gos de mythos. Recapitulando a nogdo de discurso: “1) o discurso
é um entrelacamento de nome(s) e de verbo(s); 2) ele sempre se aplica a alguma coisa; 3) e,
por consequéncia, ele deve ser verdadeiro ou falso” (BRISSON, 2014, p. 44). Sabe-se,
portanto, que mito € discurso. Mas qual é a diferenca entre o discurso do mythos e aquele do
I6gos? Para Brisson, identificar essas diferencas engloba maior profundidade para a

compreensdo dos mitos:

O sentido de mpythos, cuja etimologia ndo € conhecida, sofreu profundas
modificagdes de Homero a Platdo, em funcdo do lugar cada vez mais importante
tomado pelo 16gos no vocabulario da ‘fala’. No limite, com efeito, 16gos recebe a
heranga de épos e de mythos. 1ss0 é 0 que explica por que Platdo consegue assimilar

% Detienne atribui a Homero o primeiro registro do termo alétheia: “Quando aparece no preludio do poema de
Parménides, Alétheia ndo brota totalmente armada do cérebro fildsofo. Sua historia € longa. No estado da
documentacao, ela comeca com Homero” (DETIENNE, 2019, p. 3).
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mythos a 10gos tomado no sentido de ‘discurso’ em geral. Mas os valores agregados
a raiz leg- e a evolugdo semantica de l6gos tornam qualquer identificagdo de mythos
a légos ndo somente impossivel, mas suscitam também um grande ndmero de
oposi¢des, das quais as duas principais: 1) mythos como discurso inverificavel e ndo
argumentativo: 2) 16gos como discurso verificavel e argumentativo. (BRISSON,
2014, p. 43)

Especificando o discurso do mythos como inverificavel e ndo argumentativo, e
especificando o discurso do 16gos como verificavel e argumentativo, é possivel entender a
proposta de Platdo sobre o 6gos, diferenciando o tipo de linguagem do 16gos e do mythos.
Assim, a linguagem do l6gos, do discurso verificavel, torna-se uma oposicado ao discurso do
mythos, discurso inverificavel. Sendo a nogdo de logos, em Platdo, apresentada com aspectos
diferentes da referente a nocdo de l6gos usada por Homero e Hesiodo, torna-se impossivel
associar 16gos e mythos:

Em Platdo, o 16gos ndo designa apenas a linguagem como performance, isto €, o
discurso geral, mas também — e sobretudo — o discurso verificavel. E bastante
evidente que as relagdes existentes entre mythos e l6gos tomado nesse sentido
podem apenas ser relacio de oposigdo. E no Sofista (259d-264b) que Platdo define
16gos com o sentido de ‘discurso verificavel’, definigdo que, mutatis mutandis, pode
servir de modelo para uma definicdo do mito como discurso inverificavel.
(BRISSON, 2014, p. 43)

Essa argumentacdo sobre os discursos verificavel e inverificavel questiona, também, o
lugar da alétheia enquanto revelacdo da verdade. Pois, partindo da logica de que o discurso
verdadeiro é o verificavel e o discurso privado de evidéncias é o inverificavel, ndo seria
possivel alcancar a revelagdo alétheia sem recorrer a filosofia.* Alétheia se aproxima mais de
I6gos do que de mythos e, assim, € mais provavel que ela seja alcangcada por vias filoséficas
do que por narrativas miticas. Mas, por que o mito é um discurso inverificavel? Brisson
responde com o seguinte argumento: “seu referente se situa em outro nivel da realidade,
inacessivel tanto ao intelecto quanto aos sentidos” (BRISSON, 2014, p. 49). Assim, o escritor
canadense observa que o discurso também pode ser argumentativo ou narrativo. O narrativo,
proprio do mito, ndo tem obrigacdo de ser verificavel. E esse discurso narrativo que revela
para um grupo como a realidade veio a existéncia, satisfazendo, em parte, as davidas e as

indagagGes cosmogonicas:

4 Sobre a relagdo da filosofia com a alétheia, Detienne argumenta: “Com efeito, quando a reflexdo filoséfica
descobre o objeto proprio a sua pesquisa, quando se destaca do fundo de pensamento mitico no qual a
cosmologia dos jonios ainda se enraiza, quando ataca deliberadamente os problemas que nunca mais deixardo de
chamar sua atencéo, ela organiza seu campo conceitual em torno de uma nogao central que passara a definir um
aspecto da primeira filosofia como tipo de pensamento e do primeiro filésofo como tipo de homem: Alétheia ou
‘Verdade’.” (DETIENNE, 2019, p. 3).
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A oposicao mythos/légos pode ser interpretada ndo apenas como a oposigao discurso
verificavel/discurso inverificavel, mas também, como a oposicdo discurso narrativo
(ou narrativa, mais simplesmente)/discurso argumentativo. Enquanto a primeira
oposicdo se funda sobre um critério externo: a relacdo do discurso com o referente
ao qual se supBe que ele remeta, a segunda depende de um critério interno: a
organizacdo de seu desenvolvimento. Deve-se notar que essa Ultima oposic¢éo so faz
sentido em um contexto filoséfico, dado que a histéria, assim como o mito, pertence
a narrativa. (BRISSON, 2014, p. 52)

Desse modo, com Eliade, Torrano e Brisson a construcdo do entendimento do termo
mythos remete a histdria das religides, da filosofia e da cultura e, portanto, € um amparo
teoldgico, pedagdgico e antropoldgico. Assim, se for possivel sintetizarmos o significado do
mito, talvez possamos entendé-lo como o discurso narrativo inverificavel do que se passou in
illo tempore (tempo dos deuses e seres divinos) buscando proclamar (de uma forma néo
argumentativa) a revelagdo de uma nova “situagdo” cosmica ou de um acontecimento
primordial.

Vale observar que analisar essa no¢do leva a percepcdo de que, na atualidade, o termo
mito é constantemente deturpado. Porém, mesmo em seu mau uso, existem aspectos em
comum com a analise apresentada. Jogadores de futebol, atores e politicos sdo tidos, muitas
vezes, como mitos. Ora, se mito é um discurso narrativo inverificavel, logo, a definigcdo desses
personagens como mito parece semelhante a definicdo original da palavra mito. Por exemplo,
0 que faz um politico ser politico é muito mais o discurso narrativo do que as agdes e as
argumentacdes. O discurso politico, em diversas vezes, é um discurso inverificavel que da a
impressao de revelar para um grupo de apoiadores uma determinada situacdo cadtica que sera
resolvida por determinado agente publico ou candidato a alguma cadeira do ambito da
politica. Por ser inverificavel, o discurso sd precisa convencer, ndo precisa ser verdadeiro,
mesmo que as evidéncias apontem a possibilidade do contrario. Perde-se, nessa deturpacdo, a
nogdo de que a politica é sobremaneira humana e, portanto, o uso do discurso mitico na
politica é indevido. A politica ndo explica a existéncia, mas visa oferecer solucdes para seus

problemas praticos.

1.2. Mito e Cosmogonia

Ap0s analisar o mito em seu conceito original, duas consideracdes serdo retomadas: 1)

0 tempo do mito é cosmogobnico e ndo historico; 2) o mito narra, proclama, revela uma
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verdade apoditica.’> A verdade, nesse sentido, é tida como absoluta, sendo fundada pelo
proprio mito. Assim, “o mito proclama a apari¢do de uma nova ‘situagdo’ cosmica ou de um
acontecimento primordial” (ELIADE, 2018, p. 85).

A narracdo do mito é também narracdo da criacdo de algo: uma forma de explicar
como as coisas surgiram, buscando solugdes para 0s questionamentos sobre a existéncia
daquilo que ¢ real. Nesse sentido, mesmo nao sendo um tempo histoérico, o mito “s6 fala das
realidades, do que aconteceu realmente, do que se manifestou plenamente” (ELIADE, 2018,
p. 85). Logo, é necessario analisar 0 apego ao mito cosmogonico e a funcdo do tempo
cosmogonico.

Nas aulas de Filosofia, ensina-se que Tales de Mileto estuda racionalmente a natureza
com o objetivo de encontrar a arché (o principio de todas as coisas). Nesse contexto do
nascimento do pensamento caracterizado como filoséfico, inicia-se uma nova tentativa de
explicar a origem do mundo, sendo esse periodo conhecido como cosmoldgico. Todavia,
surge o risco de o professor considerar o inicio da filosofia como o fim do pensamento mitico,
desconsiderando o tempo cosmogdnico do mito, colocando o tempo histérico como um corte
radical que divide o tempo das revelagdes apoditica miticas e o tempo das revelacdes
filosoficas.

A cosmogonia ndo pode ser confundida com o “periodo histérico cosmogonico” e,
certamente, o periodo histérico cosmogdnico ndo pode ser entendido como detentor exclusivo
da explicacdo mitica do cosmo. Tampouco, a cosmologia e 0s periodos posteriores podem ser
compreendidos como fim da cosmogonia mitica. Por exemplo, as influéncias das mitologias
camufladas nas midias exercidas sobre os pensamentos e vivéncias das pessoas na atualidade:
“O cinema, esta ‘fabrica de sonhos’, retoma e utiliza inimeros motivos miticos: a luta entre o
Herdi e 0 Monstro, os combates e as provas iniciaticas, as figuras e imagens exemplares (a
‘Donzela’, o ‘Her6i’, a paisagem paradisiaca, o ‘inferno’, etc.).” (ELIADE, 2018, p. 167)

Para especificar o0 mito a partir da cosmogonia, é preciso esclarecer que o mito ndo
morreu com o surgimento da cosmologia e muitos menos deixou de ter relagdo com a cultura
ao longo dos tempos. A forma de enxergar o mundo foi ampliada, mas ndo excluiu outras
formas. Nesse sentido, Eliade especifica duas modalidades de experimentar o mundo: a

sagrada (tipica do homem religioso) e a profana (tipica do homem néo religioso):

Pode-se medir o precipicio que separa as duas modalidades de experiéncia — sagrada
e profana — lendo-se as descri¢des concernentes ao espago sagrado e a construcdo

> A verdade apoditica pode ser entendida como: é assim porque foi dito que é assim, ndo tem que ser
questionado, por isso é verdade absoluta.
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ritual da morada humana, ou as diversas experiéncias religiosas do Tempo, ou as
relagbes do homem religioso com a Natureza e o mundo dos utensilios, ou a
consagracdo da propria vida humana, a sacralidade de que podem ser carregadas
suas funcdes vitais (alimentacdo, sexualidade, trabalho etc.). Bastara lembrar no que
se tornaram, para 0 homem moderno e a-religioso, a cidade ou a casa, a Natureza, 0s
utensilios ou o trabalho, para perceber claramente tudo o que o distingue de um
homem pertencente as sociedades arcaicas ou mesmo de um camponés da Europa
cristd. Para a consciéncia moderna, um ato fisiolégico — a alimentacéo, a sexualidade
etc. — ndo é, em suma, mais do que fendmeno organico, qualquer que seja 0 nimero
de tabus que ainda envolva (que impde, por exemplo, certas regras para “comer
convenientemente” ou que interdiz um comportamento sexual que a moral social
reprova). Mas, para o “primitivo” um ato nunca € simplesmente fisiologico; &, ou
pode tornar-se, um ‘“sacramento”, quer dizer, uma comunhdo com o sagrado.
(ELIADE, 2018, p. 20)

Com essas consideracOes, percebe-se que 0 mito cosmogonico ndo deixou de existir e
nem foi reduzido a um momento histérico, por mais que tenha perdido forcas. Pessoas de
diversas religides recorrem ao mito cosmogoénico na inten¢do de fundamentar a origem de
suas crencgas. Socrates ndo abdicou dos mitos ao se dedicar a filosofia. Platdo, mesmo
criticando a narrativa fantasiosa dos mitos, ndo descartou o processo educacional construido
pela cosmogonia grega. Também a maioria dos professores, mesmo lecionando com a
perspectiva da ciéncia, ndo abandona suas crencas, vivenciando religides que recorrem ao
mito cosmogonico (embora, as vezes, ndo tenha consciéncia disso).

E preciso também analisar que a falta de apego ao cosmogdnico pode ter aspectos
prejudiciais para 0 homem ndo religioso que vive rotineiramente engajado na sociedade
industrial. Assim como o0 excesso de apego cosmogénico possui aspectos prejudicais, a falta
de apego também apresenta problemas. Pois, numa analise existencial e antropoldgica, por
diversas vezes, recorrer a cosmogonia € construir significados as acGes e as vivéncias
cotidianas. Por exemplo: o mito da origem do cosmo pode apresentar significados sobre o
sentido da moradia, mas a auséncia de significacbes mais profundas pode reduzir o humano a

funcionalidade:

Seria indtil insistir sobre o valor e a fungdo da habitacdo nas sociedades industriais;
sdo suficientemente bem conhecidos. Segundo a férmula de um célebre arquiteto
contemporaneo, Le Corbusier, a casa € uma “maquina para habitar”. Alinha-se,
portanto, entre as inimeras maquinas fabricadas em série nas sociedades industriais.
A casa ideal do mundo moderno deve ser, antes de tudo, funcional, quer dizer, deve
permitir aos homens trabalharem e repousarem a fim de assegurar o trabalho. Pode-
se mudar a “maquina de habitar” tdo frequentemente quanto se troca uma bicicleta,
uma geladeira ou um carro. Pode-se, igualmente, mudar de cidade ou provincia
natais, sem nenhum outro inconveniente além daquele que decorre da mudanca de
clima. (ELIADE, 2018, p. 48)

Observando o exemplo da moradia, percebe-se que a simplificacdo da casa como

“maquina de habitar” pode descaracterizar o lar, deixando de ser o lugar do recolhimento, do
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conforto e do acolhimento, abalando estruturas essenciais para o desenvolvimento pleno do
ser humano. Na perspectiva do homem religioso, a moradia ¢ o “mundo” que a pessoa
escolheu para habitar. E imitacdo cosmogénica dos deuses, pois nela ha o cuidado com as
plantas, o trato com os animais e responsabilidade com as pessoas que dali fazem parte. Ruy
Belo, com o poema “Oh as casas as casas as casas” traduz parte da relagdo que o homem tem

com sua moradia:

[...] Oh as casas as casas as casas

mudas testemunhas da vida

elas morrem nédo sé ao ser demolidas
Elas morrem com a morte das pessoas
As casas de fora olham-nos pelas janelas
N&o sabem nada de casas os construtores
0s senhorios o0s procuradores

Os ricos vivem nos seus palacios

mas a casa dos pobres é todo 0 mundo
0s pobres sim tém o conhecimento das casas
0s pobres esses conhecem tudo

Eu amei as casas 0s recantos das casas
Visitei casas apalpei casas

S6 as casas explicam que exista

uma palavra como intimidade

Sem casas ndo haveria ruas

as ruas onde passamos pelos outros

mas passamos principalmente por nds
Na casa nasci e hei-de morrer

na casa sofri convivi amei

na casa atravessei as estacoes

Respirei — 6 vida simples problema de respiracao
Oh as casas as casas as casas

(BELO, Ruy. Pais possivel, 1973.)

Vale notar que desconsiderar todo o aparato simbdlico trazido pelo mito cosmogénico
na educacdo bésica é correr o risco de negar ao aluno uma reflexdo ampla sobre 0 mundo em
que ele vive. Por consequéncia, desconsiderar as simbologias produzidas pelas sociedades ao
longo da historia reduz a educacédo a tecnicidade industrial. O aluno, ao receber uma educacéo
que pauta a existéncia exclusivamente na funcionalidade, deixa de ter uma educacéo integral,
ndo percebendo que existir é: 1) questionar seu lugar no mundo; 2) buscar sentido sobre si
mesmo e sobre 0 mundo; 3) construir sua liberdade com responsabilidade e autonomia.

A partir desse raciocinio, € preciso esclarecer que 0 mito cosmogonico tem
importancia ao criar rituais que permitem processos de significagdes existenciais em tudo
aquilo que o homem religioso participa. Mas, para evitar o risco da redugdo funcional, o
homem né&o religioso também precisa significar a propria existéncia. Também nele aparece a
obrigatoriedade de pensar sobre a direcdo da vida. Afinal, o homem néo religioso necessita

pensar sobre sua liberdade como construcéo pessoal, precisa refletir sobre o sentido da prépria
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existéncia e constantemente deve problematizar a realidade ao seu redor. Caso contrério, 0
homem ndo religioso se tornara uma magquina que ocupa uma maquina de habitar.

Contudo, o homem religioso também pode ser prejudicado existencialmente por sua
forma de ver o mundo. Por isso, também é importante refletir sobre os problemas da imitagéo

cosmogonica realizada pelo homem religioso:

Instalar-se num territdrio, construir uma morada pede, conforme vimos, uma decisédo
vital, tanto para a comunidade como para o individuo. Trata-se de assumir a criacao
do “mundo” que se escolheu habitar. E preciso, pois, imitar a obra dos deuses, a
cosmogonia. Mas isso nem sempre é facil de fazer, pois existem também
cosmogonias tragicas, sangrentas: como imitador dos gestos divinos, 0 homem deve
reiterd-las. Se os deuses tiveram de espancar e esquartejar um Monstro marinho ou
um Ser primordial, por sua vez, deve imitar essa agdo quando constroi seu mundo
préprio, a cidade ou a casa. (ELIADE, 2018, p. 49)

O problema da imitagdo, nesse contexto, vai além dos problemas da imitag&o criticada
por Platd0.® O que o homem religioso imita s os gestos dos deuses. N&o é a imitacdo no
sentido de interpretar ou narrar (as que acontecem nas atuacOes e recitacdes), mas no sentido
de assumir os gestos dos deuses como modelos de agdes culturais, morais e éticas. Por
exemplo, defender o lugar prometido ao povo de Deus pode levar o homem religioso a
fundamentar, com determinado livro sagrado, o combate violento aos considerados hereges,
pois Deus assim fez no passado mitico. Isso mostra que o mito cosmogdnico precisa ser
interpretado, analisado e estudado com clareza e com principios que respeitem a dignidade
humana.

A moradia ndo é simplesmente um lugar para habitar. O territério tem papel
importante no plano cosmico e em diversas culturas a “instalacdo num territdrio equivale a
fundagdo de um mundo” (ELIADE, 2018, p. 46). Se 0 mundo é Cosmo, entdo qualquer

ameaca € vista como tentativa contra os deuses, provocando o retorno do Caos:

Visto que “nosso mundo” ¢ um Cosmo, qualquer ataque exterior ameaga transforma-
lo em “Caos”. E dado que “nosso mundo” foi fundado pela imitagdo da obra
exemplar dos deuses, a cosmogonia, 0s adversarios que o atacam sdo equiparados
aos inimigos dos deuses, aos demonios, e sobretudo ao arquidemdnio, o Dragéo
primordial vencido pelos deuses nos primordios dos tempos. O ataque de “nosso
mundo” equivale a uma desforra do Dragdo mitico, que se rebele contra a obra dos
deuses, 0 Cosmos, e se esforca por reduzi-la a nada. Os inimigos enfileiram-se entre
as poténcias do Caos, toda destruicdo de uma cidade equivale a uma regressao ao

® Os gregos antigos nao possuiam um livro sagrado com regras morais de comportamento. Por serem de tradicdo
oral, o poeta na Grécia antiga é portador da revelagdo. O que valida a fala do lider religioso nas tradi¢Ges judia,
cristd e mugulmana séo os livros sagrados. Ja o que valida a fala dos poetas, dos adivinhos e dos oréaculos é a
confianga. Portanto, a sociedade da qual Platdo participava estava sujeita a honestidade dos poetas. N&do distante
dessa realidade, a confianca depositada nos lideres religiosos advém dessa crenca da “honestidade” daquele que
“mostra” deus. Problemas de todos os tipos se repetem pela confianca acritica dos lideres religiosos.
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Caos. Toda vitoria contra o atacante reitera exemplar do Deus contra o Dragéo (quer
dizer, contra o “Caos”). (ELIADE, 2018, p. 46)

Essas consideracfes sobre o Caos, tido como o Dragdo primordial, revelam o medo
que o homem religioso enfrenta perante as ameagas contra 0 Cosmo. A vitoria de deus é
exemplo para o homem religioso. Defender o cosmo € reproduzir os atos dos deuses no tempo
cosmogonico, ndo permitindo a destruicdo da cidade, do territdrio e, sobretudo, das obras dos
deuses. Os inimigos séo aqueles que abalam a ordem do cosmo e se apegam ao caos, negando
0 sagrado como a Unica experiéncia real, afinal, “a experiéncia do sagrado torna possivel a
fundacdo do mundo: 14 onde o sagrado se manifesta no espaco, o real se revela, o0 mundo vem
a existéncia” (ELIADE, 2018, p. 59).

Retornando a ideia inicial do tempo mitico como cosmogénico, nota-se que o tempo é
essencial na experiéncia do sagrado, na medida em que permite a sobrevivéncia da
cosmogonia. O tempo é que supera o préprio Caos. Por exemplo, para 0 homem religioso nao
se esquecer de Deus, 0 tempo precisa ser regenerado: quando parece que 0 mundo esta no fim,
0 tempo sagrado repete-se e o recria. Assim, como se 0 mundo fosse criado novamente, 0
homem religioso que é sedento por manifestacdo real do sagrado, se sente contemporaneo a

Deus. Sobre isso, Eliade prop6e dois elementos sobre o tempo:

..(1) pela repeticdo anual da cosmogonia, 0 Tempo era regenerado, ou Seja,
recomegava como Tempo sagrado, pois coincidia com o illud tempus em que o
Mundo viera pela primeira vez a existéncia; (2) participando ritualmente do “fim do
Mundo” e de sua “recriagdo”, o homem torna-se contemporaneo do illud tempus;
portanto, nascia de novo, recomegava sua existéncia com a reserva de forgas vitais
intacta, tal como no momento de seu nascimento (ELIADE, 2018, p. 73).

O tempo é regenerado e o homem torna-se contemporaneo do tempo mitico
cosmogonico: ele renasce e restabelece forca. Nesse ponto, a cosmogonia revela o segredo do
homem religioso “o tempo sagrado e forte ¢ o tempo da origem” (ELIADE, 2018, p. 73) e,
assim, retornar ao tempo de origem € restabelecer forca. O mito cosmogénico favorece o
ritual, tornando-se a base dos calendarios sagrados, como se 0 homem se tornasse

contemporaneo de Deus:

O tempo de origem por exceléncia é o tempo da cosmogonia, o instante em que
apareceu a mais vasta realidade, 0 mundo. E por essa razio que a cosmogonia serve
de modelo exemplar a toda “criagdo”, a toda espécie de “fazer”. E pela mesma razio
que o tempo cosmogdnico serve de modelo a todos os Tempos sagrados: porque, se
0 Tempo sagrado é aquele em que os deuses se manifestaram e criaram, é evidente
que a mais completa manifestacdo divina e a mais gigantesca criacéo é a Criacao do
Mundo. (ELIADE, 2018, p.73)
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O tempo mitico cosmogonico, servindo de modelo a todos os tempos sagrados, serve
também de modelo ao tempo historico, influenciando, assim, as mais diversas culturas. “Os
participantes das festas tornam-se os contemporaneos do acontecimento mitico. Em outras
palavras, ‘saem’ de seu tempo historico” (ELIADE, 2018, p. 73).

N&o apenas o homem religioso torna-se vivente do tempo cosmogdnico, mas também
0 homem néo religioso. Os rituais sdo instaurados dentro dos calendarios. Tanto o religioso
como o nao religioso festejam o inicio de mais um ano, comemoram 0s rituais de aniversario
ou participam de feriados sagrados. Sem contar as inimeras promessas feitas com a entrada
de um novo ano. Séo vastos os exemplos a serem citados, mas 0 que importa é entender que o
mito cosmogonico vive profundamente encarnado nas sociedades religiosas ou profanas.

Os rituais tém o poder de restaurar o mundo e o0 homem: 1) o mundo, pois a natureza
pode ser entendida como manifestacdo do sagrado, sendo cuidada, regenerada e conservada
por intermédio de valores contidos no tempo mitico cosmogonico; 2) o homem, pois o0 tempo
mitico também pode curar: o eterno retorno contido nos calendarios tem finalidade

terapéutica:

Trata-se, em suma, de um regresso ao Tempo de origem, cujo fim terapéutico é
comecgar outra vez a existéncia, nascer (simbolicamente) de novo. A concepcao
subjacente a esses rituais de cura parece ser a seguinte: a Vida ndo pode ser
reparada, mas somente recriada pela repeticdo simbdlica da cosmogonia, pois,
como ja dissemos, a cosmogonia € o modelo exemplar de toda criacdo. (ELIADE,
2018, p. 73)

Por isso, € importante entender o mito como modelo exemplar do sagrado, da cultura e
do homem religioso, olhando para a funcdo regeneradora do mito cosmogoénico e,
posteriormente, entendendo suas demais fungdes. Com isso, fica possivel significar o uso dos

mitos na educacdo basica como meios de introduzir o 16gos filoséfico.

1.3. Mito como modelo exemplar

Se 0 mito cosmogdnico é modelo para o homem religioso, entdo é modelo para o
mundo sagrado, tornando-se base na fundagdo do mundo e do tempo: “[o] sagrado revela a
realidade absoluta e, a0 mesmo tempo, torna possivel a orientagdo — portanto, funda o mundo,
no sentido de que fixa limites e, assim, estabelece a ordem cosmica” (ELIADE, 2018, p. 33).
Por ter a realidade absoluta revelada, o homem religioso sente-se seguro a tal ponto de deixar-

se orientar pela ordem cdsmica. Por isso que o homem religioso encontra a si mesmo e
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fundamenta o sentido da existéncia na revelacdo do sagrado, cujo modelo é a revelagdo da
fundagédo cosmogonica do mundo.

Por fundar o mundo, o mito deixa de ser mero modelo, fixando-se como modelo
exemplar. Como ja visto: Deus vence o Dragdo, o Caos é derrotado e o cosmo é instaurado:
“o que deve tornar-se ‘o nosso mundo’, deve ser, ‘criado’ previamente, e toda criagdo tem um
modelo exemplar: A Criagdo do Universo pelos deuses” (ELIADE, 2018, p. 34). Assim, a
vitdria de Deus € modelo exemplar. O proprio tempo é modelo exemplar, pois sendo o tempo
a organizacdo contra o caos, 0 mito o funda no cosmogénico para fundar o tempo real,
criando o mundo e tudo que é tido como real. Nesse sentido, surge a mais importante funcéo
do mito: fixar um modelo exemplar.

Mas o que significa dizer que o mito é modelo exemplar? 1) Significa dizer que a
criagdo cosmogdnica do mundo é modelo exemplar para qualquer outra criagdo; 2) significa
que o homem vai confiando nesse modelo e vai fabricando outros mundos. “Segue-se dai que
toda construcdo ou fabricacdo tem como modelo exemplar a cosmogonia. A criagdo do
Mundo torna-se o arquétipo de todo gesto criador humano, seja qual for seu plano de
referéncia” (ELIADE, 2018, p. 44). Entdo, o modelo exemplar do mito cosmogonico

incorpora-se nas acoes religiosas e culturais dos homens, servindo como guia no mundo real:

[...] A funcdo mais importante do mito é, pois, ‘fixar’ os modelos exemplares de
todos os ritos e de todas as atividades humanas significativas: alimentacg&o,
sexualidade, trabalho, educacéo etc. Comportando-se como ser humano plenamente
responsavel, 0 homem imita os gestos exemplares dos deuses, repete as acdes deles,
quer se trate de uma simples funcdo fisioldgica, como a alimentacdo, quer de uma
atividade social, econdmica, cultural, militar etc. (ELIADE, 2018, p. 87).

Por ser modelo exemplar para qualquer outra criagdo, 0 mito cosmogonico estabelece
0s pontos de unidades entre as experiéncias religiosas. Nessas experiéncias, o real é o que se
revela a partir do momento em que o mundo é fundado, estabelecendo, como propde Eliade,

um Centro no Caos, possibilitando a comunicacéo entre a terra e 0 céu:

Se precisassemos resumir o resultado das descricBes que acabamos de ler, diriamos
que a experiéncia do sagrado torna possivel a ‘fundagdo do mundo’: 14 onde o
sagrado se manifesta no espaco, o real se revela, 0 Mundo vem a existéncia. Mas a
irrupcdo do sagrado ndo somente projeta um ponto fixo no meio da fluidez amorfa
do espago profano, um ‘Centro’, no ‘Caos’; produz também uma rotura de nivel,
quer dizer, abre a comunicacao entre os niveis cdsmicos (entre a Terra e 0 Céu) e
possibilita a passagem, de ordem ontoldgica, de um modo de ser a outro (ELIADE,
2018, p. 59).

Ora, se 0 mito cosmogonico cria a comunicacdo entre a terra e o céu, logo, esse recorte

no Caos (criando o mundo sagrado) permite a revelacdo pela qual o homem religioso vai se
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orientando. Essa orientagdo é de ordem ontoldgica, pois o homem religioso fundamenta seu
ser tendo como modelo um Ser que s6 € possivel conhecer por ser revelado. Nesse caso, a
revelacdo é o espaco do mundo sagrado que permite ao homem religioso a comunica¢do com
o transcendente: “[¢] uma tal rotura na heterogeneidade do espago profano que cria o ‘Centro’
por onde se pode comunicar com o transcendente, que, por conseguinte, funda o ‘Mundo’,
pois o Centro torna possivel a orientatio.” (ELIADE, 2018, p. 59).

Por ser modelo exemplar da verdade apoditica, 0 mito é usado nas historias sagradas e
nas tradigdes religiosas como fundamento daquilo que é real, permitindo a participacdo do
homem na cosmogonia da vida. Ou seja, a revelagdo do transcendente permite que 0 homem
religioso seja pleno por ter um modelo exemplar de plenitude. Repetindo os gestos dos deuses
0 homem constroéi a si mesmo: “devemos ‘fazer o que os deuses fizeram no comego’, afirma
um texto indiano. ‘Assim fizeram os deuses’, assim fazem os homens, acrescenta Taittiriya
Br” (ELIADE, 2018, p. 87).

Ja 0 homem néo religioso, por ndo ter o mundo sagrado como referéncia, carece de
modelo exemplar, porém, também ¢ influenciado de alguma forma pelo modelo exemplar do
homem religioso. O mundo profano ndo foi fundado pelos deuses, ndo possui modelo
exemplar, afinal, o0 homem néo religioso ndo encontra no mito a experiéncia ontoldgica que
levara seu ser a participar de um ser superior ou de um ser criador do profano, pois “tudo o
que pertence a esfera do profano nédo participa do Ser, visto que o profano ndo foi fundado
ontologicamente pelo mito, ndo tem modelo exemplar” (ELIADE, 2018, p. 85).

A relacdo do homem com o campo ilustra a vivéncia do modelo exemplar no homem
religioso e a consequéncia da falta de modelo exemplar no homem né&o religioso. O homem
religioso consagra a terra e a plantacéo a Deus, tem a terra como mae ou como dom de deus, 0
trabalho agricola é de real significado. O homem profano tem a terra como meio de
exploracdo apenas para o lucro, deixando qualquer significado de lado. A relagcdo com a terra

se torna fria, dificultando o cuidado e as praticas de conservacéo de fertilidade do solo:

[...] O trabalho agricola ¢ um ritual revelado pelos deuses ou pelos Herois
civilizadores. E por isso que constitui um ato real e significativo. Por sua vez, o
trabalho agricola numa sociedade dessacralizada tornou-se um ato profano,
justificado unicamente pelo proveito econdmico que proporciona. Trabalha-se a
terra com o objetivo de explora-la: procura-se o ganho e a alimentagdo. Destituido
de simbolismo religioso, o trabalho agricola torna-se, ao mesmo tempo, ‘opaco’ e
extenuante: ndo revela significado algum, ndo permite nenhuma ‘abertura’ para o
universal, para 0 mundo do espirito. (ELIADE, 2018, p. 85)

Com o exemplo do trabalho no campo, € possivel refletir sobre a importancia do

modelo exemplar ao estimular o cuidado com o planeta e com os seres. Muitos exemplos
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poderiam serem citados como elementos enobrecedores do modelo exemplar, mas, assim
como foi delineado no tdpico sobre 0 mito e a cosmogonia, também é necessario descrever 0s
elementos prejudiciais advindos do mundo religioso, a saber, os problemas trazidos pelo
modelo exemplar, como a pratica do canibalismo por povos ancestrais.

A prdética do canibalismo ndo € comportamento natural, mas cultural, sendo a repeti¢éo
de um modelo exemplar: “[0] canibalismo ndo € um comportamento ‘natural’ do homem
primitivo (ndo se situa alids nos niveis mais arcaicos de cultura), mas um comportamento
cultural, fundado sobre uma visdo religiosa da vida” (ELIADE, 2018, p. 91). Para certos
povos, 0 canibalismo foi fundado por seres divinos, portanto, um modelo exemplar a ser

seguido como um compromisso de ordem césmica:

Antes de emitir qualquer juizo sobre o canibalismo, é preciso ter em mente que ele
foi fundado por seres divinos. Mas eles o fundaram com o objetivo de permitir aos
homens que assumissem uma responsabilidade no Cosmo, para colocé-los em estado
de velar pela continuidade da vida vegetal. Trata-se, pois, de uma responsabilidade
de ordem religiosa. Os canibais uitoto afirmam-nos: ‘Nossas tradi¢des estdo sempre
vivas entre nos, mesmo quando ndo dangamos; mas trabalhamos unicamente para
podermos dangar’. As dangas consistem na reiteracdo de todos os acontecimentos
miticos, e portanto também do primeiro assassinio seguido de antropofagia.
(ELIADE, 2018, p. 91)

Invertendo alguns elementos da frase proferida pelos canibais de uitoto, o0 homem néo
religioso também corre o risco de viver um canibalismo implicito nas sociedades industriais:
‘Nossas tradi¢des estdo sempre vivas entre nds, mesmo quando ndo trabalhamos; mas
dancamos unicamente para podermos trabalhar’. Mudando as palavras “trabalho” ¢ “danga”
de lugar, pode-se refletir sobre o sentido de cultura entendido pela sociedade capitalista,
reduzindo-a ao trabalho. Jornadas exaustivas e baixos salarios caracterizam a exploracéo
capitalista. No final de semana, o trabalhador tem a danca, a musica e os filmes como formas
de recuperar forcas. Na segunda-feira, o ciclo recomeca como se fosse uma repeticao ritual da
exaustiva jornada de trabalho. Assim como os canibais, as industrias devoram o trabalhador,
oferecendo-os como sacrificio para o enriquecimento de poucos.

Mesmo a intencdo ndo sendo analisar as consequéncias do modelo exemplar para a
cultura, com a exemplificacdo dos atos canibais, o0 olhar sobre 0 mundo sagrado muda de
perspectiva, sendo necessario lembrar que o discurso mitico ndo pode ser o condutor da
alétheia (o discurso filosofico deve ser tal condutor). Da mesma forma, o mundo profano nédo
pode ser vivido unicamente pela funcionalidade, mas precisa da reflexdo filoséfica na
formulacéo de suas bases. O aluno do ensino médio pode ser sensibilizado por essas reflexdes

ndo apenas com intuito de critica a0 mundo religioso ou néo religioso, mas como forma de



30

instigar a reflexdo ética sobre os principios que norteiam a existéncia humana e seus
paradigmas.

O mito, como modelo exemplar, também anseia em responder perguntas semelhantes
ao indagar filosofico. Isso ndo significa que a filosofia participa do modelo exemplar mitico e
nem que o mito enquanto modelo exemplar seja construido com bagagem filoséfica. S&o
intencGes diferentes contidas nas perguntas, além das respostas terem peculiaridades proprias.
Por exemplo, o mito, ao responder ‘como a realidade veio a existéncia?’, também responde a
pergunta ‘por que a realidade veio a existéncia?’ A segunda pergunta nao ¢ intencional, mas
vem indiretamente como consequéncia da primeira pergunta. J& na filosofia, as perguntas sdo

intencionais, servindo como comeco para descobertas reflexivas, sistematicas e metddicas:

Cada mito mostra como uma realidade veio a existéncia, seja ela a realidade total, o
Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, uma instituicdo
humana. Narrando como vieram a existéncia as coisas, 0 homem explica e responde
indiretamente a uma outra questdo: por que elas vieram a existéncia? O ‘por que’
insere-se sempre no ‘como’. E isto pela simples razdo de que, ao se contar COMO
uma coisa nasceu, revela-se a irrupcdo do sagrado no mundo, causa Ultima de toda
existéncia real. (ELIADE, 2018, p. 86)

Deve-se também evitar o erro de achar que, pelo fato de o mito ser modelo exemplar
para 0 homem religioso, a filosofia se torna 0 modelo para 0 homem nao religioso. Como ja
foi visto, ambas as formas de experimentar o mundo (sagrada e profana) possuem problemas e
limitacdes. O discurso filoséfico ndo é posse da vida profana, alias, é facil encontrar o estudo
da filosofia nos espacos sagrados. Por exemplo, embora ainda existam resquicios de cursos de
filosofia meramente seminaristica, muitos seminaristas catolicos frequentam a faculdade de
filosofia para depois se dedicarem ao estudo teoldgico.

Talvez se 0 homem profano e o homem religioso se dedicassem, com a ajuda da
filosofia, a reflexdo critica contra as armadilhas do mundo industrial e tecnicista, muitos
problemas conceituais (que muitas vezes guiam o cotidiano) seriam revisados, dando
possibilidade de uma construcdo da vida pautada em valores éticos que repensem o cuidado
como pratica que leva a dignidade individual e coletiva.

A partir dessas consideragdes sobre o mito como modelo exemplar, é possivel analisar
os resultados das imitacdes feitas pelo homem religioso. ImitacGes que levam o ser humano a
experimentar o tempo cosmogonico e permitem a transcendéncia do tempo historico para

poder participar da criagdo do cosmo e, assim, tornar-se contemporaneo dos deuses:

A repeticdo fiel dos modelos divinos tem um resultado duplo: (1) por um lado, ao
imitar os deuses, o homem mantém-se no sagrado e, consequentemente, na
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realidade; (2) por outro lado, gragas a reatualizacéo ininterrupta dos gestos divinos
exemplares, o mundo é santificado. O comportamento religioso dos homens
contribui para manter a santidade do mundo (ELIADE, 2018, p. 88).

Com o mito tendo a funcao de fixar modelos exemplares, a imitacdo dos deuses nédo é
sO mera reproducdo, ou apenas uma receita a ser seguida, mas é vivéncia tdo real do modelo
exemplar, que o homem religioso acredita tornar-se um personagem mitico: “[d]isse-me um
pescador que quando ia apanhar peixes (com seu arco) se tomava por Kivavia em pessoa. Nao
implorava o favor e a ajuda desse her6i mitico: identificava-se com ele” (ELIADE, 2018, p.
87).

O homem religioso tem nos modelos exemplares a oportunidade de viver a realidade
dos deuses, retornando ao tempo mitico em que viveram os deuses e herdis antigos,
reproduzindo as mesmas ac¢des de deus. Pode-se dizer que o homem religioso encontra, nesse
retorno ao tempo, uma espécie de segredo que guia a prépria existéncia. Também, pode-se
dizer que o homem profano carece desse segredo, pois nada lhe foi revelado e ndo hd um
modelo exemplar para guiar sua existéncia.

Assim, conclui-se que o homem religioso é guiado pela misséo de santificar o mundo.
Ele precisa contribuir na santificacdo da obra de deus ou dos deuses e, para isso, ele reproduz,
revive e imita exaustivamente os gestos divinos. Se o homem nao religioso sofre pela falta de
sentido da existéncia, o homem religioso sorri, mesmo no sofrimento, por encontrar no
sagrado o segredo revelador da verdadeira realidade e, assim, santifica a si e ao mundo. Pode-
se facilmente perceber que a revelacdo trazida pelas musas funda ndo s6 o cosmo, mas
também o sagrado. Lembrando de Torrano: “[n]a medida em que o canto do aedo entre
homens imita o canto das Musas no Olimpo, a participacdo do aedo mortal nas Musas

imortais funda e garante a revelagdo e a verdade no canto” (TORRANO, 2013, p. 22)

1.4. Fungéo dos mitos

Diante da importancia do mito em fixar modelos exemplares, € pertinente identificar
algumas de suas func@es, contribuindo para uma fundamentacdo mais precisa na abordagem
do mito na educacdo basica. Desse modo, serdo analisadas seis fungdes, sendo trés advindas
do mito cosmogonico e trés advindas do mito engquanto recurso pedagdgico.

O mito cosmogdnico, sendo modelo do sagrado, suscita trés fungdes no mundo: 1)
Funcdo Regeneradora; 2) Funcdo de fixar modelos exemplares e 3) Funcdo Reveladora. Essas

trés fungdes iniciais possuem relagcdes mais profundas com as religides. As outras trés funcoes
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sdo baseadas principalmente em Brisson, sendo, nesse momento, 0 mito entendido como
recurso pedagdgico: 4) Funcdo Comunicativa; 5) Funcdo Alegorica e 6) Funcdo Educativa. A
escolha de aprofundar uma dessas fun¢des ndo exclui o uso das outras, afinal, todas podem,
em certos momentos, completarem-se.’

A funcéo regeneradora esté ligada ao mito cosmogénico, pois consiste em regressar ao
tempo de origem. Tal funcdo ocorre com a repeticdo dos gestos divinos e, a partir disso, é
iniciada a cura, a salvacio e o novo comeco do ser humano. E preciso enfatizar que a
repeticdo anual do tempo cosmogdnico ndo € para reparar a vida, pois “a Vida ndo pode ser
reparada, mas somente recriada pela repeticdo da cosmogonia” (ELIADE, 2018, p. 74). Por
isso, para 0 homem religioso, o processo regenerador é de cura integral, permitindo um novo
comeco. Para ilustrar, o povo tibetano, na China, vivencia o ritual da cura recitando o mito da

Criacdo do Mundo, permitindo a cura do ser humano como um todo:

Compreende-se melhor a funcdo regeneradora do regresso aoc Tempo da origem
quando se examina mais de perto uma terapia, arcaica, como as do Na-khi,
populacdo tibetano-birmanesa que vive no sudeste na China. O ritual de cura
consiste na recitacdo solene do mito da Criacdo do Mundo, seguida dos mitos da
origem das doencas (provocadas pela cllera das Serpentes) e da aparicdo do
primeiro xaméa-curandeiro que trouxe aos homens os medicamentos necessarios.
Quase todos os rituais evocam o comego, o illud tempus miticos, quando 0 mundo
ainda ndo existia: “No principio, no tempo em que o céu, o sol, a lua, as estrelas, os
planetas e a terra ainda ndo estavam 14, quando ainda ndo tinham surgido” etc.
Segue-se a cosmogonia ¢ a apari¢do das serpentes: “No tempo em que o céu
apareceu, em que o sol, a lua etc. apareceram, em que a terra se expandiu, em que 0s
montes, 0s vales, as arvores e as rochas apareceram... entdo surgiram os Naga e
dragdes” etc. Conta-se em seguida o nascimento do primeiro curandeiro e a apari¢éo
dos medicamentos. E acrescenta-se: “deve-se narrar a origem dos medicamentos,
pois do contrario ndo se pode falar sobre eles.” (ELIADE, 2018, p. 88)

Esse trecho demonstra que o0 homem religioso tem sua vida periodicamente renovada:
ndo ¢ uma parte do corpo que ¢ curada, mas todo o corpo ¢ curado no sentido de “renascer
novamente”. A evocagdo, nesse caso, ¢ de um retorno ao tempo mitico, antes mesmo da
criagdo do mundo, como se o homem a ser curado tivesse que retornar antes do Seu
nascimento para poder nascer novamente. Portanto, € um processo de terapia integral que so é
possivel com a regressdo ao tempo mitico, caso contrario, a funcdo regeneradora do homem

religioso ndo sera completa, faltando o aspecto mais importante: o espiritual.

" Como exemplo da completude das funcGes dos mitos, percebe-se que a funcédo regeneradora precisa ter como
base a fungdo de fixar modelos exemplares, pois, para existir o ritual de cura, é preciso repetir o modelo
exemplar dos gestos dos deuses. Nesse mesmo sentido, para um mito cosmogénico ser fixado como modelo
exemplar, é necessaria a precedéncia da funcdo reveladora. Também ¢ valido notar que a funcdo alegérica
aparece como forma pedagdgica de apresentar uma mensagem, portanto, esta atrelada a fungdo comunicativa e
viabiliza a funcéo educativa do mito.
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As religides de cunho cristdo também passam por processos de regeneracdes. Mesmo
0 cristianismo ocorrendo no tempo histérico, ndo no tempo mitico, faz com que o homem
nasca novamente ao aceitar o batismo. No catolicismo, por exemplo, as criancas sdo
purificadas do pecado original cometido por Adao e Eva: ao ser realizada a aspersdo da agua
na crianga, nasce uma nova pessoa. Na adolescéncia, o jovem renova o compromisso feito no
batismo por seus pais e padrinhos, confirmando a vida nova em Cristo. A cada confissdo
nasce um novo homem, a cada ciclo liturgico, quem ressuscita ndo € somente Cristo, mas
todos aqueles que se arrependeram de coragéo e deixaram a antiga vida para trés.®

Desse modo, a funcdo de fixar modelos exemplares, como ja visto, é considerada por
Eliade a mais importante fungdo do mito. A partir dos modelos exemplares, o0 mundo é
fundado: o tempo histérico é fundado pelo modelo exemplar do tempo cosmogonico; 0s
calendarios, as festas, os rituais de passagens sdo inspirados em modelos exemplares; a
agricultura tem suas raizes no modelo exemplar da criagdo da natureza por um deus. Com 0s
modelos exemplares, 0 homem significa suas mais variadas atividades (cultura, alimentacéo,
economia, educacdo, religido, trabalho, sexualidade). Vale notar que, para Torrano, até os
nomes divinos possuem aspectos fundamentais do mundo, ou seja, aspectos que levam a

serem modelos exemplares:

A importancia dos nomes divinos deve-se a que nomeiam 0s aspectos fundamentais
do mundo, e assim instauram, na multiplicidade do sensivel, uma distingdo decisiva
entre uma ordem de realidade fundante, causante e determinante, nomeada com 0s
nomes dos Deuses, e outra ordem de realidade, fundada, causada e determinada
pelos designios, sinais e apari¢cdes dos Deuses. (TORRANO, 2013, p. 27)

Sobre a funcdo de revelacdo, as proprias musas, ao aparecerem para Hesiodo,
anunciam que o ato de revelar € a carateristica fundamental dos mitos, recordando: “[p]astores
agrestes, vis infamias e ventres s, sabemos muitas mentiras dizer simeis aos fatos e sabemos,
se queremos, dar a ouvir revelagdes” (TEOGONIA, 1995, vers. 26). E “o mito que revela
como uma realidade veio a existéncia” (ELIADE, 2018, p. 70). Por exemplo, no mito
encontra-se a explicacdo de como a realidade veio a existéncia, de como surgiram as coisas,
o0s remedios (mostrado no mito do povo tibetano) e os seres. Tudo aquilo que é mistério pode

ser revelado pelos mitos.

8 No artigo 4 do capitulo segundo do Catecismo da Igreja Catdlica sdo identificados dois sacramentos de cura: a
confisséo e a ungdo dos enfermos. A confissdo é composta pela peniténcia e pela reconciliacdo, assim, quando o
catolico se arrepende dos seus pecados, repete a peniténcia de Jesus no deserto, estando apto para a
reconciliacdo, purificando sua alma e seu corpo, renascendo novamente.
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Deve-se frisar que nos mitos “a verdade ¢ um dom divino que coroa 0 esforgo de quem
busca o conhecimento da verdade como revelagdes de Musas” (TORRANO 2013, p. 30), ou
seja, as verdades trazidas pelas musas servem para revelar os modelos exemplares para o
homem religioso. Todavia, tanto 0 homem religioso como 0 homem néo religioso precisam
“buscar a verdade 14 onde ela se encontra, isto €, no discurso filosofico e, sobretudo, ndo
utilizar esse saber para transformar a falsidade do mito em verdade” (BRISSON, 2014, p. 55).

Especificando os estudos dos mitos no mundo grego antigo, com o0 surgimento da
filosofia, 0 mito tem seu estatuto cosmogénico contestado, deixando de ser proclamacao da
alétheia (revelagdo) e, consequentemente, perdendo forca enquanto modelo exemplar. Mas,
diante desse cenario, como o mito sobreviveu? Embora nem todos os fildsofos concordem, a

resposta a essa pergunta esta na tragédia e na alegoria:

Essa contestacdo, que remonta ao século VI a.C., acarreta rapidamente uma dupla
resposta por parte daqueles que queriam preservar um espago para 0 mito: a
tragédia, que reinterpretava as antigas versfes dos mitos em fungéo dos novos ideias
da cidade, e a alegoria, que pretendia descobrir, sob a superficie desconcertante da
narrativa, uma verdade profunda em acordo com as novas ideias. (BRISSON, 2014,
p. 59)

A funcdo alegdrica surge como uma resposta pedagdgica de preservacdo ao mito,
juntamente com a tragédia. A primeira busca a verdade com a hermenéutica do mito, e a
segunda reinterpreta 0 mito conforme a necessidade da cidade. Ambas as atitudes foram
criticadas por Platdo, mas aceitas sutilmente por Aristoteles. A tragédia ¢ “muito mais do que
a comédia e o drama satirico, a tragédia é indissociavel do mito. A tragédia, poderiamos dizer,
reinterpreta 0 mito em func¢do dos ideais da cidade” (BRISSON, 2013, p. 60). O termo
alegoria “na época de Platdo e¢ Aristoteles, € chamado hypdnoia” (BRISSON, 2013, p. 64),
sendo a funcdo da hipénoia “distinguir um sentido velado (profundo) sob o sentido manifesto
(superficial) do discurso” (BRISSON, 2013, p. 64).

O mito, em sua funcéo alegorica, manteve uma relacdo proxima com a filosofia. Sdo
muitos os filosofos (e as correntes filosoficas) que adotaram a postura alegorica frente aos
mitos: “seja como for, a pratica da alegoria foi rapidamente adotada por aqueles que, depois
de Platdo, serdo qualificados de filésofo” (BRISSON, 2013, p. 71). Também os sofistas
praticaram a alegoria. Para eles, o sentido da interpretacdo alegorica era de revelar a “doutrina
que os poetas haviam intencionalmente dissimulado nelas” (BRISSON, 2013, p. 73).
Portanto, “ainda que houvesse de ser eliminado pelos historiadores, pelos filosofos e pelos
tedlogos, o mito foi ‘salvo’ pela alegoria, que permitia associar a verdades profundas as

narrativas mais escandalosas e os detalhes mais absurdos” (BRISSON, 2013, p. 15).
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Aristoteles, que se interessa também pela tragédia, pratica a alegoria® formulando dois
postulados fundamentais: “1) ha continuidade entre o que diz a tradi¢do sobre os deuses € o
que a filosofia diz deles; 2) o filésofo deve, portanto, distinguir a narrativa de seu fundamento
inicial” (BRISSON, 2013, p. 74). Como exemplo do mito enquanto alegoria, Brisson recorre a

Politica e ilustra:

Além disso, na Politica, quando evoca as formas de governo que favorecem a
funcdo guerreira, Aristoteles vé nos amores de Afrodite e Ares, cantados por
Demodoco no Canto VIII da Odisseia (266ss), a prova de que 0s guerreiros sdo
levados ao amor: “Parece que ndo ¢ sem razdo que o primeiro mitélogo imaginou a
unido de Ares e Afrodite; porque todos os guerreiros se mostram inclinados ao amor
por homem ou por mulheres” (BRISSON, 2014, p. 76)

A partir da visdo pedagogica dos mitos e recordando as diferencas entre 0s discursos
filoséficos e miticos, € preciso considerar a funcdo comunicativa do mito. Ciente de que o
I6gos € um discurso verificavel e argumentativo, e o mythos discurso inverificavel e nédo
argumentativo, é possivel concluir que, independente dos fatos, o mito € um meio de
comunicacdo em que a cultura é desenvolvida.

Brisson esclarece que “do ponto de vista etnoldgico, o mito aparece como uma
mensagem, por intermédio da qual uma coletividade transmite, de geracdo a geracdo, aquilo
que ela guarda na memoria a respeito daquilo que considera seu passado” (BRISSON, 2014,
p. 36). Portanto, as primeiras comunicagdes do mito acontecem “da boca para o ouvido”,
sendo a oralidade a responsavel pela transmissdo. Posteriormente, a escrita exerce papel
importante na funcdo de comunicacao e, mesmo exercendo controle, evita 0 empobrecimento
progressivo da informacdo transmitida. Porém, a escrita ndo é o Unico meio de manter a
qualidade da comunicacdo do mito, pois a poesia na sua oralidade também preserva essa

qualidade:

Na verdade, as coisas sdo mais complicadas, pois existe outro meio de manter a
qualidade da transmissdo oral do que é memoravel: trata-se da poesia. O trabalho do
poeta se centra tanto na forma quanto no conteddo de um mito. Por um lado, esse
especialista da comunicacgdo coletiva do memorével reorganiza uma tradi¢do oral
para com ela fabricar uma narrativa que se adapta ao contexto de sua enunciacao. E,
por outro lado, ele faz intervir, no nivel da forma dessa narrativa, esses
procedimentos mnemotécnicos que sdo a métrica, a recorréncia etc., incrementando
assim sua eficacia. (BRISSON, 2013, p. 37)

Pelo poeta ser especialista da comunicacdo memoravel, a cultura, a tradicdo e a

educacdo ficam condicionados as suas técnicas e intencdes. Disso surgem problemas que

® Segundo Brisson: “Assim como se interessa pela tragédia, Aristoteles se interessa pela alegoria, que ele chega
mesmo a praticar.” (BRISSON, 2014, p. 75)
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Platdo vai criticar ao se referir a fabricagdo e imitacdo de mitos. Deve-se ter em vista que a
funcdo comunicativa do mito esté atrelada ao proprio conceito de mito, pois “em suma, o0 mito
¢ esse discurso pelo qual é comunicada toda informacdo sobre o passado longinquo,
conservada na memdria de uma dada coletividade que a transmite oralmente de uma geracéo a
outra” (BRISSON, 2013, p. 42).

Pensando sobre a fungdo educativa do mito, sabe-se que Aristdteles ndo rompe com 0s
mitos, diferente do seu mestre Platdo, que aceita 0 mito apenas como introducao a problemas
que somente a filosofia poderia responder. Por isso, em Platdo, pode-se questionar sobre a
funcdo educativa do mito e qual o impacto dessa funcdo nas obras do filésofo. Sobre isso, 0s
poetas ja faziam uso dos mitos na educacao ética e politica dos jovens, sendo considerados 0s
verdadeiros educadores. Nesse contexto, a funcdo educativa do mito deve levar em
consideracdo dois fatores: 1) os poetas eram considerados os verdadeiros educadores; 2)
Platdo recorre aos mitos por ndo ver uma forma melhor de introduzir problemas que seréo
respondidos com a filosofia.

Sobre os poetas, a funcdo educativa do mito era exercida por meio de suas
performances frente ao publico, que esperava aprender com a transmissdo do memoravel.
Com o poeta, 0 mito toma forma, construindo a identidade da comunidade, ou seja, 0 mito
incorpora-se na cultura. Em um tempo de escrita precéria, o poeta ndo s6 educa, como tem o
monopolio da educacdo, apresentando para o publico (seus educandos) os modelos

exemplares revelados na poética mitica tradicional:

Na condigdo de ‘educador’, o poeta da forma e transmite aquilo que faz a identidade
de uma comunidade, sua consciéncia e sua cultura, de algum modo. Eis por que o
publico exerce sobre o0 poeta que a ele se dirige, diretamente ou por intermédio de
intérpretes, uma verdadeira censura, extremamente restritiva, pelo fato de que ela se
d& numa performance oral que se caracteriza como um face a face. (BRISSON,
2013, p. 22)

Platdo critica a monopolizacdo da educagdo pelos poetas, pois se a funcédo
comunicativa e educativa dos mitos ficar a mercé deles, entdo corre-se o risco de a populagéo
ser facilmente persuadida na vivéncia da ética e da politica, afinal, a ‘verdade’ apresentada
pelos mitos sdo de valores menores. Mas Platdo utiliza a fungdo educativa dos mitos
tradicionais e, além disso, ainda os adapta e cria outros. Sdo duas as razbes que fazem o

filosofo tomar tais atitudes:

Por um lado, porque Platdo pode falar apenas em termos miticos acerca de certo tipo
de referentes, isto &, de tudo aquilo que tange a alma e ao passado longinquo, e que
desse modo permanece inacessivel tanto ao sentido quanto a inteligéncia. E, por
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outro lado, porque ele reconhece a eficicia do mito, no dominio da ética e da
Politica, para aquele grande nimero de pessoas que ndo séo filosofos em cujas almas
predominam a parte desiderativa (epythymia). (BRISSON, 2013, p. 54)

Com os exemplos do uso dos mitos pelos poetas e por Platdo, percebe-se que a funcgao
educativa dos mitos ndo se restringe & compreensdo do mito enquanto sagrado. Mesmo em
Aristoteles, a funcdo educativa acontece em consonancia com a funcgéo alegoérica. Vale notar
que, posteriormente, outros filésofos recorrerdo a pedagogia dos mitos, significando-os como

recurso.

1.5. Os poetas, 0s mitos e a educacao

Dando continuidade a reflexdo do poeta enquanto educador, possivelmente, no ensino
médio, alguns professores de ciéncias humanas ja se depararam com alunos curiosos que
levantaram perguntas sobre assuntos relacionados aos mitos. Mas de onde vem a curiosidade
desses alunos? Certamente, sdo dos meios de distracdes que compdem seus cotidianos!
Filmes, jogos, livros e séries abordam exaustivamente as mitologias gregas e romanas,*® sem
contar a influéncia que esses mitos exercem na fundacdo do mundo sagrado e psicanalitico.
Sobre isso, Eliade levanta uma reflexdo introdutéria cujo nucleo se encontra no seguinte

trecho:

Como, entdo, explicar que uma narrativa cujas origens é impossivel retracar, e que
durante geracdes foi objeto de uma transmissdo oral antes de constituir a intriga de
tragédias representadas no seculo V a.C. em uma cidade mindscula, Atenas, ante um
namero restrito de espectadores, ainda possa, no final deste século marcado por uma
intensa atividade racional no dominio da ciéncia sobretudo, excitar a imaginacao e
apresentar um poder de evocacao tdo potente que suscite emogdes e sentimentos por
demais forte e por demais profundos, a ponto de inspirar novas obras artisticas e até
mesmo fundar a psicanalise? (BRISSON, 2013, p. 15)

A partir disso, é fundamental a pergunta: o que faz a mitologia grega ser motivo e
modelo para tantas obras, teorias e especulagdes na atualidade? Para os amantes da mitologia
a resposta pode ser 6bvia, mas para aqueles que ainda ndo perceberam a influéncia dos mitos
gregos no imaginario atual, talvez essa pergunta nem faca sentido. Se hoje a

contemporaneidade participa do imaginario mitico grego, isso ocorre gragas aos poetas. Como

10 A sequéncia Percy Jackson e o Ladrdo de Raios foi sucesso tanto nos livros como nos filmes. O romance A
cancdo de Aquiles, de Madeline Miller, foi traduzido em diversos idiomas, vendendo em todo mundo. Mais
recentemente, o filme Mulher Maravilha da Warner tem no enredo guerreiras amazonas da mitologia grega. Nos
jogos digitais destaca-se Hades, Assassin’s Credd Odyssey, e God of War como sucesso entre os jovens. Vale
notar que as mitologias célticas, nérdicas e egipcias vem ganhando espago no universo cinematogréafico, por
exemplo: o sucesso da Marvel Thor é baseado na mitologia nordica.
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visto, eles eram considerados os verdadeiros educadores, sendo seus trabalhos centrados tanto
na forma quanto no contetido dos mitos.

Porém, antes de analisar as carateristicas do poeta como educador, € necessario
lembrar da funcdo alegdrica do mito que, num primeiro momento, situa 0s poetas como
estudiosos que permitem a compreensdo moral, psicolégica e metafisica da realidade. Nesse
contexto de surgimento do movimento alegdrico, no mundo antigo, pode-se dizer que 0s
poetas sdo narradores que levam a construcdo cultural da cidade. Talvez, sem eles, 0 mundo
atual estaria carente de imaginacéo, criatividade e empolgacéo.

Contra esse movimento de transformacgdo do mito em alegoria, ergue-se a critica dos
Epicuristas que se negam a “transformarem os poetas antigos em historiadores ou fildsofos
ignorantes de si mesmos” (BRISSON, 2013, p. 16). Essa critica desacelera o0 movimento da
alegoria e faz com que os fildsofos repensem o lugar dos poetas na sociedade. Porém, se o
mito foi salvo pela alegoria, como o movimento alegérico sobreviveu? A resposta esta na
filosofia e teologia cristd. Ou seja, com o cristianismo, no periodo medieval, o mito foi
reafirmado como alegoria que, juntamente com o mistério, tornaram-se ferramentas de

interpretacdes que levam a revelacdo da verdade para o homem religioso:

Os mitos e 0s mistérios devem ser considerados dois meios complementares
utilizados pela divindade para revelar a verdade as almas religiosas. Os mitos trazem
essa revelacdo por intermédio de narrativas, ao passo que 0s mistérios a apresentam
sob forma de dramas. Nesse contexto, o poeta é considerado um iniciado, ao qual foi
revelada uma verdade pertencente a outro nivel da realidade e que é por ele
transmitida de modo a ser acessivel a apenas um pequeno nimero de pessoas dignas
dela (BRISSON, 2013, p. 16).

Na alegoria cristd, ao mesmo tempo que o papel do poeta ainda é compreendido, de
certo modo, como portador da revelagdo, outros dois elementos s&o modificados no
entendimento de suas funcbes: 1) os enderecados das mensagens ndo sdo todos, mas um
pequeno grupo de pessoas dignas; 2) o mito ndo é mais entendido como revelacdo
cosmogonica da verdade, mas como discurso codificado que necessita ser interpretado para a
verdade ser revelada. Nesse sentido, o poeta deixa de ser um historiador e um ‘filésofo

ignorante de si mesmo’, tornando-se um tedlogo portador da revelacéo:

Esse modo de transmissdo implica o emprego de um discurso codificado, um
discurso de duplo sentido, que se inscreve na esfera do segredo, na qual tudo se
encontra expresso por enigmas e por simbolos. O poeta ndo é mais,
consequentemente, um filésofo ignorante de si, mas um tedlogo que se esforca para
transmitir com prudéncia uma verdade a qual a filosofia permite um acesso direto.
(BRISSON, 2013, p. 16)
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Pelo fato de a alegoria cristd considerar o poeta como tedlogo, encontra-se um
problema de reducdo do papel do poeta, pois ndo existirda mais a valorizagdo do contetdo
original dos mitos. O poeta s6 é tedlogo se sua mensagem for adaptada as verdades da fé
cristd. Nesse aspecto, ndo é o mito enquanto modelo exemplar que vai guiando o homem
religioso, mas o homem religioso que vai guiando o mito de acordo com o modelo cristéo.

Com esses dois momentos da alegoria (antiga e medieval), percebe-se que o que faz a
importancia do poeta nao pode ser a funcdo de historiador, filésofo ou tedlogo, pois existem
problemas tanto em definir o poeta enquanto historiador e fildsofo racional, tanto em defini-lo
como tedlogo estudioso da fé. Tanto na razdo como na fé, corre-se o risco de reduzir a
importancia dos mitos para a humanidade. Talvez a razdo e a fé precisem mais do mito do que

0 mito precise da razdo e da fé:

Mas por que ser assim feroz para assegurar uma verdadeira sobrevivéncia a mitos
tdo antigos e tdo estranhos em muitos pontos? Talvez porque nem a razdo nem uma
fé nova souberam exprimir melhor do que esses mitos algo completamente
particular e irredutivel no &mago do coracéo dos seres humanos, que, de geragdo em
geracgdo, ndo cessaram de transformar, sem perceber, uma mesma heranga cultural
oriunda da Grécia antiga. (BRISSON, 2013, p. 16)

Mesmo que salva, ndo é a alegoria que faz 0 mito permanecer no @mago do coracao
dos seres humanos. E muito mais a influéncia exercida pelos poetas enquanto educadores.
Sendo o trabalho dos poetas centrados tanto na forma quanto no contetdo dos mitos, criam,
adaptam ou imitam narrativas capazes de seduzirem e convencerem muito mais do que
qualquer argumento racional. Vale lembrar que “reconhecer os limites da razdo ndo leva ao
irracionalismo” (BRISSON, 2013, p. 18).

Sao os poetas capazes de evocar o além e “para evocar o além, o poeta da inicialmente
uma imagem dele com a linguagem” (BRISSON, 2013, p. 21). O poeta doa a si mesmo na
evocacdo do além, revelando as classes dos individuos enumerados por Platdo: “deuses,
demonios, habitantes do Hades (os defuntos), her6i e homens do passado” (BRISSON, 2013,
p. 20). A partir dessas classes de individuos, os poetas ensinam “os principios de explicagdao
do mundo sensivel e, sobretudo, a justificacdo de suas a¢fes e a seguranca de que estas seréo
coroadas com sucesso” (BRISSON, 2013, p. 20). Como dito, ndo € s 0 conteldo que importa

para o poeta, pois também a forma dé significado a toda sua arte:

Mas ele vai muito mais longe. Sua prépria pessoa identificando-se inteiramente aos
seres evocados, ele aliena sua identidade. Ele coloca em sua boca as palavras que
esses seres deveriam pronunciar, 0s sons que eles deveriam emitir. Ele até mesmo se
torna fisicamente seres, cujas atitudes e posturas ele toma, posturas pontuadas pela
musica e ritmadas pela danga. Em suma, é todo o corpo do poeta ou dos intérpretes
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de suas obras que é mobilizado, quando se trata de invocar o além. (BRISSON,
2013, p. 21)

Assim, na performance, o poeta vive os mitos e consegue levar toda a comunidade a
viver o tempo mitico, como se 0 poeta pudesse voltar no tempo e revelar as agdes dos deuses
e demais personagens miticos. O que 0 poeta entrega ndo € s6 uma mensagem para Ser
assimilada ou interpretada, mas entrega a Si mesmo para imergir seu publico no
acontecimento mitico. Por isso, o poeta € tido como educador. Ele s6 consegue formar os
individuos imergindo-os por meio desse método de acessar o conteudo.

Sobre o desdobramento do poeta e sua capacidade de convencer, o professor Torrano
demostra como a Teogonia leva aos ensinamentos sobre os deuses. Hesiodo € um dos poetas
que imerge, mesmo na escrita, seus leitores ao mundo mitico. Dessa mesma forma, os poetas
anteriores da escrita (ou os poetas de palco) encarnavam o imaginario e imergiam o publico

ao imitarem os feitos dos deuses, as bravuras dos herois e os gritos dos aflitos:!

A Teogonia comega com uma invocagdo das Musas, que se desdobra num hino das
Musas. O hino mostra o que sdo as Musas, e traz implicita descricdo da ontologia
mitica mediante vivida descri¢do das atividades habituais das Musas. O ser das
Musas se descreve ndo s6 com a imagem da filiacdo paterna e materna (que implica
a no¢do de Zeus e Memodria e toda a teogonia), mas também com a noc¢do mitica de
Theds/Theoi, Deus(es)”. (Torrano, 2013, p. 30)

O trecho citado do estudo sobre a Teogonia é exemplo de como o poeta vai se
tornando educador, pois é ele que introduz os elementos miticos que preenchem o imaginario
das criancas e dos adultos, permitindo a vivéncia dos modelos exemplares. Assim, a funcao
do poeta educador é dar condicBes para que toda a comunidade participe do momento mitico
cosmogonico. Se poetas como Hesiodo e Homero podem ser educadores, isso € gracas a
identidade cultural que vai sendo formada por meio de suas obras.

Toda importancia dada ao poeta serd, posteriormente, criticada por Platdo, mas é
notavel entender que o poeta foi responsavel por transmitir um importante sistema de valores
para a comunidade. N&o sdo apenas saberes religiosos que 0 poeta ensina, mas todas as
formas de valores éticos de toda a comunidade vdo sendo modeladas pelo mito. Grosso modo,
0 homem religioso e 0 homem ndo religioso tém suas vidas modeladas pelos saberes miticos
transmitidos pelos poetas. Nesse sentido, pode-se dizer que, por longo periodo, 0 poeta deteve

0 monopdlio da educacdo (colocada no contexto grego antigo):

11 “Tradicionalmente, a fun¢do do poeta € dupla: ‘celebrar os Imortais, celebrar os feitos dos homens valentes’.”
(DETIENNE, 2019, p. 16).
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De modo muito geral e ultrapassando a andlise platonica, poderiamos dizer,
retomando as coisas pelo lado oposto, que o poeta é o intermediario privilegiado
entre uma comunidade e os sistemas de explicacBes e de valores aos quais essa
comunidade se apega. Brevemente, por meio do mito, a comunidade inteira se da
como modelo a si mesma. Portanto, é absolutamente preciso evitar considerar a
atividade poética a partir de um ponto de vista exclusivamente estético. Pois, nos
mitos fabricados pelos poetas, misturam-se inextricavelmente valores éticos, saberes
de todos os tipos e a dimensdo religiosa. Compreende-se, dessa forma, por que, até o
século VI a.C., o poeta teve na Grécia antiga 0 monopdlio da transmissdo do
memoravel e, consequentemente, 0 monopolio da ‘educagdo’, termo este que deve
ser compreendido em um sentido particularmente amplo, e ser colocado em um
contexto particular. (BRISSON, 2013, p. 21)

Se o poeta é considerado o intermediario entre sistemas de valores e a comunidade,
significa que a interpretacdo do poeta enquanto educador ndo difere tanto do sentido da
educacdo do mundo contemporaneo em que o educador exerce o papel de ser o mediador do
conhecimento para o aluno. Se, na Grécia antiga, o “poeta da forma e transmite aquilo que faz
a identidade de uma comunidade, sua consciéncia e sua cultura, de algum modo,” (ELIADE,
2013, p. 22) pode-se dizer que seu papel de educador foi exercido, até certo ponto, com
eficécia, afinal, até hoje seus ensinamentos permanecem produzindo ideias, culturas e valores.

Mas, com a invencdo da escrita e a evolugdo do pensamento, 0 poeta perde o
monopodlio da educacdo, surgindo aspectos negativos sobre sua pratica. A propria filosofia
modificou a imagem dos poetas. Como sera analisado, Platdo lanca criticas a monopolizacao
da educacdo pelos poetas, mesmo ndo abandonando os mitos. O poeta, que era tido como
portador da verdade, o verdadeiro educador, comeca a ser visto como alguém enganador e

imoral:

Até a intervencédo da escrita, apenas o lado positivo da atividade poética tinha sido
levado em conta: o poeta fazia aparecer aquilo que, de outro modo, teria
permanecido inacessivel. Mas, a partir do momento em que o poeta ndo respondia
mais completamente a expectativa do publico ao qual ele se dirigia, foi o lado
negativo de sua atividade que passou a ter énfase. O poeta era 0 homem de um
aparecer enganador e imoral; passou-se, entdo, da ideia de aparecimento a ideias de
aparéncia. (BRISSON, 2013, p. 26)

Com a perda do monopolio da educagdo e com o surgimento do discurso filoséfico,
ndo s6 o poeta perde forca, mas 0s mitos também sdo vistos de outras formas. A verdade
(alétheia) ndo é mais alcancada pelo mythos, mas pelo discurso filoséfico. O l6gos leva a
alétheia, a filosofia é a guia do ser para a luz da verdade. Com isso, 0 mythos precisa passar
pelo discurso filosofico para que seus critérios sejam analisados e sofram uma espécie de

hermenéutica:
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O pretendido uso da poesia tradicional como forma de educagdo pede critérios que
exigem reflexdo e demandam estudo. Esses critérios implicam e indicam os
principios da hermenéutica do mito. Esses principios sdo necessariamente dialéticos,
ndo s6 porque agora se trata de compreender 0 mito e sua palavra narrativa do ponto
de vista do discurso filosofico (l6goi diexéltho), mas sobretudo pela natureza mesma
do que se ha de compreender: essa concepcao tradicional de verdade e de linguagem
e o legado dessa experiéncia (TORRANO, 2013, p. 43).

Nesse sentido de investigar e estudar o uso da poesia tradicional mitica, as criticas de
Platdo conferem as chaves para entender o uso dos mitos nas aulas de Filosofia. Embora
Platdo ndo utilize o mito como alegoria, alids, pratica que ele critica, sua visao sobre 0s mitos
passa por dois processos de significacdes: 1) a critica sobre os poetas, e 2) a funcdo dos mitos

nas perspectivas de suas obras.
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2. OS MITOS EM PLATAO E O ENSINO DE FILOSOFIA: ANALISE DOS MITOS
DE THEUTH, ANEL DE GIGES E ER

Pelo fato de o retorno do ensino da filosofia na educagdo basica ser relativamente
recente no Brasil, e perante a inseguranca da permanéncia da Filosofia no curriculo, €é
essencial insistir no esclarecimento da importancia da filosofia na vida de qualquer cidadé&o,
independente de classe social, religido ou viés ideologico. Em Platdo esta claro que essa
importancia tambem se da pela utilizacdo da poesia tradicional mitica. As criticas aos poetas
feitas pelo filésofo grego ndo sdo para afrontar, mas para significar o uso da dialética
filosofica na busca da alétheia. Os mitos possuem fungdes pedagdgicas nos didlogos
platdnicos e introduzem as questdes que sdo analisadas pela filosofia. E 0 mito enquanto
discurso narrativo inverificavel que facilita a dialética filoséfica platénica revelar o 16gos
enquanto discurso argumentativo verificavel.

Essa passagem do mythos ao l6gos filoséfico € um exemplo claro da importancia da
filosofia na educacdo basica. Platdo ndo vé uma forma melhor de introduzir a filosofia. Como
afirma Torrano, “na RepuUblica de Platdo, a opcdo pelo mito como primeira forma de educacéo
basica se justifica pela dificuldade de descobrir uma melhor que a usada hd muito tempo”
(TORRANO, 2013, p. 43). Do mesmo modo que o poeta exerce o papel de educador ao narrar
0 mito, o fildsofo deve exercer o papel de educador ao incentivar o légos filosofico para a
busca da alétheia, sendo o papel do filésofo mais intenso, pois exige dedicacdo, cuidado e
rigor ao usar a dialética para separar as mentiras e as verdades contidas nos mitos.

N&o conhecemos os mitos tal e qual a tradicdo oral os apresentava, no entanto a lliada
e a Odisseia constituem-se como paideia da Antiguidade Grega, vinculando, portanto, a
Homero o papel de educador. Homero seleciona e adequa o que acha melhor e faz adaptagdes
dos mitos da tradi¢do oral formulando um projeto pedagogico. Com efeito, Platdo é um
filésofo que recepciona Homero, e problematiza a educacdo que se erige por meio da poesia e,
assim, prop0e a substituicdo da paideia homeérica pela filosofia e, consequentemente, Platdo
torna 0 mito uma questdo cujas bases devem ser discutidas pela filosofia. Nesse sentido, no
livro 111 da Republica, percebe-se a intengdo platonica: “Entdo estaremos de acordo quanto a
que narrativas deveriam ser transmitida acerca dos seres humano somente quando
descobrirmos qual é a natureza da justi¢a” (Rep. I11, 292c)

Com isso, a dicotomia existente entre mythoi e logoi nao “impede que esses
vocabularios fossem usados como permutaveis ou equivalentes, de modo a ter mythoi onde

esperava ter 16goi e vice-versa” (TORRANO, 2013, p. 42). Consequentemente, 0s dois tipos
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de discurso podem conter elementos do outro. Nisso consiste 0 projeto platdnico, pegar
elementos da poesia tradicional e a partir disso desenvolver sua filosofia'?>. A necessidade
desse projeto se justifica pelo valor de verdade e de falsidade de um mito ser “um valor de
segunda ordem, na medida de em que o mito é verdadeiro ou falso de acordo com a sua
adequagdo ou inadequacao com o discurso que formula o filésofo acerca do mesmo assunto”
(BRISSON, 2014, p. 55).

Visando entender e posteriormente utilizar a metodologia platonica, os dialogos Fedro
e Republica possuem mitos instigantes (Theuth, Er e Anel de Giges) que serdo usados para 0
exercicio critico. Neles, Platdo parte dos mitos para comprovar a importancia da filosofia. O
que o filosofo pretende ndo ¢ simplesmente criticar os poetas, alias “o trecho do livro II da
Republica de Platédo, que fala de mito e poesia, faz a critica da poesia tradicional (épica, lirica
e tragica) e é (mal) entendida como a condenacdo, sem mais, da poesia” (TORRANO, 2013,
p. 29). Esse mal entendimento da critica da poesia causa a impressdo de que Platdo rompe
totalmente com as narrativas miticas, nao valorizando os aspectos positivos dessa forma de
discurso.

Derrida, analisando Fedro, esclarece essa questdo ao colocar que “as primeiras
palavras de Soécrates, na abertura da conversa, tinham sido para ‘mandar passear’ os
mitologemas (229 c-230 a)” (DERRIDA, 2017, p. 12). Mandar passear ndo é o mesmo que
recusar, ignorar ou desconsiderar todas as fungdes dos mitos. No Fedro é como que “colocar
de férias, despedi-los” (DERRIDA, 2017, p. 12) para acolher dois mitos que sdo
originalmente de Platdo: mito das cigarras e mito de Theuth. O préprio Fedro chega a indagar
“com que facilidade inventas, caro Socrates, historias egipcias e de outras terras, quando isso
te convém!” (Fedro, 275c).

Torna-se claro que Platdo descreve e critica 0 mythos, mas também o utiliza em
sentido metaforico, aproveitando, talvez, a funcdo ludica e pedagdgica dessa forma de
discurso. Nesse sentido, Torrano coloca que nos dialogos se pode encontrar a condenacao da

hermenéutica do mito, ndo podendo ser entendido como condenacéo da poesia:

Lendo-se o citado texto de Platdo na perspectiva dos principios que o organizam e
que Ihes ddo coeréncia interna, ndo ha nele mera condenagdo da poesia, que muitos
ilustres helenistas acreditam ter encontrado, mas muito embora ai se encontre uma
condenacdo (sob condicBes) da poesia, trata-se sobretudo da hermenéutica do mito,
pois apresentam-se 0s principios de uma hermenéutica do pensamento mitico como
critérios para a compreensdo dos versos de Hesiodo e os outros poetas ai
mencionados. (TORRANO, 2013, p. 30)

12 pode conter elementos filoséficos na tragédia, na comédia e na poesia como um todo. Assim como pode
conter poesia na filosofia.
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Utilizando os mitos, nos diédlogos, Platdo da acesso a filosofia e possibilita uma
construcdo sélida nas suas obras. Em alguns momentos, pode-se dizer que Platdo pretende
libertar o interlocutor das falsas nocgdes trazidas pelos mitos. Esse processo pode ser
comparado a libertagdo da caverna: os alunos ndo podem ficar s6 na sombra, precisam
conhecer a imagem como é (ndo como imitagdo da imagem). A alétheia deve ser buscada
onde ela realmente reside e ndo nos mythoi.

Vitor Goldschmidt, na obra Os dialogos de Platdo, coloca que “todos sdo chamados a
esta iniciagdo graduada, a esta ascensdo lenta que a alegoria da Caverna descreve”
(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 14). A iniciacdo lenta refere-se ao processo de tomada de
consciéncia que deve acontecer, mesmo a verdade, no primeiro momento, sendo dificil de
enxergar. Do mesmo modo, a utilizacdo dos mitos possibilita essa iniciacdo lenta, graduada,
que introduz a problemas, ilustra ideias para, em seguida, coagir com o interlocutor ao uso da

dialética. Assim, a filosofia é significada e tida como libertadora:

Caso se tome ao pé da letra a descricdo da Caverna, a acdo libertadora da dialética
estaria ligada ao emprego da coacéo. A filosofia levaria a luz para a pessoas que se
sentem perfeitamente a vontade nas trevas e que se revoltariam de inicio contra seus

libertadores. De fato, 0 Sécrates platénico s6 age por persuasdo. (GOLDSCHMIDT,
2002, p. 14)

Agindo com persuaséo, o0 Socrates platénico utiliza do discurso mitico para levar seus
alunos a dialética, que se da em meio ao exercicio do filosofar, convencendo que a atitude
filoséfica é o caminho mais seguro para a alétheia. Socrates ndo utiliza dos mitos da mesma
forma que o homem religioso (retornando em in illo tempore para usar 0 mito como modelo
cosmogonico) e nem como 0 homem né&o religioso (que descarta qualquer discurso que nao
interessa a vida funcional), mas, com a dialética, levanta criticas para aos discursos miticos e
a retorica produzidas pelos sofistas. Ndo atenta contra os deuses e nem subestima a razdo, mas
constroi a filosofia com base nas contradi¢fes dos discursos miticos e retoricos. Ora, mas essa
ndo € a origem da filosofia? Nas palavras de Goldschmidt “a origem da reflexdo filosofica é
uma experiéncia de contradi¢do” (2002, p. 19), portanto, ndo haveria necessidade alguma da
filosofia em sala de aula se o mundo sensivel “fosse transparente para as nossas sensagoes”
(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 19).

Em muitos momentos, Platdo utiliza dos mitos nos dialogos para ilustrar a contradi¢éo
da retdrica produzida pelos sofistas ou reproduzida pelos interlocutores de Sdcrates (como é o

caso de Fedro). Nem todos sdo capazes de se aproximar da verdade, mas, 0S propensos a
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filosofia possuem como receita a prépria dialética que instiga 0 bom senso e provoca o ser
para a reflexdo filoséfica. Como diz Goldschmidt, “ndo sabemos muito bem se o bom senso ¢
a coisa mais bem distribuida do mundo, mas sabemos muito bem que n6s mesmos Somos
abundantemente providos dele” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 24).

Nessa analise dos mitos de Theuth, Er e Giges, esse bom senso se aplica
“essencialmente a duas ordens de coisas: ao que ¢ o belo e ao que ¢ bom (util)”
(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 44). No mito de Theuth, a reflexéo se volta em torno do escrever
belamente, no mito de Er o essencial é pensar sobre a alma boa e virtuosa. Indo nesse
encontro, o mito de Giges leva a questionar o que faz alguém ser integro, honesto e bom.
Assim, no Fedro, a critica de um anbénimo ao discurso proferido por Lisias “pde-se
previamente a questdo de saber em quais condi¢cbes um discurso é bom (GOLDSCHMIDT,
2002, p. 27). Na Republica, no término da investigagdo sobre a Justica, “volta a discussdo
inicial e conclui que o homem justo € mais feliz do que o injusto” (GOLDSCHMIDT, 2002,
p. 27). Esse mesmo dialogo pode ser usado pelo professor em sala de aula, e, apresentando
como a filosofia platdnica utiliza dos mitos, introduz junto ao filésofo as reflexdes sobre o
belo, 0 bom, a justica e a felicidade.

Com essas consideracOes iniciais sobre os trés mitos a serem analisados, vale notar
que a fungdo mais importante dos mitos platénicos é a educativa, mas ndo no sentido de o
mito educar, mas no de oferecer pontes para a educacao filoséfica. Pode-se dizer que essa
funcdo ocorre de duas formas. Primeiro, como metéafora, sendo o mito de Theuth®, por
exemplo, criado por Platdo com esse intuito de facilitar o entendimento sobre a escrita boa ou
ma. A segunda maneira é a pedagogica, sendo os mitos como ferramentas para introduzir
certos tipos de reflexdes, como por exemplo, 0 questionamento sobre 0 homem justo no mito
do Anel de Giges.

2.1. Reflexao sobre a memaria e a escrita no mito de Theuth

Levando em consideragdo as fun¢bes dos mitos em Platdo, o primeiro a ser analisado é
0 de Theuth, contido no Fedro e utilizado por Socrates em sua construgdo dialética sobre a
retorica e 0 ato de escrever. Antes de aprofundar no mito propriamente dito, € necessario

pontuar alguns enganos que podem levar a interpretacao err6nea da obra: 1) acreditar que 0s

13 A tradugdo da obra Fedro da editora Edipro, assim como a tradugdo da Guimardes Editoras apresentam a
escrita “Theuth”, mas a tradugdo da editora lluminuras da obra Farmécia de Platio de Jacques Derrida apresenta
0 escrita “Theuth”. Para padronizar a o termo e manter a literalidade do grego, adotarei o nome Theuth.
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gregos imitaram os deuses do Egito, perdendo, assim, a originalidade; 2) considerar que no
Fedro Platdo condena toda a prética da escrita.

Sobre o primeiro engano, diversos historiadores se dedicaram a defender que o Egito
era o0 bergo de toda a civilizacdo, inclusive da Grécia. Herddoto, historiador Grego do século
V a.C., consegue “num mesmo movimento, demonstrar a origem egipcia da religido grega e
marcar o desvio de certas préaticas egipcias, por uma comparacao, em geral implicita, com o
que se faz no mundo grego” (HARTOG, 2014, p. 72). Se Herddoto considera os deuses da
civilizacdo egipcia como fundamento para os deuses da civilizacdo grega, isso se deve ao fato
de os egipcios praticarem a escrita (e 0s registros) bem antes dos gregos e ndo, propriamente,
por serem civilizagdo modelo para os gregos.

No Egito, “desde sempre seus escribas escrevem: preenchem os registros € contam os
anos; anotam todos o0s pressagios e arquivam-nos” (HARTOG, 2014, p. 71). Na Grécia, ndo
ocorria de tal maneira: a transmisséo dos saberes e acontecimentos era, em grande parte dos
casos, de encargo dos poetas, que, com a técnica mnemonica, recordavam do passado mitico,
dos acontecimentos historicos (cosmogonicos ou ndo) e educavam 0s gregos sobre os valores
antigos, exercendo o papel de educador. Vale notar que as mées e as avos também contavam
historias miticas e exerciam papéis semelhantes aos dos poetas em promover os grandes feitos
dos deuses e dos herdis do passado.

Nesse sentido, “a Grécia ¢ 0 pais ndo da historia, como se poderia crer, mas
propriamente da mitologia — e o Eqgito, o pais da arkheologia, ou melhor: da arkheographia”
(HARTOG, 2014, p. 79). Os registros escritos sobrevivem ao tempo, passam por geracoes e
séo bases para os historiadores tirarem suas conclusoes. Isso conduz a entender que “a escrita
leva vantagem sobre a palavra, 0s grammata sobre o0s 16goi esquecidicos ¢ sujeitos a perda”
(HARTOG, 2014, p. 80). Mas, com essa vantagem, pode-se acreditar que o Egito é muito
mais antigo que a Grécia e, portanto, ha mais possibilidade de terem influenciado a religido
grega do que o contrario. Porém, essa tese nao permanece, pois em Platdo encontram-se

vestigios que fazem a cronologia ser rigorosamente invertida:

[...] os atenienses esqueceram-se de que descendiam da raga mais antiga: ‘Mas vds
perdestes essa lembranca porque, durante muitas geracdes, 0s sobreviventes
morreram sem ter entregues sua voz a escrita. Sim, antigamente, Solon, antes da
maior destrui¢do causada pelas aguas, a cidade que é hoje a dos atenienses era a
melhor na guerra e, com relagdo a tudo, que tinha melhores leis, além de toda
comparagdo.’” Atenas foi, na realidade, fundada mil anos antes de Sais — e foi a
cidade dos ‘grandes feitos’, isto é: da luta contra Atlantida. (HARTOG, 2014, p. 80)
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No Fedro, Socrates utiliza um mito do Egito, porém isso nédo significa que o fildsofo
estd confirmando a tese de que 0s gregos imitam os deuses do Egito. A associa¢do do Theuth
do Fedro com o Theuth'* egipcio, mais do que qualquer outra coisa, é uma estratégia em
torno de um recurso mitico valioso que Socrates apresenta na intencdo de levar Fedro a
entender a importancia da construcéo dialética.

Os atenienses perdiam as lembrangas, pois ndo davam voz a escrita: “vos outros,
gregos, vos sois sempre criangas: um grego nunca ¢ velho” (Timeu, 89d). Se, no primeiro
momento, a escrita egipcia levou vantagem historica sobre o 16gos grego, numa segunda
analise, Atenas foi fundada milénios antes da principal cidade Egipcia, sendo mais
desenvolvida em tudo. A desvantagem de Atenas € que parte de sua historia se perdeu por
confiarem muito mais na memoria dos poetas do que na organizacdo arqueografica (tdo
praticada pelos Egipcios). Conclui-se que “o Egito ¢ antigo, mas Atenas ¢ ainda mais. Theuth
inventou a escrita, mas escrever ndo dd nenhum acesso direto ao inteligivel.” (HARTOG,
2014, p. 81).

Com essa reflexdo sobre o primeiro engano, pode-se equivocamente crer que O
segundo engano (condenacdo da escrita) tem certas verdades. Se, ao desenvolver o mito de
Theuth, o Egito platénico é visto como o ber¢o da escrita, e logo em seguida, SAcrates coloca
a necessidade da filosofia sobre a escrita e a retorica, conclui-se com convicgao que a filosofia
é grega. A propria deusa Atena é a revelacgdo disso: “a filosofia, sim, é ateniense, se ¢ verdade
que Atena, a deusa philopolemos e phildsophos, quis que ‘esse lugar conduzisse os homens
mais perfeitos a sua semelhanga’” (HARTOG, 2014, p. 81). Sendo o deus da escrita, egipcio;
e a deusa da sabedoria, grega; logo, Platdo poderia muito bem criticar a escrita no intuito de
valorizar a Grécia, pois o Egito Platonico “ndo €, nem sempre, nem forgosamente, superior a
Grécia” (HARTOG, 2014, p. 81).

Mas essa ndo € a intencdo ou estratégica do filésofo. Vale recordar que, da mesma
forma que a critica de Platdo aos poetas foi mal-entendida e tida como condenacdo dos
mitologemas, assim também a critica a escrita pode ser confundida como condenacédo

platdnica a todo ato de escrever. Sobre isso, o professor Torrano comenta:

A condenacdo da poesia é a explicacdo de uma intrinseca exigéncia do método
dialético, da mesma forma que a condenacdo da retérica no Gorgias e seu resgaste

14 Trés consideragdes sdo suplementares sobre o Theuth egipcio: 1° “Chama-se frequentemente o filho do deus-
rei, do deus-sol, de Amon-Ra: Eu sou Theuth, filho mais velho de Ra” (DERRIDA, 2017, p. 38); 2°
“Mensageiro, Theuth é também, por conseguinte, intérprete, hermeneds. E um dos tracos, dentre outros, muitos
numerosos desta semelhante com Hermes.” (DERRIDA, 2017, p. 46); 3° “Ha além do Hermes grego, um
homologo notavel no personagem de Nabd, filho de Marduk. Na mitologia babildnica e assiria, Nabl €
essencialmente o deus-filho (DERRIDA, 2017, p. 48).
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no Fedro, e ainda nesse mesmo dialogo, a condenagdo e elogio do amor, e a
condenacdo da escrita e seu equivoco resgate (TORRANO, 2013, p. 49).

Em Fedro, as reflexdes pertinentes sobre o0 ato de escrever precisam de esclarecimento
para ndo perder o real sentido da critica. Sem duvida, a “desvalorizagdo da invencdo de
Theuth é propriamente platonica” (HARTOG, 2014, p. 79). No entanto, ndo significa a
condenacdo sem mais da escrita em geral, mas do escrever mal. O proprio Socrates esclarece
a questdo e responde: “[a]ssim fica tudo esclarecido: ndo ¢ de forma alguma desprezivel o
facto de alguém escrever discursos!” (Fedro, 285d).

Mas entdo em que consiste a critica platdnica a escrita? Ou melhor, em que consiste 0

escrever mal? Para essa resposta, é viavel utilizar outro mito original de Platao, o da cigarra:

Na verdade, ndo fica bem ignorar tais coisas a um homem tdo dado as musas! Mas
ouve a leva: Outrora, as cigarras eram homens, homens que viveram antes do
nascimento das musas. Quando estas vieram ao mundo, e trouxeram a revelacdo do
canto, alguns homens desse tempo deixaram-se sugestionar de tal maneira por esse
canto que, assim embevecidos, se esqueciam de comer e de beber, tendo morrido
sem dar por isso! E justamente desses homens que provém a espécie das cigarras,
que recebeu das musas o privilégio de, uma vez surgida, ndo ter qualquer
necessidade de se alimentar, podendo por isso, com o estdmago vazio e 0 papo seco,
cantar sempre, desde que nasce até morre, até 0 momento de voltar para junto das
musas e dar conta dos homens que, aqui na terra, rendem culto as musas! (Fedro,
259c)

O mito da cigarra “constitui um preladio ao didlogo propriamente dito”
(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 306), sendo, assim, um preltdio ao mito de Theuth. Escrever mal
é repetir as mesmas coisas sem parar para refletir, pensar e usar a dialética sobre o proprio
discurso. Quando repetimos, imitamos! E justamente nesse ponto que a escrita pode ser um
ato desprezivel. “A escrita ja é portanto encena¢dao” (DERRIDA, 2017, p. 13). Mas imitar um
discurso pelo valor retdrico e se recusar a buscar a verdade é negar toda a possibilidade de
construcdo dialética do discurso.

Sobre isso, Derrida coloca que “incompatibilidade do escrito e do verdadeiro anuncia-
se claramente no momento em que Socrates se pde a contar como 0s homens sdo levados para
fora de si, ausentam-se de si mesmo, esquecendo-se morrem na volupia do canto”
(DERRIDA, 2017, p. 13). Nesse esquecimento de si mesmo, o homem se torna cigarra e nao
percebe que aos poucos morre. A escrita ma implica nessa morte do préprio homem, do
esquecer de si e ndo ter mais a verdade no horizonte da propria vida. Mas a energia vital que
move o homem pode ser recuperada. E com a ajuda da filosofia que o homem pode escrever

de maneira viva e digna, ndo se envergonhando de si na sua escrita.
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O problema é quando o escrever se reduz a retorica pela retorica, tornando-se nada
mais do que uma arte de enganar. Socrates tem clareza disso, mas ndo condena a escrita: sua
atitude no comeco do didlogo € neutra, pois “escrever ndo € em si uma atividade vergonhosa,
indecente, infame (aiskhrén).” (DERRIDA, 2017, p. 13). Se escrever também pode ser
compreendido como uma atividade boa, entdo devemos recorrer a pergunta retorica de
Sdécrates e pensar sobre “em que consiste escrever bem ¢ escrever mal?” (Fedro, 258d).

Socrates responde a essa pergunta conduzindo a reflexdo do mito do Egito a escrita
honrosa. A necessidade dessa conducéo é percebida por Fedro, que argumenta que o ato de
escrever mal ¢ algo temivel: “os homens mais poderosos ¢ eminentes de cada cidade receiam
escrever discursos por causa das criticas a que a posteridade os pode submeter, e até mesmo
com receio de serem alcunhado de Sofistas!” (Fedro, 257d). Nessa mesma perspectiva, 0

professor Torrano coloca:

No Fedro de Platdo, mostram-se explicitamente os vinculos entre a atitude de
Sécrates diante da linguagem entendia como mito, a concepgao socrética-platdnica
de retorica, e a aplicacdo do método dialético tanto a compreenséo esclarecida do
mito quanto ao exercicio bem sucedido da arte retérica. Na perspectiva aberta pela
critica de Sdcrates a interpretacéo sofistica dos mitos e a contribui¢do dos mestres da
retérica predecessores e contemporaneos, a interlocu¢do com os Deuses imortais se
d& no mesmo territorio da linguagem em que a arte ret6rica exerce o seu poder € 0
método dialético tem sua aplicacdo. (TORRANO, 2013, p. 132)

Confirma-se, entdo, que escrever bem é usar o método dialético na escrita e na
construcdo da arte retorica. Essa mesma regra serve para a compreensdo dos mitos, que, sem a
dialética, ndo teriam sentido na obra de Platdo. A retdrica pode exercer seu poder, mas o
exercicio dialético assegura o discurso contra a reducdo sofista. Como férmula, os alunos do
ensino médio podem se autoquestionar com a propria pergunta de Sdcrates: “pois bem, nao te
parece que se torna necessario que o orador se encontre bem instruido e informado acerca do
tema sobre que vai discorrer?” (Fedro, 259e). Sem instrugdes e informacOes adequadas,
escrever se torna mal, uma agéo perigosa que leva ao erro e atrapalha a busca da verdade.

Usar o método dialético possibilita a escrita boa em detrimento da escrita ma. A “arte
da retorica e a arte de enganar (que no Sofista é chamada arte apatética) tem um territério em
comum” (TORRANO, 2013, p. 137): ambas argumentam com o conhecimento da verdade.
Se, ao escrever, pretendemos “iludir alguém sem nos iludirmos a nés mesmos, cumpre-nos
conhecer com exatiddo ¢ em pormenor as semelhangas e dissemelhangas do objeto” (Fedro,
262a). Nesse sentido, até para escrever com intengdes dubias, é preciso do método dialético.
Claramente essa intencdo sera condenada, pois 0 que Socrates almeja € a escrita boa em todos

0S seus sentidos. Para isso acontecer, a verdade deve ser sempre o norte. Daqui, nasce a
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necessidade de o fildsofo ser homem da verdade e da verdadeira virtude: “como no Fédon,
também no Fedro, o filésofo é o verdadeiro iniciado, o Unico capaz da verdadeira virtude e da
verdadeira piedade; mas, no Fedro, a auténtica piedade, vivida pelo filésofo, so Ihe é possivel
pela acuidade do olhar” (TORRANO, 2013, p. 145).

2.1.1. O Theuth platénico e o Theuth Egipcio

Embora o esclarecimento anterior possa ter apresentado questdes que surgiriam apos a
descri¢do do mito de Theuth, elas eram necessérias para a compreensdo mais fiel de Platdo. Ja
é percebido que o Theuth platdnico, mesmo com toda sua originalidade, ndo deixa de ter
relagdo com o Theuth do Egito, o deus da escrita “filho do deus-rei, do deus-sol, de Amon-
Ra” (DERRIDA, 2017, p. 38). Nas palavras de Hartog: “sem duvida, Theuth, o inventor,
copia o Theuth egipcios” (2014, p. 77).

Na perspectiva de compreender as caracteristicas daquilo que é da originalidade de
Platdo, torna-se pertinente a explanacdo do mito na integra para, em seguida, comparar 0
Theuth platénico com o Theuth egipcio e analisar as implicacGes de ambos para a reflexdo

sobre a escrita e a memoria:

Sécrates - Pois bem: ouvi uma vez contar que, na regido de NAucratis, no Egito,
houve um velho deus deste pais, deus a quem chamavam Theuth. Dizem que foi ele
guem inventou os nameros e o calculo, a geometria e a astronomia, bem como o
jogo das damas e dos dados e, finalmente, fica sabendo os caracteres graficos
(escrita). Nesse tempo, todo o Egito era governado por Tamus, que residia no sul do
pais, numa grande cidade que os gregos designavam de Tebas do Egito, onde aquele
deus era conhecido pelo nome de Amon. Theuth encontrou-se com o0 monarca, a
quem mostrou as suas artes, dizendo que era necessario da-las a conhecer a todos 0s
egipcios. Mas 0 monarca quis saber a utilidade de cada uma das artes e, enquanto o
inventor as explicava, 0 monarca elogiava ou censurava, consoantes as artes lhe
pareciam boas ou més. Foram muitas, diz a lenda, as consideragdes que sobre cada
arte Tamus fez a Theuth quer condenando, quer elogiando, e seria prolixo enumerar
todas aquelas considera¢des. Mas, quando chegou a vez da invencdo da escrita,
exclamou Theuth: - Eis, oh Rei, uma arte que tornara os egipcios mais sabios e 0s
ajudard a fortalecer a memoria, pois com a escrita descobri o remédio para a
memoria. — Oh, Theuth, mestre incomparavel, uma coisa € inventar uma arte, outra
julgar os beneficios ou prejuizos que dela advirdo para os outros! Tu, neste momento
e como inventor da escrita, espera dela, e com entusiasmo, todo o contrario do que
ela pode vir a fazer! Ela tornara os homens mais esquecidos, pois que, sabendo
escrever, deixardo de exercitar a memdria, confiando apenas nas escrituras, e sé se
lembrardo de um assunto por forca de motivos exteriores, por meio de sinais, € ndo
dos assuntos em si mesmos. Por isso, ndo inventaste um remédio para a memoria,
mas sim para a rememoracdo. Quanto & transmissdo do ensino, transmites aos teus
alunos, ndo a sabedoria em si mesma mas apenas uma aparéncia de sabedoria, pois
passardo a receber uma grande soma de informagdo sem as respectiva educagéo!
Hé&o-de parecer homens de saber, embora ndo passem de ignorantes em muitas
matérias e tornar-se-d0, por consequéncia, sabios imaginarios, em vez de sabios
verdadeiros! (Fedro, 274d)
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Primeiramente, o Theuth platénico é colocado no mito como um inventor e um
“semideus falando ao rei dos deuses” (DERRIDA, 2017, p. 24). Ele apresenta suas invengdes
no intuito de beneficiar a humanidade. Mas, ao chegar na invencdo mais empolgante, ou seja,
a escrita, Theuth é repreendido pelo rei Tamus®®. Essa repreensdo mostra o poder do 16gos
sobre a escrita. LOgos, nesse sentido, é referente a “discurso, de argumento proposto, de
proposito diretor animando a conversa falada” (DERRIDA, 2017, p. 26).

Por ser “o 10gos, vivo ¢ animado, é também um organismo engendrado” (DERRIDA,
2017, p. 28). Entdo, sendo vivo (enquanto discurso falado) é superior a escrita. Porém, quando
0 l6gos é escrito, surge o risco do seu fim, pois a escrita pode ser a morte do 16gos. Mas como
Isso ocorre? — Com o esquecimento!

Ora, mas se a escrita € o remédio para a memoria, entdo por que a escrita levaria ao
esquecimento? Para essa questdo, basta recordar o mito da cigarra. Se 0s homens se esquecem
de si mesmos com o encanto do canto das musas e com o tempo viram cigarras e morrem, ao
ser escrito, o 16gos corre 0 mesmo risco de ser esquecido, perdendo sua vitalidade e morrendo
no comodismo do escrito. Portanto, o ato da escrita € o risco maior que o ldégos pode
enfrentar. E com a escrita que a morte se torna proxima para o 16gos, sua esséncia deixa de ser
construcdo dialética e se torna esquecida.

Essa interpretacdo da obra platdnica sobre o 16gos vivo e a escrita morta é semelhante
as nogdes interpretativas contidas sobre o deus egipcio. Theuth “representado como o modelo
e o patrao dos escribas” (DERRIDA, 2017, p. 42) também representa a morte, “pois o deus da
escrita ¢ também, isso ¢ evidente, o deus da morte” (DERRIDA, 2017, p. 42). Sendo filho
mais velho de Amon-Ra, o deus-sol, Theuth se torna seu substituto, ele ¢ “o deus da lua, quer
se identifique com ela, quer a proteja” (DERRIDA, 2017, p. 43). O deus-sol é o deus da vida,
do brilho que s6 pode ser substituido pelo deus da lua, da morte. Nesse jogo de palavras,
surge uma espécie de revelacdo, o substituto do 16gos é a escrita, afinal, o substituto do sol é a
lua, 0 substituto da vida é a morte.

Theuth, a despeito de toda sua sabedoria, € subordinado a deciséo do rei. No Fedro, “o
deus da escrita é pois, um personagem subordinado, um segundo, um tecnocrata sem poder de
decisao” (DERRIDA, 2017, p. 37), por isso precisa ser astuto. Suas palavras sdo apelativas:
“oh Rei, uma arte que tornard os egipcios mais sabios” (274d). Argumentando com esperteza,
tenta convencer que encontrou o remedio para a memdria. Amon € categorico: ndo permite

que o inventor decida se a invencgdo é boa ou ruim. Ao escrever, a humanidade ndo exerceria a

15O rei Tamus representa Amon-Ra. De acordo com Derrida, Thamous (Amon) é o rei dos deuses, deus dos
deuses e rei dos reis, “Thamous é sem duvida, em Platdo, o outro nome do deus Amon” (2017, p. 34).



53

memoria, mas ficaria condicionada ao que estd escrito e o escritor ficaria a mercé das
interpretacdes, ndo estando presente para defender suas argumentacdes. Portanto, o 16gos se
torna sem pai: “um filho, entdo, e um filho que se destruiria sem a presenga, sem a assisténcia
presente de um pai” (DERRIDA, 2017, p. 25). Por estar escrito e nao ter pai, definha e morre.

Platdo ndo desvaloriza a escrita, mas apresenta fortes argumentagcdes sobre o0s
problemas que a escrita pode acarretar. Eis o maior problema da escrita: deixar o 16gos 6rfao
de pai, para mata-lo em seguida. O 16gos sem pai ndo sobrevive, sua vitalidade é reduzida a
conjuntos de caracteres. Por isso, a necessidade de exercer a meméria. E a movimentagéo do
I6gos vivo que permanece intacto no exercicio da meméria. Nela, o 16gos encontra um pai
para defender suas argumentacgdes e ndo o deixar morrer na frieza da escrita.

O Theuth egipcio também € engenhoso, astuto e esperto na arte de convencer.
Foi ele “que iniciou os homens nas letras e nas artes, criou a escritura hieroglifica para lhes
permitir fixar seus pensamentos” (DERRIDA, 2017, p. 41). Na linhagem dos deuses, também
é 0 segundo, também é sudito do rei. Mas, diferente da narrativa de Platdo, o Theuth egipcio

consegue enganar o rei

Suplente capaz de dublar o rei, o pai, o sol, a fala, distinguindo-se apenas como seu
representante, sua mascara, sua repeticdo, Theuth podia também, naturalmente,
suplanta-lo por completo e apropriar-se de todos os seus atributos. Ele se liga como
o atributo essencial daquilo a que se liga e do que ndo se distingue por quase nada.
Ele é diferente da fala ou da luz divina apenas como o revelador do revelado.
Apenas. (DERRIDA, 2017, p. 41)

O mito tem esse poder de “revelar como uma realidade veio a existéncia” (ELIADE,
2018, p. 70). A fungdo reveladora do mito de Theuth ndo se reduz a apenas uma realidade ou
invencdo. Se Platdo viajou ao Egito e copiou o deus da escrita, foi por dois motivos. Pela
funcdo reveladora que o mito de Theuth d& a escrita e pela provavel admiracdo com a
grandiosidade de Theuth e de toda sua artimanha. O Sécrates platdnico percebe a eficacia que
0 mito de Theuth pode trazer ao desenvolvimento de sua dialética e sobre ele discorre
belamente.

Essa estratégia faz entender que Platdo “reconhece a eficacia do mito, no dominio da
ética e da politica, para aquele grande nimero de pessoas que ndo sdo filésofos e em cujas
almas predomina a parte desiderativa” (BRISSON, 2013, p. 54). Se Fedro, ao admirar o
discurso de Lisias, se deixa dominar pela parte desiderativa da alma, no segundo momento,
Sécrates o convida a filosofia: “mas pode acontecer que ndo se sinta satisfeito com isso e
venha a dedicar-se, por inspiracdo divina, a assuntos mais elevados, pois 0 seu espirito é

notavelmente propenso a filosofia!” (Fedro, 279b).
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Tanto o Theuth platdnico como o Theuth egipcios possuem narrativas que instigam a
curiosidade nos alunos do ensino médio. Mas, para complementar essa reflexdo, é preciso
considerar que o deus da escrita, da lua e da morte, também € o deus da medicina. Isso leva a

investigacdo do termo pharmakon, considerando toda sua ambuiguidade.

2.1.2. O Pharmakon

O Rei recusa a invencdo, julga ndo ser um remédio para a memdria, mas um veneno!
As almas se tornariam propensas ao esquecimento, portanto, a escrita faria um efeito contrario
ao que Theuth propde. A escrita como veneno em forma de remédio é propria de Platdo e
“remete a sua teoria do conhecimento e da sua educa¢do” (HARTOG, 2014, p. 78). Para
fundamentar sua tese em favor da dialética, o filésofo recorre a sua teoria do conhecimento e
constroi o mito de Theuth dando énfase a escrita como remédio e veneno, construindo assim o
sentido de pharmakon.

A utilizacdo do termo pharmakon significara todo o contexto do dialogo de Sdcrates
com Fedro. Logo no inicio, quando Socrates comenta 0 mito do rapto da jovem Oritia por

Boreas, ja aparece uma raiz do pharmakon:

Sécrates — Se eu fosse um incrédulo como os Doutores, ndo seria um homem
extravagante; além disso, afirmaria que ela tinha sido arremessada dos rochedos
préximos por um vento boreal, enquanto brincava de Farmacéia, e que das proprias
circunstancias da sua morte nasceu a lenda do seu rapto por Béreas. (Fedro, 229c)

Sobre o termo Farmacéia, Derrida explica “Farmaceia (Pharmékeia) é também um
nome comum que significa a administracdo do pharmakon, da droga: do remédio e/ou do
veneno” (DERRIDA, 2017, p. 15). Diante disso, duas ideias precisam de atengdo: 1°
Pharmakon € definido como droga que pode ser benéfica ou ndo. Utilizada de forma
adequada, com boas intencfes e com sabedoria, se tornara remedio. Mas, com uso incorreto,
ausente de virtude, se tornara méa; 2° A jovem Oritia na sua ingenuidade brincou de farmacéia
e, por ndo saber diferenciar a droga benéfica da maléfica, morreu!

Se o professor escolher preparar uma aula sobre esse contexto da farmacéia,
provavelmente fard da escrita de Platdo um ensinamento vivo. A juventude corre risco
constante por ser exposta a um mundo que ndo leva em consideracao a ingenuidade da idade.
As drogas oferecidas aos jovens na maioria das vezes sdo apresentadas como remédio para a
angustia, para a tristeza e principalmente para as desilusdes da vida. Por exemplo, a bebida é

vendida como receita da felicidade, como remédio que combate a tristeza e devolve o ritmo
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da vida. Mas o exagero, a falta de controle e a imprudéncia diante das bebidas trazem tristezas
maiores, levando ao sentido mais drastico da palavra droga. Isso sem falar dos outros tipos de
drogas licitas ou ilicitas que prometem a falsa felicidade e o pharmakon no seu sentido
maléfico.

Platdo seleciona com precisdo as palavras usadas no Fedro. A prdpria obra ja é um
modelo palpavel do escrever bem. Tanto é o cuidado quisto pelo filésofo que, novamente, o
deus da escrita € resgatado com toda sua funcdo mitica. Sendo também considerado o deus da
medicina, é o escolhido por Platdo a oferecer a escrita como pharmakon:

O deus da escritura ¢ pois um deus da medicina. Da ‘medicina’: a0 mesmo tempo
ciéncia e droga oculta. Do remédio e do veneno. O deus da escritura é o deus do

pharmakon. E é a escritura como pharmakon que ele apresenta ao rei no Fedro, com
uma humildade inquietante como o desafio. (DERRIDA, 2017, p. 45).

Proporcionando a criticidade, pode-se considerar que Platdo oferece o pharmakon
como um objeto de analise. Sobre o pharmakon, a dialética se debruca no desenvolvimento
reflexivo da escrita. Com Theuth sendo revelado como deus da medicina e Platdo usando o
jogo de palavras que compde o pharmakon, percebe-se o carater dubio de Theuth ao
apresentar a escrita.

O pharmakon é uma droga que ndo é s6 remédio, mas Theuth, com toda sua
habilidade de persuasdo, oferece a escrita apenas na sua vertente boa. Como remédio para a
memoria, “ele faz girar a palavra em torno do seu estranho e invisivel eixo e a apresenta sob
apenas um, o mais tranquilizador, de seus polos” (DERRIDA, 2017, p. 50). Nesse jogo de
palavras, a simples interpretacdo da escrita como remédio “anula a fonte de ambiguidade e
torna mais dificil, sendo impossivel, a inteligéncia do contexto” (DERRIDA, 2017, p. 51). E
com a réplica do rei que Platdo amplia a interpretacdo da sua critica e fundamenta o problema
da escrita.

O rei desconfia do remédio para a memoria do mesmo modo que o filésofo desconfia
das aparéncias e das artimanhas da vida. O rei repreende Theuth; o filésofo repreende as
falsas ideias. O rei busca na experiéncia a fonte para sua decisdo; o filosofo busca na dialética
a fonte para sua reflexdo. Ambos, de uma forma ou de outra, buscam a verdade. Nesse mesmo
intuito, o aluno do ensino médio também é convidado a ser filésofo, usando a dialética como
forma de desconfiar do que € posto a sua frente como verdade. Desconfiar € usar a autonomia
para ndo aceitar as retoricas ideoldgicas da contemporaneidade, sejam elas advindas do meio

digital, da politica partidaria, ou das promessas falsas de felicidade.
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Provavelmente, Platdo considera a existéncia de outra ambiguidade além de
remédio/veneno advinda do jogo de palavras do pharmakon. Essa nova ambiguidade é contida
na ideia de remédio quando especificado o pharmakon como tal. Pois “ndo ha remédio
inofensivo. O pharmakon ndo pode jamais ser simplesmente benéfico” (DERRIDA, 2017, p.
54). A razdo disso estd no fato de que mesmo na intencdo virtuosa benéfica, o pharmakon
pode ser doloroso. A benzetacil, necessaria em muitos tratamentos, pode ser violenta na sua
dor ou na reacdo alérgica trazida por ela e, em alguns casos, levar a morte. Assim, 0
pharmakon, mesmo ligado ao benéfico, ao remédio, “participa a0 mesmo tempo do bem ¢ do
mal, do agradavel e do desagradavel” (DERRIDA, 2017, p. 54)

Além disso, o pharmakon “benéfico”, além da possibilidade de trazer dor, também é
artificial, manipulado, sendo contrario a vida natural, assim “desviando o curso normal natural
da doenca, o pharmakon ¢, portanto, o inimigo do vivo em geral, seja ele sdo ou doente”
(DERRIDA, 2017, p. 54). Comparando essas ambiguidades com o ato de escrever, Platédo
induz que a escrita é contraria a vida por ser pharmakon. Com a intengdo (ou ndo) de curar a
memoria, a escrita prejudica-a ainda mais. Portanto, o pharmakon pode multiplicar os efeitos

negativos:

Se se acredita, pois, na palavra do rei, é esta vida da memoéria que o pharmakon da
escritura viria hipnotizar: fascinando-a, fazendo-a sair, entéo, de si e adormecendo-a
no monumento. Confiante na permanéncia e na independéncia de seus tipos (tup6i),
a memoria adormecera, ndo mais se manterd, ndo conseguird mais manter-se alerta,
presente, 0 mais préxima da verdade dos entes. Petrificada por seus guardides, por
seus préprios signos, ela se deixard engolir por Léthe, invadir pelo esquecimento do
ndo-saber. (DERRIDA, 2017, p. 61)

Nesse sentido, a escrita estraga a memoria, hipnotizando o ente, atrapalhando o 16gos
de encontrar seu pai e viver independente do condicionamento do pharmakon. A memoria
adormece, a busca pela alétheia ndo tem mais importancia, pois a consciéncia de sua
existéncia se perde na dependéncia do que esta pronto e morto ao mesmo tempo. O l6gos €
duramente assassinado. O perigo maior nao € evitado com a escrita, a invengao de Theuth “se
apresenta como um remédio benéfico enquanto €, na verdade, nocivo” (DERRIDA, 2017, p.
58). Este € 0 pharmakon “um suplemento perigoso que entra por arrombamento exatamente
naquilo que gostaria de ndo precisar dele e que, ao mesmo tempo, se deixa romper, violentar,
preencher e substituir” (DERRIDA, 2017, p. 68). A escrita nesse ponto ndo cumpre o
prometido, mas substitui o remedio da memdria por veneno, matando o 16gos e ignorando a

verdade.
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Conclui-se, nesse momento, que o pharmakon “sobrevindo sempre do fora, agindo
como o proprio fora, ndo terd, jamais, virtude propria e definivel” (DERRIDA, 2017, p. 57).
A escrita enquanto pharmakon pode impedir o esforco interno da memdria e condicionar 0s
seres humanos a cigarras repetidoras de pensamentos alheios. Sdo muitas as implicacfes sobre
isso nas reflexdes sobre a escrita e, para tanto, € preciso focar em algumas consideracGes mais

pertinentes.

2.1.3. Sobre a escrita

Diante da escrita, ainda é fundamental refletir sobre trés problemas: a perda da
memoria (desmemorizagdo), o convencimento hipnético (hipnose) e a realidade simulada
(simulacro). Esses problemas levam a outro maior: a morte do logos. Como ja visto, ao ser
escrito, o 16gos perde seu pai, definhando-se aos poucos e morrendo na frieza da escritura.

A memoria ndo encontrou seu remédio ou sua condenacdo: “escrever conforta e
amplia a memoria ordinaria, mas 0 que conta verdadeiramente ¢ a memoria ‘do interior’, a
anamnese, pela qual a alma atinge a verdadeira ciéncia” (HARTOG, 2014, p. 81). Pensar
sobre a funcdo da escrita para a memdria ordindria remete ao escrever cCoOmo recurso
pedagdgico. Nesse sentido, em sala de aula, a escrita € um auxilio no ensino-aprendizado,
facilitando a tomada de consciéncia do conteido por parte do agente, nesse caso, 0 aluno. Mas
essa tomada de consciéncia sé serd verdadeiramente possivel se tocada no interior, no &mago
do ser, onde a memdria guardara o conhecimento necessario para se chegar a verdade.

Talvez aqui se encontre uma situacdo séria, atual, que permeia as teorias pedagdgicas:
o ensino conteudista que valoriza mais o conteido que o professor tem a “passar” do que a
tomada de consciéncia que o aluno pode ter do objeto a ser ensinado. O professor acreditando
piamente no metodo tradicional (reproducdo do conhecimento) leva o aluno a imitar o
conteddo. Em Platdo, “a imitagdo equivale a algo degradante” (BRISSON, 2018, p. 34),
portanto, o que o professor faz é reduzir o ensino & mera repeticdo, ndo valorizando a
memoria interior dos estudantes, desconsiderando seus conhecimentos prévios. Nas palavras
de Derrida “o que se repete ¢ o repetidor, o imitante, o significante, o representante,
eventualmente na auséncia da coisa mesma que parece reeditar, e sem a animacao psiquica ou
mnésica, sem a tensdo viva da dialética” (DERRIDA, 2017, p. 69).

Se nesse processo de repeticdo o professor encanta com suas palavras, os alunos
voltardo sua atencdo e admiracdo, mas, com o tempo, se tornardo cigarras repetidoras do canto

das musas. Se a aula ndo encanta e ndo chama atencao, os alunos se perderdo no emaranhado
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de contetdo, s6 cumprindo a obrigacdo de frequentar a escola ou decorando os principais
temas das provas ou vestibulares. Encantar ou desencantar ndo resolve o problema de
despertar a memoria interior, por isso a necessidade do exercicio dialético.

Os problemas da escrita podem ser comparados aos problemas do mythos. Em diversas
situacOes, ambos foram ou sdo tidos como fonte do conhecimento. Mas o que o mythos e a
escrita fazem com o ser diante da verdade? Um processo hipnético! Ou seja, com seus
encantamentos sdo apresentados como remédio, que sem a dialética apenas induzem ao
pseudoconhecimento, atrapalhando o 16gos a alcangar a alétheia. Evidentemente, o mythos é
esse apelo emotivo “apresentado por Platdo como o efeito de um encantamento que
desempenha na alma o papel de um remédio, de um feitico ou, mais simplesmente, de uma
persuasdo” (ELIADE, 2018, p. 41). E a escrita “¢ esta vida da memoria que o pharmakon da
escritura viria hipnotizar: fascinando-a, fazendo-a sair, entdo, de si e adormecendo-a no
monumento” (DERRIDA, 2017, p. 61).

Basicamente, a critica feita por Platdo aos mitos se assemelha a sua critica a escrita.
De um lado, os poetas eram os detentores dos saberes memoraveis, afinal “o discurso do
poeta, da forma como se desenvolve na atividade poética, € inseparavel de duas nogdes
complementares: a Musa ¢ a Memoria” (DETIENNE, 2019, p. 10). Do outro lado, a escrita
surge como promessa de salvar a memoria: “arte que tornard os egipcios mais sabios € os
ajudaré a fortalecer a memoria” (Fedro, 274d). E valido reafirmar que Platfo, na elaboragéo
da sua filosofia, ndo exclui nem a escrita nem o mythos mas, ao contrario, utiliza-os como
recurso no processo dialético. Em Fedro, a escrita platonica reflete sobre os mitos, assim
como na mesma obra os mitos refletem sobre a escrita. Porém, nem os mythoi e nem a escrita
sdo aceitos como substitutos da dialética na construcdo da alétheia.

Especificando o olhar sobre a critica contida no Fedro, entende-se, a partir das
narrativas miticas de Socrates (ndo s6 0 mito de Theuth, mas o mito da cigarra também
corrobora para isso), que, com a escrita, a memoria adormece, ndo se mantém mais em alerta,
se perdendo da verdade do ente, portanto, tornando as almas esquecidas, deixa de ser memoria

viva, fortalecendo o ndo-saber:

N&o é preciso aqui separar memoria e verdade. O movimento da alétheia é de um
lado a outro desdobramento de mnéme. Da memdria viva, da memdria como vida
psiquica na medida em que ela se apresenta a si mesma. As poténcias da Léthe
aumentam simultaneamente os dominios da morte, da ndo-verdade, do n&o-saber.
Por isso a escritura, a0 menos enquanto toma as “almas esquecidas”, nos volta para
0 lado do inanimado e do ndo-saber. Mas ndo se pode dizer que sua esséncia a
confunda, simplesmente e presentemente, com a morte da ndo-verdade. Pois a
escritura nao tem esséncia ou valor préprio, seja ela positiva ou negativa. Ela se joga
no simulacro. Ela imita no seu tipo a memoria, o saber, a verdade etc. Motivo pelo
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qual os homens da escritura comparecem, sob o olhar de deus, ndo como sabios
(sophoi), mas na verdade como pretensos ou autodenominados sabios (doxésophoi).
(DERRIDA, 2017, p. 62)

A memoria viva, do interior, é que permite a dialética movimentar a alétheia. A
memdria viva é o proprio logos vivo e com seu pai. Analisar o que leva ao adormecimento da
memoria, na atualidade, também € olhar para uma ampla gama de textos jogados no mundo
digital que adormecem o exercicio critico. E preciso acordar a memoria adormecida. O
professor é esse psicagogo que pode apresentar a filosofia como o despertar da memoria
interior, usando-a contra as retéricas contemporaneas. Diferentemente dos homens da escrita
retorica, o professor ndo se coloca como sdbio, mas caminha junto com os alunos nesse
despertar. Isso exige olhar com criticidade para o simulacro da escrita, evitando as atitudes
sofistas tdo vendidas na atualidade. Mas o que vem a ser o simulacro? Nada mais do que a
arte da imitacdo artistica, no caso da escrita, a arte da retérica:

E preciso distinguir a imitagdo matematica que produz as proporcdes exatas do
modelo, em “extensdo, largura e profundidade”, e, de outro lado, a imitacéo artistica,
que, “remetendo a verdade, reproduz ndo as propor¢des reais, mas aquelas que
produzem beleza”. Denominemos a primeira a arte da cdpia, a segunda a arte do
simulacro. (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 15).

A arte da retdrica pode ter intencdes diferentes a depender da pessoa que a conduz. No
homem religioso, pode conter a intengcdo de conduzir revelagdes do sagrado. No homem néo
religioso, pode fundamentar a relacdo do ser com a vida aqui e agora. Quando ambos usam a
retorica para lucrar, ndo tendo preocupacdo com a verdade, manipulando para proveitos
pessoais, € que ela se torna o simulacro da sofistica.

A falsidade do sofista € intencional, a preocupacdo ndo é com a alétheia. Se o poeta é
fabricante de mitos, o sofista é fabricante de simulacros: “como nele essa falsidade é
intencional, o sofista se vé definido, ao fim do didlogo que leva seu nome, como um
fabricante de simulacros, no dominio do discurso” (BRISSON, 2018, p. 45).

Thamous denuncia a sofistica, desmascara-a: “[h]ao-de parecer homens de saber,
embora ndo passem de ignorantes em muitas matérias e tornar-se-ao, por consequéncia, sabios
imaginarios, em vez de sabios verdadeiros!” (Fedro, 274d). Essa atitude de parecer sabio deve
ser evitada a todo custo. Imaginar ser sabio, além de prepoténcia, é atestar a ignorancia em
ndo reconhecer a propria ignorancia. O sabio imaginario ndo chega a verdade, pois ndo tem
preocupacdo e nem compromisso com a alétheia. O sofista ndo vende a propria memoria
“mas somente oS monumentos, os inventarios, 0s arquivos, as citacdes, as copias, as

narrativas, as listas, as notas, as duplicagdes, as cronicas, as genealogias, as referéncias”
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(DERRIDA, 2018, p. 63). E nesse sentido que os sofistas aconselhavam o exercicio da
memoria para “poder falar sem saber, para recitar sem julgamento, sem cuidado com a
verdade, para dar signos” (DERRIDA, 2018, p. 70). Assim ¢ o sofista, o homem do
simulacro. Socrates imita esse simulacro, cria dois discursos no Fedro para mostrar 0 uso da
retdrica, e so depois desmascara, com a dialética, a falsa inten¢do dos seus conterraneos.

Ser sophos é muito mais dominar a si mesmo do que qualquer outra coisa. O aluno é
convidado a buscar a sabedoria, a construir o conhecimento, desmascarando os simulacros
nos discursos. Nesse sentido, o estudante torna-se filésofo por “ser qualificado como
phildsophos qualquer aprendiz de uma sophia” (BRISSON, 2018, p. 33). E o proprio Socrates
quem apresenta o ser fildsofo como proposta contra as artimanhas dos sofistas: “a designagao
de sabio, Fedro, parece-me excessiva, pois ndo se aplica sendo aos deuses; mas a designacao
de filésofo, ou qualquer outro adjetivo analogo, seria mais apropriado” (Fedro 278d).

Aqui fica claro que, para evitar que a desmemorizagéo, a hipnose e o simulacro matem
o0 logos, é preciso reafirmar que o logos precisa de um pai. Mas quem é o pai do logos? A
proposta de Platdo estd na filosofia, mais especificamente no filésofo. O fil6sofo é o pai do
logos, ndo apenas no sentido profissional e tradicional que a palavra filsofo pode trazer, mas
na atitude do ser filésofo. Ele, como pai do logos, utiliza a dialética como recurso metédico,
conduzindo o ser da doxa para a alétheia. Assim como o rei impediu o inventor de decidir a
utilidade de suas invencgdes, assim € o filosofo ao se assumir como pai do logos.

Se, para “Platdo, com efeito, a escrita ndo pode ter outro papel sendo a fungdo de
‘controle’” (BRISSON, 2018, p. 37), por outro lado, a oralidade pode empobrecer a
informacg&o transmitida. Entdo, a escrita, mesmo controlando, pode ser Gtil na transmissdo de
informagdes, mas o logos precisa manter-se vivo, sem ser reduzido no ato de escrever. Com
isso, SAcrates, coerente as suas ideias, apresenta o discurso (logos) como um organismo Vivo

de harmonia:

Sécrates — Eis um ponto de que ndo discordaras: todo discurso deve ser formado
COmO um ser vivo, ter o seu organismo proprio, de modo a que ndo Ihe faltem, nem a
cabeca, nem o0s pés, e de modo a que tanto os 6rgdos internos como 0s externos se
encontrem ajustados uns aos outros, em harmonia com o todo. (Fedro, 264c)

O logos, enquanto organismo, se mantém vivo pelo filosofo. E ele “o verdadeiro
iniciado, o inico homem capaz da verdadeira virtude e da verdadeira piedade” (TORRANO,
2013, p.145). E praticando a dialética que o filésofo mantera o logos vivo, pois o “orador

perfeito deve praticar a dialética, mas ndo fara mais a descesse dela para alguma ‘retorica’”
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(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 312). Assim, ao se tornar filosofo, “transmitira aos discipulos a
visdo do Bem e escreverd em suas almas discursos vivos” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 312).

2.2. A invisibilidade moderna e o Anel de Giges

O homem religioso assume uma humanidade fundada na realidade ndo humana, “ele
sO se reconhece verdadeiramente homem quando imita os deuses, os Herdis civilizadores ou
os Antepassados miticos” (ELIADE, 2018, p. 88). O mythos, enquanto modelo exemplar,
além de criar mundos, guia 0s pensamentos e as a¢fes das pessoas. Entretanto, criancas que

sdo educadas pelas narrativas miticas constitui uma preocupagdo para Socrates:

E entdo permitiremos negligentemente que as criangas escutem quaisquer fabulas,
contadas por qualquer um, assimilando crencas em suas almas que sdo, na maioria,
contrarias as que pensamos que deveriam reter e sustentar quando crescerem? (Rep.,
I, 377h).

A preocupacdo socratica é com a educacdo de toda a polis, que quando pautada em
crencas diferentes do que se espera do cidaddo justo, prejudica ndo s6 a alma individual, mas
toda a comunidade. Vale ressaltar que o Socrates platbnico ndo direciona sua critica para o
culto ou para os deuses gregos, mas a destina aos modelos de deuses e herdis gerados pelas
narrativas miticas distorcidas, ou seja, “quando a narrativa exprime uma imagem negativa do
gue sdo os deuses e 0s herdis, como um pintor cujas pinturas ndo tém semelhanca com seus
modelos” (Rep., Il, 377¢).

Com isso, reforga-se a necessidade da dialética para descobrir onde ha alétheia e onde
ha falsidade nos mythoi. Se o processo educacional comecar pelas fabulas, entdo o educador
precisara selecionar as mais adequadas para a correta formacdo do futuro cidaddo, além de
pensar junto com seus alunos sobre o que é verdadeiro. Assim, o estudante terd condicGes de
entender “que o mito é verdadeiro ou falso de acordo com a sua adequacdo ou inadequagdo
com o discurso que formula o filésofo acerca do mesmo assunto” (BRISSON, 2014, p. 55).

O mito do Anel de Giges, narrado na Republica, favorece a introducdo as criticas
platdnicas aos mythoi. No didlogo conduzido por Sdcrates, a pdlis ideal é parida por meio da
dialética e deve ter a justica como bem necessario a sua sobrevivéncia. Alias, “se pudéssemos
observar a geracdo ou formacgéo de um Estado em teoria, ndo veriamos também a geragéo de
sua justica, bem como de sua injustica?” (Rep., 11, 369a). E nesse contexto que Platdo reflete

sobre os problemas das narrativas miticas, principalmente quando sdo contadas sem o



62

discernimento da razdo: “mesmo que fosse verdadeiro, deveria passar em siléncio e ndo ser
narrado levianamente a jovens tolos” (Rep., Il, 378a). Um claro exemplo desse problema
consiste no erro em utilizar a atitude de Giges como revelacdo mitica da corrup¢do humana, o
que de certa forma favorece a préatica da injustica.

Glaucon, no intuito de convencer Socrates sobre ser mais vantajoso a injustica do que
a justica, utiliza o mito de Giges buscando comprovar que a injustica é propensa a ser
praticada por qualquer homem, inclusive por aqueles que se dizem justos, e “a razao disso € o
desejo de superar os outros ¢ conquistar mais e¢ mais” (Rep., Il, 359c¢). Antes que Socrates
pudesse desenvolver o argumento, as certezas sobre a qualidade do homem em ser justo
parecem ilusdrias, e nisso, Glaucon persiste: “argumentarei que todos os que a praticam o
fazem involuntariamente, na qualidade de algo necessario e ndo na qualidade de algo bom”
(Rep., II, 358c).

Na defesa da injustica como escolha mais vantajosa que a justica, sobressai a imagem
de um homem direcionado socialmente a injustica, tanto que, se na oportunidade de ser

injusto, alguém escolher ser justo, sera ridicularizado e tido como tolo.

Seria uma grande prova de que ninguém jamais é justo voluntariamente, mas
somente quando forcado a sé-lo, acreditando que a justica ndo é seu bem pessoal,
porquanto todo o individuo, quando se sup8e detentor do poder de fazer injustica, a
faz. Com efeito, todo homem cré realmente que a injustica € muito mais vantajosa
para si mesmo do que a justica como qualquer proponente dessa teoria dira, e dird
que esta certo, pois alguém que ndo quisesse cometer injustica, dispondo de
liberdade para cometé-la e que ndo tocasse a propriedade alheia, seria tido como
sumamente desprezivel e estlpido por todos os que estivessem a par da situagdo —
embora, em publico o elogiassem, ludibriando-se reciprocamente por medo de sofrer
injustica. (Rep., I, 360c 5-9 & 360d 1-2)

Nesse trecho, a crenca de que a injustica é mais vantajosa do que a justica ndo consiste
em propor que o homem assuma ser injusto, praticando a injustica deliberadamente. A
intencdo de cometer injustica deve ser mascarada e velada; portanto, 0 que esta em jogo é a
oportunidade de fazé-la sem ser percebido. Aquele que nega usufruir dessa vantagem sera
ridicularizado; afinal, aparentar ser justo importara mais do que, de fato, ser.

O impacto das ideias de Glaucon atinge a esséncia da justica enquanto principio. Ou
seja, 0 homem justo ndo é justo por principio, mas por falta de oportunidades: as pessoas
estimam a justica “ndo como um bem, mas porque sdo demasiado fracas para cometer
injustica com impunidade” (Rep., Il, 359 a). E nesse aspecto que o poder se destaca como
forca reveladora do ser humano. Com o poder, surgem mais oportunidades de se tornar

invisivel para cometer as injusticas se passando por justo: “embora cometendo a maxima
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Injustica, granjeou para si a maxima reputagdo de justo” (Rep., Il, 361 b). Portanto, com o
poder, a injusti¢a chega ao seu grau maximo, “pois o auge da injustica ¢ fazer-se passar por
justica sem o ser” (Rep., 11, 361 b).

Giges ¢ a ilustracdo desse cidaddo aparentemente justo, que na posse de um grande
poder (o poder do anel) usa o privilégio de ser invisivel para conseguir mais poder. Glaucon
insiste que qualquer homem justo, possuindo o poder do anel, se tornaria corruptivel e
usufruiria desse privilégio, buscando satisfazer todos os seus desejos e realizando “outras
acdes como alguém igual a um deus entre os seres humanos” (Rep., 11, 360 c). Além dessa
dicotomia de justica e injustica, 0 mito na integra traz outros elementos de profunda
importancia para a construgdo da reflexdo filoséfica em sala de aula.

Narra a histéria que ele era um pastor a servi¢o do soberano da Lidia. Houve uma
tempestade torrencial, um terremoto fendeu o solo e criou um abismo no lugar no
qual ele cuidava de seu rebanho. Ao contempla-lo — contam — ficou perplexo mas
adentrou o abismo, onde se deparou com muitas maravilhas — prossegue a narrativa,
inclusive um cavalo oco de bronze, no qual havia aberturas semelhantes a janelas
pelas quais ele espiou, vendo no interior um cadaver, que parecia ter propor¢des
superiores as de uma pessoa; 0 corpo estava nu e havia um anel de ouro em um dos
dedos de uma das méos. Ele apoderou-se do anel e saiu dali. Usou o anel na
costumeira reunido mensal dos pastores na qual eram feitos os relatérios a respeito
do estado dos rebanhos a serem entregues ao rei. E enquanto estava sentado
aconteceu de dirigir o engaste do anel para si mesmo, rumo a palma da méao. Ao
fazé-lo tornou-se invisivel para os que estavam sentados préximos de si e eles
continuaram a falar como se ele tivesse ido embora. Em pasmo, ele voltou a tocar o
anel e virando o engaste para o exterior tornou-se visivel. Testou o anel visando a
confirmar se realmente possuia aquele poder — e [ndo restava ddvida de que]
possuia: virando o engaste para o interior da mao tornava-se invisivel; virando-o de
novo para a posicdo normal, recuperava a visibilidade. Compreendendo-o, logo
conseguiu tornar-se um dos mensageiros que levavam os relatérios ao rei. E quando
chegou ao palécio seduziu a esposa dele, e com a ajuda dela atacou-0, matou-o e se
apossou do reino. (Rep., 11, 359 d)

A profissdo de Giges era considerada simples, ndo trazia status nem influéncia, o que
faz pensar que ele experimentava uma espécie de invisibilidade social, devido a ndo ter um
papel de destaque'® dentro da pélis. No entanto, a invisibilidade dada pelo anel permitiu maior
visibilidade a sua existéncia. Nesse sentido, surge a possibilidade de usar a manipulagéo e a
persuasao como meio de alcangar seus objetivos pessoais. Mas, se acaso “algum de seus atos

injustos vier a luz, terd de estar capacitado a discursar persuasivamente ou usar a forca; se a

16 para Platdo, todo cidaddo tem importancia primordial para o bom funcionamento da polis; por isso, cada
membro precisa cumprir bem sua funggo: “formulamos e repetimos frequentemente — se te lembras — que cada
um precisava se dedicar a uma das ocupagdes no Estado para a qual tivesse naturalmente melhor aptiddo”
(Rep., 1V, 433a). Mas, para grande parte da sociedade, exercer o poder é ter um lugar de destaque; logo, pode-se
imaginar que Giges buscava se destacar e, para isso, usou o poder da invisibilidade para conquistar um poder que
permitiria mais visibilidade da sua prdpria pessoa.
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forca for necessaria, tera de contar com o auxilio da coragem e do vigor, dos amigos e da
riqueza” (Rep., 11, 361 b).

Pode-se imaginar que a existéncia passada de Giges, por ndo ser percebida, fazia dele
um homem de reputacdo simples; no maximo, era tido como um homem trabalhador e
honesto, algo que ndo importava nas artimanhas da politica. Nesse sentido, o anel inverte a
situacdo de Giges: se antes sua presenga nao era vista por visivelmente ndo possuir poder,
agora sua presenca é percebida por invisivelmente possuir poder. E com esse jogo de palavras
que se pode pensar em diversas situacfes na sociedade atual que condizem com a realidade
vivenciada nesse mito. Como leitura da realidade a partir do mito Giges, € significativo
analisar a invisibilidade da alma e a invisibilidade da p6lis na modernidade.

2.2.1. A alma invisivel

Em Platdo, a alma “ha de ser compreendida por sua relagdo com a verdade, como se
fosse a um s6 tempo o instrumento, o sujeito e o territdrio de nossa aquisicdo da sabedoria”
(TORRANO, 2013, p. 77). A alma torna-se invisivel quando esses trés fatores sdo esquecidos.
O pensamento € o instrumento que deve ser bem utilizado na construcéo do agente; para isso,
deve-se debrucar no territério da consciéncia.

Embora pareca indubitavel a necessidade do pensamento voltar-se para si, na
atualidade, existem diversas armadilhas que distanciam os agentes do proprio eu. Em outras
palavras, o imediatismo visivel torna a alma invisivel. Como ocorre tal invisibilidade?
Provavelmente, quando o sujeito ndo enxerga aquilo que é préprio da sua personalidade,
deixando de lado as necessidades da alma, da consciéncia.

Para ilustrar, pode-se refletir, que, por um lado, o homem religioso corre o risco de
ndo ter seu pensamento voltado para a presente existéncia (por valorizar apenas a existéncia
pos-morte); afinal, o foco esta no sagrado, pois € ele quem “revela a realidade absoluta e, ao
mesmo tempo, torna possivel a orientacio” (ELIADE, 2018, p. 33).1” Por outro lado, o
homem ndo religioso funda (ou afunda) sua existéncia dentro do pensamento da

. . u . N u ’ ) _—
funcionalidade, consequentemente, repetindo padrdoes preocupantes, pois a ‘“repeticao

7 Vale refletir, que na atualidade, o homem religioso também é convidado a voltar seu olhar para as
recompensas da vida terrena. Com a Teologia da prosperidade, os fiéis sdo conduzidos por seus lideres religiosos
a doarem generosamente (dinheiros e bens) a igreja, tendo como promessa um retorno financeiro abundante e
muito maior do que a propria doacdo, além da promessa de recuperacdo da salde e da restauracdo espiritual.
Sobre isso, Carolyne Santos Lemos, no artigo Teologia da prosperidade e sua expansdo pelo mundo, afirma que
“A manifesta¢do da fé e devogdo divina sdo claramente substituidas por prosperos empreendimentos” (Lemos,
2017, p. 81).
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esvaziada de seu contelldo conduz necessariamente a uma visdo pessimista da existéncia”
(ELIADE, 2018, p. 94). Em ambos os casos, € a propria existéncia que fica invisivel,
enquanto um limita o autoconhecimento, por reprimir os impulsos com a moralidade, o outro
canaliza seus impulsos para a logica da producdo industrial, ndo sobrando cuidado para
consigo mesmo.

Indo além, o mundo das aparéncias atrapalha o olhar para dentro de si, impedindo o
agente de analisar o territorio da vida interior e buscar o autoconhecimento. Como a aula de
filosofia é o lugar proprio para o pensamento voltar-se para si, como sugestdo, o aluno pode
conscientizar-se de que “é preciso que o escravo renuncie a fruic¢do da Caverna para que o
filésofo possa assumir o seu governo” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 323). Mas o escravo pode
ndo ter consciéncia de que ¢ escravo, ndo enxergando as paredes de sua prisdo; por isso, “a
dialética deve assumir este engodo” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 323). E nesse sentido que o
aluno é convidado a ser filosofo.

A partir do mito de Giges, a dialética pode fomentar o pensamento sobre duas
necessidades essenciais da alma humana: 1) dar-se conta da invisibilidade de si mesmo (da
alma); 2) buscar a alétheia através do l6gos (enquanto discurso argumentativo verificavel).
Para isso, é fundamental ter humildade ao reconhecer a propria ignorancia sobre o territério
do seu ser. Somente com esse primeiro passo sera possivel encontrar a alétheia que, nesse
contexto, € bastante proxima do “dominio da negagdo e da auséncia de Léthe, ‘Obliviosa’,
filha da Noite imortal” (TORRANO, 2013, p. 38).

Sobre a dificuldade em tomar consciéncia da propria invisibilidade, ndo deve ser
ignorado o impacto que as redes sociais causam na busca pelo autoconhecimento.
Aparentemente, o 16gos ganha mais espaco; porém, pouco € aproveitado pelos internautas.
Por vezes, a existéncia é confundida com aparéncia, as visualizacbes e as curtidas sdo
consideradas termometros do ato de existir: ‘sou visto, logo existo’, ‘sou curtido, logo sou
aceito’. Os problemas da vida real sao substituidos por problemas virtuais. Nesse jogo do
aparecer, muitos projetos de vida s@o direcionados para a viralizacdo. Nesse aspecto, &
reforgada ainda mais a invisibilidade da alma: ‘sou capaz de medir meu grau de influéncia,
mas ndo sou capaz de entender meu interior’.

Gradativamente, o territério da alma vai perdendo seu espaco, enfrentando batalhas
que envolvem a mera funcionalidade, o fanatismo e a virtualidade. No entanto, &€ preciso
ponderar e ter ciéncia de que recuperar a visibilidade da alma ndo consiste em deixar de vez a
funcionalidade, nem abandonar as crencas religiosas, muito menos se distanciar do mundo

virtual, mas ¢é dialogar com essas realidades e permitir que o 16gos ndo se desvie do caminho
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da alétheia. Reforca-se a necessidade de o professor convidar seus alunos a filosofia, pois o
“real amante do conhecimento tem, acima de tudo, de se empenhar por toda forma de verdade
desde a infancia” (Rep., 1, 485d).

Giges entendeu o poder que o anel tinha em deixa-lo invisivel. Mesmo ja enfrentando
outras formas de invisibilidade, percebe esse poder como vantajoso. O ato de usar a injustica
para conquistar o poder revela uma pessoa com pensamentos distantes da propria alma. No
mito, a sequéncia dos acontecimentos possibilita uma visdo comparativa do mundo atual:
primeiro Giges fica invisivel, depois toma consciéncia da invisibilidade, em seguida, a testa
com a comunidade (os mais préximos) e, por fim, a usa para conseguir influéncia,
manipulando e seduzindo pessoas, conquistando poder politico e alcangando riquezas.

Percebe-se que o0 mito de Giges ndo deve ser usado como modelo, mas como analise e
comparacdo de alguns problemas atuais, tais como: busca pela fama, desejo de poder e
obstinacdo pelo dinheiro. Nas midias digitais, através do mau uso da retdrica, surgem cada
vez mais discursos ideoldgicos impositivos que vendem promessas de prosperidade,
felicidade e sucesso. Nesse universo digital, a atitude de Giges pode ser narrada como
proposta de conscientizacao dos perigos desse meio.

Nitidamente, as redes sociais sdo territdrios de injustica que incessantemente se
esquivam do compromisso com a verdade. Se, por um lado, a internet confere a impresséo de
acabar com a invisibilidade individual, por outro lado, reforca a invisibilidade sobre o interior.
A solucdo para isso ndo é simples: exige um exercicio continuo da dialética. Assim dizendo, o
individuo precisa desenvolver o habito de questionar tudo aquilo que é publicado,
compartilhado ou escutado®®,

O primeiro passo para 0 pensamento trazer a luz a alma esquecida é o conhecimento,
ou melhor, o autoconhecimento. Assim, “o passo crucial reside na identificagdo do ‘eu’ oculto
e separavel do corpo que carrega nossos sentimentos de culpa e é potencialmente divino como
a psyche racional de Socrates, cuja virtude consiste no conhecimento” (DODDS, 2002, p.
211). O conhecimento é, portanto, o que liberta da caverna e favorece a revelagdo da alma.
Reforca-se que o método dialético deve ter a verdade como objetivo; somente assim a justica

prevalecerd sobre a injustica.

18 As fake news também sdo exploradas fora da realidade virtual, por exemplo, nas muitas conversas informais
gue ocorrem no ambiente de trabalho ou no lazer e encontros em familia, por diversas vezes surgem discussdes
influenciadas pelas fake news. Desinformacfes espalhadas nas redes sociais acabam sendo usadas como
referéncia para os assuntos de domingo. As fake news ndo devem ser confundidas com um simples boatos, pois
se passam por verdade que fundamentam ideologias, interesses e projetos partidarios.
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A invisibilidade da alma é vivenciada por milhares de trabalhadores com funcgdes
sociais semelhantes as de Giges antes do anel. Tendo em vista que a dialética possibilita o
“voltar da invisibilidade”, conclui-se que o conhecimento é o caminho para a libertacdo da
caverna. Com o conhecimento, a alma recupera sua visibilidade e toma consciéncia sobre si,
tendo a condicdo de vivenciar a justica como base para suas agoes.

Quando o individuo ndo possui a justica como principio e se esquiva do compromisso
consigo e com o préximo, surge a vontade de conquistar uma invisibilidade semelhante a do
anel. A inclinacdo a injustica pode conduzir esse individuo a busca desenfreada pelo poder.
Com o poder sob seu controle, pode-se passar por justo mesmo sendo injusto e, com a
manipulacdo, tornara suas intengdes invisiveis. Na atualidade, tais a¢fes sdo tdo comuns que
passam despercebidas pela populagdo, como se algumas pessoas realmente possuissem 0
poder da invisibilidade do anel de Giges.

Na politica, observam-se lideres usando a manipulagcdo para enganar a populacdo,
apropriando-se de riquezas publicas (passam-se por justos, sendo injustos) e privilegiando os
mais poderosos. Além disso, como forma moderna de manipulacéo, as fake news disseminam
mentiras e criam ideologias que mascaram a real intencdo partidaria. Assim, com o poder nas
maos, politicos usam o discurso ideoldégico do mesmo modo que Giges usou o0 anel:
escondendo a verdadeira face para alcancar seus objetivos pessoais.

Na religido, o uso da manipulacdo ndo difere daquela da politica. O lider religioso
injusto se assemelha ao politico injusto. Na busca por poder e riquezas, esconde-se atras de
ideologias radicais e de preceitos morais severos e excludentes. Evidentemente, a
invisibilidade do lider religioso injusto consiste em mascarar 0s interesses pessoais. Usando o
livro sagrado, justifica a prépria riqueza e condena aqueles que questionam sua retérica. Com
esse poder, a falsidade ¢ instalada em forma de fé. Mas, como defende Platdo, “o procedente
do divino e o divino sdo, em todos os aspectos, isentos de falsidade” (Rep., I, 382a); portanto,
a filosofia precisa novamente “censurar as fabulas dos contadores de historias, aprovando as

boas ou belas e rejeitando as que ndo sdo” (Rep., 11, 377c).

2.2.2. A polis invisivel

A principio, a analise da pdlis invisivel pode se assemelhar a analise da alma invisivel.
Isso ocorre devido ao fato de que, em Platédo, é dificultoso, e até arriscado, separar a ideia de

alma da ideia de politica. Mas se, num primeiro momento, a alma € analisada em seu aspecto



68

subjetivo, nesse segundo momento, as analises sobre a alma focardo em seu aspecto objetivo,
favorecendo a compreenséo da invisibilidade da pdlis.

Em Platdo, a alma e a polis sdo conceitos com estruturas semelhantes; por isso;
Socrates busca primeiramente a justica no Estado'®, para depois encontra-la no individuo:
“descubramos primeiramente o que ¢ ela numa cidade ou Estado, depois a procuraremos no
individuo, observando as formas nas quais o menor ¢ analogo ao maior” (Rep., Il, 369a).
Como o intuito ndo é fundamentar a justica, mas investigar e refletir sobre a importancia do
conhecimento para a visibilidade da cidade justa, é essencial entender, primeiramente, a
ligacdo da alma com a polis.

Tendo em vista que a justiga ¢ “bela e forte, lhe atribuiras todas as demais qualidades
gue nos a estdvamos habituados a atribuir a justica, uma vez que ousaste coloca-la ao lado da
virtude e da sabedoria” (Rep., I, 349a), entdo a polis necessita ser justa e precipitar os jovens
ao conhecimento, pois somente gerando individuos bons e justos a cidade seré boa e justa. Ou
seja, diferente dos poetas que “imitam imagens da virtude e de tudo o mais que criam e que
ndo aprendem com a verdade” (Rep., X, 601a), todos os futuros cidaddos sdo convidados a se
relacionar amigavelmente com o conhecimento. Levando isso em consideracdo, a
investigacdo sobre a verdade deve ser inculcada desde a tenra infancia.

Sécrates chega a comparar a necessidade do conhecimento dos membros da p6lis com
o acolhimento de um cachorro: “Quando um cdo vé alguém que ndo conhece, se enraivece
antes de se tornar vitima de qualquer mal. Mas, quando conhece a pessoa, ele Ihe da as boas-
vindas, mesmo que jamais tenha recebido algo de bom dessa pessoa” (Rep., Il, 376a). Para o
fildsofo, o recepgdo do cdo trata-se “de um trago refinado de sua natureza emocional ¢ mostra
um verdadeiro filosofo” (Rep., Il, 376b), ou seja, o cachorro s6 distingue quem é amigo e
inimigo pelo “fundamento de conhecer o primeiro e ndo conhecer o segundo” (Rep., I, 376b).
Nesse sentido, 0 conhecimento é a base para distinguir o amigo do inimigo, o bem do mal. Ser
filésofo é buscar o conhecimento para chegar ao bem.

A amizade ao conhecimento deve ser incentivada nos jovens pelas trés classes que

compdem o Estado. Todos os membros da polis precisam se direcionar e ser direcionados ao

19 A teoria platonica da alma tripartida remete a trés fungbes da alma humana: racional, irascivel e
concupiscente. Na estrutura da pélis, essas fungdes sdo distribuidas em trés classes: governantes, exército e
trabalhadores. O Estado justo é aquele em que cada classe cumpre bem sua fungdo: “e certamente ndo
esquecemos que o Estado era justo porque cada uma das trés classes nele existentes realizava o trabalho que lhe
¢ proprio” (Rep., 1V, 441 d).

O circulo social ao qual Platéo pertencia tinha orgulho em defender “a crenga de que a ‘virtude’ (areté) consistia
essencialmente em uma técnica de vida racional. Esse orgulho, esse costume e essa crenga permaneceram em
Platdo até o final” (DODDS, 2002, p. 210).



69

conhecimento, seja da especializacdo da propria profissdo, seja dos principios da justica.
Nesse sentido, quando a educacéo é negligenciada, o que ¢ afetado é a vida saudavel.

Quando os governantes, os guardides e os trabalhadores deixam de enxergar “que um
Estado ¢ justo quando cada uma das suas trés classes naturais cumpre sua fungao” (Rep., 1V,
435b), a polis deixa de ser vista em suas peculiaridades, reduzindo-se a mera estrutura fisica.
Tendo em vista que a pélis comporta toda a estrutura politica, administrativa, fisica e até
mesmo espiritual, se pensarmos na atualidade, reduzir a cidade a prédio é ignorar a
importancia de cada membro dentro da sociedade. Entdo, “também devemos lembrar que cada
um de nos, no qual cada elemento cumpre sua propria fungao, sera justo e fara o que lhe cabe”
(Rep., 1V, 442¢).

A invisibilidade da pdlis € muito mais um problema interpessoal (e pessoal) do que
politico, pois, na rotina da vida funcional, além do ‘si mesmo’, o que se torna invisivel ¢ o
outro. Se Giges ndo enxergava sua importancia antes do anel, é também porque os membros
da polis ndo percebiam a sua importancia a tal ponto de valorizar sua profissao. Fica claro que
a polis é invisivel quando a comunidade ndo percebe a importancia do outro. Nesse sentido,
ndo s6 os professores, mas toda a comunidade deve convidar os alunos a sensibilizarem-se e
reconhecerem a importancia de cada profissdo. A principio, esta tarefa parece simples, mas,
frente a cultura da ostentacdo, o desafio se torna maior, pois a aparéncia do ter é sinébnimo de
visibilidade e a busca do ser é sinbnimo de invisibilidade.

Considerando que a tradugdo de polis por ‘cidade’ é vaga e distante do seu sentido, e
visto que alguns estudiosos aproximam o termo poélis a ‘cidade-Estado’, é certo que a
etimologia de po6lis possui uma completude que foge a compreensdo atual. Por exemplo,

Heidegger aproxima o termo pdlis ao verbo ‘ser’.

Um belo dia, num seminéario, Heidegger disse e depois escreveu que a palavra polis
vem de poléin, forma antiga do verbo ‘ser’. Etimologia inteiramente gratuita: pélis
nao tem ‘verdadeiro sentido’ plausivel e verificavel. Essas informacdes elementares
ndo tinham por que deter os voos do pensamento: a cidade, a polis, fundada sobre o

verbo ‘ser’, designa com evidéncia o lugar do desvelamento total do Ser.
(DETIENNE, 2019, p. XXIII).

Longe de fundamentar o verbo ‘ser’ em Heidegger, mas refletindo sobre o sentindo de
‘desvelamento total do ser’, percebe-se que a pdlis pode ser entendida como o lugar de revelar
0 ser oculto, o ser invisivel que se perde dentro da totalidade funcional da vida. No entanto,
analisar as implicagbes da pdlis enquanto ‘desvelamento do ser’ levaria a uma tarefa
inacabada e controversa. Portanto, com essas consideragdes, volta-se a compreensdo do ser

como esséncia moral que fundamenta o individuo.
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Ser honesto, ser integro ou ser justo, qualquer um desses conceitos é fundamental para
um Estado sadio. Para Giges, ndo importava ser justo, mas aparentar ser justo. Do mesmo
modo, para as pessoas a sua volta, Giges s6 comeca a ter importancia com o poder. Nisso
consiste a semelhanca do mundo atual com o mito de Giges. Quando 0os membros da
sociedade sO reconhecem e valorizam aqueles que visivelmente ostentam, 0 que se torna
invisivel sdo os que buscam uma vida integra. Porém, se a sociedade sadia necessita que cada

membro seja justo, logo, a ansia do ‘ter’ sem ‘ser’ adoece a cidade.

Considerar a justica na Unidade do Bem é considera-la ndo mais na Cidade, mas no
individuo. Estes individuos, no entanto, sé6 podem ser filésofos. Ora, em nossa
cidade, estes individuos sdo cidaddos, os cidaddos mais preciosos, mais necessarios,
pois depende deles que a Cidade seja e que ela seja justa. O desvio do Bem é,
portanto, obrigatorio, ndo somente para aperfeigoar a nossa definicdo da justi¢a no
individuo, mas para fundar nossa Cidade por direito. (GOLDSCHMIDT, 2002, p.
275)

Sendo os individuos o fundamento para a cidade, ficam evidentes dois principios: 1)
que “para praticar uma boa politica, deve-se cultivar a alma” (GOLDSCHMIDT, 2002, p.
299) e 2) os governantes precisam ser filésofos a fim de direcionarem os cidaddos para o
melhor desempenho na cidade. Em outras palavras, a polis s6 sera vista quando os individuos
qgue a compdem forem vistos e valorizados; para isso, a educacdo deve cultivar a alma,
desenvolvendo a filosofia.

Conclui-se, a partir de Platdo, que a base da poélis deve ser bem administrada pelos
governantes. Como exemplo da boa administracdo, a cidade justa precisa de critérios ao
selecionar seus mythoi, distinguindo as boas mentiras das mas mentiras contadas pelos
poetas?®. Assim sendo, “torna-se necessario que os fundadores da cidade conhecam as marcas
dentro das quais os poetas devem contar 0os mitos, e das quais ndo devem se afastar ao
compor” (TORRANO, 2018, p. 120). Tendo como principio que a “ideia do bem ¢ definida
por sua triplice causalidade, a saber, ¢ causa do conhecimento, da verdade e do ser”
(TORRANO, 2013, p. 124), a escolha dos melhores mitos distancia-se gradativamente do
risco da educacao propagar a invisibilidade da polis.

Se 0 bem é a causa do conhecimento, da verdade e do ser, logo, a dialética deve ser

usada pelos governantes como ferramenta para selecionar os bons mitos a serem

20 Assim como as proprias musas fazem, Platdo utiliza da dicotomia da palavra mentira e verdade para explicitar
os mitos. Se as musas proclamam ‘“sabemos muitas mentiras dizer simeis aos fatos, e sabemos, quando
queremos, dar a ouvir revelagdes” (TORRANO, 2018, p. 33), Platdo argumenta que “no conjunto, as fabulas séo
mentiras, embora contenham algumas verdades. E servimo-nos de fabulas para as criangas, antes de as
mandarmos para os ginasios” (Rep., I, 377a). Com isso, refor¢a-se que as mentiras dos mitos devem ser
selecionadas, buscando sempre o bem, por isso, os oradores devem ter em mente que “Deus ndo ¢ a causa de
tudo, mas so dos bens” (Rep., 11, 380c).



71

implementados na educac&o. Isso se justifica pela compreensdo de que, para Platdo, a alétheia
¢ mais proxima do filésofo do que do poeta. E “a nogdo filosofica de idéa / eidos, ‘ideia’ ou

‘forma inteligivel’” (TORRANO, 2013, p. 127) que esta fundamentada na nog¢do socratica:

Consequentemente, uma vez que o deus é bom, ele ndo é — como a maioria das
pessoas afirma- a causa de tudo o que acontece aos seres humanos, mas somente de
algumas poucas coisas, € ndo de muitas, ja que as boas coisas existem em menor
quantidade do que as mas para nds. Entendemos ser ele exclusivamente responsavel
pelas boas coisas, mas teremos que descobrir uma outra causa para as mas, ndo o
deus. (Rep., I1, 379¢c)

Portanto, com a dialética, o filésofo pode estabelecer o ‘bem’ (causa do conhecimento,
da verdade e do ser) como fundamento da alétheia. Com isso definido, a cidade justa
proporcionara a educacdo justa. Talvez, como direcionamento, o educador possa ensinar seus
alunos a tornarem a cidade visivel aos seus olhos, mostrando as estruturas das classes
propostas por Platdo. A cidade muitas vezes ndo é vista em sua totalidade, pois grande parte
dos grupos que a compBem sdo invisiveis no sentido de ndo terem sua devida valorizacéo e
respeito. O professor pode desenvolver junto com seus alunos reflexdes que levem a
visibilidade social de todos os cidaddos. Os mitos, sendo utilizados nas aulas de filosofia,
devem favorecer essa visibilidade social, estimulando os alunos a refletirem sobre as
vantagens da vida em sociedade e os problemas que atrapalham a qualidade da cidade.

A partir disso, espera-se que o estudante tenha mais condicdes de visualizar e respeitar
as individualidades, comprometendo-se com a justica e colaborando com a base da cidade
sadia, justa e bela. Vale frisar que enxergar a cidade também é tomar consciéncia das
injusticas, da desigualdade e dos problemas sociais que dificultam a vida dos seus membros e
excluem parte da populagio da vivéncia do bem. E com o conhecimento que o aluno
conseguira significar ou resinificar a cidade. Em outras palavras, amor o conhecimento e

buscar a verdade direciona a visibilidade da pdlis invisivel, esquecida e marginalizada.

2.2.3. Alétheia e justica

Apos a reflexdo sobre a alma e a polis invisivel, ¢ de suma importancia pensar
brevemente sobre a relacdo da alétheia com a justica. Para isso, é preciso ter ciéncia de que,
em Platdo, o bem pode ser entendido como a virtude principal, pois “¢ o Bem que contém
todas as virtudes e as compreende em sua unidade” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 274). Como

ja foi visto, o bem é a causa do conhecimento, da verdade e do ser; e isso leva a defender que
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a justica deve ser preferida a injustica, afinal, supde-se que quanto mais perto da verdade,
mais responsabilidade se deve ter com a justica.

A partir do mito de Giges, qualquer individuo disposto ao exercicio filoséfico
perceberd que a injustica € feita de enganacdo, manipulacdo e mentiras. Entdo, as acOes de
Giges servem para ilustrar que a injustica é distante da alétheia. Logo, com esse raciocinio,
entende-se que a justica estd mais proxima da alétheia do que a injustica. Nessa mesma
I6gica, a revelacdo da justica como preferivel a injustica s6 pode vir com o uso agucado da
dialética, que, no caso socratico, é construida com a maiéutica e a ironia.

Antes mesmo de responder se é melhor ser justo ou injusto, Sdcrates utiliza a dialética
para construir o que seria a pdlis ideal (a justa). A proposta do filésofo é um ensaio dialético
gue tem como objetivo encontrar a alétheia sobre a cidade justa. Nesse contexto, € essencial
aproximar alétheia da hermenéutica, pois “o hermeneuta deve literalmente interpretar no nivel
das palavras: léthe sera ‘uma espécie de inconsciéncia’, correspondente a Alétheia, ‘essas
coisas de que ja ndo somos inconscientes’” (DETIENNE, 2019, p. XIX).

Do que ndo somos inconscientes? Com a dialética socratica, ndo somos mais
inconscientes sobre ser preferivel escolher a justica em vez da injustica. Se, ao contar 0 mito
de Giges, Glaucén induz a pensar que a injustica esta fixada no intimo como escolha que todo
homem faria, pois “todo individuo, quando se supde detentor do poder de fazer injustigas, as
faz” (Rep., 11, 360c), com sua maiéutica, SOcrates mostra que a justica € a melhor escolha e
que esta presente em todos que se dedicam ao conhecimento verdadeiro. Esse é o movimento
dialético; de uma ideia inicial posta através do mito de Giges, surge uma ideia mais proxima
da alétheia.

Esse movimento dialético vai ao encontro da critica platbnica ao mito enquanto
modelo de ensino, pois, por exemplo, se 0 mito de Giges for usado como modelo na educacéo
bésica, os alunos aprenderdo erroneamente que: 1) a injustica é preferivel a justica; 2) todos
sdo propensos a injustica; 3) s o tolo escolheria ser justo tendo a oportunidade de ser injusto
(se passando por justo). Por isso, deve-se tomar cuidado ao colocar os poetas como
educadores. Eles ndo podem ser a base dos estudos da compreensdo moral da polis; afinal,
misturam “inextricavelmente valores éticos, saberes de todos os tipos € a dimensdo religiosa”
(BRISSON, 2014, p. 22).

Nesse sentido, reforca-se que o professor de filosofia necessita construir reflexdes que
levam & verdade. Pois, mesmo sendo “muitos os homens eminentes que concordam que, se
praticarmos essa injustica com uma falsa fachada, nos daremos bem com os deuses e 0s seres

humanos” (Rep., I, 366b), ou seja, mesmo sendo muitos os homens que utilizam de discursos



73

miticos para justificar o enriquecimento ilicito e outras vantagens, o professor precisa estar
com Socrates e discordar da injustica como vantajosa, reafirmando o compromisso com a
alétheia.

Recordando como férmula que o bem ¢ a causa do conhecimento, da verdade e do ser,
a inten¢do de Socrates estd clara nos dizeres: “esta, portanto, eu disse, ¢ uma das leis e
padrdes no que concerne aos deuses aos quais oradores e poetas terdo de se submeter, a saber,
que um deus ndo ¢ a causa de todas as coisas, mas somente de boas” (Rep., I, 380c). Sendo
essa lei dada como pressuposto da razdo, o Socrates platonico estabelece critérios na escolha
dos mythoi a serem contados para 0s jovens. Isso se torna mais evidente na obra platénica no
trecho que diz: “tampouco permitiremos que os jovens escutem as palavras de Esquilo” (Rep.,
II, 380 a). A saber, as palavras de Esquilo as quais Platdo se refere sdo: “um deus vincula a
culpa aos mortais quando deseja danificar por completo uma casa” (Rep., I, 380a).

Portanto, nem o homem religioso nem o homem ndo religioso podem se apegar aos
mythoi como alegoria, pois tanto a verdade quanto a justica seriam prejudicadas. O mito de
Giges € um exemplo dessa problematica alegdrica que Platdo combate e repreende com
firmeza. Tendo o bem como critério, a alétheia precisa ser buscada com exercicio dialético,
pois é com a filosofia que a razéo supera a manipulagdo. E a razdo que fundamenta a posicéo
platonica de que os deuses ndo podem ser adulados; isso implica “uma interferéncia mais
dréstica na crenca e na pratica tradicionais. Ela envolvia uma rejei¢do da interpretacdo comum
do sacrificio como expressao de gratiddo por favores futuros” (DODDS, 2002, p. 223).

Mas, na atualidade, como a razdo percebe a justica em relacdo a crenca? No homem
religioso, por um lado, sendo a justica do céu cosmogonico tida como perfeita, ele ritualiza-a
“a medida que reproduz a obra dos deuses” (ELIADE, 2018, p. 32). Por outro lado, 0 homem
religioso, ao sofrer e perceber a injustica, anseia por uma justica divina, clamando a

intervencdo de Deus na puni¢do dos culpados.

[...] Suponho que a religido nasceu da relagdo do homem com seu meio ambiente, e,
a moral, da sua relacdo com outros homens. Mas cedo ou tarde, na maior parte das
culturas, veio um tempo de sofrimento tal que a maior parte das pessoas comegou a
nao mais se contentar com a visao de Aquiles de que “Deus estd nos céus, e tudo
esta errado no mundo”. O homem passa a projetar no cosmos sua propria e nascente
demanda por justiga social, e quando de universos distantes retorna o magnifico eco
de sua voz, com a punicdo prometida dos culpados, nesse momento ele se enche de
coragem e seguranca. (DODDS, 2002, p. 39)

Dodds apresenta o sofrimento como fator determinante para a mudanga de percepgéo
do homem religioso. Se antes era compreendido que tudo era errado no mundo terreno, agora

0 homem passa a projetar deus a seu interesse, até mesmo quando o discurso aparece em
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forma de justica social. A justi¢a divina se torna meio de punir os injustos. E os justos? Sao
agraciados com bens e riquezas nesta vida, enquanto na outra serdo recompensados com um
lugar reservado aos justos no paraiso. Ora, mas a intencdo por trds da justica parece ser
unicamente pessoal, ndo tendo diferenca dos interesses de Giges. Talvez, nesse sonho por
recompensa, vinganca ou glorificagdo, o mito va assumindo a forma de desejos, guiando a
vida de todos aqueles que se esquecem da busca pela verdade.

Obviamente, as novas formas de manifestacGes miticas ndo sdo exclusivas do homem
religioso. O homem profano percebe a justica como recompensa pelas horas exaustivas de
trabalho e, em muitos casos, atribui a riqueza do patrdo como justa recompensa pela
inteligéncia empreendedora. Dessa forma, o mito é substituido por ideologias, aos quais 0
homem deixa de notar a propria existéncia buscando um sonho utopico. Outro exemplo
consiste na defesa partidaria politica, em que, ao defender suas ideologias, acredita
ferrenhamente estar lutando por justica social.

A questdo ndo é debater o mérito das ideologias ou avaliar as justificativas religiosas,
mas ilustrar como, na atualidade, os valores miticos se manifestam de outras formas e
distanciam os seres humanos da verdadeira justica, aquela que se compromete com o bem,
com o conhecimento e, acima de tudo, com a verdade. E o sentimento de ser ignorado, de ser
invisivel, de sofrer injustica que leva o espirito a contemplar o abismo da alma. Cabe ao ser
humano escolher adequadamente, tendo o bem, o conhecimento e a verdade como
pressupostos.

Giges, ao adentrar o abismo, se deparou com um cavalo oco de bronze, no qual se
encontrava um cadaver dentro. Voltar-se para o abismo é olhar para dentro de si. Buscar algo
em que se apegar geralmente acontece nos momentos de desespero e angustia. Mas estando
dentro do abismo, o espirito pode ignorar as maravilhas existentes e olhar para o que é oco,
vazio ou com contetdo duvidoso. O cavalo era de bronze, ndo tendo valor igual ao ouro ou a
prata. Em seu interior, continha a morte e o poder. Ambos se relacionavam; estavam
conectados. Giges ignora a morte, preferindo apegar-se ao anel, ao poder, mesmo sem saber.

A escolha de Giges € repetida pelos individuos quando nédo estdo dispostos a buscar a
verdade como fundamento da prépria existéncia. Os alunos conscientes do compromisso com
a alétheia e consigo mesmos podem se conscientizar das maravilhas dentro do abismo da
alma, apegando-se a visivel vivéncia da justica e do bem. Como aprendizado, é fundamental a
reta compreensao da relagdo do bem com a verdade e a justica, pois “¢ no Bem que se deve
contemplar a Justica e que se devem contemplar as virtudes em sua maior beleza”

(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 274).
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2.3. Sobre a felicidade e a justica no mito de Er

A primeira interpretacdo do mito de Er consiste em pensar que Platdo o utiliza como
recurso a dialética de Socrates. Nesse sentido, Ronald R. Johnson argumenta que a “cena de
abertura do Mito de Er confirma a impressao inicial do leitor de que o objetivo desta historia é
apoiar o Adendo” (JOHNSON, 1999, p. 7). Entdo, como ponto de partida, entende-se que o
mito de Er ilustra a complexidade, favorecendo a construcdo dialética do l6gos socratico
sobre o tema da justi¢a, pois “narrativas miticas filosoficas possuem a pretensédo de tornar
comunicavel uma realidade complexa” (SOBRINHO, 2011, p. 7).

Distinguir a forma de utilizacdo dos mythoi pelos poetas daquela utilizada por Platéo é
importante para a analise de todos os mitos contidos nas obras platdnicas, inclusive o de Er. O
livro X da Republica auxilia nessa distin¢do ao apresentar o exemplo da arte da pintura. A
pintura é imitagdo e, assim como outras formas de arte, se distancia do verdadeiro, pois

apenas apresenta um simulacro do real.

Conclui-se que a imitacdo estd muitissimo distanciada da verdade, o que, pelo que
parece, explica sua capacidade de tudo produzir, na medida em que toca somente
uma modesta porcdo de cada coisa e esta de uma aparéncia ou simulacro. Por
exemplo, dizemos que um pintor é capaz de pintar para nés um sapateiro, um
carpinteiro ou qualquer outro artifice, a despeito de nada entender a respeito dessas
artes. Todavia, se ele for um bom pintor, ao exibir sua pintura de um carpinteiro a
distancia, serd capaz de iludir criangas e pessoas tolas, levando-as a pensar que se
trata verdadeiramente de um carpinteiro. (Rep., X, 598c)

Da mesma forma que o pintor imita a aparéncia do objeto, os poetas imitam a
aparéncia da verdade. Enganando as criancas em sua fase de formacdo, atrapalham a
construcdo da justica, da felicidade e do bom governo. Mas o detalhe crucial encontra-se na
forma como a poesia vai aparentemente construindo mythoi como alétheia. Sabendo que a
arte poética € imita¢do ¢ a “imitacdo ¢ algo inferior que manteve relagdo com uma outra coisa

inferior para gerar um descendente inferior”?! (Rep. X, 603b), entdo a enganacio do poeta é

21 No livro X da Republica, o exemplo dos trés leitos reforca a imitagdo como algo inferior. O primeiro dos leitos
estd na natureza (é a forma ou a ideia); o segundo é o fabricado pelo carpinteiro; o terceiro é o leito produzido
pelo pintor. Nota-se que o pintor é o terceiro a partir da natureza do leito, ou seja, é o imitador da imitacdo do
carpinteiro. Se o carpinteiro, ao produzir o leito, imita a forma (a ideia) de leito, significa que imita aquilo como
é. Se o pintor imita a imitagdo do carpinteiro, logo, o que ele imita é a aparéncia. Portanto, o pintor se distancia
da verdade, produzindo simulacros. Do mesmo modo, Platdo atribuiu a imitacdo do poeta igual & imitacdo do
pintor: “consequentemente, isso também seria aplicavel com respeito ao poeta tragico, supondo ser ele um
imitador. E por natureza o terceiro a partir do rei e da verdade, tal como sdo todos os outros imitadores” (Rep. X,
597e).
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algo inferior “capaz de corromper mesmo individuos decentes” (Rep. X, 605c), criando
imagens “distanciadas do verdadeiro” (Rep. X, 605c). Evidentemente, o poeta exerce funcéo
contraria ao que propde. Na ansia de revelar a verdade, afasta o individuo dela, em outras
palavras: proclamando a alétheia, oculta-se mais ainda a léthe??.

Sendo o mito, nesse contexto, um simulacro da verdade, percebe-se que a humanidade
ndo se distanciou das armadilhas miticas. Mesmo em outras roupagens, 0s mitos sdo
apresentados em forma de discursos faceis, milagrosos e receitaveis. O sucesso vendido em
falsas retdricas simula a vida feliz num ideal imaginario que se afasta da logica e do bom
senso. Gradualmente, as pessoas consomem discursos prontos, ndo percebendo que tais
propostas sdo inconsistentes com a realidade a qual pertencem. A verdade é distorcida com
projetos imediatos de felicidade. A construcdo do agente é substituida pela caracterizacdo da
sua imagem fisica ou virtual. Porém, ndo é a felicidade que esta sendo vendida no comércio
ou nas redes sociais, mas a imitacdo da aparéncia da felicidade.

Platdo denuncia a pratica dos poetas de utilizarem os mythoi como simulacro da
realidade. Quando o filésofo recorre e cria mythoi, é para complementar a ilustracdo da sua
dialética, assim, “quando a complexidade ¢ excessiva para ser abarcada pela inteligéncia, o
mito faz ver” (SOBRINHO, 2011, p. 7). Sua intencdo ndo € revelar a verdade através do
discurso mitico, pois esta claro que ndo é o mythos que leva a alétheia, mas o l6gos filoséfico:
o mythos servira de apoio ao argumento produzido pela dialética. E nesse sentido que o mito
de Er é criado?® na Repulblica. Nas palavras de Johnson: “Platdo usa a historia de Er para
levar para casa a importancia do argumento principal” (1999, p. 7).

Qual é o argumento principal? “A Republica defende uma tese comparativa: de todos
os diferentes tipos de vidas pesquisadas nos livros 8 e 9, a vida mais feliz é aquela que é
vivida com justica” (JOHNSON, 1999, p. 6). Portanto, pode-se concluir que o mito de Er ndo
¢ demasiadamente desnecessario e muito menos contraditério a proposta platdnica, pois
Platdo “nao esta dizendo que vale a pena viver a vida justa por causa do respeito que a pessoa
justa recebe dos humanos e deuses; ele estd apenas dizendo que esses beneficios extras
também fazem parte da vida justa” (JOHNSON, 1999, p. 4).

22 Torrano e Detienne possuem explicacdes semelhantes sobre o conceito de alétheia. Como ja visto se, para
Detienne, alétheia significa “essas coisas de que j& ndo somos inconscientes” (DETIENNE, 2019, p. XIX), para
Torrano, alétheia significa “o dominio da negacéao e da auséncia de Léthe” (TORRANO, 2018, p. 38). Léthe ndo
¢ um simples esquecimento, mas “um fendmeno psicologico, como um trago do comportamento humano”
(TORRANO, 2018, p. 38).

23 Rodolfo Pais Nunes Lopes, ao traduzir o Mito de Er, coloca que “todas as referéncias a Er sdo bastante
posteriores a Republica, o que permite deduzir que se trate de uma invengdo de Platdo. Entre varias (vide
ADAM, 1902, p. 434), destaco a do Evangelho de Lucas (3.28), segundo o qual Er era um antepassado de José,
pai de Jesus” (LOPES, 2018, p. 112, n.1).



77

Mesmo que alguns intérpretes coloquem o mito de Er como algo desnecessario para a
conclusdo da Republica?*, a intengdo de Platdo com os mythoi continua clara e permanece no
lugar proposto pelo filésofo. O que torna tal mito mais polémico nas obras platonicas ¢ “o
fato de a Republica, o opus magnum de Platdo e um dos principais textos do canone filosofico
ocidental, ter por conclusdo um mito escatologico” (LOPES, 2018, p. 112). Talvez a
interpretacdo dessa passagem crie uma dicotomia semelhante as duas formas de enxergar o
mundo: a sagrada e a profana.

Diante dessa dicotomia, € viavel recordar duas considerac@es: 1%) Platdo ndo condena
0 culto grego, mas a forma irracional com que 0s poetas apresentam os deuses; 2°) conter
elementos religiosos no homem néo religioso é comum na atualidade e ndo causa espanto. A
primeira consideracdo serve para fundamentar a nogédo platonica de que os deuses devem ser
apresentados como criadores do que é bom, justo e verdadeiro. A segunda serve para
discordarmos das criticas contemporaneas: olhar negativamente para o Mito de Er ndo se
justifica nem pelo fato de alguns autores projetarem “sobre a Antiguidade categorias
metodoldgicas estritamente contemporaneas” (LOPES, 2018, p. 112).

Considerando a escatologia do mito de Er, ndo é incomum encontrar tragos
semelhantes a sua narrativa nas literaturas religiosas?®®. Mesmo ndo sendo a intencéo
aprofundar sobre a influéncia dos pensadores gregos na filosofia e teologia crista (tendo em
vista a amplitude de tal tarefa), é preciso considerar que, ao narrar o mito de Er aos alunos do
nivel médio, € previsivel surgirem questionamentos que remetam ao imaginario da crenca
religiosa. Por isso, tal mito deve ser desenvolvido juntamente com a proposta dialética da
Republica, nao fugindo do contexto platénico.

Devido aos cuidados necessarios para a compreensao da intencdo platbnica com o
mito de Er, dividi-lo em trés partes facilitard seu estudo. A primeira parte consiste no
julgamento e direcionamento das almas para as aberturas; a segunda, no caminho césmico das

almas a Necessidade; a terceira foca na escolha da vida terrena e sua possivel felicidade.

24 Tanto Lopes como Johnson analisam as criticas de Julia Annas sobre o mito de Er. Nos livros An Introduction
to Plato's “Republic” (1981) e Plato’s Myths of Judgement (1982), as colocacdes de Annas sobre o final da
Republica sdo severas. A autora coloca que “considera o Mito de Er um ‘doloroso choque’ de uma ‘vulgaridade’
que nos leva de volta ao nivel de Céfalo” (LOPES, 2018, p. 112), “dando & obra um ‘final fraco e confuso’”
(JOHNSON, 1999, p. 1).

25 No mito de Er, as aberturas que ddo acesso ao céu e ao tartaro faz pensar sobre a simbologia da ‘entrada’ ou da
‘porta’ como passagem para outro plano. No evangelho de Mateus encontra-se a passagem “estreita ¢ a porta ¢
apertado o caminho que conduz a Vida (eterna), e poucos ha que o encontram” (Mateus, 7: 14), portanto, ao ser
humano, a porta revela o “desejo de transcendéncia” (ELIADE, 2018, p. 147)
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2.3.1. Direcionamento das almas: justica e felicidade

A nocdo de deus (ou deuses) como juiz é presente em grande parte do imaginario do
homem religioso. J& 0 homem nao religioso confia na eficicia do Estado como juiz das a¢des
humanas. E fato que a ansia por justica é presente tanto no comportamento sagrado como no
profano. Muitos se apegam as recompensas e prestigios como motivagdes da vida justa,
afastando-se da injusta por medo da condenagdo. Outros cobram o castigo aos injustos como
premissa para continuarem sendo justos: ‘se o injusto ndo receber o castigo, do que adiantara
ser justo?’ Nesse sentido, a justica deixa de ter um valor em si mesma e sua beleza se torna
efémera, ndo sendo mais respeitada por sua proximidade com a verdade.

No entanto, a compreensdo da justica ligada apenas a finalidade ndo se aproxima da
nog¢ao platonica, pois “ndo convém nos deixarmos tentar pelas honras, pelas riquezas, pelos
cargos publicos ou mesmo pela poesia, nos descuidando da justi¢a e das demais virtudes”
(Rep. X, 609b). Mas se a justica em Platdo € um bem por si mesmo (sendo alcancada com a
vivéncia da verdade) por que o mito de Er comeca com o julgamento das almas,
recompensando as justas e condenando as injustas?

A resposta estd no dialogo em que Socrates pergunta a Glaucon: “Assim, pode haver
agora mais qualquer objecdo, Glaucon, se adicionalmente atribuimos a justica e a virtude em
geral todas as recompensas e pagamentos por elas obtidos[?]” (Rep. X, 612d). Logo, 0 inicio
do mito de Er ndo pode ser visto como principal motivacdo para o ser humano praticar a
justica, reforca-se que, todavia, deve ser entendido como adicional platénico-socréatico a vida
justa. Evidentemente, “Platdo esta agora dizendo, no entanto, que a alma justa é mais feliz,
nao apenas nesta vida, mas também na proxima” (JOHNSON, 1999, p. 8).

A felicidade é conectada com a vida justa a tal ponto de ter continuidade no além. Tal
conex&@o aparece no primeiro livro da Republica com as seguintes premissas: 1°) “todos que
vivem bem [virtuosamente] sdo bem-aventurados e felizes, enquanto todos que ndo vivem
bem se encontram em situagdo inversa” (Rep. I, 354a); 2°) “a justi¢a ¢ uma virtude da alma e a
injustica o seu vicio” (Rep. I, 353e); logo, “a pessoa justa ¢ feliz e a injusta € infeliz” (Rep. I,
353a). Resumindo esses ensinamentos: 1- é feliz quem vive a virtude; 2- a maior das virtudes
é a justica; logo, a vida feliz é a justa. Dessa forma, o mito de Er é o adicional dessas
premissas, coroando a obra platénica com riqueza simbodlica.

Sendo o personagem da narrativa final da Republica, Er é uma espécie de mensageiro
que experimentou a vida além da morte com a miss@o de proclamar o destino das almas. Apds

as almas serem sentenciadas, partem para a abertura do caminho do céu ou para abertura do
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caminho para baixo colhendo as recompensas ou sofrendo os castigos. Com a primeira parte
do mito, percebe-se a proposta platdnico-socratica de adicionar prémios a vida justa no pés-

morte.

“Olha que o que te vou contar ndo é uma estéria de Alcinoo, mas sim de um homem
adamantino: Er, filho de Arménio, da casta dos Panfilios” — disse eu. “Dez dias
depois de ter morrido em combate, quando apanhavam os cadaveres ja apodrecidos,
foi apanhado ainda em bom estado. Foi levado para casa, quando, ao décimo
segundo dia, ja deitado na pira e pronto para o funeral, voltou a vida e, ressuscitado,
falou do que tinha visto no além. Disse que a sua alma, quando saiu dele, foi
encaminhada com muitas outras e chegaram a um certo local extraordinario, onde
havia, uma ao lado da outra, duas aberturas a partir da terra e, no sentido oposto,
outras duas 1a no alto a partir do céu. Entre as aberturas estavam sentados uns juizes,
que, depois de terem proferido a sentenca, mandavam seguir os justos, pela direita, o
caminho para cima, pelo céu, e os injustos, pela esquerda, o caminho para baixo.
Aos justos anexaram na frente as provas da sentenca, e os injustos tinham nas costas
as provas de tudo o que praticaram. Quando Er compareceu, disseram que ele devia
servir de mensageiro para 0s homens acerca das coisas do além, e ordenaram-lhe
que ouvisse e contemplasse tudo o que ha nesse lugar. Viu de que modo as almas,
depois de lhes ter sido dada a sentenca, saiam por cada uma das duas aberturas do
céu e da terra. Quanto as outras duas, por uma subiam da terra as almas cheias de
sede e de poeira, e pela outra desciam do céu as almas purificadas. E as que iam
chegando pareciam regressar de uma longa viagem: saiam contentes para 0s prados
e acampavam como num festival. As que se conheciam cumprimentavam-se umas as
outras, as que chegavam da terra pediam informagfes as outras sobre as coisas do
além, e as que chegavam do céu pediam informagBes sobre as outras almas.
Narravam umas as outras as suas experiéncias: umas, lamentando-se e chorando,
recordavam o quanto e como sofreram e viram durante a viagem por baixo da terra
(viagem que dura mil anos); outras, as que vinham do céu, falavam sobre delicias e
visOes de uma beleza inconcebivel. (Rep. X, 614b — 615a)

A logica platdnica percorre nesse objetivo de clarear o entendimento que é “muito
mais agradavel ser recompensado do que punido” (JOHNSON, 1999, p. 8), pois o0 castigo do
tirano ¢ severamente alto, sendo “punido dez vezes mais” (Rep. X, 615b) para cada ato injusto
cometido em vida. Se na Republica o desenvolvimento da dialética platénico-socréatica
conduz as pessoas a refletirem sobre a verdadeira beleza da justica, a narrativa de Er reforga
que se afastar do que é belo leva a alma ao maximo sofrimento, a mil anos de desgraca, a
infelicidade além da vida.

A intencdo platonica de adicionar estimulos a vivéncia da justica ndo se restringe
apenas as consequéncias negativas das sentengas, mas também a beleza como prémio da vida
reta. Primeiramente, as almas se encontram num lugar “extraordinario” onde serdo julgadas.
Esse local assemelha-se ao inicio do filosofar, pois quanto mais proximo da verdade, melhor
enxergam-se as belezas do universo, ou seja, a experiéncia de descobrir a verdade revela o
belo, o extraordinario, mesmo podendo ser passageiro e estando ao alcance apenas de alguns.

Apos as sentengas, as almas que sobem dialogam com as que retornam do céu. Essas ultimas
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sdo aquelas que degustaram toda a verdade, e delas surge o maior estimulo (do além) para a
vida justa: usufruirdo de “delicias e visbes de uma beleza inconcebivel” (Rep. X, 615a).
Talvez o mais proximo da definicdo de felicidade se encontre nessa revelacao platonica das
delicias e beleza inconcebivel.

Notadamente, o mito de Er é um grito de proclamacdo a favor da justica e das demais
virtudes, sua mensagem interessa a todos: revelar que a alma justa encontrard o apice da
felicidade. As boas acbes sdo recompensadas dez vezes mais, sendo as provas das sentencas
colocadas na frente da alma, servindo de modelo exemplar para todas as outras. N&o resta
mais ddvida de que, para Platdo, “aqueles que vivem com justi¢a receberdo recompensas
adicionais na vida apds a morte, se ndo nesta vida” (JOHNSON, 1999, p. 7).

Séo as almas impias que, ao regressarem do céu, “saiam contentes para os prados e
acampavam como num festival” (Rep. X, 614e). O contentamento vem de um processo
satisfatorio daqueles que provaram as delicias do céu. Nessa linguagem simbdlica, pode-se
pensar que essas delicias sdo ofertadas pelos deuses num grande banquete. Lembrando, Platdo
abomina qualquer imagem tracada pelos poetas de um deus que ndo é bom e verdadeiro, e
isso deve ser tomado como lei: “a saber, que um deus nao ¢ a causa de todas as coisas, mas
somente de boas” (Rep. X, 380c). Sendo os causadores das coisas boas, nada mais l6gico que
atribuir as delicias do além aos deuses, afinal, sdo eles que oferecem modelos exemplares de
virtude, bondade e felicidade.

O banquete celestial experimentado no lugar e no tempo cosmogbnico permite a alma
alcancar dois objetivos: 1°) a verdade, contemplando os anseios da alma racional; 2°) o prazer,
assegurando os apetites da alma sensitiva. E assim que raz&o e desejos se completam na mais
intensa felicidade. Com a alma saciada, é possivel enxergar uma beleza inconcebivel a
qualquer mente humana. Por ser assim, inconcebivel a qualquer mente humana, s6 pode ser
demonstrado através do mythos, lembrando que “reconhecer os limites da razao ndo leva ao
irracionalismo” (BRISSON, 2014, p. 18). Com isso, a escatologia permitida pela narrativa de
Er agracia a conclusdo da Republica.

Nunes Sobrinho elucida a utilizagdo dos mythoi ao argumentar que “[a] encantagdo
mitica possui simultaneamente: (i) a funcdo pedagogica de esclarecer e de propiciar a crenca e
(i1) a funcdo epistemologica de engendrar no¢des que ndo possuem referentes verificaveis”
(2011, p. 6). Ambas as funcdes podem ser entendidas como parte da fungéo educativa, sendo
o mito de Er um exemplo da fala platonica dos dizeres: “teremos de, primeiramente, censurar
as fabulas dos contadores de histdrias, aprovando as boas ou belas e rejeitando as que nao o
sdo” (Rep. I, 377c).
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Compreende-se nesse inicio da narrativa de Er que também “os mitos platonicos
fornecem modelos exemplares para o comportamento humano e constituem um referencial
que confere sentido e orientacdo para as agdes” (SOBRINHO, 2011, p. 7). Logo, a fungao
educativa interage com a funcdo de fornecer modelos exemplares, gerando uma construcao
ética do sujeito. As almas, participando das delicias proporcionadas pelos deuses, sdo
modelos exemplares para todas as almas terrenas: ‘se ndo colhermos os frutos da virtude
nessa vida, colheremos na outra’. Portanto, esses ¢ outros exemplos servem para confirmar a
funcdo educativa pedagogica do mito: o que leva as delicias da felicidade é fazer o bem,
praticar a justica e as demais virtudes.

O lugar destinado aos condenados possui caracteristicas que permitem recordar da
funcao regeneradora do mito. Regeneracdo para o homem religioso ¢ “um regresso ao tempo
de origem, cujo fim terapéutico é comecar outra vez a existéncia, nascer (simbolicamente) de
novo” (ELIADE, 2018, p. 74). Platdo ndo apresenta a condenagdo como terapia, porém deixa
a possibilidade de mudanca, através de uma nova escolha, um novo nascimento. Nesse
sentido, no pés-morte platdnico também percebe-se que “a vida ndo pode ser reparada, mas
somente recriada pela repeticdo simbolica da cosmologia” (ELIADE, 2018, p. 74). Nesse
caso, a repeticdo consiste na prdpria teoria platénica do eterno retorno.

Servindo de exemplo para referenciar os prejuizos da vida injusta, os tiranos, culpados
dos maiores males, ndo conseguem subir para o plano cosmogodnico central. Em vida,
gritavam com seus sUditos, maltratavam-nos, causando sofrimento. No pdés-morte sdo
impedidos com gritos (mugidos) a alcancarem a chance de regenerarem a propria vida, “suas
almas sdo caoticas e por si mesmas suscitam a imagem da realidade que se lhes assemelha”

(SOBRINHO, 2011, p. 9).

‘Néo se encontra aqui, nem podera ca chegar. Esta foi uma das terriveis visoes a que
assistimos. Quando chegdmos perto da entrada, prontos para comecar a subida,
depois de termos passado por tudo o resto, de repente vimos Ardieu e alguns outros,
quase todos eles tiranos. Havia também alguns outros individuos que tinham
cometido falhas terriveis. Quando pensavam que ja iam subir, a entrada ndo os
admitia. Em vez disso, ela emitia uma espécie de mugido, sempre que tentava subir
alguém de maldade incuravel ou alguém que ndo tivesse ainda cumprido a pena
adequada’. Dizia ele que estavam |4 uns homens selvagens, de aspeto inflamado,
que ficavam de vigia e com atencdo ao rugido. Levavam alguns aprisionados, mas a
Ardieu e a outros amarraram-lhes os pés, as maos e a cabeca, atiraram-nos ao chao e
esfolaram-nos. Arrastaram-nos ao longo do caminho, para fora da entrada, e
desgarraram-nos em espinhos. A quem ia passando eles indicavam 0s motivos e que
os levavam para serem langados no Tartaro. Dizia ele que, dentre 0s muitos e
variados temores por que eles ali passaram, 0 mais extremo era que o rugido soasse,
quando cada um estava para subir. Foi com grande alivio que cada um deles subiu,
quando a entrada ficou em siléncio. Tais eram, ento, as penas e 0s castigos, bem
como as contrapartidas pelas respectivas boas acées. (Rep. X, 615d — 616b)
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A visdo do sofrimento dos tiranos ¢ apresentada por Platdo como ‘terrivel castigo’.
Assim, nas profundezas do Tartaro, a tortura se dava por duas vias: fisica e psicologica. A
tortura por via fisica (ou qualquer representacdo de dor na alma) era promovida pelos vigias
selvagens que esfolavam o famoso tirano Ardieu. Mas o pior de todos os sofrimentos advinha
da tortura psicoldgica. As almas, alimentando a esperanca de passarem pela entrada, sofriam o
mais extremo dos temores: o soado do rugido. Com isso, pode-se pensar que € nas
profundezas da consciéncia que a alma injusta encontra desespero no lugar da paz silenciosa.

A imagem do lugar reservado ao castigo também serve para caracterizar
peculiaridades do pensamento platénico. Vindo de um circulo social acostumado a
“interpretar o comportamento humano em termos de interesses racionais, mantendo ainda a
crenga de que a ‘virtude’ (arete) consistia essencialmente em uma técnica de vida racional”
(DODDS, 2002, p. 210), Platdo transforma o racionalismo grego adicionando a metafisica.
Para Dodds, o ponto crucial dessa transformacao “reside na identificacdo do ‘eu’ oculto e
separavel do corpo que carrega nossos sentimentos de culpa e é potencialmente divino como a
psyche racional de Socrates, cuja virtude consiste no conhecimento” (DODDS, 2002, p. 211).

Na apresentacdo das penas e castigos, percebe-se a construcdo escatoldgica de um
lugar temido por todos 0s vivos. S&o0 muitos os pontos a serem pensados sobre o Tartaro, mas
a mensagem principal parece ser: se em vida a justica ndo for amada pelas suas recompensas,
entdo que a injustica seja temida por seus castigos. Portanto, pode-se pensar sobre trés graus
de justica a partir da Republica. O primeiro grau € a justica como bem em si mesmo, por
condizer com a verdade, é a justica na sua definicdo mais pura. Os dois outros graus sao
amparados pelo mito de Er: sendo o segundo a justica buscada como recompensa (a
experimentacao da felicidade terrena e a vivéncia das delicias do pds-morte) e o terceiro, a
justica buscada por medo do castigo pela vida injusta (na vida terrena e no pés-morte).

Como discutido no inicio deste tdpico, tanto o homem religioso como 0 homem nao
religioso anseiam por justica. Cabe agora questionar qual grau de justica € buscado por ambos
0s comportamentos. De imediato, tanto o0 mundo profano como o mundo sagrado parecem
participar mais do terceiro grau de justica. De um lado, o temor € posto desde cedo na
educacdo das criancas, facilmente perceptivel nas punicbes estabelecidas pelas familias e
escolas. De outro lado, sdo muitas as igrejas que ainda usam o discurso mitico do castigo
eterno como temor a vida injusta. Nesse sentido, a proposta platbnica é invertida, pois se a
alétheia é alcangada com o l6gos, entdo, primeiro, a justica deve ser fundamentada com a

dialética filosofica e so depois ser complementada com os mythoi. Por isso, a importancia dos
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“fundadores conhecerem os modelos nos quais os poetas t€ém de basear suas fabulas e dos

quais ndo devem desviar nos seus poemas” (Rep. 11, 379a).

2.3.2. Cosmo e necessidade

No mito de Er, Platdo cria um conjunto de imagens miticas ricas em elementos
simbolicos que revelam o l6gos filoséfico como saber necessario a vida ordenada, virtuosa e
feliz. Dessa forma, a imagem do cosmo presente no mito favorece uma leitura aprofundada
sobre a realidade e nela identifica-se a necessidade humana de organizar o caos. Portanto, a
narrativa apresenta um momento mitico que configura a escatologia platdnica no “sentido que
fixa limites e, assim, estabelece a ordem cosmica” (ELIADE, 2018, p. 33).

Visto que, nos mitos platonicos, “toda geografia e toda cosmologia do invisivel
concernem ou a estrutura psiquica ou dizem respeito a estruturacdo de planos de realidade
diversos” (SOBRINHO, 2011, p. 9), a caminhada das almas até o fuso da Necessidade remete
ao percurso dos filésofos. Sdo eles que, com o uso da razdo, dedicam a prépria vida para
encontrar a verdade do ser e do cosmo. Nesse ponto, a atividade do amante da verdade
identifica-se com o0s objetivos das narrativas miticas, pois é nessa unidade de planos
(cosmoldgico e filoséfico) que tanto a ordem cdsmica quanto a razdo filosofica acabam

possuindo uma mesma funcgéo: organizar o caos.

Depois de terem passado sete dias no prado, levantavam-se dali e, ao oitavo dia,
tinham que seguir viagem para, depois de quatro dias, chegarem a um ponto de onde
avistavam uma luz que se estendia por todo o céu, desde o alto, e pela terra. Era reta
como uma coluna, muito parecida com o arco-iris, mas mais brilhante e mais pura.
Ai chegaram, depois de um dia de viagem, e nesse ponto viram, no meio da luz, as
extremidades dos lagos que se estendiam desde o céu. Essa luz é uma corrente do
céu que une todas as Orbitas dos corpos celestes, tal como as cordas das trirremes.
Viram o fuso da Necessidade, que se estende desde as extremidades, por meio do
qual giram todas as 6rbitas. O eixo e 0 gancho sdo de adamante, e 0 contrapeso é um
composto desse e de outros tipos de metal. O contrapeso € constituido do seguinte
modo: a sua aparéncia é semelhante aos que temos aqui, mas, pelo que Er contava,
devemos concebé-lo como se no interior de um grande contrapeso oco e esvaziado
estivesse contido um outro menor perfeitamente embutido, como aquelas caixas que
ficam embutidas umas nas outras; e, sucessivamente, um terceiro contrapeso, um
quarto e mais outros quatro. (Rep. X, 615b)

As almas destinadas a nova vida, tendo por objetivo chegar a luz, caminharam onde o
caos ndo predomina. Representando a jornada de cada ser humano em busca da felicidade,
pensar sobre o ‘caminho para a luz’ leva a “duas condi¢des necessarias para viver a vida mais

feliz, uma psicoldgica e outra metafisica” (JOHNSON, 1999, p. 7).
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A condigdo psicologica consiste no equilibrio das trés partes da alma, sendo
“apropriado que o elemento racional governasse, sendo ele sabio e exercendo previsdo a favor
da alma inteira” (Rep. IV, 44le), assim, o ‘eu’ deve caminhar em dire¢cdo a alétheia
(simbolizada pela luz), uma vez que a felicidade s6 pode ser encontrada na verdade. Ja a
condicdo metafisica consiste no equilibrio do cosmo percebido por Er durante a caminhada.
No homem religioso, essa ultima serve de base para a primeira, pois ele “experimenta a
necessidade de existir sempre num mundo total e organizado” (ELIADE, 2018, p. 43). Assim
sendo, a luz, que parecia um arco-iris, é axis mundi de toda a realidade, estruturando a
felicidade e a verdade.

A imagem cosmica da luz enquanto arco-iris leva a pensar sobre a deusa iris, a
mensageira que une o céu e a terra. “Iris € mensageira portadora do Légein e, por conseguinte,
constitui uma personificagdo do papel mediador da filosofia” (SOBRINHO, 2011, p. 10),
logo, ao perceber o arco-iris, Er identifica o axis mundi ao qual a propria filosofia €
estruturada. Assim dizendo, a filosofia é dada como o modelo de conexéo da alma com a
verdade. Esse rico detalhe fortifica ainda mais a intencdo platbnica de oferecer um presente
adicional a sua obra. Por consequéncia, a atividade do filésofo é agraciada como dom dos
deuses, pois a “busca pela sabedoria ¢ a atividade divina mais propria e a mediagdo entre o
plano da divindade e o plano humano se expressa pela imagem do arco-iris, ponte entre o céu
e aterra” (SOBRINHO, 2011, p. 10).

Por ser a vida feliz condicionada a psicologia e a metafisica, a dialética filoséfica
servird como ponte entre a psicologia humana e seu modelo metafisico, isso no intuito de
alcancar a felicidade. Essa nogdo é absorvida no mito ao conceber a luz (arco-iris) como ponte
entre céu e terra, portanto, direcionamento visivel da verdade. Sendo, em Platdo, a verdade
buscada como bem, conclui-se que no mito de Er a luz cdsmica € o mais proximo do bem
visivel. Com esse raciocinio, fica claro que as almas viajantes presenciaram a fonte
cosmogonica da verdade e do bem, portanto, a fonte cosmica da felicidade.

Se a caminhada até a luz revela a imagem cdsmica da verdade, do bem e da felicidade,
a chegada a luz revela a imagem césmica da harmonia. No joelho da Necessidade girava o
fuso, o qual continha circulos com as Sirenes®® consonando em uma tinica harmonia, “talvez a
propria harmonia que os buscadores da verdade devem aprender em seu caminho para a
dialética” (JOHNSON, 1999, p. 8).

% Lopes, na tradu¢do do Mito de Er, optou por ‘Sirene’ em vez de ‘Sereia’. A explicagdo consiste que Zeiprv
“no seu uso corrente, designa uma figura feminina de extrema beleza fisica, mas esse é um paradigma da
mitologia escandinava. No mundo grego, esta criatura, ainda que feminina, era um monstro marinho que seduzia
pelo canto” (LOPES, 2018, p. 118).
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O fuso girava nos joelhos da Necessidade. Na extremidade de cada um dos circulos
do fuso estava uma Sirene, que era revolvida juntamente com ele, a qual emitia um
Unico som, num Unico tom. De todos os oito consonava uma Gnica harmonia. Outras
trés estavam sentadas em circulo, cada uma num trono, vestidas de branco e com
grinaldas na cabeca. Eram as Moiras, filhas da Necessidade: Laquesis, Cloto e
Atropo. (Rep. X, 617b)

A posicao de cada elemento do fuso e a harmonia do som revelam o cosmo organizado
de um modo que “as coisas que mais verdadeiramente ‘sdo’ sdo racionais, imutdveis ¢ bem
ordenadas” (JOHNSON, 1999, p. 8). Essa organizagdo racional remete a sabedoria e¢ a
harmonia das virtudes, confirmando a afirmacdo socratica de que os verdadeiros ricos
governardo, “ndo aqueles que o sdo em ouro, mas aqueles abastados na riqueza necessaria aoS
felizes, a saber, uma vida boa e sabia” (Rep. VII, 521a). O filésofo se torna mediador do
mundo inteligivel, distanciando-se aos poucos do caos e se aproximando da ordem cosmica.

Nesse ponto, o mito de Er se assemelha ao mito de Thoth, pois ambos direcionam o
homem para a filosofia, favorecendo a construcdo de reflexdes que levam os alunos a
entenderem a importancia do ato de filosofar. ldentificar a cosmologia do fuso das
Necessidades com a filosofia vai em direcdo a nogdo platbnica de que os mitos devem ser
usados como adicional a dialética filosofica, pois “os mitos filosoficos recorrentemente
aludem a um referencial absoluto que sirva de norma, ao mesmo tempo, para as a¢des ético-
politicas e para a inteligibilidade da physis” (SOBRINHO, 2011, p. 12).

Tendo como perspectiva a nogdao do ‘mito filos6fico’, a imagem cdsmica da narrativa
de Er também possibilita a reflexdo sobre a poténcia causal. Sao os elementos de constituicdo
do fuso que favorecem pensar sobre a causa, sendo que “apontar a causa implica designar o
genitor e a agdo de engendrar” (SOBRINHO, 2011, p. 13). Nesse caso, a causa € a propria
Necessidade, sendo seu nome, Ananke. Apontada como mée das Moiras e com o fuso girando
sobre seus joelhos, Ananke é entendida como a prépria poténcia divina causal.

Para evitar uma possivel inversdo de fungdes, € valido lembrar que “o mito ¢é
verdadeiro ou falso de acordo com a sua adequacdo ou inadequacdo com o discurso que
formula o filésofo acerca do mesmo assunto” (BRISSON, 2014, p. 55). Nesse sentido, ¢
preciso permanecer na clareza de que analisar Ananke como a poténcia causal ndo significa
submeter a filosofia a tal concepgéo mitica, ao contrario, € ilustrar o saber filosofico que foi
construido com a dialética socrética.

Com a dialética, Socrates estrutura a cidade, estabelecendo as classes fundamentais

para 0 bom funcionamento da pdlis, além disso, argumenta sobre a importancia da justica e
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das demais virtudes para o alcance do bem. Desse modo, a filosofia socrética estabelece o
dominio da ordem racional sobre o ser e sobre a p6lis. Da mesma forma, Ananke ¢ “a poténcia
regedora da ordem cosmica, da manutencao de todas as coisas e do lugar proprio para cada
elemento da physis e para as almas” (SOBRINHO, 2011, p. 13).

E a partir dessa perspectiva que a Ananke platonica “alude ao fato de que a Republica
cosmica jamais € subvertida e que o universo ¢ guardado por meio de estatutos indissoluveis”.
Portanto, por ser a causa da vida e da ordem cdsmica, se torna modelo exemplar da pélis e dos
seres vivos. E nesse ponto que a organizadora do cosmo une as escolhas com a necessidade,
pois “a alma que couber a primeira sorte sera a primeira a eleger uma vida, a qual estara

vinculada pela necessidade inescapavel” (Rep., X, 617e).

2.3.3. A felicidade como necessidade e escolha

O momento cosmico do fuso permite a unido da escolha com a necessidade. Se a
escolha for a vida feliz, entdo a necessidade serd viver virtuosamente, afinal, em Platéo, a
felicidade estd diretamente ligada a virtude. Sendo presididas por Ananke, as Moiras
permitem a escolha da vida a que a alma deseja retornar. Porém, também vinculam “as
escolhas e os géneros de vida com a condicdo e a natureza das almas” (SOBRINHO, 2011, p.
13). Logo, para a escolha realmente ser boa, a alma precisa cumprir a necessidade de ser boa,
verdadeira e justa, visto que somente assim sera feliz.

Nada passa despercebido pelas Moiras que, em harmonia com as Sirenes, cantavam
sobre o passado, o presente e o futuro: “Laquesis sobre o que ja foi; Cloto sobre o que ¢; e
Atropo sobre o que ha de ser” (Rep., X, 617c). Cantando sobre os trés tempos, permitem as
almas realizarem suas escolhas e retornarem a vida. Eliade afirma que a “Grécia também
conheceu o mito do eterno retorno, e os filésofos da época tardia levaram a concepcdo do
Tempo circular aos seus limites extremos” (2018, p. 96). E nesse mesmo sentido que Plat&o
ilustra o retorno da alma, aludindo, com o canto da Moiras, a0 tempo como movimento
circular, onde o passado, o presente e o futuro sempre retornam no mesmo ponto: no fuso das
Necessidades.

Sendo assim, a alma sempre estd em movimento, por isso, ¢ possivel entender que “a
esséncia da nocdo a qual corresponde o nome alma € ser principio de movimento”
(SOBRINHO, 2011, p. 5). Nesse movimento, as almas que retornardo a vida terrena, ao

chegarem diante das Moiras, foram se apresentar a Laquesis, mas a palavra foi dirigida por
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uma espécie de profeta®’. Assim que tirou os modelos de vida?® dos joelhos da Necessidade,

subiu em um palanque e proferiu as seguintes palavras:

“‘Palavra da donzela Laquesis, filha da Necessidade. Almas efémeras, inicio de
outro ciclo de mortalidade para a espécie mortal. Ndo vos caberd em sorte um
daimon; antes serdo vocés a escolher um daimon. O primeiro a ser sorteado sera o
primeiro a escolher uma vida a que ficara necessariamente vinculado. A virtude nao
tem dono. Cada um a possuird em maior ou menor parte, conforme a respeitar ou
desrespeitar. A responsabilidade é de quem escolhe. A divindade é inimputavel.’”
(Rep., X, 617d)

Sdo trés fatores a serem considerados nesse novo ciclo: sorte, escolha e
responsabilidade. A sorte esta atrelada & possibilidade de escolher por primeiro, tendo mais
opcdes; ja a escolha é possibilitada a todos, sendo que o daimon?® ndo é aleatoriamente
direcionado as almas; a responsabilidade remete aos principios da alma em ter a virtude e
buscar o bem nas suas escolhas. A sorte de escolher primeiro ndo levara vantagem alguma se
a alma ndo for cuidadosa. Nas palavras de Socrates: “por isso que devemos ser sumamente
cuidadosos, de modo a que cada um de nds descure 0s outros estudos e se torne um
explorador e aprendiz deste” (Rep., X, 618¢c).

A escolha deve ser feita com sabedoria, minuciosamente, com 0 mesmo cuidado com
que o filésofo busca a verdade, por isso, € mais importante que a propria sorte. Mas a
responsabilidade deve estar fortemente presente em quem escolhe, pois a virtude ndo tem
dono, estando disponivel a todos. Por ndo ter dono, a virtude ndo estd condicionada, a priori,
com o daimon, mas a responsabilidade. Por isso, a responsabilidade é conectada a
‘necessidade’ (de unir a alma com a vida). Nesse compromisso responsavel e necessario
consigo mesmo é que a alma deve voltar-se para si e questionar: ‘que vida quero viver com o

daimon que escolherei?’.

Dito isto, lancou os lotes sobre todos eles e cada um recolheu o que caiu perto de si
(exceto Er, a quem tal ndo foi permitido). Ficava claro para quem apanhava o lote
por que ordem iria escolher. Logo em seguida, colocou no chéo, a frente deles,
modelos de vida em ndmero muito maior do que as pessoas presentes. Eram de
todos os tipos: vidas de todos os animais e vidas humanas. Entre elas havia tiranias,

27 De acordo com Lopes: “’literalmente o que fala em vez de outrem’. No Atico, um profeta é alguém que fala
em nome dos deuses, e ndo alguém que prevé eventos futuros” (LOPES, 2018, p. 119).

28 Esses modelos de vidas podem ser considerados arquétipos do nascimento, pois “o modelo arquétipo do
nascimento ¢ a cosmogonia” (ELIADE, 2018, p. 159).

29 Lopes considera a palavra daipwv (Daimon) intraduzivel, mas argumenta que “na teologia grega tradicional,
trata-se de uma entidade divina que era atribuida a cada alma com a finalidade de a proteger (esta passagem &,
alids, um locus classicus dessa concepgdo religiosa); algo parecida a nogdo popular de ‘anjo da guarda’.
TradugBes como ‘anjo’ seriam anacrdnicas e como ‘génio’ seriam improprias. A versdo transliterada seria
‘demonio’, 0 que conferiria & palavra um sentido (negativo) que ndo tem neste contexto” (LOPES, 2018, p. 119).



88

algumas duradouras, outras aniquiladas a meio e que terminavam em pobreza,
exilios e indigéncia. Havia também vidas de homens famosos, umas na aparéncia,
ndo sé pela beleza como também por uma diferenciada capacidade fisica e de
competicdo; outras na estirpe e nas virtudes dos antepassados; e vidas de homens
(bem como de mulheres), que, pelos mesmos critérios, eram reprovaveis. Mas a
disposicdo da alma ndo era implantada, porque a alma necessariamente se torna
diferente conforme a vida que ela escolheu. Os restantes atributos, e respectivos
intermédios, estavam misturados entre si, com a riqueza e a pobreza, com a doenca e
a saude. (Rep., X, 617¢)

A disposicdo da alma nédo esta implantada nos diversos modelos de vidas, reforcando a
necessidade dela ter responsabilidade em sua escolha. Se a disposicdo estd na
responsabilidade, entdo, o detalhe crucial desse trecho consiste na responsabilidade vir
anteriormente a propria escolha. Com isso, se a alma ndo carregar os principios da justica e
das demais virtudes, deixara de lado o bem para buscar poder, fama e riqueza. Nesse sentido,
“o bem ¢ a origem comum da verdade, do conhecimento e do ser, e por essa comunidade
originaria estabelece-se o nexo necessario entre a verdade, o conhecimento e o ser”
(TORRANO, 2013, p. 124).

O bem, por ser origem da verdade, do conhecimento e do ser, deve ser o maior
objetivo da alma. Assim, com o conhecimento (e comprometimento com a verdade), a alma
escolhera o daimon que fluira seu ser para o bem. Esse “nexo necessario ¢ um pressuposto
fundamental tanto da filosofia platdnica quanto do pensamento mitico” (TORRANO, 2013, p.
124), por isso, se caracteriza como ‘necessario’, afinal, a propria alma se torna diferente
conforme a vida que ela escolheu.

Portanto, “de um lado, ha a necessidade inelutavel da ligacdo de cada alma com a vida,
de outro a radicalidade da escolha, como fonte de virtude e imputabilidade” (SOBRINHO,
2011, p. 1). Se a escolha deixar de ser radical e a alma néo analisar cuidadosamente os efeitos
colaterais de cada daimon, significard que a alma ndo levou consigo a justica e as demais
virtudes, se afastando do bem e, por consequéncia, da vida feliz. Assim sendo, com a fala do
profeta, sabe-se que “existe uma vida agradavel, e ndo miseravel, mesmo para aquele que
chega em dltimo lugar, desde que escolha com inteligéncia e viva harmoniosamente. Na

escolha, que nem o primeiro seja negligente, nem o Gltimo seja medroso” (Rep., X, 619b).

Logo que o profeta acabou de falar, contava Er, o primeiro a ser sorteado logo se
precipitou a escolher a maior das tiranias; por insensatez e ganancia, nao teve em
suficiente consideragdo o que estava incluido na escolha e descurou que o destino
Ihe reservava comer os proprios filhos, além de outros males. Mas, depois de ter
analisado com atencdo, flagelava-se e lamentava-se pela escolha, por ndo se ter atido
as recomendagdes do profeta. N&o atribuia a si a responsabilidade pelos males, mas
sim ao acaso, aos daimones e a qualquer outra coisa que ndo a si mesmo. Ele era um
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dos que chegavam do céu e dos que tinham vivido, na existéncia anterior, numa
cidade organizada. Tinha participado da virtude pelo habito e nao pela filosofia.
Pode dizer-se que ndo eram poucos os que chegavam do céu e acabavam nessa
condicdo, porquanto desabituados a sofrimentos. Por outro lado, muitos daqueles
que chegavam da terra, por terem sofrido e visto muitos sofrerem, ndo tomavam as
decisdes de modo apressado. Por essa razdo, mas também pela aleatoriedade do
sorteio, para grande parte das almas se dava uma oscilacdo entre males e bens. Se
cada pessoa, quando aqui atinge a vida, praticar a filosofia de modo salutar e nao lhe
couber um dos ultimos lotes de decisdo, tendo em conta as revelagbes desse lugar,
estara em condigdes ndo s6 de atingir aqui a felicidade, como também de percorrer o
caminho daqui até aquele lugar, e de volta para aqui; ndo pela aspera via terrena,
antes pela polida via celeste. (Rep., X, 619b)

Aquele que, por falta de virtude, ndo entende a importancia da escolha sbia, quando
analisa com mais atencdo o daimon escolhido, percebe que a ilusdo da fama e do poder traz
consigo os maiores males. Ao se arrepender, culpa a todos, menos a si, COmMo se 0 cOSMo
conspirasse contra ele. Sdo as almas insensatas e gananciosas que deixam de lado a
responsabilidade para com o bem, ndo usando a racionalidade e a justica nas suas escolhas.
Porém, ndo eram as almas que passavam pelo Tartaro que tomavam decisdes apressadas, mas
aquelas que chegaram ao céu por viverem numa cidade justa. Essas sdo justas ndo por vias
filosoficas, mas por ndo terem oportunidades de cometer injusticas.

Nesse aspecto, "Platdo esta demonstrando o que acontece na alma de uma pessoa que
persegue a vida justa, ndo por si mesma, mas apenas por suas recompensas. Esta alma tem a
sorte de ter a primeira escolha, mas ainda erra” (JOHNSON, 1999, p. 9). E pela radicalidade
da escolha que a alma alcanca a vida boa, por isso, a filosofia deve ser incentivada desde
muito cedo na educacdo da pdlis. Com ela, a alma deve se tornar mais responsavel na
vivéncia da justica e demais virtudes, buscando a verdade como guia para o bem e para a
felicidade. E em vista disso que, para Platio, “a vida mais feliz ¢ aquela que é vivida em
harmonia com essa racionalidade final” (JOHNSON, 1999, p. 9).

Sendo um “espetaculo digno de ser visto: como cada alma escolhia a vida” (Rep., X,
620a), percebe-se entdo que o mito de Er traz uma das mais importantes questdes da filosofia:
gual modo de vida necessito e desejo viver para ser verdadeiramente feliz? Sobrinho vai ao
encontro dessa questdo, ao argumentar que a “mais fundamental de todas as questdes da vida
consiste em determinar a natureza do proprio modo de viver” (SOBRINHO, 2011, p. 3).
Nesse sentido, Sobrinho deixa mais evidente que a narrativa de Er complementa a dialética
platénico-socratica, sendo o proprio género de vida fruto das escolhas da alma, “o que
delimita o dmbito das escolhas, por sua vez, ¢ a natureza ultima dos desejos ¢ do carater”
(SOBRINHO, 2011, p. 3).
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O logos filosofico, utilizando a dialética na busca da felicidade, tem o desejo e o
carater como determinantes. Mas, no mito de Er “a maioria escolhia de acordo com os habitos
da vida anterior” (Rep., X, 620a). Almas animais escolhiam vidas humanas e almas humanas
escolhiam vidas animais, inclusive Agamemnon que, “por 6dio da espécie humana, em
virtude do que sofrera, mudou para uma vida de aguia” (Rep., X, 620b). Além de outros
exemplos trazidos por Er, algo que chama atengdo ¢ que “os injustos tornavam-se animais
selvagens e os justos animais domésticos, bem como operavam todo o tipo de misturas”
(Rep., X, 620d), como se a alma se espelhasse na natureza para justificar suas escolhas.
Porém, nesse espetaculo da escolha da vida, Platdo “se apropria dos mitos homéricos para

levar para casa o principal argumento da Republica” (JOHNSON, 1999, p. 11).

A alma de Ulisses, por acaso sorteada no ultimo lugar de todos, chegava entdo para
escolher. Como se lembrava das anteriores agruras, prescindiu da fama e andou as
voltas, durante muito tempo, a procura da vida de um homem discreto e recatado. A
duras penas a descobriu, esquecida num canto e negligenciada pelos restantes.
Quando a viu, disse que faria a mesma coisa se tivesse sido sorteado em primeiro
lugar e escolheu-a satisfeito. (Rep., X, 620c)

Ulisses escolheu com sabedoria, se mostrando um verdadeiro filésofo, deixando de
lado a fama, buscou para si a melhor vida a ser vivida. A alma do heroi da Odisseia torna-se
entdo um modelo exemplar “da alma justa descrita no argumento principal da Republica”
(JOHNSON, 1999, p. 11). Essa é a alma que se responsabiliza com a propria escolha e possuli
a justica e as demais virtudes como principios necessarios, percebendo ser mais importante
viver bem do que viver com fama, riqueza e poder. Portanto, parece ser a unica alma feliz
com suas escolhas.

O mito de Er ¢ concluido com as almas bebendo do rio do esquecimento, “¢ inevitavel
que todas elas bebam uma porcao dessa agua, mas as que nao estdo protegidas pela prudéncia
bebem para além da medida. A medida que se vai bebendo, tudo se vai esquecendo” (Rep., X,
621a). Tanto nessa vida, como no pds-morte, a alma ndo pode se entregar a imprudéncia e
beber mais do que o necessario. Ceder as tentacdes é se esquecer das virtudes como caminho
necessario para a felicidade. Portanto, Platdo encerra a RepUblica ensinando como

“desfrutaremos da maior felicidade em qualquer situagdo” (JOHNSON, 1999, p. 12).
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3. INTERVENCAO PRATICA

Apols a analise tedrica dos mitos platonicos de Theuth, Giges e Er, passo a
apresentacdo do produto educacional pratico que desenvolvi para ser utilizado nas aulas de
filosofia, em turmas do ensino médio, referentes a discussao de tais mitos.

Para a aplicacdo de tal material, a principio, é preciso que, nas aulas preparatorias, 0
contexto e os temas desses trés mitos platénicos ja tenham sido abordados, possibilitando,
portanto, a introducéo de conceitos e problemas que irdo incentivar os alunos a exercitarem-se
filosoficamente. Assim, os presentes mitos sdo estruturados em formato de histéria em
quadrinhos com a intencdo de estimular o interesse dos estudantes a aprofundarem-se na
tematica para além da letra platdnica, mas, sobretudo, para a articulacdo entre o didlogo e
problemas que circundam o cotidiano dos alunos.

Com a utilizacdo dos mitos de Theuth, Giges e Er em formato de quadrinhos, o
professor conduzird os temas refletidos por Platdo mais préximos da realidade dos alunos.
Com efeito, o formato de texto em quadrinhos com linguagem revestida de humor facilita ao
professor alcancar a atencdo dos estudantes e promover a leitura e a interpretacdo. Do mesmo
modo, por si s8, os mitos favorecem a captura do interesse, pois sendo veiculados por meio de
linguagem povoada de imagens, chamam a atencdo dos leitores. Contudo, é preciso relembrar
do cuidado necessario para ndo inverter a ordem, colocando o mito como detentor da verdade
e reduzindo a filosofia & ferramenta de interpretagfo. E preciso “[...] buscar a verdade 14 onde
ela se encontra, isto é, no discurso filoséfico e, sobretudo, ndo utilizar esse saber para
transformar a falsidade do mito em verdade [...]” (BRISSON, 2014, p. 55).

Também é necessario embasar 0 presente material com os documentos referentes as
diretrizes e bases da educagao. Para isso, no Eixo tematico “Tempo e espaco” do curriculo de
ciéncias humanas e sociais aplicadas do estado de Mato Grosso do Sul, encontram-se as
competéncias e as habilidades que permitem o bom uso desse material. As habilidades serdo

analisadas na apresentacdo de cada mythos, ja a competéncia consiste em:

Analisar processos politicos, econdmicos, sociais, ambientais e culturais nos &mbitos
local, regional, nacional e mundial em diferentes tempos, a partir da pluralidade de
procedimentos epistemolégicos, cientificos e tecnoldgicos, de modo a compreender
e posicionar-se criticamente em relacdo a eles, considerando diferentes pontos de
vista e tomando decisfes baseadas em argumentos e fontes de natureza cientifica.
(Curriculo de referéncia de MS, 2021, p. 268)
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O aproveitamento da competéncia citada estd na analise de processos ambientais e
cultuais em diversos tempos, tendo como base os procedimentos epistemolégicos e
cientificos, considerando diferentes pontos de vista. Portanto, ensinar filosofia por meio dos
mitos platbnicos estd em acordo com essa competéncia e respeita a importancia do

pensamento mitico das diversas culturas em diferentes periodos historicos.

3.1. Didatica de utilizacdo do material

Para a utilizacdo do material em sala de aula, o professor podera reproduzir os
quadrinhos por impressao em folha A4 ou confeccionar banners. A segunda opcdo é
aconselhavel devido a varios fatores como, por exemplo: 1- a possibilidade de reutilizacdo
dos banners em diversas salas; 2- a durabilidade dos banners, podendo ser utilizados em anos
posteriores; 3- o fato de os banners ndo serem condicionados a escassez de folhas e tintas para
impressdo. Assim, este recurso torna-se um meio eficaz para o professor conduzir seu trabalho
em consonancia a proposta de introduzir a filosofia por meio dos mitos platénicos.

Como sugestdo didatico-metodologica, o professor podera dividir a proposta em dois
momentos: 1°) desenvolvimento do termo mythos com os alunos; e 2°) aplicagdo dos
quadrinhos de acordo com os temas. Para o primeiro momento poderdo ser utilizadas duas
aulas, dependendo da participacdo e dos questionamentos apresentados pela turma. Para a
aplicacdo dos quadrinhos, sera destinada uma aula por mythos, ou seja, trés aulas, somando
um total de cinco aulas para a atividade completa.

No primeiro momento, é necessario esclarecer que o mythos ndo deve ser visto como
referéncia da verdade, da alétheia, todavia, € o 16gos que se compromete com a alétheia, pois
0 logos é verificavel e argumentativo, enquanto mythos ¢ um “[...] discurso inverificavel e ndo
argumentativo [...]” (BRISSON, 2014, p. 43). Portanto, o mythos ndo substitui o ensino dos
conceitos filoséficos e ndo pode ser a referéncia da verdade. Com efeito, este € o tema do
capitulo 1 desta dissertacao.

Talvez surja a davida: “Por que utilizar os mythoi no ensino da filosofia?” Como
descrito no primeiro capitulo, esta resposta esta na capacidade do mythos favorecer, com sua
linguagem, a introducéo de temas mais complexos. Esse favorecimento é o motivo pelo qual
se estrutura a propria proposta platonica em que a “educacao filosofica principie ‘pela palavra
narrativa’ (en mythoi)” (TORRANO, 2013, p. 42), tendo em vista que na Republica “a opgédo
pelo mito como primeira forma de educacdo basica se justifica pela dificuldade de descobrir
uma melhor que a usada ha muito tempo” (TORRANO, 2013, p. 43).
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Para compor esse primeiro momento, o professor deve construir o significado de
mythos junto com seus alunos, podendo recorrer a sintese construida no primeiro capitulo
(Desenvolvimento do conceito de mito) e explicar o entendimento do mythos como discurso
narrativo inverificavel do que se passou in illo tempore (tempo dos deuses e seres divinos)
buscando proclamar (de uma forma ndo argumentativa) a revelagdo de uma nova “situagao”
césmica ou de um acontecimento primordial. Para facilitar a assimilacdo dessa definig&o,
pode-se dividi-la (na lousa ou folhas impressas) em quatro partes:

1- ‘Discurso narrativo inverificavel’. Nessa primeira parte, a explicagdo debrugar-se na
nogdo de que “1) o discurso ¢ um entrelagamento de nome(s) ¢ de verbo(s); 2) ele sempre se
aplica a alguma coisa; 3) e, por consequéncia, ele deve ser verdadeiro ou falso” (BRISSON,
2014, p. 44). Sabe-se, portanto, que mythos € discurso, mas por que inverificavel? Pelo fato de
que “seu referente se situa em outro nivel da realidade, inacessivel tanto ao intelecto quanto
aos sentidos” (BRISSON, 2014, p. 49). Nesses aspectos, necessita-se esclarecer que o mythos
pode ser verdadeiro ou falso, mas, por ser inverificavel, a verdade ndo pode estar nessa forma
de discurso, e sim mais proxima ao 16gos (por ser um discurso argumentativo verificavel).

2- ‘Do que se passou in illo tempore (tempo dos deuses e seres divinos)’. O termo in
illo tempore (latim) simboliza um tempo néo historico, que aconteceu dentro da realidade e do
tempo cdsmico, portanto, um tempo que fundamenta o préprio tempo histérico para 0 homem
religioso. O professor necessita explicar que 0 mythos narra uma verdade apoditica, ou seja, ‘é
assim porque aconteceu assim, portanto, ndo pode ser questionado’. Nessa perspectiva, o
aluno entendera que o homem religioso usa o in illo tempore para explicar como as coisas
surgiram, buscando solugfes para 0s questionamentos sobre a existéncia daquilo que € real.
Ao questionar e explicar como as coisas surgiram, o homem religioso assemelha-se ao
filésofo, porém, este ultimo ndo recorre ao in illo tempore, mas ao 16gos.

3- ‘Buscando proclamar (de uma forma ndo argumentativa)’. A proclamagdo do
mythos acontece a partir do momento em que o mythos é narrado, por exemplo, com o
objetivo de explicar as origens dos tempos, “sob essa perspectiva, todo fruto do esforgo
humano necessariamente € visto como um dom dos Deuses” (TORRANO, 2013, p. 38). A
reflexdo pode debrugar-se sobre o contetdo da proclamacgdo mitica, observando que as
religibes usam o discurso mitico nas fundacGes de suas bases, narrando a criagdo, 0 comego
dos tempos, revelando, assim, a realidade. Desse modo, o aluno terd condicdes de entender
gue o mythos permanece também na atualidade e ndo apenas nas historias antigas de deuses.

4- ‘A revelagdo de uma nova “situa¢do” césmica ou de um acontecimento primordial’.

A palavra revelacéo precisa ser desenvolvida junto com a nogéo de alétheia, pois a narrativa
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mitica busca revelar a alétheia, que pode ser entendida como auséncia de “laténcia”, de
“mentira”. Nessa ultima parte, deve-se esclarecer a diferenca da filosofia e do mythos, assim
como introduzir a discussao platonica sobre o mythos, pois o filésofo compreende o mythos
como narrativa, porém, a verdade contida enquanto alétheia sé é possivel pela filosofia, ou
seja, pelo 16gos. A diferenca consiste em: “mythoi, ‘palavra narrativa’; e 10goi, ‘doutrina
filosofica’, ‘enunciado filosofico’” (TORRANO, 2013, p. 42). Nesse sentindo, refor¢a-se que
Platdo utiliza a narrativa mitica, contudo, o faz para conduzir a doutrina filoséfica.

Vale ressaltar (e recordar) que, na sintese apresentada acima, o fundamento tedrico
enraiza-se em pensadores que se dedicaram (e se dedicam) ao estudo dos mythoi em
diferentes perspectivas, inclusive no contexto e imaginario platénico. Assim sendo, Mircea
Eliade pensa o mythos levando em consideracdo o mundo religioso e ndo religioso, JAA
Torrano compara 0 mythos e a verdade nas obras de Hesiodo e Platdo e Luc Brisson, em sua
obra, reflete sobre a filosofia do mito, desenvolvendo uma analise dedicada a Platdo. Ou seja,
ao apresentar e estudar o mythos em sala, o professor que utilizar a sintese proposta estara em
consonancia com pesquisadores reconhecidos no meio académico.

No segundo momento, apds ter sido estudado o conceito de mythos, os temas serdo
conduzidos em trés aulas, utilizando os banners como material didatico-pedag6gico. Com 0s
quadrinhos, o professor podera introduzir as ideias platénicas, fundamentando o contexto dos
mythoi de Theuth, Giges e Er com o saber filosofico. Dessa maneira, o professor imita Platdo
ao levar os alunos do mythos ao l6gos, além de despertar o interesse deles, para, assim,
ensinar conceitos filosoficos e incentivar a dialética. E neste sentido que o produto final se
assemelha com a pratica platbnica na medida em que utiliza o mythos como recurso
metodoldgico que leva ao saber filoséfico.

Para facilitar o processo de ensino, cada aula referente a aplicacdo do mito pode ser
trabalhada em quatro etapas: 1°- apresentacdo do tema e contextualizacdo do mythos; 2°-
leitura e reflexdo das historias; 3°- sondagem e conversa sobre as perguntas no final da
historia (para filosofar); 4°- conclusdo das ideias platonicas e avaliacdo. Na primeira etapa, 0
professor pode colocar no quadro o tema da aula e o problema refletido por Platdo, além de
contextualizar verbalmente o dialogo socratico em questdo. Na segunda, a leitura pode ser
coletiva, deixando um tempo para os alunos pensarem sobre a historia e anotarem a ideias e as
davidas. Na terceira, recorrendo aos questionamentos do “para filosofar”, o professor motiva
os alunos a expressarem suas ideias (provoca-los a pensarem sobre possiveis problemas
identificados com determinado mito). Por fim, na Gltima etapa, € apresentada uma reflexdo de

Platdo que faz a pratica da filosofia ter significado na vida dos estudantes. Nesse momento,
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também pode ser realizada uma breve avaliacdo sobre a aula, de preferéncia, lendo as

conclus@es dos alunos sobre os conceito aprendidos e as reflexdes construidas coletivamente.

3.2. Aplicacao do mito de Theuth

Entendendo que o mito de Theuth (Fedro) contribui na formulacdo de problemas e
questionamentos sobre o papel da escrita relacionado a busca do conhecimento, sera possivel
dialogar com temas atuais, como, por exemplo, as fake news, cuja desinformacao atrapalha a
seriedade na busca pela verdade. Indo nessa dire¢do, a habilidade MS.EM13CHS103 do
Curriculo de referéncia do MS, em conformidade com a competéncia do eixo tematico

“Tempo e espago”’, apresenta, nas turmas do primeiro ano do ensino médio, a necessidade de:

Elaborar hipéteses, selecionar evidéncias e compor argumentos relativos a processos
politicos, econdmicos, sociais, ambientais, culturais e epistemologicos, com base na
sistematizacdo de dados e informacOes de diversas naturezas (expressfes artisticas,
textos filos6ficos e socioldgicos, documentos historicos e geogréficos, graficos,
mapas, tabelas, tradi¢des orais, entre outros). (Curriculo de referéncia de MS, 2021,
p. 268)

Nesse mesmo documento, o primeiro objeto de conhecimento da unidade curricular de
filosofia é “o papel do pensamento socratico” (Curriculo de referéncia do MS, 2021, p. 268).
Desse modo, € pertinente utilizar o mito de Theuth na elaboracdo de hipoteses, utilizando
evidéncias que contemplem 0s processos sociais, culturais e epistemolédgicos. Assim, com o
pensamento socratico expresso nos didlogos de Platdo, a dialética é fundamentada para a
construcdo de argumentos filosoficos que se contrapdem a retérica dos sofistas. Em outras
palavras, 0 Socrates-platdnico analisou 0s erros contidos nos discursos retéricos e propds a
formulacdo de uma filosofia que utiliza a dialética como ferramenta para a busca da alétheia.

Sendo Fedro a referéncia, as quatro etapas da aplicagdo desse mito evidenciam a
critica platébnica a ma escrita e reflete sobre a boa. Didaticamente, a ma escrita pode ser
entendida como consequéncia da retorica (pratica sofistica), a arte de construir discursos. Ja a
dialética é a responsavel pela boa escrita, pois, ao refletir utilizando o didlogo, as contradi¢Bes
evidenciam-se como obstaculos que precisam ser ultrapassados para o alcance da verdade.

Primeira Etapa (apresentacdo do tema e contextualizacdo do mythos): no mythos
‘Theuth e o papel da escrita’ o problema que se coloca ¢ o da escrita delimitada como reducdo
do pensamento. No Fedro, Platdo apresenta Theuth, o deus da escrita, como um inventor e um
“semideus falando ao rei dos deuses” (DERRIDA, 2017, p. 24). De inicio, ¢ fundamental

apresentar o didlogo de Socrates com Fedro, que decorou o discurso retorico do poeta Lisias.



Segunda etapa (leitura e reflexdo da histéria): leitura individual ou coletiva do mito.

MITO DE THEUTH E A ESCRITA

“A arte que tornard os egipcios mais sdbios e os ajudard a fortalecer a meméria” (Fedro, 274d)
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FEDRO, CARQ AMIGO,

OUVI CONTAR QUE NO EGITO,

HOUVE UM VELHO DEUS A

QUEM CHAMAVAM THEUTH
3\

DIZEM QUE FOI ELE QUEM

INVENTOU 0S NUMEROS E ~

0 CALCULO, A GEOMETRIA

E A ASTRONOMIA, BEM “

COMO 0 JOGO DAS DAMAS

E DOS DADOS E, FINALMENTE,

A ESCRITA. J\

NESSE TEMPO, TODO O EGITO .Q

ERA GOVERNADO PELO REI

TAMUS, UM DEUS PODEROSO

TAMBEM CONHECIDO PELO

NOME DE AMON-RA

n{%‘?

Theuth encontrou-se com o monarca,
a quem mostrou as suas artes.

PODEROSO TAMUS, ESSAS ARTES
SAO NECESSARIAS A TODOS!

, SUAS INVENCOES SAo
ADMIRAVEILS, THEUTH!

EIS, OH REL A “ESCRITA’!
UMA ARTE QUE TORNARA

0S EGIPCIOS MAIS SABIOS

E 0S AJUDARA A FORTALECER
A MEMORIA. COM A ESCRITA
DESCOBRI A DROGA PARA

A MEMORIA.

OH, THEUTH, MESTRE INCOMPARAVEL,
UMA COISA E INVENTAR UMA ARTE,
OUTRA JULGAR 0S BENEF{CIOS OU
PREJUIZOS QUE DELA ADVIRAO PARA

0S OUTROS!

TU, NESTE MOMENTO E
COMQ INVENTOR DA
ESCRITA, ESPERA DELA,

E COM ENTUSIASMO, TODO
0 CONTRARIO DO QUE ELA

PODE VIR A FAZERI /




Ela tornard os homens mais esquecidos,
pois que, sabendo escrever, deixardo de
exercitar a memoria, confiando apenas
nas escrituras, e s6 se lembrardo de um
~ assunto por forca de motivos exteriores,
por meio de sinais, e ndo dos assuntos em
Si mesmos.

SE ESTA NAO SEI!
ESCRITO, SO SEI QUE
ENTAO E FOI ASSIM!

VERDADE?

\ J
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Por isso, ndo inventaste um
remédio para a memaria, mas
sim para a rememoragdo.

~

VOCE PRECISA

COM ESSE CONHECER
LIVRO EU ESSE
SABEREI APARELHO!
DE TUDO! COM ELE SUA

MEMORIA FICA
BEM VAZIA!

Quanto a transmissdo do ensino, transmites
aos feus alunos, ndo a sabedoria em si
mesma, mas apenas uma aparéncia de
2\ sabedoria, pois passardo a receber uma
— grande soma de informagdo sem a respectiva
educagdo!

ESSE ANO TEREI 30
MATERIAS DIFERENTES! \

TUDO ISS0?
VAL APRENDER
MUITA COISA!

J V4

DECORAR O NOME

DOS PROFESSORES
JA BASTA.

T

Hdo-de parecer homens de saber,
embora ndo passem de ignorantes em
muitas matérias e fornar-se-do, por

_ consequéncia, sdbios imagindrios, em

vez de sdbios verdadeiros!

QUEM E VOCE PERTO

JA LT MIL LIVROS DE MIM? JA ESCREVI

SOBRE FINANCAS
E VOU TE ENSINAR
A SER RICO.

JA LERAM MEU
LIVRO: O SEGREDO
DA FELICIDADE?

MAIS DE 20 LIVROS!

PARA FILOSOFAR

A escrita ndo ¢ md quando transmite a visdo do bem,

escrevendo em sua alma discursos vivos. Como transmitir
a visdo do bem com a escrita? Onde vocé encontra
0 mau uso da escrita?
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Terceira etapa (sondagem e conversa sobre as perguntas do “Para Filosofar”). Apos os
alunos lerem o mito de Theuth e discutirem as perguntas elencadas ao final da histdria (e
anotarem suas ideias), o professor podera propor a contextualizacdo do mito para a atualidade.
Para isso, é de suma importancia a conversa construtiva entre professor e alunos (com
argumentacdes e questionamentos), favorecendo o exercicio da dialética socratica. Conforme
o decorrer da aula, o professor explica os termos fundamentais (retérica, dialética, alétheia,
I6gos, sofistas) para que os alunos anotem e consigam ampliar a reflex&o.

As duas perguntas do “Para filosofar” instigam a reflexdo sobre o problema que a
escrita traz, sobretudo para os meios de difusdo em massa. Sendo vérias possibilidades de
respostas, a primeira pergunta, a saber “como transmitir a visdo do bem com a escrita?”,
permite pensar sobre a importancia da escrita e sua aplicacdo ética, enquanto a segunda,
“onde vocé encontra o mau uso da escrita?” auxilia na observacao de seus usos catastroficos
como é o caso das fake news e da manipulacdo das vontades. Pela probabilidade de opinides
diversas, o professor precisa preparar-se para intervir quando necessario, apresentando 0s
acertos e as contradi¢Ges das respostas.

Também € prudente reforcar que Platdo ndo quer condenar a escrita em geral, mas o
ato de escrever mal. O proprio Socrates esclarece a questdo e responde: “assim fica tudo
esclarecido: ndo é de forma alguma desprezivel o facto de alguém escrever discursos!”
(Fedro, 285d). Para ajudar na descoberta do que é escrever mal, pode-se recorrer ao mito da
cigarra, no proprio Fedro, que “constitui um prelidio ao didlogo propriamente dito”
(GOLDSCHMIDT, 2002, p. 306), sendo, assim, um preludio ao mito de Theuth.

Com o mito da cigarra, o professor complementa que escrever mal é repetir as mesmas
coisas sem parar para analisa-las. Quando repetimos, imitamos! E justamente neste ponto que
a escrita pode ser um ato desprezivel. Dessa mesma forma, as fake news sdo problemas para a
sociedade, pois quando a pessoa é facilmente convencida por uma mentira, sem averiguar as
fontes, ela imita as cigarras, permanecendo no engano.

Quarta etapa (concluséo e avaliacdo das ideias platonicas). O professor pode concluir
apresentando as implicagcbes da invencdo da escrita. A repreensdo a Ultima invencdo de
Theuth mostra o poder do 16gos sobre a escrita. Logos é referente a “discurso, de argumento
proposto, de proposito diretor animando a conversa falada” (DERRIDA, 2017, p. 26). Nesse
sentido, é fundamental explicar para os alunos a principal intencdo de Platdo: defender que o
I6gos (enquanto discurso falado) é superior a escrita, pois, quando o 16gos € escrito surge o

risco de as pessoas ndo exercerem a memoria. Dessa forma, os leitores ficariam
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condicionados ao que esta gravado, assim como o escritor estaria & mercé das interpretacoes
por n&do estar presente para defender suas argumentacoes.

Para finalizar a aula, reforca-se que escrever bem é utilizar o método dialético na
escrita e na construcdo de ideias. Essa mesma regra serve para a compreensdo dos mitos que,
sem a dialética, ndo teriam sentido na obra de Platdo. A retdrica pode exercer seu poder, mas
0 exercicio dialético assegura o discurso contra a reducdo sofistica. Como férmula, os alunos
do ensino médio podem se autoquestionar com a propria pergunta de Socrates: “pois bem, nao
te parece que se torna necessario que o orador se encontre bem instruido e informado acerca
do tema sobre que vai discorrer?” (Fedro, 259¢). Sem instrucgdes e informacdes adequadas,
escrever se torna um mal: uma acgdo perigosa que leva ao erro e atrapalha a busca da verdade.

A avaliacdo do resultado dessa atividade é realizada em conjunto com todas as outras
etapas. Portanto, desde o inicio da aula, o professor orienta os alunos a anotarem suas
reflexdes pessoais e coletivas sobre o mito de Theuth e também os termos aprendidos durante
a aula: retdrica, dialética, alétheia, 16gos, sofistas. Com isso, o professor pode recolher as

anotac0es e avaliar a aula.

3.3. Aplicacdo do mito do Anel de Giges

Considerando que em diversos momentos as perguntas dos mythoi sdo semelhantes as
perguntas da filosofia (Por que as coisas existem? Por que a existéncia é de tal modo?), o mito
do anel de Giges (Rep., livro 1), ao ser apresentado, busca questionar o tema justica (E
melhor ser justo ou injusto? O homem injusto tem mais vantagens do que o homem justo?).
Com as mesmas perguntas, a filosofia socratica mostra outra reflexdo acerca da justica, ndo
permitindo que a mensagem do mito de Giges finalize o problema.

Socrates escuta Glaucon, e com sabedoria utiliza sua maiéutica para construir a
reflexdo sobre a justica. Claramente, a narrativa do mito do anel de Giges e a intervencéo de
Socrates apresentam contetidos relacionados a Etica. Assim, indo ao encontro da proposta do
mito de Giges, a habilidade MS.EM13CHS106 justifica a utilizacdo desta narrativa na aula de

filosofia.

Utilizar as linguagens cartogréfica, grafica e iconogréafica, diferentes géneros
textuais e tecnologias digitais de informacdo e comunicacdo de forma critica,
significativa, reflexiva e ética nas diversas préaticas sociais, incluindo as escolares,
para se comunicar, acessar e difundir informagdes, produzir conhecimentos, resolver
problemas e exercer protagonismo e autoria na vida pessoal e coletiva. (Curriculo de
referéncia de MS, 2021, p. 268)
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Sendo “linguagem e ética nas redes sociais” (Curriculo de referéncia de MS, 2021, p.
268) o0 objeto de conhecimento referente & unidade curricular de filosofia da habilidade acima,
é possivel refletir eticamente sobre a justica e propor a analise da invisibilidade moderna
ocorrida nas redes sociais. A invisibilidade de Giges comparada a invisibilidade virtual
desdobra-se em reflexdes sobre diversas situagdes atuais como, por exemplo: pedofilos
travestidos de gente de bem nas redes sociais, perfis falsos que atacam por escrito pessoas
reais, a individuos que fogem de si mesmos por meio da criacdo de uma pseudo identidade, a
criminosos que utilizam a internet para extorsdo. De modo geral, perfis falsos conferem a
invisibilidade que pessoas reais necessitam para atacar e destruir outros.

O mythos, enquanto modelo exemplar, ndo apenas cria mundos, mas guia 0S
pensamentos e as acdes das pessoas. Assim, por meio desta aula o aluno tera a oportunidade
de questionar os valores que se originam dos discursos miticos. Para isso, é importante
conceituar o mythos enquanto alegoria, problematizando-o e analisando suas implicacdes.
Com efeito, Giges sendo tomado como modelo exemplar dificultaria o ensino da justiga.
Como alegoria, Giges revela que a justica tem validade apenas na aparéncia, enguanto a
injustica seria a escolha privilegiada, desde que invisibilizada.

Primeira Etapa (apresentacdo do tema e contextualizagdo do mythos). A proposta do
tema da aula € ‘A invisibilidade moderna e o mito do anel Giges’. Tendo o dialogo Republica
como referéncia, é necessario apresentar a conversa de Sécrates com Glaucon sobre o tema da
justica. Glaucon, no intuito de convencer SAcrates sobre ser mais vantajoso a injustica do que
a justica, utiliza o mito de Giges buscando comprovar que a injustica € propensa a ser
praticada por qualquer homem, inclusive por aqueles que se dizem justos, e “a razdo disso € o
desejo de superar os outros ¢ conquistar mais ¢ mais” (Rep., II, 359¢).

Vale ressaltar, nesse primeiro momento, que a intencdo de cometer injustica, na visao
de Glaucon, deve ser mascarada e velada (tal como ocorre entre nds); portanto, 0 que esta em
jogo é a oportunidade de cometé-la sem ser percebido (por isso, 0 aluno precisa refletir sobre
0 poder perverso do anel). Glaucon, indo além da discussao sobre ser mais vantajoso ser justo
ou injusto, defende que aquele que nega usufruir dessa vantagem sera ridicularizado, afinal,
aparentar ser justo importara mais do que, de fato, ser.

Por um lado, Socrates se preocupa com a educacdo de toda a pdlis, que quando
pautada por crencas diferentes do que se espera do cidad&o justo, prejudica ndo s6 a alma
individual, mas toda a comunidade. Por outro lado, Glaucon, com o mito de Giges, ataca a

esséncia da justica enquanto principio, defendendo os ganhos daquele que aparenta ser justo.
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Segunda etapa (leitura e reflexao da histéria): leitura individual ou coletiva do mito.

O ANEL DE GIGES

"0 auge da injustica ¢ fazer-se passar por justica sem o ser” (Rep, II, 361b)

\ J . ]
T T T Tnnann

Usou o anel na costumeira
reunido mensal dos pastores
na qual eram feitos os
relatérios a respeifo do estado

dos rebanhos a serem
entregues ao_rei.

Giges era um pastfor de ovelhas a

servico do rei. Certa vez encontrou

um anel de ouro dentro de um
#-_Jcavalo oco de bronze.

B T s
Enquanto estava sentado, Surpreso girou o anel novamente
girou o anel e tornou-se invisivel. e tornou- -se visivel.

COM ESSE PODER
POSSO FAZER O QUE
QUERO SEM NINGUEM
DESCOBRIR!

PELOS DEUSES DO OLIMPO!
O ANEL ME DEIXOU INVISIVEL.

3




Compreendendo o poder do
anel, logo consequiu fornar-
se um dos mensageiros que

COM A INVISIBILIDADE
CONQUISTAREL __r
BENS VISIVEIS!

E quando chegou ao paldcio
seduziu a esposa do rei.

o e

SE VOCE CASAR COMIGO
TE CONTO TODAS
AS FOFOCAS DO REINO.

)

TRATO FEITO! /
BORA CANCELAR O REI!

‘ F Com quda da rainha atacou e matou o rei )

QUE HADES O TENHA!
NUNCA DESCOBRIRAQ
QUEM MATOU O REI!

E assirﬁm 0 poder da invisibilidade,
Giges se passava por justo, mesmo
sendo injusto.

@ 0 MUNDO E DOS ESPERTOS!

/

.. cometer mJushgas?

PARA FILOSOFAR '

Se vocé estivesse na posse do anel, usaria o privilégio de ser invisivel
para quals finalida es’Aprovel’rarra 0 poder da invisibilidade para

102
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Terceira etapa (sondagem e conversa sobre as perguntas do “Para Filosofar”). Apos a
leitura da historia e a reflexdo sobre o “Para Filosofar”, os alunos sdo convidados a
explicitarem suas interpretaces do mito de Giges. O professor pode conduzir a aula levando
em consideragdo que, no mito, a injusti¢a chega ao seu grau maximo, “pois o auge da injustica
é fazer-se passar por justica sem o ser” (Rep., II, 361 b). Conforme os alunos forem
expressando suas ideias, o professor pode intervir quando julgar necessario.

De acordo com Glaucon, o homem justo ndo é justo por principio, mas por falta de
oportunidades: as pessoas estimam a justi¢a “nao como um bem, mas porque sdo demasiado
fracas para cometer injustica com impunidade” (Rep., II, 359 a). As duas perguntas do “Para
Filosofar” vao nessa dire¢do e colocam o problema da justica para os alunos: Se vocé
estivesse na posse do anel, usaria o privilégio de ser invisivel para quais finalidades?
Aproveitaria o poder da invisibilidade para cometer injusticas?

Os alunos imersos nos problemas podem apresentar respostas que ora concordam com
a ilustracdo de Giges, esse cidadao aparentemente justo, que na posse de um grande poder usa
o privilégio de ser invisivel para conseguir mais poder; e respostas que ora se assemelham as
ideias socraticas, em que a justica sempre serd vantajosa. Independente do posicionamento do
aluno, o professor precisa acolher as respostas e colocar situagcdes em que as pessoas utilizam
de certa invisibilidade para levar vantagens ou até mesmo para atos de maldade. E neste
momento que o professor pode refletir com os alunos sobre a invisibilidade das redes sociais,
levantando situacfes de injusticas cometidas por pessoas que ndo responderdo por seus
crimes, porque sao consideradas justas no mundo por detras das telas.

Outro problema que pode ser discutido é a dificuldade que o ser humano tem em
tomar consciéncia da propria invisibilidade. Aparentemente, nas redes sociais, 0 16gos ganha
mais espaco, porém, pouco é aproveitado pelos internautas. Por vezes, a existéncia é
confundida com aparéncia. As visualizagdes e as curtidas sdo consideradas termémetros do
ato de existir: ‘sou visto, logo existo’, ‘sou curtido, logo sou aceito’. Problemas da vida real
sdo substituidos por problemas virtuais. No jogo do aparecer, os projetos de vida séo
direcionados para a viralizagdo. Nesse sentido, 0 mundo das aparéncias atrapalha o olhar para
dentro de si, impedindo o agente de analisar o territério da vida interior e buscar o
autoconhecimento.

Quarta etapa (conclusdo das ideias platénicas e avaliacdo). Como a aula de filosofia é
o lugar préprio para 0 pensamento voltar-se para si, como sugestdo, o professor pode propor
que o aluno se conscientize e perceba que “é preciso que o escravo renuncie a fruicdo da

Caverna para que o filésofo possa assumir o seu governo” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 323).
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E nesse momento que o professor pode orientar o aluno a pensar melhor sobre suas escolhas e
propor a justica como melhor escolha, afinal, somos escravos quando escolhemos a mentira
em vez da verdade. Um problema que pode surgir ¢é a dificuldade do escravo ter consciéncia
de que ¢ escravo, nao enxergando as paredes de sua prisdo; por isso “a dialética deve assumir
este engodo” (GOLDSCHMIDT, 2002, p. 323). E nesse sentido que o aluno deve ser
convidado a ser fildsofo, imitando Socrates, pois o “real amante do conhecimento tem, acima
de tudo, de se empenhar por toda forma de verdade desde a infancia” (Rep., Il, 485d).

Novamente, a dialética € necessaria para pensarmos filosoficamente. Na Republica, a
polis ideal é parida por meio da dialética e deve ter a justica como bem necessario a sua
sobrevivéncia. Nesse sentido, o aluno percebera que o mito de Giges nao deve ser usado como
modelo, mas como analise e comparacdo de alguns problemas atuais, tais como: busca pela
fama, desejo de poder, obstinacdo pelo dinheiro, ofensas gratuitas. E valido ter em mente que
no universo digital, a atitude de Giges pode ser narrada como proposta de conscientizacdo dos
perigos deste meio, pois 0s injustos podem se passar por justos e praticarem o mal.

A avaliacdo do resultado dessa atividade é realizada em conjunto com todas as outras
etapas. Portanto, desde o inicio da aula, o professor orienta os alunos a anotarem suas
reflexGes pessoais e coletivas sobre o mito do anel de Giges, além de registrar os termos
aprendidos durante a aula: maiéutica, pélis, ética, justica. Com isso, o professor pode recolher

as anotacoes e avaliar aula.

3.4. Aplicacao do mito de Er

O mito de Er (Rep., livro X) auxilia na reflexdo sobre a escolha e a felicidade,
propondo que a existéncia humana, ao buscar ter uma alma limpa de injustica, colhera
recompensas nao apenas nessa vida, mas também na proxima. Entretanto, Socrates ndao narra
0 mito de Er para defender que a justica deve ser buscada por causa das suas recompensas,
pois a justica € um bem em si mesmo. Ou seja, sendo uma das principais virtudes, a justica é
quista por ser boa e verdadeira, por iSSo as recompensas sdo “adicionais”.

Platdo ndo quer condenar o culto grego, todavia, ao desenvolver suas criticas aos
mitos, discorda da forma irracional pela qual os poetas apresentam os deuses. Para o filosofo,
0s deuses devem ser apresentados como criadores do que é bom, justo e verdadeiro. Afinal,
“um deus ndo ¢ a causa de todas as coisas, mas somente de boas” (Rep. X, 380c). Em dire¢éo
a analise platénica, a habilidade MS.EM13CHS101 do Curriculo de referéncia de MS

justifica 0 uso dos mythoi nas aulas, contendo em seu texto a necessidade de analisar
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diferentes fontes e narrativas expressas em diversas linguagens, explicitando, também, a

importancia de compreenséo da linguagem filosofica:

Identificar, analisar e comparar diferentes fontes e narrativas expressas em diversas
linguagens, com vistas a compreensao de ideias filoséficas e de processos e eventos
historicos, geogréaficos, politicos, econdmicos, sociais, ambientais e culturais.
(Curriculo de referéncia de MS, 2021, p. 263)

Referente & essa habilidade, os objetos de conhecimento da unidade curricular de
filosofia sdo: a mitologia das diversas culturas, o senso comum, o conhecimento cientifico e a
origem do pensamento filosofico. Refletindo sobre a mitologia das diversas culturas, percebe-
se que o mito de Er possibilita pensar ndo apenas sobre o pensamento mitico do mundo grego,
mas também sobre o imaginario mitico-religioso ocidental. A ideia de céu e a no¢do de alma
também sdo vivenciadas na cultura do homem religioso, assim como Varias vertentes
religiosas possuem a crenca do retorno da alma.

Primeira Etapa (apresentacdo do tema e contextualizacdo do mythos). O tema dessa
aula ¢ ‘escolha e felicidade no mito de Er’. O professor contextualizard que o mito de Er
encerra a Repulblica e, por causa disso, alguns pesquisadores estranharam a obra magna de
Platdo ser finalizada com um mito escatolégico. Também é importante destacar que as
recompensas e 0s castigos das almas ndo podem ser vistos como principais motivagdes para o
ser humano praticar a justica, todavia, devem ser entendidos como adicional platonico-
socratico a vida justa. Evidentemente, “Platdo esta agora dizendo, no entanto, que a alma justa
¢ mais feliz, ndo apenas nesta vida, mas também na proxima” (JOHNSON, 1999, p. 8).

E ao final da Republica que Socrates conta a historia de Er: soldado que morreu em
combate e se tornou uma espécie de mensageiro. Ao retornar a vida, Er narra o que
experimentou no além, sendo sua missdo proclamar o destino das almas. A narrativa do além
¢ utilizada para defender que “a vida mais feliz é aquela que ¢ vivida com justi¢a”
(JOHNSON, 1999, p. 6). Portanto, Platdo ndo usa o mito de Er como revelacdo da verdade
(afinal, a verdade é buscada com a filosofia), mas para apoiar 0 argumento produzido pela
dialética: a vida justa é a mais feliz.

Para o desenvolvimento do mito de Er na sala de aula foi selecionado o trecho em que
Er observa as escolhas das almas. Antes da leitura do mito, os alunos precisam compreender 0
conceito de daimon, que, na mitica grega tradicional, se refere a uma entidade divina que era
atribuida a cada alma com a finalidade de protegé-las; algo similar a no¢do popular de ‘anjo

da guarda’, para facilitar, pode ser entendido como modelo de vida.
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Segunda etapa (leitura e reflexao da histéria): leitura individual ou coletiva do mito.

MITO DE ER

‘A mais fundamental de fodas as questdes da vida consiste
em determinar a natureza do préprio modo de viver” (SOBRINHO)

ALMAS EFEMERAS, INICIO DE
OUTRO CICLO DE MORTALIDADE
PARA A ESPECIE MORTAL Yy

NAO VOS CABERA EM SORTE UM MODELO
/ DE VIDA (DAIMON); ANTES SERAO VOCES A
ESCOLHER UM MODELO DE VIDA (DAIMON)

0 PRIMEIRO A SER SORTEADO SERA 0 PRIMEIRO
A ESCOLHER UMA VIDA A QUE FICARA )

Dez dias depois de fer morrido em combate,

Er volfou @ vida e, ressuscitado, falou do que
tinha visto no além. No final da sua histériad:
confou como as almas voltam para a terra. (g

DEPOIS DE VARIOS DIAS

NO ALEM, EU E AS ALMAS
QUE RETORNARIAM A TERRA,
ENCONTRAMOS UM PROFETA,

NECESSARIAMENTE VINCULADO
A VIRTUDE NAO TEM DONO.
A RESPONSABILIDADE E DE
) QUEM ESCOLHE

AT
\Is

ANALISEM BEM SUAS ESCOLHAS E LEIAM

Escolha seu modelo de vida (Daimon) 0 QUE ESTA ESCRITO DENTRO DELAS, POIS 2
T A VIRTUDE E A BONDADE NAO DEPENDEM ﬁ‘
/ DOS "MODELOS DE VIDA” ESCOLHIDOS MAS gy
\ PROFESSOR A ALMA SE TORNA DIFERENTE CONFORME
o A VIDA QUE ELA ESCOLHEU. Rla'
LIDER RELIGIOSO R
ARTESAO /

BELA MODELO / /@o

AGUIA

EMPRESARIO RICO @
i (*]
\/

| MUSICO FAMOSO

POLITICO
AGRICULTOR




POR INSENSATEZ E GANANCIA, VOCE
ESCOLHEU A MAIOR DAS TIRANIAS, MAS
NAO LEU QUE O DESTINO LHE RESERVAVA:
COMER 0S PROPRIOS FILHOS, ALEM DE
OUTROS MALES.

MALDITOS MODELOS DE VIDA, e’
QUE AZAR EU TIVE. A CULPA
NAO E MINHA!
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Almas de animais escolhiam vidas humanas e almas
humanas escolhiam vidas animais. A maioria escolhia
de acordo com os hdbitos da vida anterior.

TENHO ODIO
DOS HUMANOS,
AGORAVOU  QUERO SER  VOU SER
SER HUMANO ~ UMA AGUIA  UMA ’
E ME VINGAR MULHER

Y P Y

(5

SEREI
UM LEAO

Fui impedido de escolher, pois minha missdo
era ressuscitar para contar como é no além.

Os injustos tfornavam-se
animais selvagens e 0s
justos animais domésticos,
bem como operavam todo
o tipo de misturas

Por fim, quem escolheu por Gltimo, foi a
alma do grande heréi Ulisses.

NAO QUERO FAMA E PODER,
MAS UM MODELO DE VIDA
SIMPLES, FELIZ E DISCRETO,
POR ISSO, ESSA E MINHA
ESCOLHA.

HUMILDE CAMPONES

PARA FILOSOFAR

Para que serve a vida que se fem?
Qual ¢ a utilidade da sua vida?
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Terceira etapa (sondagem e conversa sobre as perguntas do “Para Filosofar”). Antes
dos alunos exporem suas opinides, € importante elencar trés fatores sobre a histdria: sorte,
escolha e responsabilidade. A sorte estd atrelada a possibilidade de escolher primeiro; a
escolha é possibilitada a todos; e a responsabilidade remete aos principios da alma em viver a
virtude e sempre buscar o bem em suas escolhas. Nesse sentido, a sorte de escolher primeiro
néo garante vantagem alguma se a alma néo for cuidadosa e virtuosa.

O professor pode perguntar para seus alunos que vida eles escolheriam. As respostas
facilitam a sondagem da compreensdo das ideias platbnicas, assim como estimula a
consciéncia critica dos estudantes. Para dinamizar, pode-se oferecer opgbes, como por
exemplo: - Vocé escolheria ser um rico empresario, mas viver infeliz ou, um trabalhador
pobre, mas feliz? Nessa sondagem, também € importante conversar com os alunos sobre a
responsabilidade das escolhas. Ser responsavel é viver a virtude, buscar o conhecimento e o
bem como principio.

As perguntas do ‘Para Filosofar’ trazem o problema da escolha para a vida do aluno,
pois, ao responder ‘Para que serve a vida que se tem?’ ¢ ‘Qual ¢ a utilidade da sua vida?’ ¢
necessario pensar sobre os critérios aos quais se quer atrelar a prépria vida. Com a elaboracéo
desses critérios, a pessoa precisa da responsabilidade para manter-se fiel a suas escolhas e
principalmente a vida justa.

Com os alunos respondendo, o professor explica que, para Platdo, “ndo convém nos
deixarmos tentar pelas honras, pelas riquezas, pelos cargos publicos ou mesmo pela poesia,
nos descuidando da justica e das demais virtudes” (Rep. X, 609b). Assim, pensar sobre a vida
que se tem € significar a boa escolha. Por isso, ndo é a sorte que importa, mas escolher com
sabedoria, levando suas decisdes com responsabilidade e virtude. Nesse compromisso
responsavel e necessario consigo mesmo é que a alma deve voltar-se para si e questionar: ‘que
vida quero viver com o daimon que escolherei?’.

Quarta etapa (conclusdo das ideias platonicas e avaliacdo). O logos filosofico,
utilizando a dialética na busca da felicidade, tem o desejo e o carater como determinantes.
Mas aquele que por falta de virtude ndo entende a importancia da escolha sabia, quando
analisa com mais atencdo o daimon escolhido, percebe que a ilusdo da fama e do poder traz
consigo os maiores males. Ao se arrepender, culpa a todos, menos a si. S8 as almas
insensatas e gananciosas que deixam de lado a responsabilidade para com o bem, ndo usando
a racionalidade e a justica nas suas escolhas.

Nessa conclusdo, os alunos devem assimilar que a mensagem de Platdo é de que a

felicidade é conectada com a vida justa a tal ponto de ter continuidade no além. Tal conex&o
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aparece no primeiro livro da Republica com as seguintes premissas: 1°) “todos que vivem
bem [virtuosamente] séo bem-aventurados e felizes, enquanto todos que ndo vivem bem se
encontram em situagdo inversa” (Rep. |, 354a); 2°) “a justica ¢ uma virtude da alma e a
injusti¢a o seu vicio” (Rep. I, 353e); logo, “a pessoa justa ¢ feliz e a injusta ¢ infeliz” (Rep. I,
353a). Resumindo esses ensinamentos: 1- é feliz quem vive a virtude; 2- a maior das virtudes
é a justica; logo, a vida feliz é a justa. Dessa forma, o mito de Er é o adicional dessas
premissas, coroando a obra platénica com riqueza simbdlica.

O professor pode aproveitar o mito de Er e dizer para os alunos que a busca da
filosofia deve acontecer desde muito cedo. Com ela, a alma deve se tornar mais responsavel
na vivéncia da justica e demais virtudes, buscando a verdade como guia para 0 bem e para a
felicidade. Ulisses, o her6i da Odisseia, escolheu com sabedoria, parecendo ““ser a tinica alma
que esté totalmente feliz com a vida que ele escolheu” (JOHNSON, 1999, p. 11), deixando de
lado a fama, buscou para si a melhor vida a ser vivida.

A avaliacdo do resultado dessa atividade é realizada em conjunto com todas as outras
etapas. Portanto, desde o inicio da aula, o professor orienta os alunos a anotarem suas
reflexdes pessoais e coletivas sobre o mito de Er, além de registrar os termos aprendidos
durante a aula: daimon, virtude, felicidade. Com isso, o professor pode recolher as anotacGes

e avaliar aula.

3.5. Analise da aplicacéo

Na aplicacdo do produto, o Centro Educacional de Jovens e Adultos (CEEJA) de
Dourados - MS, situado no bairro Jardim Agua Boa, contribuiu para um resultado positivo,
validando a metodologia sugerida e comprovando a eficacia dos mythoi platénicos como uma
introducdo a filosofia. E importante destacar que os alunos do CEEJA sdo jovens e adultos
com idade minima de 18 anos que ndo concluiram o ensino médio na idade apropriada;
muitos deles séo trabalhadores em busca do diploma como forma de ascensdo no mercado de
trabalho. Apesar de serem um publico adulto, os mythoi adaptados para histérias em
quadrinhos chamaram a aten¢do dos estudantes, momentos antes do inicio das aulas, gerando
discussoes sobre o “Para Filosofar” e levantando outras questdes sobre os mitos.

As aulas voltadas para a aplicacdo do produto marcaram a abertura da sala de ciéncias
humanas do CEEJA. Essas salas teméticas foram concebidas pela gestdo em colaboragdo com
0s professores e outros membros da equipe, com a finalidade de promover o aprendizado por

meio de aulas e atividades em grupo. A direcdo do CEEJA, comprometida com a ideia, fez
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copias dos banners que irdo permanecer na escola como parte do material da sala de ciéncias
humanas. Assim, 0s banners dispostos no espaco escolar promovem de forma sutil um convite
a filosofia, ou seja, esse material ajudard no ensino da filosofia mesmo fora do contexto das
aulas especificas da disciplina.

Na primeira aula, com base na definicdo de mythos apresentada no primeiro capitulo e
detalhando cada um de seus componentes, 0s estudantes expressaram 0 que compreenderam
sobre 0 conceito e apresentaram exemplos pessoais do que consideravam mitos. Alguns se
recordaram das musas do desenho animado Hércules, o que possibilitou tracar um paralelo
entre a proclamacéo das musas e outras formas contemporaneas de proclamacdes ouvidas em
cultos, midia, propagandas e discursos politicos. A expressdo in illo tempore também chamou
a atencdo, sendo citada a Biblia por um dos alunos, comentado o tempo de Adédo e Eva no
Antigo Testamento, apresentada como uma historia que ndo se situa no tempo histérico, mas
que serve para transmitir uma mensagem.

O conceito de mythos como revelacdo nos possibilitou discutir as diferencas entre
mythos e filosofia, fundamentando em Platdo as caracteristicas do discurso filos6fico em
contraste com o mitico. Portanto, ao esclarecer que 0s poetas eram vistos como educadores da
polis e que seus poemas também apresentavam narrativas contraditorias que poderiam
comprometer a educacdo das criancas, os estudantes entenderam a sugestdo platonica de
buscar a verdade por meio da filosofia, e ndo dos mitos. Comprovando a absorcdo dessas
ideias, duas expressdes foram notadas: "Cronos comia seus proprios filhos" e "Zeus tinha
varios filhos com mulheres humanas, mas ndo os atendia". Independente dessas duas
afirmac0es aparecerem em alguma obra, notou-se que os estudantes estavam compreendendo
a critica platénica.

Nos topicos especificos de cada mythos, o contexto foi inicialmente apresentado de
maneira adequada. Na discussdo acerca de Theuth, ficou claro que a alétheia ndo deve ser
procurada pelos mythoi, mas sim, pela filosofia. Isso facilitou ndo so6 o trabalho sobre Theuth,
mas também sobre os outros dois mitos. Em todos os banners lidos pelos alunos (antes mesmo
de comegarmos a aula) surgiram perguntas sobre algum aspecto da histéria. Contudo, durante
a discussao acerca do "Para Filosofar", surgiram alguns pontos mais relevantes.

Um desses pontos a serem destacados € a diferenca de opinides sobre 0 mito de
Theuth. Um dos estudantes negou que a escrita pudesse ser prejudicial, argumentando que
sem ela a humanidade ndo progrediria. Outro estudante explicou a esse colega que, segundo
sua perspectiva, a escrita possui muitos aspectos positivos, mas também muitos negativos,

como as ofensas e ameagas expressas por escrito e amplamente divulgadas nas redes sociais.
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Uma das estudantes, demonstrando conhecimento profundo sobre o mito de Theuth, usou
como exemplo a leitura, argumentando que muitas pessoas acreditam em tudo o que leem na
internet, sem questionar se é auténtico. Tal discussdo foi proveitosa, quase dispensando a
intervencao do professor, ja que os proprios alunos chegaram a reflexdes satisfatorias.

Diferentemente do mito de Theuth, no debate sobre o anel de Giges, todos
concordaram com a mesma tese. Portanto, os estudantes criticaram o personagem Giges por
ter se beneficiado e defenderam a justica como a opcdo mais adequada. Os estudantes, sendo
adultos, relataram varias injusticas que sofreram, principalmente no ambiente de trabalho.
Em todas as circunstancias, quem detinha o poder se beneficiou em detrimento do
trabalhador. Assim, ao ouvir essas experiéncias, observou-se que o mito do anel de Giges foi
facilmente compreendido pelos estudantes e verbalmente todos agiriam de maneira diferente
se estivessem, de um jeito ou de outro, no poder.

O "Para Filosofar" do mito de Er motivou os alunos a refletirem sobre suas préprias
decisdes, incluindo o retorno aos estudos apds uma certa idade. No entanto, desta aula,
destaco a comparacdo realizada pelos alunos da histéria de Er com algumas religies, assim
como 0s comentarios de que as pessoas estdo cada vez mais associando a vida ao dinheiro,
inclusive a vida de fé. Uma das estudantes mencionou os influenciadores que levam as
criancas a focar apenas em presentes caros, prevendo que, no futuro, as pessoas serdo mais
infelizes por buscarem apenas bens materiais. Assim, a felicidade foi estabelecida como meta
de todos os participantes da aula, porém, para que isso possa ocorrer, o individuo ndo deve se
deixar influenciar pelos discursos da midia.

Apos a aplicacdo do produto, notou-se um bom aproveitamento da metodologia, visto
que os alunos participaram, leram e elaboraram perguntas e respostas sobre 0s mitos
analisados. Por isso, a proposta aplicada foi totalmente satisfatéria para a introducdo da
filosofia. Diante disso, destaca-se que é possivel filosofar por meio dos mitos platénicos,
aproveitando a bagagem de vida dos alunos. Assim, mitos, filosofia e experiéncia individual

contribuem para um ensino de filosofia de boa qualidade no ensino medio.
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CONSIDERACOES FINAIS

Antes de explorar a utilizacdo dos mitos platbnicos como ferramentas para a
introducdo da filosofia em nivel médio, foi necessario estabelecer o conceito de mythoi a
partir de Eliade, Torrano e Brisson. Com o livro O sagrado e o profano, Eliade atribuiu ao
mythos uma funcéo crucial no espaco e no tempo: “é o mito que revela como uma realidade
veio a existéncia” (ELIADE, 2018, p. 70). Dessa forma, o mythos foi interpretado como
revelacdo. O pensamento mitico no horizonte de Platdo resgatou a palavra alétheia, que, de
acordo com Torrano, representa o Ultimo grau de verdade proclamado pelas musas, no
comeco da Teogonia. Com a Introducéo a filosofia do mito, Brisson destaca a relevancia do
mythos enquanto discurso que pode ser ou ndo verdadeiro.

Com essas trés obras, conseguimos expandir o conceito de mythos, mostrando que
tanto o homem religioso quanto o ndo religioso experimentam na cultura a influéncia dos
mitologemas. Desse modo, foi possivel sintetizar mythos como discurso narrativo
inverificavel do que se passou in illo tempore (tempo dos deuses e seres divinos) buscando
proclamar (de uma forma ndo argumentativa) a revelagdo de uma nova “situagdo” césmica ou
de um acontecimento primordial.

O mythos, por passar em in illo tempore, é considerado como modelo para o tempo
historico, portanto, modelo para o homem religioso. Nesse aspecto, a proclamacdo mitica é
reveladora de mundo. Enquanto cosmogonia, 0 mythos suscita trés funcdes no mundo: 1)
Funcdo Regeneradora; 2) Funcdo de fixar modelos exemplares e 3) Funcdo Reveladora. Essas
trés funcdes iniciais possuem relagdes mais profundas com as religibes. As outras fungdes
estudadas sdo baseadas principalmente em Brisson, sendo, aqui entendido, como recurso
pedagdgico: 4) Funcdo Comunicativa, 5) Funcdo Alegdrica e 6) Funcdo Educativa.

O capitulo 2 desta dissertacdo aprofundou-se, sobretudo, no aspecto pedagdgico,
analisando a funcéo educativa dos mythoi de Theuth, Giges e Er. Talvez seja importante
relembrar que se aprofundar em uma dessas fungdes ndo exclui a presenca das outras.
Também sobre a funcdo educativa, persistiu a analise da critica platénica, afinal, os poetas ja
faziam uso dos mitos na educagdo ética e politica dos jovens, sendo considerados 0s
verdadeiros educadores. Nesse sentido, Platdo discorda de o0 monopdlio da educacao estar na
mé&os dos poetas, mas, mesmo assim, recorre aos mythoi (adaptando e criando outros) por nao
ver uma forma melhor de introduzir problemas que serédo refletidos com a filosofia.

As criticas platdnicas a monopolizagéo da educacdo ocorreram pelo fato de as fungoes

comunicativa e educativa dos mythoi ficarem a mercé dos poetas, correndo o risco de a
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populacdo ser facilmente persuadida na vivéncia da ética e da politica, afinal, a ‘verdade’
apresentada pelos mitos sdo de valores menores. Diferentemente dos poetas, Platdo busca
critérios no uso da poesia tradicional mitica e sdo esses critérios que possibilitam as chaves
para entender o uso dos mythoi nas aulas de Filosofia.

Desses critérios, a alétheia ndo pode mais ser buscada pelos mythoi, mas pelo 16gos,
pelo discurso argumentativo. Porém, para isso, o filésofo utiliza os mythoi, pois ndo vé outra
forma melhor de introduzir o 16gos filosofico. Se o poeta exercia o papel de educador ao
narrar o mythos, o filésofo deve exercer o papel de educador ao incentivar o l6gos filoséfico
para a busca da alétheia. Porém, o papel do filésofo é mais intenso, pois exige dedicacao,
cuidado e rigor ao usar a dialética para separar as mentiras e as verdades contidas nos mitos.

A dialética é critério fundamental da nossa analise, pois possibilitou compreender o
porqué dos didlogos Fedro e Republica possuirem mythoi instigantes (Theuth, Er e Anel de
Giges). Claramente, a partir deles, Platdo comprova a importancia da filosofia, por isso, 0s
trés mythoi sdo utilizados para o exercicio critico. O que o filésofo pretende ndo é
simplesmente criticar os poetas, alias “o trecho do livro II da Republica de Platdo, que fala de
mito e poesia, faz a critica da poesia tradicional (épica, lirica e tragica) e é (mal) entendida
como a condenagdo, sem mais, da poesia” (TORRANO, 2013, p. 29). Esse mal entendimento
da critica da poesia causa a impressdao de que Platdo rompe totalmente com as narrativas
miticas, ndo valorizando os aspectos positivos dessa forma de discurso. Derrida esclarece essa
questdo ao colocar que “as primeiras palavras de Socrates, na abertura da conversa, tinham
sido para ‘mandar passear’ os mitologemas (229 c-230 a)” (DERRIDA, 2017, p. 12).

Mandar passear ndo € 0 mesmo que recusar, ignorar ou desconsiderar todas as funcoes
dos mitos. No Fedro, Sécrates utiliza um mythos do Egito, ou seja, recorre a um mythos que
ndo é grego para apresentar sua filosofia. A associacdo do Theuth do Fedro com o Theuth
egipcio, mais do que qualquer outra coisa, € uma estratégia em torno de um recurso mitico
valioso que Soécrates apresenta na intencdo de levar Fedro a entender a importancia da
construcdo dialética. Entdo, como visto, Platdo recorre a determinado mythos, quando percebe
sua importancia, para ilustrar questdes que serdo solucionadas por meio da filosofia. Portanto,
o mythos de Theuth é empregado para promover a dialética, privilegiando a escrita boa em
vez da ruim.

O mito do Anel de Giges, narrado na Republica, ndo apenas introduz as criticas
platdnicas aos mythoi, mas, no dialogo conduzido por Sdcrates, a pélis ideal é parida por meio
da dialética e deve ter a justica como bem necessario a sua sobrevivéncia. Alids, “se

pudéssemos observar a geracdo ou formacao de um Estado em teoria, ndo veriamos também a
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geragdo de sua justica, bem como de sua injustica?” (Rep., Il, 369a). Glaucon ndo consegue
persuadir Sécrates de que a injustica € mais benéfica do que a justica, mesmo usando o mito
de Giges para sustentar que a injustica pode ser praticada por qualquer individuo, inclusive
por aqueles que se autoproclamam justos.

Com efeito, Platdo utiliza o mito de Er para confirmar “a impressao inicial do leitor de
que o objetivo desta histdria é apoiar 0 adendo” (JOHNSON, 1999, p. 7). Portanto, o mito de
Er ilustra a complexidade, favorecendo a construcéo dialética do 16gos socratico sobre o tema
da justica, pois “narrativas miticas filos6ficas possuem a pretensdo de tornar comunicavel
uma realidade complexa” (SOBRINHO, 2011, p. 7). Além disso, o0 mito de Er também é
utilizado para “levar para casa a importancia do argumento principal” (JOHNSON, 1999, p.
7), isto €, de todas as vidas analisadas na Republica “a vida mais feliz é aquela que ¢é vivida
com justi¢a” (JOHNSON, 1999, p. 6).

Portanto, utilizando os mitos, nos dialogos, Platdo d& acesso a filosofia e possibilita
uma construcao solida nas suas obras. Em certas ocasides, pode-se dizer que Platdo pretende
libertar o interlocutor das falsas nocgdes trazidas pelos mitos. Esse processo pode ser
comparado a libertacdo da caverna: os alunos ndo podem ficar s6 na sombra, precisam
conhecer a imagem como é (ndo como imitagdo da imagem). A alétheia deve ser buscada
onde ela realmente reside e ndo nos mythoi. Nesse sentido, o material didatico foi
desenvolvido com o objetivo de utilizar os trés mythoi estudados como introducgéo
a filosofia no ensino médio.

A proposta didatico-metodoldgica permite o desenvolvimento do conceito de mythos
entre os estudantes, facilitando a implementacdo das histérias em quadrinhos conforme o
planejado. Portanto, ao empregar os mythoi de Theuth, Giges e Er em aulas de ensino médio,
podemos prosseguir com a proposta platénica de introduzir a filosofia através dos mythoi.
Assim, ao conduzir os estudantes do mythos ao l6gos, promovendo a dialética, o docente
replica a metodologia platdnica, tornando-se quase que “contemporaneo™ de Platdo.

Pela proposta estar vinculada com o Curriculo de referéncia do MS, torna-se pratica
sua utilizacéo pelos professores de filosofia que queiram diversificar os textos utilizados nas
suas aulas. Ao direcionar os trés mythoi para determinados objetos de conhecimento da
unidade curricular de filosofia, o planejamento se alinha com a proposta, garantindo a
utilizacdo adequada do material.

Portanto, ao utilizar o mito de Theuth pelo objeto de conhecimento “o papel do
pensamento socratico” (Curriculo de referéncia do MS, 2021, p. 268), 0 objeto de estudo

expressa a Vvisdo socratica sobre a dialética e fundamenta a elaboracdo de argumentos
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filosoficos que se opdem & retorica sofistica. O mito de Giges inserido no objeto de
conhecimento “linguagem e ética nas redes sociais” (Curriculo de referéncia de MS, 2021, p.
268) permite uma reflexd@o ética acerca da justica e proporciona a andlise da invisibilidade
moderna presente nas redes sociais. Por fim, o mito de Er adentra ao objeto de conhecimento
“a mitologia das diversas culturas”, possibilitando uma reflex&o sobre o discurso mitico como
um complemento para a pratica de virtude, bondade e justica.

A utilizacdo do produto no CEEJA revelou-se totalmente gratificante, considerando
que os estudantes se envolveram ativamente e conseguiram elaborar reflexdes acerca dos
temas. Adicionalmente, reconheceram as propriedades do discurso mitico e compreenderam o

papel da filosofia platdnica em relagcdo aos mitos.
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