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MOVIMENTO E METAMORFOSE EROTICA: CONSIDERACOES SOBRE A
KATABASIS EM ALCESTE E A ASCESE NO BANQUETE

Rummenigge Santos da Silva

Resumo

O artigo se propde a uma analise do movimento erético de katabasis e ascensao na
Alceste de Euripides e no Banquete platonico, tomando por referéncia a personagem
homonima do drama euripidiano e a sacerdotisa do encomio platénico. A analise devera
ser pautada em conceitos pertinentes como os de katabasis, metamdrphosis, myesis,
teleté e theoria, com o objetivo de melhor conduzir o leitor a uma compreensdo mais
aprofundada do movimento erético presente nas duas obras supracitadas.
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Abstract

The article is intended to analyze the erotic movement of katdabasis and ascension in
Alcestis of Euripides and platonic Symposium, taking the homonymous personage of the
Euripidian drama, and the platonic encumbered priestess as a reference. The analysis
should be based on relevant concepts such as katabasis, metamorphosis, myesis teleté
and theoria, in order to guide the reader to a deeper understanding of the erotic movement
presented in the two texts mentioned above.
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Introducao

Antes de iniciarmos nossa investigagao sobre os movimentos de Eros na tragédia
euripidiana e no belo encémio platénico, devemos esclarecer alguns termos aqui utilizados
para melhor guiar o leitor no viés por nds estabelecido. Katd, como preposi¢cao em grego,
possui uma rica utilizagao no idioma, onde uma parte consideravel exprime a nogao de
movimento. O verbo Baivw, que na forma substantivada Bdaclg compde o vocabulo
Katdpaolg, tanto pode ser intransitivo como transitivo. Ambas as formas implicam numa
acao motora de “fazer ir” ou de “caminhar”. Na primeira forma verbal é literalmente “apartar
as pernas para andar”. Em conjunto, KataBaolg significa uma acao de descer, um descenso

0 nosso vocabulo Metamorfose deriva do grego petapoppwotc. A semelhanga de
KataBaolg, o termo é composto pela preposi¢do petd que, em composi¢cao com o verbo
poppow (“formar”), derivado de popen (“forma”), possui o sentido de “além da forma” ou
em “comunidade com a forma”. O vocabulo se aproxima com o de “transformagao” em
lingua portuguesa. No latim a preposigao trans, no acusativo, tem o significado de “além
de” (como no peta grego) ou “para o outro lado de”. Para nds é preferivel uma unido entre
os dois sentidos, pois, como o grego popyn diz respeito tanto ao aspecto externo do corpo,
como a sua determinagao, o que esta do outro lado deste é metamorfose; no entanto ndo
devemos descuidar que, o que estad do outro lado da forma (seja ela uma figura ou uma
determinacgdo), ainda assim permanece em comunidade com ela, mantendo uma relagao
necessaria.

Eudoro de Sousa nos apresenta brilhantemente o tema da katabasis e da metamorfose.
Para ele, uma implicaria na outra, uma vez que katabasis nao é propriamente uma descida
ao Averno, mas o reconhecimento de uma alienagdao do homem frente ao mundo. Noutra, é
passagem da comum experiéncia do homem a outra. E, neste ponto, intermediaria, pois é
necessario que no “limite de um mundo, se veja o limiar de outro” (SOUSA, 1988, p. 26). Nessa
“transcensao”’, como diz Eudoro de Sousa, da experiéncia comum, em que katabasis € uma
passagem, é também “[...] sinal de conversao ou reversao; em todo o caso de metamorfose”
(SOUSA, 1988, p. 27).

Iniciacdo é outra palavra com sentido importante. Ha duas formas que podemos
encontrar em grego para o sentido de “iniciagdo”, porém com certo cuidado. Monolg e
teAeTn. O primeiro deles, ponotg, deriva do verbo puew “iniciar nos mistérios”. O termo
também pode ser traduzido isoladamente como mistério ou como iniciagdo. Em Platao,
por exemplo, no Banquete 209e — 210a nds temos a seguinte frase de Diotima a Sdécrates:
“Até esta altura, Socrates, dos mistérios do amor , tu também, decerto, poderias ser iniciado
(HunBeing)...”. Na Carta VII 341 c-d, quando Platéo fala sobre a relagdo entre Dion e dois
irmaos que haviam se tornado amigos nao apenas pela filosofia, mas também por vinculos
de hospitalidade “e pela participagdo nos mistérios (pueiv)..”, o termo se justapde a
EMOTITEVELY, “visdo suprema”.

Por sua vez, o substantivo teAetr, do verbo teA€w, possui uma variagdo semantica
importante. A principio ele significa o cumprimento de uma agao, sem qualquer conotacao
religiosa . J& no ambito religioso, o que de fato nos interessa, teAetn é “celebracao” ou
“cerimoénia”, ndo necessariamente relacionada aos mistérios ou a iniciagao. A articulacao
do vocabulo servindo a fins diversos nos alerta para a utilizacao e a interpretacao deste
nos textos. No caso de Platao, tanto o verbo puvew como teAew portam-se distintamente
segundo uma determinada finalidade. Dever-se-a, entao, nao partir do pressuposto segundo
o qual a mera presenca de tais vocabulos virem a servir, necessariamente, a fins 6rficos ou
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eleusinos, ou mesmo aos mistérios de uma forma geral. O problema da transposic¢ao de
tais termos esta no sentido especifico e na finalidade dadas pelo autor. Assim teremos em
Platao, por exemplo, formas diversas de se tratar a mesma palavra, o que nos obrigara a
discernir seu uso.

Em Platao, a utilizagao das teAetai é diverso, como nos explica Alberto Bernabé.

Mesmo que Platdao ndo seja muito explicito, podemos obter de
seus testemunhos alguns dados sobre os componentes das teletai.
Alguns deles sao superficiais e se referem a aspectos externos dos
ritos, outros sdo mais profundos e se referem a seu sentido ou a sua
intencdo. (BERNABE, 2011, p. 338).

Este uso pode referir-se a ritos coribaticos ; a ritos de uma forma geral, sem relagao
com um mistério especifico ; ou mesmo em sentido figurado, mas com valor filosofico .
Ha também citacdes diretas as teAetai orficas . Como fora visto, ha uma variedade de
utilizag@o do termo que merece nosso cuidado e, no que tange a Platéo, deve estar claro que
atransposicao do termo se situa também fora do orfismo, tocado apenas figurativamente ou
por meio de um plano filoséfico contextualizado, o que ocorre em muitos poetas classicos .

O ultimo termo a ser analisado diz respeito a “contemplagado”. O saber como algo
visionario € comum tanto nas cerimodnias dos mistérios eleusinos, como na filosofia
platénica. O recurso a visao torna-se caro ao fildésofo quando tomamos a teoria das Formas
como exemplo. Eidog é a forma substantivada de €idw significando este “olhar”, “observar”.
No entanto €idw é um verbo derivado de 0ida, que nos remete a um saber por ter visto,
ou seja, a um saber pratico. Este saber de ordem pratico se relaciona, em seu sentido e

utilizagdo, com o de Bewpia.

Andrea Nightingale ird analisar minuciosamente o termo. Para a autora este vocabulo
remete auma passagem, um deslocamento. Oswpia é literalmente “ver um espetaculo”. Este
se processa em trés momentos: i) sair de casa ou da cidade; ii) contemplar um espetéculo;
iii) retornar a casa ou a cidade. A ideia principal é a de um percurso que o individuo se presta
para poder ver um espetdculo. Segundo a autora, Platdo criou a teoria filoso6fica através de
uma apropriagao do modelo das cerimonias religiosas . Esta apropriacao pode ser vista em
alguns exemplos principais.

Na Republica, a presenca da Bewpia é clara. H4 a ideia de uma peregrinagao
argumentativa em busca do conceito de Justi¢ca; no mito de Er, presente no ultimo livro,
a personagem é um legitimo B8swpog, pois faz uma viagem ao além (katdbasis) e retorna
com um novo conhecimento que dirige aos homens (theoria).

No Fedro, o mito da parelha alada, ha metaforas de viagem, contemplacao e retorno.
No Banquete, as ascensdes do Amor, com as suas diferentes caracterizagoes, traz-nos a
ideia de um processo. Segundo a autora, Platdo teria insistido em fazer do fildsofo um novo
tipo de Bewpog . Para ela, a Bewpia é uma transformacgao psiquica que orienta a alma do
fildsofo para o divino, tornando-o também um ser divino. No entanto, esse percurso torna-
se mais afim ao sabio que ao filésofo, pois enquanto que aquele consegue fazer o percurso
de maneira completa, este o faz de maneira incompleta, na medida em que é acometido
pela anopia (dificuldade para passar) e pela dtomnia (o sentimento de ndo estar em casa).

Katabasis erotica em Alceste

O primeiro registro que temos do elogio a Alceste remonta a Homero. Na Iliada I, vv.
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712-714, o aedo cita seu nome no meio de tantos valorosos guerreiros. O recorte implica,
dentro de uma cultura baseada nas virtudes heroicas (como é em um poema de guerra),
numa significagdo aparentemente atipica dentro da sociedade androcéntrica arcaica. Ao
referir-se a sua exceléncia, o0 aedo a chama de &ido¢ apiotn; em contraposicdo, Admeto,
rei de Feres, é dito apenas que fora o filho amado do rei. Por si s6, este pequeno recorte
ja poderia ser o terreno fértil para a importancia de Alceste; no entanto precisamos estar
atentos quanto a esta analise e isso ficara mais evidente quando nos detivermos no drama
de Euripides.

A tragédia euripidiana aborda o sacrificio de Alceste para salvar a vida do seu esposo,
Admeto, rei de Feras. No entanto, o drama se apresenta como um desenvolvimento ulterior
de outro drama que encerra as mesmas caracteristicas de morte/vida presentes no nucleo
da tragédia.

Este drama é descrito logo na primeira fala de Apolo, em sua conversa com Thanatos.
Ao sair do palacio de Admeto, com arco em punho e aljava, Febo inicia o drama contando o
seu préprio drama. Este, por ter matado os Ciclopes, artifices do fogo de Zeus, fora obrigado,
por ordem do soberano dos deuses, a servir a um mortal. Ao chegar a terra de Feras, Apolo
se afeicoou ao rei Admeto e, por conta disso, o livrou da morte, embriagando as Parcas.
Todavia, para que Admeto se livrasse da morte, fora necessario que a Morte se pagasse. Eis
o contexto do drama de Euripides: Alceste paga com a vida para salvar Admeto da morte.

Porém esta relagédo antitética do par vida/morte ocorrera no drama que Apolo inicia
nos primeiros versos da tragédia de Euripides. No entanto, este s6 devera ser devidamente
entendido na fala do Coro que diz:

S0 ele, o filho de Febo, se ainda visse a luz do dia, a poderia fazer
regressar das moradas sombrias e das portas do Hades, porque ele
ressuscitava os mortos, antes de o raio dardejante de fogo, lancado
por Zeus, o atingir. Poderei agora alimentar ainda alguma esperancga
de vida? (EURIPIDES, Bacas, vv. 121-130).

Esta é a causa dos dois dramas. Com base nisso, Ordep Serra nos diz o seguinte:

O primeiro a aparecer em cena é o deus Apolo. Dele se ouve uma
historia que corresponde a uma preliminar do drama. Febo explica a
razdo pela qual foi reduzido a condicdo de servidor do rei Admeto:
conta que Zeus fulminou-lhe o filho, Asclépio, e que ele, Apolo, vingou-
se matando os ciclopes, fabricantes do raio. Seu castigo, determinado
pelo Rei do Olimpo, implicou em degredo e degradacéo: o exilio em
Feres, a sujeicdo a um senhor humano. Apolo nao nos diz, mas o
publico ateniense conhecia bem a razao pela qual Zeus matou o filho
do filho: o ousado médico ressuscitara um mortal. A morte de Asclépio
“pagou” a vida de outro homem. (SERRA, 2015, p. 57-58).

De acordo com Apolodoro, nao fora Asclépio o responsavel por ressuscitar um morto,
mas sim um tal de Poliido, filho de Cerano. A histéria se passa da seguinte forma. Quando
Glauco, filho de Minos e Pasifae, era ainda muito jovem, caiu em uma vasilha com mel ao
perseguir um rato e morreu. Minos, entao, querendo saber do filho, consultou os Curetes
que lhe disseram para selecionar uma vaca com trés cores. Quem, dentre os adivinhos,
soubesse descrever melhor a cor da vaca, seria o salvador de Glauco. Poliido, por sua vez,
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descreveu a vaca como sendo da cor de uma amora preta e fora obrigado a encontrar o
jovem Glauco. No entanto, ao acha-lo morto, Minos disse a Poliido que ele deveria também
ressuscitar seu filho; por conta disso, o trancou junto ao cadaver, até que o jovem pudesse
ser ressuscitado. Poliido percebeu que préximo ao cadaver havia uma serpente e, por medo
que ela ferisse o corpo de Glauco, matou-a com uma pedra. Logo apds, outra cobra apareceu
e trouxe com ela um pouco de grama com que cobriu o corpo da cobra morta; com isso,
imediatamente a cobra que havia morrido tornou a vida. Ao ver isso, Poliido fez o mesmo
com o corpo de Glauco e este fora, entao, ressuscitado.

Higino, nas Fabulas , ira seguir tanto a tradigao mais proxima daquela que Euripides
descreve, como a de Apolodoro. Ele ira atribuir a ressuscitagdo de Glauco e de Hipdlito a
Esculdpio, filho de Apolo, acrescentando que este fora o motivo pelo qual o filho do deus
fora fulminado por Jupiter. Além disso, nas fabulas que se seguem a esta (isto &, L e LI),
Higino tratara, respectivamente, de Admeto e Alceste, demonstrando uma cronologia
aproximada do desenvolvimento do drama, tal como em Euripides. No entanto, ao tratar dos
que regressaram dos infernos por permissao das Parcas , Higino dird que quem resgatou
Glauco fora Poliido, como conta Apolodoro.

Voltemos, no entanto, ao drama de Euripides. Serra evidencia uma redundancia, bem
comum, alias, nas pegas do tragedidégrafo:

...Tanto na histdria de Asclépio — preliminar do enredo que a fala
apolinea anuncia — como na trama principal levada a cena, da-se um
jogo de trocas de morte por vida, envolvendo a nota paradoxal da
ressurreicdo. Asclépio ressuscita um homem, mas por iSSo mesmo
tem de morrer: sucumbe por que reviveu um defunto, falece por ter
beneficiado outro humano com o retorno a vida. Sua morte ‘paga’ a
volta do finado a luz. Analogamente, Alceste morre por outro, ‘paga’
com sua morte a sobrevivéncia do esposo e também na sua histdria
ocorre uma ressureicdo: ela é devolvida a luz. (SERRA, 2015, p. 58-59).

Morte/vida perpassam a peca que tera seu desfecho na figura de Alceste. Cabe a
esposa de Admeto tirar-lhe o quinhdao da morte, trazendo-o da eminéncia de um destino
funesto. Apolodoro nos conta que a causa da morte de Admeto ocorrera devido uma ofensa
cometida contra Artemis. Feres, vendo que sua filha Alceste tinha muitos pretendentes,
resolveu impor a eles uma prova: aquele que conseguisse reunir em um mesmo carro duas
feras (um ledo e um javali) teria o direito de desposar sua filha. Apolo, que na ocasido servia
a Admeto, ajudou-o nessa empreitada . No entanto, nos conta Apolodoro que, no dia do
casamento, Admeto, ao oferecer sacrificios, esqueceu-se de fazé-lo & Artemis e, por isso,
ela colocou, no seu leito conjugal, serpentes que o envenenaram.

Nas Fabulas CCLI, Higino enumera diversos nomes de personagens que fizeram a
katabasis. Dentre os personagens temos Héracles. Como se sabe, Héracles ja havia descido
ao Averno como um dos doze trabalhos ao qual fora submetido. Na pega de Euripides, ele
sera o responsavel por resgatar Alceste do mesmo destino funesto ao qual Admeto estava
submetido. Na personagem, o par vida/morte se d4, ndo por uma desmedida com relagao
ao divino, mas sim pela sua proépria virtude. O simbolismo é claro. Ao morrer pelo marido,
Alceste retorna a vida. A “nova vida” a traz tanto a mortalidade como a imortalidade: Alceste
devera ser rememorada pelo seu feito. Ao contrario dela, o destino funesto de Admeto o traz
de volta como um atipog, um desonrado por ter deixado que sua esposa perecesse por ele.

Admeto, ao ser conivente com a katabasis de Alceste, possibilitou, satiricamente
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, que ela passasse pela transformacao necessaria aqueles que descem aos infernos: a
metamorfose. Muito embora a heroina tenha se transformado em mulher ideal a partir de
uma percepgao androcéntrica, como nos lembra Serra (SERRA, 2015), a agdo de descer
ao Averno pelo esposo a pés em antitese com o mundo ao qual vivia. Em suma, Alceste
nao apenas transformou a si mesma ao fazer uma katdbasis, mas terminou, também,
consequentemente, por transformar seu préprio mundo.

Segundo Eudoro de Sousa, katdbasis “é sinal de conversao ou reversao, em todo caso,
de metamorfose” (SOUSA, 1988, p. 27), é tanto uma iniciagdo (em seu sentido religioso),
como um ritual de passagem. E acrescenta que:

‘Metamorfose’ diz que a iniciagdo e a passagem transmutam a forma
interna de quem seinicia e sereiniciou, de quem passa e voltou a passar
do que foi ou é, para o que sera. Mas lembremo-nos, homem e mundo
séo solidarios, projecées do mesmo Projeto. De modo que ‘iniciagdo’
nos pée a caminho de um mundo para outro; ‘passagem’ é o de um
mundo para o outro, e ‘'metamorfose’ minha é também metamorfose
do mundo. Se me enviam em outro inicio, se me fazem passar outro
limite, se, pelo inicio e pela passagem, mudo de forma, da mesma
forma de forma o mundo muda; mas se, iniciado, me ultrapassei, sou
outro que nao era, e outro é o mundo em que vim a ser outro. Nao ha
mudanca de forma, mas alteragdo que vem das proprias raizes do ser
do que eu sou e do ser do que o mundo é (SOUSA, 1988, p. 27).

0 caso se mostra ainda mais atipico, uma vez que, ao que parece, nao fora apenas o
eu de Alceste e 0 mundo que é seu e que faz parte dela mesma que veio a mudar, ou seja,
que se metamorfoseou pela katdbasis; mas a propria forma androcéntrica do mundo se
trans-formou na metamorfose do eu e do mundo da heroina. Uma vez que, como disse
Homero, Alceste é €ido¢ apiotn, o modelo tipicamente varonil se metamorfoseou através
da mudanca no eu e no mundo de uma mulher, mesmo que esta mudanca tenha se dado
sob um pressuposto masculino.

Neste ponto, o Eros fez 0 movimento tipicamente maniaco. O eu de Alceste saiu de si
em funcédo da alteridade que pressupde uma relagcdo amorosa (ou seja, que possibilita que
0 amante, por exemplo, saia de si e va ao encontro do amado, o que nao deixa de ser um
tipo de morte); retornando como outro eu que caracteriza o movimento da katdbasis. Assim
também, o mundo ao qual o eu de Alceste pertencia, metamorfoseou-se em outro mundo.
Entre o eu e 0 mundo ha o Eros que impeliu a esposa ao sacrificio e a katabasis, sendo,
entdo, aquele, um intermediario que induz o movimento, ou, como se diz em filosofia, uma
causa motriz.

A parecenga com o tema orfico salta aos olhos, ndo sé pela katabasis, mas, como
demonstra Serra, pela aproximagéao entre Héracles e Orfeu. Eis as razdes apresentadas:

i) conforme o deus profeta prediz a Thanatos, aquele que vira tomar-
lhe a presa (Héracles) é humano (caberia acrescentar: e muito
préximo da divindade. Tal como Orfeu.; ii) ambos foram argonautas;
iii) ambos desceram vivos aos infernos; iv) ambos empreenderam
resgates de mortos, de cativos do Hades. Por fim, tanto um como o
outro se ligaram a Mistérios: v) Orfeu, iniciado pelos Cabiros (OT 105
K ),instituiu varios cultos misticos (OT 90-104 K); vi) Héracles iniciou-
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se em Eléusis antes de ir ao Hades em busca de Cérbero... (SERRA,
2015, p. 59-61).

Além disso, Admeto cita a faganha de Orfeu em descer vivo aos Infernos (vv. 357-362)
em busca de sua amada Euridice. Tal como Perséfone &, para nés, vida e morte , Alceste se
mostra nesta ambiguidade e, além disso, ela é mortal e imortal (pela prépria rememoragao
de seu ato). Vejamos entdo, como se da esta dualidade, perpassada também por Eros, no
Banquete platbnico, no qual a heroina é também citada.

Ascese eroética no Banquete platonico

O banquete, enquanto uma cerimdnia social e religiosa esta presente em varias
civilizagdes da historia. Existe, desde civilizagoes antigas, um paralelo entre o banquete dos
deuses e o0 banquete dos humanos, onde nao apenas festejos sao realizados, mas decisdes
sao tomadas. A presenca de hinos, o ato de queimar fragrancias, podem ser encontrados na
Mesopotamia, em particular no templo de Anu, em Uruk, entre os séculos lll e I a. C. Pauline
Schmitt Pantel, ao falar do mito de Erisicton, rei da Tessalia, nos diz que:

Essa curta histdria ensina, também, que ndo pode haver banquete
sem o assentimento dos deuses e, a fortiori, que um banquete que
despreze deliberadamente as regras que regem as relagbes entre o0s
homens e os deuses é fadado ao insucesso; e isso quer se trate de
um banquete canibal, como o de Tantalo ou de Tiestes, quer se dé
em seguida a uma matancga de vacas consagradas ao Sol, como no
caso dos companheiros de Ulisses, ou que se dé, como aqui, em uma
situagdo em que é denegada a propriedade sagrada (PANTEL, 1998,
p 156).

Arelagao sacrificial nos mostra, também, que toda grande refeicao deve ser partilhada
com os deuses. Na hecatombe feita por Crises, ao deus Apolo , Marcel Detienne e Giulia
Sissa no livro Os deuses gregos, nos apresenta a belissima cena:

Mas, em breve, apds o preludio verbal, os gestos sucedem-se: espalha-
se a cevada sobre a cabega dos bois, ‘0s focinhos sédo erguidos,
degolados, decepados, os 0ssos, separados das coxas e cobertos
com gordura, dos dois lados; ao redor, sdo dispostos os pedacos de
carne crua’. Assim é preparada a parte do deus, a primicia, que lhe
sera servida sob forma de emanacgdes perfumadas. O conjunto de
0sS0s, gordura e carne crua ‘é queimado sobre as achas e sobre elas
é derramado o vinho de reflexos escuros’. Depois de oferecerem aos
deuses o alimento etéreo, os sacrificantes pensam em si: ‘depois de
queimar 0s 0ss0s da coxa, come-se a fressura; o resto é picado em
pedacos pequenos; em seguida, enfiados nos espetos, esses pedacos
sdo assados com muito cuidado e finalmente retirados do fogo'.
Entao cozinha-se, ou melhor, procede-se a um cozimento rapido, para
o banquete dos mortais. (DETIENNE; SISSA, 1990, p. 86-87).

A presencga do vinho é outro elemento constante nos banquetes gregos . Neste ponto,
percebemos a relagcao entre duas divindades que simbolizam tanto o cereal como o vinho:
Deméter e Dioniso. Como podemos ver, com relacdo ao mito de Erisicton, a sua insaciavel
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fome e sede é o castigo empregado tanto por Deméter, mas também por Dioniso, como
expressa Calimaco no seu Hino a Deméter:

Una vez dicho esto, procurd sufrimientos a Erisicton; al punto puso en
él un hambre cruel, salvaje, ardiente, enorme, y en tan terrible mal se
consumia el muchacho. jDesdichado! Comia e, inmediatamente, sentia
apetito de nuevo. Veinte hombre se afastaban en su comida, doce le
escanciaban el vino: también Dioniso participaba de la indignacion de
Deméter, pues todo lo que irrita a Deméter irrita también a Dioniso
(CALIMACO, Himnos, epigramas y fragmentos, vv. 65-75).

Assim, no banquete, as duas divindades sao representadas: no momento que se
segue a refeicdo — o consumo de carnes e cereais — tem-se a aquele que consiste em
beber o vinho. Ha, entdo, um paralelo entre a invengcao do banquete e o sacrificio cruento,
sendo, segundo Pantel , a refeicdo, um constituinte basico dentro da estrutura social e da
sociabilidade .

Segundo Massimo Vetta a cultura do banquete comeca na aurora do periodo arcaico:

O termo symposion é encontrado, pela primeira vez, na poesia de
Alceu (630-580 a. C), mas a sua pratica era difundida nas ilhas do
Egeu e na costa da Asia Menor, pelo menos no inicio do século VII.
O momento de descanso dedicado somente ao consumo de vinho é
de tal forma codificado que a poesia monddica associada a ele ndo
podia ser recitada em qualquer outra circunstancia. Os documentos
que possuimos datam praticamente do periodo em que se adota o
habito oriental de participar da reunido deitado em uma kline (‘leito’) e
ndo sentado (VETTA, 1998, p. 170).

Ainda segundo Massimo Vetta, o vinho coloca 0 homem em contato com o deus
Dioniso; mas no banquete, que é uma reunido ritual, esta sob a invocagao de Zeus, bem
como de Apolo e das outras divindades, de acordo com sua intengéo. E acrescenta:

Enquanto a hesychia (‘tranquilidade’) indica, ao mesmo tempo, o fim
dos conflitos, a interrupgao da atividade e a invocagdo da serenidade
a fim de estabelecer uma relagdo harmoniosa com os deuses, o termo
euphrosyne (‘alegria’) qualifica a euforia provocada pelo vinho e pelo
fascinio dos objetos. A euphrosyne provoca o estado emocional que
predispbe a uma discusséo construtiva e a fruicdo da poesia. O efeito
progressivo da bebida, que cria um estado de euforia seguido por uma
lucidez inabitual e, finalmente, pelo olvido, preside as diferentes fases
da reunido, em que os participantes estao, a principio, graves, antes
de comecar a sentir tudo com mais intensidade e de se abandonar
livremente ao erotismo e ao jogo. (VETTA, 1998, p. 173).

Esta cena aproxima-nos do inicio do Banquete platénico, em que todos os convivas,
antes de se entregarem ao encomio a Eros, embriagam-se para estarem a servico dos efeito
do vinho . Em um artigo intitulado Alcibiades e a rima entre amor e dor, Jovelina Maria
Ramos de Souza aproxima a figura de Alcibiades a de Dioniso, pela forma com que Platao
apresenta o famoso personagem:
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Na sua entrada intempestiva em cena, Alcibiades é o prdprio Dioniso,
trazendo para o simpdsio na casa de Agaton, o vinho, a bebedeira,
a alegria, o cortejo. De maneira similar aos cortejos em honra a
Dioniso, Alcibiades adentra a casa de Agaton, juntamente com seus
companheiros, completamente embriagado, fazendo alarido, além de
portar na cabeca ‘uma espécie de coroa trufada de heras e violetas,
coberta a cabega de fitas em profusdo’ (212 d). A coroa de heras é
um atributo de Dioniso, usada nos rituais iniciaticos, para representar
a unido do deus ao homem por meio do éxtase e da loucura. (SOUZA,
2014, p. 79).

Como deus liquido, Dioniso esta diluido entre os participantes do Banquete platonico,
movimentando o elogio ao Amor. Se esta presenca diz respeito a uma cerimonia iniciatica ou
mistérica, seja no discurso de Socrates/Diotima ou na presenca de Alcibiades, juntamente
com seu elogio a Socrates, ndo podemos estar completamente certos.

Apds este breve recorte sobre o banquete enquanto cerimdnia, necessario a nossa
discussao, voltemos ao ponto ao qual nos propomos a tratar: o exemplo dual de Alceste no
Banquete de Platao.

Alceste é citada duas vezes no Banquete. Na primeira ela serve de exemplo a uma
virtude erdtica, onde se equipara a Aquiles, sendo apenas distinguida dele por se tratar de
uma amada e ndo de um amante. Este seria mais divino entre os deuses de acordo com
o discurso de Fedro (180b). Todavia, o elogio permanece. A virtude amorosa que impele
ao sacrificio é de natureza semelhante aquela inspirada pelos deuses nos herois (170b).
Assim, seu lugar como heroina dentre os herdis permanece naquela analogia comum entre
o amor e a guerra. Esta analogia tipicamente heroica caracterizara para Fedro a virtude
erotica.

No mesmo discurso (179d), Fedro estabelece uma comparagado com Orfeu. O harpista
é criticado por ndo ter tido a mesma coragem de Alceste que morreu por amor, ja que,
segundo o mito, Orfeu entrou vivo no Hades. Em consequéncia pela sua falta de coragem,
Orfeu retornou do Hades apenas com um fantasma de sua mulher.

Como vimos mais acima, o0 amor pressupde um tipo de morte, implicando, ao menos
no que podemos depreender das palavras de Fedro, em um movimento de sacrificio de si
e no reconhecimento da alteridade do ente amado. Orfeu nao “saiu de si”; ao penetrar no
Hades de forma astuciosa, consequéncia de sua falta de coragem, ele fora recompensado
com o “simulacro” de Euridice [pdopa dsi€avteg Tfg yuvalkog], uma aparéncia, como fora
aparente o seu amor.

O outro discurso em que a personagem aparece é o de Diotima, servindo de exemplo a
ascese erética empreendida pela sacerdotisa de Mantineia. Antes de dar inicio a exposi¢ao
de Diotima, Sécrates critica os discursos anteriores, designando-os como uma mera
aparéncia, sem uma preocupagao com a realidade (198e-199a). Ao interpelar Agatdo sobre
0 amor, sua caracteristica e natureza, Sécrates ja comecga a introduzir sua nogao de Eros
daimonico proposto por Diotima.

O discurso da sacerdotisa comega em 201d. Ela fora responsavel, segundo Sécrates,
por livrar os atenienses de uma peste que os assolava durante — provavelmente — o inicio da
guerra do Peloponeso. Este fato parece indicar uma presenca histérica de Diotima, todavia,
como nos diz Dion Davi Macedo, “nao ha referéncias a Diotima em outras fontes antigas,

muito provavelmente ela é uma invengdo mitico-poético-filoséfica de Platdo” (MACEDO,
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2001, p. 66).

Sendo ou nao uma invengao platbnica, é fato que o discurso de Diotima esta entre o
mitico e o dialético (caracteristica pouco provavel de uma sacerdotisa). Parte-se do dialético,
numa discussao semelhante a que Sécrates teve com Agatdo sobre as caracteristicas do
amor. Segundo Diotima, o amor pertence a classe dos intermediarios, ndo sendo nem belo,
nem feio; nem sabio, nem ignorante; nem bom, nem mau. Sob a base dialética, a natureza
de Eros passa, entéo, ao alegorico.

Diotima situa o Amor entre o mortal e o imortal , ou seja, como um daimon. Sua
caracterizagao consiste em transmitir aos deuses o que vem dos homens e aos homens o
que vem dos deuses.

...E como esta no meio de ambos ele os completa, de modo que o todo
fica ligado todo ele a si mesmo. Por seu intermédio é que procede
néo so toda a arte divinatoria, como também a dos sacerdotes que se
ocupam dos sacrificios, das iniciagbes e dos encantamentos, e enfim
de toda adivinhagdo e magia. (PLATAO, Banquete, 202e).

0 amor enquanto daimon propicia as mesmas caracteristicas que também observamos
no Fedro com respeito aos diversos tipos de mania. Sua natureza intermediaria também se
expressa na sua genealogia, pois é constituido a partir de uma mescla entre MNopog e MNevia
(duas caracteristicas antitéticas de Recurso e Pobreza).

Eros possui um movimento natural de ascendéncia. Como fora gerado no dia do
nascimento de Afrodite, Eros tende naturalmente a amar as coisas belas (203c); além do
mais, ele tende a sabedoria. Sendo assim, é tendencioso a gppovnolg, ou seja, a disposigao
para a sabedoria e ndo propriamente a cogia, que somente os deuses possuem .

A ascensao eroética, seu movimento natural, se manifesta no préprio desejo que é
inerente aquele que é desprovido de algo. Na medida em que carece, se busca. Por isso
que, para ser uma causa motriz daqueles que amam, Eros precisa ser carente, imperfeito.
O elogio de Diotima ao Amor, que o rebaixa da condigao divina a de um ser intermediario,
expressa uma légica de movimento ascendente.

O movimento, grosso modo, parte das manifestacbes sensiveis ao que é &utd
KaB'auto. Assim, por exemplo, se passa de um belo corpo a dois, de dois as belas agoes,
destas ao conhecimento e por Gltimo ao Belo em si mesmo (211c).

0O caso em que Alceste é citada é justamente o das belas agdes. Novamente ela é
equiparada a personagens varonis: Aquiles e Codro . Embora ainda relacionado ao amor
fisico, Alceste pertence também a dimensao imortal. Sua virtude a eleva a esfera da
imortalidade, pela propria “memoaria imortal de suas virtudes” .

0 movimento erético da heroina, sua agao virtuosa, a consagrou na memoria imortal;
sua katabasis a levou a presenca (napouvcia) do Belo, indicando a imortalidade de que se
reveste a ideia de Beleza.

Eros, agente de tal facanha possui seu mistério no ultimo estagio do seu movimento.
Como numa relagcdo amorosa, o amado é sempre o receptaculo do mistério ao qual o
amante deve, ao sair de si mesmo, contemplar, visto ser o outro a alteridade que guarda em
si mesmo seus proprios segredos. Na ascese amorosa do Banquete, o mistério ultimo esta
na contemplagao da Beleza, ao qual s6 é possivel para aquele que for iniciado.
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A ascese no Banquete tem um carater iniciatico e educativo e exprime
o deslocamento do sentimento amoroso de estagios particulares a
universalidade do proprio belo; este deslocamento é a preparagéo
da alma para a revelacdo da beleza em si mesma (Guto kab'auto),
quando a alma volta-se a plenitude da contemplagdo do belo. No
proprio dialogo esse carater iniciatico é claramente explicitado no
inicio da longa narragdo de Diotima. (MACEDO, 2001, p. 91).

E preciso que tenhamos um pouco de cuidado com os termos puéw e TeAeTH, onde
ambos referem-se as cerimonias mistérias/iniciaticas ou ndo, como vimos na introdugao
ao nosso estudo. Em nota a citagao acima, Macedo corrobora com tal colocagao, no que
se refere ao verbo puew.

O verbo tem este sentido [de iniciagdo aos mistérios] em Herddoto,
em Demdcrito, em Plutarco, mas pode significar também uma
iniciagdo em sentido ndo-religioso, como, por exemplo, ser iniciado a
uma ciéncia ou a uma arte. Seja como for, é sempre a introdugcéo ao
conhecimento de coisas misteriosas ou desconhecidas. (MACEDOQ,
2001, p. 91-92).

E precisamente a esse aspecto misterioso das coisas do amor que estd a finalidade
do movimento amoroso que, simbolicamente, se caracteriza como uma morte do individuo,
numa saida do seu eu, para se chegar ao outro, local deste mistério.

Ao tomarmos o exemplo platonico de Alceste e ao compararmos com a katabasis
presente no seu mito, tentamos evidenciar como estes movimentos provocam uma
transformacgao ou metamorfose, que pode ser traduzida a partir de uma memdéria imortal,
caso especifico do mito heroico, ou de uma contemplacdo (Bswpia), caso daqueles
que, por meio do movimento ascendente de Eros, sdo capazes de atingir uma forma de
conhecimento que os pde, também, numa comunhao com aquilo que é de carater imortal.

A Bewpia e, por conseguinte, 0 Bewpog, guardam o conhecimento de ordem mistérico.
No entanto, vincular esses mistérios a um determinado segmento religioso pode ser
problematico, sobretudo no caso do Banquete, pois como nos diz Cristébal (2002, p. 20, n.
87), neste texto, Platdo ndo atribuiu nenhum mistério especifico.

Conclusao

Ao abordar a katabasis e a ascese do Eros a partir do drama euripidiano e do encémio
platénico, tomando como personagem comum Alceste, mas também Orfeu e Diotima — no
caso do Banquete —, buscamos estabelecer uma concepgao do Amor como um movimento
que culmina nhuma metamorfose daquele que ama em relagao aquele/aquilo que é amado.
Sendo assim, mesmo se tratando de um relato escatolégico, como é o drama de Alceste e 0
mito de Orfeu, ou como uma ascese filoséfica, o Eros pressupde uma morte. Eis, em parte,
0 que se propds ao se conceituar o termo metamorfose. Articulado nesses dois exemplos,
a metamorfose implica na saida de si para se chegar ao amado/a, ou na saida de si para
se chegar a um conhecimento. Eis 0 que é encarado como misterioso: tanto o eu que se
metamorfoseia ao se por no lugar do amado, como o eu que se metamorfoseia ao se
contemplar a verdade encontram, por meio do Amor, aquilo que é misterioso, isto &, aquilo
que é alteridade. Em vista disso, e corroborando com alguns comentadores apresentados,
a iniciagao e os mistérios ao qual Platao se refere no Banquete ndo corresponderia a uma
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manifestacgao religiosa especifica (ao orfismo, como alguns gostam de ver), mas ao mistério
do Eros enquanto agente de movimento ou intermediario de um estado comum a outro que
permanece misterioso aqueles que nao sao impelidos ou nao foram iniciados. Portanto, um
caminho alternativo para a compreensao do Eros é pauta-lo como um agente que impele ao

movimento entre extremos: vida/morte, eu/outro, ignorancia/sabedoria, em cujo extremo
encontramos aquilo que é misterioso.
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