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Resumo

Fedro ¢ um didlogo performatico que se da sob a égide do movimento. O drama encena a
conducdo da alma do jovem por meio da transposi¢do da retdrica do orador, Lisias, para a
retorica do fildsofo, Socrates. Sdo trés as forcas motoras que atuam sobre a alma — a
necessidade, que corresponde a natureza animal da alma; o /dgos, natureza propriamente
humana; e o amor, aspecto da divindade que contribui para o rebrotar das asas da alma. Assim
como sdo trés as partes que compdem a parelha: o auriga, cuja correspondéncia ¢ piloto da
alma; o cavalo de boa estirpe, que segue o comando do auriga, e o cavalo inddcil que requer
uma conten¢do. A fim de elucidar como se d4 a performance da psicagogia, optamos por
analisar a tese em trés atos: as imagens da alma, os movimentos da alma e, por fim a condugdo
dialética. Trata-se de uma viagem cinética que requer muito empenho, a fim de alcangar a
ordena¢do do movimento em uma espiral ascendente, semelhante ao movimento dos astros
celestes. Seguir a recomendagdo délfica do “conhecer-se a si mesmo” requer o conhecimento
da alma humana e suas conformagdes, bem como os seus limites. S assim se pode utilizar a
retdrica como arte, pois somente a verdade pode, de fato, persuadir, e a filosofia ¢ justamente a
arte discursiva que lida com o ser verdadeiro. Assim, o real objetivo de todo o didlogo ¢
justamente persuadir o jovem Fedro a escolher, por amor, a vida filos6fica, bem como persuadir
a nos, os leitores de Platdo, a escolher acompanhé-lo em seu método de separar e reunir, até
que, “levantando-se a cabega”, possamos vislumbrar a planicie da verdade. O movimento da
psicagogia €, portanto, triplice, tem a vida dos deuses como mirada, a experiéncia humana como
paradigma e a persuasio vazia como antitese.

Palavras-chave: Platdo; Fedro; psicagogia; alma; amor; filosofia.



Abstract

Phaedrus is a performative dialogue that takes place under the aegis of the movement. The
drama stages the conduction of the young man's soul through the transposition of the rhetoric
of the orator, Lysias, to the rhetoric of the philosopher, Socrates. There are three motive forces
that act on the soul — necessity, which corresponds to the animal nature of the soul; logos,
properly human nature; and love, an aspect of divinity that contributes to the sprouting of the
wings of the soul. Just as there are three parts that make up the pair: the charioteer, whose
correspondence is the pilot of the soul; the well-bred horse, which follows the charioteer's
command, and the unruly horse, which requires restraint. In order to elucidate how the
performance of psychagogy takes place, we chose to analyze the thesis in three acts: the images
of the soul, the movements of the soul and, finally, the dialectical conduction. It is a kinetic
journey that requires a lot of effort in order to achieve the ordering of the movement in an
ascending spiral, similar to the movement of the celestial stars. Following the Delphic
recommendation of “knowing yourself” requires knowledge of the human soul and its
conformations, as well as its limits. Only in this way can rhetoric be used as an art, for only
truth can, in fact, persuade, and philosophy is precisely the discursive art that deals with the
true being. Thus, the real aim of the whole dialogue is precisely to persuade the young Phaedrus
to choose the philosophical life out of love, as well as to persuade us, the readers of Plato, to
choose to accompany him in his method of separating and reuniting, until that by “raising our
heads” we may glimpse the plain of truth. The movement of psychagogy is, therefore, threefold,
with the life of the gods as a point of view, human experience as a paradigm and empty
persuasion as its antithesis.

Keywords: Plato; Phaedrus; psychagogy; soul; love; philosophy.
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Introducao

“Para onde vais, meu caro Fedro, ¢ de onde vens?” (227a).! Assim comega o didlogo
de Platdo que se constitui em uma formidavel mistura de poesia, mito, retorica, dialética,
performance e filosofia. E, curiosamente, Socrates pergunta primeiro pelo ponto de chegada, e
ndo pelo de partida, o que ndo nos parece acidental, ja que as frases iniciais dos didlogos de
Platao sdo sempre estrategicamente eleitas como fractais do didlogo como um todo, no caso, o
direcionamento, ou transporte da alma.

E preciso saber a que lugar se quer chegar para melhor definir o modo de se conduzir
até este destino, a fim de alcangéa-lo a bom termo. O jovem Fedro,? personagem com quem
Socrates se entretém neste didlogo, vem do circulo de Lisias® e serd desviado, por sugestdo de
Sécrates, para fora dos muros da cidade, na dire¢do do rio Ilisso (ektrapomenoi kata ton Ilison
229a).* Vale notar que o verbo ektrépo indica aqui a mudanga de diregdo ou desvio de curso
que acontecerd ao longo do didlogo.

Tal desvio, aspecto aparentemente erratico ¢, de fato um périplo, um percurso circular,
ou melhor, espiral. O didlogo ndo ¢ uma linha reta, e, sendo assim, pensamos que um /ogos
linear ndo nos ajuda a compreender a singularidade, a profundidade e a beleza do Fedro. E
preciso que também nds sejamos capazes de aceitar o convite ao deslocamento, a sair dos
“intramuros” da cidade, como sugere o prologo do didlogo, de modo a perceber o que ai se
desenrola.

Na primeira parte do didlogo, os discursos sobre o amor sucedem-se um apos outro.
Inicialmente, o jovem Fedro apresenta o discurso de Lisias (230e-234c) que, suscintamente,
apresenta as vantagens que o rapaz teria em se render ao amante ndo apaixonado. Segue-se a

isso um pequeno interludio, com as refutagdes de Socrates a estrutura literaria do discurso de

! Para as citagdes em portugués do Fedro utilizamos principalmente a tradugdo de Maria C. G. dos Reis (2016),
com modificagdes que serdo indicadas quando ocorrerem, confrontando com outras tradugdes em lingua
portuguesa, como a de Rogério G. de Campos (2018) e a bilingue de Carlos A. Nunes (2011); bem como a tradugao
francesa de Luc Brisson (2004), a inglesa de R. Hackforth (1952) e principalmente com o recurso direto ao texto
grego.

2 Fedro de Mirrinonte é um personagem historico que pode ser reencontrado no Banquete € no Protdgoras. No
Fedro, ele ¢ o interlocutor de Socrates e um admirador do retor Lisias. Pela descri¢do de Platdo, trata-se de um
jovem que, assim como o proprio Socrates, se encanta extremamente com os discursos.

3 Lisias (459 - 380 a.C.) Famoso retor ateniense, filho de Céfalo de Siracusa e irméo de Polemarco.

4 Para realizar a transliterago utilizamos: PRADO, Ana Lia Amaral. Normas para transliteragdo de termos e textos
em grego antigo. In: Classica — Revista Brasileira de Estudos Classicos, 19.2, 2006, p. 298-299.
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Lisias; e, em seguida, serd a vez do proprio Sdcrates proferir os seus discursos, sendo que o
primeiro ¢ proferido com a cabeca encoberta. Socrates, ao invocar as musas, segue,
inicialmente, a mesma linha de argumentacdo de Lisias, detratando o amor dos apaixonados
(237a-241d).

A seguir, Socrates se contém nessa disposi¢ao de raciocinio por um sinal divino (242b),
e, censurando-se a si mesmo, por contrair uma falta contra o deus Eros, ele se obriga a se
retratar, recorrendo, para tanto, a um novo discurso sob forma de uma palinddia.’ E exatamente
no contexto do seu segundo discurso, que se constitui como um elogio ao deus, que Sdcrates
experimenta a necessidade de proceder a uma demonstracao (apodeixis 245c) da natureza da
alma, para provar que a mania divina nos foi dada para o nosso maior bem, quando recorre,
para tanto, ao exame dos atos e afec¢cdes da alma. Portanto, para adentrarmos no tema que
nos implica em nossa tese, a saber, a performance da psicagogia,® sera preciso, inicialmente,
interrogarmo-nos acerca de qual € a concepgdo de alma que se depreende da leitura deste
dialogo, a fim de nos ocuparmos, a seguir, da condu¢do de seus movimentos.

Platdo ird encaminhar a sua investigag¢do sobre a natureza da alma numa nova direcao,
ressignificando o proprio sentido de natureza numa direcdo distinta daquela da tradi¢do, a qual
buscava os fundamentos da physis sobretudo nos elementos agua, terra, fogo e ar. No didlogo
em questdo, Platdo faz equivaler natureza a alma de tal modo que o estudo da natureza passa a
ser reconduzido na dire¢ao do discurso acerca da alma.

O Fedro ¢, provavelmente, o didlogo mais performatico e polissémico de Platdo. Sua
constru¢dao dramadtica €, por si s6, um périplo em que o leitor é levado a visitar e a revisitar,
num movimento de ir e vir, diferentes géneros e registros literarios anteriores e contemporaneos
de Platdo, a fim de melhor explicitar a novidade literaria e filos6fica que representa sua
proposicao, qual seja, aquela da conducao dialética da alma rumo ao “lugar” acima do céu,

onde lhe seria possivel recuperar suas asas e vir a tocar como um lampejo a sua unido com o

CRINT3

® O termo plainddia deriva do verbo palindded (palin, 6ded): “cantar novamente”, “retratar”. Trata-se, neste caso,
de uma clara alusdo a palinddia proferida por Estesicoro, de seu discurso de retratacdo, proferido com o intuito de
se purificar perante o deus em razdo da injuria cometida e, assim, evitar uma puni¢do divina. Para melhor
compreender a relag@o entre os trés discursos no Fedro ¢ a poesia de Estesicoro, ver Campos, 2012.

O termo psykhagogia vem do verbo psykhagogéo, significando inicialmente conduzir as almas para o outro
mundo e, posteriormente, atrair, conquistar, fascinar e, em sentido negativo, seduzir ou iludir a alma. O termo
psykhagogia é usado em relagdo a Hermes, o deus condutor das almas, de forma parecida com o seu epiteto mais
conhecido, psicopompo, isto é, aquele que envia as almas. O verbo ago, por sua vez, tem o sentido mais amplo de
conduzir, guiar. Gorgias, no Elogio de Helena ja havia utilizado o psicagogia no sentido da condugao pelo logos.
Temos ocorréncias do substantivo psykhagogia no Fedro, nas passagens 26la e 271c; o emprego do verbo
psykhagogein aparece em Leis X, 909 b e no Timeu, em 71a. Embora sejam ocorréncias raras nos textos de Platao,
consideramos fulcral o sentido que esse termo denota no Fedro. Amis (1986) toma a psicagogia como o tema
central do dialogo.
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divino. A alma, assim recomposta em sua qualidade alada, poderia, entdo, reivindicar
novamente sua condi¢do de pertenga a totalidade da qual outrora teria se visto apartada.

Todo o movimento dramadtico do didlogo se da sob o signo da psicagogia, a comegar
pelo percurso das personagens em seu périplo pelos arredores da cidade. O distanciamento do
ambiente da pdlis, o clima privado e jubiloso que contrasta com o quadro no qual se tém lugar
os debates hostis das assembleias atenienses. A cena sugere que, ao atravessar os muros da
cidade, outros limites possam, quica, ser transpostos, permitindo que se va além das convengdes
e da prdxis hegemonica.

Psicagogia exprime, literalmente, conduzir a alma (psykhé + dgo)’. Uma das primeiras
ocorréncias do termo encontra-se, com base na colecdo de testemunhos e fragmentos
organizada por H. Diels ¢ W. Kranz, em Apolodoto, para quem “(a finalidade da filosofia) é
constituida pelo encantamento da alma, (isto €, pelo prazer psiquico)”.8

O uso do termo psykhagogia aparece pela primeira vez no Fedro (261a) associado a
retdrica, ou seja, a atividade de condugao das almas por meio de palavras. A utilizagdo do termo
no didlogo representa uma ressignificacdo ousada, uma vez que esse termo era empregado em
um contexto religioso como a pratica de conjurar as almas dos mortos,” ou associado a praticas
magicas e encantamentos para guiar as almas dos vivos.!® Como se explica essa passagem do
contexto religioso ao poético, e deste ao filos6fico?

De acordo com a tradi¢do, o poeta revela a mensagem divina pelo alcance daquilo que
esta além da visdo comum dos homens.!! Socrates nos diz que o vulgo vé o fildsofo como louco
(parakinon 249d)!? justamente por ndo reconhecer que ele estd divinamente inspirado. Neste
sentido, ele é o poeta louco, mas ha um tipo de loucura como doenga e outro proveniente da
liberagdo divina do comportamento habitualmente aceito (265a). Obviamente ¢ deste segundo
tipo de loucura que se trata, uma espécie de conexao noética.

O recurso ao mito ¢ um esforgo para explicar aquilo que em geral escapa a racionalidade
humana por se tratar de uma narracao longa e divina (246a), isso ¢, a apresentacdo da natureza
da alma. Qual seria exatamente o estatuto do mito? Como a inteligéncia poderia criar um

pardmetro por meio da narrativa mitica, valendo-se de imagens e de outros expedientes

7 Temos ocorréncias do substantivo psykhagogia no Fedro, nas passagens 261la € 271c; o emprego do verbo
psykhagogein aparece em Leis X, 909 b e no Timeu, em 71a. Embora sejam ocorréncias raras nos textos de Platao,
consideramos fulcral o sentido que esse termo denota no Fedro.

8 AmoAL680tog 6 Kuliknvog thv yoyayoyiav (sc. yoyikny §doviy, téhog vmapyewv). DK 74,1. CLEM., Strom. II,
130

° Ver H.Yunis 2011, p.183.

19 Ver Leis Livro X, 909b.

! Sobre os poetas serem intérpretes dos deuses, ver Ton, 534e; Ménon, 99¢-d.

2.0 termo traz em si o signo de um movimento ndo convencional, pdra + kinesis, como nas artes.
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alegoricos? Como transpor o limiar entre a narrativa mitica e o argumento filoséfico? E mais,
qual seria a diferenca entre a psicagogia na retdrica dos oradores e naquela retorica preconizada
por Platdo? Em nossa tese nos propomos a responder a essas e outras perguntas.

Vale explicitar como Platdo realiza, ele proprio, a arte psicagdgica em relagdo a nos, os
seus leitores, conduzindo nossa opinido para a defesa de modo filosofico de condugdo como
sendo o mais excelente, tanto para a alma do jovem, no caso de Fedro, como para a formagao
moral da cidade como um todo.

A retorica de Platdo no Fedro remete-nos ao télos filoséfico do autor, que consiste em
nos persuadir de que a filosofia ¢ o melhor caminho para o conhecimento e para o cuidado de
si, por meio do arranjo das conflitantes poténcias de aciio no interior da alma.  E assim que,
a nosso ver, podemos compreender o proprio desenrolar do didlogo como um percurso
psicagdgico, assim como o efeito provocado pelo discurso na alma de quem o escuta. A fim de
nos mover na dire¢do da filosofia, Platdo preconiza que ela é a inica retorica capaz de ativar na
alma o principio capaz de auto conduzi-la, a saber, o notis!3.

Assim sendo, o proprio contexto dramatico e o encaminhamento do didlogo se
apresentam como uma psicagogia. Socrates, comparado ao auriga (heniokhos) encara o desafio
de conduzir a alma do jovem, persuadindo-o a escolher uma determinada dire¢do, diferente
daquela apontada pela retdrica de Lisias. De modo analogo, Platdo, como psicagogo, convida-
nos a seguir o /ogos filosofico e a abragar um tipo peculiar de retorica, a saber, a do proprio
filésofo. Dito de outro modo, Platdo atua como o auriga.

O auriga ¢ aquele que, literalmente, tem as rédeas (ékho + henia), mas no caso da alma
humana, devido a qualidade inferior de um dos cavalos, ¢ grande o esforco para conduzir a
alma elevando seu olhar para a realidade dos seres. E preciso, para tanto, um grande empenho
(spoude 248b) para contemplar a planicie da verdade, de onde provém o alimento mais
adequado a nutri¢do da por¢ao mais nobre da alma, aquela que confere leveza a alma, ou seja,
as suas asas. Trata-se daquilo que, alimentando-se a alma, nela se opera uma transformacao,
modificando sua natureza, razao pela qual se confere tanta importancia, no cuidado da alma, a
selecdo dessa nutrigdo.

Virias imagens sdo arroladas para se considerar a natureza do “bom guia”, entre as quais

se encontram as seguintes: 0 bom daimon que detém Socrates e o obriga a realizar a palinodia

130 termo noiis, segundo o LSJ, se refere tanto 4 mente quanto ao coragdo, no sentido de perceber cuidadosamente,
apreender com toda a alma. Para os termos gregos pesquisados daqui por diante utilizaremos o dicionario LSJ e
Middle Liddell disponivel no site perseus. No Fedro 247¢c-d, o noiis é a capacidade do piloto da alma de contemplar
o “ser que realmente &’ (ousia ontos oiisa).
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(242c¢); o bom orador, que fala belamente (kalos rethesoménois 259¢) porque conhece a verdade
sobre o assunto de que trata; o bom éros, que rege a mais divina das maniai (265b-c); a
condugdo reflexiva do auriga (eniokhou pronoiai 254¢) que ¢ capaz de direcionar a parelha de
cavalos; o bom agricultor (ko noiin ékhon georgds 276b), que conhece o momento oportuno de
langar as sementes (276b-c) e a distingdo do melhor agougueiro (mdgeiros 265¢), em razao de
sua capacidade de dividir observando as articulagcdes naturais. Por fim, Platdo estabelece a
relacdo entre estes e o bom dialético, digno de ser seguido como se fosse um deus (met ikhnion
oste theoio 266Db).

Essa busca de exceléncia na conducdo da alma comporta implicagdes éticas ao suscitar,
por meio do método dialético, o que hd de mais elevado na alma humana, o noiis, cuja
propriedade € a que permite o discernimento adequado entre “o ser e o parecer”, aspecto fulcral
na filosofia de Platio.

Ha um redirecionamento do discurso de tal modo que a psicagogia filosofica ndo ¢
meramente um saber de que uma razao oportunista possa se valer, com vistas & mera persuasao
do interlocutor, mas um movimento harmdnico que se passa no interior da alma e a conduz
rumo a sua propria elevagdo. O conhecimento de si ndo ¢, portanto, apenas cognitivo, pois
implica na promog¢do de uma ordena¢do da alma como um todo, a fim de torné-la bela; desse
modo Platdo ndo apenas antecipa, de modo magistral, a nogdo contemporanea de conflito
intrapsiquico, como propde uma terapéutica adequada para lidar com ele, a saber, o modo de
vida filosoéfico.

A relevancia do papel do condutor se faz imperiosa pois, ainda que o noiis seja um guia
interno auspicioso, se ele ndo for devidamente ativado pelas poténcias do /ogos e de éros, pode
acontecer que a alma seja movida de forma desordenada pela violéncia das paixdes e dos
discursos fragmentados. E com grande custo que se supera o conflito interno, e essa condugio
animica ndo pode prescindir de um método adequado, a dialética. A transforma¢do na alma,
destino ultimo da psicagogia filosofica, ¢ a tarefa do auriga/filosofo/condutor, que, ao exerce-
la, deve, necessariamente, conhecer a si mesmo bem como as almas que serdo conduzidas.

Nio basta, portanto, a formalidade dos discursos nem tampouco o rigor do método. E
preciso que a alma se volte para o belo e para o amor, tendo o seu olhar dirigido para a os seres
em si mesmos. O modelo celeste das esferas em movimento espiral ¢ o paradigma desse
ordenamento dos movimentos da alma, devido a estabilidade deste mesmo movimento. Assim,
Platao realiza um périplo pela tradicdo, retomando-a e superando-a dialeticamente, em uma

circularidade ascendente.
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A metodologia que adotamos no desenvolvimento de nossa pesquisa e na apresentacao
dos resultados inspirou-se na propria tessitura do didlogo. Ou seja, recorremos ao método
dialético da divisdo (diairesis) e da reunido (synagogé), contrapondo os varios discursos,
alegorias e imagens, a fim de vislumbrar a unidade da atividade noética sem perder de vista a
multiplicidade natural que emerge no ambito da atividade dialogica. Consideramos que tal
metodologia ¢ apresentada pelo proprio Platdo ao descrever a arte dialética.

Assim, comegaremos por examinar as imagens evocadas para falar da alma (psykhé),
para, em seguida, abordar as formas do movimento através das quais se apresenta a acdo de
conducdo (dgo). E, por fim nos dedicaremos a demonstrar como a filosofia platonica praticada
nos diadlogos, assim como sua dialética, consiste num movimento de conducdo da alma
(psykhagogia), operando toda sorte de deslocamentos, principalmente aquele que deixa atrés
de si o escopo do parecer, das opinides, em vista de se alcancar aquele do ser, do que ¢ em sie
por si.

A pesquisa tedrica fundamentada no texto grego do didlogo € cotejada com as tradugdes
selecionadas na bibliografia e também a partir de comentadores contemporaneos, alinhando os
argumentos presentes nas fontes primarias de pesquisa e a analise dos textos, fonte secundaria.
Tomaremos como conceitos-chave as seguintes articulagdes: as imagens da alma por meio das
narrativas (diégesis) e discurso direto (apddeixis); os movimentos da alma; e, por fim, a
especificidade da filosofia platonica como psicagogia. A estratégia metodologica consiste na
articulagdo entre a dimensao filoldgica, a dimensao histdrica e a dimensao analitica, na qual se
da o desenvolvimento dos argumentos.

A fim de fundamentar a hipotese de que a alma s6 pode ser eticamente conduzida se
considerarmos seu potencial de seguir o principio da moderagao e se deixar guiar pelo intelecto,
faremos um exame critico da pratica psicagdgica. Em seguida vamos identificar como Platdo
age como um psicagogo, conduzindo a nos leitores a sua defesa de uma retorica filosofica como
sendo a verdadeira retdrica, ao estabelecer o método dialético. A abordagem analitica da alma,
tendo em vista sua natureza, ¢ fundamental para este intento, assim como a descri¢dao do
contexto dramatico, ambienta¢do das personagens e uma fricgdo entre as diferentes praticas
retdricas.

Optamos por compor a tese em trés momentos, considerando que Platdo frequentemente
se vale da triangulacdo em seus argumentos filoséficos, numa apresentagdo dramatica e até
mesmo performatica. O primeiro ato ¢ a demonstragdo da alma; a seguir, a das modalidades de
movimento; e, por fim, a apresentacdo da condugdo psicagogica. Platdo opera, o tempo todo,

por meio da alteridade, e assim como na alegoria de éros e antéros (255¢), o jovem deus so
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sabe de si quando sua contraparte lhe ¢ apresentada. Todo esse espelhamento se revela
esclarecedor das implicagdes éticas subjacentes a diferenciacdo entre as praticas retoricas.

No primeiro capitulo elencaremos todo o cortejo de imagens das quais se vale Platao
para compreender os atos e afec¢des da alma sob o efeito do /dogos que a conduz. Apesar de
Sécrates declarar que ainda ndo ¢ capaz de conhecer a si mesmo, por isso ndo possui tempo
livre (skholé) para a “sabedoria agreste” (sophiai khromenos 229¢) dos mitos, trés das principais
narrativas miticas consideradas originariamente platonicas se encontram justamente no Fedro:
o mito da parelha alada, o mito da origem da musica e o mito da origem da escrita.
Examinaremos como cada uma delas evidencia a concep¢ao de alma no didlogo, assim como
os demais recursos linguisticos, o discurso direto (apodeixis) e as demais narrativas: a analogia
entre o asno e o cavalo de combate, os trés paradigmas —a arte médica, a composi¢ao da tragédia
e a retdrica — e por fim, a alegoria do agricultor.

No segundo capitulo apresentaremos a tipologia do movimento da alma em suas trés
dimensdes. A primeira, 0 movimento animal, representado pela imagem de Socrates seguindo
Fedro, que acenaria com o discurso de Lisias como alguém atrai um burrico acenando com um
legume ou ramo qualquer. A segunda, o0 movimento das almas divinas, apresentada por meio
da analogia com o cortejo dos deuses no séquito de Zeus, especificando a qualidade da parelha
alada e da nutricdo que melhor lhe convém. E, por fim, a terceira, parte que nos cabe, o
movimento das almas humanas, que se depreende da analise da lei de Adrasteia, a qual descreve
o ciclo das almas, sendo as mais elevadas as dos amantes da sabedoria, da arte das musas ¢ a
dos erdticos, ao passo que a mais degradada ¢ a alma do tirano.

No terceiro capitulo demonstraremos a necessidade de discernir as praticas retoricas,
explicitando a novidade proposta por Platdo, a psicagogia filosofica, por meio da aplicagdo do
método dialético. A imagem do acougueiro que sabe cortar o discurso em suas jungdes naturais
¢ avaliada a luz da pratica dialética de separar o /dgos corretamente, sem fragmenta-lo e sem
perder a nocdo de conjunto, para que se possa reuni-lo novamente em uma sintese mais
abrangente.

A dialética torna-se um instrumento indispenséavel para que a retorica se configure como
uma arte de condugdo da alma. O que possibilita que Platdo afirme que toda retorica verdadeira
seria filosofica € justamente a sua ressignificagdo em relagcdo a propria retorica. A fim de
efetivar o exercicio da dialética, Platdo opera de modo a separar e reagrupar, uma vez que a
sintese sem analise pode ser apressada e grosseira, assim como a analise sem que os termos
sejam reunidos em uma totalidade mais abrangente corre o risco de levar a uma digressao ao

infinito.
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Destarte, a nossa tese se propoe a explicitar as performances da psicagogia considerando
seus passos em trés atos, evidenciando, ao longo do percurso, a transformagdo lenta e gradual
que se opera na alma do jovem ao se deixar alterar em suas agdes e afecgdes pelo Socrates
auriga/psicagogo. A filosofia ¢ apresentada como musica das esferas de tal modo que a
composi¢ao dialoégica ¢ uma danca que abraga o movimento incessante de retomar e transpor
os argumentos da tradicdo. Sendo assim, a conducdo dialética ¢ a agdo de guiar os passos da

dancga, uma performance psicagogica genuina.
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Capitulo 1

As imagens da alma no Fedro

Introduciao

Neste capitulo iremos investigar as imagens da alma nas varias formas de narrativas
mobilizadas por Platdo no didlogo Fedro. Pretendemos, assim, evidenciar o quanto a concep¢ao
da alma ¢ fundamental na economia desse didlogo como um todo, e, de modo especial,
fundamental para compreender a nocao platonica de psicagogia e sua importancia quanto ao
papel da filosofia e da atividade do filosofo.

Para discorrer sobre a natureza da alma, Platdo se vale de inimeros recursos narrativos
tais como os mitos, as alegorias, os paradigmas, as analogias; e o discurso direto, por meio da
demonstracdo (apodeixis), nos moldes dos discursos cosmologicos dos pré-socraticos,
evidenciando a concepg¢do da alma como um principio automotor.

Quanto as narrativas, abordaremos os mitos acerca da alma, especialmente o da sua
constituigdo como uma parelha alada, como também o que ¢ possivel aferirmos sobre a
concepcao da alma — considerando suas agdes e afeccdes — nos mitos acerca da genealogia da
musica e da escrita. Examinaremos também a analogia entre o asno e o cavalo de combate, os
trés paradigmas — da arte médica, da composi¢do da tragédia e da retorica —, e a alegoria do
agricultor. Ainda que o proprio Platdo admita que tais recursos narrativos possuam 0s seus
limites, trata-se do método discursivo que o autor adota para se acercar da imagem da alma,
uma vez que a verdade sobre esta ndo se deixa facilmente balizar pela definicdo humana, ja que
a narrativa seria “divina e longa” (theias einai kai makras 246a).

E mister notar que, embora Socrates condene o uso das narrativas miticas como uma
“sabedoria rudimentar” (sophiai khromenos 229e¢), o discurso apoditico, que seria uma

demonstragdo propriamente filosofica, por se tratar de um recurso argumentativo, ocupa uma
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parte bem pequena do didlogo (245c-246a), enquanto apenas o mito da parelha alada, por
exemplo, ocupa parte bem maior (246a-249d), sem contar as demais narrativas. Platdo, no
Fedro, ¢ um grande construtor de imagens, e de modo algum se esquiva delas na construcao
dos argumentos filoséficos, como pretendemos demonstrar.

Embora ndo seja possivel esgotar as “longas explanacdes” de Platdo sobre a alma ao
longo de toda sua obra, no contexto da presente tese, em se tratando do presente didlogo e do
proposito de nossa tese, torna-se imperativo examinar todas as diferentes faces em que o
discurso sobre a alma se revela. Afinal, para desenvolver uma investiga¢do sobre o modus
operandi da psicagogia ¢ fundamental investigarmos a natureza da alma sobre a qual se
pretende exercer alguma sorte de agao/conducao.

Algumas questdes emergem imediatamente e se revelam indispensaveis para se alcancar
tal intento: que tipo de discursos sobre a alma encontramos no Fedro? A que expedientes
recorre Platdo em seu exame sobre a natureza da alma? Quais seriam as agoes ¢ afecgoes da
alma? A alma toda ¢ imortal ou apenas uma parte dela? Seria a alma uma unidade simples ou
composta? Qual o estatuto da narrativa mitica e seu alcance para a racionalidade filosofica?
Assim, com vista a langar luz nestas questdes, veremos como se dé a articulacdo dos varios
tipos de expedientes sobre a alma no Fedro.

Conforme a orientagdo de Socrates a Fedro, ¢ importante, primeiramente, tratar da
natureza da alma, seja esta divina, seja esta humana, vislumbrando a que tipo de atividade ou
funcdo ela se encontra associada, compreendendo suas paixdes e agdes (pdthe te kai érga
245¢).!* Notemos que o texto grego expressa, de fato, uma necessidade: “Entretanto, primeiro
¢ necessario (def) conceber o verdadeiro no que concerne a natureza da alma — tanto divina
como humana — observando suas fun¢des ¢ afec¢des.”!?

A sequéncia do texto nos esclarece que o principio (arkhé) da demonstragdo (apodeixis)
¢ o de que toda alma ¢ imortal (psykhé pdsa athanatos 245c). Contudo, quanto ao discurso
acerca do que ela realmente ¢, devemos fazé-lo por meio da explanagdo (diégesis) humana e
limitada (anthropines te kai ellatonos 246a), uma vez que, no argumento de Socrates, o saber

acerca da alma nao nos € inteiramente acessivel.

14 A alma, para Platdo, é uma dynamis e, enquanto tal, ¢ uma poténcia de agdo que s6 existe em relago a algo
outro, estando, portanto, sempre em movimento. A concep¢ao de dynamis ¢ sempre dupla, no sentido de sofrer e
agir, portanto, a descricdo da alma ¢ funcional, ¢ aquela que age ¢ padece. Em uma passagem da Republica, Platdo
define as dynameis como “um certo género de seres (génos ti ton onton) gragas aos quais nds podemos o que
podemos, e em geral toda outra coisa pode fazer o que ela pode”. (Rep. V 477¢, trad. nossa).

15 8¢ ovv TpdToV Wuyfic pvoemG mépL Osiag T kol dvOpwmivng i86vta méon te kai Epyo TdAn0sC votica.
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A narrativa mitica, ainda que “humana e limitada”, ¢ um recurso largamente utilizado
por Platdo em sua filosofia, especialmente no tocante ao tema da alma. O mito esta presente na
racionalidade discursiva platonica desde sempre, e, longe de se tratar de algo simplesmente
oposto a razdo, ele pode possibilitar que a abstragdo racional alcance, ainda que
provisoriamente, um horizonte dificilmente acessivel, se considerarmos os critérios logicos
estritos. No ponto limitrofe do siléncio do /dgos filosofico, a inteligéncia pode criar um
balizamento por meio do mito, da alegoria, do paradigma, da analogia, enfim, por meio dos
recursos imagéticos que dao subsidio a este mesmo /6gos, impulsionando-o a outro patamar de
inteligibilidade.

Quais seriam as caracteristicas fundamentais do mito platdonico, e como tais
caracteristicas irdo se imiscuir na argumentag¢ao filosofica no presente dialogo? Seria também,
no ambito do Fedro, o uso da narrativa mitica aquilo que Platdo define, no Fédon, como um
“belo risco”?!® Para estas questdes, como veremos, ha duas fungdes claramente delimitadas
para justificar o recurso ao mito: o fato de ele fornecer uma ideia aproximada, mas satisfatoria
(246a), € a sua autoridade como palavra sacra proveniente de tempos remotos (274d).!”

Ha muito ja foi descartada a velha narrativa do “milagre grego”, e ndo pretendemos
reerguer essa discussdo, porém, cabe ressaltar que Platdo percorre o caminho da imagem para
alcancar outro patamar mais abrangente de inteligibilidade, mas, sobretudo, ¢ preciso destacar
que o légos em si mesmo é também imagem.'® Optamos, assim, pela escolha metodologica de
acompanhar o raciocinio filos6fico partindo da narrativa (diégesis) a demonstracao (apodeixis),
invertendo, portanto, a ordem que se encontra no didlogo, para, a seguir, elencarmos as demais
imagens da alma no Fedro, a saber, a analogia, os paradigmas e a alegoria.

Deste modo, apresentaremos a demonstracao argumentativa acerca da imortalidade da
alma, a qual se da por meio de discurso direto, entre dois grandes blocos de imagens, ou seja,
de discurso indireto, a saber, de um lado os mitos, e de outro a alegoria e os paradigmas da
alma. No que se refere ao tema da alma no Fedro, tal estratégia metodologica se justifica pela
necessidade de demostrarmos, desde o inicio, um movimento circular e complementar entre a
tradi¢do poética e retorica, e a filosofia platdnica.

Quanto ao tema fundamental da tese, a saber, a condu¢ao psicagbgica, o simples fato de
Platao apresentar a alma como uma parelha alada ja implica, na imagem elegida, uma estratégia

de compreender o que ¢ a alma, ou mais precisamente, o que ela parece ser, por meio da

16 Cf. Fédon 114d
17 Cf. G. Droz, 2015, p.11.
18 | relevante o niimero de apari¢des do termo /6gos no Fedro, 147 vezes, segundo Brandwood (1976).
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demonstracdo do seu movimento. Portanto ¢ fundamental avaliar como as imagens mobiles se
articulam nas performances discursivas dispostas ao longo do didlogo.

Vejamos, entdo, como se constroem os discursos € como Platdo lanca mao das demais
estratégias retoricas: as narrativas miticas da origem da musica (259b-d) e da origem da escrita
(274c-e), como também as demais imagens, tais como a analogia entre o asno e o cavalo de
combate (260b-d), os trés paradigmas — a arte médica (268a-c), a composi¢ao da tragédia (268c-

269a) e a retorica (269a-c) —; e, por fim, a alegoria do agricultor (276b-277a).

1. Diégeseis

Platao nos ensina que, quanto aos assuntos relevantes, complexos e abrangentes, como
a alma, por exemplo, devemos aborda-los alegoricamente. De fato, ao longo do didlogo, o
discurso se vale do uso da imagem mitica, para, em seguida, por meio da argumentacdo
filosofica, transpor a propria narrativa, indo na dire¢do da justificacdo racional, que requer uma
abstracdo ainda mais complexa, o que pode requerer um retorno a uma nova imagem como
alegoria, a qual, por sua vez, remete a uma inteligibilidade ainda mais abrangente, e assim por
diante. Deste modo, entre imagens e justificagdo racional ha um movimento de ir e vir, como
em uma espiral ascendente.

Iremos nos dedicar a mostrar que o recurso ao discurso das narrativas miticas nao se
opde ao discurso filoséfico propriamente dito, pelo contrario, ambos estdo a servigo da
racionalidade discursiva, e muitas vezes percebemos uma circularidade e uma
complementariedade entre estas duas formas de discurso. Assentimos com M. Dixsaut (1985,
p.177) quando observa que, “entre o mito e a dialética ndo se interpde uma distdncia nem
mesmo os termos de uma oposi¢do — a retdrica filosofica integra o mito na dialética”.

Vale ressaltar que, apesar de o personagem Socrates, de Platdo, declarar que nao tem
tempo livre (skholé) para dedicar-se aos mitos (229e), trés das narrativas miticas consideradas
originalmente platonicas se encontram justamente no Fedro: o mito da parelha alada (246a
248a), o mito das cigarras (259 b-d) e o mito do nascimento da escrita — o “conto egipcio”
(274c-e).

Segundo Luc Brisson (2003, p.27), “Platdo quer colocar o ldgos no lugar do mythos,
mas deve levar em consideracdo o segundo para dar um fundamento ao primeiro e garantir sua
eficacia”. Contudo, € preciso considerar que o /0gos em si mesmo ¢ imagem, e neste sentido o
mito pode fornecer uma imagem luminosa a fim de langar luz nas questdes humanas; portanto,

faz-se necessario nuancar essa oposi¢ao aludida pelo autor entre logos e mythos.
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O mito estd sempre presente no imagindrio grego a fim de possibilitar o alcance da
abstragdo racional, ainda que tangencialmente, especialmente quanto aos temas que sdo, por
natureza, polimoérficos e insondaveis e, por isso mesmo, um tanto quanto refratarios a logica
argumentativa direta. O mito nos faz ver por nos fazer lembrar. Em sendo assim, ao invés de
interpretar os mitos podemos recorrer a eles a fim de clarear nosso (re)conhecimento acerca de
quem somos. Platdo usa largamente esse recurso sem que haja qualquer justificacdo da sua
adequagdo ou ndo quanto aos temas investigados. Anuimos quanto a isso, com 0 que escreve

M. C. Reis (2016, p. 159):

Embora Sécrates, no que concerne aos mitos, declare estar convencido pela
opinido (230a), o fato é que Platdo faz com que, nas maos dele, as narrativas
miticas passem por transformagdes frequentemente criativas e radicais para
atender aos seus propositos literarios, ou melhor, filosoficos; e talvez nada do
que Platdo trata assim deva ou possa ser traduzido em termos ndo miticos.

Brisson (1982), em outra obra denominada “as palavras e os mitos” define como
carateristica fundamental de qualquer mito a eficicia narrativa que se d4 de modo ndo
argumentativo e ndo verificavel. Por um lado, como vimos, Sdcrates condena o mito como uma
“sabedoria rudimentar” (sophiai khromenos) e tenta evita-lo, quando, por exemplo, Socrates
ndo se delonga na narrativa do rapto de Oritia por Boreas, nas margens do rio Ilisso,!” ao dizer
que ndo tem tempo livre para isso, uma vez que nao seguiu ainda a recomendagao délfica de
conhecer-se a si mesmo (229¢). Por outro lado, Sécrates exalta o mito, quando diz que devemos
escutar os antigos, pois eles “conheciam a verdade” (d alethés autoi iasasin) (274c) ao relatar
a narrativa da invencao da escrita pelo deus egipcio Teuth.

Entdo, como podemos compreender essa atitude filosofica aparentemente ambigua
quanto a narrativa mitica no Fedro? Para G. Droz (2015, p.8), o mito se apresenta como um
outro discurso “ndo abstrato, mas imaginativo, ndo dedutivo, mas narrativo, ndo argumentativo,
mas sugestivo (...) sobretudo quando o objeto ndo se deixa facilmente reduzir ao conceito”. A
autora justifica o recurso a narrativa por imagens verbais, em Platdo, como um método para se
acercar do verdadeiro ao apresentar uma hipotese verossimil. Deste modo, ainda que Platdo nao
tenha a pretensdo de atingir a verdade, pode remeter a um sentido oculto, o qual, por sua vez,

deve necessariamente ser ultrapassado, traduzido e decifrado pelo /ogos filoséfico.

19 Tlisso ¢ um rio que fica localizado nas cercanias de Atenas, onde se d4 o périplo com a personagem Fedro.
Boréas, na mitologia grega ¢ filho de Astreu e da Aurora e esta relacionado ao vento norte ou boreal, que ¢ um
forte vento continental. Oritia, filha de Erechteus, rei de Atenas, teria sido sequestrada por Boréas enquanto
brincava com a ninfa Pharmacéia as margens do Ilisso, e em unido com ele gerou os ventos moderados, as brisas.
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Platao, por meio da personagem Socrates, vai jogar com os mitos, sem jamais perder de
vista que o essencial para a alma ¢ a recomendacao délfica do conhecimento de si. As narrativas
fornecem um manancial de imagens, alegorias e analogias do qual se vale Socrates para
encobrir sua face de filésofo, sob a mascara do orador. Esse procedimento s6 se da para que,
em seguida, desmascarando-se a si mesmo, ele possa reverter essas imagens segundo a
necessidade da argumentagdo, e sob a égide de um método bem acurado, a dialética.

Trata-se de uma encenagdo, portanto, que se realiza por meio de uma transposicao da
mascara do orador na face desvelada do filosofo dialético, como se evidencia na cena do
primeiro discurso de Socrates com a cabeca coberta; € na cena do segundo discurso, ao
descobrir a cabega, desmascarando-se.

Destacamos que o mais importante no didlogo ¢ ndo perder de vista a investigacdo
acerca de si mesmo sugerida pela recomendacao délfica. Neste sentido, uma vez que o homem
se define basicamente pela unido corpo/alma, ja que o corpo sozinho, sem o principio que o
anima nao passa de um cadaver, conhecer a si mesmo ¢ necessariamente conhecer a alma, em
sua intera¢do com o corpo.2’

O conhecimento da alma por meio da narrativa mitica visa intrinsecamente a acao de
conduzi-la. A estrutura do didlogo como um todo ¢ marcada por essa condu¢do. Ressaltamos
que a composicdo do termo diégesis (narrativa, exposi¢do), segundo LSJ, inclui o verbo
hegéomai (guiar, conduzir, preceder, governar), em outras palavras, o termo sugere a acao de
“conduzir através de”. Deste modo, ndo se trata de estacionar no mito, mas de toma-lo como
ponto de partida para algar voo e ir além. Como J. Duhot (2004, p.155), pensamos que a posi¢ao
de Socrates ¢ clara: “ndo cré na mitologia, o que ndo o impede de buscar ai metaforas quando
precisa”.

E preciso considerar, sobretudo, que a narrativa mitica ¢ uma ferramenta persuasiva
altamente eficaz, da qual Platdo ndo ir4 se furtar em favor de sua retorica filoséfica,?! ainda que
seu objetivo ultimo seja uma transposi¢ao em direcdo ao método dialético, aquele que opera
por meio da divisdo (diairesis) e da reunido (sinagogé). Quanto as imagens que nos
oferecem as narrativas miticas, examinaremos, a seguir, pormenorizadamente, evidenciando de
que modo os aspectos da reflexdo platonica acerca da natureza da alma se manifestam, em cada

uma delas, seja de modo explicito seja de modo implicito.

20O sentido cléssico do termo psykhé é simplesmente vida, um principio de animagio dos corpos.
2 Platdo define a retdrica inicialmente no Fedro como sendo simplesmente “a arte dos discursos” (260d).
Posteriormente, como uma psicagogia, uma condugdo de almas (261a).
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1.1. A parelha alada: as almas divinas e as almas humanas (246a-249d).

Ap6s Fedro apresentar o discurso de Lisias, que trata das vantagens do rapaz que dispde
da amizade de um homem ndo apaixonado (230a-234c), Soécrates, tendo criticado a
conformagdo deste discurso, diz-se inspirado pelas musas a também proferir um discurso.
Sécrates profere, entdo, um primeiro discurso sobre o amor, € anuncia que o fard cobrindo a
cabeca (237a-241d). Ao terminar o seu discurso, Socrates adverte que, antes que possa
atravessar o rio e perfazer o caminho de volta, terd que dar ouvidos ao seu daimon, o qual,
segundo ele, o impedia de partir antes de se purificar, como se ele tivesse cometido alguma
falta contra o divino (242b).

Nesse ponto, cumpre ressaltar um comentario de Soécrates quanto a natureza da alma,

quase fortuito, mas que nos parece ser digno de nota (242c-d):

Porque a alma, meu amigo, de fato tem algo de profético (mantikon). E ainda
ha pouco algo me perturbou enquanto proferia o discurso enchendo-me de

inquietacdo e temi que, para falar como Ibico, que por ter algo “em falta junto

aos deuses obtenha honra por parte dos homens”.**

Julgamos particularmente importante a referéncia ao termo mantikon nesta passagem,
uma vez que tal termo parece aludir ao fato que serd posteriormente considerado, de que haja
algo de profético, e, portanto, de divino, na alma humana.

Recordemos que a profecia era um atributo de Apolo, uma das divindades mais
importantes do pantedo grego. Além disso, encontraremos mais adiante no texto, figurando
entre as maniai de inspiragao divina, justamente a mania profética, referida por Sécrates como
sendo aquela que os antigos tinham como “a arte mais bela”, como aquela “que interpreta o
futuro” e que vieram a designar pelo nome de mantike” (244b). M. L. Desclos (1996, p.146)
constata haver um estreito lago entre as figuras Socrates e Apolo: “Socrates, como um poeta
inspirado, beneficia-se de um dom divino, uma théia moira, mas diferentemente deste (de
Apolo), Sécrates nao € privado de sua razdo, ele ¢ incitado a se servir dela mais e melhor”.

A imagem mitica sugere que héa algo na alma humana que lhe assemelha a alma dos
deuses, mas essa identidade nao ¢ absoluta, uma vez que pressupde também a dessemelhanga,
como veremos através da clara distingdo que Platdo estabelece entre as parelhas aladas que
representam as almas humanas e divinas. A condi¢do do mortal implica uma unido de corpo e

alma, chamado vivente (zéion). Quanto a condicdo de imortal (athanaton), por sua vez, “ndo

22 Gyc &1 To1, O ETOAPE, MAVTIKOV Y& TU Kol 1) Yoy &ug yap E0pae pév T kai méhon Aéyovta OV Adyov, Kai Tog
£dvommovpuny kat “Ifukov, uf T Topd Ogoic.
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se pode dar uma razdo por qualquer argumento” (oude’ex henos logou lelogismenou) (246c).
Dai nossa capacidade de plasmar imagens, o que sugere que, a0 menos em se tratando dos
deuses, a imagem da parelha ¢ apenas forjada, uma vez que ndo a concebemos de modo
suficiente.

Eis do essencial a narrativa: a alma, quer seja a dos deuses, quer seja a dos homens,
assemelha-se a uma poténcia natural composta (symphytos)* por uma parelha de cavalos alados
e por seu cocheiro (heniokos); sendo que os cavalos dos deuses, e seus respectivos aurigas sao
todos (pdntes) “bons e vindos do que é bom” (agathoi kai ex agathon 246a). Toda alma ocupa-
se primeiramente do que ¢ inanimado, e circula por todo o céu tomando outros aspectos (eidesi
246b). Estando em sua perfeicao (zélos), a alma ¢ alada e “governa todo o cosmo” (panta ton
kosmon dioikei 246¢).

Cumpre notar que o verbo dioikéo, governar, administrar, ndo se refere a alma humana,
mas aquela alada e perfeita. Alguns autores, como R.G. Campos (2018) e A. Porrati (2010)
preferem traduzir o verbo por habitar, porém optamos pelo verbo governar para ressaltar a
funcao de regéncia. M. Cecilia Reis (2016), por sua vez, opta pelo verbo administrar, o que nos
parece uma op¢ao interessante, a fim de enfatizar o argumento de que aquilo que ha de “divino”
na alma, ou seja, sua relacdo com os seres inteligiveis, tem a funcdo de gerenciar seu
movimento, fazendo com que a alma se volte para aquilo que lhe é proprio.

Aqui podemos ja levantar um importante problema: qual instancia presente na alma
humana teria a func¢ao de reger e governar e que a tornaria semelhante a divindade, como sugere
a imagem do governo das almas aladas? Frente a esta questdo, como pretendemos demonstrar
na tese, hé algo na alma que possui a poténcia de tornd-la semelhante a estabilidade das formas,
por meio da ordenacdo dos seus movimentos.

A representagdo imagética da carruagem e seus cavalos ¢ muito comum nos vasos
ornamentais, e, muitas vezes o auriga é o proprio deus Eros.2* Tal representacio corrobora
nossa hipotese de que a fungdo governante da alma, até mesmo na alma humana, como veremos,
¢, no didlogo, uma instincia superior. Ademais, o auriga, que ¢ o piloto da alma (psykhés
kybernétei), sera explicitamente relacionado ao notis (247c), o qual, por sua vez, pode ser

considerado uma viso elevada presente na alma humana, que tem a fung¢do de governar.?

2 Cf. Fédon (78b-c) passagem na qual Platdo afirma que a alma ¢ simples, ndo composta, pois, do contrario, ela
poderia perder sua identidade, sendo decomposta. Ja no livro IV da Rep. temos a estrutura da alma tripartite, em
suas trés dimensdes: apetitiva, impulsiva e racional. No Fedro, tanto a alma dos deuses quanto a dos homens é um
composto, cuja alegoria ¢ a carruagem alada.

24 Cf. Fedro. Trad. Maria Cecilia G. Reis, 2016, p.194.

25 Cf. Filebo (28c) Socrates diz a Protarco que o noiis, segundo os sabios (sophdi) é o rei do céu e da terra. Adiante
(30d) Socrates diz que o notis dirige eternamente o universo.
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Notemos que os deuses apresentam as mesmas caracteristicas das formas inteligiveis:
sd0 sempre os mesmos, bastam-se a si mesmos e ndo lhes concerne o bindmio
geracdo/corrup¢do, uma vez que sdo imortais, belos, ordenados e perfeitos. Neste sentido,
podemos atribuir a qualificagdo de “divino” aquilo que ¢ relativo ao governo das realidades
inteligiveis em si mesmas.?¢

Fica patente no Fedro que, “primeiro, dirige a biga aquele que para nds ¢ o comandante”
(drkhon 246b)*, pois sempre cabe a fun¢do governante na alma a tarefa de conduzir, de tal
modo que ¢ sempre uma alma, aqui entendida como principio de animagdo dos corpos, que
dirige o que ndo tem alma, ou seja, o inanimado. Na sequéncia, temos o argumento de que a
noc¢ao de imortal ndo ¢ deduzida por um raciocinio, pois mesmo sem ter visto e sem conhecer
de modo suficiente, forjamos (pldsso 246¢) uma imagem do deus como um “vivente imortal”
(athanaton ti zoon), dotado de alma e corpo, ambos naturalmente unidos “por tempo eterno”
(ton aie de kronon 246d). O vivente mortal, por oposi¢ao, teria a unido do corpo e da alma por
um determinado tempo e, por isso mesmo, receberia o atributo de mortal.

Enfatizamos que a unido entre o corpo e a alma, no caso do deus imortal, ndo ¢ efeito
de uma queda, mas algo que ndo procede determinar um comego, uma vez que ¢ eterno. Nisto
reside uma das importantes diferengas entre as almas divina e humana, pois nesta tltima, a
unido com o corpo ¢ justamente efeito de queda.

Contudo, quanto a alma do deus, ha um problema, uma vez que a nog¢do de imortal ¢
diferente da nogdo de eterno. O termo athanaton indica que a alma divina, ou, quicd, a por¢ao
divina da alma humana, ¢ imortal, mas ndo ¢ eterna, por ter sido engendrada no tempo, uma
vez que ela nasce. O termo eterno (aieon), por sua vez, refere-se a algo que ndo se insere no
tempo, portanto nao nasce nem morre. No entanto, o problema subsiste, uma vez que o proprio
texto de Platdo diz que a alma divina esta unida ao corpo por um “tempo eterno”.

Esta nocdo de um tempo eterno (aieé khronos) soa um pouco estranha, pois o proprio

conceito de tempo ja pressupde uma finitude, enquanto o conceito de eternidade aponta para o

26 A afirmagdo de uma inteligéncia divina que governa ja aparece na cosmologia pré-socratica em Xen6fanes de
Colofon (cerca de 570-528 a.C.), contemporaneco de Anaximenes, o qual, ainda que ndo tenha utilizado
especificamente o termo alma, estabelece um principio de inteligéncia (roema) regente do cosmos, cujo corpo
(démas) seria a estrutura fisica do mundo (DK 23.2); noutra passagem surpreendente ele afirma que esse deus
maior, que seria imével, “vé como totalidade, apreende como totalidade e escuta como totalidade” (DK 24). Nos
escritos de Anaxagoras de Clazomenas (500-428 a.C.) temos a nogao de que a inteligéncia (noiis) no universo €
ilimitada e auténoma e ndo se mistura com o fisico, sendo ela que controla toda a rotagdo do universo, o qual
comegou a girar por meio dela. E, portanto, seria ela, a inteligéncia (notis), a origem do movimento do universo
(DK12). Tal concepgéo ¢ claramente desenvolvida por Platdo no Fedro, ao asseverar a autonomia da alma em
relagdo ao corpo, atribuindo a ela a causa do movimento. Nas Leis (967a-c) e no Fédon (97¢-99d) o proprio Platao
relaciona sua concepgdo de alma com a doutrina do noiis de Anaxagoras.

27 kod TPOTOV UEV HUAV O Epymv cuvmpidog fvioyel.
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infinito. Assim, se a eternidade ¢ justamente aquilo que ndo se circunscreve ao tempo, como
entdo compreender a ideia de um “tempo eterno”?

E preciso notar que o termo agéneton, que aparecera a seguir, diz respeito ndo apenas a
algo imortal, mas a algo eterno, uma vez que nao conhece a morte como também nao conhece
0 nascimento; ao passo que o termo athdnaton diz respeito apenas ao aspecto imortal. Este
pormenor j& anuncia um problema quanto a descri¢do da alma divina: afinal, seria ela eterna ou
simplesmente apenas imortal? Ou ainda, se o noiis ¢ uma “por¢do divina” na alma humana,
devemos considerar essa mesma por¢do eterna ou imortal? Trataremos deste problema mais
pormenorizadamente ao tratarmos do discurso apoditico, ainda que aqui ele ja esteja anunciado
pela presenca do diminuto adjetivo “eterno” (aie).

A propria passagem apresentada em 246c¢ alude a dificuldade de entendimento da
imagem do vivente imortal, uma vez que ela ¢ plasmada (plattomen), e, enquanto tal, ndo ¢
derivada nem de um raciocinio (logizomai), nem de uma visao (idontés), nem sequer de um
pensamento (noésantes). Como compreender, entdo, aquilo para o qual ndo dispomos dos
pressupostos cognitivos: nem a visdo, nem 0 raciocinio, nem sequer o pensamento, mas tao
somente a “imagem plasmada”?

E preciso aqui ter presente o sentido da medida humana que, como expressa o axioma
“conhega-te a ti mesmo”, remete ndo apenas ao conhecimento de nossas potencialidades, mas
também, e sobretudo, ao conhecimento dos nossos limites.?® Por isso mesmo consideramos que
o uso alegdrico do mito da parelha alada ¢ um recurso necessario, uma vez que nao dispomos
de um aparato cognitivo suficiente para compreender, de modo pleno, a constituicdo da alma.
Platao frequentemente aborda aquilo que escapa a racionalidade humana por meio da “imagem
plasmada” na forma da narrativa mitica. E ainda que para nds, anacronicamente, isto possa
parecer um inconveniente do ponto de vista l6gico, ndo era, definitivamente, um problema para
a filosofia platonica.

Embora o sentido exato do adjetivo “eterno”, quando referido ao composto corpo- alma
no caso dos deuses, possa ser questionavel, uma vez que os deuses para os gregos sao apenas
imortais (porque nascem) e ndo eternos, parece haver aqui uma questdo importante a ser
explicitada e que serd tratada na sequéncia: a do recurso as qualidades perenes como critério
para a distin¢ao das almas divinas. Tais qualidades se relacionam com a natureza alada, o que

faz com que as almas humanas precisem seguir as almas dos deuses em cortejo, a fim de

28 Cf. Alcebiades 130e: "E a alma, portanto, que nos recomenda conhecer quem nos apresenta o preceito: Conhece-
te a ti mesmo." A mengao a inscrigdo no templo de Apolo aparece também em varios outros dialogos, Protagoras
331c, 348a, Laques187e-188c, Apologia 20d, Carmides 164d, 165Db.
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recuperar as asas antes perdidas. Afinal, estd explicito no texto de Platdo que “¢ preciso
compreender a causa da perda das asas” (246d).

Vejamos mais detidamente as implicagdes desse argumento: se as almas divinas sdo
aladas e as almas humanas perderam as suas asas, isso significa que estas ja foram outrora como
aquelas; ou seja, alguma semelhanga deve haver entre as almas dos deuses e as dos humanos
no que toca ao tema da natureza alada. Obviamente s se pode perder aquilo que ja se tenha
possuido em algum momento anterior, portanto cabe perguntar o que representa a imagem das

asas:

A capacidade natural da asa consiste em conduzir o pesado para cima: ela
eleva-o ao alto onde tem morada a estirpe os deuses. Dentre o que ¢ corporal,
de algum modo ¢ ela quem tem maior comunidade com o divino. Ora, o divino
é belo, sabio, bom e tudo o mais de tal qualidade. (246d-e).”

Quanto a alma dos deuses, retratada na imagem do cortejo divino, investigaremos com
mais detalhes no proximo capitulo ao tratarmos do movimento da alma. Limitaremos aqui a
destacar aquelas qualidades da alma que contribuem para a nutricio das suas asas,
proporcionando que se recupere o que se perdeu daquilo que tem em comum (koinonéo) com o
divino. Somente nutrindo o que ¢ perene ¢ possivel escapar ao que €, em nos, € perecivel; afinal,
do mesmo modo que a alma produz efeitos sobre o corpo, o corpo produz efeitos sobre a alma,
podendo arrasta-la para baixo por seu peso em um movimento desordenado de queda.

Além da nutri¢do pelo belo, a alma ¢ também nutrida “pela pureza do intelecto (noiis) e
do conhecimento (epistéme)” e pela “contemplagdo da verdade” (theorotisa talethé), e, assim,
conserva-se no seu ser até que retorne ao ponto inicial do trajeto (247d). E mister ressaltar que
esta nutri¢do das almas divinas ndo se refere ao conhecimento daquilo que pertence a génese
nem ao que esta em outras coisas, “mas aquela que concerne ao ser que realmente ¢ e que
realmente ¢ ciéncia” (247¢).%°

Mais uma vez estamos diante da alusdo a ideia de que as almas dos deuses ndo
pertencem a génese, de tal modo que até mesmo aquilo que as nutre, a saber, a visdo que “nesse
circuito contempla a justica em si, contempla a moderagdo, contempla a ciéncia” (247d)*! é

uma nutri¢do que nao conhece geragao e seria, por assim dizer, um atributo perpétuo.

Prépukev 1) trepod dHvag 1o SuPp1dig dyetv dvo petempilovsa ) 1O TV Oedv YEvog oikel, kekovdvnke 8& 1
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O texto nos apresenta, assim, o desafio que consiste em refletir sobre qual seria o
alimento indestrutivel para as almas, alimento este que seria capaz de lhes preservar e conferir
as asas. Ou seja, haveria uma correspondéncia da qualidade perene das almas divinas com a
qualidade incorruptivel de sua nutricdo, uma vez que nenhuma delas esta sujeita a geragao.
Pensar a geracdo ¢ considerar, obviamente, o bindmio geragdo / corrup¢do: se algo ndo esta
sujeito a geragdo, por contiguidade estaria livre da corrupcdo. No caso das almas humanas, a
nutri¢cdo ¢ perecivel, uma vez que esta eivada de opinido e sensac¢do, e somente a memoria da
visdo das realidades inteligiveis em uma dimensao que esta acima do céu poderia recompor o
broto das asas, e assim, a custo de muito penar, recupera-las.

Como ja destacamos, a estrutura tripartite das almas, formada pelo auriga e dois cavalos,
¢ a imagem utilizada tanto para as almas divinas quanto para as almas humanas, uma vez que
ambas tém uma poténcia (dynamis) e uma natureza similar (symphytos) aquela de uma biga
alada e seu auriga. A diferenga consiste no fato de que, no caso da alma humana, o auriga dirige
uma parelha desigual, pois um dos cavalos é nobre e belo, assim como a origem de sua raga, ao
passo que o outro cavalo € o contrario disso, tanto por si mesmo quanto em relagao a sua origem
(246b). Se os cavalos representam, no composto animico que ¢ a parelha, o impulso motriz,
isso implicaria em reconhecer que estariam também as almas dos deuses sujeitas aos impulsos
e as afetacdes sensiveis?

Certamente seria um exagero considerar se os deuses padecem ou ndo, afinal ¢ apenas
uma imagem. Contudo, ¢ curioso notar que a parte animal, formada pelos corcéis, também
integra o composto das almas divinas, o que nos leva a conjecturar que em toda alma ha a
presenca de impulsos e pulsdes. O que fica patente ¢ que a maior parte das assertivas acerca da
alma divina se da por meio da forma verbal ativa, em contraposi¢do ao que se passa com a alma
humana que, como veremos pelo emprego de termos prioritariamente da forma passiva,
apresenta um maior padecimento, enquanto a divina se caracteriza pelo seu carater ativo.

Nas almas dos deuses, os cavalos s3o ambos de boa estirpe e obedecem ao comando do
auriga; em contrapartida, nas almas humanas, um dos corcéis € docil ao comando, enquanto o
outro se mostra rebelde. Essa ¢ a razdo pela qual, para ndés humanos, torna-se uma tarefa
dificilima a dire¢do das rédeas, j4 que uma maior forga precisa ser despendida para conter o
impeto selvagem dos apetites. A descricdo do que ocorre com as almas humanas, como
podemos observar, esta repleta de expressdes que sugerem o seu padecer, o pathos proprio de
sua condigdo inerentemente conflitante.

Trata-se, portanto, para as almas humanas, de um movimento penoso ¢ nem todas tem

éxito em realiza-lo:
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Tumulto, combate e suor tornam-se extremos, e, devido a impericia dos
aurigas, muitas se machucam, muitas tém as asas quebradas; e todas tendo
muitas aflicdes se afastam sem ter alcangado a contemplagdo dos seres, € uma
vez alijadas procurar um alimento na opinido (248b.*

Neste ponto destacamos algo fulcral na filosofia platonica, a saber, a diferenga entre
conhecimento e opinido. O conhecimento (epistéme) ¢ sempre conhecimento do ser verdadeiro
ao passo que a opinido (doxa) ¢ influenciada pela percepgao sensivel e se encontra, portanto,
misturada e sujeita a todo tipo de falseamento. Deste modo, somente o conhecimento se mostra
apto a alcangar o ser que ¢, ao passo que a instabilidade da opinido ndo passa de um meio termo

entre o conhecimento e a ignorancia.*> A esse proposito M. Dixaut (2012, p.75) escreve:

Toda opinido ¢ uma crenga que tem por origem os valores aos quais o sujeito
adere, valores que sdo a expressdo das pulsdes irracionais que agem em sua
alma; sdo elas que o persuadem e, antes de tudo, porque esse eu irrefletido que
elas constituem ¢ realmente ele mesmo. A raiz profunda da opinido ¢ a
auséncia do conhecimento de si (...) A opinido se cré particular, mas ela ¢, de
fato, geral e comum, assim como as necessidades, os apetites e as paixdes dos
homens, e aqueles que se dizem senhores dessas coisas sdo, de fato, escravos
delas.

E preciso muito empenho (pdnos) para contemplar os seres, cuja imagem topica é a de
uma planicie de dificil acesso, de onde provém o alimento mais adequado para a por¢do mais
nobre da alma, nutrindo assim a parte que lhe confere leveza, ou seja, suas asas (248b-c). Esta
presente a no¢do muito peculiar de que aquilo do que a alma se alimenta modifica a sua
natureza; dai a importancia de se cuidar diligentemente da sele¢do dessa nutrigdo animica.>*

Nem todas as almas humanas contemplam o inteligivel de maneira satisfatoria, algumas
tém uma visdo muito parcial, e outras nem sequer vislumbram os seres. Interessante notar que
a causa desse fracasso ndo ¢ propriamente a existéncia do cavalo mal, mas a inabilidade do
auriga em manter a condugdo da carruagem na dire¢do do movimento ascensional. Mais
adiante, o dialogo vai explicitar as qualidades de exceléncia do auriga, aquele que se dirige para

o notis (eniokhou pronoiai 254¢) em contraposi¢cdo aquele que ndo consegue dominar as rédeas.

32 9opuPog odv Kol Gudka kai i8pag Eoyarog yiyvetor, ob O kakig vidxmv ToAAL L&V X®ADOVTOL, TOAAL 5&
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3 Cf. Rep. V 478d.

3 Segundo A. Philip (1981, p.455), o movimento dramatico do didlogo nos leva, do prologo ao segundo discurso
de Socrates, de uma refeicao retérica ao banquete dos deuses. Fedro esteve com Lisias na casa de Epicrato, na vila
de Moriquia, cujo nome evoca o verbo morysso, manchar, levar ao solo, contaminar (f6pos da doxa). Ja hé na
defini¢do do lugar do encontro de Fedro com Lisias uma indicagdo da inferioridade do discurso com relagdo ao
topos da verdade ‘acima do céu’, lugar claro e puro, de onde vira a ambrosia, alimento que convém a alma alada.
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E o0 auriga que experimenta “ainda mais a mesma afec¢do (pdthos pathén), como que
impedido por uma barra” (254¢).%> Consideramos importante destacar este detalhe: é o auriga
que padece sob a pressdo do impulso desmesurado do cavalo. De modo andlogo, ¢ a condugdo
e a intencdo do auriga que conduz o fluxo do desejo (himeros), direcionando-o ao belo (255¢).
Podemos, portanto, conjecturar que a filosofia ndo tem muito o que fazer diante da
impetuosidade do cavalo inddcil; afinal, a filosofia ndo ¢ ginastica e ndo lida simplesmente com
a forca motora, mas ¢ quanto a exceléncia do auriga que ela pode oferecer seus préstimos,
curando-o de sua oftalmia e de sua amnésia.

Diante da visdo esplendorosa do amado, o cocheiro ¢ tomado, a um s6 tempo, de “receio
e respeito” (edeise te kai sephtheisa 254b), “a ponto de cair de costas, €, a0 mesmo tempo,
puxando as rédeas com tanta violéncia que ambos os cavalos se assentam sobre as ancas, um
de bom grado mas o outro — o0 desmedido — muito a contragosto”.?¢ Curioso notar que o cavalo
indocil, contudo, ndo ¢ apenas puro impulso cego, ja que apresenta também memoria, uma
fun¢do que €, obviamente, cognitiva, como nos evidencia o texto: “como se estivesse esquecido,
ele [o cavalo negro] ¢ levado a rememoracdo (anamimneiskon) e usando toda sua energia,
relinchando, puxa fortemente para o lado contrario, para onde esta o favorito, oferecendo-lhe
os mesmos discursos (254d).”%7

E importante notar que a apreensio das formas inteligiveis no Fedro esta diretamente
relacionada com a reminiscéncia (anamnésis 249c) daquilo que vimos, enquanto alma, no
cortejo divino: “Por isso, com justi¢a de fato, somente o pensamento do filésofo tem asas; pois
segundo sua capacidade esta sempre proximo pela memoria aquilo a cuja proximidade o deus
deve sua divindade” (249¢).*® A conclusdo deste argumento é a de que: ao se servir
corretamente da memoria muda-se a dignidade do homem ao aproxima-lo dos deuses, ainda
que a maioria o considere louco (o filosofo), por ndo percebé-lo como inspirado (249c-d).

Como veremos posteriormente, alcangar um uso adequado e correto das recordagdes €
uma recomendacao importante no mito da origem da escrita (274c-275b), j& que as memorias
internas (mnéme) sdo superiores e¢ dao apoio as recordacdes (hypomnéma), que seriam

evocacdes de percepgdes externas, portanto, faliveis e sujeitas a muitas distorgdes.

35 fvioyog &1t pdAAov tadTov maBog maddv, donep Amd HomAyog Gvaneshv,

36 idoboa 62 &de1cé 1€ kol oeplgica dvéneoey Vmtia, Kol duo voykdodn &ig tovnicn EAkdoot Tag Mviog obTo
opOdpa, Mot €mi T ioyia duew kabicol To e, TOV Pev £KOVTa S10 TO W GvTiteivey, TOV 3¢ LPPLOTV HAA’
diovra.

37 gM0GVTOC 88 ToD GUVTEDEVTOC YPOVOD 0D GUVNLOVETV TPOCTOIOVUEV® AVaUVCKV, Praldpevoc, xpepetilov,
EXkoV TVayKacey ad TpoceAdsiv Toig mondikoig &mi Todg avTodg Adyouc. Nesta passagem utilizamos a tradugdo de
R. G. Campos, 2018, a fim de destacar o aspecto da memoria associada ao cavalo rebelde.

38 310 67 Sucaiog povn Trepodtar 1) 10D Prhocdeov Stdvota: Tpdg yap ékeivorg det EoTiv pviun katd Suvapty, Tpog
olomep 0g0¢ Mv Oe16¢ doTv.
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A alma, por sua semelhanca com os seres, busca sempre aproximar-se deles e tal
aproximacgao se da pela mediacdo epistémica daquilo que outrora contemplou diretamente e
precisa recordar-se, de tal modo que, se ndo houvesse nenhuma identidade entre o intelecto e
os seres, a alma humana ndo teria sequer como apreendé-los racionalmente.

Observemos ainda que, se a alma ndo “contemplou os seres” (tethedthai ta onta 249e),
nem sequer teria adquirido a forma humana. Contudo, a presenca destas qualidades cognitivas
ndo sdo as unicas responsaveis pela afinidade com os seres; notemos que as almas mais nobres
no didlogo sdo as guiadas pelo amor — a dos filosofos, a dos amigos do belo e a dos amigos das
musas, destarte a fruigdo do saber esta em intima relagdo com éros.

Recordemos, como anunciado desde o inicio, que o belo ¢ um atributo do divino, uma
espécie de alimento que faz crescer as asas da alma, enquanto o feio e o mal fazem com que as
asas murchem e perecam: “o divino ¢ belo, sédbio, bom e tudo que ¢ dessa mesma classe, e
justamente por essas coisas que sdo mais bem acrescidas e alimentadas as asas da alma”
(246¢€).>° A visdo é o supremo 6rgdo da intelec¢do porque fornece mais elementos cognosciveis,
e o0 amor, no Fedro, ¢ desencadeado, sobretudo, por meio do estimulo visual.

Oportunamente observamos que o proprio nome do personagem homonimo do didlogo,
Phaidros®, tem relagdo com o que brilha e com o que ressalta a visdo: o belo rapaz. Ora, o
brilho da beleza aqui na terra equivale ao brilho que tem a ideia na regido supra celeste. Deste
modo, toda vez que a alma — mesmo a mais esquecida — depara-se com o brilho da beleza,
rememora algo 14 do alto e, por isso, desinteressa-se dos assuntos terrenos, perde o dominio de
si mesma e fica tomada de entusiasmo.

O que podemos depreender de toda essa narrativa € que a depuracdo da alma se da por
meio daquilo que ha de mais estavel e semelhante ao divino, sendo que tal purificagdo se efetiva
ndo somente pelo conhecimento e pela memoria, mas também pelo despertar luminoso e até
mesmo delirante que o belo provoca em uma alma esquecida de sua origem. Afinal, claro esta
que as almas mais nobres no Fedro sio as que apresentam afinidade com Eros e com as Musas,
além, obviamente, da afinidade com as almas filosoficas que seguem “o soberano Zeus”.

E ressaltemos ainda que musicos, para os gregos, eram todos aqueles que se dedicavam
as Musas, entre os quais se incluem os poetas. Além disso, o proprio didlogo possui uma

estrutura bastante similar a poesia, além de ser um elogio ao deus do amor. Assim sendo, o

3 kakdv, copdv, dyaddv, kol miv 8t Toodrov: TovTolg O Tpépetal Te Kai adEeton pdMoTd Ye TO ThHG Wuyhc

TTEPOUQ, aioypd 6 kol Kokd Kol toig évavtiolg ebivel te kol StoAlvToL.
40 doidpoc. Aquele cujo nome possui o radical do verbo phaino (revelar, fazer aparecer, trazer a tona) que, por sua
vez, da origem ao substantivo phainomenon.
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logos filosofico no didlogo ¢ também retorico, poético e metaférico. Como nos aponta R.
Campos (2012), hd uma métrica no Fedro muito semelhante a poesia de Estesicoro, um discurso
detrator em relagio a Eros, um discurso de imitagdo, e a palinédia, um novo canto.*!

Para que a filosofia influencie o movimento da alma de modo efetivo ¢ necessario que
haja um efeito encantatorio, uma persuasdo, uma transformagdo animica, de sorte que ela se
configura como um tipo especifico de arte retorica, uma psicagogia, e Socrates sabia muito bem
disso. Iremos nos deter mais neste aspecto da condug@o animica no terceiro capitulo da tese.
Vejamos por ora quem ¢ o filésofo.

O filésofo ¢ tido como “louco” (parakinon) — termo que remete a um movimento
andmalo — justamente por ser inspirado (249d) como os poetas, alias, a propria filosofia, no
Fedro, ¢ abandono divino das normas habitualmente aceitas (265a); neste sentido uma mania
benéfica. Ser semelhante ao deus ¢ um tema relevante para a ascensdo da alma humana na
dramaturgia do didlogo, e assim devemos sopesar que tal semelhanca endossa até mesmo a
quebra das convengdes sociais, 0 que geralmente ndo ¢ bem-visto pelos “muitos”; por isso
mesmo o vulgo ndo compreende a natureza da alma filos6fica. Nada mais explicito para revelar
essa semelhanca que utilizar a mesma imagem para representar a narrativa mitica acerca das
almas humana e divina: uma carruagem composta por um cocheiro e dois cavalos.

Consideramos, por fim, que o recurso imagético e retdrico do mito da parelha alada
valida um discurso ético e ontoldgico; portanto seria uma estratégia de validacdo da
racionalidade discursiva em uma roupagem verossimil, de tal modo que podemos identificar a
semelhanca com o inteligivel para além do véu das imagens. Notemos que o provavel (eikos)
nasce a partir da semelhan¢a com a verdade (273d). Assim, quem conhece a verdade tem mais
facilidade em perceber o que lhe ¢ semelhante, como se evidencia na seguinte passagem: “... e
ha pouco explicavamos que, em todos os casos, justamente quem sabe a verdade conhece de
maneira belissima como as semelhangas sdo descobertas.” (273d)*

E contra essa postura improficua que consiste em descartar depressa demais as imagens,
sem perceber o horizonte para o qual elas apontam, que o eikos abaliza. Afinal, como nos diz
J. Duhot (2004), se a verossimilhanga basta ¢ porque a verdade deve ser escrita na alma, e ndo

“ao pé da letra”.

4! Ver tese de doutorado de Rogério Campos: O Fedro de Platdo a luz da triade de Estesicoro. USP, 2012.

42 wéhon fueic, mpiv kol o€ Taperdeiv, Toyydvopey Aéyovieg O dpa ToDTo TO £iKOC TOig TOALOIC 817 dpodTNTA TOD
aAn0ohg Tuyydvetl Eyyryvopevov: Tog 6 opoldtnTag dptt dmAbopey 6Tt mavtayod o TV dAnOsy £1dmG KdAMoTA
émiotatol evpioKewy.
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Além disso, hé limites demarcados pela propria medida humana para essa aproximagao
com os deuses, e por isso mesmo a alma, assim como o daimon, o léogos e o proprio fildsofo,
sd0 sempre instancias intermedidrias. Destarte, ndo nos livramos totalmente da aparéncia,
tampouco da opinido; nem ¢ essa a meta da filosofia. Cumpre aqui saber como a psicagogia
pode contribuir para que a alma, a ser conduzida, possa vislumbrar melhores paisagens.

Vejamos, entdo, as demais narrativas miticas e sua relacdo com as agdes e afeccdes da

alma.

1.2. Os demais mitos: as cigarras (259 a-e) e o0 mito de Teuth (274¢-275c¢)

Sécrates critica os logografos e politicos que escrevem discursos a fim de tdo somente
persuadir e diz que ndo € vergonhoso, por si sO, escrever discursos, mas seria vergonhoso falar
(légein) e escrever (grdphein) de modo ndo belo (258d). Assim ¢ langado um novo problema:
o que ¢ escrever um belo discurso? E ¢ justamente nesse contexto do didlogo que Platdo mais
uma vez lanca mao da narrativa mitica para elucidar como seriam as almas dos musicos e sugere
que seriam essas almas que escrevem os belos discursos.*

Socrates diz a Fedro que tem a impressdo de que, sobre suas cabegas, as cigarras
observam o didlogo sob aquele calor do meio-dia, e se eles cochilassem, como a maioria, “por
conta da preguica de pensar” (di ‘argian tes dianoias 259a), elas ririam deles e os desprezariam,
pois os considerariam criaturas cativas, como ovelhas, que chegam a um recanto e adormecem
junto a fonte. Mas se elas os vissem dialogar, evitando adormecer por influéncia de seu canto,
como quem evita as Sirenas, elas os admirariam e lhes concederiam dadivas divinas,
intercedendo por eles junto as musas. Mas qual € o sentido desse olhar observador das cigarras
em pleno sol do meio-dia? Qual ¢ o desafio que se lhes impde? E mais, o que isso pode nos
revelar sobre a atividade da alma filosofica?

O sol do meio-dia ¢ pleno de luz, ndo produz sombra. Ponto este importante a ser
destacado uma vez que a imagem da luz como alusdo ao saber ¢ uma das mais recorrentes em
Platao, sendo o sol a pino o proprio paradigma da culminancia da ascensdo por meio do saber.
Contudo, tal cume nao se alcanga sem reflexao, o que faz com que o esfor¢o seja penoso para

muitos, que preferem adormecer sob o efeito dessa luz a desenvolver exercicio do didlogo.

43 Cf. Fédon 61a, passagem na qual a filosofia € a mais grandiosa forma de musica.
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O risco que as cigarras representam estd, portanto, mais associado ao que o texto
expressa como uma “preguica de pensar”, de tal modo que a questdo fundamental ¢ manter o
movimento do pensamento e ndo permitir estagnagdo em seu fluxo. Todo o didlogo, como
temos enfatizado, encerra esse télos, qual seja, o de salvaguardar o movimento de ascensdo
dialética.

Assim, o canto das cigarras pode hipnotizar e fazer adormecer como as sereias, ou, para
aqueles que resistirem a lassiddo, conceder as gragas divinas. Ha, portanto, uma ambiguidade
na imagem das cigarras semelhante a ambiguidade da imagem das sereias, ambiguidade esta
que estd presente na propria esséncia do belo como um brilho que resplandece, podendo tanto
ofuscar quanto revelar.

As sirenas (seirén) sao seres mitologicos, metade parte mulher, metade parte passaro,
que encantam os homens, atraindo-os para o mar. Em sendo assim, seu canto ¢ sedutor e
perigoso, podendo inclusive se tornar fatal, como se observa na sua correlacio com o
substantivo feminino seird, cujo significado é corda, liame, lago ou armadilha.** A comparagdo
¢ forte e sugere que o discurso melodioso pode ser danoso para as almas incautas.

Notemos que, desde a fabula de Esopo, as cigarras sdo aquelas que t€ém tempo livre, em
contraposi¢do as formigas. E ¢ neste sentido que Sdcrates inicia a narrativa do mito: “Hé tempo

para o 6cio (skholé), ao que parece” (259a). Eis o mito:

Conta-se que outrora, antes de nascerem as musas, as cigarras eram seres
humanos. Nascidas as musas e revelado assim o canto, alguns deles foram
entdo de tal modo arrebatados por esse prazer a ponto de, cantando,
descuidarem da comida e da bebida, vindo a falecer. Depois disso, deles
nasceu a raca das cigarras, que recebeu das musas este presente: nada de
alimento necessitam desde o nascimento, mas cantam de imediato sem comida
e sem bebida até o fim de seus dias, e depois disso para junto das musas vao
anunciar a cada uma por quem sio honradas aqui. (259b-c).**

Fedro pergunta a Sdcrates qual seria a dadiva que as cigarras conferem aos homens, e
o mito esclarece que sdo elas que relatam as Musas quais foram as almas, entre os homens, que

as horaram aqui na Terra.

44 LSJ www.perseus, consultado em 16 de junho de 2021. Para os termos gregos pesquisados daqui por diante
utilizaremos o dicionario LSJ e Middle Liddell disponivel no site perseus.
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O mito inventado por Platdo, por um lado, sugere que ha algo no prazer (hedoné) que
pode entorpecer a alma a ponto de colocar em risco a propria vida humana, como uma espécie
de droga altamente viciante; por outro lado, aponta que essas mesmas almas seriam
reconhecidas pelas Musas por té-las honrado aqui, o que lhes daria mérito quanto as benesses
divinas. Neste caso, as cigarras seriam mediadoras entre as Musas € os homens, uma fung¢ao
semelhante a do daimon.

Se ha algo de nocivo no prazer, ¢ a agdo que ele exerce sobre “criaturas cativas” que
chegam a um recanto como ovelhas, almas incautas, sujeitas a serem arrastadas pela
inconsciéncia, cuja imagem no mito ¢ a do sono (259a). Portanto, consideramos que ¢ a
conformacdo da alma que faz com que o prazer seja algo potencialmente destrutivo ao homem,
e ndo o prazer em si mesmo. De fato, o problema ndo ¢ o corpo e suas vicissitudes, nem sequer
a intensidade do prazer ou da paix@o, mas sim a mé disposi¢do da alma humana. Mais uma vez
atentamos para o tema de que ¢ a atividade da alma, assim como sua conformagdo, que
determinam um modo de vida dominado pelo vicio ou guiado pela sabedoria, tema que
consideramos fulcral no didlogo.*®

E preciso ressaltar que as Musas niio sio eternas, uma vez que tiveram uma génese,
assim como o proprio deus Eros. Sendo elas filhas de Zeus com Mnemosyne, a deusa da
memoria, foram cultuadas como as reveladoras da verdade. Essa relagdo intrinseca entre a
memoria e a verdade esta relacionada com o proprio sentido de verdade, na tradi¢do, como
alethéia, termo cuja oposicao por meio do alpha negativo se d4 com o substantivo léthe,

esquecimento. Como nos afirma Marcel Detienne (1988, p.13):

Alethéia ndao € uma concordancia da preposicdo ¢ de seu objeto, nem a
concordancia de um juizo com outros juizos, ela ndo se opde a “mentira”’; ndo
ha o “verdadeiro” frente ao “falso”. A Unica oposi¢do significativa ¢ a de
alethéia e léthe. Nesse nivel de pensamento, se o poeta esta verdadeiramente
inspirado, se seu verbo se funda sobre um dom de vidéncia, sua palavra tende
a se identificar com a “verdade”.

Consideramos esta chave de leitura importante para entender o elogio das maniai como
presente divino, entre elas a mania poética das Musas (245a), como um “testemunho digno”
(axion epimarturasthai 244b) de que os antigos ndo consideravam a mania nem ruim, nem
vergonhosa, mas a teriam associado a arte mais bela, justamente por sua relagdo com o divino.

Mais uma vez observamos como as imagens utilizadas no didlogo para explicitar as agdes e

46 Cf. Filebo 35¢c-d. A passagem nos esclarece que o prazer é um fendmeno psiquico, portanto depende da
conformacdo da alma, ndo da do corpo.
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afecgdes da alma vao e voltam na tradicdo, num movimento espiral, que inclui e supera a mesma
tradi¢do, como demonstraremos mais claramente no capitulo sobre as imagens do movimento.

A aproximacdo entre a alma humana e a alma divina ¢ um percurso desejavel que se
configura como um exercicio do olhar da primeira, ao ‘voltar-se para cima’, em dire¢do a
segunda, que lhe serve de modelo. A filosofia ¢ apresentada no Fedro como uma atividade
discursiva que busca a semelhanca em relacdo aos seres que sdo, sobretudo por meio da
investigagdo da natureza da alma ao resgatar nela a memoria destes mesmos seres.

As Musas relatadas sdo em ntimero de quatro: Terpsikhore (Alegra-coro), a quem as
cigarras relatam quais almas a teriam honrado nos coros; Erato (Amorosa), a quem as cigarras
intercedem a favor dos que cultuaram seus poemas amorosos; Kalliope (Bela-voz) e Ourania
(Celeste), sendo estas duas ultimas as mais antigas, as quais intercedem por aqueles que passam
a vida a filosofar e apreciam a musica que lhes ¢ propria. Vale salientar que estas ultimas sdo
as que possuem a voz mais agradavel e as que se ocupam dos discursos divinos ¢ humanos
(259¢-d). ¥

E interessante notar que no Fedro as almas dos musicos e dos fildsofos estdo em intima
relacdo. A Musa Urania carrega o nome do céu, ourands, e representa a imagem do movimento
de voltar o olhar para cima, para a revolucdo das esferas celestes. Nao ¢ sem razao que Socrates
atenta para o fato de que a voz dela ¢ a mais agradavel.

O comentador antigo, Hermias de Alexandria (180.10-21), ao discorrer sobre este passo
do Fedro, observa que Caliope ¢ associada ao sentido da audi¢do enquanto Urania aquele da
visdo. Assim mais uma vez vale a pena evidenciar que a visdo dos astros celestes ¢ o paradigma
do alinhamento da alma com os seres inteligiveis.*

A. Kelessidou (1992, p. 266) nos diz que o mito das cigarras se refere ao movimento de
baixo para cima, sendo que ““as cigarras, simbolo dos filosofos indiferentes as necessidades da
existéncia, ndo vivem sendo pela harmonia”. As cigarras “observam (kathoran) 1a de cima”
(259a), como as Musas e os deuses, neste sentido, olham para baixo; enquanto aos homens cabe
o “olhar para cima”, voltar-se para o plano causal, norteando-se pela regularidade do
movimento dos astros.

Para alcancgar a planicie mais alta, naturalmente a alma deve exercitar sua parte mais

elevada, aquela que se manifesta como assemelhada a natureza alada. Contudo, o canto das

47 Cf. Fedro, trad. Maria Cecilia G. Reis, p.211.

48 Hermias Alexandrinus. Ed. Paul Couvreur, 1901. Esta ideia que também esté presente no Timeu 47¢, passagem
na qual o deus teria inventado a visdo para que pudéssemos observar as revolugdes invaridveis da inteligéncia no
céu e as aplicassemos as revolugdes variaveis do entendimento em nos.
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cigarras pode provocar uma letargia, assim como o sol pleno pode, por um lado, promover um
certo entorpecimento pelo sono que provoca, e, por outro lado ser a luz que faz ver claramente.
Assim conclui Kelessidou: “Se Fedro e Socrates ndo trairem a filosofia em beneficio de um
repouso animal, se eles perseverarem em sua pesquisa sobre a retdrica, serdo eles que tomarao
Caliope e Urania por testemunhas” (1992, p. 266).

Chamamos aten¢do também para o nome da Musa Terpsicore, a musa da danga.®’
Segundo M. Sodré (2002), a tradicdo dos gregos antigos valorizava a arte das musas, o canto
(molpé) e a danga (orhkestys), os quais geravam um estado salutar de alegria e boa disposi¢ao
(euphrosyne); especialmente as dangas ritmicas, como as ginopédias, as dionisiacas, as
bacanais, as panatenéias e as pirricas, como nucleo dos ritos miticos-religiosos, cerimonias
civicas, exercicios militares ¢ mesmo da vida cotidiana. Paradoxalmente, todo este éxtase
paroxistico das dangas deveria promover uma modera¢do na psique dos iniciados, pois levaria
a alma dos homens a compartilhar algo da vida dos deuses, eles mesmos em estado de perene

gléria na harmonia do céu. Sodré (2002, p.136) diz:

Incitando o corpo a vibrar ao ritmo do cosmos, provocando nele uma abertura
para o advento da divindade, o éxtase, a danga enseja uma mediacdo que
implica a0 mesmo tempo corpo e espirito, sobre o ser do grupo e do individuo,
sobre arquiteturas essenciais da condi¢do humana.

O autor salienta que, segundo a tradigdo, a excita¢ao violenta das emogdes e de todas as
faculdades do ser poderia romper a barreira do ordinario e transportar a psique a um plano mais
elevado por uma espécie de superacdo catartica que promoveria a elevacio e a consequente
unido com o divino. Assim, a imagem das cigarras preconiza o que se encontra em jogo o tempo
todo no didlogo, a saber, a aproximacdo da inteligéncia humana e os seres em si mesmos, por
meio de um movimento ordenado da alma.

O préximo passo a ser examinado serd o de identificar como ou quando se fala e se
escreve de modo belo (kalds). Nao seria necessario que o pensamento (didnoia) de quem fala
(Iégein) conhega a verdade (alethés) acerca do que serd tratado? (259). E importante acentuar
o ponto a ser investigado que envolve uma relagdo entre pensamento, linguagem — escrita e oral
— ¢ verdade. Essa articulagdo nos parece fundamental ao entendimento do que vem a ser

exatamente o modo de vida da alma filosofica, segundo Platdo.

49 Podemos reconhecer a presenga do verbo khoréuo, no LSJ, que alude simultaneamente a cantar e dangar,
podendo significar tanto a acdo de bailar em roda, quanto a de guiar um coro festivo, portanto, um verbo de
movimento. O mesmo verbo esta em coribantes (korybantes) que eram os sacerdotes de Cibele, a grande deusa da
Frigia, cujo poder estendia-se por toda a natureza e cujo culto envolvia o éxtase mistico. Recordemos que a mania
iniciatica, que se da por ritos e expiagdes, ¢ também exaltada como um dos mais elevados bens (244d).
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Escrever de modo “ndo belo” ¢ condenavel, pois a linguagem precisa estar a servigo
daquilo que promove harmonia e beleza na alma, colocando-a em uma intima relagdo com a
verdade. Nao por acaso muitos autores consideram o Fedro um discurso sobre o belo e, apesar
de defendermos a tese da psicagogia como tema central do didlogo, ¢ inegavel que o estatuto
do belo ¢é evocado com muita frequéncia. E no contexto da discussio sobre escrever belamente
que Sdcrates relata o mito das cigarras, as quais cantam justamente quando Apolo — divindade
relacionada tanto com o sol quanto com a beleza — estd na mais alta posi¢do no zénite.

O belo, por sua vez, tem essa mesma poténcia de enfeiticar e ou de encantar, e esta
duplicidade esta presente também na concepgao do termo pharmakon, o qual ¢ comparado por
Sécrates com o discurso (230d). Inclusive aquele ser que € belo sera apontado como médico
(iatros 252a), pois ¢ o Unico capaz de cuidar do amante em seus maiores sofrimentos. Platdo
nos ensina que ha coisas belas que ndo sdo belas relativamente umas as outras, mas sao belas
naturalmente, por si mesmas e eternamente, € que comportam prazeres que lhes sdo
aparentados.”

Hé um jogo de luz e sombra no didlogo que merece ser destacado: o sol a pino e o sono;
o cavalo claro e o escuro; a imagem do cavalo e a sombra do asno; e, além disso ja mencionamos
o fato do nome Fedro significar o que brilha, o que aparece. Recordemos que o discurso de
retratagdo de Socrates ao deus Eros se da as claras, com a cabega descoberta, enquanto o
discurso que mimetiza o de Lisias da-se as escuras, com a cabeca coberta (243b).

Consideramos, assim, que a legitima¢ao da imagem mitica como recurso de linguagem
se da pela qualidade das imagens elencadas uma vez que algumas sdo obscuras, nebulosas,
disformes; enquanto outras sdo reluzentes, belas, claramente discerniveis como se estivessem
sob o sol do meio-dia. Deste modo, algumas imagens sdo mais aptas que outras para revelar a
inefavel realidade inteligivel, especialmente aquelas que remetem a vida dos deuses e seus
intermediérios entre os homens.

A busca do conhecimento das realidades inteligiveis €, justamente, o que diferira a alma
do filésofo da alma daquele que usa a linguagem somente com fins de persuasdo. Isso explica
o recurso ao mito das cigarras. Ele serve a diferenciar o canto que ¢ belo daquele que ¢ obscuro.
Vejamos como esse jogo de luz e sombra se apresenta na ultima narrativa mitica no dialogo, a
saber o mito de Teuth ou da invengao da escrita.

A narrativa mitica no Fedro sobre a origem da escrita ¢ langada no encalco da discussao

acerca da alma particularmente na capacidade do /dgos de afeta-la, alterando suas agdes e seus

50 Cf. Filebo 51c.



41

estados. Antes da narrativa do mito, o contexto da discussd@o aponta para a poténcia dos
discursos de conduzir as almas (psykhagogia 271d) e para o problema dos tribunais, “nos quais
ninguém tem nenhum interesse pela verdade, mas somente pelo que € provavel” (eikos 272d).

Hermias, em seu comentario (199.9-21), associa a figura de Theuth aquela do deus
Hermes. O primeiro seria uma espécie de intermediario do segundo, ou seja, um daimon, e
Hermias observa que os egipcios cultuavam o deus Hermes pela invencdo dos discursos, o que
fez com que o considerassem o guardido dos discursos.’! O proprio deus Hermes, por sua
qualidade de condutor das almas, teria uma funcao intermedidria entre os reinos de cima e o de
baixo, o de Zeus e o de Hades, respectivamente. A relacdo entre o deus e a comunicacao ¢
conhecida pela qualidade psicagodgica do deus que conduz as almas humanas ao Hades, o tinico
que teria acesso tanto ao Olimpo quanto ao Hades.>?

Assim como na narrativa das cigarras, foi preciso discernir entre o canto belo e o ndo
belo; a questdo agora € recolocada quanto ao ato de escrever belamente ou vergonhosamente, e
quais as consequéncias disto para as almas devido ao poder psicagogico dos discursos.
Consideramos que tal problema ¢ fundamental, pois ¢ o enquadramento de toda discussdo
acerca da legitimidade da escrita, ou seja, a for¢a do ldgos que altera, para o melhor ou para o
pior, as acdes e as afec¢des da alma. Vejamos o mito:

Socrates relata que escutou dos antigos, perto de Naucratis, no Egito, que um dos
deuses, chamado Teuth, cujo passaro sagrado era Ibis, foi “o primeiro a descobrir (heurein)
tanto o nimero como o célculo, e ainda a geometria e a astronomia, além do gamao e dos dados
e também a escrita” (grammata 274c). Teuth levou ao rei suas artes, e, sendo indagado por ele
acerca da utilidade da escrita, a teria defendido dizendo que “foi inventado o phdrmakon para
a memoria e sabedoria” (274¢e). Contudo o rei Thamous, cujo nome ¢ o mesmo do deus da
Tebas egipcia, Thamous Amon, o teria censurado dizendo que ¢ justamente o contrario, pois a
escrita poderia turvar a capacidade mnémica.

Muito curioso € notar que um rei teria censurado um deus, argumentando que a escrita
teria uma fun¢do meramente instrumental para a alma, cabendo a propria alma encontrar, por
meio da memoria, o conhecimento acerca daquilo que ela ja captou anteriormente. Vejamos a
passagem (275a-b) em que Socrates reproduz o que o rei Thamous teria dito a Teuth:

E tu, sendo o pai da escrita e por querer-lhe bem, dizes agora o contrario do
poder que ela tem. Pois, por descuidar da memoria, a escrita produzira
esquecimento nas almas dos que se instruirem, posto que, por uma persuasao

5! Hermias Alexandrinus. In Platonis Phaedrum Scholia, ad fidem codicis parisini 1810 denuo collati edidit et
aparatu critic ornavit. Ed. Couvreur, Paris: Emile Bouillon, 1901. Ver também: Platio. Fedro. Trad. Rogério
Gimenes de Campos. Sdo Paulo: Hedra, 2018, loc. cit. p.185.

52 Cf. Vernant, 1989, p. 87.
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exterior e pela agdo de sinais estranhos, € ndo mais do interior de si e por si
mesmos, recordardo. Portanto, descobriste uma droga ndo para a memoria,
mas para as recordagoes. E aos que receberem essa instrucdo concedes uma
aparente e ndo verdadeira sabedoria. Pois, gracas a ti, vdo ouvir falar de muita
coisa que ndo aprenderam e serdo aparentemente sabidos em tudo, quando
ignoram a maior parte — e ainda de convivio dificil — feitos sabios em
aparéncias e ndo em saberes.”

O discurso que Platdo atribui ao discurso do rei, que questiona a invencao do deus, mais
uma vez aponta para a distingdo que se estabelece entre aquilo que € e o que se lhe assemelha.
A memoria (mnéme) apresenta-se como uma qualidade psiquica superior, uma vez que se
aproxima mais daquilo que verdadeiramente ¢, sendo ativada “no interior de si e por si
mesmos”. J4 a recordacdo (hypomnesis) seria afetada pelo externo, “por uma persuasao exterior
e pela acdo de sinais estranhos”. Socrates propde o caminho mais longo, aquele que desperta a
memorias dos seres em si, “pois se o rodeio (periodos) for longo, que ndo cause espanto; pois
¢ em vista de algo maior que se deve percorré-lo, ndo como em tua opinido” (274a).>*

Os frutos da escrita seriam concebidos como vivos, mas se alguém lhe pergunta algo,
ela sempre permanece em siléncio solene (275d); assim a grafia “roda por toda parte™>,
conservando o mesmo discurso, € seu pai sempre precisa socorré-la, sem que ela possa fazé-lo
por si mesma (275¢). Deste modo a escrita, ao se propor a ser o remédio para a memoria,
provocaria, como efeito colateral, a turvacao desta, pois a escrita seria apenas “um meio de
recordar (hypomnésai) para quem ja sabe (eiddta) de que trata o escrito” (275d).%% Assim, o
melhor discurso ¢ “aquele que ¢ escrito junto com o conhecimento (epistéme) na alma de quem
aprende e é capaz de defender a si mesmo, sabendo diante de quem deve falar e calar” (276a).%’

Mais uma vez a énfase estd na capacidade da alma em discernir o que ¢ daquilo que
parece ser. Todo o vocabulario sobre a memoria traz essa possibilidade do engano acerca do
que ¢, de tal modo que algo possa ficar encoberto (hypo). A aparente sabedoria ndo ¢ a
verdadeira sabedoria, pois ndo basta acessar o conhecimento por meio de um recurso exterior a

alma, mas de “escrever” nela mesma.

33 60, maTp OV ypappdTov, St bvolay tovvavtiov sireg i Svvarat. Todto yap TévV naddviov MOny pév &v yoyoic
mapéEel pvnung apeletoiq, dte o1 miot ypaeig EEmbev U1 dALoTpivV THTT®YV, 0VK Ev0bev aTOLC DY AVTOY
GVOLLYIGKOPEVOVG: 0DKOVY PVAUNG BAAY DIOUVIGEDS @ApOKOV NDPEC. Gopiag 8¢ Toig pabntaic 86Eav, odk
é0etav mopilelc: ToAvYKOOL Yap GOt yEVOpEVOL dvey Sidayfig moAYVOUOVES eivar SGE0VGY, GyvdUIOVES (OC &l
70 TAT00¢ Gvteg, kal Yahemol cuveival, d0EOGOPOL YEYOVOTES GVTL GOPMY.’

% ®ot el poxp M) mepiodoc, pr Bavudong: peyddov yap Eveko neputéov, oby dg oL doKELC.
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Segundo F. Fortes (2019, p.26), “tanto as letras, quanto a dialética, podem ser
compreendidas através das nogdes de imagem e de paradigma: configuram, a um tempo,
representacdes € modelos para pensar o pensar”. Esta chave de leitura, com a qual assentimos,
sugere que as imagens da escrita estdo intimamente relacionadas com as imagens da alma, na
qual, afinal, a escrita deve se inscrever. As letras tém valor na medida em que formam uma
espécie de tatuagem na alma, afetando-a de tal modo que seus movimentos podem sofrer
alteracdes com vistas ao maior ordenamento destes mesmos movimentos.

As letras, assim como os simbolos, as artes e a musica tém a capacidade de promover
uma agao detratora ou regeneradora sobre a alma, e ¢ nisso que reside a importante diferenca
entre o efeito linguistico provocado pela psicagogia filosofica ou pela retérica ndo filosofica.
Se a escrita pode ser bela, devemos entender, mais uma vez, que a dimensao do belo envolve
uma perspectiva €tica, a qual, por sua vez, ¢ correlata da imagem de ordenamento justo das
instancias da alma, cada uma delas cumprindo o que lhe ¢ proprio.

Consideramos, sobretudo, que o efeito indesejado do phdrmakon ndo se da pela escrita
em si mesma, mas pelo movimento desordenado provocado na alma quando se toma o icone
como sendo a coisa em si, e enganando-se quanto ao que realmente é. Assim como nos dias de
hoje podemos questionar os efeitos nefastos da comunicacdo em rede e ao mesmo tempo fazer
uso dela, consideramos também que ndo ha uma recusa radical do uso da escrita em Platdo, mas
sim um uso critico desta.

O argumento que segue a passagem sobre a importancia de se “escrever na alma”
(graphetai em téi psykhéi) ¢ o de que o discurso de quem realmente sabe ¢ “vivo e animado”
(zonta kai empsykhon) (276a). Por oposi¢ao, a escrita seria morta pois seu interlocutor pergunta
e 8O se ouve como resposta o siléncio sepulcral das letras. Deste modo, somente os discursos
que inscrevem na alma algo acerca do justo, do belo e do bom, sdo visiveis, acabados e dignos
de esforco; podendo estes discursos — e aqui ndo fica evidente se escritos ou ndo — serem
chamados de “filhos legitimos™ (278a).

Recordemos que o pensar para Platdo ¢ “didlogo da alma consigo mesma” acerca de
qualquer objeto por ela considerado,’® e que necessariamente implica perguntar e responder,
portanto ¢ uma experiéncia que pressupoe alteridade, para entdo poder voltar-se sobre si mesma

e desdobrar-se, emitindo juizos sobre identidade e diferenga.’® Dialogar pressupde, sobretudo,

8 Cf. Teeteto 189¢; Sofista 263e.
% Cf. Marques, 2006, p. 46.
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discernimento, uma habilidade para assimilar aquilo que ndo nos soa familiar, uma capacidade
de lidar com outro, com o estranho e com o espanto.®°

A nosso ver, ¢ nesse sentido que o didlogo ¢ superior a escrita, na medida em que ele
estabelece um encontro real com o outro, e ¢ também por essa razdo que Platdo, sendo
obviamente um excelente escritor, escolhe a forma dos didlogos. M. Vegetti (1988) argumenta
que a escrita € o “duplo” necessario a filosofia, chegando a atingir, no maximo, uma eficacia
retdrica.

Paradoxalmente, no inicio do didlogo com Fedro, Socrates se diz philomdthes (230d) e
philologoi (236¢), interessado apenas no aprendizado e nos discursos entre os homens da cidade
e, portanto, que as arvores nada teriam para lhe ensinar. Ja no final do didlogo, no contexto da
discussdo sobre a invencdo da escrita, ele diz que os sabios antigos ouviram as primeiras
expressdes divinatorias de um carvalho (275b), ou seja, as arvores teriam, sim, o que ensinar.%!

Se, por um lado, Sdcrates exalta a importancia do didlogo efetivo com o outro, em uma
dimensao politica; por outro lado, ndo deixa de dialogar com as demais dimensdes da pdlis: a
tradi¢do, a poesia e os mitos. Afinal, como ele nos adverte na Republica 11, se os mitos forem
bons, terdo, pois, boas opinides (doxai), do contrario, estas serdo censuraveis. Por isso, deve-se
vigiar os autores de mitos e selecionar os mitos belos, recusando-se os ndo belos. Mais uma vez
destacamos que o argumento estd em se escrever belamente, tendo em vista justamente que o
belo sera moldado na alma daquele que aprende, “com muito mais cuidado do que os corpos
com as maos” (Rep. 377b-c).

A conclusdo do didlogo traz um elogio a Isdcrates, o qual teria uma natureza superior a
de Lisias, sendo que ambos, ainda que por razdes diferentes, limitavam-se aos discursos
escritos. Por fim, Socrates realiza um pedido a Pa: “concedei que eu me torne belo quanto as
coisas interiores. Que sejam amigas das internas, quantas forem exteriores. Que eu tome o sabio
por rico” (279b-¢).%2

Esta parece ser a sintese de toda tensdo presente no didlogo: como administrar os
movimentos da alma afetada pelas “coisas exteriores” de modo a produzir um percurso

fidedigno ao télos filosofico, a saber, a sabedoria e a justica na alma?

80 Em Teeteto 155d, Socrates diz que a filosofia comega com o espanto (thaumdzein): “Méha Yop GIAOGOPOV
10d10 10 TaOOC, TO Bawudlev: ov Yap EAAN dpyT Priocopiag fi abtn, kol owkev 6 TV Iptv OavpovTog Ekyovov
PNo0OG OV KOKDG YEVEAAOYEY.”

6l Acerca do santuario de Zeus em Dodona, um dos ordculos mais antigos da Grécia, se diz que as profecias vinham
de um carvalho sagrado. O contexto da discussdo ¢ a argumentagdo de Socrates de que o autor do discurso importa
menos que a veracidade dele, uma vez que Fedro teria sugerido que o mito egipcio fora uma invengao de Socrates.
62 §ointé pot koAd yevésOar t8vdo0ev: EEmbev 8¢ Soa Exm, Tolg 8vidg elvai pot eilia. mhovciov 88 vopiloyu tov
GoQoV.
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Consideramos pouco provavel que um escritor tdo contumaz como Platdo esteja
realmente censurando toda atividade da escrita; o que nos parece mais plausivel é que o
essencial da discussdo se trata dessa articulagdo entre o que se experimenta externamente € o
que acontece no interior da alma, ou seja, como a alma se deixa afetar pela friccdo com aquilo
que entra em contato com ela, seja o ambiente, seja o outro, seja o discurso escrito.

Como ja nos referimos na introdu¢do optamos metodologicamente por analisar o
discurso apoditico entre dois blocos de imagens da alma: por um lado os mitos platonicos, e
por outro as analogias e paradigmas, a fim de melhor explicitar o quanto as imagens sao
utilizadas como recurso majoritario no Fedro. Vejamos agora como se apresenta, no didlogo, o

discurso direto.

2. Apodeixis (245¢-246a)

Cumpre explicitar, inicialmente, qual ¢ a natureza do procedimento apoditico
empregado por Platdo e a que tipo de necessidade ele se presta a satisfazer; como o proprio
termo sugere, um ato de mostrar (deiknymi) a partir de algo (apo). Notemos que o significado
de apddeixis carrega também o sentido de prova. Portanto cabe explicitar o que se encontra em
jogo na demonstragdo a que recorre Platdo, a fim de que, a partir dela, possamos nos interrogar
acerca de seu argumento para sustentar a tese da imortalidade da alma e qual seria a prova a
que ele recorre para demonstra-la.

De fato, o discurso apoditico ¢ apresentado como uma prova auto evidente, sem que
haja sequer uma argumentagao que lhe dé sustentacdo. Cabe a nds buscarmos as premissas com
as quais o autor dialoga implicitamente no procedimento demonstrativo.

Como bem destacado no inicio da apddeixis, essa demonstracdo “serd, de fato,
persuasiva aos sabios, mas ndo aos astutos” (245¢).%3 Socrates parece estabelecer uma clara
distingdo entre os dois termos, sendo o segundo descrente de qualquer tipo de demonstragao,
enquanto os sabios poderiam ser persuadidos. Diferentemente do discurso por meio da narrativa
(diégesis), como vimos no caso dos trés mitos, o argumento apoditico se da por meio do
discurso direto.

Barbara Cassin (2016, p.36) nos diz que “a deixis ¢ o ato, ¢ a arte, de mostrar sem fala,
com seu dedo indicador esticado”. Apodeixis, segundo a autora, “é a arte de mostrar ‘a partir

299

do’ que é mostrado, baseando-se nele, de ‘demonstrar’”, diferentemente de epideixis, que teria
74 >
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o sentido de mostrar “diante de” (epi), uma performance ou exibi¢ao publica. Fernando Muniz
(2012, p. 22), por sua vez, nos diz que “o termo apddeixis designa um modo de exibi¢ao pela
prova, operando assim por meio de inferéncias e dedugdes”. Portanto, segundo o autor, a
apodeixis se transformarda no modelo de prova argumentativa filosofica, apresentando as
devidas evidéncias. Vejamos, a seguir, a tese e os argumentos que Platdo apresenta.

A tese estd apresentada com as seguintes palavras: “Toda alma (psykhé pdsa) é imortal,
pois 0 que estd sempre em movimento ¢ imortal” (245¢).% Algumas dificuldades se evidenciam
na formulag¢ao de uma tese tdo ampla e densa, como veremos a seguir. O termo pds atribuido a
alma pode significar um coletivo, como, por exemplo “todo”, “inteiro”, “completo”; e pode
também significar uma forma particular, como, por exemplo, “cada”, “cada um”. Ainda que
optemos pela primeira tradug@o, a segunda ndo pode ser excluida do horizonte da demonstracao,
uma vez que o principio geral da imortalidade, ao que parece, também se aplica ao caso da alma
particular. Resta, portanto, o problema de saber se a alma toda ¢ imortal ou apenas uma parte
dela, a saber, a racional, como parece ser o caso em outros didlogos como, por exemplo, no
Timeu®.

Por outro lado, as diferentes licdes dos manuscritos do Fedro suscitam o problema
quanto ao termo que teria empregado Platdo ao qualificar a alma: aeikineton ou autokineton?
O que “se move sempre” ou 0 que “se move a si mesmo”?

Contrariando a maioria dos manuscritos, I. C. Vollgraff %, que nisso sera seguido por
Robin®’, opta pela ligdo presente no papiro Oxy 1017 em que se 1€ autokineton, onde em geral
se tem aeikineton, ou seja, ele opta por atribuir a alma a natureza do “que se move por si
mesmo”. Tal questdo tem sido objeto de uma calorosa discussio entre os comentadores.®® Um
argumento importante a favor dessa escolha do movimento por si mesmo ¢ o de que Platdo,
como veremos na sequéncia do argumento, eleva a alma a condi¢do de principio, e, enquanto
tal, seria necessariamente algo ndo gerado. Uma vez que ela existe sempre, seria, portanto,
redundante dizer que a alma, sendo um principio de movimento, move-se sempre ¢ ¢ eterna, ao
passo que dizer que ela se move por si mesma representaria uma concepgao filoséfica realmente

nova.

4 oy maico GOdvatoc. To yop detkivntov dddvatoy.

% No Timeu, os deuses teriam alojado o principio imortal da alma humana na cabega, cuja forma redonda se
assemelha ao cosmo (44d); ja a alma mortal teria sido implantada pelos deuses no torax.

% Vollgraff, 1. C. “Coniectanea in Platonis Phaedrum”. Mnemosyne, New Series, 37, 4, 1909,433\445; cit. p. 437.
67 L. Robin. Platon. Oeuvres Completes., t. IV.

68 Cf. Introdugdo a tradugdo francesa. Phédre, Trad. Luc Brisson. Paris: GF Flammarion, 2004, p.41-51; Robinson,
T.M. The nature and significance of the argument for immortality in the Phaedrus. Apeiron, v.2,n.2, p.12-18,1968.
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O primeiro argumento mobilizado por Platdo em favor de sua tese ¢ o seguinte: “Pois,
o que ¢ sempre mével ¢ imortal, enquanto o que move outro e por outro ¢ movido, cessando
movimento, cessa também a vida” (245¢).® Neste sentido, podemos conjecturar que a
autonomia do movimento esta relacionada com a continuidade da vida, de tal modo que o
aspecto mortal de um ser seria exatamente a dependéncia de uma fonte motriz externa a si
mesmo, ao passo que a capacidade motriz autbnoma seria associada a imortalidade do ser. Este
argumento parece ser mantido por Platdo por toda sua obra, uma vez que ¢ retomado nas Leis,
considerada uma obra tardia, como podemos identificar: “podemos dar outra defini¢do [de
alma] além da que acabamos de dizer: 0 movimento capaz de mover-se a si mesmo?” (Leis X
896a).”°

O segundo argumento que Platdo conclama consiste em mostrar que “apenas o que move
a si mesmo, entdo, por nunca se abandonar, jamais cessa de mover-se, e também ¢ a fonte e o
principio do movimento para tudo que é movido” (245c¢).”! Neste ponto encontra-se implicada
a questdo da imortalidade da alma e sua relacdo com o movimento eterno, o que nao ¢
propriamente uma novidade filosofica. Charles Kahn (2007, p.77) considera que hd um
sincretismo das correntes Orficas e pitagoricas na teoria platonica da alma. No De Anima,
Aristoteles atribui explicitamente ao pitagdrico Aleméon de Crotona’ a ideia de que a alma

estd sempre em movimento e ¢ causa do proprio movimento. Aristoteles diz:

Com alguma semelhanga a eles [Didgenes e Heraclito], também Alcméon
parecia fazer suposi¢des a respeito da alma. Pois diz que ela é imortal por
assemelhar-se aos imortais; e que isso € atribuido a ela em virtude de ser
sempre movente (aei kinoumenéi), pois tudo que é divino move-se sempre
continuamente — a lua, o sol, os astros e o céu inteiro.”

A segunda tese aventada por Platdo afirma que, sendo a alma um principio, enquanto
tal ela tem que ser algo sem geracdo (arkhé de agenéton 245d). Esta tese de que o principio €
algo ndo gerado estd presente na filosofia pré-socratica, desde Parménides, e tem como
consequéncia logica a necessidade de que tudo que ¢ gerado venha de um principio, sendo que

ele mesmo ndo poderia vir de nada que lhe antecedesse, sob pena de perder seu estatuto de

9 10 yap detcivntov dBavatov: T 8 GAL0 Kvodv kol vt A0V KIvoDpEVoV, TadAAY YOV KIVIGEDS, TODAY EYel
Coric.
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ToDTO MY Kod Y1) KIVIGEMG.

2 Alcmeon de Crotona, médico pitagorico do séc. V a.C. que teria influenciado Hipdcrates em seus estudo e foi o
primeiro a dissecar um cadaver humano. Cherniss (1962, p. 434) afirma que a imortalidade da alma no Fedro se
deve a influéncia de Alcmeon.

3 Aristoteles, De Anima, 405a29-bl. Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis, 2006, p.53.
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principio. Se antes, na filosofia dos pré-socraticos, o principio estava relacionado
majoritariamente com os elementos da physis, hd aqui uma tese robusta e de grandes
consequéncias tedricas que eleva a alma a condigao de principio.

Se todas as coisas necessariamente surgem (gignesthai) de um principio, € necessario
que este mesmo principio seja sem geragdo e sem corrupgdo. Sendo a alma um principio de
movimento, ela ndo ¢, portanto, nem gerada e nem corruptivel em seu movimento autonomo.
Neste sentido a alma ¢ uma espécie de motor, literalmente um automovel, e, a0 mesmo tempo,
um movente de algo outro, o corpo.

Uma vez que nunca nasceu, o principio terd de ser também indestrutivel, logo, o que
move a si mesmo ¢ imortal, sendo essa, por necessidade (ex andnkes), a natureza da alma, nao
gerada e imortal (246a).”* Assim se demonstra a imortalidade da alma no discurso apoditico,
no qual identificamos muitas premissas cosmoldgicas oriundas das filosofias pré-socraticas.
Dito de outro modo, por tras da nocao de alma, temos uma no¢ao de physis, e por tras desta ha
uma cosmologia.

O historiador grego antigo Herddoto (séc. V a C), cuja importancia literaria o fez ser

considerado como o pai da histoéria, comenta acerca da imortalidade da alma:

Os egipcios foram os primeiros a sustentar a doutrina de que a alma humana
¢ imortal e de que, quando o corpo perece, ela entra noutro animal, que esteja
a nascer nesse preciso momento, ¢ de que, quando tiver completado o ciclo
das criaturas da terra firme ¢ do mar e do ar, volta a entrar no corpo de um
homem que esteja a nascer, ¢ de que seu ciclo se completa num periodo de
3000 anos. Alguns gregos ¢ que adaptaram esta doutrina, uns em tempos
antigos, e alguns outros mais tarde, como se fosse da sua propria invengao; os
seus nomes conhe¢o-os eu, mas abstenho-me de aqui os referir. (DK 14 A 1.
Herédoto, 11, 123)

Diodgenes Laércio afirma: “Dizem que Pitagoras foi o primeiro a revelar que a alma, de
acordo com um ciclo imposto pelo destino, se liga ora a um ser vivo, ora a outro.” (Laércio,
VIII, 14). Afirma também que “a alma do homem se divide em trés partes: inteligéncia, razao
e animo. A inteligéncia e 0 &nimo existem também em todos os outros seres vivos, mas a razao
existe apenas no homem... A razao ¢ imortal, tudo mais ¢ mortal.” (Laércio, VIII, 30). Contudo,
para Pitagoras, a imortalidade da alma nao era exclusividade da alma humana, uma vez que os
animais também poderiam migrar para corpos humanos e vice-versa.

Aqui € preciso apontar um problema: ao adotar o argumento acerca do principio dos

pré-socraticos, Platdo esta atribuindo a alma algo mais que a imortalidade, mas também as

T4 EE dvbrykmg dyévntov te kai addvatov yoym dv em.
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exigéncias logicas do que vem a ser um principio, ou seja, a qualidade do ndo gerado e ndo
corruptivel. Contudo, as almas, mesmo aquelas divinas, sdo geradas, portanto a alma seria
imortal, mas ndo principio, uma vez que ha gera¢do. As caracteristicas do principio sdo
atribuidas ao ser por Parménides; e Platdo atribui a alma as mesmas caracteristicas do ser
parmenidiano, a saber, o ser € idéntico a si mesmo, o ser ¢ um, o ser ndo ¢ gerado.

Parménides, no fragmento DK28B8 de seu poema, pde nas palavras da deusa a
caracterizacdo da via do “que ¢é” recorrendo a adjetivos aplicdveis ao plano aparente da
realidade, mas acrescentando a esses os atributos da unidade, da imobilidade, da eternidade e
da imutabilidade: “sobre esta indicios existem, bem muitos, de que ingénito sendo ¢ também
imperecivel, pois ¢ todo inteiro, inabaldvel e sem fim; nem jamais era nem sera, pois ¢ agora
todo junto, uno continuo” (DK28B8 vv. 1-5).73

Platao, ao se referir, mais adiante no dialogo, ao lugar acima do céu (hyperourdanion
topon 247c¢), diz que é necessario ousar dizer a verdade acerca da esséncia que ¢ ser (ousia,
ontos, otisa) ¢ sem cor, sem figura e intangivel. Ou seja, Platdo atribui a planicie hiperurania as
mesmas qualidades do ser de Parménides.

A demonstragdo ou prova da imortalidade da alma possui, como evidenciamos nas
premissas acima, trés enfoques: a propria natureza do movimento (kinesis 245¢5-9), o principio
do movimento (arkhé 245d) e a natureza da alma (psykhé 245e-246a). Na sequéncia, temos o
argumento que ¢ inerente a concep¢do pré-socratica, do que vem a ser um principio
propriamente dito, ou seja, se tudo aquilo que ¢ gerado o ¢ por meio de um principio, o principio,
ele mesmo, ¢ algo ndo gerado, e, assim sendo, ¢ algo que move a si mesmo continuamente.
Toda essa linha argumentativa vai culminar na conclusao que podemos assim resumir: sendo a
alma fonte de movimento, ela ¢ um principio, e uma vez sendo um principio ela é,
necessariamente, ndo gerada e incorruptivel, portanto, imortal e eterna.”®

A questdo da imortalidade da alma ndo ¢ foco da presente tese, pois caberia uma outra
tese especificamente para cuidar dessa questao tdo polémica na obra de Platdo. Consideramos,
contudo, que a imortalidade da alma, para Platdo, presta-se a salvaguardar a possibilidade de
um acesso cognoscivel ao conhecimento verdadeiro, uma vez que, sendo os deuses imortais e
sendo eles os conhecedores da verdade, se ha algo de divino no humano isto garantiria o

conhecimento legitimo.

S zoht 8 émi onfuat’ oot/ TOAANL PAA’, dg dyévntov 0V kal Avdredpdy £6TIv,/E0TL Yap 0DAOMEAES TE KoL
dtpepsg NS dtélectov  /ovdé  mott My o0 Eoton, émel vdv  Eotv  Ouod  mdv, /
v, cuveyés A trad. é aquela de José Cavalcante de Souza em Os Pré-socrdticos. Col. “Os Pensadores”.

6 Cf. Fedro. Trad. Maria Cecilia Gomes dos Reis, 2016, p.190-193.
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Essas premissas importam em nossa tese pois deixam claro que, tendo a alma em si
mesma o principio de seu movimento, ha um potencial inerente de autocondugdo que pode ser
ativado e influenciado pelo poder do discurso (/ogos), mas ndo causado por ele. Portanto, é
preciso compreender a natureza da alma a fim de elucidar os efeitos do discurso sobre ela,
alterando seus movimentos, ao alterar suas agdes e afecgoes.

Por meio do primeiro discurso sobre a alma, a apddeixis, vemos que ela ndo estd
simplesmente associada ao movimento no Fedro, mas ¢ identificada como causa deste.
Portanto, sem a alma ndo existiria 0 movimento nem a vida, sobretudo cla ¢ elevada ao estatuto
de principio.”” A alma carrega uma dimenséo de alteridade e de autonomia em relagéo ao corpo,
e, além disso, de regéncia, de tal modo que temos uma hierarquia logica, ontologica e até mesmo
cosmologica. Sobretudo, a alma ¢ forca motriz condutora no didlogo, dotada de superioridade
cognoscente e passivel de ser conhecida e influenciada pelo discurso.

Em outras palavras, se a alma ¢ definida como principio de movimento, como
evidenciado no discurso apoditico, ela necessariamente precisa ser causa tanto dos movimentos
sensiveis, corpoéreos, quanto de seus proprios movimentos animicos, cognitivos. Deste modo,
o movimento deve ser compreendido em um sentido mais amplo, ou seja, ndo apenas o dos
movimentos fisicos como o deslocamento, o crescimento, a diminui¢do e a alteragdo — mas
também a toda sorte de movimentos psiquicos, entre os quais se encontram a memoria € o
conhecimento.’®

Como vimos, o discurso narrativo (diégesis) sobre a alma ¢ acerca daquilo que ela
parece ser, ja que aquilo que ela ¢, como argumenta Socrates, ndo se da a conhecer, pois isto
exigiria um raciocinio divino (theias), além de “largas explanacdes” (makrds diegégeos 246a).
O discurso apoditico que optamos por apresentar posteriormente se d4 contrariamente por
curtas explanagdes, e, de fato, as largas explanacdes, que sdo condenadas por Socrates, estdo
justamente no campo das imagens. Vejamos agora as demais imagens elencadas sobre a alma

no Fedro.

3. Analogia, paradigmas e alegoria

Vejamos agora os demais recursos imagéticos, além das narrativas miticas, que Platdo

langa mao ao tratar da alma: a analogia entre o asno e o cavalo de combate, os trés paradigmas

77 Cf. Livro X das Leis, no qual a causa primeira da geracio e destruigdo de tudo o que existe é a alma, a qual
antecede o elemento corporeo (891e).
8 Cf. Introducio a trad. Phédre por Brisson, 2004, p. 36.
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—a medicina, a tragédia e a retdrica — e a alegoria do agricultor. O que quer Platdo quando nos
convida a entender a alma por meio da imagem? Como dar conta dos efeitos da imagem como
signo linguistico? Seria suficiente dizer que a imagem em Platdo ¢ uma metafora?

Primeiramente convém discernir entre esses recursos linguisticos, a fim de melhor
delimitar seu escopo na filosofia platdnica. Segundo Claude Obadia (1999, p. 87), na filosofia
platonica, a analogia ¢ muito mais do que a metafora — termo derivado do verbo metaphrein
(carregar além de, transferir) — pois se trata de um procedimento inerente a sua metafisica,
metafisica esta que se desenha nos limites do conhecimento. Segundo a autora, a operagao
implica em “desestabilizar o sensivel e sensibilizar o inteligivel por meio do recurso da
analogia”, portanto, estabelece uma fronteira entre o sensivel e o inteligivel.

A analogia pressupde uma identidade de relagdo, ndo ¢ simples comparacdo, pois

possibilita a intelec¢@o e pressupde um alcance além da imaginag@o ou da representacao.
Ha um papel cognitivo, pedagdgico e heuristico no recurso das imagens em Platdo que vai
muito além da metafora e muito além dos objetos sensiveis. Trata-se de um determinado uso
do /6gos a fim de melhor discernir seus contornos inteligiveis por meio do pensamento
filosofico.

Elsa Grasso (2013, p.532) nos diz que “a imagem em Platdo permite compreender uma
situacdo e uma tese, ndo ¢ somente uma perspectiva de ilustracdo, mas de andlise e de
refutacdo”. Deste modo, segundo a autora, o uso da imagem alegdrica em Platdo possui um
valor didatico que favorece a compreensdo, um valor heuristico que auxilia a pesquisa, € um
valor demonstrativo que prepara e fundamenta a argumentacao.

Genevieéve Droz (2015, p.7-10), por sua vez, nos diz que Platdo langa mao das narrativas
sobretudo quando os temas ndo se deixam balizar facilmente pelo conceito e elenca as cinco
caracteristicas do seu mito: 1) aspecto de conto de fic¢do, que se avizinha ao da fabula, da
pardbola e da alegoria; 2) discurso imaginativo, narrativo e sugestivo, mas ndo dedutivo nem
tampouco argumentativo; 3) uma hipdtese provavel, um método para expor o verossimil,
acercando-se do verdadeiro; 4) possui um sentido oculto que requer ser ultrapassado, traduzido,
interpretado, decifrado; 5) carrega implicitamente uma dupla inten¢do pedagogica que ¢
socorrer a reflexdo e a compreensao e fornecer um estimulo moral.

A alegoria, juncdo do prefixo dllos (outro) e o verbo agorein (falar em pubico), ¢ um
discurso figurado que apresenta geralmente um ou mais sentidos além de um sentido literal, os
quais se encontram normalmente aderidos explicitamente as imagens. E dizer de outro modo,
a fim de auxiliar a compreensdo, ao sugerir eficazmente. O paradigma em Platdo, por sua vez,

funciona simplesmente como um exemplo, modelo ou padrao.
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Todos esses recursos imagéticos possuem, no teor da justificacdo racional, uma eficacia
demonstrativa e um efeito de “fermento moral”, ndo simplesmente no sentido da fabula, cuja
funcdo ¢ comumente pedagogica, mas funcionam como um convite a reflexdo, portanto, como
um estimulo intelectual e como uma introducdo ao pensar dialético. Trata-se, como nos diz
Brisson (1982, p.11) de “uma hipotese verossimil e suficiente para esclarecer uma questao
obscura”.

Ao instigar a nossa imaginagdo e incitar nossa cognicao, as imagens que dao suporte ao
entendimento da alma em Platdo ndo dizem propriamente o que ela €, e isso esta explicito no
texto, mas fornecem um sentido de inteligibilidade por meio de uma ideia aproximada, porém
satisfatoria. Sobretudo, consideramos que ¢ importante avaliar a imagem como um preambulo
a dialética platonica ao mesmo tempo que lhe d4 o enquadramento, tal como seria o cendrio em
relag@o a performance dramatica.

Citando novamente Obadia (1999, p. 85), “o mito filos6fico em Platdo funciona com
uma teatralizagdo da teoria que reconcilia, sob uma nova cena da mito-logia o prazer do
espetacular e o amor do especulativo.” Neste sentido, as performances da psicagogia sdo
encenadas dramaticamente de modo magistral, remetendo-nos para além da fronteira que separa
o discursivo e o ndo discursivo, o cognoscivel e o incognoscivel, enfim, o discurso sobre o ser
e o ser em si mesmo. Portanto, as imagens platonicas ndo sdo meramente ilustracdes, trata-se,
sobretudo, do exercicio de atravessa-las por meio do percurso dialético. Vejamos as imagens:

A anedota “a sombra do asno” ¢ contada em uma peca de Aristofanes, Vespas, que conta
a bizarra histéria de um ateniense que teria alugado um asno para transportar suas bagagens a
Mégara. Como era julho, ao sol do meio-dia, o calor estava insuportavel, e o cliente teria parado
o asno e se assentado a sua sombra. O proprietdrio que conduzia o animal teria protestado
dizendo que o alugou para transportar sua bagagem, ndo para lhe fazer sombra, e a querela teria
chegado até o tribunal.”

O absurdo risivel da contenda juridica ¢ evocado como imagem para alertar o jovem
sobre a importancia de conhecer o real contetdo do discurso e ndo se meter em uma discussao
desprovida de qualquer valor. Alids, como nos diz Maria C. G. Reis (2016, p.213), a expressao
“sombra de um asno” ¢ uma férmula proverbial que se refere a algo irrisorio, demasiadamente
insignificante para se levar em consideragao.

A imagem sugere que a oratoria dos tribunais poderia ndo apenas errar na forma do

discurso, mas na escolha de sua relevancia tematica. Curiosamente, na parelha, o cavalo ¢ a

" Cf. Fédre, trad. Luc Brisson, 2004, p.220.
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imagem utilizada para descrever a poténcia da alma que precisa ser conduzida e até mesmo
domada pelo condutor. Aqui temos a imagem de um animal — asno — que seria menos valoroso
que o cavalo e poderia se passar grosseiramente por ele devido ao total desconhecimento do
interlocutor. Podemos conjecturar que, pior que se deixar arrastar pelo cavalo inddcil, é se
deixar confundir pela sombra de um asno. Em ambos os casos ha prejuizo para a alma e até
mesmo para a cidade.

Segundo Sdcrates, trata-se de examinar (skopein) se o rétor necessita compreender o
que ¢ verdadeiramente justo ou o que parece ser (doxei) para os muitos, ou seja, nao o
verdadeiro bom ou o verdadeiro belo, mas o que deriva da agdo de persuadir (peithei) a
multiddo, e ndo da verdade (alethés 260a). Para isso, Socrates propde um exemplo: se quisesse
convencer Fedro a comprar um cavalo de combate, ambos desconhecendo o que ¢ um cavalo,
e soubesse de antemao que os parcos conhecimentos de Fedro sobre o animal ¢ o de que ele é
um animal doméstico com a orelha maior, a fim de persuadi-lo, faria um discurso elogioso
(épainon) sobre o asno, designando-o por cavalo (260b).

O exemplo ¢ um tanto extravagante, e Fedro diz que seria engracado, mas Socrates diz
que antes o engracado e amistoso do que o terrivel e hostil. Neste sentido, muito pior que o
vendedor confundir a sombra de um asno com a imagem de um cavalo seria a alma de um rétor,
que desconhece a diferenca entre o excelente (agathos) e o imprudente (kakos), convencer uma
cidade inteira com seus discursos persuasivos. Isso porque elogiaria o pior como sendo o
melhor, e, atuando sobre a opinido da maioria, poderia persuadi-la a fazer o que ndo ¢ devido
(260c).

Esse exemplo tdo aparentemente anddino ¢ digno de nota, pois coloca em hipérbole o
risco para a alma; ndo apenas a do cidaddo, mas também risco para a propria alma da cidade
inteira, ao tomar um asno por um cavalo, ou como diriamos, anedoticamente, um gato por lebre.
Certamente Platdo, na figura de Sdcrates, quer ressaltar o risco que representa uma retorica sem
o minimo comprometimento com a verdade, persuadindo a multiddo a tomar o que parece ser,
ou seja, a sombra, por aquilo que realmente é. A linguagem retorica, nesse sentido, pode
obscurecer ou iluminar, e para que a segunda op¢ao seja possivel, ela terd que desenvolver um
método, como serd demostrado a seguir com a elucidagdo da proposta de conducdo da alma
pela dialética.

Todo esse cortejo de imagens tem por objetivo demonstrar como ¢ importante conhecer
a alma da audiéncia, a fim de evitar o mal maior na cidade, a saber, a injusti¢a. Enfatizamos a
presenga da posigdo platdnica de que o bem da cidade € a justica, € o mal, o contrario, a injustiga.

O que obscurece a razdo pode gerar consequéncias terriveis para a maioria, por isso a



54

importancia de ndo tomar a sombra de um asno, um animal doméstico e vulgar, pela imagem
luminosa de um cavalo de combate.°

Socrates vai questionar se a retdrica ndo voltada para a verdade seria até mesmo uma
arte ou uma pseudoarte, ja que, segundo os Laconios: “verdadeira arte da palavra, sem o
capturar da verdade, ndo existe, nem existira jamais e em tempo algum” (260¢).8! Ao que
Sécrates ratifica veementemente: “se ndo filosofar adequadamente, nada apropriado algum dia
ird dizer sobre seja 14 o que for” (261a).3

A discuss@o vai ao ponto de avaliar como a persuasdo por parte dos oradores nas
assembleias pode desembocar numa inversdo de tal modo que as coisas justas parecam injustas
e as injustas paregam justas (261c¢). Toda essa enfatica argumentacao sobre os riscos da retdrica
do orador revela que a arte do discurso, sem o conhecimento do verdadeiro, ¢ uma “caca das
opinides”, ocupacao risivel e, na verdade, desprovida de arte (262c).

Socrates apresenta trés exemplos (paradeigmata) para compreender a arte retdrica e sua
acao benéfica ou maléfica sobre a alma: a arte médica (268a-c), a composicao da tragédia (268c-
269a) e a retorica (269a-c). Tudo isso vem elucidar como a alma pode sofrer pela acdo alheia e
pelos recursos da retorica (270c-272b).

O paradigma médico ¢ uma suposicdo levantada por Socrates de alguém que teria
adquirido um conhecimento banal sobre como esfriar ou aquecer um corpo, ou mesmo como
provocar o vOmito ou a diarreia e por isso se considerar um médico (268b). Fedro conclui que
alguém que assim procedesse s6 poderia ser considerado um ‘“homem louco” (mainetai
anthropos 268c¢), pois ndo ha medicina sem conhecimento da arte médica. O detalhe ¢ que esse
conhecimento foi “colhido de algum livro”, e aqui vemos 0 mesmo risco ja demonstrado quanto
ao mito de Teuth, uma informagdo trivial que da a ilusdo de conhecer, sem passar pelo crivo
necessario da dialética.

O campo semantico da discussdo sobre a arte retérica no Fedro remete frequentemente
a medicina por meio das ideias de equilibrio, de harmonia, de medida, de tempo oportuno e de
organizac¢do interna. O discurso, como um ser vivo (hdsper dzoion 264c), deve ser composto
com corpo proprio, “de modo a ndo ser desprovido de pé e nem de cabega, mas ter partes médias

e finais, escritas adequando-se umas as outras e, também, ao todo”.#3 A adequagdo das partes

80 Cf. Teeteto 176 a-c, passagem na qual o divino ndo apresenta sombra de injustiga, somente a perfeigdo da
justica; e nada é mais semelhante (homoidteron) ao divino do que qualquer um de nds que se torne tao justo
quanto possivel.

81 grupoc téyvn évev tod dAnOsiog Redon obt’ Eotiv obte pn mote Dotepov yévnto.

82 neifete Mc S0y pn) ikavdg erhocoenon, 008 ikovog Tote Adyetv £otan mepi 008eVOC.

83 Seiv mvta Adyov domep {Hov cuvesTavol GBUA TL ExovTa odTOV avTod, HGoTE PATE AKEPAAOV Evon PHTE dmovy,
GAAG péoa te Exetv kai drpo, TPEmOVTo, AIAANAOIC Kol T@ OAW YEYPOUUEVA.
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entre si € com o todo ¢ uma importante heranca da medicina hipocratica. Além disso, o
argumento recorrente no didlogo, de que € preciso conhecer a natureza da alma e o género de

vida de quem se pretende influenciar por meio do discurso, também se encontra em Hipocrates:

Assim, eu acredito firmemente, que todo médico deve estudar a natureza
humana e buscar cuidadosamente, se ele quer cumprir bem suas obrigacdes,
quais sdo as relagcdes do homem com seus alimentos, com suas bebidas, com
todo seu género de vida, e quais influéncias cada coisa exerce sobre cada um
(Da medicina Antiga XX, 621-623)

Como nos aponta Miriam C. D. Peixoto (2009, p.64), acerca da concep¢ao de momento
oportuno (kairos) e de medida (métron) na saude dos antigos: “a determinacdo do modo de vida
adequado ao homem, ao seu bom animo, tem na alma, e nas atividades que lhes sdo proprias,
seu fator determinante”. E por esta razdo que, segunda esta autora, Democrito recomendava um
maior cuidado com as coisas relativas a alma que com aqueles relativos ao corpo.®* E, ainda,
que ¢ na alma que devemos buscar as causas dos males que afetam a satde do corpo, o que faz
dos os males da alma que eles sejam mais graves que os do corpo.®’

No exemplo da composi¢do evoca-se dois nomes importantes da tragédia, Sofocles e
Euripedes. Mais uma vez o parametro ¢ tomar algum saber superficial no lugar de uma arte
sofisticada, sem o discernimento de que o saber exige método e experiéncia. Um importante
elemento aqui evocado ¢ a adequacdo (prépousan) entre as partes ¢ o todo (hdlos), o que
também ¢ um argumento importante quanto a boa arte médica e a retérica.

Os exemplos apresentados — a medicina, a retdrica e a tragédia — evocam, em diversas
técnicas, a exceléncia enquanto arte ao demonstrar o modo como se articulam os elementos
dentro de um todo, como veremos acerca da propria dialética, no ultimo capitulo.

O que nos interessa aqui, ao discorrer sobre a alma, € como essa articulagdo do discurso
—ou a falta dela — pode afetar a alma, interferindo em suas a¢des e afecgdes, como foi anunciado

no inicio da investigacao sobre a alma. Além disso, a verdadeira arte precisa despertar na alma

8 No fragmento DK68B187 temos: “Para os homens ¢ mais acertado dar valor a alma que ao corpo, pois, s a
perfeicdo da alma corrige a maldade do corpo, a forga do corpo, sem inteligéncia, em nada faz melhor a alma”
(AvBpmdmoig appodiov Yoyt paAlov 1 copatog Aoyov moteichor yoyflg HEV Yap TeedTNg oKNveog poyOnpiny
0pBot, oknveog 8¢ ioyvg Gvev Aoylopod yoynv ovdEV Tt dpeive Tibnow).

8 E em DK68B159: “Demdcrito, imputando & alma a causa da infelicidade, diz: Se o corpo instaurasse um
processo contra ela pelas dores que padeceu e pelos maltratos que sofreu e se fosse eu o juiz da acusacao, com
prazer condenaria a alma, alegando que, de um lado, ela fez perecer o corpo por suas negligéncias e o exauriu
com a embriaguez e, de outro, o destruiu e dilacerou com o amor do prazer (...)” (AnudKp1ITOC HEV EMTL TV YoynV
avoeépav <ty aitiav the> kaxodoipov<ioac> enoiv:’'Eil 100 cdpatog avtijt diknv Aoydvtog, mapd mtivta oV
Blov @v ®&dvnron <xoi> kaxd®dg mémovOev, odToc yévorro Tod EykMpatog Si<kaotic>, MSémg Gv
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uma visdo de conjunto (synoronta 265d) para que se possa tornar evidente cada tema que se
pretende ensinar. Tal capacidade de visdo sindptica, como temos demonstrado, ¢ uma poténcia
do nous presente na alma, que precisa ser exercitada pela pratica dialética.®®

Ainda dentro do exemplo da composicao tragica, a comparagao com a musica € evocada.
Supondo que alguém que conheceu alguns acordes agudos e graves e ja se consideraria um
musico, seria censurado por um musico, sem grosseria (justamente por ser um musico)?’” que
lhe diria: “conheces entdo os saberes prévios necessarios a harmonia, mas ndo a harmonia
propriamente dita” (268¢).3¢

Deste modo, Sécrates afirma que Sofocles e Euripedes diriam que esses elementos sdo
apenas rudimentos para a composi¢do tragica; assim como o médico Acumeno diria que os
elementos sdo saberes prévios a arte da medicina, mas ndo a arte em si (269a). M. C. Reis (2016,

p-222) sintetiza o que seria a verdadeira arte do discurso:

Esse movimento de acender ao geral pela captura da organizagdo dos
particulares e, inversamente, descer ao particular sem perder de vista a ordem
do todo — ou seja, a capacidade de discriminagdo da unidade na multiplicidade
e da multiplicidade na unidade (“olhar para o uno e para o multiplo como
entidades naturais” [266b]) — constitui para Socrates uma condigdo essencial
do pensar ¢ do dizer, a0 menos no que concerne a uma verdadeira arte do
discurso.

Por fim, temos o exemplo da propria retorica, que alias, ¢ o alvo da discussao desde o
inicio. Aqui Socrates se coloca como porta voz de Adrasto ou Péricles, considerando-os sébios,
e, portanto, gentis ao censurar dizendo que ¢ preciso desculpar aqueles que se valem da retdrica
sem o conhecimento da dialética (dialégesthai), pois se julgam eles detentores da arte quando,
na verdade, possuem apenas conhecimentos prévios acerca dela (269b).

E preciso, pois, dispor os elementos com vistas a estabelecer a unidade do todo, e s6 é
arte verdadeira do discurso quando se acrescenta conhecimento (epistéme) e exercicio (meléte)
a natureza (physis) do retérico (269d). O que nos interessa destacar no tocante ao tema da alma
¢ que grande responsabilidade se tem aquele que influencia os atos e afec¢des da alma, uma
vez que isso comanda as agdes e volicdes que repercutem sobre a vida humana e a cidade.

Portanto, o verdadeiro rétor necessita de método e cuidado. Notemos que o verbo mélo

8 Cf. Rep. VII 518¢c-d. A dialética € a ciéncia capaz de conduzir o olhar da alma aquilo que &, e, da dimensdo
daquilo que ¢, a mais luminosa, a do que ¢ bom (f0 agathon). Ver também Rep. VI 4864, a natureza do dialético é
a capacidade de ver a totalidade do tempo e a totalidade do ser, sem se perder no multiplo.

87 Ha um pressuposto aqui digno de nota, na filosofia platonica a alma é afetada em suas mogdes pela musica, a
qual teria um efeito moderador sobre os estados animicos, um papel terapéutico.

88 10 yap mpod apuoviag dvaykaio podfuota énictacol GAL™ 00 T0 APHOVIKA.
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apresenta sentido duplo de compor uma pe¢a musical e, ao mesmo tempo, fazer algo
diligentemente.

Assim como a alma ¢ um todo composto de elementos constituintes que precisam ser
unificados para que seus movimentos sejam ordenados, o discurso ¢ um todo constituido por
elementos que necessitam ser reunidos cuidadosamente, sem se perder nas fragmentagdes ou
nas composigdes apressadas. Sem esse método, corremos o risco de fazer uma “travessia de
cego” (typhloii poreiai 270e). E fica claro que a esséncia da natureza para quem os discursos
sdo oferecidos €, sem duvida, a alma, pois a persuasdo ¢ produzida nela.

O importante desfecho de toda essa digressdo € o que esta em questdo, desde o inicio,
acerca da discussdo sobre a alma. Em primeiro lugar, com muito cuidado, verificar se ela ¢ una
ou se tem multiplas formas; e, em segundo lugar, entender o que sua natureza pode produzir e
pelo que ¢ afetada (271a). Em terceiro lugar, uma outra fundamental operacao ¢ relacionar os
géneros de discursos e os tipos de almas, a fim de saber quais serdo persuadidas e quais ndo
serdo, € por quais causas. Assim, os que sdo habeis em todas as artes discursivas conhecem
sobre a alma, ainda que ndo o admitam (271c); afinal, para influenciar as almas em seu
movimento € preciso conhecer as formas (eide) que as almas tém, o que as afeta e como elas
agem.

Dessa forma hd um movimento circular, que se inicia com a demonstracdo sobre a
natureza da alma — anunciada no comeco do didlogo (245c) — e retorna as formas (eide) da alma
(271d), a fim de esclarecer os riscos de uma retérica ndo filosofica.

Somente quando o retor for capaz de dizer como e pelo que ocorre a persuasdo, bela e
acabada serd a arte adquirida. Para tal ¢ preciso revelar a natureza da alma, a quem se dirigem
os discursos, e sobretudo sabendo o momento oportuno (kairos) de falar e de calar, e também
o momento de usar cada uma das formas de discursos, se breves ou longos, se piedosos ou
veementes, reconhecendo quando ha o momento oportuno ou, ao contrario, a falta de
oportunidade (akarias) (272a). Afinal, ¢ belo ocupar-se das coisas belas (274a).

Outro recurso retérico utilizado por Platdo ¢ a alegoria da arte do agricultor (georgds)
que tem intelecto (noiis) e deseja cuidar de suas sementes para que frutifiquem, que deve langa-
las em terreno adequado, para que elas atinjam a sua maturidade (276b). E, se ¢ assim com a
arte do agricultor, o que dizer daquele que tem conhecimento do justo, do belo e do bom? Aqui
o pressuposto ¢ que aquele que tem conhecimento desses atributos do ser possui ainda maior
intelecto (noiis) que o agricultor, pois como ja vimos, tais atributos sao alimentos para a alma:

nutre suas asas e¢ faz com que elas creésgam.
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Somente a arte dialética, que toma uma alma para plantar e nela semear com
conhecimento (epistéme), pode produzir discursos capazes de se defenderem e defenderem a
quem os semeou, pois possuem um germe que fard nascer outros discursos em almas diferentes,
tornando-os imortais e tornando felizes os homens, tanto quanto possivel (276e-277a).

Fica evidente que o orador precisa compreender a natureza da alma, descobrir a classe
de discurso que se ajusta a cada natureza, que organize e ordene seu discurso em consonancia
com tudo isso, e proporcione discursos elaborados e harmoniosos as almas complexas, e
simples conversagdes as almas simples. Enquanto ndo executar dessa forma, ndo se capacitara
a empregar o discurso como arte, a fim de que possa controlar metodicamente os discursos,
quer com propdsitos de ensino, quer com propositos de persuasdo (277b-c).

Por um lado, ¢ preciso conhecer a alma que se pretende conduzir, como o proprio texto
evidencia: “dado que a poténcia do discurso ¢ conduzir as almas, aquele que se tornar orador
deve saber quantos géneros de alma ha” (271¢-d).* Por outro lado, sdo os discursos escritos na
alma os tnicos “merecedores de serem denominados filhos legitimos de seu autor” (278a).”
Portanto, a demonstracdo da natureza da alma e seus movimentos ¢ fundamental para se
determinar a legitimidade dos discursos, seja oral, seja escrito.

H. Yunis (2011, p.224) comenta que a questdo fundamental ¢ a diferenca entre se obter
meramente informagao e ter conhecimento acerca de um assunto. Segundo o autor, ndo basta o
acumulo de informacgdes para se gerar conhecimento legitimo, ¢ preciso sabedoria para avaliar
a natureza do objeto a ser examinado, e sobretudo — podemos acrescentar — sabedoria para
avaliar o terreno adequado, bem como o momento oportuno.

Socrates estd condenando o uso trivial da arte como se uma pessoa se julgasse
especialista em um procedimento ao ler um livreto qualquer, o que poderia implicar em
prejuizos para a conformacao da alma. Assim, o uso adequado do saber pressupde ndo apenas
o conhecimento da arte ¢ o dominio da técnica, mas também o discernimento acerca do
momento oportuno para semear € colher, assim como o terreno apropriado onde se deve langar

as sementes, tendo em vista uma colheita proficua.
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Conclusao

Neste capitulo, dedicamo-nos a analisar as imagens acerca da alma por meio das
narrativas e da demonstragdo, evidenciando como a questdo do movimento se coloca desde o
inicio, pelo cortejo de imagens elencadas, especialmente pela analogia com a parelha alada. A
carruagem que representa a alma humana, dotada do poder do /dgos, € uma intermedidria entre
a necessidade — cuja imagem sdo os cavalos — e o auriga condutor — cuja imagem também pode
ser remetida ao proprio deus Eros, o “gerador de asas” (252b). De modo analogo, o lugar da
filosofia ¢ igualmente o da mediacdo entre a opinido e a verdade, nesse sentido ela tem
semelhanga com a propria alma, uma vez que esta, pensada como dynamis, faz a mediacdo entre
as instancias sensivel e inteligivel sendo, pois, uma poténcia de relagdo.”!

A alma ocupa uma posicao central no didlogo, portanto, foi fundamental avaliarmos
como ela age e ¢ afetada, ou seja, como ela move a si mesma e que poténcias alteram este
movimento. Além disso, vale notar que, para Platdo, a alma ¢ considerada um principio de vida,
e no caso do Fedro, um principio do movimento.*?

Ademais, além de equivaler a no¢@o de natureza a nogdo de alma, Platdo liga as raizes
da virtude a natureza da alma, sendo assim, como nos aponta Maria D. Reis (2007, p. 37) “o
que ¢ melhor ndo sera propriamente aquilo que é estabelecido culturalmente como tal, mas
aquilo que, impresso pela natureza, faz com que o homem cumpra o que lhe é proprio”.”?

A nocdo de justica em Platdo, como uma virtude fundamental tanto para a alma como
para a cidade, estd relacionada a cada um fazer o que lhe ¢ proprio. Hackforth (1952, p.86)
observa que a filosofia ¢ algo proprio da natureza humana, contudo somente alguns poucos
entreveem a justiga, a temperanca e tantas outras que sdo preciosas para a alma, aproximando-
se das imagens por meio dos imprecisos o6rgaos dos sentidos (250b). Assim sendo, nada mais
justo para a alma humana que o filosofar, ou seja, realizar a atividade que lhe ¢ propria, ainda
que haja alguns pressupostos para que tal atividade seja de fato empreendida, e para tanto,
Platao propde um método.

As imagens acerca da alma foram extraidas do texto como um todo, pois entendemos

que todas as imagens elencadas por Platdo sdo importantes, e ndo apenas a imagem da parelha

°l Em nossa dissertag@o de mestrado trabalhamos com o tema da alma como poténcia de relag@o entre o sensivel
e o inteligivel. Ver: Barbosa, P. L. Do conhecimento da alma a alma do conhecimento. UFMG, 2014. M. Dixaut
(2003) nos esclarece que a caracteristica da dynamis € que ela s6 pode ser conhecida por suas agdes e
padecimentos, ndo havendo propriamente uma forma da alma em Platdo.

92 Cf. Crdtilo (400a) Com relagdo 4 natureza do corpo é a alma que faz com que ele viva e se mova.

93 Cf. Rep. IX 586e.
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alada, imagem cléssica para se referir a estrutura da alma. Assim optamos por examinar todas
as imagens por reconhecer que cada uma delas remete a um aspecto relevante da concepcao
platonica de alma. Em nosso primeiro capitulo, empenhamo-nos em discriminar e explicitar os
aspectos subliminares que servem de pardmetro para o estudo do tema que consideramos fulcral
no dialogo, o da conducado da alma.

Através desse cortejo de imagens (eikones), Platdo representa de diferentes maneiras o
movimento: o périplo de Fedro e Socrates para fora da cidade, a alteragdo da paisagem em torno
deles, a escolha de um lugar aprazivel para se assentarem, a agitagdo das cigarras que observam
do alto, o andar da carruagem, o cortejo dos deuses, a referéncia ao asno, animal de transporte
de carga, e ao cavalo de combate, poténcia motora mais vigorosa, assim como a acao de plantio
do agricultor no tempo oportuno. Todas essas imagens evocam, cada uma a seu tempo, a ideia
de movimento, e evidencia como esses icones se encontram intrinsecamente ligados ao
movimento da ascensdo do pensamento a que se propde o texto platdnico.

O ponto que ressaltamos como fundamental ¢ a adverténcia socratica de que ¢ preciso
continuar dialogando e ndo ceder a tentacdo da lassiddo. Ha uma espécie de ginastica mental
que inclusive demanda mais esfor¢o que a propria atividade fisica, e por isso mesmo muitos
sucumbem ao canto das cigarras no calor do meio-dia (259a). Recordemos que na Republica
(537b-d), quando se discute a idade boa para selecionar os candidatos a filosofia, Socrates
afirma que € preciso, primeiro, ter ultrapassado os exercicios de gindstica obrigatdrios, pois “a
fadiga e o sono sdo inimigos do estudo” (537b).

O eikos no Fedro ¢ aquilo que estd proximo da verdade, por assemelhar-se a ela (273d).
E ai que se encontra justamente o perigo, como Socrates adverte, pois é mais facil se enganar
quanto ao que ¢ sutil e se assemelha, como “o justo e o bom”, do que quanto aquilo que ¢ tdo
concreto e visivel como “a prata e o ferro” (263a).

A alma, por exceléncia, ndo se enquadra no estatuto do ser, pois ela apenas se assemelha
a ele e, sendo assim, ¢ facil de se enganar quanto ao que ela realmente é. A defini¢do da alma ¢é
fugidia e se encontra em um movimento incessante entre o ser € o ndo ser, como bem nos aponta
Aratijo Junior A. (2005, p.117) em sua tese sobre o ndo ser na ontologia de Platdo:

A imagem ¢, na medida em que se assemelha ao inteligivel e mostra-se
determinada, e ndo ¢, na medida em que seu ser depende de uma outra
realidade, o receptaculo indeterminado, da qual ¢ diferente, mesmo estando
junta, como uma espécie de imagem-espelho. Isto €, na sua relagdo provisoria
com o recepticulo indeterminado, a imagem ¢ sempre fugidia e
indeterminada. Resumindo: a imagem ¢ na medida em que possui uma
realidade ainda que condicionada e ndo ¢ na medida em que ndo tem sua
propria razdo de ser nela mesma.



61

A imagem ¢ um recurso indispensavel a dramaturgia de Platdo, e o didlogo em questao
¢ especialmente performatico. A dialética ¢ vivida em ato, passo a passo, com muitas
circunvolugdes e rodeios, mas sem perder jamais o alvo, que € o conhecimento da verdade. E ¢
justamente esta a atividade do guia da alma no mito da parelha: a de ndo permitir que ela perca
o fio da meada e a de cuidar para que a trama nao se anovele, formando uma tecitura organica
com cabeca, tronco € membros bem articulados. Na narrativa, os cavalos sdo for¢ga motriz
indispensavel para o movimento do carro, mas sem o auriga, esse movimento se tornaria

cadtico, e a alma se perderia, arrastada por suas proprias tendéncias desregradas.
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Capitulo 2

Os movimentos da alma

Introducio

A fim de defender a tese de que o didlogo como um todo se da sob a égide do movimento
apresentamos as imagens do movimento da alma em trés (mais um) atos: 0 movimento animal,
o movimento das almas celestes, o0 movimento das almas humanas, e como um quarto passo
que atravessa estes, 0 amor como for¢a motriz. Trata-se de uma performance ativa que nos
convida a ver além das imagens de tal modo que elas sirvam de convite a reflexdo, nos
incitando, contudo, a ndo estacionarmos nelas, mas sim a nos mantermos em movimento.

Percorrer com os personagens o périplo além dos muros ¢ como olhar pela janela de um
meio de transporte em movimento, podemos apreciar a paisagem, nos deixar inspirar por ela,
mas ndo devemos nos fixar a ponto de perder a viagem. O didlogo ndo trata, a nosso ver,
simplesmente de um lugar — na terra, no céu ou acima do céu —, mas sim de uma travessia
necessaria para a alma alcancar uma visdo apurada acerca do seu proprio ser. Assim Platdo
langa mao das imagens, ndo para nos prendermos a elas, mas para que possamos ultrapassa-las.

Tratar das performances da psicagogia no Fedro confere a nds a necessaria tarefa de
explicitar como se articulam as imagens da alma a ser conduzida e seus movimentos. Conforme
explicitamos, optamos pela metodologia de separar os termos da psicagogia — psique e ago —
para, posteriormente, reunificd-los no terceiro capitulo, dedicado a examinar como a filosofia
atua por meio da retorica psicagogica. Deste modo nos propomos a realizar na pratica, como
um bom agougueiro, o procedimento dialético, tratando, neste capitulo dos movimentos da alma

a ser conduzida pelo logos (dgo).
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Assim sendo, o primeiro ato da peca dramatica foi apresentar as imagens da alma, e o
segundo ato, agora, ¢ avaliar as alegorias do movimento por meio da imagem do animal faminto
(230d-e), a da procissao dos deuses (246e-247¢) e a lei de Adrastéia (248c-253¢). Qual seria a
caracteristica de cada movimento e como tais imagens nos remetem ao tema da condugao da
alma por meio do discurso filosofico, promovendo nesta um movimento interno que altera seus
estados e agoes?

Apontamos mais uma vez para a importancia do tema da natureza da alma como uma
dynamis, nogao esta que implica em um duplo movimento de agir e padecer. A propria estrutura
da alma ¢ movimento, a psicagogia ¢ apenas o poder de direcionar esse movimento, por meio
do logos, e ndo de causa-lo.

Ha uma poténcia dindmica e motriz no discurso que causa efeitos detratores ou salutares
sobre a alma, e aquele que conduz pelo discurso ndo pode se furtar a responsabilidade por tais
efeitos. Portanto ¢ fundamental ressaltar que a arte de dialogar ndo esta alheia ao dominio ético
e, por isso mesmo, ndo basta apenas observar a composicao estética e estilistica do discurso, ¢
preciso se interrogar por suas implicacdes sobre os sujeitos e, em ultima instancia, sobre a
cidade.

Como pretendemos demonstrar, o0 movimento ¢ a matéria-prima do didlogo, e cabe a
nods avaliarmos como essa matéria prima se transforma em uma arte bem-acabada e bela ou se
ela deforma em uma aparéncia iluséria e dissonante. H4 basicamente trés qualidades de
movimento que precisamos explicitar: as imagens moveis da alma animal, as da alma humana
e as da alma dos deuses. S6 um dos movimentos nos cabe, o humano, mas devemos conhecer
o primeiro, o animal, a fim de supera-lo, assim como o ultimo, o divino, a fim de nos
assemelharmos a ele. De fato, trata-se sempre da alma humana, mas as imagens sugerem uma
natureza animal e outra divina presentes na mesma estrutura da alma, dai optamos por
estabelecer a divisao.

Procuramos, assim, estabelecer o movimento triddico de que se vale Platdo para exercer
sua dialética por meio da performance psicagogica, como defendemos em nossa tese. Entdo,
para compreender a alma humana ¢ preciso avaliar a condi¢do sub-humana e supra-humana,
como procede o proprio texto. Se o tema da investigagdo ¢ a alma, tomando-a conceitualmente
como uma poténcia de agdo, é preciso considerar que a forca do amor ¢ o que move essa
poténcia, que pode gerar relacionamentos licitos ou ilicitos, sendo o mais licito, como veremos,
justamente o movimento animico acionado por meio do desejo de saber.

Deste modo, optamos por acrescentar um ato a pe¢a performatica ao demonstrar que o

amor ¢ que move a alma humana para o alto, nutrindo e fazendo brotar as asas que foram
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perdidas; amor este que se apresenta duplamente como um ser movente € como um alimento
que faz crescer e altera o estado da alma. Esse passo se faz necessario para compreendermos
como a forca motriz erdtica estd presente em toda a extensdo do didlogo, a ponto de muitos
comentadores, desde Hermias, afirmarem que se trata de um dialogo sobre o amor.”*

Assim sendo, optamos por acrescentar um quarto ato que ¢ justamente o elo que nos
auxilia a compreender a ligacdo entre o que perpassa os trés tipos de imagens da alma elencados,
a animal, a humana e a divina. H4 um tipo de éros para cada tipo de alma, assim, ¢ o modo
como ela ama e também o modo como o /ogos e a necessidade (anankhé) atuam sobre ela € que
determinam suas agdes e interagdes.

Eros é definido como a quarta mania, a mais elevada, e a propria filosofia é uma espécie
de loucura erdtica no didlogo. Nesse sentido demonstramos o papel do amor como um quarto
elemento, que perpassa toda a triangulagdo que ocorre ao longo do texto, dai a justificacdo do
quarto passo sobre o movimento do amor.

O tema do amor se coloca desde o principio, e ainda que tenhamos elegido trabalhar
com os movimentos da alma em sua condug¢@o, ndo podemos desconsiderar que a psicagogia
s0 ¢ possivel ao ativar a forga motriz de éros, que ¢ ao mesmo tempo o combustivel e a
modulag¢do dos movimentos animicos. No presente capitulo temos como mote a demonstragao

dos tipos de movimentos da alma, sob a égide do amor que lhes € proprio.

1. O animal faminto (230c-e)

J4 destacamos que Socrates se diz pouco interessado nas coisas da natureza, uma vez
que os campos e as arvores nada teriam a lhe ensinar, mas sim os homens na cidade.
Contudo, ao se declarar amante dos discursos, vé-se impelido a seguir Fedro para fora dos
muros da cidade, como um animal faminto que nao pode resistir quando se lhe acenam um fruto
ou galho qualquer.

O termo empregado para qualificar a a¢do de Fedro ¢ eksendagetai (230c), uma agdo de
guiar estrangeiros; do verbo ksenagéo, que pode carregar também o sentido de ser lider de
mercenarios, o que sugere um ato ilicito.”> Assim, Socrates se coloca como alguém que ndo

conhece o caminho, o que ¢ obviamente uma encenacdo, pois ele ¢ um autdctone. Eles

94 Nio iremos nos dedicar ao tema da unidade do Fedro, primeiramente por considerarmos que muitos estudos ja
se dedicaram a isto, e ndo teriamos como acrescentar de modo original; em segundo lugar, porque consideramos
que o tema da psicagogia filoséfica como forma de despertar o potencial inerente da alma de se direcionar para o
notis €, de fato, o que constitui a originalidade da nossa tese. Para uma discusso sobre a unidade do Fedro, ver a
tese de Anita Camara, Sobre a unidade do Fedro de Platdo: o movimento psicagogico e a arte retorica, 2018.

95 LSJ www.perseus, consultado em 9 de fevereiro de 2022.
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caminham descalgos pela paisagem bucdlica, assentam-se em uma paragem idilica e dialogam
sobre o discurso de Lisias. Socrates confessa que Fedro teria encontrado o phdrmakon do seu
éxodo (230d), o qual o teria forcado a se mover para fora dos muros da cidade.

O local a sombra do magnifico platano em plena floragdo ¢ justamente o lugar do rio
Ilisso onde Boreas teria raptado (harpasai 229b) Oritia. Oportunamente, cumpre notar que aqui
temos a imagem de um movimento de “conducdo coercitiva” por meio do rapto, tema alids
muito comum na mitologia grega, assim como na literatura poética.”® Diz Socrates: “alguns
dizem que ela teria morrido pelo rapto (andrpaston) de Béreas — ou que isso ocorrera no
aeropago — pois contam também essa outra versao de que ela foi raptada (herpdsthe) de 1a e ndo
daqui” (229¢-d).””

O relato mitico do rapto de Oritia, filha de Erecteu, por Boreas — o vento norte —,
enquanto ela brincava com a ninfa Pharmacéia é, segundo Ronna Burger (1980, p.14) —a qual,
por sua vez, segue a interpretagdo do comentador antigo Hérmias — representativo do lugar que
0s personagens ocupam na cena. Sdcrates seria identificado com o vento Boéreas, Fedro com a
jovem Oritia, e Lisias com Pharmacéia. Segundo essa linha interpretativa, Socrates teria
raptado Fedro, levando-o para o campo ao arranca-lo das maos da sedugd@o de Lisias, que seria
um phdarmakon negativo para Fedro, como um entorpecente.

Ainda que a chave de leitura da autora, que segue a de Hérmias, seja interessante,
consideramos que Sécrates ird justamente propor um movimento diverso ao movimento do
rapto, uma vez que tal movimento aciona paixdes violentas, as quais subjugam a inteligéncia
que passa a ser comandada por elas. Nesse sentido, Socrates bem poderia ser o phdrmakon,
como uma espécie de antidoto, e Lisias, por meio de seu discurso ostentado por Fedro, seria o
raptor, enquanto o proprio Fedro seria o raptado; o que nos parece uma linha interpretativa mais
viavel.

Contudo, a ambiguidade do termo phdrmakon poderia, sim, sugerir as duas chaves de
leitura. Como nos adverte a tradu¢ao de R. Costa, da Farmdcia de Platdo de J. Derrida (1997,
p.12), ndo ha remédio inofensivo, “esse encanto, essa virtude de fascinagdo, essa poténcia de
feitico podem ser — alternada ou simultaneamente — benéficas e maléficas”.

Sécrates diz que ndo examina (skopo) as coisas em outro lugar sendo nele mesmo, “seja

uma fera mais complexa e inflada de vaidade do que Tifao, quer seja o animal mais cativo e

% A ideia do rapto que aparece por meio dessa narrativa do mito é relevante, pois expde os perigos desse tipo de

amor que pode inclusive gerar abuso fisico e violéncia sexual. Consideramos, portanto, que a men¢do ao mito nao

¢ fortuita.
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simples” (230a),”® fazendo jus a recomendagdo délfica. A referéncia ao monstro Tifdo e a um
animal mais doméstico ¢ indicio de que se vai examinar algo de natureza animal, podendo se
tornar grosseira e perigosa ou docil e administravel.

Socrates diz que Fedro poderia conduzi-lo (dgo) a um passeio por toda a Atica ou para
qualquer outro lugar que queira leva-lo (peridgo); e assim Fedro segue com a leitura do discurso
de Lisias. O detalhe ¢ que Fedro acena um discurso escrito, € como posteriormente o tema da
escrita ¢ problematizado, fica a seguinte questdo: Socrates estaria fazendo alusdo critica
especialmente a palavra escrita ou ao discurso em geral?

E importante salientar que o verbo peridgo, como vemos em sua entrada no LSJ,
diferentemente do verbo dgo, sugere uma a¢do mais contundente de conduzir, ¢ podemos
considerar sua tradu¢do como levar, arrastar. Tais agdes sugerem movimentos mais incisivos
sobre a alma que supostamente seria conduzida, no caso, a de Socrates.

A ambiguidade do phdrmakon, aqui representado pelo discurso escrito de Lisias, parece
aludir a sua condigdo perigosa, pois esse tipo de condu¢do que ‘animaliza’ o humano apela para
a urgéncia da fome, que pode nos tornar, obviamente, irrefletidos. Mais adiante, no didlogo, a
propria escrita serd considerada um remédio para memdoria, € mais uma vez essa ambivaléncia
sera explorada. Notemos que uma referéncia indireta ao phdrmakon ja havia sido feita com
relacdo a ninfa Pharmacéia que brincava com Oritia quando ocorreu o seu rapto pelo vento
norte.

O tema do poder do logos ja foi tratado por Gorgias, no Elogio de Helena, e € relevante
destacar que o termo psicagogia aparece ali referindo-se, igualmente, ao efeito sobre a alma da
condugdo pelo discurso.” No presente capitulo vamos demonstrar como existem basicamente
trés forcas motoras poderosas que atuam sobre a alma, a necessidade, a palavra e o amor. Cabe
identificar que a forga motora de éros € exatamente o que ¢ tematizado na palinddia socratica,
alias, €, inclusive, o que justifica a necessidade de se fazer um novo canto.

Podemos identificar, no tema de éros, a mesma ambivaléncia explorada acerca do tema
do logos como um pharmaco que pode, por um lado, afligir, enganar, encantar, amedrontar ou;
por outro lado, produzir confianga, guiar, orientar. Ambos atuam sobre a alma como os

remédios atuam sobre o corpo, podendo reestabelecer a saude ou intoxicar.

% gite 11 Onpiov dv TVYYGve TvE@dVog TolvmhokmTepov kol uddlov émiteboppévov, elte NuepdTePdY 1€ KOid
amhovotepov (Hov,

% No “Elogio de Helena” Gorgias diz: “A poténcia da palavra entretém com a constituigdo da alma a mesma
relagdo que a constitui¢do das drogas entretém com a natureza dos corpos”. (DK 82 B 11,14)
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A proposito, o discurso de Lisias lido por Fedro argumenta que se deve ceder ao amante
ndo apaixonado justamente por todas as desvantagens que essa for¢a violenta que parece
caracterizar o amor poderia acarretar, a0 menos aos olhos de Lisias, arrastando (anairéo) até
mesmo para um 6dio violento (233c). Platdo parece aludir que ceder ao amante que,
supostamente, ndo ama seria como ceder a retdrica ndo-filosofica. Vé-se que ha um paralelo,
por assim dizer, entre a seducao do amor daquele que finge ndo amar e a persuasdo do discurso
ndo comprometido com a verdade.

Deste modo, veremos na sequéncia dos discursos que a mesma ambivaléncia do /ogos
como phdrmakon estd também em éros, que poderia enfeiticar ou encantar a alma, de acordo
com a qualidade de seus movimentos, se discordes ou concordes. H4 um tipo de amor nocivo
que deve ser, a todo custo, evitado, pois, além da injlria social, ele pode levar a desmesura e
até mesmo a faléncia.

Em sintese seriam estas as desvantagens dos amantes apaixonados: 1) podem se
arrepender das gratificacdes e querer reavé-las inutilmente; 2) podem se desentender com seus
parentes; 3) podem hostilizar outros a fim de agradar seus companheiros; 4) os apaixonados
ficam normalmente mais doentes do que prudentes; 5) por ndo poderem dominar-se,
frequentemente perdem a reputagdo. Ademais, conclui o discurso que sdo muitas as afli¢gdes
desses amantes, além de considerar que tudo lhes trouxe prejuizo e, ao recobrarem a sobriedade,
os ex-apaixonados lamentardo amargamente tudo o que fizeram (230b-234b).

Este discurso escrito de Lisias e lido pelo garoto para Socrates ndo deixa nenhuma
reabilitacdo possivel para o amante e sugere que o menino deve se deixar conduzir pelo homem
sobrio, aquele que estaria livre das afetagdes inconvenientes do amor em sua propria alma. Eis
ai o embuste; na verdade Socrates vai sugerir, em seu primeiro discurso, que simplesmente nao
existe um amante ndo apaixonado, mas que ele — o amante — apenas finge desinteresse para se
mostrar superior, portanto, seria uma estratégia enganadora.

Consideramos importante salientar a lista de desvantagens elencadas pelo discurso de
Lisias para tornar claro que o amor a que ele se refere &, por assim dizer, sem sabedoria, ou
seja, nesse sentido, um amor nao filosofico. Frente a esse amor, Socrates ird justamente propor,
ao realizar a palinddia, um amor com liberdade e sabedoria, ou seja, um amor filosofico. Trata-
se de uma outra conducao possivel, por meio de um outro amor desejavel.

Inicialmente, Socrates afirma que o companheiro tomou o livro, tendo-o decorado, e, ao
atravessar os muros para exercitar-se, fica feliz por ter encontrado um par coribante — o proprio

Sécrates — que o ordenara a prosseguir (prodago 228b). Consideramos importante destacar como
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a as expressoes utilizadas para se referir a esse tipo de conducao remetem a coercao e até mesmo
a violéncia:
E, instado a falar pelo amante de discursos, negaceou como se ndo lhe
apetecesse falar, mas agora estd a ponto de proferi-lo nem que seja a forga

(bia), caso nao tenha quem o queira ouvir. Tu, portanto, Fedro, insiste junto
dele para que faca ja o que rapido fara de um modo ou de outro. (228b-c)'*

Mais adiante, o verbo prodgo aparecera mais duas vezes; Socrates pede que Fedro
prossiga (prodgo) e encontre o lugar onde discursardo (229a), e quando Fedro indica o platano
ele insiste: “prossegue entdo (prodgois an 229b)”. E relevante para os fins de nosso tema
apontar para a triple presenca do verbo prodgo (228b, 229a, 229b), verbo esse que, segundo o
LSJ, apresenta também o sentido de liderar, levar adiante, persuadir ou induzir, sugerindo uma
acao mais contundente que o verbo dgo.

Fedro diz que ninguém poderia produzir outro discurso sobre o tema mais extenso e
mais digno que o de Lisias (235b), e Sdcrates responde que ndo poderia ser persuadido (peitho)
pelo jovem, pois os antigos sabios, homens e mulheres que escreveram discursos,'®! iriam
refuta-lo, se ele concordasse com Fedro apenas para lhe agradar (kharizo).

E importante destacar, nessa fala, os termos associados a persuasio, que ¢ o pano de
fundo da critica a arte de conduzir as almas por meio da retorica dos oradores. A seguir Socrates
ira discursar as cegas, e esta encenagdo ¢ bem paradigmatica ao que estd em jogo: ser agradado,
ser persuadido, e, por fim, ser arrastado cegamente pela forca do /ogos. Consideramos ponto
fulcral no diadlogo explicitar a diferenga entre a condugdo que arrasta a alma e a condugao que
a guia.

A leitura do texto de Lisias faz com que Socrates se coloque em uma posicao de ser
forcado a falar. Mais uma vez observamos os verbos que indicam uma conotagdo violenta:

“anankasai légein” (236¢)'°2. Vejamos a fala de Fedro (236¢-d) que apresenta inclusive um

tom de ameaca:
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101 Shcrates vai citar a seguir a poetisa Safo e o sabio Anacreonte, uma mulher e um homem portanto. Nio deixa
de ser surpreendente incluir uma mulher, sobretudo a poetisa Safo entre os sabios do passado.

1020 verbo anankdzo, segundo o Middle Liddell, ¢ composto pelo substantivo andnke, necessidade, sugerindo,
portanto, algo que se impde forgosamente. Na sequéncia temos varias repetigdes desta forma verbal. Recordemos
que para Platdo o dominio da necessidade ¢ justamente aquilo que se impde. No Timeu, a génese do universo €
uma combinagdo entre inteligéncia e necessidade e, muitas vezes a necessidade impde restri¢des a inteligéncia.
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E fica sabendo que daqui ndo sairemos antes que profiras as coisas que
dissestes trazer no peito. Estamos a s6s, num lugar isolado, sou eu o mais forte
e mais jovem, e por tudo isso, entende o que te digo, e ndo queiras de modo
algum falar a forca (bia), mas de bom grado.'®

Na sequéncia, Fedro diz ter um trunfo que o forcaria (anankdzo) a falar, e faz uma
promessa diante do platano: se Socrates ndo fizesse outro discurso nunca mais comunicaria a
ele exposicdo nenhuma de quem quer que seja (236d). Assim Socrates se vé obrigado a
“cumprir as ordens” (keletio 236¢) do rapaz, uma vez que se diz amante dos discursos.!%*

Sécrates pronuncia seu primeiro discurso com a cabega encoberta e faz uma invocagao
as musas, a exemplo de um poeta inspirado (enthousiasmos), para que elas tomem da sua
palavra e o obriguem (anankdzei 237a) a dizer da melhor forma possivel. Obviamente a atitude
de cobrir a cabeca pela vergonha denuncia que Socrates encena um dolo diante da tentagdo
provocada por seu amor aos discursos, sendo induzido a falar sem sabedoria, coercitivamente.

Curioso notar que Socrates invoca as musas a fim de que elas tomem a sua narrativa
(mithos) e o obriguem (anankdzo) a falar da melhor forma possivel para que seu companheiro,
parecendo ser sabio, num primeiro momento, tenha agora melhor reputagdo. Assim Sdcrates
pronuncia seu primeiro discurso, encenando um ato vergonhoso, encenagdo esta que se
configura como uma performance forgada.

O discurso ¢ um tanto inusitado e traz a inten¢ao de parecer ser o que ndo se ¢, tema este
recorrente em toda critica platonica a arte do discurso. Trata-se de um menino belo que tinha
muitos pretendentes (Fedro?), e um dos aduladores (Lisias?) escolhe uma estratégia um tanto
anodina, a de se mostrar mais apto a ser escolhido justamente por fingir ndo estar interessado
no garoto (237b). Ou seja, o primeiro discurso de Sdcrates ¢ um verdadeiro jogo velado com a
cabecga encoberta enquanto o segundo sera com a cabega exposta, as claras. Mais uma vez,
destacamos o movimento oscilatério de luz e sombra que o didlogo desempenha em seu
conjunto narrativo.

Nao podemos deixar de conjecturar que, sutilmente, Socrates esta revelando para Fedro
que essa impostura ¢ a do proprio Lisias, que poderia tentar persuadi-lo pela seducio de sua

oratoria, dizendo-se ndo apaixonado, quando, na verdade, estaria, sim, apaixonado. Essa ¢ uma

103 gA0 SrovonOnt 81t éviedlev odk dmuey mpiv av ob eimng & Epnodo &v 1@ ot)0et Exev. Eopudv 8¢ pove &v
£pnuig, ioyvpoTEPOG 8’ EYM KO VEDTEPOGS, EK O AMAVIWV TOVTAOV ‘GUVEC O TOl Aéy®,” Kol Undoudg mpog Piov
BovAnOiig paiiov fi Ekov Aéyetv.

104 O juramento diante do platano €, segundo R. Campos (2018, p. 157) uma alusdo ao juramento hipocratico,
sendo que a propria planta possui qualidades medicinais.
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interpretacdo vidvel, pois Socrates diz que o jovem somente “parecia” ser sdbio num primeiro
momento, portanto era preciso preservar sua reputacao.

Na sequéncia, temos todo um vocabulério da escolha (boulé 237¢), deixando claro que
se trata de uma deliberagdo que o jovem precisa fazer, entre aquele que se diz melhor
pretendente justamente por nao estar apaixonado (Lisias?) e por aquele que diz a verdade acerca
do amor (Socrates?).!03

E mister notar, como ja destacamos, a prevaléncia do vocabulario da necessidade
(andnke). A imagem sugere que a forca da necessidade se impde a psique com a violéncia de
um cavalo selvagem, causando dificuldades para o auriga domar as rédeas e tomar a dire¢do. A
nosso ver, Platdo quer nos persuadir de que esse seria o maior obstaculo a retdrica filosofica e
um traco da oratdria que visa apenas convencer, arrastando ao invés de conduzir. A filosofia
ndo lida com o elemento selvagem, uma vez que ela se presta ao auriga, auxiliando-o a cumprir,
a bom termo, sua fun¢do de condutor; contudo ela precisa reconhecer a for¢a da necessidade
como um movente da alma, além da poténcia do /ogos e de éros.

E necessario constatar, pela complexidade da perspectiva platonica, que aquilo que pode
nos arrastar, enquanto almas humanas, ao declinio moral ¢ algo presente na propria alma e nao
no corpo, e, portanto, seria simplista associar o fator corruptor tdo somente a presenga do corpo.
Como bem observa M. Dixsaut (2013, p.108) a respeito da passagem da Republica, que nos

parece oportuna neste contexto:

O problema nao ¢ tanto o do dominio dos desejos e das paixdes, mas a propria
estrutura da alma humana. A imagem célebre da Rep.IX (588c-¢) que a
descreve como composta por uma hidra, um ledo € um homem, significa que
ha na alma mais de animosidade e monstruosidade que de humanidade. A
loucura se deve justamente, ou talvez mais, a constitui¢ao natural da alma do
que 2 sua ligagdo com o corpo.'®

Somos filhos da necessidade e com ela temos que nos haver; por isso mesmo a filosofia
¢ tarefa humana ndo para os “deuses”, pois estes ndo teriam necessidades nem caréncias.
Portanto, ndo necessitariam exercitar o auriga, uma vez que ele exerce sua fun¢do sem esforgo

algum, ja que, no caso, ambos os cavalos sdo ddceis ao comando.

105 A posigdo de Lisias parece ser denunciada por Sdcrates, no seu primeiro discurso, supondo que o que se diz
ndo apaixonado o faz de caso pensado, para persuadir o ingénuo garoto. Denuncia também que uma escolha
amorosa puramente neutra, como propde o discurso de Lisias, ¢ um embuste retorico. Essa hipotese nos parece
plausivel, pois a palinddia vird justamente para elogiar a loucura amorosa, o que, obviamente, implica em uma
perda temporaria de um tipo de racionalidade, para alcangar outra, aquela que ¢ inspirada. Além disso Socrates vai
dizer que ¢ preciso conhecer o contetido acerca do que se vai discursar, sugerindo que Lisias ndo conhecia sobre
o ser (eidos) do amor.

196 Platon et la question de I’ame, Vrin, 2013. Tradugdo nossa.
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Além disso, a critica socratica, a nosso ver, nao parece se dirigir propriamente a questao
do apetite em geral, mesmo porque hé o apetite pelo saber, o qual deve ser estimulado pela
pratica do didlogo, mas a desmesura (hybris), um apetite desregrado e excessivo que opde a
moderagao (sophrosyne) (237¢).

Hé um elemento bestial em toda alma humana, o que gera um conflito de forgas que
pode muito bem arrastar a alma como um todo para a desonra, a patologia e o vicio. Trata-se
de uma espécie de apetite terrivel, selvagem e sem lei que existe em todos os homens, mesmo

naqueles que parecem ser comedidos.!?’

Essa ideia do conflito intrapsiquico, algo como um
tirano adormecido na alma, ¢ bastante relevante para a histéria contemporanea, o que torna esse
tema incrivelmente atual.

A filosofia é necessaria porque, apesar de haver em nés um comando racional, isso ndo
garante que tal direcdo ira prevalecer em todas as almas. Somos potencialmente racionais e
autogeridos, mas igualmente desmedidos e bestiais, tal como sugere a metafora do grande
animal.

E conveniente fazermos a confrontagio com a imagem que sugere uma condugio
forcada, algo que faria com que a alma sofresse uma coagdo, com a imagem sugerida pelo mito
da parelha alada, da alma que melhor consegue “seguir o deus” e que se encontra envolvida em
um movimento circular (periphoran 248a). Destacamos mais uma vez como o modelo do
movimento dos astros ¢ tomado como paradigma de ordenacdo do movimento da alma, por sua
regularidade espiralada.!®®

O movimento inicial da prele¢do de Socrates no didlogo ¢ uma encenacdo com a cabeca
encoberta, uma ironia em a¢ao, na qual Socrates, aparentemente, abdica de sua fungao de auriga
e se deixa arrastar pelo belo jovem, seduzido pela for¢a do /ogos do qual se diz amante. Esse €
justamente um contraexemplo, um paradigma que ndo deve ser seguido pelo filésofo, dai a
necessidade de uma palinddia a fim de realizar retratacdo diante de Eros.

A propria defini¢io de Eros como um certo tipo de apetite (epithymia tis 237d) sera
revista por Socrates; o amor ¢, antes de tudo, um deus, sendo assim ¢, por exceléncia, beatifico.
Esta ndo ¢ uma posi¢ao univoca nos dialogos, como vale ressaltar, uma vez que, no Banquete,
Eros ndo é um deus, mas um daimon, um intermediario entre os homens e os deuses. Veremos,
adiante, que o amor no Fedro ¢ perene e se dirige a alma como um todo, portanto, unifica;

enquanto o apetite ¢ mais fugaz e se limita a um objeto especifico, portanto, fragmenta.

107 Cf. Rep. 1X 572b.
108 No livro IV da Rep. 436¢-¢, 0 movimento da alma é comparado a um pido, portanto circular, e no livro X Rep.
617a ele é comparado ao fuso que gira sobre si mesmo.
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Neste sentido, o mal maior para a alma ¢ amar com a fome de um animal, sendo essa
uma atitude ndo filosofica. E preciso amar com sabedoria, conhecendo-se a si mesmo e
preservando os proprios limites.!?” Recordemos que, segundo a filosofia platonica, o
conhecimento de si implica em um dominio de si, ou seja, em uma auto condugao.

Mas se, por um lado, a alma que ndo governa a si mesma facilmente se deixa conduzir
pelo (des)governo do empuxo animal; por outro lado temos necessariamente que lidar com os
apetites animais, uma vez que a estrutura da alma ¢ triadica. Nao se pode simplesmente amputar
um dos pilares da estrutura tripartite da alma, sob pena de comprometé-la em sua totalidade.

Assim, se ¢ também o desejo que move a alma, sendo ele um principio de agdo, ndo
podemos simplesmente prescindir dele, quando muito, “segurar as suas rédeas”, torna-lo
temperado, alinhando-o a faculdade da dianoia e a virtude da temperanca, segundo as instrugdes
e 0 governo do intelecto (noiis).!'? Portanto, é a qualidade do movimento que estd em questio,
de tal modo que retirar um dos elementos do composto poderia paralisar a alma, uma vez que
o cavalo selvagem cumpre também um papel, qual seja, o de impulsiond-la na direcao do belo.

Nesse passo, Socrates abandona a mascara do orador e desveste a cabeca, assumindo,
com transparéncia, sua posicao de guia (auriga) para o belo e ingénuo jovem.

Cabe a nos, leitores de Platdo, ndo sermos igualmente ingénuos ao supor que essa nao seria a
sua inten¢do desde o inicio, a de nos conduzir aos regatos da retérica do filésofo, ao nos
convencer de sua superioridade frente a retdrica do orador.

Sobretudo, a cena revela que o bom discurso ndo ¢ aquele que tem apenas método, mas
que ¢ preciso ir além da forma externa e avaliar se o contetido produz algo belo na alma,
tornando-a gradualmente melhor, por amor da verdade.

M. C. D. Peixoto (2011, p.195) em seu artigo sobre a psicagogia diz, oportunamente:

Sob efeito da psicagogia socratica, o jovem vai pouco a pouco cedendo em
suas reticéncias. Esta nos parece ser a razdo das palavras de Socrates ao se
interrogar pelo menino que antes se encontrava diante dele: Onde esta o
menino a qual me dirigia antes? Ao que Fedro responde: ‘Ei-lo, estd sempre
bem junto a vocé quando vocé o quer.’(243e). Em outras palavras, o
estranhamento de Socrates parece-nos sugerir que o Fedro de agora nao € mais
aquele de outrora tomado de fascinagdo pelo discurso de Lisias. A conducao

109 “No Fédon 83d, 0 mal maior para a alma ¢ tomar as sensagdes como Unica realidade e perverter-se pelo apetite.
110 Canto-Sperber (1996, p.1148) considera que as trés dimensdes da alma sdo poténcias de agdo, assim, para além
do chamado “intelectualismo socratico” — que faz equivaler virtude e saber de modo que conhecer a virtude é o
mesmo que ser virtuoso — Platdo inaugura uma visdo mais complexa da psique humana, ao reconhecer que a agao
moral possui motivagdes que podem ser tanto racionais quanto irracionais, de tal modo que a virtude ¢ uma
atividade interna da alma que envolve a correlagdo de todos os seus elementos. No livro IV da Rep. (436a-b)
Sécrates propde trés modos de agir do homem e questiona se cada agdo é executada por efeito do mesmo elemento
da alma ou por meio de um elemento diferente. As agdes em questdo e suas relagdes com as instancias da alma
sdo: aprender (logistikon) irritar-se (thymoidés) e desejar (epithymia).
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da alma de Fedro que opera Socrates pelas sendas do discurso é lenta, mas
gradual.

Portanto, aquele que se utiliza da arte com conhecimento visa a uma modificagdo na
alma do interlocutor e, para este propdsito, é necessario conhecer bem a alma, seus modos de
vida e como influencia-la, dispondo os discursos conforme essa qualificacdo. Esse poder da
palavra pode produzir efeitos colaterais, especialmente se agugar a natureza indomita, fixando-
se na limita¢do da necessidade, ao invés de voltar-se para a inteligéncia, o que promoveria mais
amplitude de movimento para a alma, emancipando suas asas.!!!

O risco de queda ¢ iminente quando o processo nao promove a emancipacao almejada.
Toda a antitese da alma filosofica vai desembocar na alma tiranica, que € justamente a “vitoria”
dessa dimensdo animal na alma humana, uma espécie de levante. Como nos diz M.C. Reis
(2016, p.63), em sua introducdo a traducdo do Fedro “ja que a fonte mais comum de doengas
politicas ¢ o desejo imoderado, a boa retorica [...] busca sobretudo criar ordem, propor¢ao
geométrica, harmonia e comedimento na alma dos cidadaos; cujos tragos sdo favorecidos pelos
deuses”.

Ainda que o Fedro ndo trate especialmente do tema da tirania, a ndo ser colocando-a no
ultimo estagio da degradagdao humana, como veremos no topico a seguir, podemos entender que
o movimento da alma que se deixa arrastar pelos impulsos e pela animalidade configura
exatamente o perfil desse tipo psicopatologico, o qual Platdo define na Republica 1X (577d)
como 0 mais injusto, e, portanto, o mais infeliz “escravo de escravos”.

A concepcdo de doenca psiquica € fulcral na antropologia platonica, e a psicopatologia
do tirano ¢ corolario dessa contribui¢do impar para a historia do pensamento contemporaneo,
que problematizou mais minuciosamente a no¢ao de conflito intrapsiquico. Como nos aponta
Ivan Frias (2005, p.80), “ao atribuir a alma a hegemonia sobre o corpo, ele (Platdo) esta, ao
mesmo tempo, imputando a alma a causa da doenca do corpo e admitindo, por consequéncia, a
doenga da alma.”

N. Bignoto (1998, p.143) nos diz que a felicidade da cidade depende da justica e da
sabedoria e o que Platdo faz, entdo, “¢ mostrar que o tirano, apoiando-se na parte da alma que

¢ simetricamente oposta a que se dedica ao saber, tem a maior distancia possivel da Unica e

"1 No Timeu 47¢, Platdo nos diz que ha aquilo que nasce pela inteligéncia e aquilo que nasce pela necessidade,
sendo que a alma do cosmos ¢ regida pela primeira.
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verdadeira fonte de felicidade na cidade, que ¢ a sabedoria.” Também seguindo essa direcao,
temos a linha argumentativa de M. Canto-Sperber (2003, p.341), que nos esclarece que toda
filosofia moral de Platdo preconiza a racionalidade como o melhor meio de progredir em
direcdo a virtude e a vida melhor, aquela que ¢ a mais feliz. Bem como M. Dixsaut (2013,
p.185) para quem “Soécrates parece conceber a felicidade, sobretudo, como um beneficio da
justica.”

O argumento da felicidade aparece em 276e-277a:

Mas suponho ser muito mais bela ainda a seriedade que surge disso tudo
quando alguém, empreendendo acha da dialética e alcangando uma alma
conveniente, planta e semeia discursos com ciéncia — que sao competentes em
ajudar a si mesmos e a quem os plantou e, longe de infrutiferos, dotados de
semente da qual crescem outros discursos competentes em transmiti-la sempre
imortal — fazendo feliz e a altura do possivel para um ser humano quem dele
dispoe.'"?

H4 um modo de conduzir a alma que pode desencaminhé-la para a injustiga, e,
consequentemente, para a infelicidade, tornando-a cativa, limitada e indomada. A preocupagao
politica com esse tipo de conducdo desastrosa reside no fato de que a cidade como um todo
pode ser contaminada por essa patologia, manipulando as crencas da maioria. Toda discussao,
portanto, parte da premissa de que a alma ¢ efetivamente conduzida ao ser estimulada em suas
constitui¢des internas, podendo seguir uma ou outra direcdo, o que traz, obviamente,
consequéncias para a cidade.

Deste modo, para a retorica que lida com o verossimil e com a persuasdo, bastaria
conhecer a crenga da audiéncia para conduzi-la nesta ou naquela direcdo. J4 a retdrica filosofica,
por sua vez, ¢ o caminho mais longo, pois pressupde um relacionamento transparente, um outro
discurso, que ¢ o “irmao legitimo” (276a) daquele, mas que surge de um outro modo, capaz de
defender a si mesmo e que € escrito na alma.

Consideramos que o tema do efeito do /ogos sobre a alma humana, classicamente
presente na obra de Platdo, nunca foi tdo atual, especialmente no contexto em que vivemos, no
qual uma simples opinido pode, literalmente, nos matar. Sobretudo, 0 movimento da alma que
se volta para o valor essencial da vida humana ¢ que nos pode fornecer o mais potente antidoto

contra os efeitos tiranicos do discurso. Afinal, faz parte do “conhecimento de si” reconhecer os

riscos da emboscada que a linguagem pode representar, a fim de, sabiamente, evita-la.

12 1oAd & olpon kaAMimwv omovdny mepl adtd yiyveton, dtav Ti¢ Tf Stadektikf] Tévn YPOUEVOC, APy YuynV
TPOGTKOVGOV, PUTEVY] T€ KOl OTElPY HET™ EMGTAUNG AOYOLC, Ol £0VTOIC T® T€ PuTEDGOVTL fonBeiv tkavol Kol oyl
dcapmot GAAG Exovteg oméppa, 60ev Aot &v dAloic fifeot puopevol ToDT del abdvatov TapExew Kavoi, Kol TOv
£xovta e00aOVELV TTo10DVTES €ig doov avBpdT® duvaTov PAAoTa.
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2. A Procissao dos deuses (246d-247¢)

Dentro da narrativa mitica da parelha alada, Platdo insere outros recursos imagéticos,
como o cortejo das almas no séquito dos deuses, no caso das almas divinas; e o ciclo da queda
das almas, a lei de Adrastéia, no caso das almas humanas. A procissao dos deuses nada mais ¢é
que a narrativa do movimento das almas divinas em sua revolu¢do na dimensao acima do céu.
Chamamos atengdo para a presenca dos verbos na forma ativa, referendando maior capacidade
de acdo e comando por parte das almas dos deuses, como iremos destacar.

Consideramos que ndo se trata de outros mitos, mas de um recurso retérico do qual
Platao langa mado para melhor entendimento do caminho 4rduo da ascensdo das almas,
despertando o que hé de inteligivel nelas. Portanto, ¢ uma estratégia discursiva que recorre a
imagens de movimento para descrever a constitui¢do da alma e sua conducdo ascendente.

Desta forma, conforme nos descreve a introdu¢ao a traducdo de Luc Brisson (2004,
p.17), temos as imagens do movimento por meio da descricdo das viagens da alma no carro
alado (246d-249d): as imagens antes da encarnagdo (246d-247¢), as almas no céu (246e-247¢),
acima do céu (247c-e), a queda das almas (247e-248c¢), e, por fim, a encarnagdo (248c-2494d).

O tema da carruagem alada, segundo Hermias (122.19-21 Couvreur), ¢ muito anterior a
Platdao. A Iliada apresenta uma parelha alada que traz um deus triunfante (V 837; VIII 41) ou
um herdi (XVI 148). Além disso, vemos também em Parménides (DK 28 B1.1-10) e em
Empédocles''3 (DK 31 B3.5) o tema de um carro alado que carrega o escolhido dos deuses. Na
cosmovisdo indiana, presente na epopeia Mahabharata, ligada a tradi¢do oral que remota ha
mais de cinco mil anos, temos a célebre imagem da carruagem em que Krishna teria assumido
as rédeas no lugar do arqueiro pandava Arjuna, que disparava suas flechas contra os kuravas.!!*
Na tragédia de Euripedes, a carruagem de Hélios, o sol, ¢ puxada por duas serpentes aladas, e
Medéia, neta de Hélios, a teria usado em sua rota de fuga apds o assassinato dos filhos que teve
com Jasdo.!'> Além disso, frequentemente se associa o nascer € o por do sol na mitologia como
a passagem da carruagem de Apolo pela aboboda celeste.

Ao tratar da alma como fonte e causa do movimento, Platdo lanca mao da imagem do

principal meio de transporte de seu tempo, a carruagem, uma imagem muito presente na estética

113 Interessante ressaltar, no caso da cosmologia de Empédocles, que as forgas constituintes do cosmo sdo movidas
pelo amor (philia) e o 6dio (neikos), sendo que o amor combina os elementos em um arranjo que une em harmonia
formando uma mistura homogénea em uma esfera césmica. O modelo das esferas celestes e do amor como
principio motor possui um eco importante no didlogo em questao.

114 Schulberg, L. India histérica. Tradugdo de J. A. P. de Lemos. Rio de Janeiro: José¢ Olympio Editora. 1979, p.
164.

'S EURIPIDES. Medéia. In: ESQUILO; SOFOCLES; EURIPIDES. Séo Paulo: Abril Cultural, 1980.
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grega. Ja nos referimos ao fato dessa imagem ser muito comumente utilizada para ornamentar
0s vasos e afrescos, muitas vezes tendo como auriga o préprio Zeus, ou Eros, ou uma alma
excelente de heroi ou semideus. Em todos os casos, a fun¢do de dirigir e dominar as rédeas fica
sempre sob o comando de uma inteligéncia superior, enquanto a forca propulsora vem dos
cavalos.!!6

Na presente tese, tratamos especialmente do tema do movimento da alma, e nenhuma
alegoria poderia ser tdo representativa quanto utilizar a do veiculo de transporte para retratar a
alma divina e humana. H. Yunis (2011, p.138), em comentario a sua préopria traducao do Fedro
nos diz que Platdo utiliza a imagem da carruagem pois esta era o motor mais potente de
movimento da época.

A alegoria da carruagem apresenta a imagem do movimento das almas aladas na
dimensdo supraceleste; as qualidades desse tdpos sdo imateriais, e dai a importancia de dizer
alegoricamente, uma vez que a planicie hiperurania ndo é propriamente um lugar, mas sim o
grau maximo da ascensdo por onde a alma pode comunicar-se com os seres em si mesmos.!!”

Rogério G. Campos (2006, p.16), em sua tese sobre a cosmologia no Fedro, diz que “a
propria defini¢do etimologica de alegoria sugere essa fala, essa declaracdo (agoretio) a respeito
de outros (allen) lugares, que, no caso do Fedro, ¢ o supraceleste, s6 alcancado pela anamnese,
pela iniciagdo nos mistérios e pela loucura amorosa”.

Vejamos, entdo, o que ocorre com a procissdo dos deuses. Socrates faz uma pequena
introdugdo e diz que, quando a alma ¢ perfeita e alada, ela atravessa as alturas e governa todo
0 cosmo (246¢). O verbo de movimento utilizado aqui é meteoropoéo, de onde vem nosso
substantivo meteoro, com o significado de viajar pelo céu, cruzando as alturas.

E quando vem a perder as asas, ela cai em algo sélido e “instala” em um corpo. J& aqui,
se utiliza o verbo katoikizo, dando a imagem de um movimento que se findou, estabelecendo-
se em um lugar, podendo significar também, segundo o LSJ, algo como ser colonizado. Nesse
sentido a alma teria colonizado o corpo, formando um composto que chamamos ser vivente
mortal. O corpo “parece mover a si mesmo devido a poténcia que esta nele” (246¢)!'® ou seja,
a alma; cumpre ressaltar o tema recorrente na critica de Platdo quanto a confundir o que parece

com o que €.

116 No Timeu, o demiurgo coloca a inteligéncia (nodis) na alma (30b) e a alma, no corpo. Assim, uma vez que o
nous esta presente na alma cosmica, ela ndo apenas promove movimento ¢ vida a todos os seres nascidos, como
gera a ordenacdo e a harmonia, comandando o elemento corporeo.

117 Preferimos traduzir tdpos por dimensdo ao invés de lugar, pois se trata de algo incorpoéreo. Socrates diz que €
necessario ousar dizer a verdade acerca da esséncia que € ser (ousia, ontos, oisa) é sem cor, sem figura e intangivel
(247c¢).

18 0910 avtd SokoDv Kiveiv dud v ékeivng Sovauy
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A poténcia que move ¢ a alma, o corpo ¢ movido, mas, como s6 vemos 0 movimento
do corpo e ndo vemos a alma que esté nele, parece (dokéo) que ele move a si mesmo. Neste
sentido, a propria existéncia do corpo pode ser fonte de um erro cognitivo, ao considera-lo, por
exemplo, autbnomo em seu movimento. Este €, a nosso ver, um ponto relevante pois ndo se
trata de considerar o corpo ruim em si mesmo, mas de ndo se deixar trair pela aparéncia dos
sentidos.

Quanto a alma imortal, é preciso “plasmar” uma forma que estd além do raciocinio
humano (246¢). O verbo pldsso ¢ empregado aqui sugerindo um molde formado para remeter
a algo outro, uma espécie de imitagdo, figura ou escultura mental. A escolha deste verbo para
introduzir o tema das almas divinas ¢ importante pois deixa claro que o que vira a seguir ¢ obra
de um raciocinio humano e limitado, ndo a descri¢do de uma realidade em si, ja que o “divino”
s0 pode ser plasmado pela racionalidade humana e ndo percebido diretamente.

De modo até mesmo abrupto, Sdcrates ja esclarece a causa (aitia) da queda (apoboléus
246d) das asas: a maldade (kakds) e o vicio (aiskhrds 246¢).!'° A partir desse ponto, todo o
movimento que descreve as qualidades e diferengas entre as almas divinas e humanas ira de
algum modo, remeter a condi¢@o de perda e recuperacgdo das asas, €, uma vez que “so cria asas
o pensamento (didnoia) do filosofo” (249¢c), trata-se de recuperar a memoria do que confere a
“divindade aos deuses”.

Zeus, o condutor (hégemon 246¢) no céu, atravessa (poretio)'?° com seu carro alado,
cuidando de todas as coisas no cosmos e ¢ seguido por um exército de deuses e daimones,
divididos em onze grupos, enquanto Héstia permanece sozinha na casa dos deuses (246¢).'?!
Os demais deuses, em numero de doze, sdo ordenados e seguem a frente dos grupos para os
quais foram designados.!??

Os espetaculos dessas revolugdes no interior do céu sdo executados pela feliz raga dos
deuses, cada um fazendo o que lhe € proprio, livres da inveja (phtonos 247a). Cumpre notar que
o verbo epistrépho, na passagem, encontra-se no modo indicativo, epistréphetai, o que sugere
um movimento circular. Ja indicamos que o movimento circular e espiral ¢ o paradigma da

estabilidade e harmonia das esferas cosmicas, modelo de exceléncia para as almas. Este verbo

19 Kakés pode significar tanto maldade quanto covardia, vicio, fraqueza, preguica ou ma reputagdo. Ja o
nominativo aiskhros pode significar tanto o feio quanto o vergonhoso, reprovavel, que causa desonra ou vicio.
LSJ. www.perseus, consultado em 10 de fevereiro de 2022.

120 0 verbo poreuo esté relacionado com o substantivo pdros, e traz o sentido de abrir uma passagem, bem como
o de guiar, comunicar.

12! Interessante notar que Héstia é uma divindade doméstica, guardid do fogo da casa, portanto ela nunca sai de
sua casa.

122 Temos aqui duas formas verbais que remetem ao verbo tdsso, ordenar e ao substantivo tdxis, ordenagao.
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pode também indicar o voltar-se na dire¢@o de algo, como dirigir-se a si mesmo, prestar aten¢ao
ao que lhe ¢ proprio, o que nos remete a origem latina do refletir (reflectere), voltar-se para si
mesmo.

As almas imortais “atravessam por fora” (éxo poreutheisai 247b), e, quando chegam no
cume, se estabelecem no dorso do céu, fdpos supraceleste nunca cantado dignamente pelos
poetas, e que so pode ser contemplado pelo intelecto, piloto da alma (psykhés kybernétei monai
theathe noi 247¢). Na passagem referida, destacamos novamente a presenca do verbo poreiio
(carregar, ultrapassar, comunicar) antecedido do advérbio ekso (fora). Tal verbo remete ao
substantivo poros, passagem, que sugere a imagem mental de uma fissura ou abertura no cimo
do céu, que permitem as almas ultrapassarem e alcangarem o que esta acima do céu.

Destarte, assim como o “pensamento do deus” (theou dianoia) a alma ¢ nutrida pela
pureza do intelecto (notis) e do conhecimento (epistéme). Notemos que Zeus € o “guia supremo”
(mégas hegemon 246e) sendo o primeiro a abrir caminho para o cortejo. Essa supremacia do
deus sera relacionada, posteriormente, com a supremacia das almas que seguem a filosofia e
perfilam no cortejo de Zeus. O nome hegemon carrega a conotacdo de liderar e quando se
apresenta antecedido do adjetivo mégas, ¢ possivel vermos ampliada a capacidade dessa
conducao.

Neste sentido o guia ¢ aquele que atua sobre a alma, modificando seu estado, suas
afeccdes e suas acdes. Assim, o essencial na imagem, para nds, € revelar como o papel do guia
transforma em outro aquele que o segue, como ja nos referimos quanto a pergunta de SOcrates
sobre onde estaria aquele Fedro ao qual se dirigira antes (243¢). O condutor ¢ aquele que tem a
prerrogativa de alterar o movimento da alma de quem o segue, e nisso reside também sua
incumbéncia. H4 uma transformagdo a ser operada na alma no sentido de alcangar maior
estabilidade em seus movimentos; contudo, ¢ preciso recordar que Sdcrates tem um apetite
quase desmesurado por discursos, e ndo esta de modo algum acima dos desejos.

Aqueles que sdo realmente bons oradores tornam-se imortais e se assemelham aos
deuses (258¢), e, como sabemos, o tema da semelhanga com o divino é recorrente em Platdo.!??
O auriga (heniokhos), nominativo formado pela unido do verbo ter (ékho) com o substantivo

plural rédea (henia), é aquele que comanda a dire¢ao dos cavalos, dominando suas rédeas. No

123 Somente a parte melhor pode governar, pois, ela seria a mais aparentada com a divina e funcionaria como um
principio de ordenagdo para a totalidade da alma. Contudo, vemos na Rep.VII (539b) a cautela inclusive quanto
ao discurso racional, especialmente para aqueles rapazinhos que sentem o sabor dos discursos e passam a servir-
se deles como um brinquedo, usando-os para contradizer e refutar os demais, como caes sentindo prazer em arrastar
e dilacerar seus trapos (Rep. VII 539b). Neste sentido, a propria atividade racional requer moderagdo, pois ela
poderia seguir o modelo animal.
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caso das almas dos deuses, sem esfor¢o; e contrariamente, no caso das almas humanas, a custo
de muito empenho.

As almas dos imortais, sendo levadas e trazidas ao seu redor, no curso da revolu¢ao no
céu, alcancam a planicie hiperurania onde a esséncia, que ¢ o ser, ndo tem cor, nem figura, é
intangivel e somente contemplada pelo intelecto (noiis). Eis aqui o tdpos em que se encontra o
género que ¢ o objeto do verdadeiro do conhecimento (247¢). Notemos que, segundo o relato,
cabe as almas divinas tdo somente o movimento de atravessar o céu, nutrindo-se da
contemplacdo (theoréo) do ser, conhecendo a verdade.

A seguir, temos a descrigdo da natureza da poténcia alada, que ¢ a de “conduzir o pesado
para cima, onde tem morada a estirpe dos deuses (246d)”.!2* Destacamos novamente a presenga
do verbo dgo (conduzir) acrescido do advérbio ana (para cima), indicando um movimento de
ascensdo. As almas humanas que melhor acompanham e se assemelham ao deus “elevam”
(hypéreren 248a) a cabeca e, com muito esfor¢o, veem do alto os seres. Enfatizamos o verbo
hyperairo que indica um movimento de “levantar-se acima de”, ir além de algo, erguer-se, no
sentido mesmo de uma visdo ampliada. Mais adiante na passagem, encontramos a ocorréncia
do verbo anakupto (249c) com o mesmo sentido de “elevar a cabeca”, no sentido de contemplar
o ser.!®

As almas divinas, quando vao ao cume banquetear-se em festins, atravessam o apice das
escarpas que sustentam o céu, e estando as suas carruagens em equilibrio ultrapassam
facilmente (247b). Assim, as almas imortais, uma vez que alcangam o cume, avancam para fora
da abobada celeste, e, uma vez ali, a revolugdo as faz girar (peridgei) enquanto contemplam o
que ha acima do céu (247c). Entdo, assim como o pensamento de um deus, a alma é nutrida
pela pureza do intelecto (noiis) e do conhecimento (episthéme), sentindo-se completa por ter
contemplado a verdade (247d), conhecendo ““a propria esséncia que estd no ser” (on ontos
epistémen ousan 247e).

L. Brisson (2004, p.39) nos diz que, como as almas dos deuses se encontram sobre a
cobertura exterior da esfera do cosmo — o dorso da esfera sensivel —, elas nada poderiam ver do
sensivel; somente caberia a elas, portanto, a contempla¢do do inteligivel. Essa disposicao
corresponde, segundo o autor, a descricdo do “circulo do mesmo” no dialogo Timeu (32c), ou

seja, fora da esfera do mundo, ndo ha nada de sensivel, deste modo tais almas livram-se de

124 mépukev 1 mrepod Svvapug o EuPplosc dysy dve petempilovso ) TO 6V 0@V yévoc oikel.
125 Cf. Rep. 529b: anakpton e Fédon 109d: anakiiptontes, anakipsas, anakipsanta. Todas as ocorréncias com o
mesmo sentido de vislumbrar o que esta acima, erguendo a cabega.
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serem vitimadas pelas dimensdes sensiveis que lhe sdo exteriores, tais como a velhice, a doenca
e, portanto, a morte (33b).

Nao vamos entrar aqui na querela da discussdo acerca dos dois mundos em Platdo, pois,
ainda que a discussdo seja bastante oportuna, extrapola os limites da investigacdo a que nos
propomos na tese, entretanto, ressaltamos no comentario de Brisson uma alteridade radical das
almas divinas, que inclusive desconheceriam as condigdes limitadoras da dimensado sensivel.
Paradoxalmente, por conhecerem a verdade, elas desconheceriam a condicdo iluséria das
realidades sensiveis. Nao deixa de ser interessante notar certa limitacdo de conhecimento no
caso das almas divinas em relagdo a realidade mortal.

Nao ¢ facil entender o que Platdo quer dizer exatamente com a imagem da abobada
(harpsis 247b) que sustenta o céu. Parece que o céu é comparado a uma imensa esfera de modo
que os deuses e seu séquito se dirigem, primeiramente, para o interior dessa esfera em um
movimento ascendente; e somente posteriormente ¢ que alcangariam o vértice, passando para
o outro lado, postando-se assim no dorso dessa esfera, portanto, acima do céu.

As almas divinas, em sua revolugdo, desfrutam das delicias por terem contemplado a
verdade, até que o movimento circular a tragam de novo ao ponto de partida, nutrindo-se de
justica (dikaiosyne), prudéncia (sophrosyne) e conhecimento (epistéme). Desta forma, aquilo
que serve de alimento para a alma dos deuses ¢ o que lhes confere a natureza alada e as mantém
em estado de movimento perene e harmonico.

Tendo contemplado as realidades verdadeiras e delas se nutrido, as almas divinas voltam
para casa novamente (pdlin), alimentam os cavalos no estdbulo com ambrosia e néctar para
beber; sendo esta a vida dos deuses (248a). H4 um detalhe aqui que convém ndo passar
despercebido: apesar de as almas divinas terem uma estrutura semelhante, um auriga e dois
cavalos, como ja ressaltamos, o alimento dos cavalos ¢ o mesmo dos deuses, a ambrosia € 0
néctar, conforme a Iliada (V 368).!%° Deste modo, mais uma vez, €, por um lado a nutrigio e,
por outro lado, a visdo das esséncias que definem a ‘divindade’ das almas e seus constituintes,
a saber, os cavalos e seu condutor.

Segundo M. Dixsaut (2013, p.143), Platdo ndo concebe que a inteligéncia possa existir
apartada da alma, e, a0 mesmo tempo, uma realidade inteligivel seria inacessivel a inteligéncia
sem a alma pensante.!?” A estabilidade da “alma divina” se d4, enfim, por seu proprio

movimento, o qual ¢ similar a regularidade do movimento dos astros celestes de tal modo que

126 A ambrosia ¢ um alimento da imortalidade dos deuses no pantedo grego como a amrta, termo sanscrito do qual
deriva a palavra ambrosia, o ¢ para o pantedo hindu. Ver L. Brisson, 2004, p. 21.
127 Cf. Filebo 30c: certamente, sabedoria e razdo jamais poderiam existir sem a alma.
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podemos asseverar que o que hd de divino na alma ¢ o fato de ser inteiramente dirigida pelo
nots.

Nesse sentido, a alma, como o pensamento de um deus, ¢ nutrida pela pureza do
intelecto e do conhecimento, tendo visto o ser através do tempo, sentindo-se completa até que
possa chegar, pelo ciclo, ao ponto inicial do trajeto a que foi levada, conhecendo a propria
esséncia que estd no ser (247¢). Deste modo vemos que somente aos deuses ¢ outorgado o
conhecimento direto do ser que ¢; as almas humanas cabe alcangar a esséncia pelo piloto da
alma, o intelecto, e por isso mesmo nenhum poeta ou adivinho, de fato, conseguiu cantar
suficientemente esse topos, por ndo lhes estar acessivel diretamente.

Podemos notar que aqui esta subentendido que os poetas e adivinhos nao desenvolvem
suficientemente o intelecto a ponto de captar a esséncia, € isso € 0 que veremos por meio da
posicao que eles ocupam na lei de Adrastéia.

Por fim, ¢ este vislumbre da verdade acerca dos seres que sdo, ou seja, do inteligivel,
que no Fedro ¢ representado pelo topos acima do céu, a planicie da verdade, que faz com que

um deus seja um deus (249c¢).

3. A lei de Adrastéia (248¢-253¢)

Quanto as almas humanas, ndo temos uma revolucdo no céu, propriamente, mas, sim,
um ciclo de queda, pois elas servem-se do alimento (trophé) da opinido (doxa) sem chegarem
propriamente a contemplagéo do ser (6ntos), a ndo ser pela meméria. E preciso grande empenho
por parte das almas para “ver (idein) a planicie (pedion) da verdade (alethéias), de onde provém
o melhor pasto e a natureza do alado (pteroii physis) que eleva a alma que ali ¢ alimentada”
(248b-c).

Ha algo digno de nota nessa passagem que ndo esta evidente e, portanto, precisa ser
explicitado: ndo ¢ propriamente o impulso animal, representado pelos cavalos, o responsavel
pela falha mnémica, mas sim a impericia do proprio auriga: “Entdo ocorre tumulto, luta e suor
extremos, ¢ quando muitas almas claudicam pela maldade do auriga (kakiai heniokhon) e
destrogam suas asas” (248b).!28

Essa passagem enfatiza a tese de que ¢ a habilidade de condug¢do que define a qualidade
das acdes e afeccdes da alma, e ndo a presenga do corpo e suas vicissitudes. Conforme ja

apontamos, a filosofia ndo ¢ gindstica — o que ndo significa obviamente que esta ndo tenha

128 9opvPoc oV Kol ko kol idpag Eoyatog yiyvetor, ob 81 kaxig HVidxmv oML n&v yokevoval, ToAlol &
TOAAG, TTEPQ BpavovTal.



82

importancia —, € por isso mesmo ndo tem muito o que oferecer quanto ao corpo fisico.
Entretanto, como um exercicio dialético, a filosofia tem, sim, muito a oferecer quanto a
habilidade de conducdo do auriga da alma humana.

Assim sendo, o que pode levar o composto corpo e alma a decadéncia diz mais respeito
a alma do que ao corpo. Além disso, os apetites, que sdo atributos da alma em sua conjung¢ao
com o corpo, ndo sdo passiveis de serem domados completamente, & custa de gerar uma
paralisia do movimento. Precisamos dos impulsos dos cavalos para iniciar o0 movimento, do
contrario, ndo nos dirigiriamos para a apreciacdo do belo no amado, e, consequentemente, a
busca do belo em si.!?’

No que diz respeito a alma humana, o que nos cabe demonstrar ¢ que se deve cuidar
diligentemente da qualidade de seu movimento. Uma vez que este ndo pode ser cessado, pois a
alma ¢ o que se move sempre, 0 movimento animico deve se tornar o mais semelhante possivel
a estabilidade do movimento dos modelos celestes, os quais seriam uma espécie de “paradigma
no céu”. 13

O papel do auriga é o que garante o éxito da viagem da alma rumo ao horizonte da
verdade. Sendo a verdade uma planicie, um horismos, ndo se pode ter uma apropriacdo dela,
mas sim um avango, uma aproximagao — sempre ascendente — em relagdo a tal dire¢do. Cabe a
alma humana fomentar a razao que lhe ¢ propria, dar-lhe o alimento adequado e o fundamento
justo, especialmente quanto as fun¢des cognitivas da memoéria e da reflexdo. E o fardo do
esquecimento (lethés) e do vicio (kakos) que faz pesar a alma, fazendo com que ela despenque
por terra, perdendo suas asas (248c).

Portanto, ¢ a falibilidade do elemento que tem o papel de governar, o racional, que causa
a perda da capacidade alada, a qual, por sua vez, nos tornaria semelhantes as almas divinas. O
que podemos depreender da imagem do movimento da alma humana em seu direcionamento a
propria natureza mais elevada, a fim de realizé-la, ¢ que devemos zelar pela boa destreza do
auriga.

Neste sentido, de nada adiantaria penalizar o corpo e os desejos humanos, amputando

suas necessidades legitimas, se ndo exercermos a fun¢do psiquica superior do intelecto. A

129 Os problemas de uma interpretagio dualista — portanto ndo dialética — da psicologia de Platdo, é que ela parece
fazer equivaler Aybris e epithymia. A nosso ver, essa ¢ uma distor¢do muito frequente, e ndo leva em consideragdo
a importancia da nogao de medida, que recoloca o problema ndo no apetite em si, mas no que excede o métron. A
propria etimologia da palavra sophrosyne ja carrega a possibilidade de ser ter os apetites sdos (sos + phrén).

130 O livro IX da Republica (592b) se refere a kallipolis como um “paradigma no céu”. Tomamos o termo por
empréstimo por considerar que os modelos celestes sdo como a bela cidade, uma construg@o por meio do /6gos.
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filosofia ¢ necessaria porque a alma humana ¢ intrinsecamente agonista, uma vez que ha um
acordo necessario entre elementos que sdo, a priori, dispares.

Alcangar a planicie da verdade exige muito empenho, mas ¢ justamente nesse campo
que germina o alimento apropriado a por¢do mais nobre da alma, alimento este que lhe
possibilita a nutricdo das asas, as quais, por sua vez, conferem mais leveza e beleza a alma
humana. A lei de Adrastéia ¢, em suma, o movimento ordenado de toda alma que, no séquito
de algum deus, consegue contemplar algo das verdadeiras realidades ficando, assim, livre de

padecimentos até a revolugdo (periodos)'3!

seguinte (248c).

Enfatizamos, por fim, que a hierarquia das almas esté relacionada a qualidade de seus
atos e afecgdes, ou seja, de sua poténcia e de seu movimento. Isso sugere que a virtude da alma,
assim como o vicio, ¢ consequéncia das correlagdes dindmicas entre seus estados e obras, por
meio de seus movimentos. Em suma, ¢ o movimento da alma que define seu estatuto valorativo,
a saber, sua nobreza ou sua vileza.

Eis a ordem dos nove géneros das almas em seus movimentos de involu¢ao ou queda,

segundo o modo de vida a que se dedicam:

A lei € que ndo se implante em qualquer natureza animal na primeira geragao,
mas naquela de mais ampla visdo, que va para o sémen de um homem
destinado a amar o saber, ou a amar o belo, ou de um homem devoto as musas
e as coisas do amor; a segunda, para o sémen de um rei legitimo ou guerreiro
e comandante; em terceiro, para o sémen de um politico ou administrador ou
negociante; a quarta, para o de um ginasta amante do esforgo fisico ou alguém
que se ocupa da cura do corpo; a quinta tera a vida de alguém profético ou
iniciado nos mistérios; o sexto lugar, a um poeta ou algum outro dos afeitos a
imitagdo; em sétimo, um artesdo ou lavrador; em oitavo, um sofista ou
demagogo; e, em nono, um tirano. (248d-e)."**

Em todas essas possibilidades de géneros humanos, aqueles que se dedicam a justica
terdo melhor destino (moiras 248e), e aqueles que cometem injustica, o pior. Essa passagem ¢
relevante pois admite alguma participacdo das almas na defini¢do de seu lugar no ciclo das
revolucdes, de modo que ndo se trata de um destino inexoravel, mas mais propriamente de uma
interagdo entre arbitrio e destino, a qual ndo se d4, obviamente, sem um consideravel esforco

para ascender na escala das almas. !

131 A jungdo do prefixo com o nominativo peri+hodés traz a imagem de um movimento ao redor, como uma ronda,
circunferéncia, patrulha ou revolugao.

132 gAAG TV pév mhgiota idodoav gic yoviy avpoc yevnoouévov erhocoeov f GIA0KEAOD | pHovstkod Tivog Kol
EPOTIKOD, TNV 0 devtépav €ig Paciémg EvvOpoL T TOAEUIKOD Kol GpylkoD, TpitnV €ig TOMTIKOD ] TVOG
01KOVOUIKOD T ¥pNUATIOTIKOD, TETAPTNV €i¢ PIAOTOVOL f YupvaoTikod 1 mepl oduatog iaciv Tvog écopévov,
TEPTTNY PovTikov Piov 1 Tva teEdeotikov EEovoav: EKTn TomTkog | TdV mepl piunoiv tig dAlog apudoet, EL30OuUN
dNpovpyIKog 1 Yempykds, dyd0n 6oPIoTIKOG Tj SNUOKOTIKOC, EVATT TUPAVVIKOG.

133 Cf. Fedro. Trad. Rogério G. de Campos, 2018, p.165.
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Como ja nos referimos, no que diz respeito as almas divinas, hd uma maior atividade
destas ao passo que ha um maior padecimento das almas humanas; contudo € preciso considerar
que, dentro do ciclo das revolugdes, quanto mais as almas se aproximam do “séquito do deus”,
por meio da filosofia e da virtude, inclusive por meio do amor ao belo, tanto mais elas se tornam
semelhantes aos seres, e, por meio dessa semelhanga, como podemos conjecturar, maior
atividade elas alcancam, diminuindo, pois, o seu padecimento.

A ideia do fluxo do desejo (himeros) carrega em si esse principio econdmico de forgas
de tal modo que a fluéncia em uma determinada dire¢cdo gera um esvaziamento em outra. Assim
sendo, uma espécie de distribui¢do, pela inteligéncia, dos “recursos hidricos” se faz necessaria.

Cada uma das almas ndo chega no mesmo lugar de onde saiu antes do ciclo de dez mil
anos, pois elas ndo criam asas antes desse tempo, a ndo ser que sejam amantes do saber ou
amantes de jovem, de acordo com a filosofia (248e). Nestes casos, se, por trés periodos de mil
anos consecutivos, escolherem esse modo de vida, recuperam as asas e dali se afastam no
terceiro milésimo ano (249a).

As demais almas, ao findar a primeira vida, ocorre uma separagdo (krisis) e sdo
submetidas a um julgamento no tribunal subterraneo, no qual elas prestam contas, enquanto
outras, por sua dignidade e justica, sdo levadas a algum lugar do céu. Decorridos mil anos, essas
almas terdo que escolher a segunda vida, sendo que, se as almas encarnam como homens e ndo
como feras, ¢ porque viram algo da verdade, ainda que um breve vislumbre. E necessario
ao homem atingir algo da ideia que vai do multiplo sensivel a unidade, mediante o raciocinio
(logismos 249b), ou seja, a encarnagdo humana sequer seria possivel sem a memoria da visdo
dos seres. Tal afirmacdo tem consequéncias éticas e epistémicas, ja que, mesmo as almas mais
baixas teriam que ter alguma intelec¢do e memoria de sua origem; do contrario, ndo alcancariam
a forma humana.

A seguir, Platdo define o que ¢ a reminiscéncia (anamnésis) do que a alma viu, usando,
mais uma vez, uma imagem de movimento: a alma levanta a cabeca (anakupsasa) para o ser
que € (to on ontos 249c). E ¢é por isso que, “com justica de fato, somente o pensamento do
filésofo tem asas; pois segundo sua capacidade estd sempre proximo pela memoria aquilo a
cuja proximidade o deus deve sua divindade.”!3*

Contudo, poucas s3o as almas deixadas com suficiente memoria (250a). Porém, no

séquito de Zeus, o feliz cortejo pode ver a luminosa beleza “iniciados em puro brilho,

134 310 81| Swcaiwg povn mrepodtar 1| Tod PLhocdeov didvota: Tpdg Yop ékeivorg del dotv pvAun katd dHvauy,
npd¢ olomep Bedc MV OeIoC doTv.



85

purificados também nos e sem o sinal deste carcere que agora chamamos corpo € que nos
envolve a maneira da ostra em sua casca.” (250¢)'%

A ideia presente nessa passagem €, a nosso ver, uma justificagdo da necessidade do
exercicio dialético, uma vez que sdo poucas as almas que se recordam das coisas celestes,
estando atadas a realidade corporea. A imagem do corpo como uma concha sugere que o valor
essencial que se encontra ali ¢ como uma pérola que precisa ser formada no decorrer de muito
esforco e atrito, até que possa ser manifestada. H4 um longo caminho a ser percorrido para que
a alma desperte para seu valor essencial, desprendendo-se da identificagdo com a casca exterior.

Nao se trata, pois, da depreciagdo do elemento corpéreo, mas de uma discussdo de
natureza epistémica e axiologica: o discernimento acerca daquilo que em nés representa o
verdadeiro valor, ao resgatar a memoria de quem somos e de onde viemos, ou seja, a dimensao
inteligivel dos seres. Dai a importancia do axioma “conheca-te a si mesmo”, afinal, conhecer ¢
conhecer o ser.

Ha uma importante consideracdo a ser feita quanto a relagdo entre os termos séma e
soma que aparecem na passagem (250c). A ambiguidade do termo séma ¢ explorada também
no Cratilo 400c, no Gorgias 493a, Fédon 61e - 62c e Republica IX 586a. Portanto, por serem
numerosas as referéncias na obra de Platdo, cabe destacé-la no didlogo em questdo. O termo
séma se refere a timulo, todavia ¢ também sinal, marca ou presenga que permite que algo seja
percebido e identificado, no caso, a alma.

Neste sentido, € o corpo, ou, mais precisamente, o seu movimento, que nos da o sinal
de que a alma estd nele, pois, do contrario ele ndo se moveria, uma vez que a causa do
movimento ¢ a alma, e ¢ por meio do principio do movimento que estd nele que temos a
impressao de que ele move por si.

Desta forma, o proprio fato de o corpo se mover ¢ sinal de que a alma atua sobre ele, de
tal modo que ndo ¢ sequer o corpo em si que ¢ sinal da alma, mas o seu movimento. H4 uma
passagem muito elucidativa a esse respeito em Memoraveis de Xenofonte na qual Socrates
pergunta: quando o escultor desenha os musculos tensionados que ddo movimento a escultura,
ndo seria a alma que ele esta representando, pois ndo seria a alma que d4 movimento ao corpo?
136

Tal citacdo ¢ bastante relevante para demonstrar como ¢ o movimento do corpo (soma)

que d4 o sinal ou a marca (séma) de que ele estd animado pela alma. Quando ndo ha movimento

135 ¢momrevovieg &v avyii kabapd, kaapol v Kol dorpavTol TovTov O ViV 81 6o TEpIpépovieg Ovopdlopey,
00TPEOL TPOTOV OESEGHUEVIEVOL.
136 Xenofonte. Memordveis. Trad. Ana Elias Memorabilia. Annablume: Coimbra, 2009, p. 218.
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ndo ha vida. Neste sentido a alma pode ser duplamente compreendida como principio de vida
¢ movimento; afinal, movimento ¢ sinal de vida.

Assim, a alma alegra-se com a memoria (mnéme) do belo (251d). A essa afeccao
(pathos), os homens chamariam amor volatil; mas na perspectiva dos deuses imortais seria
ptérota, pela forga (andnke) do brotar das asas (pterophytor), conforme os versos homéridas
(252b). Portanto, os que seguem Zeus sdo geradores de asas, mas os que seguem Ares, quando
estdo tomados por éros e sdo injusticados pelo amado, podem chegar ao ponto de matar e
sacrificar a si mesmos junto com o favorito (252c). E assim cada qual passa a vida honrando e
imitando o deus no coro no qual tomou parte (252d).

Vejamos, sinteticamente, os termos no trecho investigado que nos trazem as imagens
do movimento da alma humana:

1) A alma que se torna acompanhante (synopados) de um deus fica ilesa (248c). Aqui
temos a imagem de um movimento conjunto, de alguém que caminha com, segue junto.

2) Quando ndo ¢ possivel gerir-se, perde as asas, despencando (pipfo) por terra em
funcdo do fardo de esquecimento e do vicio (248c). O verbo sugere uma for¢a que atua como
queda, como ruina.

3) As almas que se conduzem (didgo) com justica tém o melhor destino (248e). Mais
uma vez ressaltamos o verbo ago (conduzir), somado ao prefixo dia (através).

4) Cada uma das almas nao chega (aphiknéomai) ao ponto de onde saiu antes de dez mil
anos (248e). Verbo que traz o sentido de um deslocamento de lugar ou de transformag¢ao de um
estado a outro.

5) As almas amantes do saber ou amantes de jovens de acordo com a filosofia, contudo,
se elegerem (hairéo) este tipo de vida por trés vezes consecutivas, voltam-se para a natureza
alada (249a). O verbo destacado traz a ideia do movimento de tomar com a mao, pegar ou
escolher.

6) As demais almas sdo submetidas a julgamento, sendo levadas (érkhomai) umas tantas
para prisdes embaixo da terra (249a).

7) Enquanto outras, aligeiradas pela sentenca sdo conduzidas (diago) para algum lugar
no céu onde levam uma vida mais digna (249a). Mais uma vez destacamos o verbo de condugao,
ago.

8) E a reminiscéncia do que a alma viu, atravessando junto com o deus (synairéo) e
levantando a cabeca (anakupto) para o verdadeiro, que a faz atingir (gignomai) a ideia que vai
do multiplo ao um (249c). Destacamos nessa passagem os movimentos de caminhar junto,

levantar a cabega e alcangar a ideia.
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Os que seguem Zeus procuram fazer que a alma do amado por eles seja como a de Zeus,
observando se a natureza da alma ¢ de filosofo ou de governante (hegemonikos 252¢); aqueles
que por sua vez seguem Hera, procuram alguém de carater régio (253b); os companheiros de
Apolo e cada um dos outros deuses, da mesma maneira, buscam fazer com que seu amado seja
de natureza da alma semelhante ao deus que honram; desse modo, h4d uma afinidade natural
entre as almas de um mesmo séquito.

Assim, a imagem sugerida por Platdo, por meio da afinidade das almas humanas com
um determinado cortejo divino, define o0 modo de vida dessa alma — se serd, na melhor das
hipoteses um filosofo ou amante da beleza, ou, na pior, um tirano — ¢ também determina a
escolha do perfil do amante — se mais semelhante ao deus governante, Zeus, ou ao deus da
guerra, Ares — passando, obviamente, pelas varias gradagdes entre estes extremos.

Nao se pode deixar de notar os elementos aristocraticos presentes na concepcao
hierarquica das almas em Platdo, haja vista a pouca consideragdo atribuida ao agricultor
(georgiokos), que ocupa o sétimo lugar, ao lado do artesdo (demiourgikos), sendo que o sofista
(sophistikos) e o demagogo (demokopos) estdo em oitavo lugar e s6 perdem para o tirano
(tyranikds), que se encontra em nono, o ultimo lugar.!3” O primeiro lugar, como vimos, esta
resguardado para o amigo da sabedoria (philosophos), o amigo da beleza (philokalos), o musico
(mousikos) e o amante (erotikos); o segundo lugar para o rei legitimado pela lei (basiléos
egnomou) € o comandante bélico (polemikéds kai arkhikds).!8

Como nos diz R. Campos (2006, p.43), hd um movimento de “atravessamento” das
almas humanas, movimento este que coincide com a aquisi¢do de maior discernimento das

etapas que vao sendo superadas numa via ascendente:

No Fedro a ultima e mais elevada etapa da alma, a erdtica — a do filosofo, do
musico, dos amigos do belo —, € o unico grau que a alma, tal qual Eros,
atravessa, ou pode atravessar, por entre todas as outras etapas e pode julgar
(discernir) as coisas pertencentes as etapas inferiores.

137 No Sofista (268c-d) temos a descrigdo da diferenga entre o sofista e o demagogo, sendo que o primeiro faz uso
de seus discursos esvaziados de ciéncia no dominio privado, enquanto o segundo, se dirige as multiddes, portanto,
ao dominio publico de maior alcance e gravidade. Vale ressaltar que o termo demokdpos nao tem a presenga do
verbo dgo, ¢ sim do verbo kdpto, ferir, golpear; portanto a melhor tradugfo seria o que fere ou lesa o povo, nao o
que conduz o povo, como sugere o termo demagogo.

138 Certamente que a escala de valor platonica guarda relacio com suas posi¢des politicas, adepto da monarquia,
ndo se pode deixar de considerar o projeto de poder presente da Republica que poderia ser definido como uma
‘sofocracia’, o governo do séabio, ou o rei filésofo. Ainda que seja questionavel se a cidade seria uma proposta
pragmatica ou apenas um “paradigma no céu” (Rep. IX 592b). Consideramos necessario, como adverte Vegetti
(2010, p.25), adquirir consciéncia critica acerca do Platdo politico “certamente ndo de um ponto de vista “neutro”
(presuncdo ndo so ingénua como impossivel), mas atento ao que se encontra em jogo no conflito das interpretagdes
e da sua complexa estratificacdo.”
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Os amantes que resistem com “palavras e pudor” se tornam “senhores de si (enkrateis
hauton) e disciplinados (kdsmioi ontes)”, pois s6 assim eles subjugam aquilo que faz nascer a
maldade (kakia) em suas almas e deixam em liberdade as forcgas pelas quais a virtude ¢ gerada
(256b). O autor R. Campos (2006, p.51) comenta ainda que o sentido de cosmo como um regime
de vida que gera uma ordenacdo no movimento da alma ¢ amplamente empregado, “numa
alegoria do trajeto e da combinagdo entre os cavalos da parelha alada que a alma, na imagem,
dirige”.

A diferenciagdo entre as almas se deve ao fato de existirem for¢as motrizes distintas na
origem de seu movimento, portanto ¢ a dindimica do movimento dos elementos constituintes da
alma que determina sua classificacio na hierarquia dos deuses. Além disso, o proprio
argumento da imortalidade da alma divina langa como demonstragdo fundamental a questdo
automotriz.

E nesse sentido que consideramos fulcral na economia do didlogo avaliar os
movimentos da alma e suas consequéncias em termos de agdo e afeccdo, estados estes que sao
correlatos das implicagdes praticas destes mesmos movimentos internos.

Os estados dinamicos da alma — suas crengas, seus afetos, suas mogdes, suas percepgdes
e juizos — estdo em transito juntamente com os personagens pelo périplo além dos muros. E,
conforme a paisagem vai se transformando, assistimos também as transformacgdes nestes
mesmos pathémata da alma dos caminhantes.

Como ja ressaltamos na analise do movimento da alma que se deixa arrastar como um
animal faminto, a mais baixa degeneragdo, tanto para o cidaddo quanto para a cidade, ¢é
perverter-se pelos apetites e perder de vista a dimensdo do todo, fragmentando-se a psique e
gerando a sua subversdo. Assim a posi¢do politica nunca pode ser alijada da dimensdo ética,
ontoldgica e epistémica, além, obviamente, da dimensao antropoldgica.

A palavra tem o poder de mover a alma, assim como a necessidade e o amor, e este
poder acarreta necessariamente consequéncias politicas e, desta forma, a preocupagdo com a
retorica dos oradores apenas como forma de organizagdo eficiente do discurso serd
transformada em um questionamento mais profundo sobre as implicacdes a respeito da alma e
da cidade. As poténcias moventes podem nos aproximar ou nos afastar da vida filoséfica, por
isto mesmo a retdrica como psicagogia precisa ser melhor problematizada.

L. Oliveira (2014, p.27), em sua tese sobre a relacdo entre /dgos e noiis no Fedro,
também afirma que o movimento da alma ¢ um tema que perpassa todo o didlogo, ainda que o
termo psicagogia propriamente dito so aparega no final, na redefini¢do da retérica: “a relagao

entre /0gos e movimento representa o ponto de partida do didlogo que serd utilizado por Platdo
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para mostrar que, subjacente a disciplina da retorica, hd uma discussdo muito mais fundamental
entre [ogos e psykhé.”

Destarte, 0 modo como a alma ¢ afetada em seus movimentos pela for¢a do discurso e
pela poténcia erotica traz para o ambito da retorica uma investigagao necessaria acerca dos tipos
de alma, suas motivagdes, sua composicao e seu destino e, por fim, os efeitos destes mesmos
movimentos na constitui¢ao da cidade.

Nas assembleias publicas, a for¢a do logos ¢ decisiva para “mover” a opinido coletiva
para uma ou outra direcdo. Tal poder possui, obviamente, seu lado obscuro, que, inclusive tem
no proprio mestre de Platdo o seu exemplo mais funesto devido a condenagao de Socrates pelo
tribunal de Atenas. Assim sendo, consideramos fundamental no Fedro a pesquisa dos modos
como o discurso afeta ndo apenas as almas, mas o proprio tecido social.

E preciso, pois, interrogar-se pelo que, como e por que a alma se altera em seus estados,
bem como se faz imprescindivel perguntar por qual mirada ela se orienta; qual o alcance e qual
o objetivo que a leva a avancar numa determinada trajetoria. Afinal, aquele que ndo sabe o que
busca tampouco saber3 justificar as vias escolhidas.

Nao por acaso, na discussdo acerca do amor, como veremos a seguir, Platdo abandona
a terminologia apaixonados e nao-apaixonados e utiliza os termos recém-iniciados (neotelés) e
plenamente iniciados (artitelés) (250e). A pesquisa vai se voltar para o grau de “iniciagdo” no
inteligivel, e ndo mais para a presenga ou para a auséncia de paixao.

Em ultima instancia, o que a lei de Adrastéia nos traz ¢ a imagem de que o destino das
almas humanas ¢ definido sobretudo pela qualidade de seus movimentos, e pelo éxito em erguer
o olhar para cima, em busca de se assemelhar ao divino. Para tal ¢ preciso preservar o mais
fielmente possivel a memoria da realidade dos seres, alimentando-se da nutricdo que lhes ¢

propria. 3

4. Eros motor — a imagem do movimento gerador das asas da alma

Sao trés os discursos sobre o amor, a saber, o discurso escrito de Lisias; o primeiro
discurso de Socrates com a cabeca encoberta, o qual praticamente retoma a mesma tese de
Lisias, porém com outro arranjo; e o segundo discurso de Socrates, que refuta essa tese ao

realizar uma retratagdo ao deus Eros. E sdo trés as instancias da alma: o cavalo claro, o cavalo

139 A ideia de que aquilo que alimenta a alma modifica sua natureza também se encontra no Timeu 44c: “com a
nutri¢cdo de uma educagdo correta (orthé trophe paideuseos), o ser humano torna-se completamente sao (hygiés) e
inteiro (holokleros)”.
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escuro e o auriga, que representam a correlacdo entre as poténcias geradoras de acdo e
movimento da alma. Contudo, sdo quatro as manias elencadas, a saber, a divinatoria, a
expiatoria, a poética, e a erotica, sendo esta ultima a mais elevada.

Pretendemos demonstrar que o quarto elemento que permeia a triade da alma ¢ o que
permeia todo os discursos e o didlogo como um todo, a poténcia motora e propulsora de éros,
que ¢ aquela que nos impulsiona na dire¢do do notis, fazendo uma convergéncia entre o logos
e a verdade. Eros esta presente tanto no auriga quanto no cavalo décil e no indécil, e é o tema
central dos trés discursos — o de Lisias e os dois de Sdcrates.

Considerando a alegoria da alma como um carro alado, conduzido por um guia,
tomemos como proposicao que seu movimento pressupde uma forca propulsora, algo como um
motor que gera a poténcia, uma forca que €, a um s6 tempo, matriz e motriz. A. Vasiliu (2021,

p. 391) nos atenta para essas qualidades cinéticas e cinematicas surpreendentes:

O Fedro é, portanto, ndo apenas o mais cinético dos didlogos platénicos, mas
também um daqueles que funcionam produzindo um efeito sabiamente
poderoso sobre a emocdo do leitor. De fato, deve-se dizer que ndo ¢ apenas
cinético, mas verdadeiramente "cinematico", se a comparacdo ndo fosse
exagerada, pois o carater dindmico do Fedro ndo estd apenas na letra, mas ¢
mostrado visualmente e atua performaticamente, envolvendo seu leitor.

No Fedro, a filosofia ¢ definida como uma espécie de mania erdtica, a mais elevada
das manias, pois ¢ dotada de inspiragdo divina, e por isto mesmo ndo se deve temer o delirante
de amor.'** O amor, por sua vez, provoca um duplo movimento, o voo € o brotar das asas, sendo
“para os mortais Eros, deus que voa, mas para os imortais ptéros, gerador das asas” (252c).'!

Eros, outrora uma possessao devastadora, sera transformado em Pteros, o gerador de
asas, conforme nos relata Kristeva (1999, p.51) “um péassaro que promove o movimento
ascendente da alma, a qual, ainda que caida, recorda-se de haver estado no alto”. O autor destaca
que a alma, por influéncia de Eros, recupera suas asas, retomando a condi¢do anterior a sua
queda, ou seja, a aproximagdo em relagdo aos deuses e as realidades verdadeiras.

Conforme ja destacamos, o /ogos tem o poder de conduzir de muitos modos, e assim
como o pharmakon, o efeito do discurso pode curar ou envenenar. Semelhantemente, a poténcia

de Eros motor pode se transformar em um “gerador de asas” ou em um lobo devorador de

140 Na passagem 245a, Socrates argumenta que quem se apresenta as portas da poesia sem estar atacado pelo delirio
das Musas, convencido de que apenas o auxilio da técnica chegara a ser poeta de valor, revela-se de natureza
espuria. Argumento semelhante de que a inspiragdo divina ¢ importante para a poesia ser valiosa se encontra nos
dialogos Ton, 534e; Ménon, 99¢-d.

141 1ov 8’ fitot Bvnrol pév Epmta karobot Totvov,ddvatot 82 Itépwta, 10 nTepo@vTOp” AVAyKN V.
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cordeiros (241d). Assim sendo, o mesmo éros pode atuar ora como um “amor divino” (theion
tina érota) ora como um “amor sinistro” (skaion tina érota) (266 a).'*?

Eros, em seu aspecto divino e beatifico, €, para a alma que perdeu suas asas, o motor
que gera a poténcia que a impulsiona de volta as alturas celestes, e inclusive supracelestes, de
tal modo que, como nos diz Kristeva (1999, p.55): “éros e psykhé, ndo apenas na mitologia,
mas também no discurso filoséfico, sdo indissociaveis”.

O supraceleste (hyperourdnios) € aquele topos ocupado pelo ser que realmente &,
“incolor, amorfo, sem rosto e intangivel, que pode ser contemplado somente pelo piloto da alma
(psykhes kybernétei), isto €, o intelecto” (247¢c- e). Sendo muito alto, o acesso ¢ dificil e requer
uma forga propulsora muito potente, capaz de vencer todas as resisténcias da condi¢cdo mais
pesada da alma humana. Nesse sentido, consideramos que o que Sdcrates pretende provar para
Fedro ¢ que o amor filosofico ¢ uma forca mais capacitada para mover a alma até as maiores
alturas, acima do céu.

Escolher o amor filosofico seria, portanto, escolher a poténcia mais vigorosa, e, na
verdade, a Ginica capaz de mover a alma na direcao daquilo que ela tem de mais elevado, a visao
noética dos seres em si mesmos. Somente o amor filoséfico, por ativar a reminiscéncia do belo
em si (249c¢), atingiria tal altura, contudo o percurso ascendente ¢ exequivel a custa de muitos

desafios. F. Fortes (2019, p.140) nos diz em sua tese acerca da linguagem no Fedro que:

A filosofia, enquanto método, ndo oferece garantias, o filésofo ¢ movido por
um desejo, tem a sua disposi¢do um caminho (686¢), mas € filho da penuria
(mevia). Devassamos, portanto, terreno marcado por incertezas, no qual,
motivados por éros, engajamo-nos em uma luta constante e talvez
interminavel entre um processo de recordacao do inteligivel e o esquecimento
que se opera no sensivel, entre o amor ao saber que decorre da visdo dos belos
jovens, e o amor irracional que move o corcel irascivel da alma.

Consideramos, portanto, que mais importante que a discussdo sobre ceder aos favores
do amante apaixonado ou ao nao apaixonado ¢ o pano de fundo dessa discussdo, a saber, provar
para o jovem recém iniciado na filosofia que ele deve ser conduzido somente pelo amor
filosoéfico, o inico que, no argumento de Platdo, ¢é capaz de leva-lo mais longe, ao elevar para
as alturas nunca cantadas dignamente pelos poetas. Este ¢ o mote de todo movimento do
argumento platonico, que oculta, certamente, uma disputa politica por espago de formacao do
cidaddo na polis. Assim sendo, Platdo defende que o uso excelente do logos € o filosofico, e

para isso precisa esvaziar o papel do /ogos poético e do logos dos oradores.

142 Cf. Bangquete, 108e, passagem na qual as duas Afrodites - urania e pandemia - originam dois tipos de éros - um
nobre e outro vulgar.
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Contudo, essa mesma poténcia movente pode ser desagregadora para a integridade da
alma, arrastando-a impetuosamente, por isso mesmo ¢ necessario a destreza do auriga, que
somente a custo de muito esforco, a ponto de deixar a alma “banhada de suor” (hidroti pasan
ebrekse ten psykhén 354c) consegue refrear a violéncia do cavalo turbulento.

O aspecto sombrio de éros, ressaltado no primeiro discurso de Soécrates, em
espelhamento mimético ao discurso escrito de Lisias, refere-se aos riscos do movimento
desordenado da alma que se deixa arrastar como um animal faminto. No contexto da
apresentacdo da lei de Adrastéia (250¢), quanto a visdao do belo em sim, esse tema do animal é
retomado, de forma bastante literal:

E aquele cuja iniciagdo ndo € nova ou o que ¢ um corrompido ndo ¢ levado
rapidamente daqui para 14, em dire¢do ao belo mesmo, quando contemplo
aquilo que aqui leva este nome. Por isso ndo lhe dirige o olhar com veneragao,
mas entregando-se ao prazer tentar montar a maneira os quadriupedes e gerar
filhos, levando-se pela desmedida, € ndo teme nem se envergonha de buscar
um prazer contra a natureza.'*’

Devemos notar que, ao referir-se a éros, Lisias usa, com frequéncia, o vocabulario dos
apetites (epithymia). Eis o que parece, a nosso ver, o equivoco do orador, hd uma sobreposi¢ao
de amor e apetite como se tratassem do mesmo modo de ser. Sdcrates, por sua vez, vai usar o
vocabulério da inteligéncia, tomando como imagem o renascer do broto das asas, por meio do
exercicio do pensamento (dianoia 249c).

Segundo M. Dixsaut (1994, p.135) ¢ preciso distinguir epithymia e éros, sendo que o
primeiro ¢ mais restrito, referindo-se a uma tinica dimensao da alma, a apetitiva, e estd sempre
voltado para um determinado objeto, se tem apetite de algo especifico, algo do qual carecemos.
Eros, por sua vez, refere-se a alma como um todo, uma espécie de ¢élan vital, forca geradora de
movimento e for¢a unificadora, uma vez que conduz a unidade.!**

Platdo distingue duas formas (idéa) em nds geradoras de movimento, uma delas € inata,
o apetite pelos prazeres e a outra ¢ a opinido adquirida, e ¢ a que tende para o melhor, para a
moderagdo (sophrosyne). Algumas vezes essas duas tendéncias em nds estdo em acordo, outras
vezes entram em conflito (stasis) (237d-e).

Por um lado, ¢ perfeitamente possivel e desejavel que a epithymia tenha como objeto

aquilo que, em nds, se volta para o melhor, pois, para que a condugdo seja efetiva e altere, de

1436 ugv obv pm veotedic i SiepOapuévog ovk 0EEmg EvOEVSe dkeioe @épetan mpdC aTd TO KAAAOC, Bedpevog
avToD TV Tfi0E Enmvupiav, Got 00 céPfetar Tpocopdv, GAL" d0VH] Tapadods TETPAIT0d0g VOOV Baively Emyelpel
Kol 11806 TOPELY, Kol DBPEL TPOGOUADY 0O dEG01KEV.

144 Mais uma vez apontamos a semelhanga com a concepgio de Empédocles do amor como forga unificadora, que
remete a totalidade. Contudo esse amor ¢ denominado philia e nao éros.
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fato, o movimento da alma, ¢ preciso que a poténcia do logos seja acrescida da poténcia de éros,
com todos os riscos e nuances que essa condi¢do implica. Além disso, existem obviamente os
apetites necessarios a subsisténcia do corpo, com os quais temos necessariamente que lidar.

Por outro lado, a virtude tem também seus riscos, pois, quando em excesso, pode se
transformar em um vicio, gerando uma espécie de paralisia subserviente, como se evidencia na
passagem a seguir:

A convivéncia junto a um nao apaixonado, diluida em uma mortal moderagao,
por administrar aquilo que ¢ mortal e escasso, e por produzir uma serviddo
elogiada por muitos, faz com que a alma, privada de intelecto, circule nove
mil anos em volta da terra (256e-257a).'*

Essa passagem ¢ particularmente importante e ressalta que ha um tipo de sophrosyne
que causa uma espécie de apatia prejudicial a alma, evidenciando, portanto, que o risco para
uma conduc¢do indevida da alma ndo estd apenas do lado dos apetites. Consideramos
fundamental ressaltar esse topico para refutar uma leitura intelectualista ou moralista do texto
de Platdo, afinal, aceitar a aposta de Platdo ¢ exercer o raciocinio dialético.

O simples fato de a estrutura da alma ser triddica ja implica em uma dimensao agonista,
como vimos, pois, uma vez que nao se pode simplesmente eliminar o cavalo inddcil, impde-se
a alma a necessidade de uma condugdo. H4 um estado constate de tensdo e instabilidade na
alma humana que pode desembocar em franca selvageria.

Vejamos as figuras de linguagem que revelam a for¢a —no sentido concreto de violéncia
— nos termos utilizados para descrever os efeitos da persuasdo sobre o interlocutor: o cavalo
indocil arrasta o auriga (bia pheretai 254a), o esforgo ¢ tal que deixa a alma banhada de suor
(254c¢), o auriga puxa com mais for¢a (bia opiso spasas 254e) o freio do cavalo turbulento, cuja
lingua se enche de sangue, e o obriga a encostar no chdo as patas traseiras e as ancas, infligindo
bastante sofrimento. Portanto, s6 a muito custo o cavalo vicioso cede ao prudente auriga
(heniokou prondia 254¢).

Tomamos por pressuposto que o fator que gera atividade e movimento na alma ¢ o amor,
de tal modo que entender a psicagogia no Fedro seria entender justamente como essa forca
motora atua na dindmica da alma, produzindo efeitos como afec¢des e agdes. Segundo M.
Marques, Eros é uma poténcia de movimento. Vejamos a citagio acerca do “amor platénico”

no Bangquete:

145 1 8¢ amd 1ob pR épdvtog oikeldTng, cwepocivn BvnTh Kekpauévn, Ovntd te Kol PedwAd oikovopodoa,
avelevBepiov VO TANBOVG Emavovuévny O¢ ApeTNVTH] GIAN yoyi éviekoboa, Evvéa yadag Etdv mepl yiv
KLAWSoLUEVNV o TV Kad V7o yijg dvouy TapéEet. Trad. de M.C.G. Reis com modificagdes, grifo nosso.
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Para o médico Eriximaco, no Banguete, Eros organiza os movimentos dos
astros, ordena as estagOes e atua nos corpos de todos os seres, provocando
copulas e associagdes variadas. E assim que as a¢des do agricultor e do médico
devem levar em conta a forga erdtica divina, seja para ter boas colheitas, seja
para promover a saude. [...] Amar, entdo, é gerar na beleza, ou seja, produzir
algo perante o que € belo [...] ndo é a idealizagdo ingénua da figura do ser
amado, mas ¢ abertura para o outro e, progressivamente, para uma alteridade
inteligivel; ele implica a relagdo entre corpos e almas, sempre em movimento,
rumo a algum tipo de imortalidade. O movimento do amor ndo pode parar:
além dos belos corpos, das belas ocupagdes, do bem comum, dos valores
politicos, da convivéncia na cidade (polis), ele ¢ exigéncia maxima de
racionalidade, buscando a causa de tudo o que é bom e de toda beleza.

Consideramos que o amor no Fedro tem igualmente esse efeito de motricidade,
promovendo a elevagdo da psique as formas inteligiveis, de tal modo que a alma filoséfica esta
em pé de igualdade com a alma erdtica, como esclarecemos anteriormente com relacdo a lei da
Adrastéia. Se ha movimento, ¢ preciso que haja um motor; e assim como as performances do
logos sdo muitas, muitas sdo as formas de éros no dialogo, a saber, o amor apaixonado, o amor
ndo apaixonado, o amor filosofico, o amor detrator.

No Banquete (178c), justamente no discurso da personagem Fedro, assim como no
didlogo que carrega seu nome, ‘Eros é causa (aitia) dos maiores bens; ja no discurso do médico
Eriximaco (186a- 188e), Eros, deus tio antigo e poderoso, ¢ uma forga cosmica que organiza o
movimento dos astros, assim como as estacdes e as relagdes humanas. Importante
considerarmos que o movimento circular dos astros, devido a sua regularidade, ¢ o paradigma
no Fedro da ordenacdo do movimento da alma, aproximando-a das almas dos deuses, em
direcdo a planicie acima do céu.

E ainda um ultimo e importante paralelo podemos realizar com o Banquete (212 a-b),
na fala de Sécrates quando cita a sacerdotisa Diotima, em que Eros aparece como um
colaborador (synergds) da natureza humana de tal forma que a visdo do belo pode gerar ndo
apenas a imagem da virtude, mas a verdadeira virtude, uma vez que seu contato ndo ¢ com a
imagem, mas com a verdade; consequentemente, quando a virtude verdadeira for gerada e
nutrida, a alma humana estara apta a ser cara aos deuses.

No Fedro (251b), o efeito da visdo do belo nas almas esquecidas ¢ despertar a
reminiscéncia, de tal modo que o fluxo do belo entumece os brotos das asas, estimulando o seu
crescimento e langando raizes por todo o interior da alma, pois antes ela era recoberta de
plumas. A fruicdo da virtude e da sabedoria estdo em intima conexdo com a mania erotica, a
ponto de podermos afirmar que, no Fedro, Eros é igualmente colaborador da alma humana, ao

contrario do discurso de Lisias (230a-234c¢), que o retrata como um detrator.
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O belo, a sabedoria e a bondade sdo as qualidades que nutrem e fazem crescer
novamente as asas, tornando a alma leve, ao passo que o vicio e a vileza as fazem encolher e
desaparecer (246¢).'46 Contudo, ha belezas, como afirma Platdo no Filebo (51c¢), que nio sdo
belas relativamente umas as outras, mas sdo belas naturalmente, por si mesmas e eternamente,
¢ que comportam prazeres que lhes sdo aparentados.

O que defendemos ¢ que somente o amor filosofico nos liga a experiéncia noética,
fazendo-nos recordar dela e ajustar o movimento da alma na direg¢do desse eidon, o que ndo

ocorre sem dificuldades. E importante destacar a passagem (250a) que explicita isto:

Ter deles (dos seres) uma reminiscéncia a partir destes daqui ndo ¢ fécil para
todas (as almas), nem para quantas naquele tempo viram brevemente os de 14,
tampouco para as que caidas aqui tiveram o infortinio de, por obra de certas
companhias, voltarem-se para o injusto esquecendo-se do que viram entdo de
sagrado.'?’

Mais adiante, nessa mesma passagem, Socrates afirma que muitas almas ignoram a
afecgdo (pdthos) por ndo a ter percebido com forga suficiente. E, a nosso ver, exatamente a
forca do amor filoséfico que permite esse salto em dire¢do a visdo dos seres.

E preciso demonstrar as imagens de movimento que a visdo do belo desperta na alma.
O recém iniciado, ao se deparar com a beleza, primeiro estremece (phrisso 251a) e, se ndo
temesse a fama de uma loucura excessiva sacrificaria (thyo) ao predileto como a um deus.
Depois surge uma mudanga (metaboleus) de tremor (phrike) que vem acompanhada de um suor
(hidros) e um calor atipico que o tomam (lambdno). Como ja destacamos, a ideia do movimento
estd presente também na alteragdo dos estados da alma. A imagem sugere que o belo vem a
ser um fluxo (aporron) que entra pelos olhos e irriga (ddretai) a natureza alada, que fica
intumescida ¢ incha, fazendo-a brotar (blastano). Nesse momento ela se irrita (anakékio) e ferve
(gargalizo) com as cocegas provocadas pelo crescimento das asas (pterophyéo) (251¢c). Aqui
temos uma descri¢do muito similar, inclusive, as transformagdes corporeas que acontecem no
proprio ato sexual.

O fluxo ¢ chamado de desejo (himeros), e o crescer (hormao) das asas provoca uma
agitacdo na alma a ponto de lhe tirar o sono a noite e ndo permanecer num s6 lugar durante o

dia, atormentada por essa “atipica afeccdo” (atopiai toui pathous 251d). Assim ela corre (théo)

146 xahdv, coedv, dyaddv, kol mav 6t Tolodtov: TovTolg O Tpépetal Te Kol abEetol HdAMGTd Ye TO THC Youyfic
TTEPOUQ, aioypd 6 kol Kokd Kol toig évavtiolg ebivel te kol StoAlvTot.
17 gyvopupviokesBot 8¢ £k TdVSe dkeiva ov padiov amdion, odte doot Bpoayéme eidov TOTE TaKET, 000" ol debpo

necodoo 8dvoTiymoay, Hote KO TVeVY OPM®Y & 0 ddtcov Tpamdpeval ARONV OV TOTE 100V iepdv Exetv.
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ansiosa para ver aquele que possui a beleza, no qual ela encontra o tnico médico para seus
maiores sofrimentos (251¢).

Como podemos constatar, sdo inimeros os verbos de movimento, e temos uma
impressao bastante visual do que acontece com a alma do recém iniciado, o quanto ela ¢ afetada
pela visao do belo no amado.

E oportuno ainda sublinhar a rapida referéncia a antéros (255¢) no contexto da discussio
acerca do papel que éros exerce sobre a ascensdo do movimento da alma, incitando o
ressurgimento de suas asas. Como se trata de uma passagem realmente muito breve, convém
nos perguntarmos: quem ou o que seria este contra-amor? Por que evoca-lo nesse contexto
argumentativo?

De acordo com a mitologia popular, éros era solitario e se mantinha sempre crianga,
por isto os deuses engendraram seu irmdo mais novo antéros para que este tivesse uma
companhia e assim, ao se ver em um espelho, pudesse alcancar a maturidade. Ele ¢ representado
como semelhante ao deus em tudo, exceto pelos cabelos longos e asas de borboleta
emplumadas, segurando um arco e flecha.

O que nos parece relevante € que o mito que introduz o antéros evidencia a importancia
da relagdo de alteridade at¢ mesmo para o deus. Para Robert Merrill (1944, p. 268) antéros ¢é
tanto o vingador, o génio contrario, quanto o que ama igualmente, contexto mais condizente
com o Fedro, cujo sentido utilizado para o termo mais se aproxima de “love-in-return”, dando
a noc¢ao de reciprocidade. Luiz Menezes (2010, p.112) acrescenta que:

Se entendermos a palavra antéros aqui indicada como sendo a imagem
refletida, ou melhor, um reflexo de ¢éros, podemos verificar sua
correspondéncia com a palavra reciprocidade, pois ¢ desta forma que o amado
responde ao éros do amante: com uma imagem  reflexiva.  Mais
abaixo o antéros sentido pelo amado sera classificado como philia. Ou seja, a
reciprocidade do amor refletida como anféros é reconhecida como philia.
Assim, a amizade ira unir o amado e o amante, ¢ compor o corpo do discurso
amoroso ligando-se a sabedoria (sophia) ¢ dando origem a philosophia
(Fedro, 256a).

Concordamos com o autor quanto a imagem do antéros como um espelho, ja que o
contexto deixa claro que os olhos do amante, diante da beleza do amado, refletem o brilho que
vem do alto, como uma superficie lisa ou sélida: “Tal como um sopro ou algum eco [...] assim
o fluxo de beleza ¢ novamente direcionado ao belo, através dos olhos, por onde a alma ¢
acessada e tem as asas acrescidas” (255c¢).

A propria iris € uma superficie lisa que reflete nossa imagem dentro dos olhos do outro,

e deste modo podemos conjecturar — algo bastante difundido pela psicanélise contemporanea —
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que a primeira imagem que temos de nds mesmos ¢ aquela refletida pelo olhar de quem nutre
e cuida.

Ora, no Fedro, o brilho do belo aqui na terra equivale ao brilho que a ideia (eidos) possui
no hiperuranio, regido supra celeste na qual se pode alcancar o que verdadeiramente ¢, e ndo o
que parece ser (247 c-e). Desse modo, toda vez que a alma, mesmo a mais esquecida, depara-
se com o tal brilho, rememora algo 14 do alto e, por isso, desinteressa-se dos assuntos terrenos,
perde o dominio de si mesma e fica tomada de entusiasmo.

Assim, a alma recebe o fluxo da beleza pelos olhos, “motivo pelo qual a sua natureza
alada ¢ irrigada” (251c). A semelhanca do belo com a realidade das ideias na regido acima do
céu se da por sua qualidade de ordenamento e simetria. Afinal os atributos do divino em Platdo
sdo os mesmos que os da forma inteligivel, estdo sempre relacionados aquilo que ¢ estavel,
auténomo, incorruptivel, belo, regrado e ordenado.'*?

Contudo, esse mesmo olhar que nos traz identidade como seres de relacdo, determinados
pela necessidade inevitavel do outro, pode nos alienar e aprisionar, arrastando para o vicio e a
desmedida. Nao raro os desejos violentos da paixdo insistem em desfilar nas paginas sangrentas
das manchetes, de tal forma que antéros pode, sim, transformar-se em um génio ruim.!'#
Destarte, mais uma vez a ambivaléncia do amor est4 presente na propria concepg¢ao do espelho
antéros.

Recordemos que, segundo a Republica, tanto o filésofo quanto o tirano sdo definidos
por seu éros. No caso do filésofo, o amor se dirige ao saber, promovendo uma moderagdo dos
apetites e uma harmonia na alma, tal como uma musica celestial. No caso do tirano “éros como
vive a maneira de um tirano na sua alma, numa total anarquia e auséncia de leis, e ¢ soberano
unico, conduzird o homem, no qual habita como numa cidade, a toda espécie de audacias” (Rep.
IX 575a).

Assim, a loucura como desmedida humana ¢ condenada no Fedro, enquanto a loucura
amorosa ¢ louvada, sendo explicada a luz da reminiscéncia do belo (249d-250c) e da afinidade
entre as almas de um mesmo cortejo divino. Segundo o didlogo, a semelhanca gera amizade
(240c) e ¢ uma lei do destino ndo haver jamais amizade entre um mal e outro mal, enquanto o

bem ¢é necessariamente amigo do bem (255b).!>° Deste modo, a paixdo amorosa pode funcionar

148 Ver também Bangquete 182a: “O belo é ordenado e regrado”.

1490 substantivo pdathos, cujo radical da origem tanto & palavra patologia, quanto & palavra paixdo, elucida
claramente como os estados de alma sofrem alteragdes quanto ao tema do amor. Notemos que o sentido mais
primitivo de pdthos ¢é ser alterado, assim como alter, a raiz latina do termo alteridade (diferenca, diversidade)
também da origem ao termo altera¢do (modificagdo, perturbago), e ainda o nosso termo afeto, do latim affectu
sugere algo como ser afetado agradavel ou desagradavelmente por alguém.

130 Ver também Gdrgias 510b: “A mais estrita amizade possivel € aquela entre semelhantes.



98

como um gatilho para a reminiscéncia das realidades inteligiveis e divinas presentes na
instancia mais elevada da alma humana, o notis.

Assim como no Banquete (211c) o corpo belo pode funcionar como um convite a
ascensdo, passando pelos belos oficios e pelas belas ciéncias e nos remetendo a alma bela, e
esta, por sua vez, ao belo em si; no Fedro temos igualmente um movimento de ascensdo
dialética que ¢ representado pela imagem da espiral ascendente em direcdo a planicie acima do
céu, onde os deuses se baqueteiam, o lugar da esséncia que € o ser (ousia, ontos, otisa) € € sem
cor, sem figura e intangivel (247c).

Alteramo-nos no contato efetivo com o outro, e disso decorre a poténcia do didlogo no
encontro entre duas almas que se afetam mutuamente. Como afirma D. Cardoso (2006, p.78):

Cada discurso seu esta voltado ndo para si mesmo enquanto discurso, que ¢
sempre um objeto, mas esta voltado para o outro. O que equivale dizer, para
o sujeito. Eis porque da superioridade da oralidade em relacdo a escrita: nao
porque existe um publico seleto e outro geral, mas porque o escopo de todo
discurso ¢ atingir a alma de quem estabelece didlogo com o filosofo.

O movimento de Socrates no Fedro destoa consideravelmente de sua performance em
outros didlogos, ele ndo confronta seu interlocutor com sua implicancia de costume, ndo destitui
o suposto saber com perguntas provocativas, pois se trata de um movimento de deixar-se levar,
em um primeiro momento, para em seguida conduzir, retificando a rota. Ainda que por tras
dessa disfarcada seducdo haja muito da sua afamada ironia, o tema do amor nos torna flexiveis,
e assim o personagem Fedro ¢ persuadido docemente pelo movimento de seu auriga.

Como bem nos aponta R. Campos (2006, p.11), o lugar do discurso no didlogo ¢ um
topos atipico: “lugar em que a loucura ¢ divina, em que a poesia arcaica porta um conhecimento,
em que ha uma retorica filosofica, posicdes que nido sdo encontradas facilmente noutros
didlogos de Platdo.”

No momento da passagem do primeiro para o segundo discurso de Sdcrates, ele diz a
Fedro que estava prestes a cruzar o rio quando o sinal de seu daimon o detém e o proibe de
partir antes de se retratar; algo o perturbava, estava aflito, e, citando o poeta Ibico, confessa
sentir receio de estar conquistando honras entre os homens, mas cometendo falta contra os
deuses e admira-se do quao profética ¢ a alma (242b-c).

A palinddia, a nosso ver, da-se justamente para conciliar amor e conhecimento, para
mostrar que ndo sao opostos, mas pelo contrario, que a filosofia € justamente amor que se dirige
ao conhecimento. Neste sentido, negar essa qualidade de movimento erdtico seria negar a

propria filosofia.
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Ao atravessar o rio Ilisso, onde Boréas sequestrou Oritia, SOcrates também transpde a
aridez do seu primeiro discurso, tornando-se mais inspirado e mais benevolente com o amor.
Longe das ofuscantes luzes da cidade e da sequidade da cena politica, quica a loucura possa ser
louvada, sob a sombra poética dos ciprestes. Nossa hipotese, contudo, € que Socrates sé sai da
cidade para retornar a ela, pois ele ndo propde um modo idilico de vida, desconectado da praxis
da cidade.

Seria possivel adotar uma postura de total sobriedade e distanciamento em relagdo a
paixdo humana ou a postura mais filosofica seria dar a ela um direcionamento ético? Ha um
movimento que une continuamente o amor ao crescimento das asas e ao despertar da
reminiscéncia: ao se deparar com a bela figura do amado, o amante recebe o fluxo que desperta
o amor, o qual por sua vez se manifesta como intumescimento dos brotos das asas, que ficam
irrigados por esse fluxo.

Segundo Monique Dixsaut (2001, p. 131) “o dialético é o unico que sabe que nenhum
método ¢ capaz de alcangar a verdade do que quer que seja, se ndo for animada por éros”. N.
Muller (2012, p.97), por sua vez, nos diz acerca do movimento da alma pela palavra e pelo
amor:

De um lado, o personagem Socrates afirma que a retdrica consiste na arte de
conduzir a alma, uma psycagogia, que se realiza pelos discursos - e a historia
humana transmite exemplos evidentes da comogdo provocada por discursos
inflamados. Do outro lado, as longas descri¢des dos trés discursos iniciais sao
concordantes ao mostrar o amor movendo intensamente a alma inteira — e isso
todo amante bem sabe — embora eles divirjam na explicagdo sobre os
contornos ¢ as dire¢des seguidas pelos fluxos erdticos. E claro, entdo, que
discursos e amor movem a alma. Um pela palavra, o outro pela paixdo. A
palavra ¢é a exteriorizacdo de um pensamento, ela expressa um empenho de
dianoia, a capacidade discursiva da alma. O amor, diz Socrates, ¢ um dom
divino, ele expressa uma mania, um enthousiasmos, uma espécie de posse da
alma pela divindade. Mas a palavra s6 consegue mover as almas por uma
espécie de paixdo que € peitho a amiga da deusa do amor. E o amor tanto se
comunica por expressoes de todo tipo, sem faltar /ogos, a palavra articulada,
quanto abraca a alma inteira, incluindo /dgos, a razdo.

Também assume essa posicao a tese de R. Campos (2006, p.71), que afirma que o fluxo
do desejo ¢ o meio pelo qual o amor se manifesta, conduzindo a alma (psicagogia) em um
movimento ascendente.

A anamnese, por um lado ¢ o movimento de resgatar aquilo que foi grafado na alma em
seu trajeto numa circunvolug@o passada na regido supraceleste. Por outro lado, para que as asas
crescam, € necessario que a visao ative o fluxo do desejo. A relacdo entre o amor e visdo, neste

contexto, estd em que ambos provocam um impulso que lanca a alma em seu movimento.
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Consideramos, portanto, que o amor, mais precisamente o amor filoséfico, € a poténcia
que realiza a convergéncia entre /ogos e noiis, ao realizar um movimento na alma de atragdo e
unificacdo entre a palavra e a visdo noética.

Seguimos Kristeva (1999, p.54), quando diz que “o Fedro demonstra como a psique ¢
éros sdo interdependentes, ao converter a alma no espago necessario, o receptaculo da paixdo
amorosa.” Seguimos igualmente F. Fortes (2019, p. 101) que nos aponta:

A acepgio mitica de Eros, em sua ambiguidade de sentidos, é, a nosso ver,
significativa para o contexto dialégico do Fedro, permitindo que Socrates
saliente tanto sua dimensdo irracional e corporal (o primeiro discurso), quanto
sua dimensdo divina e racional (o segundo).

Um detalhe pouco explorado pelos comentadores ¢ que na passagem 247d, quando
Sécrates descreve a vida das almas imortais, a presencga do verbo agapdo:

E, posto que o pensamento de um deus ¢ nutrido por intelecto e ciéncia puros
- bem como o de toda alma preocupada em receber o que lhe convém — quando
depois de um certo tempo ela v€ o ser, regozija-se (agapai), bem como nutre-
se e deleita-se contemplando o verdadeiro, até que a revolugdo circular a
reconduza a0 mesmo ponto.'”"!

Podemos considerar o verbo agapdo em seu sentido comum de “regozijar-se”, contudo, ao
considerarmos o substantivo agdpe, em sua entrada no LSJ vemos o sentido de um amor dos
deuses pelo homem ou do homem em relagdo aos deuses.

No capitulo seguinte veremos como se dé, na pratica, a condi¢ao psicagdgica por meio
da dialética, em intima relagdo como o movimento do amor filoséfico. O filésofo dialético, o
unico digno capaz de ser seguido como a um deus, ¢ comparado com o agcougueiro experiente,

pois divide o discurso em suas articulagdes naturais.

Conclusio

Neste capitulo, demonstramos como se d4 o movimento da alma, o que fizemos ao
investigar as trés principais for¢as motoras que atuam sobre ela, a saber, a anankhé, que
caracteriza o movimento da “alma animal”; o /ogos, caracteristica fundamental da forca motora
que atua sobre a alma humana, e o éros, que ¢ retratado como um deus e atua como uma forca

motora autonoma que faz nascer asas na alma humana a tornando semelhante as almas dos

151 81" odv Ogod S1dvota v& T& Kol EMOTAWT GKNPATE TPEPOUEVY, Kol dmdong yuyfic o &v puéhn T mpoctikov

dé€aoBat, idodoa 810 ypdvov 10 dv dyand te Kol Bewpodoa TaANON Tpépetan kol evmafel, Emg Gv KOKA® 1)
TEPLPOPA. EIG TAVTOV TEPIEVEYKT).
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deuses. Obviamente todas as imagens se referem a alma humana, que integra em si a natureza
do composto — corpo/alma, animal/divino, ndo alado/alado — cuja imagem ¢ a parelha.

Para melhor compreender a agdo das forgas motoras envolvidas no movimento da alma,
analisamos as imagens oferecidas por Platdo: a do burrico que tentar apanhar o alimento a sua
frente, a qual nos remete aos efeitos da necessidade que pode arrastar cegamente as almas; a
imagem da queda das almas por meio da lei de Adrastéia e a tipologia das almas melhores, a
saber, aquelas cujo movimento ¢ mais livre e ordenado; e , por fim, aquela do cortejo dos
deuses no séquito de Zeus, evidenciando o papel de éros sobre as almas humanas, as quais se
nutrem do amor e do belo, nutricdo esta que esta relacionada ao movimento de brotacao das
asas.

Trés sdo as principais forcas que movem a alma: necessidade, /ogos e amor.
Consideramos que a questdo do amor ndo se limita a esfera privada, pois o amor ¢ a energia
motriz por exceléncia que atua nas trés dimensdes da alma, a animal, a divina e a propriamente
humana, e evidenciamos assim, que a cada uma delas corresponde um tipo de amor.

Torna-se patente que hd uma maior autonomia e liberdade de movimento no amor
filosofico, cuja imagem ¢é a do deus gerador das asas. Ao associar Eros a Pteros Socrates diz
que se pode crer, ou ndo, nos versos, mas fica claro que o objetivo é buscar a causa dessa
afetacdo da alma que ¢ o amor.

Se a filosofia ¢ uma relagdo erdtica com a verdade, um amor pelo saber, a questdo da
definicdo de éros esté posta, desde o inicio do didlogo como algo essencial. Socrates afirma que
seu primeiro discurso definiu (horizo 263d) éros. Inicialmente o amor € uma espécie de apetite,
sendo que a palinddia vira para (re)definir o amor como um atributo divino — logo, inteligivel
— que impulsiona a alma em dire¢do ao belo. Aquele que ama ¢ participe (metékhon) da loucura
(249¢), uma vez que ¢ “inspirado pelos deuses”, sendo que os apetites ndo podem ser
suprimidos, mas apenas gerenciados, o que ¢ atributo da atividade dialética.

A propria filosofia como abandono divino das normas habituais (265a) ¢ uma espécie
de mania benéfica, sendo esta definicdo a grande novidade do Fedro. As manias profética,
expiatoria e poética ja eram conhecidas pela tradi¢do, Platdo, no entanto, traz uma forma nova,
a mania erotica, que ¢ a filosofia.

Sendo assim, éros ¢ uma poténcia movente presente na alma humana que faz com que
a atividade filosofica seja ndo somente um exercicio do /dgos, mas também, e principalmente,
uma forma de amor. Este ¢ um ponto fulcral no didlogo, ¢ o que justifica a necessidade de um
canto reparador, um novo discurso que vem justamente para questionar a possibilidade aventada

pelo discurso de Lisias de existir um amante isento da afetacdo erdtica.
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Além disso, a perspectiva da alma como dynamis nos coloca também diante da
necessaria avaliacdo do jogo de forcas a que ela estd submetida, sobretudo € preciso destacar
as forcas motoras que atuam sobre a alma. Como vimos, tudo aquilo que estd na alma possui
uma func¢do dentro da dialética, como observa E. Belfiore, (2006, p. 189) “o cavalo indocil
impulsiona na direcao do belo”; e sem esse impulso ndo haveria movimento na alma. Trata-se,
portanto, de reconhecer o papel que cada elemento cumpre na dinamica da alma como um todo.

O amor ¢ um tipo de apetite, tal como ¢ tratado no primeiro discurso socratico, assim
como também ¢ um deus, como retrata Socrates em seu segundo discurso. Deste modo, ndo ha
um corte radical entre os dois discursos de Socrates e nem mesmo entre estes e o discurso de
Lisias. Todos os discursos sdo construtos platdnicos e, portanto, s3o passos importantes no
trajeto da dialética como uma forma de psicagogia.

O que destacamos ¢ que a forca do /dgos ndo estd apenas no /ogos em si mesmo, mas
também nas poténcias presentes na alma, sobretudo pela capacidade do logos de se ligar a éros
produzindo a for¢a propulsora que leva a agdo. Socrates diz que perseguiria Fedro até Mégara
por causa dos discursos, contudo, o que convence Sdcrates a seguir Fedro nao ¢ propriamente
o interesse pelo discurso de Lisias, mas o fato de ele se colocar como philomdthes (230d) e ndo
suportar a ameaca de Fedro de ndo preferir mais nenhum discurso (236d).

A poténcia do logos, assim como a poténcia de éros podem atingir o extremo da coer¢do
e, ainda que ndo haja necessariamente violéncia fisica, os efeitos dessa modalidade de condugdo
sdo danosos para a alma e, de modo semelhante, para a cidade.

De fato, o que pretendemos demostrar ¢ que a forga de éros ¢ ainda maior que a forga
do logos, e, sendo assim, ¢ a forca do amor que empresta ao /ogos maior poténcia em sua
capacidade movente sobre a alma. Os riscos para a cidade sdo evidentes quando os discursos
apaixonados arrastam para a selvageria, logo ¢ mister ndo perder de vista o contexto politico da
discussdo sobre as mogdes da alma.'>?

Para que o logos possa, de fato, conduzir as almas, ¢ preciso conhecer as almas que se
pretende guiar, conhecer suas necessidades, suas aspiragdes, seus desejos, seus valores, suas
inclinagdes e aptiddes e modelar os discursos segundo esse conhecimento. Isso porque, como
vimos, 0 que potencializa a capacidade de conducdo presente no /ogos ¢ justamente a acdo de
eros. Assim sendo, se o discurso por si s6 possui a capacidade de guiar, uma vez dotado de

poténcia erdtica, ele o fard com maior eficacia.

152 Recordemos que na Rep.IV (334e-335a) a cidade é vista como andloga a alma em letras garrafais, e aquilo que
afeta os movimentos da alma afeta os processos civilizatorias, uma discussdo absolutamente fundamental para a
democracia, seja a de Atenas, seja a de nossos tempos.
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Neste sentido, assim como ha varios tipos de /ogos, ha muitos tipos de amor, e indo
mais além disso, ha um tipo de amor especifico para cada tipo de /ogos, dai a importancia de
se considerar como a alma ¢ afetada em seus movimentos por essas forcas poderosas que

modulam as turbuléncias de seu voo.
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Capitulo 3

A filosofia como psicagogia

Introduciao

No presente capitulo, pretendemos defender a tese propriamente dita, ou seja, a
explicitacdo da atividade filosofica como uma performance psicagogica que, por meio do
método dialético, atua sobre o /dgos, principio ordenador do movimento da alma humana,
promovendo divisdes e reunides nas articulagdes naturais do discurso, e tendo como mirada a
estabilidade méaxima que ¢ a imagem do movimento espiralado das carruagens aladas,
movimento que se assemelha aquele dos astros celestes. 152

Se queremos conceber a filosofia como psicagogia, teremos antes que estabelecer a
relagdo entre a alma e movimento, de modo a compreender em que medida ela implica um
método e um télos. Dito de outro modo, para se identificar a filosofia como um movimento de
condugdo da alma, serd necessario reconhecer que, na proposta (e a aposta) platonica, tal
condug¢do se da de um modo determinado e diverso do que ocorre em outras praticas correntes
em seu tempo. A peculiaridade da psicagogia platonica reside em seu movimento dialético, o
qual tem por norte a visdo do que € em si e por si. Estd claro no texto que a retdrica filosofica
¢ a verdadeira retorica, (260e), a qual tem por objeto a alma (270d-e) e tem por finalidade
conduzi-la (271d) em um movimento que se assemelha a uma espiral ascendente.

A dialética ¢ a atividade por exceléncia do noiis, um exercicio que eleva o pensamento,

organizando os movimentos autobnomos da alma, tornando-a mais harmonica. O noiis, instancia

153 Existem intimeros termos que indicam o movimento circular, semelhante ao das esferas celestes, como podemos
destacar os verbos: periphéro (247d), peripoléo (247¢); o substantivo feminino periphora (247d) e o substantivo
masculino periodos (247a). Cf. Rep. VII (436¢c-¢), passagem em que Platdo compara o movimento circular da alma
a um pido; e Rep. X (617a) passagem em que compara com o fuso que gira sobre si mesmo em um movimento
circular. Ver também Timeu (34a) quanto ao giro uniforme da alma do todo; e a passagem (36e-37a), na qual
Platdo afirma que a alma, tendo sido tecida ao longo do céu, envolve-se em um circulo que a faz girar sempre em
torno de si mesma.
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intelectiva mais alta presente na alma, necessita do /ogos para ser expresso, assim como o [ogos
necessita do amor filos6fico exerce para se dirigir para os noeta. Sendo assim, tanto o amor
filosofico quanto a retdrica filosofica se distinguem de outras modalidades de amor e de
discurso precisamente pela mediagdo do noiis. Trata-se, portanto, de uma dialética psicagogica
ou, melhor dizendo, de uma psicagogia dialética, que faz com que a alma possa se voltar e se
dirigir livremente na dire¢cao daquilo que lhe ¢ proprio, ou seja, o inteligivel.

No quadro da analogia entre a alma humana e a dos deuses em sua relagdo com o saber,
pode-se dizer que a humana busca conhecer o que a divina ja conhece, ou seja, ela se caracteriza
pelo seu 0 amor ao saber.!>* Assim, a busca por assemelhar-se aos deuses oferece a alma uma
dire¢do, de modo que o logos, conduzido pelo auriga, volta-se para o inteligivel, assim como a
percep¢io do belo aparente, conduzida pelo éros filosofico, volta-se para o belo em si.!>

Neste capitulo pretendemos demonstrar como a tarefa dificil de conduzir a alma pelo
método dialético deve necessariamente lidar com as duplas faces das poténcias motoras, tanto
as da necessidade, quanto as da linguagem e as do amor. Veremos também como esse método
se relaciona com o procedimento préprio a medicina de matriz hipocratica, especialmente no
que tange a sua concep¢ao organica do discurso. Por esse caminho, esperamos apresentar as
razdes que, a nosso ver, explicitam a identidade entre “retorica verdadeira” e filosofia e por fim,

aquela entre filosofia e psicagogia.

1. Os discursos duplos

O dialogo como um todo, tal como vimos realgando, ¢ uma performance ativa da pratica
dialética, de modo que o passeio sinuoso ladeando o fluxo das dguas do rio Ilissos deixa entrever
ndo apenas a multiplicidade das imagens em movimento, mas também as equivocidades do
proprio logos. Platdo contrapde, de forma magistral, no Fedro duas figuras maiores da arte do
discurso, a saber, Isocrates e Lisias, e portando oportunamente a mascara desses seus

interlocutores secretos submete ao elenkhés a sua tékhne.'>°

154 Cf. Banquete (204 a-b). Os amantes da sabedoria, assim como o deus Eros ndo sdo nem sabios nem ignorantes,
mas intermediarios entre estes.

155 Cf. Souza, J. M. R. Mostragdo e demonstragdo de éros como philosophos no Banquete de Platdo. Tese de
Doutorado. Natal: UFRN, 2011.

156 Lisias é interlocutor que domina a primeira parte do didlogo € novamente citado no epilogo (278b-c) assim
como Isocrates citado primeiramente na passagem (278e). Ao final do didlogo, Socrates proclama aos deuses
locais que Isocrates ¢ seu favorito e Lisias o favorito de Fedro (279b). Segundo Yunis (2011) hd intmeras
referéncias a Isocrates em diferentes obras de Platdo, assim como ha referéncias a Platdo nas obras de Isdcrates.
Jé& destacamos também a referéncia ao poeta Estesicoro, por meio da palinddia, assim como a referéncia a Gorgias,
para quem o discurso seria como um grande soberano que, com o menor e invisivel corpo, executa as agdes mais
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O texto mobiliza uma série de pares de opostos, exercendo na pratica o que recomenda

a arte dialética, a separag@o e a reunido nas articulagdes naturais do discurso. Neste sentido a

duplicidade da linguagem ¢ explorada amplamente, assim como a duplicidade do amor.

Vejamos, mais pormenorizadamente alguns desses pares presentes no diadlogo:

1)

2)

3)

4)

)

6)

7)

8)

9)

Duas formas de conducao: o desejo dos prazeres inatos (epithymia) e a opinido adquirida
que tende para o melhor (sophrosyne) (237d-e)

Dois cavalos: Um dos cavalos ¢ nobre e belo, assim como a origem de sua raga,
enquanto o outro ¢ o contrario disso, tanto por si mesmo quanto em relagao a sua origem
(246b).

Os dois discursos de Socrates sobre o amor: um detrator (237b-241d) e o outro como
um elogio ou palinddia (243e-257b).

A ambiguidade de éros, que pode atuar: ora como um “certo amor divino” (theion tina
érota) ora como um “amor sinistro” (skaion tina érota) (266a).

Dois tipos de oradores: O bom orador, que “fala belamente” (kalos rethesoménois 259¢)
porque conhece a verdade sobre o assunto de que trata; o orador que arrasta os ouvintes,
brincando com as palavras (262d).

Dois tipos de temperanga: Quando a opinido conduz através da razdo ao que ¢ melhor e
predomina (237¢); e a “prudéncia mortal” (sophrosyne thnetei) na administragdo de
bens, que gera mesquinhez na alma do amado e ¢ uma serviddo elogiada por muitos
(256e-257a).

A duplicidade da mania: como desmedida humana (hybris) e como abandono divino das
normas habitualmente aceitas (265a).

O termo phdrmakon, tanto como remédio, quanto como veneno: phdrmakon ¢
comparado por Socrates como veneno, que pode enfeitica-lo e arrasta-lo para o éxodo
da cidade (230d); e como o remédio para a memoria no mito de Toth (275a).

O auriga previdente e o auriga imprudente: a conducao reflexiva do “auriga previdente”
(heniokhou pronoiai 254e) capaz de direcionar a parelha de cavalos; e o “auriga
imprudente” (kakiai heniokon 248b) que nao consegue dominar as rédeas, sucumbindo

ao empuxo dos cavalos.

10) O duplo encanto das cigarras: podem entorpecer causando sono, mas também podem

interceder positivamente frente as musas (259b-c).

divinas (Elogio de Helena, 8). Ainda que ndo esteja no escopo da tese avaliar a relagdes com tais personagens,
esse debate de Platdo com as ideias de seu tempo ndo pode ficar ausente na leitura do didlogo.
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11) A ambiguidade da imagem (eikos) que: tanto pode iludir pelo que parece ser, quanto ser
semelhante a verdade daquilo que ¢ (273d).

12) A ambiguidade da escrita: ela pode, por um lado, impedir a memoria, mas quando ¢é
bela, por outro lado, ¢ louvavel (275c). O “escrever na alma” (graphetai en téi psykhéi
276a) como uma palavra viva, por oposi¢do a escrita em um suporte material que seria
letra morta, quando seu interlocutor pergunta e ouve como resposta o siléncio sepulcral
das letras (275d-¢).

13) Os dois tipos de agricultor: o agricultor inteligente aquele que semeia no tempo
oportuno (kairds) e o que supostamente semearia em pleno verdo (276b).

14) A duplicidade na analogia com o agougueiro: por um lado, o bom dialético que corta o
discurso nas articulagdes naturais, como um trinchador experiente; e, por outro lado, o
orador que decepa e fragmenta os elementos do discurso, como um agougueiro

desajeitado (265¢).

Toda essa paridade de discursos e temas remete a algo que consideramos fulcral na
filosofia de Platdo, a diferenga entre ser e parecer.!>’ Tal discernimento ¢ o passo primordial
para o raciocinio dialético, de modo que podemos considerar que o inventario de oposi¢des
acima apresentado desempenha um papel fundamental na condugdo retorica que o texto realiza
em relacdo a nds os leitores. Platdo nos conduz gradualmente ao raciocinio dialético por uma
série de analogias, até alcangar um patamar epistémico mais elevado, indo além do que ¢
aparente e circunstancial para apreender o que ¢ em si e por si, numa espécie de depuracdo
intelectual.!>®

Segundo C. Kahn (1997, p.118), a concepcdo platonica de ser se caracteriza pela
oposicao entre ser (einai) e parecer (phainetai) de tal modo que o ser ndo se deixa capturar nem
pelo que aparece, nem por aquilo que esta em devir (gignesthai), mas somente pela inteligéncia
podemos apreender algo acerca dele, sem, contudo, esgota-lo.!>* H4 um contraste entre o que

permanece € o que muda.

157 Cf. Teeteto (150b) Socrates se compara com a parteira e nos aponta que sua fun¢do ¢ ainda mais complexa,
pois envolveria discernir se os frutos do partejar seriam seres reais ou apenas aparéncias, e por isso mesmo escolhe
a dedo seus interlocutores. No Sofista (261b) a falseabilidade ¢ avaliada a luz da opinido (doxa) e do discurso
(logos) e mais adiante, nas passagens (254c-256d), Platdo analisa como os pares ser e nao-ser, identidade e
diferenga, ao atravessarem todas as ideias, estimulam o raciocinio dialético. No livro VII da Rep. (514a-541b)
temos a cléssica alegoria da caverna que trata da tendéncia a tomar as imagens pelo que realmente é. Ver também
Gorgias (463b), acerca da distingdo entre parecer (dokéo) e ser (einai) apresentada por Socrates.

158 Cf. Sofista (253d), passagem na qual a pratica dialética ¢ dividir por géneros ou classes, de modo a ndo tomar
por outra uma forma que ¢ a mesma, nem pela mesma uma forma que ¢ outra.

159 Cf. Teeteto (153a) Platdo apesenta a demonstragio de que o movimento (kinesis) é a causa de tudo o que parece
ser (to men einai), de todo devir, e de que o repouso ¢ a causa de todo ndo-ser (o de me einai) e perecer. O fogo,
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A questdo do erro cognitivo seria, portanto, correlata ao fato de julgar pelo que parece
ser ¢ nao pelo que realmente ¢, o que poderia acarretar uma consequéncia ético-politica
especialmente quando o erro esta ligado a temas fulcrais para a cidade. Socrates afirma que ¢
bem mais fécil se enganar quanto ao justo e a0 bom do que quanto a saber o que ¢ o ferro e a
prata (263a).

Aquilo que parece ¢ o verossimil (eikds), o qual nasce a partir da semelhangca com a
verdade, sendo que ¢ o que a maioria parece ser (dokéo) (273b-c). O argumento ¢ o de que
aquele que conhece a verdade do ser tem mais facilidade para perceber o que lhe ¢ semelhante
(273d). O agir e o padecer ndo dizem respeito ao ser, mas a alma, uma vez que ela ¢ tratada
como uma dynamis, contudo, sem a alma nao seria possivel a inteligibilidade do ser, pois ¢ ela
a intermedidria entre o que parece € o que é. Sob este ponto concordamos com M. Marques
(2006, p. 199) quando afirma que “a alma que conhece, em seu movimento inerente, opera a
passagem do sensivel para o inteligivel.”

Contudo, se o conhecer se produz pelo movimento de aproximacao da alma em relagdo
a estabilidade do ser, como vimos demostrando na presente tese, ¢ pela oposicao e pela
diferenga que essa aproximacao pode se realizar, ou seja, ¢ preciso separar em articulagdes
estratégicas para melhor reunir, mantendo a organicidade do discurso. Portanto ¢ justamente o
movimento de exposi¢do dos divergentes, por meio da oposi¢ao, que nos convida a reflexao
dialética.'®®

Neste sentido Platdo necessita de seus oponentes na cidade grega — sejam eles poetas,
oradores, sofistas, logografos, politicos ou tiranos — uma vez que a oposicdo € parte
indissociavel de sua metodologia. R. Rachid (2021, p. 79) nos esclarece acerca dessa estratégia
do logos platonico:

Atendo-se tanto no Fedro quanto no Sofista ao processo de divisdo por formas
como o método proprio da ciéncia dialética, Platdo visa explicitar sua funcao
de desvelar a natureza ou destra ou especiosa do /ogos. Se no Fedro a ciéncia
dialética tem como contraexemplo a logografia, lado sinistro da retdrica
filosofica, no Sofista, o seu contracxemplo é a ciéncia doxastica, cujos
procedimentos nefandos, para o dialético, émulo do doxdsofo, se pautam pela
projecdo no plano da linguagem das escolhas efetuadas no ambito
epistemologico. Reafirma-se, entdo, a copiosa construgao da figura do filosofo
e de sua ciéncia dialética a partir da percuciente exposi¢do das artes

por exemplo — “que gera e coordena todas as coisas” — seria gerado pelo avango e pelo atrito, sendo estes, formas
de movimento. E relevante notarmos nessa passagem a forte influéncia heraclitiana no pensamento de Platio,
especialmente no tocante a questdo do fluxo e do movimento, que sdo centrais em nossa tese sobre a conducdo da
alma.

160 Na Republica VI (523b-c) Socrates nos diz: “Os objetos que ndo convidam a inteligéncia a reflexdo sdo todos
aqueles que ndo conduzem simultaneamente a sensagdes contrarias; os que conduzem, coloco-os entre os que
convidam a reflex@o, sempre que a sensagdo, quer venha de perto, quer de longe, ndo pde em evidéncia se trata-se
de um dado ou de seu contrario”. Trad. por Anna Lia Prado, 2006.
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produzidas pelos outros géneros produtores de discurso, existentes na polis
classica.

Assim, o Fedro ¢ um diadlogo que joga com os duplos a todo momento, mas, ao invés
de cair na tentacdo eristica ou na mera truculéncia verbal, aponta uma saida dialdgica que
estrutura uma nova etapa dialética.

O paradigma da estabilidade da alma, por meio da harmonizagdo dos seus movimentos,
ndo nos libera da tarefa de lidar com a imprecisdo do /dgos, uma vez que nossa humana
condi¢do se apresenta em uma atmosfera de inconsisténcia. Nesse sentido, a ambiguidade ndo
¢ necessariamente sindbnimo de equivoco, pois pode inclusive ser o que enseja a pesquisa. A
filosofia ndo se detém no ja aprendido, mas mantém-se em movimento entre a ignorancia e o
saber, e, justamente por saber o tanto que ignora, também do saber a ignorancia.

A cada circunvolu¢do que simboliza 0 movimento de busca pelo saber, por parte da
alma, temos um acréscimo de conhecimento, assim sendo, o raio de abrangéncia se amplia, em
um patamar superior. Por isso mesmo a analogia com o movimento circular ndo ¢, de fato, um
circulo fechado em si mesmo, mas uma espiral em crescente ascensao, como ja apontamos no
capitulo anterior.

O ato de conhecer em Platdo, como nos esclarece R. Rachid (2021, p. 66), em seu artigo

1

sobre a dynamis koinonias,'*' é uma relagdo dialética entre o ser, 0 movimento € a alma.

Vejamos:

O padecer, o sofrer a agdo, ndo pode originar-se do repouso,'®* da inabalavel
morada, no qual o ser parmenidico, ingénito, incorrupto, imoével, mas do
movimento. O poder do conhecer move o ser real, rejeitando-lhe o permanente
repouso e, por essa afec¢do, provocada pelo conhecimento, o ser efetua sua
comunidade com o movimento. A agdo de conhecer supde a condicdo do
movimento, pois sem o mobilismo ndo pode haver a atividade epistémica, por
meio da qual a alma efetua a mediagdo entre aquilo que estd submetido a
corporeidade do devir e o que esta, por sua vez, subordinado a inteligibilidade
da esséncia. O poder (dynamis) revela-se, portanto, como a tensao ontologica
essencial entre a relag@o dialética entre o agir e padecer, entre 0 movimento e
0 Tepouso.

Concordamos com o autor em sua assertiva quanto a importancia do movimento para o
proprio ato da intelec¢do, o qual, por sua vez, como nos bem aponta M. Dixsaut (2013, p.143),
ndo pode acontecer sem a alma pensante. Portanto, entre a estabilidade maxima dos seres e a

instabilidade extrema das imagens e das aparéncias sensiveis, temos o movimento ordenado da

161 Cf. Sofista (251c) O movimento € o repouso participam do poder da comunidade (dynamis koinonias) com o
ser.
162 Cf. Sofista (248¢).
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alma que permite um acesso possivel ao inteligivel, uma via humana, sempre mediada pela

palavra e pelo amor.

2. O discurso como um ser vivo

No contexto da critica a retorica (266d-269c¢) Socrates introduz o tema da medicina e se
refere a0 médico Eriximaco como amigo de Fedro (268a). Cumpre observarmos que ja no
Banquete Platdao acenava para o interesse do personagem Fedro pela medicina hipocratica. Ha,
portanto, uma clara finalidade, por parte de Socrates, em escolher a medicina para estabelecer
uma analogia com a arte de conduzir pelos discursos, uma vez que sua intengdo ¢ a de atarir a
atencao do rapaz para algo que lhe seja realmente atraente, persuadindo-o a segui-lo.

Sécrates diz que o que se aplica a medicina se aplica também a retorica, pois em ambas
¢ preciso “dividir a natureza” (dielésthai physin), na primeira a natureza do corpo, na segunda,
a natureza da alma, se quisermos superar a rotina (fribé) e a experiéncia (empeiria) e alcancar
a arte (tekhné) (270b). Notemos que a aquisi¢cdo da arte pressupde o exercicio e a experiéncia
como condigdes necessarias, mas ndo suficientes, pois a arte vai além destas.!6?

O ambito da arte ndo ¢ simplesmente uma repeticdo rotineira de uma acgdo (tribé)
tampouco a experiencia pratica (empeiria) adquirida por este exercicio, mas sim uma agao que
inclui esses processos, mas os supera, uma vez que pressupde o dominio racional da agao.
Conhecer a natureza do objeto da tekhné pressupde investigar suas causas, seus efeitos, assim
como as habilidades que funcionam como meios para realiza-la a contento.

Conforme nos aponta M. Veggetti (1965) caberia ao detentor da arte médica a
investigacdo das causas (aitia), através da anamnésis, bem como a busca por sinais e sintomas
(semeion), de modo a sistematizar, por meio do saber racional, uma forma (eidos) de tratamento
possivel. Sabemos que o movimento da investigacdo das causas aliado a justificagdo racional
sera muito importante para a concepg¢ao platonica da verdadeira arte retorica.

De acordo com H-G. Gadamer (2006, p.49), o uso do termo eidos, que viria a se tornar
tao fulcral para a filosofia platonica, foi utilizado pela primeira vez por Tucidides em um
contexto médico ao descrever a peste em Atenas. Notemos que o termo vird a ser posteriormente

associado também aquilo que escapa do sentido fisico da visdo, o que estende o seu emprego

163 Contradizendo uma perspectiva intelectualista de Platdo, chamamos atengdo para a importancia da experiéncia
na aquisi¢ao da arte do discurso. Ver também Teeteto (149c) “a natureza humana ¢ fraca para adquirir uma arte na
qual ndo se tem experiéncia (empeiria)”; ¢ o livro IX da Rep. (582a), passagem na qual Socrates esclarece que o
prazer da atividade filos6fica € maior, pois o filosofo seria o Unico que retine os trés critérios para julgar: a
experiéncia (empeiria), o discernimento (phronesis) e a racionalidade (/6gos).
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também ao plano das realidades inteligiveis. Contudo em Tucidides teria justamente esse
sentido mais simples de “o que € visto”, pelo fato dele ter, inclusive, contraido a doenga.

O mesmo ocorre com 0 termo anamnésis, assim como com o0s termos aitia, semeion,
idéa, entre outros. Platdo aos poucos vai ressignificando esses termos, descolando-os de seu
significado usual e concorrendo para que adquiriram progressivamente um sentido mais
abstrato e especializado, ainda que muitas vezes Platdo o empregue no uso corriqueiro que € o
seu, e o faz de modo mais ou menos desavisado. O rigor metodoldgico que vigora em nossos
dias ndo ¢ obviamente 0 mesmo que os antigos cultivavam, contudo, chamamos a aten¢ao para
a semelhanca do método da arte retorica verdadeira, aquela que se apresenta como uma
psicagogia, e o método proprio a arte médica.

O método que Socrates atribui & Hipocrates pressupde a compreensdo do que seja a
natureza, se ela ¢ algo simples ou composto, se simples, trata-se de saber como essa
determinada natureza age e padece; se composta, como cada uma das formas enumeradas age
e padece. Destarte, tem-se por principio que somente ao conhecer a natureza de algo se torna
possivel determinar o que ¢ mais apropriado para preserva-la. Socrates ainda assevera que sem
esse método fariamos tdo somente uma “travessia de cego” (typhloii poreiai 270e).

A nocdo de método aqui presente (270c) esta em estreita relacdo com aquela da
medicina hipocratica, no quadro da qual se pressupde que o médico conheca as relagdes
existentes entre as partes do corpo e sua disposicao quanto as func¢des que lhes sdo correlatas,
de modo que sdo essas articulagdes que promovem uma dada condi¢do do corpo animado.
Estudar as partes separadas de um cadaver, isoladas de seus sistemas e intera¢des, ndo produz
um método adequado ao conhecimento da satde do corpo, a qual é compreendida como um

equilibrio dos elementos.'®*

Tal método de divisdo consiste justamente em relacionar a parte
com o todo, como vemos no passo seguinte: “E tu consideras ser possivel compreender o valor
da natureza da alma sem, contudo, compreender a natureza do todo?” (270c¢).!¢3

O substantivo 4olos (todo), conforme sua entrada no LSJ, difere de 70 pan (todo) pelo
fato de que o primeiro inclui uma ordem definida, enquanto o segundo ndo. Por 4d/os se entende
uma unidade organizada, que ¢ mais do que a mera justaposi¢cdo das partes e que pressupde

uma cabega, ou seja, uma inteligéncia ordenadora.'®® Sem cabeca, o discurso (ldgos) vagaria

por toda parte, sem forma, indistinto.

164 Cf. Timeu (82a). A origem das doengas esta ligada ao excesso ou caréncia dos elementos: terra, fogo, d4gua e
ar, bem como ao movimento destes, quando um deles deixa a sua regido se movendo para a do outro.

165 ywuyfic odv @doty a&img Adyov kotavofjcol oiet Suvatdv etvat dvev Tiig Tod SAov @Hoeng;

166 No Gérgias (505d) Socrates diz a Calicles que se produz dano ao interromper a narrativa no meio, € que,
portanto, deve-se instalar uma cabeca na discussdo. No Timeu (69b), vemos também a alusdo de que se deve
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A comparagao sugere que, além da necessidade da cabeca, o corpo tem seus pontos de
articulacdo, os quais permitem o movimento coordenado do todo; de modo similar, o discurso
teria essas mesmas jungdes, a fim de adquirir uma estrutura légica integrada. Como veremos
posteriormente, essa imagem sera importante no ambito da analogia entre o dialético e o bom
acougueiro.

Ha, por assim dizer, uma concepcao organica do discurso (/ogos); “o discurso deve ser
organizado assim como um ser vivo, tendo ele mesmo uma espécie de corpo, de modo a ndo
ser desprovido de pé e nem de cabega” (264¢)'7. Essa preocupacdo com a unidade do discurso
e com a visdo de conjunto aparece ao longo de todo o texto de modo recorrente, € notemos que,
assim como no corpo sdo as articulagdes que permitem o movimento, no /ogos sdo suas
articulagdes naturais que nao lhe deixam ficar preso as opinides. O fato de que a opinido pode
ser facilmente influenciada por desejos passionais e parciais, faz com que se torne ainda mais
necessario o exame dialético, o qual, por sua vez, s € possivel por intermédio da filosofia.

S. Marino (2011, p.130) observa que a presenga de uma Unica cabega no discurso ¢é
relevante, uma vez que poderia haver uma anomalia se ele fosse policéfalo, como uma hidra,
tal como descrito no Sofista (240c) e no Eutidemo (297¢) e na Rep. IV (439d). Esta ¢ uma alusao
clara a critica de Platdo ao discurso sofista que, uma vez refutado, poderia ser regenerado ao
ser defendido de outra maneira. O autor aponta ainda que no 7imeu (90a-b) a cabeca tem sua
origem no céu, de onde a alma teve sua primeira geragao, e por isso ¢ a parte mais divina e a
que mantém o corpo ereto.!®® O mesmo principio € aplicado a descrigdo dos dois cavalos no
Fedro (253d-e) o cavalo de raga ¢ “ereto na forma, bem articulado, pescogo longo”; enquanto
aquele que puxa para baixo ¢ “torto, grandalhdo, desconjuntado, pescogo curto e grosso”.

Todo esse conjunto de imagens acerca do discurso e de sua semelhanga com o corpo
vivo traz a tona a no¢ao de um movimento ordenado e dirigido por um regente superior (cabega)
que reune e articula seus membros em trono de um eixo central. A disposi¢do correta das partes
articuladas ¢ o que garante a clareza do discurso, reunindo o diverso numa visdo sindptica como

nos esclarece a passagem seguinte (265d): “Reunir em uma tnica ideia coisas dispersas aqui e

colocar uma cabega no discurso, a fim de harmoniza-lo com a discussdo anterior. No Teeteto (204e-205¢) Socrates
afirma que o todo ndo € a simples soma das partes, assim como a silaba ndo ¢ uma letra, mas uma ideia indivisivel.
Sobre essa relagdo entre pan e holon em Platdo, ver também Sofista (243d-245¢).

167 §eiv mévra Aoyov domep {Pov cuvesTévor cdud T1 Exovio oadTOV odTod, HoTe PTE AEQOAOV Elval UHTE GOV,
168 Se, por um lado o corpo necessita da cabeca, por outro lado, no Timeu (44d), a cabega tem igualmente
necessidade do corpo, pois, do contrério, sairia rolando por toda parte. Destarte, tanto o 16gos sem cabega do
Gorgias quanto a cabeca sem corpo do Timeu sdao problematicos, sendo que o todo ¢ o Unico capaz de mover-se
de modo articulado.
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ali, abarcando-as numa visao de conjunto, a fim de tornar evidente, definindo cada coisa, aquilo
que em cada caso pretende-se ensinar”. '

Dito isto, podemos conjecturar que a associacdo da cabeca com o /ogos vem do fato do
logos ter de dar razdo de si mesmo, uma exigéncia da pratica dialética, pela qual Socrates se
declara apaixonado. A linguagem adotada na passagem dedicada a apresentagdo do
procedimento dialético ¢ marcada pelo entusiasmo, e Socrates se declara um amante (erastés)
da pratica de dividir (diairesis) e reunir (synagogé) os termos e os géneros (266b). Procedendo
dessa maneira o filésofo aprende a falar (/égein) e discernir (phronein) adequadamente. O
elogio do dialético, nesse contexto, se deve ao fato de que ele ¢ o unico que realmente sabe
proceder por divisdes sem se dispersar nas coisas particulares, e de reunir novamente o que foi
separado pela divisdo em uma visdo de conjunto.!”

A medicina e a retdrica precisam distinguir a natureza de seu objeto de estudo, por meio

do conhecimento e da experiéncia (270b), como ¢ indicado no passo a seguir:

Em ambeas ¢ preciso distinguir uma natureza — a do corpo num caso, a da alma
no outro — se pretendes ndo apenas por destreza e experiéncia, mas pela arte,
em um, produzir saude e for¢a ministrando remédios e alimentagao, e a outra,
transmitir qualquer persuasao e virtude que se queira e virtude por meio de
discurso e de praticas legais.'”!

A concepcao de equilibrio, como harmonia, era, como se sabe, a base da concepcao
hipocratica que estabelecia como condi¢do para a satde o equilibrio dos fluidos, em suas
distintas proporc¢des e configuragdes, que sdo os responsaveis pelo bom estado da natureza
humana. Quando este equilibrio se encontra comprometido, a doenca acontece, uma violagao
da ordem natural. Cabe, pois, a arte médica atuar em vista de uma manutengdo ou
reestabelecimento dessa harmonia. Essa concep¢do organica pressupde as ideias de justa
medida, propor¢do € momento oportuno.!’?

Ha, portanto, uma semelhanga entre a retorica filosofica e a medicina hipocratica,
contudo, segundo M. Veggetti (1965), enquanto a filosofia buscava explicar a multiplicidade
das coisas partindo de um principio universal da natureza no mais das vezes fora do alcance da

percepcao sensivel, a medicina hipocratica buscava compreender a natureza humana com base

169 gic piov € i8é0v cuvopdvra dysv 0 oAy Steomoppéva, tva Ekactov Opriopevog Sfiov motf mepi ob &v
del dddokev E0EAT.

170 Cf. Rep. VI (484b). O fildsofo é aquele que ¢ capaz de atingir aquilo que se mantém sempre, sem se perder no
multiplo.

171 ¢y aupotépong Sei diehécbar pocty, chpatog pev &v T £1épa, yuytic 8¢ &v T £tépa, &i uédderc, un TpIPij uovov
Kol EUmELpig GAAQ TEYVT, TGO LEV GAPUAKD KOL TPOPT)V TPOCPEPMV VYIELV KOL POUNY EUTOGELY, T 6& AOYOVG TE
Kol émndevoelg vopipoug eldm fiv dv PovAn kai GpeTryv TopaddoELy.

172 Cf. 1. Frias, 2005; M. Peixoto, 2009.
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na empeiria, ¢ da conjugagao das apreensdes dos sentidos — tato, olfato, visdo e audi¢do — com
as operacdes da razdo tais como a phronesis € o logismos. A arte médica de matriz hipocratica
exclui do campo de exercicio da arte a ideia de uma natureza originaria inica e hipotética!’>.

Apesar da diferenca quanto a sua concepcao da physis, os hipocraticos admitiam que
leis naturais afetavam a condi¢do de saude do homem. Contudo, ao invés de uma concepgao de
natureza eterna e abstrata, cada homem em particular teria uma natureza singular observavel,
afetada pela constitui¢do dos seus elementos.

O que constituia o escopo da arte médica e a distinguia da filosofia era exatamente a
existéncia ou ndo de uma physis propria do homem. Nao caberia, portanto, ao médico intervir
na natureza do corpo com o intuito de alterar a sua constituicdo, mas antes de preservar aquela
que seria a constituicdo singular de cada individuo, assegurando a manuten¢do ou o
reestabelecimento daquela propor¢cdo que lhe assegura o seu equilibrio, em vista do que, o
praticante da arte médica deve se mostrar capaz de identificar a justa medida e, por meio dela,
concorrer para o restabelecimento da condi¢do de saude. Nesta perspectiva, o médico ndo tem
o poder de alterar a natureza, mas ele pode atuar como um auxiliar ao processo de restauracao
do seu equilibrio original.

A medicina como toda arte necessita de um método, do conhecimento do seu objeto e
da alianga entre exercicio e experiéncia. Seja como for, o que nos parece justificar o modelo da
medicina como arte no contexto da discussao sobre a filosofia € a pergunta que se segue: seria
possivel uma verdadeira arte retoérica? Socrates evoca o juizo dos Lacedemonios, segundo o
qual a “verdadeira arte da palavra, sem o capturar da verdade, ndo existe, nem existira jamais e
em tempo algum” (260¢).!7* Sera quando, entéo, para tornar possivel uma “retérica verdadeira”,
ele fard convergir a arte retorica e filosofia, acrescentando a primeira o que ¢ a marca da
segunda, a saber, o conhecimento da verdade, condi¢do sine qua non da epistéme.'”

O que justifica essa mudanca de perspectiva, uma espécie de desvio em dire¢do ao
argumento da arte médica no contexto da defesa da filosofia como retdrica verdadeira? A nosso
ver, Platdo esta utilizando um argumento de autoridade ao eleger uma arte ja bem respeitada e
tdo essencial quanto a medicina, para, ao transpor por analogia o que ¢ dito a seu respeito,

indicar as condi¢des para se estabelecer a saude da alma.

173 Cf. Sobre a medicina antiga.

174 gropog éyvn dvev tod dAndeiag Hpbar 0BT’ Eotiy obte U TOTE BOTEPOV YEVITAL.

175 Diferentemente do Gérgias (455a), didlogo no qual a retdrica ndo seria epistéme, mas apenas persuasio para a
crenga acerca do justo e do injusto.
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Neste sentido, ha uma convergéncia do que se diz no Fedro com o que ¢ dito no Gorgias.
Platao estabelece o primado da medicina como uma arte superior a culindria e a ginastica, por
considerar que tais praticas seriam uma espécie de adulacdo, por se preocuparem em
proporcionar, respectivamente, o prazer do paladar e o ornamento do corpo, sem cotudo
levarem em conta o que seria melhor para reestabelecer o seu equilibrio natural.!’ Enquanto
no Gorgias a retorica seria um equivalente da culindria e da ginastica, no Fedro, ela tem seu
status equiparado ao da medicina, sendo considerada como uma arte capaz de reestabelecer a
physis humana por meio do cuidado da alma.

Destarte, physis e logos mostram que corpo e alma em uma unidade dindmica, a um so
tempo automotora e movente, cujo fluxo de seus elementos constituintes ¢ determinante de sua
condi¢do salutar, ao passo que a estagnacgdo, seria a condi¢do que ensejaria o seu padecimento.

E importante ressaltar que a natureza humana se constitui como um composto em que
corpo e alma se encontram entrelagados a tal ponto que o corpo ndo ¢, de modo algum, uma
alteridade absoluta em relagdo a alma. A alteridade que conta para compreender os diferentes
estados e acdes da natureza humana deve ser buscada no interior da propria alma, entre os
géneros que indicam suas diferentes fungdes e explicam sua dindmica em sua atividade motriz.
A propria no¢ao de movimento articulado nos impede de ter uma visao seccionada da alma em
relacdo ao corpo.

Neste sentido, o principio de movimento no Fedro é também um principio de animacao
dos corpos viventes. Assim, o corpo ndo opde contrariedade em relagdo a alma, a menos que
seja um cadaver; de fato, Platdo ndo esta se referindo sequer ao corpo fisico por si s6, mas sim
ao corpo animado ou, em outra palavra, ao corpo “empsicado” ou, no contexto da analogia, um
corpo de linguagem.

A for¢a motriz do ser vivo animado, sua dynamis, ao ser devidamente conduzida em sua
determinag¢do natural, ¢ geradora da saude do composto, que ¢ entendida como a realizacdo da

natureza que lhe ¢ propria, numa unidade vital.

3. A filosofia como a verdadeira retorica

No contexto da critica ao logografo (257¢), Fedro afirma que os mais veneraveis na
cidade se envergonham de escrever discursos por medo de serem chamados de sofistas pela

posteridade. Mas Socrates refuta e diz tratar-se de um “doce rodeio”, uma vez que “os mais

176 Cf. Gérgias 462b-463b.
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presuncosos dos politicos tém o amor da logografia e de deixar para trds suas composigdes”
(257d-e).

A refutagdo irdnica de Socrates revela que, ainda que ele proprio seja também um critico
dos sofistas, especialmente pela ma fama de cobrarem pelos discursos, ele ndo se deixa
convencer pela hipocrisia dos poderosos e politicos. Afinal estes também pretendiam nao
apenas eternizar por meio dos seus escritos, como influir diretamente na constitui¢do das leis
escritas.

A fim de compreender essa critica, convém contextualizar politicamente 0 movimento
da logografia na cidade ateniense, no cenario de uma democracia emergente nos sécs. V e IV
a.C. Como nem todos os cidaddos tinham aptidao para discursar de modo convincente nos
tribunais, comega a se formar uma classe de oradores profissionais que vendiam discursos
escritos de defesa ou de acusacdo, os quais normalmente eram memorizados e recitados diante
da assembleia, a fim de persuadi-la acerca dos fatos.

O logografo passa entdo a influir nas questdes juridicas, contudo, ele ndo era
necessariamente um cidadao ateniense, uma vez que era uma atividade frequentemente adotada
por um estrangeiro. Tais profissionais passam a constituir uma nova categoria com uma
consideravel influéncia politica sobre os rumos da cidade, o que ndo deixa de preocupar a

aristocracia ateniense. Conforme nos aponta R. Caputo (2019, p. 60):

Por conta disso, esses profissionais do discurso eram estigmatizados e
suscitavam certa desconfianca e até mesmo desprezo por parte da elite
aristocrata tradicional que ndo simpatizava nem com a necessidade do
sustento por meio do trabalho manual — para o caso do cidaddo ateniense —,
nem com a influéncia de estrangeiros sobre a educagdo dos jovens e muito
menos com o envolvimento deles, ainda que indireto, nos assuntos politicos.
Provavelmente, deve estar nisso também parte da desconfianca em relacdo a
propria escrita, que estava intimamente associada a esses profissionais do
discurso.

Esse ¢ o pano de fundo que nos faz compreender a menc¢do de Fedro a um “certo
politico” que teria insultado Lisias ao chama-lo de logografo. Dai provém também o receio dos
poderosos quanto a possibilidade de serem levados a desonra na cidade, por terem feito
discursos escritos. Segundo Fedro, Lisias poderia até mesmo vir “a abster-se de escrever por
amor a honra” (257¢). Sdcrates, no entanto, vai refutar o argumento de Fedro ao afirmar que
bons oradores/escritores se tornam imortais e se assemelham aos deuses (258c¢), portanto, o ato
de escrever em si ndo ¢ vergonhoso, mas sim o de fazé-lo vergonhosamente (258d). E nesse
contexto argumentativo que ¢ introduzida a ideia segundo a qual a verdadeira arte retorica

pressupde a sua capacidade de capturar a verdade (260e).
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O primeiro passo da critica de Sdcrates a retorica consistiu em destitui-la da condig¢ao
de uma arte, uma vez que, para ele, ela s6 poderia ser uma arte se tomasse por objetos os seres
inteligiveis que sdo os objetos de todo verdadeiro conhecimento. Razao pela qual vai definir a
verdadeira arte retérica coo sendo a filosofia. E dira, ainda, que “se ndo filosofar
adequadamente, nada apropriado algum dia ird dizer seja 14 o que for” (261a). O passo seguinte
constituiu em definir a retérica em geral como uma forma de psicagogia (261a-b). Segundo
Schiappa (1990, p. 457), Platdo teria inventado o termo retoriké no Gorgias. Mas enquanto
neste didlogo a retdrica seria uma espécie de antitese da filosofia, no Fedro a filosofia ndo so6 ¢
uma forma de retdrica, como ndo ha sequer uma retérica verdadeira se ndo houver a busca
filosofica pela verdade dos seres.

Diante desta constatagdo, Socrates entdo se interroga: haveria uma tékhne verdadeira
capaz de conduzir a alma que ndo fosse o conhecimento da verdade? (260e). Ao que ele
responde dizendo que somente a filosofia poderia realizar tal tarefa, o que faz daquele que ¢ o
método filosofico por exceléncia, a dialética, o instrumento indispensavel para a retdrica. Essa
¢ a brilhante estratégia de Platdo no Fedro para nos persuadir acerca da superioridade de seu
método, o unico que garante de modo confiavel a conducdo da alma por meio do /ogos.

A verdadeira retdrica €, entdo, a filosofia, justamente porque s6 ¢ verdadeira a arte que
se dedica a ciéncia (epistéme), a qual, por seu turno, se relaciona necessariamente com a
verdade. A pratica dialética ¢ o mote da pesquisa e, a0 mesmo tempo, ¢ a que possibilita o seu
télos; e para realiza-la ¢é preciso separar (diairesis) antes de reagrupar (synagogé), pois, uma
sintese sem andlise pode ser apressada e grosseira, assim como uma analise sem a sintese dos
termos em uma totalidade mais abrangente corre o risco de levar a uma digressao ao infinito.

Nesse sentido, ha uma critica severa, do ponto de vista ético, para o uso da arte de
conduzir e de sua relacdo com o conhecimento da alma. Se a retorica ¢ arte, ela lida com a
verdade, ou seja, ndo hd um uso inocente da retdrica, pois, ainda que a inten¢ao seja o engano,
o conhecimento da alma de quem se quer conduzir ¢ uma condig¢do para a arte retdrica seja
realizada.

O argumento ¢ o de que aquele que quer conduzir a audiéncia numa ou noutra dire¢ao
tanto melhor o fard se tiver o discernimento para distinguir “o que €¢” e “o que parece”. Assim,
paradoxalmente, engana melhor aquele que conhece a verdade: “Ora quem se propde a enganar
o outro, mas nao a si mesmo, deve discernir (diaeido) precisamente a semelhanga e a

dessemelhanca das coisas que existem” (262a).!”’

177 3&l 8pa TOV péAhovta dmatioey pudv dAlov, odtov 8¢ | dmathioecOol, Ty OpoldtnTo TV Sviov Kol
avopolotnTa AKpPdg SEdévar.



118

Notemos que o verbo diaeido tem, em sua entrada no LSJ também o sentido literal do
que aparece (eidos) entre (dia), carregando o sentido de discriminar, discernir. Todo o
vocabulério dos eidos remete ao sentido da visdo, e enquanto ato cognitivo, carrega o sentido
de inteligir claramente.

A conclusdo do argumento ¢ explicita quanto a isso: “E os que, por hora, escrevem artes
do discurso — de quem tu tens ouvido — sdo astutos e dissimulados, que tudo sabem sobre a
alma” (271¢).!”® Sendo assim, a adverténcia de SOcrates € severa; aqueles que sdo autores de
tratados sobre a arte do discurso seriam deliberadamente enganadores: ocultam o fato de
conhecerem a natureza da alma muito bem, pois, se ndo conhecessem, ndo teriam a capacidade
de conduzi-las.

Sendo assim, o fato de Platdo reabilitar a retorica no Fedro, habilitando o seu exercicio
nos limites da filosofia ao lidar com a verdade, ndo diminui o rigor de sua critica quanto ao uso
da persuasdo sem o exercicio da capacidade de discernimento préopria do noiis. Ao contrario,
pois, se ha o conhecimento acerca do assunto tratado e ainda assim o orador conduz a audiéncia
a uma direcdo equivocada, nisso haveria uma intengdo deliberada.

Como bem observa M. D. Reis (2009, p. 94) acerca do livro VI da Republica (491d-e),
passagem que consideramos apropriada para compreender a critica acima referida no Fedro,

Mesmo tal natureza filosofica podera sofrer degradacdes, porque sendo
virtuosa € ndo mediocre, € se lhe ocorrer a influéncia de um ambiente
perverso, sentird ainda mais a falta do alimento conveniente. Por um lado, se
lhe deparar o género de ensino que ele convém, € forcoso que, desenvolvendo-
se, atinja toda espécie de virtudes; se, porém, for semeada e plantada num
terreno inconveniente e ai for criada, caira no extremo oposto... Ao receber
uma educacdo ma, a natureza filosofica pode tonar-se pior que uma natureza
mediocre e voltar-se ndo s6 para a maldade, mas para o crime. Socrates mostra
assim que a educagdo ¢ um fator mais determinante do que a natureza
filosofica. Ela € o fator de condugdo ou de desvio da alma.

Se considerarmos esse aspecto, a critica aos sofistas e oradores, pano de fundo da
argumentacao, ¢, no didlogo em questdo, ainda mais dura que nos demais didlogos de Platao.
Aquele que conhece a verdade pode ser ainda mais danoso na arte de enganar, uma vez que
atua com maior eficacia no movimento de condugdo das almas da audiéncia.

Destarte Platdo usa a forca da persuasdo para denunciar a propria persuasdo, aquela que
seria iniqua, sedutora, vazia de argumentos, ndo submetida ao escrutinio da dialética e ao
compromisso €tico com a verdade, ainda que esta seja tdo somente uma mirada. H4 assim

caminhos e descaminhos na arte de conduzir as almas.

178 8" ol vV ypapovTec, OV 6D dKiKkoug, TEvac Adymv movodpyol gicty kol dmokpomtova, eidoTeC Yoyfic Tépt
TOYKOA®G
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Uma vez que a retdrica ¢ discutida a luz do poder do discurso de conduzir a alma, Platao
amplia e aprofunda o horizonte da discussdo sobre a arte, 0 que ¢ muito mais abrangente do que
simplesmente propor uma nova técnica. A discussdo sobre a tékhne problematiza as trés grandes
artes consagradas na €poca: a medicina, a musica e a oratdria, as quais ja contavam, portanto,
com a reputagdo publica.

A perspectiva filosofica se serve de um novo modelo de arte retorica, cuja inovacao se
dé pelo duplo movimento de separar e reunir, ou seja, o estabelecimento do método dialético.
F. Puente (2008, p. 17) nos esclarece os passos dessa conduc¢do dialética:

A alma deste [do leitor] deveria ser dirigida por meio do didlogo a
experimentar diferentes estados animicos, tais como: a constatacdo da sua
propria ignorancia, a busca autdnoma de uma solucdo apenas esbogada, a
atengdo a grande coeréncia interna que passa desapercebida ao leitor
desatento, ou, por fim, a complementagdo de uma exposi¢ao, apresentada
apenas fragmentariamente, a partir de nog¢des insitas a sua propria alma.

Se a retorica dialética tem algo a mais a oferecer em relagdo a retérica sofista, ¢é
justamente a sua disposi¢ao de permanecer firme na pesquisa daquilo que ¢ em si mesmo. Sendo
assim, a filosofia ndo pode se equivaler inteiramente a retérica, menos ainda a sofistica.
Vejamos o que nos diz M. Montenegro (2010) a este respeito:

Por outras palavras, mostrar que a filosofia ndo pode prescindir da arte
retorica, nao se igualando, porém, a sofistica (Fedro, 272 d-e; 273a e segs.),
nem a retorica pan-helenistica de Isocrates parece o mesmo que admitir que a
precariedade da condi¢do humana, a ambiguidade intrinseca a sua alma e
ao logos que lhe é concedido ndo o impedem de buscar alguma forma de
reparacdo. Tal reparagdo estd relacionada a possibilidade de se aspirar a
alguma forma de conhecimento verdadeiro, dentro dos limites possiveis ao
humano - o que, no final do didlogo, ¢ identificado a dialética (277¢).

A dialética, como veremos na proxima sessdo, ¢ o “caminho mais longo”!”

a ser
perseguido pela alma, com vistas ao inteligivel, caminho este que inclui o método de separar o
16gos em suas articulagdes naturais e reuni-lo novamente numa visao de conjunto, tomando por
objeto o conhecimento dos seres em si, aqueles que se encontram para além da multiplicidade
sensivel.

Tal pratica, contudo, precisa ainda ser defendida e até mesmo exaltada para que possa

ser consolidada como uma auténtica arte. Para realizar a defesa de algo novo frente a tradi¢ao

jé consolidada, Platdo necessita reunir recursos a fim de melhor demarcar sua posicao perante

179 Cf. Rep. V1 (504d). O caminho mais longo a ser perseguido pela alma, com vistas ao inteligivel, ¢ um caminho
educacional que toma, por objeto, o ser (einai), por método, a dialética (dialektike) e, por finalidade, o valor
(aghathon).
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as demais formas de discurso. Desta forma ele atua como um “perfeito competidor” e aponta
explicitamente seus oponentes. Fedro entdo, depois dessa adverténcia socratica, reconhece o
risco de tais homens ensinarem e escreverem sem o dominio da arte (269c-d). Vejamos:

Fedro: Certamente ha o risco, Socrates, de que algo desse tipo seja o que tais
homens ensinam e escrevem como sendo a arte retorica € a mim parece que
dizes a verdade. Como e de onde, entdo, poderia alguém ser capaz de fato de
conseguir a arte do que € realmente retorico e persuasivo?

Sécrates: E provavel — e necessério até — que o capacitar-se para vir a ser um
perfeito competidor seja como todo o mais. Se subsiste em ti um talento
natural para a retérica serds orador notavel adicionando conhecimento e
pratica. Mas, a quem isso faltar, por essa razdo sera imperfeito. E, em relacao
ao que ha de arte, o caminho me parece nao ser por onde seguem Lisias e
Trasimaco.'®

Temos aqui uma das pedras de toque na filosofia de Platdo, a capacidade natural aliada
ao conhecimento e a pratica levam a exceléncia.'®! A combinagdo desses trés seria necesséria
para que uma arte seja verdadeira, quer seja a medicina, a musica ou a retorica, inclusive a
retdrica filosofica.

Dito de outro modo, ndo basta o conhecimento, nem mesmo o conhecimento da verdade,
uma vez que esta ndo é persuasiva por si mesma, de modo imediato. E preciso que o filosofo
seja capaz de convencer com argumentos racionais a fim de conduzir a alma daquele com quem
dialoga numa determinada direcdo, aliando, por assim dizer, o saber a argucia pratica, por meio
da experiéncia.

M. A. Montenegro (2007) argumenta que a necessidade da persuasdo coloca o cerne da
pratica dialética na relacdo dialogica entre o fildésofo e o aprendiz:

Se os nomes — e por conseguinte a linguagem — sdo ferramentas para ensinar
e discriminar as coisas; em outras palavras, se sdo ferramentas para o
conhecimento, sua atividade eminentemente pedagdgica se viabiliza na
relagdo mestre-discipulo. E justamente ai que entra em cena a dimensdo
persuasiva e, consequentemente, pragmatica da linguagem e também da
filosofia platonica. Persuasdo esta que ¢ demandada pela alma humana tal
como se constitui, a saber, por uma por¢do maior apetitiva e passional e uma
por¢do menor de cunho racional. Conforme apontam varios de seus dialogos,
o trabalho do mestre/filosofo consiste em persuadir a alma do

10Daidpog: ALY Py, O ZhKpuTES, KIVSLVEDEL YE TOODTIV T1 Elvar TO THC TEXVNC fiv 00TOL 01 vSpec Mg PnTopIKnV
d1ddokovciv te kal Yphpovoty, Kol Epotye dokelg aAn0f sipnkévat: dAla o1 v 10D @ GvTl PrTopiKod TE Kai
mOavod TéEQVNVY TAG Kai Tobev dv Tig dVvatto mopicachor;

Tokpdnc: 1 pudv ddvacdar, & Paidpe, Hote dymvieTiv Télgoy yevésDal, ikdc—iomg 88 Kol dvorykoiov—Eyetv
Gomep TaAAA: €l PEV GOl DIAPYEL QUGEL PTOPIKD Elval, o1 PRTmp EAAOYLOC, TPOGAAPMY EMIGTAUNY TE KOl
perétny, 6tov 8 dv EMkeinmg TovToV, TodT dTeAnc Eom). Soov 8¢ avtod Téxv, oy 1 Avciag te Kai Opacidpyoc
mopeveTaL SokeT pot paivesBar 1 péBodog. Grifo nosso.

181 Na Rep. IX (582b-c) Platdo caracteriza a vida filosofica como sendo a mais prazerosa e desejavel para aquele
que possui os seguintes pré-requisitos: experiéncia (empeiria), inteligéncia (phronesis) e racionalidade (/ogos),
sendo o filésofo o tnico que atende a esse triplice carater.
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aprendiz/discipulo na direcdo do conhecimento através de belos discursos e
exercicios dialogicos de perguntas e respostas.

Somente 0 homem capaz de provar com justificativas o que disse ou escreveu deve ser
chamado filésofo. A filosofia ¢ retdrica, mas tal arte s6 pode ser considerada como tal se
acrescida da poténcia de justificar algo acerca do qual os demais retores apenas opinam.
Assentimos com M. Dixsaut (2001, p.22) quando ela diz que o didlogo de Socrates com um
sofista coloca, entdo, “inicialmente, a questdo da possibilidade de um confronto entre dois usos
diferentes do discurso, decorrente de duas concepgdes radicalmente diferentes do que ¢ o

saber.”

4. A filosofia como psicagogia

Apds uma longa digressdo sobre o tema do amor, Sdcrates, no contexto da discussdo
sobre a retorica, diz que somente aquele que conhece a verdade pode “conduzir os ouvintes em
certa dire¢do, brincando com as palavras” (prospaizon en logois paragoi 262d).

Deste modo, o maior poder persuasivo de condugdo da alma tem relagdo com a filosofia,
uma vez que esta tem relacdo com a verdade, como destacamos na sessdo anterior. Dito de outra
maneira, a meta da condugdo, de fato, ¢ a verdade, a qual, por sua vez, pressupde uma
capacidade noética presente na alma humana que deve ser ativada pela filosofia, a saber, a
memoria da “visao” dos seres que sdo em si e por si.

Conforme nos esclarece A. Vasiliu (2021, p.388), a primeira expressao cinética da alma
aparece na abertura do didlogo como expressdo do movimento do apaixonado, o que revela a
mobilidade do desejo por seu impulso, cuja meta € o prazer. Assim, “o movimento proprio do
desejo € a base de uma viagem interior, manifestada aqui pelo caminhar”.'®? Sob o signo do
desejo, o deslocamento dos corpos acontece em contraposicdo a necessidade do repouso a
sombra do platano, a qual convida a abertura para o /ogos.

A psicagogia seria, na perspectiva da autora, uma viagem pelos ares que se realiza por
meio de um carro alado; voo cinético durante o qual a prépria alma, por meio do auriga — o
intelecto governante (noiis) — deve segurar as rédeas de seus atos e dirigir o movimento que a
conduz ao tdpos de sua natureza originaria. O movimento do desejo, portanto, deve ser
convertido ao conhecimento contemplativo dos seres. Vejamos como A. Vasiliu (2021, p.401)

define o papel do noiis nessa viagem:

182 Trad. nossa.
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A priori o notis ndo esta sujeito a constrangimentos discursivos e a géneros de
linguagem porque ndo trabalha com palavras e frases, mas produz
imediatamente as imagens reveladoras dos inteligiveis, as ideias especificas e
as representacdes conceituais que sdo fabricadas a partir da memoria e da
imaginacdo. O proprio intelecto faz aparecer em sua ‘tela’ o que ‘vé’.

Segundo A. Vasiliu, essa faculdade noética (pathémata)'®® presente na alma é
justamente a que permite a ela a autocontemplagdo, assim ela se alimenta diretamente daquilo
que realmente ¢, uma vez que “o pensamento de um deus ¢ nutrido de inteligéncia (notis) e
ciéncia (epistéme) puras” (247d).'3* Neste sentido, a recomendagdo délfica do conhecer a si
mesmo, a que Socrates diz ser mais importante do que interpretar os mitos, pode ser seguida a
contento. Conhecer a si mesmo ¢ conhecer a natureza da sua propria alma, como ela age e é
afetada.

Concordamos com a autora quando ela diz que o noiis permanece na sua ipseidade, ao
passo que o /ogos, como vimos, se encontra sempre na fronteira entre identidade e alteridade,
entre o mesmo e o outro, dai a equivocidade do discurso e seu carater intermediario entre ser e
parecer, conforme tratamos na primeira sessao deste capitulo.

Mas o que podemos depreender da passagem supracitada (247d) é que o noiis €, por um
lado, uma nutri¢do para a parte divina da alma, nutri¢do esta que confere o movimento da
brotagdo das asas. Por outro lado, o noiis ¢ também o guia da alma, o seu piloto, como explicito
estd na passagem (247c-d): “Aquilo que realmente é, sem cor, nem formato e intangivel,
contemplével apenas pelo piloto da alma — o intelecto — aquilo a classe da verdadeira ciéncia,
isso ocupa aquele lugar.”!8?

Dito isso, podemos afirmar que o noiis é tanto o que fortalece a alma para cruzar os ares
em sua viagem, nutrindo suas asas, como o guia que conduz a sua jornada ascendente. Contudo,
¢ preciso evitar a tentacdo de elaborar uma teoria geral acerca da alma ou do noiis em Platdo, o
que nado ¢ o que pretendemos, mas apenas destacamos a relacdo inequivoca entre a direcao da
carruagem, seu comando e conten¢do das forgas conflitantes na alma, além da analogia com o
alimento imperecivel da alma, cuja imagem remete aquilo que fortalece seu movimento de

elevacao.

183 Cf. Rep. VI (511d-¢) Suposigdo, crenga, entendimento e intelec¢do sido pathémata da alma. O grau de claridade
de um pathémata é maior quando este se dirige mais para o inteligivel. Neste sentido a intelec¢do teria um grau
maior de claridade, portanto, de visdo. Sendo que esta é entendida como aproximagdo em relagdo a verdade. Ver
também, a respeito das faculdades da alma, M. Reis, 2009, p. 96.

184 §1° ovv 00D S14volo v T Kai EMoTHUN GKNPAT® TPEQOUEVT

185 11 youp GypdUOTOC TE KOl AoYMUETIOTOS Kal Gvaghg ovcia dviog odoa, yoyfic kuBepvitn nove Bsath v, tepi
v 10 Ti]g AAnBol¢ Emotnung Yévog, Tobtov €xetL TOV TOTOV.
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A imagem sugere de modo claro que aquilo de que a alma se alimenta muda a sua
natureza, podendo fortalecé-la ou torné-la viciosa. Alguns prazeres sdo danosos, enquanto
outros sdo terapéuticos. Platdo adverte que € preciso que o auriga resista ao parceiro licencioso
“com palavras (logos) e pudor (aidos)” (256a).

Somente se prevalecerem os elementos mais nobres da alma é que se podera desfrutar
de uma vida feliz e harmoniosa. Em vista disso, os amantes dirigem o entendimento para uma
vida ordenada e dedicada a filosofia, submetendo “aquela parte pela qual emerge da alma o
vicio, enquanto libertam a da virtude” (256 b).'%¢ O lgos filoséfico tem, portanto, uma fungdo
terapéutica para a alma, como observa M. A. Montenegro (2007):

Dado que esse trabalho de psicagogia (Fedro 271¢e), que coincide com uma
verdadeira terapia pela palavra, deve levar em conta a especificidade de cada
alma a ser persuadida (ou purificada), tal que para cada alma deve haver um
discurso que melhor lhe convenha, ndo pode haver conhecimento sem a
intervengdo da linguagem. Consequentemente, ndo pode haver linguagem sem
a possibilidade da polissemia.

O que consideramos legitimo defender ¢ que a conducdo da alma pressupde essa
faculdade do intelecto que conhece a direcdo, uma vez que guarda a visao do “topos” inteligivel,
cuja imagem ¢ a planicie hiperurania. O texto ¢ claro ao retratar a propensao do intelecto a
trabalhar principalmente com imagens, sejam elas contempladas ou rememoradas. Imagens
estas que seriam uma espécie de reflexo das formas, e que justamente permitem a ela exercer
sua condi¢do de autogoverno. E mister ressaltar que as palavras sio também imagens das
coisas.!8” A propria paisagem que emoldura o passeio pelo campo — o rio, o platano, as estatuas,
as cigarras, o sol — ¢ parte da parte instrucdo da alma por meio da psicagogia.

Neste sentido, a alma teria uma supremacia com rela¢do ao corpo, € de modo analogo,
o intelecto teria uma supremacia em relagdo as demais faculdades presentes na propria alma,
supremacia esta que se manifesta como uma funcao especifica de dirigir algo outro, por ter um
télos delimitado por sua propria natureza.

Ha, por assim dizer, um posto de comando na alma, cuja representagao ¢ a imagem do
auriga, que ¢ capaz de realizar o procedimento dialético e aproximar-se da visdo das realidades
eternas e imutaveis. Se as sensacdes e as opinides ndo estiveram subordinadas a esta fungdo
governante da alma, sob a condugdo do /dgos filosofico, o risco de haver um desvio da rota é
grande, uma vez que se perde o norte dado pelo horizonte da verdade, cuja imagem ¢ a da

planicie supraceleste. O hiperuranio ¢ um topos imagético, de determinagdo psiquica, que

186 Sovdmoauevor pgv @ koo yuyiic &veyiyvero, EhevBepmoavteg 68 @ dpetn
187 Cf. Cratilo 439a.
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carrega esse potencial de alcancar o € acessivel a alma, algando o pensamento as alturas nunca
cantadas pelos poetas. Trés sdo os objetos dessa contemplacdo: a justica, a temperanca € 0
conhecimento (247d).

Tratar especificamente da condugdo psicagogica especificando a sua natureza dialética,
implica, entre outras coisas, um movimento de refinamento da visdo, o desenvolvimento do
discernimento, € 0 compromisso, que ¢ também ético, de conservar o olhar voltado para o que
realmente €. Assim, Socrates escolhe diligentemente as imagens mais claras possiveis a fim de
estimular essa faculdade intelectual superior nas almas com as quais dialoga, tanto a de Fedro,
quanto a nossa, enquanto leitores.

Destacamos, pois, o quanto € capital para a economia de nossa tese acerca da natureza
da psicagogia, que consideremos o movimento desencadeado por Platdo ao fazer desfilar diante
de nossos olhos esta procissdo de imagens tio luminosas quanto o “brilhante” Fedro. A base de
seu procedimento, o vemos realizar a disseca¢do destas imagens, separando-as em pares de
opostos a fim de reuni-las novamente em uma nova disposi¢@o noética. Platdo opera assim uma
depuracdo do olhar, ao estimular em nos a capacidade noética por meio da visdo sindptica.
Contudo, esta depuracdo da visdo por meio da ativacao da faculdade do noiis ndo nos langa nas
alturas inacessiveis de um “outro mundo” diferente do humano. A hipdtese das formas
inteligiveis e a elaboracdo de uma teoria do conhecimento dessas formas nido secciona a
realidade em dois mundos paralelos, tornando irreconcilidvel a relacdo entre as ideias e plano
manifesto. A psicagogia operada pela dialética conecta as formas em vista da compreensao de
um unico mundo que se manifesta em diferentes dimensdes ou planos. Concordamos com R.

Rachid, (2021, p.79-80) quando ele diz que,

A relagdo entre o conhecimento proprio ao deus e aquele relativo ao humano
nao propode a distin¢do entre duas formas diversas de conhecimento referentes
a dois mundos separados, premissa da tese metafisica dos dois mundos, porém
entre duas modalidades de compreensdo correlatas a mesma realidade. Por
isso, faz-se necessario o oficio do fildsofo e, por consequéncia, do dialético, a
medida que ele pode discernir a possibilidade ou nido da relagdo entre as
formas inteligiveis e seus provaveis referentes visiveis.

O exercicio dialético, segundo Socrates, se dd por um certo par de formas (eidos) cuja
dynamis deve ser analisada, “se € que se pode capta-la por meio de uma arte” (265c). Esse par
de formas ¢ exatamente o separar e o reunir, ou seja, a pratica dialética, por exceléncia, definida

como a arte de “reunir em uma Unica ideia coisas dispersas aqui e ali, abarcando-as numa visao
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de conjunto, a fim de tornar evidente, definindo cada coisa, aquilo que em cada caso pretende-
se ensinar” (265d).'88

Fedro pergunta entdo a Socrates o que ele teria a dizer quanto a outra forma, ao que ele
responde dizendo que ela corresponderia a arte de “ser capaz de separar de novo em espécies e
segundo as articulagdes naturais, e tentar ndo despedacar as partes, a maneira de um mal
agougueiro” (265¢).'%? Eis, a nosso ver, aquele que € o ponto alto do movimento dialégico, o
exercicio proprio ao caminho filosofico.

A primeira dessas formas ¢ a synagogé e a segunda a diairesis (266b), sendo que a
aplicagdo desse procedimento dialético que articula estes dois movimentos se impde justamente
em virtude da necessidade e do esfor¢o de definir (horizo) éros. Isso explica por que se
autodenomina Sdcrates um amante (erastés) de “tais divisdes e reunides que o tornam capaz de
falar (lego) e de pensar (phronéo)” (266b).

Observa-se, assim, a constancia do movimento do amor ao longo de toda discussdao
acerca das poténcias da alma. Convém notar além disso que o método proposto ndo serve
apenas a oratdria, enquanto pratica do falar, uma vez que ele concorre também para capacitar
alguém a pensar criticamente (phronesis).

Todo o movimento do pensamento que procede pelo método da divisdo e reunido
permite ver o um no multiplo e o multiplo no um, a semelhanca na diferenca, e a diferenca na
semelhanca; e tudo isso sem descarrilhar o fluxo do raciocinio e sem se perder nas vias
marginais. Isso nos faz pensar no que diz B. Cassin (2016, p.48), ao definir a filosofia como
“uma tensdo entre universal e multiplicidade dos singulares.” Os filosofos sdo aqueles que sdo
capazes de atingir o que ¢ estavel, pois, dominar-se €, entre outras coisas, ndo se perder na
multiplicidade.!*

O carater circular do didlogo se traduz como um recurso pedagdgico, ou, mais
exatamente, psicagoégico na medida em que conduz a alma, pouco a pouco, fortalecendo e
estimulando as interrogacdes que afloram ao longo do caminho, até empreender a escalada
dialética em dire¢do a estabilidade inteligivel. Como observa C. Neil (1986, p. 242), “a chave
para compreender a classificagdo de Platdo sobre a natureza do reino da doxa estd na sua

concepcao de estabilidade. Estabilidade ¢ para Platdo uma virtude intelectual, moral e politica.”

188 gic piov Te i8éav cuvopdvta dysty & moAayf Sieomapuéva, tva Ecactov Op1lopevog Sfjlov motf] mepi ob dv
del S1daoke €0€AN

189 10 méh xat’ €18 SHvacOu Swotépvery kat” EpOpa { TEPUKEY, Kod T EMLYEPETV KoToryvival PéPoc ndév,
KOKOD LLOYEIPOV TPOT® YPDUEVOV

190 Cf. Rep.VI 484b
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Contudo, tal estabilidade dos seres ndo se configura como uma auséncia de movimento,
uma vez que ela ¢ empreendida pela alma, cuja propria natureza ¢ a do que se move sempre.
Necessitamos, para tanto, da media¢do da palavra para alcangar esta estabilidade dindmica e
para capturar a imagem dos seres por meio das relacdes que existem entre eles. Seguimos,

quanto a isso, Maura Iglésias (2004, p.254), no passo seguinte:

Como parte da refutagdo do Parménides, Platdo substitui a nogdo de
pensamento como um xoein, entendido como intelec¢ao direta do ser (de algo
que é como ¢€), pela de um dianoeisthai, pensamento compreendido como uma
tessitura de seres, que s6 podem ser apreendidos nessa tessitura e de nenhuma
outra maneira. Apreender o ser torna-se assim apreender as relagdes que unem
um ser a todos os outros, relagdes que se tornam evidentes na pratica dialética.

A apreensdo do que ¢ particular e varidvel ¢ instavel e ndo ultrapassa os limites da
opinido, somente o que se dirige ao universal pode satisfazer as exigéncias de uma epistéme.

A imagem da estabilidade ¢ ainda ilustrada pelo movimento circular e autogerido da
alma. E interessante, a esse respeito, o que diz Vlastos (1987, p. 30) sobre o movimento circular:
“¢ 0 mais apropriado para a razdo e a inteligéncia;'°! somente assim, pode a invariancia absoluta
das formas eternas ser aproximada dentro da incessante varidncia que ¢ inerente ao
movimento.” A postulacio do movimento circular da alma é o que possibilita a Platdo
relacionar suas afec¢des e acdes, que precipitam a alma na instabilidade do devir, com sua
natureza noética superior, semelhante a estabilidade dos seres e das formas.

E oportuno evocar aqui o parentesco da alma com as formas inteligiveis que aparece na
pagina 79d do Fédon. A alma assemelha-se as formas, mas ndo ¢ ela propria uma forma, como
também ndo ¢ o nols. Vale notar que Anaxagoras e a sua cosmologia assentada na tese que
confere ao notis o estatuto de principio universal de movimento ¢ evocado na passagem (270a),
e o filésofo ¢ apresentado como aquele que sustenta a indistingdo entre alma e noiis, posicao
que sera refutada por Platdo.!*?

Como demonstramos antes, o notis aparece no Fedro como uma faculdade que precisa
ser ativada pelo /dgos, mas aquele ndo se confunde com esse, do mesmo modo que, estando
presente na alma, ndo ¢ idéntico a ela. A linguagem, de modo anélogo, ¢ necessaria para a
episteme, mas ela ndo ¢ o mesmo que a ciéncia. E a constante fricgdo que o exercicio filoséfico

promove que pode levar ao despertar da visdo.

YL Cf. Timeu 34a
192 Cf. Cratilo 400a; Leis (967a-c) e Fédon (97c-99d).
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A concepgdo segundo a qual é necessario que a alma seja despertada e conduzida no
caminho do conhecimento das formas inteligiveis se encontra presente também na Reptblica V
(476¢): “Ora, quem acreditar que ha coisas belas, mas ndo acreditar que existe o belo em si
mesmo, nem for capaz de seguir alguém que o conduzisse no caminho do seu conhecimento,
parece-te que vive em sonho ou na realidade?”!”3 Essa passagem € relevante para nossa tese,
pois, além da questdo da condugdo da alma, Platdo define ai também o que seria essa condi¢ao
do “sonho”, como sendo a de quem acredita — desperto ou dormindo — que o semelhante a algo
¢ a propria coisa a que se assemelha.

O filésofo ¢ precisamente aquele que entende que existe o belo em si e que € capaz de
o contemplar, tanto na sua esséncia quanto nas coisas que participam dele. O pensamento do
filésofo € assim conhecimento, visto que possui um saber acerca do ser, ao passo que aquele
que ndo se mostra capaz de percorrer esse caminho, permanece preso a opinido, visto que essa
se funda nas aparéncias.!”* Somente a ciéncia é capaz de se ocupar do conhecimento do ser,
ficando a opinido refém das aparéncias.'®> A respeito deste passo da Repuiblica escreve Araujo
Junior A. (2005, p.76:

... 0 filésofo possui a ciéncia dialética, na medida em que se relaciona com as
realidades que, efetivamente, sdo, enquanto os nao filésofos, isto €, os
amantes dos espetaculos e das audigdes satisfazem-se com a multiplicidade
das coisas sensiveis, possuindo opinides, na medida em que se relacionam
com a aparéncia das coisas, ou melhor, restringem-se a acolher o que lhes ¢
mostrado, sem a menor preocupagdo com a fonte dessa mostracdo. Nessa
perspectiva, se o conhecimento do filosofo € consistente, pois se refere ao que
¢, o conhecimento dos amantes da opinido é conjectura, saber errante e falivel,
tanto quanto seus proprios referentes, que sdo e ndo-sdo.

A ciéncia dialética se apresenta, entdo, como a Unica via possivel para se alcancar algo
que estaria fora do horizonte da opinido. A filosofia inova, assim, na proposi¢do do método, a
dialética, e na defini¢do de seu télos, a planicie da verdade, onde se encontra o que efetivamente
¢ € ndo apenas parece ser. O elogio da dialética como Unica e verdadeira therapeia da alma, é
0 recurso psicagogico que o Socrates platonico propde para conduzir a alma, libertando-a do

pior tipo de ignorancia: aquela que ignora a si mesma.

193 6 obv kakd pév mpdypato vopilmv, antd 88 kdAkog pfte vopilwv unte, &v tig fyfiton &mi ™y yvéoty odtod,
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194 Cf. Rep. V (476b).

195 Cf. Rep. V (478a).
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Conclusao

Na primeira sessdo do terceiro capitulo, vimos como o apelo a inteleccdo aparece
quando entram em jogo as relacdes que evocam equivocos, paradoxos e ambiguidades. A
duplicidade do logos, explorada por meio desses discursos que se contrapdem, funciona como
um espelho ativo na alma, movendo-a por meio da reflexdo nos dois sentidos do termo, ou seja,
tanto como um aprofundamento do raciocinio, quanto como uma possibilidade da alma se ver,
voltando-se para si mesma.

Na segunda sessdo, consagramos nossa atencao a analise da analogia que estabelece
Platdo entre a arte médica e a retérica, dissecando a imagem do /dgos organico. A analogia,
neste ponto, ndo ¢ tanto com o espelho, mas com o ser vivo animado, dotado de cabega, tronco
e membros articulados. A imagem retoma a relagdo entre alma/corpo e /6gos/movimento, sendo
que o que garante a integridade do movimento, além das articulagdes corretas, ¢ o fato de se ter
a cabega como regente, ou seja, a inteligéncia em um plano superior.

A seguir, foi necessario demonstrar como a arte retdrica, para ser considerada uma
verdadeira arte, precisa ter por objeto aquele que ¢ o objeto da filosofia, a saber, a verdade
acerca dos seres que sdo em si € por si. A forga cinética que atua de modo mais potente sobre a
alma seria justamente a verdade e, logo, se a arte retdrica ndo esta voltada e implicada com a
verdade, ela ndo poderia funcionar como uma psicagogia na perspectiva em que a compreende
Platdo, e tampouco seria uma arte de fato.

O caminho que percorremos neste capitulo, como ao longo da nossa tese como um todo,
foi importante para que reunissemos todos os elementos necessarios a defesa da tese
propriamente dita, a saber a identificagdo da filosofia como psicagogia, o que se traduz na
pratica pela articulagao de logos e notis em vista a conducdo da alma, pelo exercicio da dialética.
A atividade do logos filosofico seria 0 movimento de separar e reunir, observando tudo que
vimos antes, ou seja, os duplos sentidos da linguagem, o recorte nas jungdes naturais, a
preservacdo da visdo de conjunto, e, por fim, um novo patamar de inteligibilidade numa via
ascendente.

A conclusdo de que a retdrica “€ uma espécie de arte de conduzir as almas (psykhagogia)
por meio de discursos” (261a) pressupde, obviamente, o conhecimento do que move a alma,
tanto em relagdo as suas partes inerentes quanto em relacdo ao todo. Assim, procuramos
demonstrar como a poténcia do discurso reside na capacidade de alterar (mover) disposigoes e

perspectivas, tanto em uma dire¢do ascendente, como em uma possivel queda.
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O movimento, como vimos, estd atrelado a propria definicdo de alma, contudo, como
bem percebeu A. Vasiliu (2021, p. 391), “embora o movimento seja chamado explicitamente
apenas para definir a alma, a encenacdo de vdarias expressdes do movimento se mostra, da
maneira mais viva, que o proprio texto ¢ movimento por exceléncia.”!

Logo, pensar a filosofia como a verdadeira arte retdrica que conduz a alma por meio da
palavra — psicagogia — implica em considerar que uma transformag¢do na alma é o destino
inevitivel do movimento dialético. E preciso saber organizar cada elemento de uma
multiplicidade sem se perder nela, tendo em vista o olhar do todo.

Como mostramos, a funcdo do noiis no governo da alma, corresponde aquela do auriga
que conduz a parelha alada e, também aquela de nutri¢do para a parte que concorre para a
liberdade da alma, cuja imagem cinética € o brotar das suas asas. Recordemos que Platao define
a dialética no Sofista como “a ciéncia dos homens livres” (253c), liberdade esta que envolve a
adesdo voluntéria ao intelecto.

O notis realiza a operagdo sindptica e € o que permite o discernimento adequado entre o
ser e o parecer, portanto ele ¢ a condicdo necessdria para que a viagem do carro alado seja
levada a bom termo. Sendo assim, o roiis, a0 menos no contexto do Fedro, seria a faculdade
superior da alma cuja funcdo ¢ de exercer uma regéncia sobre ela, atuando sobre as demais
poténcias que sdo as suas.

A dialética ndo ¢ simplesmente a passagem da inteligéncia por varios estdgios, mas um
movimento do ser, movimento este que tem o sentido de elevar-se na direcdo da verdade.
Considerando o sentido de aletheia como desvelar, tornar patente, vemos que o acesso a ela
consiste em um processo gradual que faz com que o ser se torne mais manifesto para o intelecto
humano, retirando um a um os véus da aparéncia. Estamos, portanto, em uma viagem ao longo
de um caminho que se percorre por meio de um processo de depuragdo intelectual, e ndo de
uma experiencia instantdnea; as imagens presentes no didlogo sdo bastante eloquentes a esse
respeito.

Ao explicitarmos esse sentido de um processo de conhecimento intermediado por uma
conducdo dialética, mostramos que o movimento da alma ¢ caracterizado pela determinagdo em
continuar pensando, e isto ¢ o proprio fato da natureza humana, uma vez que, como escreve G.
Colli (1992, p.10): “o amor a sabedoria, para Platdo, ndo significava de fato a aspiragdo a algo

nunca atingido, mas sim uma tendéncia a recuperar aquilo que ja fora realizado e vivido.”

196 Trad. nossa.
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Nao nos esquecamos que a visao privilegiada do auriga € o belo, sendo esse, dentre os
objetos cognosciveis que aparecem, inclusive aos 6rgios sensiveis, o que mais guarda relagdo
com os seres. Vale ressaltar sobretudo que o estatuto do belo em Platao ¢ correlato ao do bem,
e assim como na Republica o objetivo da escalada epistémica ¢ a captagdo do bem, cuja
metafora € a do sol, como o filho do bem; no Fedro o alvo derradeiro da ascensdo ¢ o belo em
si mesmo.

Assim, Socrates, o feio, ndo se deixa arrastar pela beleza fisica de Fedro, o brilhante,
mas ao contrario o conduz amorosamente em dire¢do a captagdo inteligivel propria da forma
do belo. Afinal o /6gos como um espelho, ¢ também imagem, corpo vivo, reciprocidade e

reflexdo; sobretudo € pharmakon, palavra que enfeitica e cura. Assim caminha a filosofia.
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Conclusao final

Como se sabe, ndo hé entre os comentadores um consenso quanto a unidade tematica
do Fedro, uma vez que o didlogo trata dos mais diversos temas por meio de variegados
discursos. Entretanto, hd de modo evidente uma unidade dramaética, a qual se traduz numa
psicagogia em ato. E surpreendente a argumentagdo de Platio quanto ao fato de que aquilo que
¢ realmente persuasivo para a alma ¢ a relagdo do discurso com a verdade, ainda que tal relagdo
seja apenas a de uma aproximacao, a de um vislumbre, a de um percurso aporético.

Ao definir a ousia da alma como movimento (245¢), o didlogo como um todo se dedica
a explicitar como as poderosas for¢as que atuam sobre a alma afetam qualitativamente suas
transformagdes cinéticas. A proposito, a propria composi¢ao do texto corresponde a natureza
do seu objeto, a saber, o transito das almas rumo a filosofia. Sendo assim, a tessitura dramatica
se exerce como uma psicagogia em duplo sentido, a condugao exercida por Sécrates em relagdo
a alma de Fedro e a condugdo exercida por Platdo em relagdo a nds, os seus leitores.

Recordemos que, para os antigos poetas, fildsofos e médicos, o estado de satide da alma
pode ser modificado com palavras, especialmente aquelas que produzem musica, ou seja,
harmonia e ritmo. Dai a no¢ao que aproxima canto e encanto por meio da imagem da condugao
da alma sob o poder do /6gos. A palavra ¢ magia que pode hipnotizar, obnubilar; assim como
pode esclarecer e revelar.

Se somos seduzidos pela palavra, uma vez que ela possui qualidades de encantagdo, ¢
preciso ndo nos portarmos como um animal faminto que se deixa arrastar cegamente pelas
necessidades e paixdes, mas como um bom auriga que domina os solavancos dos cavalos em
nos, alimentando com belos discursos a natureza animica semelhante ao deus alado, tendo como
mirada a morada dos seres.

O encantamento por meio do /ogos ¢ representado em diversas passagens: Socrates se

diz “doente por récitas de discursos” (228b), adiante, o logos ¢ identificado ao phdrmakon que
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pode fazé-lo pegar a estrada e “ser levado por toda a Atica” (230d), e, apds ouvir o discurso
escrito de Lisias, Socrates se diz “estupefato pelo discurso divino” (234d).

Assim como o texto propde o movimento de transposi¢do de uma retérica meramente
persuasiva para uma retdrica comprometida com a verdade, paralelamente vemos a passagem
da nogado tradicional de psicagogia como uma espécie de encantamento ou sedug@o para a nogao
de psicagogia como orientagdo da alma, em uma perspectiva duplamente terapéutica e
filosofica.

A perspectiva terapéutica, por um lado, apresenta-se como a possibilidade de a
conducdo da alma alterar a sua condi¢do para melhor, tanto em relagdo a sua ascendéncia
epistémica quanto a sua exceléncia moral. L. Palm (2017, p.25) observa que “o cuidado de si
constitui o pano de fundo sobre o qual o conhece-te a ti mesmo se insere como uma de suas
praticas.”

A recomendagdo délfica acerca do conhecimento de si ganha no Fedro esse aspecto
fulcral do conhecimento acerca da natureza da alma, natureza esta para a qual a arte do discurso
se enderega. Como vemos explicitamente na passagem 270 e: “E, ao oferecer a alguém
discursos com arte, ¢ evidente que mostra precisamente a esséncia da natureza daquilo a que se
dirige o discurso — que ha de ser, sem davida, a alma.”'®’

A inscri¢do no poértico de templo em Delfos deve ser seguida para que possamos nos
aproximar dos seres sem, contudo, extrapolarmos a medida humana (4ybris); e tal aproximagao
¢ tema recorrente no didlogo. Assim, a fungdo terapéutica se da pela semelhanga com o divino,
e devemos notar que o termo therapeutés, significa tanto aquele que trata ou cuida de outrem
como também aquele que cultua os deuses.!®

Se conhecer-se ¢ conhecer a propria alma, a fim de tornd-la mais integrada numa
unidade harmonica, temos a necessaria relagdo entre cuidado de si e conhecimento de si.!*® Dito
de outro modo, o culto aos deuses — sentido arcaico do verbo therapeiio — vai sendo

gradualmente substituido por um cuidado com a alma humana de tal forma que a hermenéutica

17 800" o0 pnv dmetkactéov ToV ye Tévn HETIOVTO OTIODY TOEAG 0088 KOE®, ALY Sfilov Mg, 8v T@ TIC TéXVN
AOyovg 818, TV ovoiav dei&el akpipdg Thg PVGEMG TOVTOV TPOC & TOVG AOYOVG TPOGoiceL: E6Tal 8 TOV Yoyt
T0070.

198 Therapeutés, do verbo therapeiio, segundo o LSJ, tem o sentido também de servigal, como o escravo
enfermeiro, além do significado mais comum de cuidar dos enfermos ou feridos, e o de venerar, honrar, aos deuses
ou aos pais.

199 M. C. Reis (2016, p.159) nos diz a este respeito: “a maxima apolinea nio preconiza o autoconhecimento em
termos de uma introspeccdo para o exame da subjetividade pessoal, como o leitor de agora poderia
anacronicamente supor. A expressdo, no sentido em que lhe confere Socrates, pelo contrario, tem em vista o
didlogo da alma consigo mesma: da parte racional que, ao buscar uma maior coeréncia consigo mesma, livra-se
das falsas opinides e pode entdo por a luz alguma verdade que traz dentro de si.”
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do texto platonico, ao evidenciar os limites do saber, processa uma passagem progressiva de
uma moralidade tragica para uma educagao filoséfica.

O ambicioso projeto de Platdo é, portanto, promover uma nova arte retdrica mais
adequada a educacdo dos jovens: a filosofia. Ao final da palinodia, Socrates pede ao deus que
Fedro “dedique a vida a Eros por meio de discursos filosoficos” (257b).2%° Este parece ser o
real objetivo de todo o didlogo e exatamente aquilo que justifica a necessidade de um discurso
de retratacdo: persuadir o jovem a escolher, por amor, a vida filosofica.

Essa passagem deixa muito claro que a dedicag@o ao culto do deus deve se dar por meio
de discursos filosoficos, o que reforga nossa tese de que a proposta €, simultaneamente, incluir
e superar a tradicdo, em um movimento dialético que move o desejo e até mesmo a devogao
religiosa na direcdo de um percurso humano de busca e autossuperagdo constantes.

Assim a filosofia se apresenta, entre outras peculiaridades, como uma verdadeira
educacdo do movimento do olhar, levantando a cabeca para o verdadeiro ser. Vejamos como a

passagem (249 b-c) explicita o que vem a ser o conhecimento filosofico:

Com efeito, um homem deve compreender o que € dito de acordo com uma
forma, indo das multiplas percep¢des a unidade reunida pelo raciocinio: e isso
¢ a reminiscéncia daquilo que um dia nossa alma viu andando com um deus e

olhando de cima as coisas que por hora dizemos que s2o, levantando a cabega

para o que realmente é.2'

Conbhecer ¢, pois, “compreender de acordo com a forma”, e ¢ disso que se ocupa a
verdadeira ciéncia. Platdo estd perfeitamente ciente, contudo, de que a verdade acerca das
formas por si s6 ndo € persuasiva, contudo, ele rejeita a tese de que, por causa disso, bastaria a
opinido mais forte e convincente. O mais relevante ¢ instigar a persisténcia no caminho do
conhecimento e ndo estacionar no que parece ser, mas sim seguir com a investiga¢cao na dire¢ao
do ser que realmente €.

A alma humana tem afinidade com as formas, e ¢ essa amizade que permite a
aproximacao em relagdo a estas. Cabe ressaltar ainda que semelhanca gera amizade (240c) e
que um bem ¢é necessariamente amigo de outro bem (255b). Portanto, o que deriva da parte
melhor da alma, aquela que se assemelha as formas, quando guiada na dire¢do daquilo que lhe

¢ proprio, concede ao homem os maiores bens, até mesmo a loucura de natureza divina.

200 820 GmAMC TPOG EpwTaL PETH PIAOGOPmY Adywv TOV Biov motfitat.

201 8t yap EvOpmmoV GLVIEVAL KT E160C AeYOHEVOY, 8K TOAAGY 10V aicOcewy gig &v AoyIoud cuvaipoduevov:
10d10 & doTiv AvapVNoIG Eketvav & Mot €18ev NUAV 1 yuyh cvuropevdeico 0ed kai vmepidodoa & viv eivai
QopEY, Kol avakdyaoa gig TO dv dviwd.
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Nossa argumentagao ¢ a de que a loucura erotica, inspirada pela divindade, ¢ exatamente
a habilidade da psykhé de amalgamar sabedoria e beleza, alcancando a mais elevada posicao
que uma alma humana pode erguer-se, em semelhanga com a divindade dos deuses, em
particular, com a divindade do deus Eros. Ha um tépos que a alma filoséfica tangencia, ainda
que tal lugar ndo seja propriamente um lugar, como nos esclarece M. D. Reis (2007, p. 381):

No mito do Fedro, ha ocorréncia do termo fdpos, mas trata-se de uma alusio
mitica a respeito da alma alcangar (ou ndo) o saber inteligivel, e ndo um lugar
fisico, pois as esséncias sao realidades incorpodreas existentes fora do ambito
espaco-temporal do céu (ta éxo toil ouranoii 247¢) a serem rememoradas pela
alma, igualmente incorpérea.””

Os aspectos epistemoldgicos da sabedoria estdo intimamente ligados aqueles éticos e
estéticos, uma vez que o belo (kalos), para os gregos, possui também qualidades morais. Assim
como no Banquete, a beleza dos corpos sensiveis constitui uma espécie de gatilho que aciona a
memoria das realidades inteligiveis. A capacidade de perceber o belo ndo ¢ meramente um
atributo sensorial, mas também intelectivo, uma vez que compreende uma atividade mnémica;
mais que isso, o belo possui, no Fedro assim como no Banquete, um estatuto filos6fico. Esta
relacdo entre as dimensdes estética e cognitiva fica explicita quando se diz que ¢ a memoria do
auriga, pela visdo, que ¢ levada a natureza do belo (254b).

O que se pode ver’®, ou seja, o que aparece, resplandece e brilha, pode ser tanto o belo
quanto a forma pura, que constitui o ser de uma coisa, seu bem em sentido grego. Mas, somente
o belo recebeu esta sorte de ser aquilo que € o mais manifesto e o mais amavel em nos (250d),
e recordemos que os seguidores de Zeus desejam que seu amado seja luminoso por ser a sua
alma similar a alma do deus (252¢). Se o amor ¢ apetite pelo belo (238c¢), o belo € via de acesso
sensivel que tangencia o inteligivel e ¢ uma das vias privilegiadas que nos permite capturar a
ideia do bem.?%* A bondade, a justi¢a e a temperanga, ndo podem ser percebidas sensorialmente,
mas se pode perceber a beleza dos corpos, por isso o belo sensivel tem a poténcia de impulsionar
a busca racional pela forma do belo.

Sob essa perspectiva podemos dizer que ha uma funcdo ontologica na apreensido do
belo, por parte da alma, que estd precisamente ligada a sua capacidade de recordar-se daquilo

que verdadeiramente €. Por isso ¢ preciso que a alma se volte para a totalidade do ser, com

202 Cf. Timeu 34b, 36e, 46d.

203 H4 na lingua grega uma relagdo entre ver e saber. O verbo hordo (ver) se apresenta como perfeito do indicativo
com sentido de presente, como oida. No caso do perfeito, trata-se da consequéncia presente de uma agao passada;
assim, o significado de oida, seria algo como “ter visto”. Oida, por sua vez, ¢ o perfeito com sentido de presente
do verbo eido (ver, conhecer); assim conhecer ¢ também fer visto.

204 Cf. Filebo 65 a: "se nio somos capazes de capturar o bem como uma forma (idea) inica, vamos apreendé-lo
com trés — o belo, a simetria ¢ a verdade.”
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liberdade reflexiva e tendo a verdade como mirada; mas, contudo, ¢ também imprescindivel
ressaltar que isso ndo exclui a experiéncia sensorial do belo e tampouco a intensidade da
experiéncia erdtica. Consideramos essa chave de leitura do Fedro muito relevante para que se
possa avancar na dire¢do de uma compreensao ndo ortodoxa — portanto, ndo dualista — da alma
em Platdo, como intencionamos proceder na presente tese.

A dialética é a via mais bela,?®

uma vez que kdlos traz consigo a recordacdo das
realidades plenas, portanto nada mais divino e amavel sendo o belo. A viagem da alma em vias
de retomar as asas perdidas sera efetivada através desta memoria, ao proceder metodicamente
sobre o logos, por meio da agdo de separa-lo e de reuni-lo em suas conexdes naturais, tendo em
vista a totalidade almejada. Assim, a alma, ao contemplar o belo, reconhece-o como uma das
ideias divinas, que outrora vislumbrou. Concluimos, pois, que o amor estd para a alma assim
como o belo estd para o ser, um gatilho de (re)conhecimento acerca da natureza que lhe ¢é
propria.

O conhecimento das formas exige que o retor/psicagogo conheca objetivamente as
coisas particulares sobre as quais discursa ou escreve; também ¢ necessario que esteja habilitado
a definir todas as coisas separadamente e, em seguida, uma vez definido, tera de estar em
condi¢des de proceder a uma divisdo por classes até torna-las indivisiveis.

De modo analogo, € preciso que o psicagago compreenda a natureza da alma, descubra
a classe de discurso que se ajusta a cada natureza, organize e ordene seu discurso em
consonancia com isso; € que proporcione discursos elaborados e harmoniosos a alma complexa,
e simples conversagdes as almas simples. Somente quando executar tudo isso, ele se capacitara
a empregar o discurso como arte, na medida em que puder controlar metodicamente o discurso,
quer com propdsitos de ensino, quer com propositos de persuasdo (277b-c).

Conforme nos esclarece M. Dixaut (2003), o /ogos, como uma dynamis, s6 pode ser
conhecido por seus efeitos. Os efeitos do /ogos sdo demonstrados justamente por meio dos
movimentos da alma de tal modo que a propria alma ¢, para Platdo, ao menos no presente
dialogo, simultaneamente dynamis e kinesis. A motricidade aparece ndo apenas como principio
de animagao do corpo, mas também como altera¢do dos proprios estados internos da alma.

E remetendo-nos ao tema do movimento que Socrates procura responder a questio que
ele mesmo havia formulado sobre a natureza da alma, por meio de suas acdes e padecimentos
(245¢). Sendo assim, ¢ fundamental discriminar os processos pelos quais a alma age,

movimentando-se e alterando os seus estados neste mesmo movimento; € a0 mesmo tempo

205 Cf. Filebo 16b.
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analisar os principais agentes motores, a saber, a necessidade — natureza animal; o discurso —
natureza humana —; e o amor — natureza divina. Consideramos essa a pedra de toque do Fedro,
a necessaria associacdo entre anankhé, logos e éros no poder de afetar os movimentos da alma,
gerando atividades e afecgoes.

A imagem da parelha apresenta como icones de movimento os cavalos e as asas, sendo
que o primeiro icone remete a condi¢do da necessidade que gera impulsos poderosos que
precisam ser contidos e direcionados, ¢ o segundo icone remete a condi¢dao superior da alma
que nos assemelha a Eros, o gerador de asas.20

A figura do auriga relaciona-se com a direcao do veiculo, sendo comparada ao notis
(254e). De fato, ¢ triplice a funcdo do intelecto, pois ele € o condutor, assim como € o vidente,
uma vez que a esséncia do ser so ¢ contemplada pelo noiis (247¢); e ainda o alimento, ja que a
alma ¢ nutrida pela pureza do intelecto (247d). Assim sendo, imagem, movimento e poténcia
(dynamis) sdo recursos que se interpenetram na busca do conhecimento de si, o qual € corolario
do conhecimento acerca da natureza da alma.

Hackforth (1952, p. 83) e Ryan (2012, p. 197) consideram que os amantes do belo, das
musas ¢ os de erds sdo aspectos do mesmo perfil, o filoséfico. Destarte, Platdo, como um
verdadeiro psicagogo, atua ora como filésofo, colocando-nos na estrada da sua condugdo
dialética; ora como musico, nos embalando no ritmo e na harmonia da sua composicao poética;
ora como amante, encantando-nos pela beleza das imagens da viagem que convida nossa alma
a se deixar levar por sua sagacidade literaria.

Além disso, ha um movimento sincrénico que faz o inicio do didlogo, a invocagdo das
musas, encontrar-se com o seu fim, a prece aos deuses locais. A identidade dramatica se da por
meio do percurso das almas, percurso este que se inicia com a saida da cidade e se conclui com
o retorno a ela. Neste interim ¢ que se d4 o movimento triplice da dialética, por meio de uma
série de triangulagdes que compdem a propria estrutura dramatica:

1) Quanto a composi¢do da alma: auriga, cavalo docil e cavalo rebelde;

2) Quanto a natureza da alma: animal, humana e divina;

3) Quanto as forcas motoras que nela atuam: necessidade, linguagem e amor;

4) Quanto as artes: oratdria, medicina e dialética;

5) Quanto a analogia com os amantes do saber (fildsofos): amantes das musas, amantes

do belo, amantes eréticos.

206 Cf. Cratilo (397d) Socrates compara o nome deus (theds) ao verbo de movimento correr (thein), pelo fato de
os deuses estarem, como 0s astros, sempre correndo em seu curso.
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6) Quanto aos tipos de movimento: o deslocamento fisico, as transformacdes da alma
e a ascensao dialética.
7) Quanto as qualidades do /ogos: encantacdao, condugdo, orientacao da alma.

8) Quanto aos discursos sobre o amor: detratagdo, imitagdo e retratagao.

A estrutura da filosofia platdnica, como nos esclarece M. Vegetti (2010, p.44), pode ser
representada “como um triangulo, em cujos vértices tém verdade, ser e valor (tanto ético como
politico) e cujo perimetro pode ser tragado, consoante os casos, a partir de qualquer um dos
vértices.” O didlogo em questdo apresenta essa conformacdo triddica de modo patente, a
comegar com a propria analogia da alma com a carruagem composta por um auriga e dois
cavalos.

A linguagem ¢ equivoca e se encontra em constante metamorfose no caminho dialético
engendrado pela alma filosofica. Enfim toda linguagem, inclusive a linguagem filosoéfica, ¢
também metafora e imagem, portanto uma postulagdo provisoéria. A filosofia no Fedro ¢
semelhante a retorica, & poesia, a mania erdtica e a medicina. Contudo a especificidade da
psicagogia filosofica se distingue pela poténcia do auriga condutor, cuja atividade promove
uma espécie de depuragdo intelectual e, por que ndo dizer, uma depuracao das paixdes afim de
que a brilho das formas seja passivel de captagdo e nos conduza.

Enfim, a condugdo dialética implica na determinag¢do em continuar pensando, e isto € o
proprio fato da nossa natureza, a qual s6 adquiriu a prerrogativa de alcancar a forma humana
por resguardar a memoria daquilo que vislumbrou na morada dos seres. A filosofia ¢é, neste

sentido, o verdadeiro phdrmakon para a memoria.



138

Bibliografia

Obras Primarias

ARISTOTELES. De Anima. Trad. Maria Cecilia G. Reis. Sdo Paulo: Editora 34, 2006.
DIOGENES LAERCIO, Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres. Trad. Mério da Gama
Kury. Brasilia: Ed. UnB, 1986.
HERACLITO. Fragmentos contextualizados. Trad. Alexandre Costa. Lisboa: Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 2005.
HERMIAS ALEXANDRINUS. In Platonis Phaedrum Scholia. Ed. Paul Couvreur.
Paris: Emile Bouillon, 1901.
HERODOTO. Trad. Pierre Henri Larcher. Paris: Charpentier, 1850.
HIPOCRATES. Sobre o Riso e a Loucura. Trad. Rogério de Campos. Sdo Paulo: Hedra, 2011.
PLATAO. Fédon. Trad. Maria Teresa S. de Azevedo. Brasilia: Ed. UniB, 2000. PLATAO.
Fedro. Trad. Carlos Alberto Nunes. Belém: Ed.Ufpa, 2011.
PLATAO. Fedro. Trad. Maria Cecilia G. dos Reis. Sdo Paulo: Penguin, 2016. PLATAO.
Fedro. Trad. Rogério de Campos. Sdo Paulo: Hedra, 2018.
PLATAO. Filebo. Trad., apresentagio e notas de Fernando Muniz. Rio de Janeiro: PUC-RIO,
2012.
PLATAO. fon. Trad. Claudio Oliveira. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2011.
PLATAO, Teeteto. Trad. de Adriana M. Nogueira e Marcelo Boeri, introd. e notas de J.
Trindade Santos. Lisboa: Funda¢ao Calouste Gulbenkian, 2005.
PLATO. Plato’s Phaedrus. Trad. e notas R. Hackforth. Cambridge: Cambridge Unversity
Press, 1952.
PLATO. Phaedrus. Trad. e notas H. Yunis. New York: Cambridge University Press,  2001.
PLATON. Cratyle. Trad. Catherine Dalimier. Paris: GF-Flammarion, 2008.
PLATON. Le Banquet. Phédre. Trad. Emile Chambry. Paris: GF-Flammarion, 1991. PLATON.
Pheédre. Trad. Luc Brisson. Paris: GF-Flammarion, 2004.
PLATONE. Fedro. Trad. R. Velardi. Milano: BUR, 2006
PRE-SOCRATICOS. Os pensadores. SOUZA, José Cavalcante (org.) Sdo Paulo: Nova
Cultural, 1996. Press, 1986.



139

Obras Secundarias:

ACKER, C. B. da R. “Dioniso, Diotima, Socrates e a Erosofia.” Aisthe, n°. 3, 2008, p.16-
29.

ALMEIDA JUNIOR, G. M. O lugar politico do filosofo: estudo sobre a atopia no
Gorgias de Platdo. Dissertagao de mestrado. Belo Horizonte: UFMG, 2012.

ALVAREZ HOZ, J. M. “La etimologia del nombre éros em el Fedro de Platén.” Fortunatae,

7, 1995, p.13-26.

ARAUIJO JUNIOR., A. B. Platio e Freud: duas metdforas da alma humana. Dissertagio
de Mestrado. Recife: UFPE, 1999.

ARAUIJO JUNIOR., A. B. O ndo-ser na ontologia de Platdo: Um Estudo da 'Republica’,
V(475dl - 480 al3) ao 'Timeu' (47 e3 - 52 d4). Tese de doutorado. Campinas: UEC,

2005.

ASMIS, E. “Psychagogia in Plato’s Phaedrus.” Illinois Classical Studies 11, p.153-172, 1986.

BARRETO, M. H. Simbolo e sabedoria pratica. Tese de doutorado. Belo Horizonte:
UFMG, 2006.
BARRETO, M. H. “O mito por tras do mito: sobre o Eros de Platdo.” In: ANDRADE, M. V.
(org.), Mito. Belo Horizonte: Ntcleo de Filosofia Sonia Viegas, 1994, p. 57- 66.
BELFIORE, Elizabeth S. “Dancing with the Gods: The Myth of Chariot in Plato’s
Phaedrus.” American Journal of Philology, v. 127, n.2, p. 185-217, 2006.

BENVENISTE, E. “La Notion de Rhytme dans son Expression Linguistique.” In:
Problemes de Linguistique Génerale. Paris: PUF, 1966.

BERNABE, A. Platio e o Orfismo. Didlogos entre religido e filosofia. Trad. Dennys G.
Xavier. Sdo Paulo: Annablume Classica, 2011.

BESNIER, B.; MOREAU, P.-F.; RENAULT, L. (orgs.). Les passions antiques et
médiévales. Paris: Presses Universitaires de France, 2003.

BETT, R. “Immortality and the Nature of the Soul in the Phaedrus.” Phronesis, 31, 1986,
p. 1- 26.

BLYTH, D. “The Ever-Moving Soul in Plato's Phaedrus.” The American Journal of
Philology, vol. 118 (2), 1997, p. 185-217, 1997.

BRANDAO, J. L.; SANTOS, M. G. “Morte e Amor: A construcio do humano na lirica grega
arcaica.” Ensaios de literatura e filosofia, n° 4, 1983-1984, p.117-161.

BRANDAO, J. L. “As musas ensinam a mentir.” A'gora, n° 2, 2000, p. 7-20.

BRANDWOOQOD, L. 4 word index to Plato. Leeds: W. S. Maney & Son Ltd, 1976.



140

BRAVO, F. As ambiguidades do prazer. Sao Paulo: Paulus, 2009.

BREMMER, J. N. The Early Greek Concept of the Soul. Princeton: Princeton University
Press, 1983.

BRISSON, L. “A Religido como Fundamento da Reflexdo Filos6fica e como meio de  Acado
Politica nas Leis de Platdo.” Kriterion, Belo Horizonte, n°. 107, 2003, p.24- 38.

BRISSON, L. Le Méme et l'Autre dans la structure ontologique du Timée de Platon.  Paris:
Klinksieck, 1974.

BRISSON, L. Platon, les mots et les mythes. Paris: Maspero, 1982.

BRISSON, L. Orphée et I'orphisme dans |’Antiquité gréco-romaine. Aldershot: Variorum,
1995.

BROWN, M.; COULTER, J. “The Middle Speech of Plato’s Phaedrus.” Journal of the
History of Philosophy, vol. 9, 1971, p. 405-423.

BUCCIONI, E. “Keeping It Secret: Reconsidering Lysias' Speech in Plato's Phaedrus.”
Phoenix, vol. 61, 2007, p. 15-38.

BURGER, R. 4 defense of a philosophic art of writing. Alabama: Press University, 1980.

BURKERT, W. Lore and science in ancient Pythagoreanism. Cambridge: Harvard
University Press, 1972.

CAMPOS, R. G. O Fedro de Platdo a Luz da Poesia de Estesicoro. Tese de doutorado. Sao
Paulo: USP, 2012.

CAMPOS, R. G. Urdnia, a filosofia celeste de Platao. Cosmografia e ciclo das almas no
Fedro. Dissertagdao de mestrado. Sao Paulo: USP, 2006.

CAPUTO, R. O encontro entre a arkhaia paideia e a escrita e seus desdobramentos no Fedro
de Platdo. Dissertagdo de mestrado. Campinas: UEC, 2019.

CARDOSO, D. 4 alma como centro do filosofar de Platdo. Sdo Paulo: Loyola, 2006. CASSIN,
B. “Sofistica, Performance, Performativo.” Anais de Filosofia cldssica, vol.10, n°.
20,2016, p. 30 — 59.

CHANTRAINE, P. Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque. Histoire de Mots.
Paris: Ed. Klincksieck, 1968.

CHERNISS, H. Aristotle’s Criticism of Plato and the Academy. New York: Russel &
Russel Inc., 1962.

CHERNISS, H. “The philosophical economy of the theory of ideas.” The American
Journal of Philology, vol. 57, n°. 4, 1936, p. 445 - 456.



141

COELHO, V. E. 4 retorica de Platdo em cena: critica filosofica e mecanismos refutativos
no Fedro. Tese de doutorado. Belo Horizonte: UFMG, 2013.

COLLI, G. O nascimento da filosofia. Trad. Frederico Carotti. Campinas: Editora da
Unicamp, 1992.

COMTE-SPONVILLE, A. Tratado do desespero e da beatitude. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1997.

DE LUISE, F. Fedro. Le parole e [’anima. Bologna: Zanichelli, 1997.

DE VRIES, G. J. A Commentary on the Phaedrus of Plato. Amsterdam: Hakkert, 1969.

DETIENNE, M. Os mestres da verdade na Grécia Arcaica. Trad. De A. Daher. Rio de
Janeiro: Zahar, 1988.

DERRIDA, J. 4 farmacia de Platdo. Trad. Rogério Costa. Sdo Paulo: Iluminuras, 1997.

DESCLOS, M.-L. “Socrate, pocte et rhapsode.” Recherches sur la philosophie et le
linguage, n°. 18, 1996, p.131-155.

DIELS, H.; KRANZ, W. (eds.). Die Fragmente der Vorsokratiker, 3 Vols. Berlim:
Weidmannsche (1934) 1960.

DIXSAUT, M. Le désir de comprende. Paris: Jean Vrin, 2003.

DIXSAUT, M. “Le figure della mania nei dialoghi di Platone.” In: G. Borrelli; F. C.
Papparo (orgs.). Nella dispersione del vero. I filosofi: la ragione, la follia.
Népoles: Filema, 1993, p.19-32.

DIXSAUT, M. Le naturel philosophe. Essai sur les dialogues de Platon. Paris: Les Belles
Lettres / Vrin, 1985.

DIXSAUT, M. Métamorphoses de la dialectique dans les dialogues de Platon. Paris:  Vrin,
2001.

DIXSAUT, M. Platon et la question de I’dme. Paris: Vrin, 2013.

DIXSAUT, M. “Refutagdo e dialética.” In: VLASTOS, G.; DIXSAUT, M. Refuta¢do. Trad.
Janaina Mafra. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 55-86.

DODDS, E. R. Os Gregos e o Irracional. Trad. Paulo D. Oneto. S3o Paulo: Escuta, 2002.

DROZ, G. I Miti Platonici. Bari: Dedalo, 2015.

DUHOT, J.-J. Socrates e o despertar da consciéncia. Trad. Paulo Menezes. Sao Paulo:
Loyola, 2004.

FLAKSMAN, Ana. “Ser, aparecer e devir: Heraclito no Teeteto de Platdo.” Anais de
filosofia classica, vol. 8 n° 16, 2014.

FORTES, F. A Dialética e as letras: imagens e paradigmas do pensar no Fedro de
Platdo. Tese de Doutorado. Belo Horizonte: UFMG, 2019.



142

FOUCAULT, M. 4 Coragem da Verdade: o governo de si e de outros II. Curso no
Collége de France (1983-1984). Sao Paulo: Martins Fontes, 2011.

FOUCAULT, M. Historia da Loucura na Idade Classica. Trad. J. T. C. Netto. Sao Paulo:
Perspectiva, 1978.

FRAZER, J. G. La Rama Dorada. México: Fondo de Cultura Economica, 1997.

FRANCO, 1. O sopro do amor: Um comentario de Fedro no Banquete de Platdo. Rio de
Janeiro: Palimpsesto, 2006.

FRERE, J. Les grecs et le désir de I’étre: des préplatoniciens a Aristote. Paris: Les Belles
Lettres, 1981.

FRERE, J. Ardeur et colére:le thymos platonicien. Paris: Kimé, 2004

FRIAS, 1. Doenca do corpo, doenga da alma: medicina e filosofia na Grécia Classica, Sao
Paulo: Loyola, 2005.

GADAMER. Hans-Georg. O carater oculto da saude. Tradugao de Antdni Costa. Petropolis:
Vozes, 2006. Colecao Textos filosoficos.

GAZOLLA, R. “Do olhar, do amor e da beleza: Um estudo sobre o estético em Platdo no
Fedro e no Timeu.” In: PERINE, M. (org.). Estudos platonicos: Sobre o ser e o
aparecer, o belo e o bem. Sao Paulo: Loyola, 2009. p. 49-74.

GAZZINELLI, G. G. Fragmentos Orﬁcos. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2007. GIULIANO, F.

M. “L’enthousiasmos del poeta filosofo tra Parmenide e Platone.” Studi
Classici e Orientali, n°. 46, 1997, p. 515-557.

GLODOWSKA, A. “La visione di mania umana e divina in Platone.” Symbolae
philologorum posnaniensium graecae et latinae, n°. 23/2, 2013, p. 97-111.

GOLDSCHMIDT, V. Le Paradigme dans la dialectique platonicienne. Paris: Presses
Universitaires de France, 1947.

GRASSO, E. “Images dans le texte: 1'eikonologia platonicienne.” Revue de métaphysique
et de morale, vol. 80, n°. 4, 2013, p. 525-541.

GRISWOLD, Ch. L. Self-knowledge in Plato's Phaedrus. New Haven: Yale University,

1988.

GROS, F. (org.). Foucault: a coragem da verdade. Trad. M. Marcionilo. Sdo Paulo:
Parabola Editorial, 2004.

GUTHRIE, W. K. Historia de la filosofia griega. Madrid: Gredos: 1990.

HADOT, P. O que ¢ a Filosofia Antiga. Sao Paulo: Loyola, 1999.

HAVELOCK, E. A. 4 revolugdo da escrita na Grécia e suas consequéncias culturais. Sao

Paulo: Unesp, 1994.



143

IGLESIAS, Maura. “Conhecimento, linguagem e pensamento em Platdo”. Ideias - Revista do
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas. Ano 11 (2). Campinas, 2004, p. 233-262.

KAHN, C. H. “Alguns Usos Filosoficos do Verbo ‘Ser’ em Platdo.” In: Sobre o Verbo Ser e
o Conceito de Ser. Cadernos de Traduc¢do, n. 1, Série Filosofia Antiga, 1997, p.
118-121.

KAHN, C. H. Pitagoras e os Pitagoricos. Uma breve historia. Sdo Paulo: Loyola, 2007.

KELESSIDOU, A. “A psicagogia do Fedro e o longo trabalho filosofico.” In: Symposium
Platonicum II (congresso), 1992, p. 265-268.

KRISTEVA, J. Historias de amor. México: Siglo XXI, 1999.

LATOUR, B. Reagregando o Social: uma introdu¢do a Teoria do Ator-Rede. Salvador:
EDUFBA, 2012.

LINFORTH, I. M. “Telestic Medness in Plato, Phaedrus 244d-e.” University of California
Publications in Classical Philology, n°. 13/6, 1946, p. 163 — 172.

LONG, A. A. La mente, [’anima, il corpo (Greek Models of Mind and Self, 2015). Trad.
di M. Bonazzi. Torino: Einaudi, 2016.

MARIAS, J. Histéria da Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004.

MARINO, S. “Quot capita tot sententiae. Il corpo del discorso tra fisiologia dele parti e
genesi del senso in Fedro 264 C2-5.” In: CASERTANO, G. (Org.). Il Fedro di
Platone: Struttura e Problematiche. Néapoles: Loffredo, 2011, p.124 — 137.

MARQUES, M. P. “Mito e Filosofia.” In: ANDRADE, M. V. de (org.) Mito. Belo
Horizonte: Nucleo de Filosofia Sonia Viegas, 1994, p. 17 -38.

MARQUES, M. P. Platdo, pensador da diferen¢a. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2006.

MENESES, U. T. B. de. “Identidade cultural e arqueologia.” In: BOSI, A. (Org.). Cultura
brasileira: Temas e situacdes. Sio Paulo: Atica, 1992, p.182-190.

MERRILL, R. V. “Eros and Anteros.” Speculum, vol. 19, n°. 3, 1944, p. 265-284.

MONTENEGRO, M. A. P. “A linguagem como pharmakon no Fedro de Platdo.” In:
PEIXOTO, M. C. D. (org.) A Saude dos antigos. Reflexoes gregas e romanas. Sao
Paulo: Loyola, 2009, p. 87-95.

MONTENEGRO, M. A. P. “Linguagem e conhecimento no Crdtilo de Platdo.” Revista
Kriterion, vol.48, n. 116. Belo Horizonte, 2007.

MONTENEGRO, M. A. P. “Notas sobre a loucura no Fedro de Platdo.” Argumento.
Revista de Filosofia, n°. 12,2014, p. 26-38.

MONTENEGRO, M. A. P. “Peri physeos psyches: sobre a natureza da alma no Fedro de
Platdo.” Kriterion, vol.51 n°. 122, 2010, p. 441-457.



144

MOORE, Christopher. “Socrates psychagdgos.” In: DE LUISE, F.; STAVRU, A.
Socratica IIlI: Studies on So crates, the Socratics, and the Ancient Socratic
literature. Sankt Augustin: Academia Verlag, 2013, p. 41- 51.

MORGAN, K. Myth and Philosophy: from Pre-socratics to Plato. Los Angeles: Cambridge
University Press, 2004.

MOSS, J. “Soul-Leading: The Unity of the Phaedrus, again”. In: Inwood, Brad (ed.).
Oxford Studies in Ancient Philosophy, 2012, p. 43-1.

MOTTE, A. “Le pe¢lerinage initiatique de la parole. Une lecture du Phedre de Platon.”
Meéthexis, n°. 8, 1995, p.33-48.

MULLER, R. P. “Dangas indigenas: arte e cultura, historia e performance.” Indiana, n°
21,2004, p. 127-137.

MUNIZ, F. “Performance e Elenkhos no fon de Platio.” Archai: Revista de Estudos Sobre
as Origens do Pensamento Ocidental, n°. 9, 2012, p. 17-26.

NOVAES, A. (Org.). O Desejo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1990.

NOVAES, A. (Org.). Os Sentidos da Paixdo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991.

NUSSBAUM, M. Love’s Knwoledge. Oxford: Oxford University Press, 1990.

OBADIA, C. “L'analogie et les exigences de la déduction métaphysique selon Platon.” Le
Philosophoire, vol. 9, n°. 3, 1999, p. 81-88.

ONIANS, R. B. The Origins of European Thought: About the Body, the Mind, the Soul, the
World, Time, and Fate. Cambridge: Cambridge University Press, 2011 (1* ed. 1951).

OLIVEIRA, Lucas M. Ldgos e noiis no Fedro de Platdo. Tese de doutorado. Natal:
Universidade Federal do Rio Grande do Norte, 2014.

ORTEGA Y GASSET, J. Sobre el amor. Antologia. Editorial Plenitud, Madrid, 1963.
Disponivel em http://www.librodot.com

PALM, L. A. “O principio do cuidado de si como terapéutica da alma.” Inquietude, vol.
8,n°. 2,2017, p. 21-33.

PEIXOTO, M. C. D. (org.). 4 Saude dos antigos. Sdo Paulo: Loyola, 2009.

PEIXOTO, M. C. D. “La Psicagogia del Fedro.” In: CASERTANO, G. (Org.). Il Fedro di
Platone: Struttura e Problematiche. Napoles: Loffredo, 2011, p. 173-206.

PELOSI, F. Plato on Music, Soul and Body. Trad. S. Enderson. New York: Cambridge, 2010.

PESSANHA, J A. M. “Platdo: as varias faces do amor.” In: NOVAES, A. (org.). Os
sentidos da paixdo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1987, p. 77-103.

PHILIP, A. “Récurrences thématiques et topologie dans le Phedre de Platon.” Revue de
Meétaphysique et de Morale, n°. 4, 1981, p. 452-476.



145

PIEPER, J. Enthusiasm and Divine Madness: On the Platonic Dialogue Phaedrus. South
Bend, Indiana: St, Augustine's Press, 2000.

PLASS, P. “The Unity of the Phaedrus.” In: Symbolae Osloenses: Norwegian Journal of
Greek and Latin Studies, vol. 43, 1968, p. 7-38.

PLATO BIBLIOGRAPHY 2000-2016. The international Plato Society. Disponivel em:
www.platosociety.org/bibliografia/pdfeng.htm.

PORRATI, A. Fedro. Espafia: Akal, 2010.

PRADEAU, J.-F. “Platon, avant 1’érection de la passion.” In: Les passions antiques et
médiévales. Paris: Presses Universitaires de France, 2003.

PROVETTI JUNIOR, J. A4 alma na Hélade: A origem da subjetividade ocidental.
Umuarama: José Provetti editor, 2011.

PUENTE, F. R. “O subito (exaiphnes) em Platdo.” In: Ensaios sobre o tempo na filosofia
antiga. Sao Paulo: Annablume, 2010.

RACHID, Rodolfo J. R. “Dynamis koinonias: mito e dialética no Sofista de Platdo”.
Revista de Estudos Classicos e Tradutorios, Vol. 9,n. 1, 2021, p. 58-81.

REALE, G. Corpo, alma e saude: o conceito de homem de Homero a Platdo. Sdo Paulo:
Paulus, 2002.

REIS, Maria Dulce. Psicologia, ética e politica. Sao Paulo: Loyola, 2009.

REIS, Maria D. Virtude e Vicio. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2010.

REIS, Maria D. Triparti¢do e unidade da psykhé no Timeu e nas Leis de Platdo. Tese de
doutorado. Belo Horizonte, UFMG, 2007.

REY PUENTE, F. Apresentacdo. In: SCHLEIERMACHER, F. Introduc¢ado aos didlogos
de Platdo. Trad. de Georg Otte. Belo Horizonte: UFMG, 2008, p. 7-26.

ROBIN, L. La théorie platonicienne de [’amour. Paris: Les Belles Lettres, 1908. ROBINSON,
T. M. As origens da alma. Os gregos e o conceito de alma de Homero a Aristoteles.
Sdo Paulo: Annablume, 2010.

ROBINSON, Th. M. “The nature and significance of the argument for immortality in the
Phaedrus.” Apeiron, vol. 2, n°. 2, 1968, p. 12-18.

ROHDE, E. Psyche: La idea del alma y la inmortalidad entre los Griegos. México: Fondo
de Cultura Econdémica, 2006.

SANTAS, G. Plato and Freud, Two Theories of Love. Oxford: Basil Blackwell, 1988.

SANTOS, B. S. 4 imortalidade da alma no Fédon de Platdo: Coeréncia e legitimidade do
argumento final. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1999.

SHENFIELD, L. “Plato’s mania at Delphi again?” Pegasus, vol. 41, 1998, p. 15-24.



146

SILVA, D. N. M. da. Entre movimentos e imagens: os poderes da alma na Republica de
Platado. Tese de Doutorado. Belo Horizonte: UFMG, 2014.

SIMON, B. Mind and Madness in Ancient Greece: The Classical Roots of Modern
Psychiatry. London: Ithaca, 1978.

SNELL, B. 4 Cultura Grega e as Origens do Pensamento Europeu. Trad. de P. de
Carvalho. Col. “Estudos”, 168. Sao Paulo: Perspectiva, 2005.

SODRE, M. “Cultura, corpo e afeto.” Danga, vol. 3, n°. 1, 2014, p. 10-20.

SODRE, M. O Terreiro e a Cidade. Salvador: Imago, 2002.

SOUZA, J. M. R. Mostrag¢do e demonstragdo de éros como philosophos no Banquete de
Platado. Tese de Doutorado. Natal: UFRN, 2011.

SPINELLI, M. “A tese pitagorico-platonica da metempsicose enquanto “teoria genética”
da antiguidade.” Educagdo e Filosofia, vol. 27, n°. 54, 2013, p. 731-754.

SUSANETTI, D. “Eros o la ricerca dell’unita.” Atti dell’Instituto Veneto di Scienze, n° 154,
1996, p. 469-492.

SWITZER, R. “The Topology of Madness: Philosophic Seduction in Plato’s Phaedrus.”

Alif: Journal of Comparative Poetics, n°. 14, 1994, p. 6-36.

TATE, J. “Plato and Allegorical Interpretation.” The Classical Quarterly, vol. 23, n°. 34,
1929, p. 142-154.

TATE, J. “The Beginnings of Greek Allegory.” The Classical Review, vol. 41, n°. 6, 1927,
p. 214-215.

TRABATTONI, F. Platdo. Sdo Paulo: Annablume, 2010.

SANTOS, J. G. T. “Platdo, o amor a retorica.”” Philosophica. International Journal for the
History of Philosophy, Vol. 5,1n°. 9, 1997, p. 59-76.

TURCAN, R. “Bacchoi ou bacchants? De la dissidence des vivants a la ségrégation des
morts.” In: L'Association dionysiaque dans les sociétés ancienne des: actes de la
table ronde organisée par ['Ecole francaise de Rome, Rome 24-25 maio 1984.
Roma: Ecole Francaise de Rome, 1986, pp. 227-246.

VASILIU, Anca. Montrer L’dme. Lecture du Phéedre de Platon. Sorbornne Uiniversité
Press: Paris, 2021.

VEGETTIL M. “Dans I’ombre de Toth. Dynamiques de 1’écriture chez Platon.” In:
DETIENNE, M. Les Savoirs de [’écriture en Grece Ancienne. Lille: Presses
Universitaires de Lille, 1988.

VEGETTI, M. Opere di Ippocrate. Torino: Utet, 1965.

VEGETTIL, M. Um paradigma no céu. Trad. M. da G. Pina. Sdo Paulo: Annablume, 2010.



147

VELOSO, C. W. “A verdadeira cidade de Platdo.” Kriterion, vol. 44, n°. 107, 2003, p. 72-
85.

VERNANT, J.-P. Entre Mito e Politica. Sdo Paulo: EDUSP, 2002.

VERNANT, J.-P. Mito e sociedade na Grécia antiga. Brasilia, Ed. da UnB, 1992. VERNANT,
J. -P. “Mort grecque: mort a deux faces.” In: L individu, la mort, I’amour. Paris:
Gallimard, 1989.

VERNANT, J. -P. O Universo, os deuses, os homens. Trad. R. F. d'Aguiar. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2000.

VEYNE, P. Acreditavam os Gregos nos seus Mitos? Lisboa: Edi¢des 70, 1987. VLASTOS, G.
O Universo de Platdo. Trad. Maria Luiza M. S. Coroa. Brasilia: Ed. da UnB, 1987.

VLASTOS, G. “The Individual as Object of love in Plato.” In: Platonic Studies, 2,
Princeton, 1973.

WERNER, D. Plato’s Phaedrus and the Problem of Unity. In: SEDLEY, D. (ed.)
Oxford Studies in Ancient Philosophy, 32. Oxford: Oxford University Press, 2007,
p. 91-137.

YUNIS, H. Plato: Phaedrus. Cambridge: Cambridge University Press, 2011.

ZABOROSWSKI, R. “Plato’s Phaedrus 253e5-255al revisited. A reappraisal of Plato’s
view on the soul.” Organon, n°. 50, 2018, p. 165-207.

ZABOROSWSKI, R. “Two neglected details in Plato’s chariot allegory.” Organon, n°. 48,
2016, p. 191- 224,

ZAIDMAN, L. B. Les Grecs et leurs dieux. Pratiques et représentations religieuses dans

la cité a ’époque classique. Paris: Armand Colin, 2005.



