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Resumo

SILVA, S.P. O Filésofo e a Morte — Um Estudo Sobre a Phroneis no Fédon de Platéo.
2009. 213 f. Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias
Humanas. Departamento de Filosofia, Universidade de S&o Paulo, Sdo Paulo, 2009.

Em nossa leitura do didlogo Fédon, partiremos da andlise dos motivos que
SOcrates apresenta para ndo temer a morte, 0s quais se baseiam no discurso acerca da
natureza da alma, para analisar os indicios que a racionadidade, mais precisamente a
phronesis, oferece acerca dos limites entre 0 dominio supra-sensivel e 0 dominio da
vida humana. Ta reflexo, ab mesmo tempo em gue denuncia sua natureza e orienta o
homem verso ao exercicio de filosofar, da indicactes acerca das limitagdes do intelecto
para dizer sobre esse dominio, distinto do dominio da sensibilidade. Verificaremos a
colaboracdo da phronesis na elaboracdo do discurso sobre a imortalidade, o qual
justifica o destemor da morte, e os véarios sentidos em que podemos compreendé-la no

didogo.

Palavras-chave: alma, phonesis, filosofia, vida humana, supra-sensivel.



Abstract

SILVA, SP. The Philosopher and the Death: a Study on ‘Phronesis in Plato’s
‘Phaedo’. 2009. 213 f. Thesis (Master Degree) — Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia, Universidade de Séo Paulo, Sao Paulo,
20009.

In our searching of the dialogue Phaedo, we will start by analyzing the reasons that
Socrates presents to not fear death, wich are based on discourse about the nature of the soul, to
examine the evidence that rationality, specifically the phronesis, offers about the boundaries
between the area of the super-sensitive and the human life's area. Such reflection, while
denouncing their nature and guides the man towards to the exercise of philosophy, also provides
at same time references about the limitations of the intellect to say about this area, distinct of the
area of sensitivity. We will check the collaboration of phronesis in the development of the
discourse on immortality, wich justifies the fearlessness of the death, and the various ways in

which we can understand it in dialogue.

Tags: soul, phronesis, philosophy, human life, super-sensitive, death.
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Introducéo

No Fédon, temos a narrativa da Ultima conversa de SoOcrates com 0S Seus
amigos. Apesar da iminéncia de sua condenagdo a morte, em seu Ultimo dia de vida o
mestre ndo se furtou a realizar uma investigagcdo que justifica a curiosa e incomum boa
aceitacdo de sua morte, a saber: a investigacdo sobre a imortalidade da ailma. Platéo
narra, na voz de Fédon, a aguela que seria a Ultima investigacao filosofica do filésofo,
personagem de Platdo, e que aproveita este cenario para formular uma teoria sobre a
imortalidade sob uma perspectiva estritamente filoséfica, tal como formulard ao longo
do texto. Ao buscar compreender no que se baseia a justificativa para o filésofo ndo
tema a morte, encontramos a phronesis como pilar de toda a teoria sobre a
inteligibilidade, a qual, segundo veremos, recebe conceituacdo especifica da filosofia.
Uma vez reconhecida a sua relevancia para a edificacéo ndo somente de um discurso
acerca da imortalidade, mas de todo discurso filosofico, deteremos nossa pesquisa
acerca desse termo, que, aos poucos, sofre tratamento da filosofia e assm se torna
fundamental no dialogo. Em nosso estudo acerca da phronesis no Fédon, analisaremos
0s varios sentidos que Platdo, ao longo do didlogo, atribui a este termo para justificar a
boa aceitacdo da morte por Socrates.

Em nosso primeiro capitulo, verificaremos como a defesa da morte de Socrates
se da concomitantemente a critica do corpo, cujo propdsito consiste em criar o ambiente
adequado para a formulagdo de uma explicagdo acerca da imortalidade da alma. Os
topicos apresentardo uma andlise dos argumentos com vistas para as primeiras
formulacBes sobre a phronesis, tema de nossa investigacéo, realizadas no interior do
argumento da morte como liberacgo do pensamento e da purificagdo. Discutiremos os
pontos que melhor indicam a fun¢éo da phronesis no interior de cada argumento e o
sentido que ela assume consoante as razdes da boa aceitacdo da condenagdo por parte de
Socrates. Uma andlise desse tipo ndo dispensa, como veremos, uma leitura mais acurada
do argumento que apresenta o tema em sua complexidade, a saber, 0 argumento da

purificagdo. Acompanharemos como o termo, inicialmente sugerido como algo valoroso
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e digno de ser desgjado pelo filésofo, mostra, a partir dessa argumentacdo, os principais
sentidos, 0s quais ser8o explorados ao longo do didogo. Veremos como recurso
dramético e perspectiva filostfica estdo conjugados e em que medida acabam
contribuindo para dizer a phronesis nessainvestigacéo sobre aimortalidade.

No segundo capitulo, apresentamos o exame dos argumentos através dos quais
Platdo pretende investigar a imortalidade da ama o argumento dos contrérios e a
Teoria da Anamnesis. O foco neste capitulo diz respeito as distingdes determinantes
entre a natureza da alma e a natureza do corporeo, procurando analisar o plano em que o
texto propde as distincbes e as caracteristicas de um e de outro que agora S&0
ressaltadas, entre elas a phronesis, como caracteristica fundamental da alma em toda a
investigagdo sobre a imortalidade. Esse ponto, especificamente as passagens 79c-d,
constitui o trecho chave para o desenvolvimento da nossa investigacdo e recebera,
portanto, uma merecida atencdo, visto que traz uma das duas defini¢cbes que o termo
recebe no didlogo. Este capitulo pontua os temas que receberdo posteriormente analise
mai s detida, como a natureza da alma, a qual sera realizada nos préximos capitul os.

Conferiremos as visdes que o texto oferece da psykhe e a sua participacdo do
dominio supra-sensivel em nosso terceiro capitulo. Mostraremos a formulacdo dessa
nocdo de conhecimento tal como o didlogo apresenta e de que modo ela pode ser
condizente com a caracteristica inteligivel da alma, a phroensis, a qual aparece como
faculdade inteligente (76¢c) no contexto limitante, para a alma, que consiste a vida
humana. Sob o angulo das limitagdes da condicdo humana, veremos 0 modo como o
didlogo defende e propde o uso do logos como instrumento mais adequado nessa
condicdo. Concomitantemente a critica a concepgdo fisicalista de alma e a concepcao
naturalista do conhecimento, Platdo mostra a necessidade de um método baseado na
teoria do conhecimento segundo a perspectiva filosofica apresentada, a partir dai de
modo cada vez mais técnico e especifico.

Por fim, discorreremos sobre os desdobramentos da inteligibilidade, tal como
supde a phronesis, na forma de logos filoséfico, método e Teoria. Vale notar nesse
capitulo o desfecho que Platdo oferece para argumentos outrora discutidos, como o
Argumento dos Contrarios a partir da perspectiva filosdfica ja definida

Acompanharemos como Platéo constréi uma perspectiva filosofica na qual formulauma
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nocao de conhecimento e, por extensdo, os recursos cientificos que utiliza para edificar
uma teoria da imortalidade, oferecida pela phronesis. Os objetos que possuem natureza
inteligivel, especialmente as Formas, ou Idéias terdo uma andlise a fim de verificar de

gue modo colaboram para a demonstracdo acerca da imortalidade.

Capitulo I - A Defesa da Morte de Socrates: Primeiras Delimitacdes Entre Corpo e
Alma

1.1 Inicio da Narrativa e a Ambientacéo Para o Desenvolvimento do Tema

O cenario onde se passa o0 didlogo Fédon € remontado logo nas linhas iniciais do
texto. Os detalhes na descricéo das agOes dos personagens, a escolha dos mesmos para
determinados papéis e 0 modo de se referir a eles e aos coadjuvantes indicam sutil e
indiretamente a proposta de Platdo. Os temas, nessa remontagem, recebem a
ambientacdo que Platdo pareceu julgar necessaria para desenvolvé-los. A atmosfera que
a0s poucos vai se criando ao longo do texto sugere o retrato intimista do grupo que de
forma particular discute sobre a imortalidade da aima com o filésofo a beira da morte.
Mas esta particularidade aparente aos poucos ganha os contornos de uma imersdo na
interioridade que uma reflexdo filosofica sobre os temas que tocam a natureza da alma
pode suscitar. A descricdo de detalhes aparentemente banais narram de modo dramatico
esta imersdo filosofica, que mais precisamente se apresenta sob a forma do
desligamento da vida na iminéncia da morte. Em outras palavras, 0 comportamento
cordato com que Socrates se despede da vida, narrado dramaticamente, aos poucos da
espaco para o tema que articula outros temas na composic¢ao do assunto do didlogo, a
saber, 0 afastamento entre corpo e ama, tratado filosoficamente, nestes termos.
Dramaticidade e perspectiva filosofica contracenam neste episodio, a primeira parece
ter afuncéo de preparar o leitor para aintrospeccao que a filosofia pede nesse instante, a
segunda, por sua vez, investiga de fato a interioridade ai suscitada, que se realiza em

uma investigagdo sobre aimortalidade da alma. Assim, vale a pena analisar as primeiras
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palavras do texto e acompanhar a apresentacdo do tema e do episddio do ultimo dia de

vida do fil 6sofo:

“-Estiveste 14 mesmo, Fédon, perto de Socrates, no célebre dia em que bebeu o
veneno na prisdo, ou contaram-te o que se passou?

- Estive 14 mesmo, Equécrates.

- Ora, diz-me entdo [Fédon]: de que falou ele antes de morrer? E como foram
seus Ultimos momentos? E assunto que gostaria de ouvir contar, pois, dos meus
concidadaos de Fliunte, praticamente nenhum teria ido agora a Atenas e, por outro
lado, entre os atenienses que aqui passam pela cidade, ainda ndo encontramos ninguém
(e j& vai tempo!) capaz de nos dar qualquer informacéao precisa, a ndo ser que Socrates

morreu com o veneno. De outros pormenores, nada mais sabiam dizer-nos” (57 a-b)*.

Aquilo a que estamos a nos referir fica mais evidente se observarmos o texto no
original grego:

“- Autos, O Phaidon, paregenou Socratei ekenei tei hemerai to pharmakon epien en
toi desmoterioi;

- Autos, O Ekhekrates.

-Ti oun de estin hatta eipein 0 aner pro tou thanato; kai pos eteleuta: Hedeos gar an
ego akousaimi kai gar oute ton politon Phleiasion oudeis pany ti epigoriadzei ta nyn
Athenadze, oute tis ksenos aphiktai khronou sykhnou ekeitein hostis na hemin saphes tis
anggeilai oino t"en peri touton, plen ge de hoti pharmakon pion apothanoi. Ton de allon
ouden eikhe phradzein.”

O “autos”, ndo por acaso, aparece chamando a atencdo para Fédon?.

Literalmente: “Tu mesmo Fédon estiveste...” e “Eu mesmo, Equécrates’; ndo se trata

! Para as citagBes em portugués utilizaremos a traducgo de Maria Tereza Schiappa de Azevedo, Fédon,
Platdo, Ed. Imprensa Oficial UNB, 2000. Quando acharmos conveniente, faremos algumas citagdes em
nota utilizando tradugdes em outros idiomas, as quais especificaremos no momento do uso.

2 0 jovem Fédon, que empresta 0 nome ao didogo, foi levado de Elis, sua cidade natal, para Atenas como
prisioneiro da guerra que houve entre Esparta e Elis. Vendido no mercado de escravos, foi forcado a
prostituicéio até ser comprado e liberto por intervencéo de Sdcrates. Conta-se que era um jovem belo e
gue pertenceu ao circulo socrético, mantendo com o mestre uma relagdo bastante préxima e particular.
Equécrates, da cidade de Fliunte, pertencia a escola pitagdrica, mas ndo escondia a grande admirag&o por
Socrates (Conferir Romano Guardini; La Mort de Socrate, Editions du Seuil, p. 142).
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somente do pedido de confirmacdo da presenca de Fédon naguele dia, feito por
Equecrates, que parece querer ouvir a narrativa com mindcias, como sugere a traduczo.
Podemos pensar que autos sugere uma nogdo de identidade, de Fédon no caso, que se
identificard com a alma e sera explorada e elucidada ao longo do didogo. Devemos
prestar atencdo no termo porque este parece ser a palavra utilizada para sugerir a nogcao
de ousia, antes de sua formulagdo segundo a Teoria das Formas (conf. 1.2). A narrativa
introduz aos poucos este tema ao criar o ambiente intimista onde se passa o episodio, a
saber, a prisdo (desmoterio). Veremos que o local onde se encontra Socrates e a sua
condicdo de prisioneiro, tal como mostra a descricao, ird se revelar uma analogia da
condicdo da alma em vida humana: presa ao corpo. A analogia evolui da descricdo do
homem, Socrates, aprisionado, para a andlise da ama nessa condicdo e, assim,
submetida aos infortinios do corpo e da vida humana. Essa evolugdo sugestivamente
introduz a perspectiva sob a qual o didlogo investiga a psykhe: distinta do corpo e
prejudicada por sua associacéo com ele. A citagdo da cidade de Fliunte informa, por que
ndo, de maneira indireta a quem se destina a critica que se tem acerca da concepc¢éo de
alma. Ndo podemos desprezar o fato de que Fliunte, no norte do Peloponeso, foi um
atraente centro do pitagorismo na antiguidade. Os temas que aparecem no Fédon, como
aimortalidade da alma e a transmigracéo, s80 comuns aos pitagoricos, mas a concepcao
gue Platdo apresenta no didlogo parece ser incompativel com aguela gque parece
defendida pelos pitagoricos. A imortalidade da ama e a discussdo que se da a fim de
investiga-la ganhara gradativamente, no desenrolar da narrativa, 0s contornos
filosoficos tais como Platéo os concebe. Resumidamente, a visdo da alma como uma
harmonia, pelos pitagdricos, € criticada no Fédon (85c-86€), que constata nessa
identificacdo a concepcdo de psykhe como um elemento corpéreo e que, se assim for,
com a morte ndo escapara a aniquilacdo. Evidentemente, ndo devemos pensar que o
didlogo consiste em uma critica a teoria da alma segundo o pitagorismo ou segundo 0s
Mistérios, como veremos, mas provavelmente ndo ignora a posicdo destes sobre o

assunto’.

% Navisgo de J. C. Rowe, Platdo pretende introduzir os leitores em um ambiente de Pitagorismo através
das referéncias desta seita e dos personagens pitagéricos ndo ortodoxos (unorthodox), conforme Rowe
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A ambientacdo em que se da o episodio mostra, possivelmente, aintencdo de criar
uma esfera prépria e independente de relacBes que 0s personagens possam ter com o
mundo fora do cércere. Ao ler as paginas iniciais do texto, temos a impressao de que
mais do que um circulo de particulares com intimidade e, certamente, afinidades, temos
a descricdo de um clima e de um comportamento de distanciamento, algo préximo ao
gue sugerem as palavras de Guardini de “[...] distancia temporal do passado, mas

4O afastamento, como apontaremos, é uma tonica no

também de afastamento espacial
didlogo, pois é com esta postura que a psykhe realiza a filosofia e adquire beneficios.
Esse clima que envolve o filésofo diante da iminéncia da morte muito sutilmente
inaugura a atmosfera que o personagem Socrates demonstrara ser o ambiente digno da
ama distinto e afastado da vida comum. As referéncias exteriores aceitas por esse
circulo de amigos sdo aquelas que normalmente introduzem um nova questdo e que,
geralmente, dizem respeito a prépria ocasido, como a noticia do atraso do navio que foi
a Delos homenagear o deus Apolo e que, por conta disso, atrasou 0 cumprimento da
sentenca:

“- Nesse ponto, sim, houve quem nos informasse. Por sinal, até estranhamos que,
tendo sido tdo cedo, s6 muito mais tarde se procedesse a execugao! Por que foi isso,
Fédon?

- Simples coincidéncia, Equécrates. Aconteceu justamente que, na véspera do
julgamento, tinha sido engrinaldada a popa do navio que 0s atenienses enviam a
Delos... [...]

- Trata-se do navio em que, segundo uma tradicdo ateniense, Teseu embarcou
outrora para Creta com os célebres sete pares de rapazes e mocgas que salvou da morte,
salvando-se também a si. Diz a lenda que prometeram a Apolo, no caso de escaparem,
organizar todos 0s anos uma peregrinacdo a Delos, peregrinacdo que desde aquela
época até nossos dias € sempre anualmente enviada ao deus. Ora, logo que comegcam
0s preparativos da peregrinacdo, é de regra manter a cidade purificada durante todo

esse tempo, estando interditadas quaisquer execugdes decretadas por lei, antes que o

denomina, como Equécrates, sobre o qual se duvida de que era um entusiasta da teoria da alma-harmonia,
mesmo adepto do pitagorismo (Plato, Phaedo,Claredon Press, Paperbacks, Oxford, 2007, 2a. Ed, p. 7).
* Guardini, P. 144
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navio chegue a Delos e regresse a Atenas. Uma vez por outra, a viagem ainda demora
bastante, quando acontece de serem apanhados por ventos contrarios. Ora, 0 momento
que marca o inicio da peregrinacdo é exatamente aquele em que o sacerdote
engrinalda a popa do navio, e foi em consideracdo a essa ceriménia gque se procedeu,
como dizia, na véspera do julgamento. Aqui tens, pois, 0 motivo desse compasso de
espera que reteve Sdcrates na prisao entre o dia do julgamento e o da sua morte™ (58a-
C).

A comemoracdo festgja a vitoria de Teseu sobre o Minotauro. Conta a lenda que
ao sucumbir a guerra contra os cretenses, 0s atenienses tiveram de enviar sete mogas e
sete rapazes para serem sacrificados pelo Minotauro. O herdi se juntou ao cortejo das
vitimas e com a gjuda de Ariadne venceu 0 monstro, regressando para Atenas com 0s
jovens salvos; por conta da ocasido, ofereceu-se um sacrificio ao deus Apolo®. Socrates
teve de esperar para cumprir a sentenca, pois a execucdo de um prisioneiro deixaria a
cidade impura. Aqui aparece outro tema que o didlogo abordar& a katharsis. N&o
diferente do modo tal como aparece nessa passagem, o tema da purificagdo se apresenta
bastante associado ao que toca as coisas divinas e arelacdo do filésofo com elas. Vemos
gue para homenagear o0 deus € condicéo a cidade estar purificada, de maneira analoga,
veremos gue para se relacionar com o que € divino e para ter um bom destino apés a
morte é condi¢cdo para o filosofo estar igualmente puro e preparado tais coisas. Outra
interpretacdo possivel, que Rowe corrobora, sugere a comparagdo entre Socrates e
Teseu. Analogamente, no didlogo Socrates estaria refletindo sobre no que consiste o
verdadeiro cuidado de s mesmo e dos jovens com ainvestigacao acerca da imortalidade

e acerca do que consiste a preparacdo adequada para a verdadeira vida da psykhe®,

® Minos invadiu a Atica, derrotou o rei Egeu e impds um tributo de sete rapazes e sete mogas que
deveriam ser dados em sacrificio a0 Minotauro de nove em nove anos. A guerra se deu depois que seu
filho, Androgeu, foi morto pelo monstro, ao ser enviado por Egeu, rei de Atenas, que o invgjava. O
jovem que sucumbiu ao monstro venceu todas as provas das festas panatenienses, suscitando a inveja de
Egeu que o convidou a matar o touro. Gustav Mueller interpreta a agdo do deus Apolo no mito de Teseu
como avitéria do deus sobre o temor damorte, referéncia que o Fédon utiliza para sugerir o destemor de
Socrates (Gustav Mueller, “The Unity of the Phaidon” in The Classical Journal, vol 48, no. 4, jan 1953,
p. 129).

® Conferir Rowe, p. 109. N"Apologia de Sécrates (36¢-d e seguintes) essa postura aparece com mais
evidéncia: “Pela minha parte, que pena atribuirei a mim proprio, Atenienses? [...] por ter adoptado um
género de vida que permitiu prestar a cada um de vos, em particular, aquilo que eu considero o0 maior
dos servicos, se pode convencer-vos que é mais importante cada um cuidar de si préprio do que daquilo
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sugestdo que ficara mais evidente no fim do didogo (114e-115b). Como Tesey,
Socrates estaria dando nessa Ultima conversa com 0s companheiros o ensinamento que
considera 0 mais importante dentre todos: a importancia de cuidar da ama e o modo
legitimo de fazé-lo e, assim, salvando-os para que desfrutem da verdadeira vida. Sem
duvida essa interpretacdo sugerida por Rowe € bastante razoavel, mas, por enguanto,
pela boca de Fédon, Platdo tenta dar ares de ser essa mais uma conversa como tantas
outras realizada durante o tempo livre que aproveita para fazer investigagoes
(askholia)— uma caracteristica do exercicio tipicamente filosofico (59 a, 66d).

O pesar dos ouvintes se contrapde a boa aceitacdo de Socrates em cumprir a sua
condenacdo. Socrates da a este momento outro tom, que se justifica com a concepcao
gue tem da morte. A carga emocional que O texto apresenta aparece no mal-estar
dagueles que foram se despedir do mestre. A cena recebe as feicbes de um momento
funebre pelas figuras que se mostram consternadas, como Apolodoro e Criton. No
entanto, o tom de serenidade que Sbcrates imprime ao didlogo e ao trato da questéo aos
poucos vai sendo assumido, a comegar pelo proprio Fédon, que narra a sua estupefacéo,
a sua admiracéo (thaumasia epathon) ao ver o modo como 0 mestre se portava nesse
momento: feliz (eudaimon). Notaremos as pistas sobre tal compreensdo em algumas
passagens anteriores, se dermos a devida atencdo para os sentidos da palavra grega
pharmakon (57b) ’. O termo assume tanto o sentido de veneno, algo maléfico e letal,
como o sentido de remédio, algo capaz de promover a cura das enfermidades,
devolvendo a sanidade e assegurando a vida. Nesse contexto, ndo ha divida de que se
trata do veneno que levou Socrates a morte. No entanto, esta ambigiidade se torna
saliente a medida que a morte ganha o sentido filosofico que o didlogo confere a ela, e
que agora se confirma com a postura surpreendente de Socrates diante da iminéncia da

EXecucao:

que Ihe pertence, de forma a tornar-se o melhor e mais sabio possivel, ndo se preocupando tanto com as
coisas da cidade como com a propria cidade e procedendo da mesma maneira com todo o resto?”
(Platdo, Apologia de Socrates, Edi¢oes 70, Lisboa).

" Vale consultar o dicionério para verificar o sentido que o termo tem no grego para melhor cotejar o uso
gue Platdo fez dela no didlogo: “toda substancia ou por meio da qual se altera a natureza de um corpo;
toda droga salutar ou nociva [...]. Dai derivam, respectivamente, o sentido de droga medicinal, que curao
corpo o deixando sdo, e sentido de veneno maléfico, quando se trata de uma droga nociva. Conf. Le
Grand Dictionnaire Grecque Francais; Bailly, Anatole, Hachette, Paris.



18

“Pois € verdade, foi num estado de espirito bem singular (thaumasia epathon):
que ali estive a seu lado; efetivamente, ndo era compaixdo (elleinon -eiseiei;
literalmente: entrar em um sentimento de piedade) o que eu sentia, por assistir a morte
de um companheiro querido. E que esse homem me parecia feliz (eudaimon),
Equécrates, a avaliar pelas suas palavras (ton logon) e atitudes, tal a seguranca e a
nobreza com que enfrentou o fim! Pelo que ndo pude deixar de me convencer que um
homem como esse ndo desce ao Hades sendo por uma determinagdo divina e que,
quando ali chega, é para gozar de uma felicidade tal como talvez nenhum outro tenha
encontrado. E eis por que ndo sentia propriamente essa natural compaixao de quem
assiste a um transe doloroso®. Mas ja tampouco era o velho prazer de nos entregar a
filosofia- pois este foi ainda o objeto das nossas conversas (oi logoi). Em resumo, era
uma indefinivel sensacdo que me dominava (atekhnos atopon ti moi pathos paren), um
misto singular de prazer e simultaneamente dor (aethes krasis), a idéia de muito em
breve esse homem deixaria de existir’. E mais ou menos esse estado de espirito nos
encontravamos todos nos, 0s que o rodeavamos, umas vezes ruindo, outras chorando.
Um mesmo, Apolodoro, mais do que todo nos...tu o conheces, sem ddvida, 0 homem e a
sua maneira de ser...”” (58e-59 a).

O didogo comeca a ganhar os desdobramentos de uma analise filosofica na
descrigéo de Fédon sobre 0 ““thaumasia” que 0 acometeram. Ele descreve uma sensagéo
diferente do sentimento de piedade que naturalmente o tomaria ao ver 0 amigo morrer.
A afeccdo (epathon) de surpresa (thaumasia) parece abarcar um arranjo inabitual
(aethes krasis) de dor, pela perda do amigo, e de prazer, por vé-lo sem sofrimento
naguele instante, uma mistura que Fédon considera estranha, diferente, incomum. Note-
se gque a passagem registra fortemente as impressdes dos personagens sobre o fato no

campo das emogdes, ou dito de outro modo, do pathos e do thymos. O foco marca o

8 Consideramos que Monique Dixsaut faz a traducéo dessa Gltima frase de maneira mais préxima das
intencdes do texto original: «! Pour toutes ces raisons, rien qui ressemblat le moins du monde a de la
pitié ne me venait, comme on et pu I’attendre de la part de qui assiste a un malheur » (Platon, Phédon,
p. 203).

® Dixsaut traduz esse Ultimo trecho de modo que privilegia termos do texto grego que nos interessam:
« Non, sincerement, j étais envahi par un sentiment déconcertant curieux mélange ou entrait certes du
plaisir, mais aussi de la douleur quand me revenait a I"esprit (enthymoumenoi) que cet homme- 1a, tout a
I’heure, allait cesser de vivre » ; (Phédon, p. 203).
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contraponto entre a postura incomum de Socrates, o que seria 0 sentimento comum
diante do fato, representado por Apolodoro, e a alternancia entre duas afecgdes opostas
que toma Fédon e os outros ali presentes. Ao que tudo indica, Fédon se d& conta dessa
deslocada e, como prefere a traducéo, desconcertante afeccdo que se apresenta para ele
(atekhnos atopon ti moi pathos paren). Vae notar que ha uma sugestao sobre o dominio
onde se d&o tais afec¢les. enthymoumenoi. Lembramos que até o momento da narrativa
ndo foi mencionada a palavra psykhe, thymos é o termo que parece assumir o papel que
fard a ama, ao se referir a0 dominio mais intimo dos personagens. Essa observagéo
parece importante porque as préximas passagens iniciam uma das propostas de Socrates
gue consiste justamente em eleger o verdadeiro eu, ao fazer delimitagdes que indicaréo
0 corpo como a sede do pathos e a psykhe como a sede da phronesis. A postura nobre e
segura € resumida, linhas abaixo, pela expressdo pantapasin que quer dizer
“inteiramente” e sugere uma nocdo de inteireza e integridade que se contrapde a
desordem interior, a perturbacdo, etetaragmen, em que se encontram 0s amigos do
mestre (59b).

Mas o didogo prossegue sem ainda entrar efetivamente na questdo. Fédon conta
sobre guem, como €ele, testemunhou a Ultima conversa dos amigos do circulo socrético.
Os atenienses Apolodoro, Critdbulo e seu pai, Criton, Hermdgenes, Epigenes, Esquines,
Antistenes, Ctésipo e Menexeno de Péan, além de outros atenienses. Sobre Platéo,
Fédon diz “creio, estava doente” (59b). Entre os estrangeiros, estavam os tebanos
Simias, Cebes e Fedontes, de Mégara Euclides e Terpision; sobre Aristipo e
Cleombroto, Fédon ndo esta certo se estavam presentes ou na cidade de Egina. Cabe dar
atencdo ao tom de incerteza que a narrativa adquire ao tentar precisar detalhes. A davida
sobre a presenca de Aristipo e Cleombroto e o proprio fato do didlogo consistir em uma
narrativa que Platdo ouviu, uma vez que ndo presenciou, subtrai do texto as
caracteristicas de testemunho histérico que ele poderia adquirir, dado o episodio que

relata™. A auséncia de Platdo talvez confirme essa interpretacdo, pois consiste em um

19 James Warren se refere a Cleombroto como uma possivel vitima da interpretacdo errdnea da defesa da
morte feita por Socrates, e apresentada no Fédon, ao citar Cicero (Tusculas Disputatio, 1.84) e Agostinho
(Civ Dei, 1.22). Ele comenta que ambos falam sobre um certo Cleombroto da Ambracia que, depois de
ter lido o livro de Plat&o, langou-se do alto da montanha, e que nenhum dano aconteceu a ele (Warren, J.
“Socratic Suicide”, in Jounal of Hellenic Studies, 121, 2001, p. 93-94 ).
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recurso que justifica e endossa o carater ficcional do episddio, o que torna mais fécil
aceitar as permissdes que um texto de ficgéo reserva ao autor, conferindo aos que ali
estavam, 0 que inclui o préprio Socrates, nada mais que o papel de personagens™.
Ainda para tentar reconstituir o cenario do ultimo encontro, vale a pena comentar, sem
maiores detalhes, sobre alguns dos personagens. A presenca de Critébulo com seu pai
Criton (quem depois emprestou nome a um dos dialogos de Platdo), por exemplo,
possivelmente faz mencdo a acusacdo de corrupcdo da juventude sofrida por Socrates.
Talvez com a figura do pai, Platdo queira mostrar que, diferente do que diziam os
acusadores, o mestre tinha a confianca e a aprovacéo de muitos atenienses sendo a sua
acusacd0 e a sua condenacdo, portanto, injustificadas™. N&o podemos deixar de
comentar que Simias e Cebes, como Equécrates, pertenciam a escola pitagérica e eram
ouvintes de Filolau de Crotona. Esse Ultimo se estabeleceu em Tebas em meados do
século V, quando tinha por volta de cinqlienta anos e teve contato com os discipul os de
Pitagoras. Resumidamente, Platdo, assim como Aristoteles em suas referéncias sobre
ele, vé os escritos de Filolau e a doutrina pitagérica como exclusivamente preocupadas
com os fendmenos fisicos, sem mencdo a uma epistemologia que implica a nogdo de
seres estaveis e imutaveis. Devemos ter o cuidado de ndo tomar esses testemunhos
como uma descricao fidedigna dos escritos de Filolau e da doutrina dos pitagoricos, mas
a0 nosso trabalho interessa observar 0 papel que os ouvintes deles podem afigurar na
composicdo da narrativa®®. Simias e Cebes, afinal, 3o os personagens que dialogam

1 Sobre a auséncia de Patéo, Mueller comenta: “Isto é uma insinuacdo que deve ser lida filosoficamente
a luz da filosofia de Platdo e que ndo deve ser lida literalmente como uma narrativa historica?”
(Mueller, p. 130).

12 N”"Apologia de Sécrates 33d, 0 acusado se defende dizendo: “Tudo isso Atenienses, é facil de verificar.
Efetivamente se ando eu a corromper alguns jovens e ja corrompi outros, alguns destes terdo, por certo,
reconhecido, com a idade, que lhes dei maus conselhos na sua juventude e, nesse caso, deveriam
apresentar-se hoje para me acusar e exigir a minha punicéo. [...] Ora precisamente vejo aqui muitos
deles, em primeiro lugar Criton, homem da minha idade e do mesmo demo que eu, pai de Critdbulo,
também aqui presente; depois Lisaneas de Esfeto com seu filho Esquines, ha outros ainda cujos irméos
participaram do meu convivio[...] Podem aqueles que foram corrompidos por mim terem acaso uma
razdo para me defender, mas os parentes deste, homens ja maduros que eu ndo corrompi, que outro
motivo podera leva-los a defender-me sendo o direito e a justica e a convicgdo de que Meleto mente, ao
passo que eu digo a verdade?”” (Platdo, Apologia de Socrates, Edices 70, Lisboa).

13 Kirk e Raven comentam que as referéncias sobre Filolau nem sempre sdo compativeis com 0s
fragmentos que restaram. Embora os autores aertem que esta afirmacéo seja bastante suspeita, é preciso
atentar para o fato que Aristételes, por exemplo, tirou muitas informag8es sobre o pitagorismo do livro de
Filolau, ndo dando grande importancia a ele proprio. Eles advertem que Platéo e Aristoteles 0 mencionam
somente uma vez (Platdo, Fédon 61e, Aristteles Etica Eudemia, B 8, 1225 a 33, DK 44b 16) e concluem
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com Socrates na investigacdo acerca da imortalidade da alma e representam no texto,
podemos dizer, o contraponto a concepcdo que Platdo tem sobre a ama no Fédon — a
qua ele se esforca em demonstrar que € distinta do corpo. Do mesmo modo, ndo
podemos ignorar a ligacdo desses dois com Socrates, pois, como observa Rowe, é
notédvel o entusiasmo deles com a teoria das Formas que Platéo, através de Socrates,
apresentarad. O papel deles no didlogo seria muito mais introduzir as questdes de forma
dramética do que representar fielmente as doutrinas do pitagorismo™. Vae a pena
acompanhar a partir das proximas paginas, como Platdo compfe o discurso acerca da
imortalidade conjugando acBes draméticas e elaboracdo de um discurso
caracteristicamente filosofico para justificar a boa aceitagdo do mestre na iminéncia da

morte.

1.1.1 O Filésofo Diante da Iminéncia da Morte

Naguele dia, como costumeiramente faziam, os ouvintes foram visitar Socrates na
prisdo, mas chegaram mais cedo, com o nascer do sol, porque souberam no dia anterior
gue o navio havia chegado de Delos. Seria, portanto, o Ultimo dia de vida do mestre.
Dentro da cela estavam Socrates, ja liberto das correntes que o prendiam, e sua esposa
Xantipa segurando um de seus filhos. Ao ver os amigos que chegavam, Xantipa
lamuriou: “O SAcrates, eis que pela Gltima vez os teus amigos conversardo contigo e tu
com eles!”, e entdo Socrates pediu para Criton que dissesse aos carcereiros que a
levassem dali. SOcrates transparecia um estado emocional bem diferente do estado dos
seus ouvintes. Parecia aceitar bem o fato de que iria morrer em instantes, a ponto de dar
a Fédon a impressdo de que ele sabia que lhe aconteceria algo bom com a morte™. O
modo como se portava e o discurso (ton logon) que proferia ndo demonstravam um

homem apavorado com o fim iminente, ao contrério, transparecia a serenidade de estar

gue ndo é possivel prever nada de importante acerca da doutrina dele nem do pitagorismo através das
referéncias desses dois fildsofos. (Kirk, G.S. e Raven, J. E., Os Fildsofos Pré Socraticos, Fundagdo
Calouste Gulbenkian, 32 Edicdo, p. 320-321).

 Rowe, ob. cit., p. 115-116

1> Conferir Criton 43b
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diante de um acontecimento corriqueiro: estarem imersos no exercicio da filosofia,
como em tantos outros encontros (59 a). Sentado sobre o leito e friccionando com a méo
a perna agora livre das correntes, Socrates inicia, a partir dessa passagem, o didogo
com 0s seus ouvintes e, nestas palavras, introduz a questdo chave no Fédon, que
consiste na distingcdo entre alma e corpo:

“- Que coisa estranha, amigos (andres), essa sensagdo a que 0s homens chamam
prazer! E espantoso como naturalmente se associa ao que passa por ser o seu
contrario, a dor! Ambos se recusam a estar presentes a0 mesmo tempo no mesmo
homem; e todavia, se alguém persegue e alcanga um deles, é quase certo e sabido que
acaba por alcancar um outro, como dois seres que estivessem ligados por uma so6
cabeca. Julgo mesmo- prosseguiu- que se Esopo™® estivesse pensando nisso, ndo teria
deixado de compor uma fabula contando como a divindade, desejando dissuadi-los de
guerrearem, mas nao logrando concilid-los, Ihes uniu as cabecas numa s6 — por tal
forma que, onde quer que um deles apareca, logo o outro vem atras. Ora, estou
acreditando que é também o que acontece comigo: a sensacdo de dor que a corrente me
provoca na perna, é agora o prazer que manifestamente Ihe vem no encalgo...” (60 b-
C).

A observacdo supde que as sensacdes “que 0s homens chamam de prazer” e de
dor ndo estdo desacompanhadas uma da outra. N&o € possivel ter uma delas sem que a
outra ndo |he sobrevenha, pois na auséncia de uma a outra se apresenta. O prazer néo
existe sendo na negacdo de seu contrério, a dor que apertava a perna presa as correntes
deu lugar ao prazer de estar livre delas. Dito de outro modo, sem a sensacéo de dor
sentida anteriormente ndo seria possivel reconhecer a sensagéo de alivio e vice-versa
Socrates compara essa relacdo contrastante entre prazer e dor a figura de um ser de duas
cabecas distintas que, beligerantes, foram unidas em uma s0. A unido entre elas ndo
garantiu a conciliacéo e, desse modo, continuaram a ser opostas e conflitantes. Devemos
atentar para 0 detalhe sobre 0 modo como Sdcrates se refere ao prazer: “nomeiam
prazer” (“kalousin hedy”), essa maneira de se referir indica a perspectiva investigativa

O primeiro a reunir as fébulas atribuidas & Esopo (VI a. c.), de quem n&o se tem certeza sobre a
biografia, foi Demétrio de Falera (325 a.c). Foi atribuido a Esopo um conjunto de pequenas histérias de
carécter moral e alegdrico, cujos papéis principais tinham animais como protagonistas. Eram bastante
conhecidas e apreciadas na Atenas do século V ac. ().
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sob a qual tratard o tema. Tal relacéo entre sensacfes opostas receberd andlise acurada
mais tarde, no Argumento dos Contrérios, aonde Sbcrates tentara demonstrar a
relatividade de um género de coisas, como as sensacfes corpéreas, e a alternancia de
estados opostos sob 0s quais 0s objetos corpOreos podem se apresentar, em
contraposi¢ao a um género cujos objetos resistem e permanecem a essa alternancia (ver
2.1.1). Por enquanto, o fildsofo mostra a espantosa mistura de sensagdes contrérias que
no momento Ihe ocorrem. Note-se que essa estranha combinacdo de sensacOes opostas
também aparecia aos seus amigos, como vimos algumas paginas atrés, no entanto,
Socrates se refere a ela como algo corporal, diferente dos ouvintes que a tinham
enthymos, como contou Fédon. Essa observagdo de Socrates, evidentemente, ndo tem
ainda a profundidade que os temas que apontamos a partir dela possuem. As intengoes
que aparecem aqui passam quase despercebidas, em uma primeira leitura. A0 mesmo
tempo em que Platdo imprime ao episddio um clima de desalento, dada a iminéncia da
morte de Socrates, € perceptivel aos leitores a intencdo de fazer com que esse desalento
sgja dissipado do ambiente pelo tom cotidiano com que Sdcrates se dirige aos amigos.
Os temas ganham a profundidade filoséfica ao longo do didlogo que comega, como
estamos acompanhando, como mais uma conversa filosofica.

N&o se prendendo aparentemente a um assunto especifico, a conversa prossegue
com a interpelacdo de Cebes, a0 lembrar que SOcrates se dedicava a escrever poesia
durante os seus dias na prisdo. Socrates teria escrito poemas sobre as fabulas de Esopo e
um hino ao deus Apolo, feito que causou curiosidade entre os amigos, uma vez que o
filésofo nunca havia se dedicado a compor versos. Como resposta a curiosidade de

Cebes, gue era a mesma de Eveno, Socrates explicou:

“Que ndo foi intencdo minha competir com ele ou com seus poemas (nem isso
seria facil, sabia-o bem...), mas apenas certificar-me do significado de certos sonhos e
desquitar-me de um dever religioso (aphousioumenos), caso fosse essa a espécie de
“musica” que me mandavam praticar. Eis, em linhas gerais, os fatos: varias vezes ao
longo da minha vida me visitava 0 mesmo sonho, ora sob uma ora sob outra visdo, mas
sempre com as mesmas palavras: “Sécrates, compde, pratica a arte das Musas!”. Ora,

esse sonho, tomava-o eu no passado como uma adverténcia (parakeleuesthai), um
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incitamento (epikeleuein) em ordem a prosseguir a minha linha de acéo: tal como se
estimula os atletas de corrida (pensava), assim também o sonho me estimula a
prosseguir nesse mesmo género de atividade que pratico, ou seja, a musica, visto que a
filosofia € a mais alta forma de musica e outra ndo era, justamente a minha ocupacao.
Agora, porém, que o julgamento ja passou, e que as festas em honra do deus me
impediram de morrer, fiquei a pensar comigo se ndo seria esse 0 tipo comum de
“musica” que o sonho me prescrevia, e achei conveniente voltar-se entdo para a
poesia, para, no caso de assim ser, ndo cair em desobediéncia. Era, efetivamente, ndo
partir sem me desquitar desse dever de compor poemas, seguindo as prescri¢des do
sonho. Foi assim que comecei a fazer um hino ao deus em honra do que se realiza a
presente festa; a seguir ao hino, pensei,contudo, que o0 poeta, para ser verdadeiramente

poeta, deve criar ficcbes (mythos) e ndo argumentos (logos) [...]”” (60e-61b).

O sonho que visitou Socrates véarias vezes ao longo da vida pedia ao filésofo que
fizesse e praticasse a arte das musas: a musike. As linhas seguintes trazem a explicagao:
ele, durante toda a vida obedeceu a ordem do deus, mas através dafilosofia, a mais alta
musica. Ao identificar, de algum modo, a filosofia a musike, Socrates aparentemente
propde uma nova definicdo para ambos. No sonho, a misica ndo aparece somente sob a
forma de mensagem divina, tal como define a tradicdo®’, a novidade esta na reflexdo
acerca do contelido da mensagem e da interpretacdo racionalista, por assim dizer, que
Socrates da a ela. O filésofo se ocupou em encontrar 0 que o sonho queria dizer
verdadeiramente, ou sgja, no que de verdade consiste “compor e praticar a masica’.
Equiparada a filosofia, a misica ganha 0 mesmo estatuto que a filosofia possui, que, ao
que tudo indica, consiste em uma espécie de ordenacdo segundo a racionalidade que
subsidia o exercicio da filosofia. Mas mesmo possuindo essa caracteristica comum, a
filosofia se distingue da musica ao criar logoi, enquanto que a poesia cria mythoi, e
nisso reside a superioridade da atividade filosoficaa Chama atencdo que ta
superioridade da filosofia estgja justamente em encorgjar e valorizar a prética

estritamente racional, e, por isso, humana de compor argumentos. Diferente do que

" No contexto comum a misica é tida como 0 canto ou 0s Proprios Versos, No entanto, ndo é levado em
conta o trabalho de sua composicéo (Rowe, p.121).
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poderiamos pensar, em uma leitura menos detalhada, a valorizag&o parece ser do labor
racional e humano sobre a mensagem divina. O trabalho de Esopo, que de qualquer
forma representa um trabalho (ergon) sobre as mensagens das musas, e por isso néo
deve ser menosprezado, todavia, ndo € o mesmo trabalho do filésofo, que parece
cumprir melhor as ordens do deus. Tais observacfes nos fazem supor que a “ordem”
que o sonho prescreveu ao filésofo ganha o sentido de ordenacdo, & medida que
Socrates prefere um logos a fabula. Podemos dizer que essa preferéncia se reflete na
construcdo da argumentacdo que SoOcrates propde na composicdo do discurso
investigativo. Apesar do apelo para os mitos, Socrates ndo pretende construir uma
narrativa sobre a imortalidade da alma, ao contrério, prop&e um discurso nos moldes de
uma investigagéo racional sobre o assunto, como veremos. O sonho, nesse sentido,
constitui uma ordem para que sejam seguidas as ordens segundo a racionalidade, que se
torna possivel praticar através da composi¢cao dos argumentos.

Essa passagem nos deixa inquietos por varios motivos e o primeiro deles é o fato
de Socrates resolver obedecer a ordem de fazer versos justamente nos instantes finais da
vida. Essa atitude revelaria algum temor por parte do filosofo? Apesar de suas
convicgoes, Socrates se rende atensdo do momento, fazendo reveréncia aos deuses. 1sso
ndo constitui uma contradicdo, como pode aparecer a primeira vista, uma vez gque a
acusacdo de inserir novos deuses na cidade imputada a ele é equivocada e injusta’®.
Essa passagem pode representar, antes de tudo, a ligag@o de Socrates com a divindade e
a nova maneira de compreensdo acerca dela, que Platdo parece propor. Nao seria
exagero dizer que esse trecho, como alguns outros, mostra a humanidade de Socrates
gue, mesmo convicto da significancia de sua postura como filésofo, ndo pde de lado as
suas crencas e se rende, de certa maneira, ao desalento da circunstancia de ser humano e
estar a beira da morte. Esse lado humano de SoOcrates, se bem repararmos, aparece
também na passagem anterior, quando o filésofo comenta sobre as sensacfes contrarias,
prazer e dor, que o acometem da mesma forma que os demais ou qualquer outro
homem. A diferenca € que o filésofo ndo esta rendido as emogBes como sua esposa

Xantipa e 0os amigos, mas, ao contrario, dedica-se a dar tratamento raciona as questdes

18 Conferir Apologia de Sécrates 25b-28b.
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que surgem dessa circunstancia™®. A pusilanimidade sugerida nessas Ultimas passagens,
ao que parece, € oriunda das condicdes fisicas aque o prisioneiro foi submetido, ou sgja,
tem origem no corpo, e ndo exatamente surge de uma aflicdo interna de ordem
emocional. Socrates reage as mensagens do sonho de modo ndo exatamente religioso,
ou ndo somente religioso, ao propor que, assim como a composicdo da mulsica, a
filosofia pode consistir em uma atividade a ser oferecida para o deus e, ao que parece,
recomendada por ele, visto que o sonho a exorta (parakeleuein) e encorgja o filésofo a
exercé-la (epikeleuein), a ponto de Socrates transmitir ao poeta o conselho de que faga o

mesmo (61¢).

1.1.2 Critica ao Suicidio: Explica¢des Sobre a Morte na Perspectiva do Fildsofo

Nos paragraf 0s que se seguem, a conversa prossegue com o comentério de Simias,
que introduz o tema da morte no didlogo agora sob a perspectiva com que sera tratado
no Fédon. Nesta passagem, que aparentemente aborda o tema de forma abrupta, vemos
gue o didlogo transita da morte vista de um plano emocional para um plano que
culminard na visdo segundo a filosofia. A resignacdo do filésofo em relacdo a morte
parece ter sido aceita, de certo modo, pelos ouvintes, que nesse momento mostram
interesse em ouvir a explicacdo que embasa a boa aceitacdo do filésofo em relacdo a sua

condenacado e a sua aparente tranqiilidade.

9 Mueller faz o seguinte comentério sobre a humanidade do filésofo que a narrativa apresenta: “Este
idealismo convencional é um aliado irdnico ao estender a vida de Socrates. A vitdria apolinea sobre o
medo da morte é um dos temas do seu ultimo dia [...] Esta situagéo de Sdcrates é a situacdo humana
universal. O homem esta no meio (metaksi) entre a finitude bioldgica e o ideal de justica filosofica, cuja
verdadeira situacdo é obscurecida pelos ideais convencionais. A prdpria sentenca mostra muito esta
ambiguidade: por um lado, literalmente significa conversarmos com aquele Socrates historico que
literalmente est4 entre o tempo do veredicto da corte e o tempo de sua morte bioldgica; por outro lado,
sua situacao € o simbolo da eterna e essencial situagdo humana, a situacao literal retorna a ocasiao para
refletir sobre a situagdo essencial.” O comentador vé tais manifestacdes passionais e de supersticdes, de
Xantipa especificamente, como um marco do movimento do texto que caminha para um segundo
momento, no qual se dard a ascensdo dafilosofia (Mueller, p. 129-130).
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“[...] Que recomendacdes, Socrates, tu das a Eveno! J& por varias vezes tenho
contatado com 0 nosso homem e, desses contatos, pressinto que nem de perto nem de
longe se dispora a acatar tais conselhos...

- Ora essa, acudiu ele, Eveno néo é um filosofo [...]

- Entdo acata-los-a por certo, ele ou qualquer outro que se empenhe a fundo
nessa atividade. O que ndo significa que va exercer violéncia sobre si, pois isso,
segundo se diz, é proibido pelos deuses...

Ao mesmo tempo em que dizia essas palavras, baixou as pernas até tocar com 0s
pés no chao; e assim sentado permaneceu até o final da conversa

- Mas diz-me, Socrates, como tu concilias isso- a interdicdo de exercer a
violéncia sobre si e 0 desejo (ethelein) que o filésofo tem de seguir aquele que morre?

- Que pergunta, Cebes! — volveu ele. Entdo tu e Simias, que conviveram ambos
com Filolau, ndo o ouviram debater problemas desses?

- Pelo menos ndo em concreto (saphes), ndo, Socrates®...

-Bom, nesse assunto também falo apenas pelo que ouco dizer; e o0 que
eventualmente me chega aos ouvidos, nenhum escrdpulo me impede de o repetir; até
porque talvez nada seja tdo apropriado para aquele que vai partir para o Além como
refletir e discorrer sobre o significado (diaskopein te kai mythologein) dessa viagem e 0
que imaginamos que seja...(toian tina auten oiometha einai) De resto, que outra coisa
poderiamos fazer até que o Sol se ponha?”’ (61c- €).

O primeiro dado a ser esclarecido diz respeito ao suicidio; afinal, se a morte €
bem aceita, a ponto de fazer crer que consiste em algo de bom, por que ndo morrer
voluntariamente? Note-se que o tema do suicidio surge como uma interrupgdo quando a
conversa comeca a ganhar ares de seriedade. Deslocado a primeira vista, 0 tema
inaugura a justificativa da boa aceitacdo da morte e corrobora o comportamento calmo e
cordato do filésofo. A sua morte € uma vontade do deus, mesmo constituindo uma
decisfo, injusta, diga-se de passagem, dos juizes atenienses. Esse trecho costuma ser
polemizado pelos estudiosos por duas razbes, a primeira porque parece haver uma

equiparacao entre uma decisdo de ordem divina e uma decisdo da ordem dos humanos.

% N&o podemos deixar de comentar a escolha inadequada do termo “concreto” para traduzir saphes, que

quer dizer “claramente”, “seguramente”.
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A segunda, porque somos tentados a ver a boa aceitacdo da condenagdo como uma
entrega voluntaria a morte, afinal, Socrates parece querer morrer. A interrupcdo para
introduzir o tema sem maiores exoérdios sugere ao leitor que o Fédon, nesse instante, faz
referéncia ao contexto da Apologia de Sdcrates e do Criton. Evoca mais precisamente as
passagens que se referem a justificativa do cumprimento da pena imposta pelos juizes e
a recusa da fuga da prisdo. Vae a pena conferir o que dizem estas passagens. Na
Apologia, Socrates explica ao publico as razdes de cumprir a sua pena sem a0 menos
ousar desobedecé-la:

“[...] Efectivamente, temer a morte, Atenienses, ndo é mais que julgar ser sabio,
sem o ser, porque é imaginar que sabe o que ndo se sabe. E que ninguém sabe o que é a
morte nem se, por acaso, ela sera para o homem o maior dos bens. Mas temem-na
como se soubesse com seguranga o que é o maior dos males. N&o sera esta ignorancia
mais censuravel, julgar que sabe o que ndo sabe? Quanto a mim, Atenienses, é talvez
neste ponto que eu me distingo da maioria das pessoas, €, se pretendesse ser mais sabio
do que outros em alguma coisa, seria nisto que, ndo sabendo exactamente o que se
passa nos dominios do Hades, ndo tenho a pretensdo de o saber. Mas que é mau e
vergonhoso cometer a injustica e desobedecer a um superior, seja deus ou homem, eis o
que eu sei (oida) de ciéncia certa. Jamais, pois, transigirei com o mal que sei que é mal,
por recear ou evitar coisas que nao sei se, porventura, sdo boas” (29 a-b).

O filésofo tenta mostrar aos juizes e aos seus acusadores a incoeréncia em que
consiste acreditar saber qual é a mais terrivel pena, que equivale a acreditar que sabem
algo sobre a morte e, por extensdo, sobre a justica. Eles ndo se ddo conta de que
cometem grande injustica a0 conden&lo sob acusacdo de corromper os jovens e
introduzir a crenca em outros deuses na cidade. Os acusadores o condenam sem
compreender 0s seus reais motivos e no que verdadeiramente consiste a sua préatica de
filosofar. Ao mesmo tempo, nada sabem sobre a verdadeira justica nem sobre o que
pode haver depois da vida Aqueles que foram favordveis a condenagdo ndo
compreendem que o esforco de Socrates € justamente para propor uma postura ética, por
acreditar ser o cuidado da ama a verdadeira fonte das virtudes t&o necessarias para o
cuidado da cidade (30 a). Essa mesma atividade que deu origem as suas inimizades e

que, de certa forma, levou-0 aos tribunais, Socrates dizia serem ordens recebidas do
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deus e que o0 seu empenho foi para obedecer a ele e colaborar, desse modo, para o bem
de Atenas. Convém observar que a morte adquire nesse contexto um valor superior,
comparada a uma vida que se sabe indigna de ser vivida, ou sgja, uma vida isenta do
exame da filosofia (38 a-b). Uma vez que ndo se tem certeza alguma sobre ela, nem
como adquirir um conhecimento seguro a seu respeito, a condenacéo a morte pode vir a
ser algo bom, ao contrario do que acredita a maioria. Diferentemente, uma vida na qual
se cometem injusticas e se esta submerso na ignorancia consiste com certeza em um
mal. Essa certeza € para Socrates inabalavel e a malevoléncia esta no prejuizo que uma
vida indigna traz a alma e a cidade, em uma perspectiva ético-politica. Tal concepcéo
esta presente em nosso didlogo, mas temos de reconhecer que na Apologia e no Criton
(50b) a aproximacdo entre a vida politica e a vida particular, entenda-se, o que diz
respeito aos valores morais, € muito evidente e ndo a encontramos no Fédon com a
mesma énfase. Socrates compreende as suas interpelacfes filosoficas dirigidas aos
cidaddos de Atenas como uma missdo enviada pelos deuses, para buscar o verdadeiro
bem da cidade. A busca pelas verdadeiras virtudes e 0 apelo para que 0s seus
concidaddos ndo as percam de vista, que constitui o exercicio da filosofia, € o elo que
liga a atividade filosdfica e a acdo politica para Socrates. A desobediéncia aos
superiores, sejam €les de ordem humana ou de ordem divina, constitui um prejuizo para
a cidade, no primeiro caso, e um prejuizo para a dma, no segundo. Dessa forma, seria
muito prejudicia para Socrates ndo obedecer a decisdo dos juizes, restando lhe,
portanto, acaté-la e cumprir a condenagdo, mesmo sabendo e mostrando aos atenienses
que ela é injusta. Ndo ha, portanto, exatamente uma equiparacdo entre os juizes e o
deus, como parece em um primeiro momento, pois se trata de planos diferentes. Ha, ao
que tudo indica, uma comparacéo de relagdes entre a superioridade para os humanos e a
superioridade segundo as coisas relativas a divindade. Entre os humanos, a

superioridade, podendo ser criticada®, é estabelecida pela ordem da cidade e pelas

1 Como o proprio filésofo descreve “[...] ndo achareis facilmente outro homem como eu, ligado a essa
cidade pelo deus (perdoai a comparacéo algo ridicula) como um moscardo a um cavalo grande e de boa
raca, que, sendo demasiado lento por causa de seu tamanho, precisa de ser constantemente estimulado”
(Platdo, Apologia de Sécrates, ob. cit., 30e-31c).

%2 Em sua defesa, Socrates dirige a critica a0s que o condenaram dizendo, entre outras coisas, 0 seguinte:
“Quando ao futuro, ha, porém, algo que desejo profetizar-vos, juizes que me condenastes. Na verdade,
encontro-me agora nas circunstancias em que os homens mais facilmente adquirem dons de profecia, nas



30

relacdes politicas, nem sempre justas e benevolentes entre os cidadéos, enquanto que no
que concerne a divindade a ordem pede a racionalizagdo, COmo nos mostrou a narrativa
do sonho de SAcrates no Fédon. Esse mesmo tratamento racional deve estar presente nas
questdes humanas, que na Apologia e no Criton se apresentam nas questes da cidade.
E ele que oferece os motivos para o filésofo acatar a condenacdio e bem aceitar a
morte?. Diferente do que sugere a idéia de suicidio, a morte ndo deve ser vista como
um “escapismo”, ao contrério, ela assume um sentido filosofico, no qual o filésofo
encontra razdes para ndo temé-la. A decisdo divina e a decisdo dos juizes coincidem
neste ponto, ambos decidem pela morte de Socrates, a diferenca é que a dos acusadores
tem base na ma intencdo de prejudicé-lo e a do deus, provavelmente, baseia-se na boa
intencdo de liberté-lo dos cuidados ordinérios da vida humana (Apologia, 42d). Esse
raciocinio também esta presente no didlogo Criton. Ao recusar fugir, conforme havia
sido planegjado para ele, o fil6sofo responde:

“Meu caro Criton, o seu zelo é muito louvavel se for acompanhado de recta razéo
(orthothes). Caso contrario, sera tanto mais inconveniente quando maior for. Teremos,
pois, de examinar se 0 que me propdes deve ser feito ou ndo, visto que eu fui sempre, e
nao apenas agora, de molde a ndo me deixar convencer por outro argumento que nao
seja aquele que a minha razdo considere o melhor (moi toi logismenoi beltistos
phainetai). Os principios que até aqui afirmei ndo posso agora repudia-los, s6 porque
me encontro nestas circunstancias. A verdade é que eles me parecem exactamente 0s
mesmos e continuo a venera-los e honra-los como antes. [...]”” (46b).

A recusa da fuga da prisdo que parece, a primeira vista, um suicidio tem
fundamento no logos, do mesmo modo que a boa aceitacdo da morte. O logos como
trabalho racional e, como vimos, constituindo uma prescricdo divina assegura a

vésperas de morrer. [...] Se pensais que é a matar as pessoas que impedis que vos censurem por viverdes
mal, ndo estais a raciocinar muito bem. Tal processo de evitar as censuras ndo &, de modo algum,
possivel nem honesto; o meio mais honroso e facil ndo sera reduzir os outros ao siléncio, mas trabalhar
no sentido de ser 0o mais virtuoso possivel. Era isto que eu tinha a profetizar aqueles de vés que me
condenaram. De todos estes aqui me despeco.” (Platéo, Apologia de Sécrates, ob.cit., 38c-d).

% Apesar de ser tentador, ndo adentraremos a questo “da voz interior”, do daimon socrético, presente na
Apologia, que justifica as atitudes de Socrates e aprova a sua condenacado (conf. 31d, 40 a-b, 41d). Ela
parece cumprir nesse didlogo, de modo geral, uma das fungdes que a phronesis cumpre no Fédon, a saber,
oferecer alguma noc&o sobre a morte e sobre a alma livre do corpo, como veremos ao longo do nosso
estudo.
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credibilidade do que fornece como resultado. Assim, se os principios defendidos e
seguidos por Socrates pautados no logos indicam que ele deve bem aceitar e cumprir a
condenacdo que lhe foi imposta pelos juizes, ele a cumprira, pois tem razdes para crer
gue 0 que esta por tras dela € a decisdo dos deuses, que a condenagdo consiste em um
sinal da vontade destes e que serd julgado com justica pelos verdadeiros juizes, aqueles
que ndo julgam nessa vida (Fédon 62c, 113d)**. Ainda que o filésofo sofra com as
tensdes humanas, como vimos, sua aparente tranquilidade se aproxima muito mais da
postura de alguém que ja ndo vé sentido nas coisas da vida e que tem esperanca
(elpidos) e confianca na divindade. As convicgdes acerca do logos e as incertezas sobre
amorte, que vemos na Apologia e no Criton, fazem-se muito presentes nesse trecho do
Fédon, onde ele argumenta contra o suicidio (61c seg.). Pautando-se no logos filoséfico,
0 que se pode fazer até que o sol se ponha, ou segja, até a hora de morrer, € tentar forjar
com alguma semelhanca (homoios) uma analogia e uma explicacéo sobre aquilo de que
ndo se pode ter certeza, como a morte. A reprovacdo do suicidio se fundamenta nas
mesmas razdes que justificam a aceitacdo e a esperanca no morrer: obediéncia a decisdo
do superior, a divindade. Mesmo para aqueles que preferem a morte & vida® decidir

matar-se €, segundo o texto, uma atitude proibida, pois a morte tem de ser consentida

% Mueller faz uma observaco que parece corroborar a nossa |eitura sobre o uso pallaios logos, a sua
diferenca em relacdo a filosofia, e a obediéncia de Socrates ao deus: “Os mistérios religiosos e seus
rituais falam por parabolas, tais como o que nossas almas estéo aprisionadas e que ndo podemos buscar
liberdade. SGcrates encontra sentido no dito das religides populares, que nds temos deveres para com 0s
desuses, 0s quais ndo poderiam ser violados no suicidio. Se o suicidio pode ser permitido, se nés nédo
temos deveres ideais na vida, a tarefa da filosofia deve ser, entdo, encontrar a razao para tais obrigacdes
ideais. E esta tarefa ndo pode ser realizada ao tomar a palavra de uma autoridade por si. Sécrates
propde, portanto, investigar minuciosamente (diaskopein) e apresentar em um mito (mithologein) que a
razdo para tal crenca em um conteddo de vida ideal pode ser encontrado” (Mueller, p. 131). O autor
toma o sentido de pallaios logos do mesmo modo que nés o compreendemos. Entretanto, o que nos temos
em foco é o logos que Platdo propGe a partir dele, ou sgja, as razdes que justificam essa ‘ obrigactes
ideais’, que fala o comentador, segundo afilosofia e que a crenca comum parece dispensar.

% No texto grego, o trecho que exprime essa idéia (62 a): “isos mentoi thaumaston soi phainetai ei touto
monon ton allon apanton kai oudepote tugkhanei toi anthropoi, hosper kai talla, estin ote ois kai beltion
tethnanai he dzein: ois beltion, tethnanai thaumasion isos soi phainetai ei toutois tois anthropois me
hosion autous eu poiein, alla allon dei perimenein eu ergeten” suscita debate entre os tradutores, pois a
dificuldade reside em saber 0 que é unicamente simples. a vida preferivel a morte ou a morte preferivel a
vida? (M. T. Schiappa de Azevedo; Platéo, nota 11, p. 121). De todo modo, podemos pensar que a
ambigliidade dessa frase langa no didlogo a abertura para a nova conceituagdo de morte e de vida que sera
feita a0 longo do texto. A perspectiva negativa acerca da morte e a concep¢do de vida idéntica a vida
humana, e, como veremos, idéntica a idéia de um corpo vivo, comecam a ser desfeitos para dar lugar a
idéia de morte igual a morte do corpo e de vida igual a vida auténtica, a qual a aima desfruta em sua
imortalidade.
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por aguele que Ihe é superior (62a). O gue é dito nos Mistérios é que em vida o homem
estd como em uma prisdo (os en tini phrourai esmen oi anthropoi)® e somente os
deuses, seus senhores, podem libert&lo. Naturalmente, se o prisioneiro fugisse do
carcere desobedecendo a determinagdo do seu senhor, este ficaria muito irritado e o
castigaria. Desse modo, € recomendavel esperar que 0 seu senhor decida torna-lo livre
dessa condi¢do (62b-c). Como ja era esperado, essa explicagdo ndo seria facilmente
aceita pelos ouvintes, mais especificamente Cebes e Simias, que agora assumem o papel
de objetores no didlogo. Na conversa que comeca a se tornar uma investigacéo tal como
propds Socrates, Cebes fala da morte a partir de uma perspectiva completamente oposta

aque foi apresentada pelo filésofo, e que Simias bem resume:

“Contudo, Sdcrates, acho francamente que, pelo menos neste caso, a objecdo que
ele levanta tem alguma pertinéncia: que motivo haveria, de fato, para que homens
comprovadamente sabios desejassem escapar a tutela desses amos que lhe sdo
superiores, e encarassem de animo leve a libertacdo? Mais: penso que a objecdo de
Cebes te visa diretamente, pois é com a mesma leveza de animo que intenta abandonar-
nos, e ndo s6 a nés como também a esse excelentes guias que sédo, conforme tu mesmo

reconheces , 0s deuses...”” (63 a).

Cebes coloca a sua objecdo, que reflete a concepcdo comum sobre a morte e o
comportamento da maioria diante dela. O tebano entende que a boa aceitacdo dos
filosofos em relacdo a morte € estranha (atopos), dissonante do que foi dito até entéo,
pois se 0 deus € bom e zel 0so seria natural que os sensatos (phronimotato) se afligissem
com a possi bilidade de abandonar a submissdo a um bom amo. Insensatez seria fugir da
prisdo, ou sgja, regozijar-se com a idéia de morrer, pois se 0 senhor € bom ndo ha

vantagem em se livrar dele devendo, assim, preservar a vida®’. O sensato temeria a

% A palavra grega phroura também pode ser traduzida como guarda, vigia. Neste contexto, andlogo ao
cendrio da prisdo, o termo sugere que a vida humana € um carcere e 0s deuses sd0 0s guardifes.

2" Warren entende que Cebes se surpreende com a forma categérica com que a proibicdo do suicidio é
defendida por Socrates. A aparente contradicdo entre a prética do fil6sofo e a proibi¢éo do suicidio surge
da impossibilidade de cometé-lo em qualquer circunstancia, ainda que o individuo prefira morrer a estar
vivo, como declara o filésofo. O comentador corrobora a nossa leitura ao definir que o suicidio consiste
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proximidade desta liberdade e naturalmente ndo desgjaria ganha-la, ou sgja, desgjaria
continuar vivo (62c-€). As palavras de Cebes pontuam o inicio da investigagcéo sobre a
imortalidade da alma propriamente, pois, a partir daqui, a explanacéo do filésofo tem
como objetivo demonstrar o sentido que a filosofia atribui, para comecar, ao que de
verdade constitui uma prisao e qual o sentido da morte como libertacdo. Se for possivel
presumir algo sobre o que diz respeito a estar morto, o filésofo pretende garantir ser
bem recompensado pela postura que assumiu em vida, assegurando a companhia dos
deuses™. O fildsofo se vé obrigado a defender, dai em diante, a visfo filosdfica da
morte como defendeu a S mesmo perante 0s juizes, pois disso parece depender a
confiabilidade na filosofia enquanto exercicio da inteligibilidade por exceléncia, capaz
de oferecer o cuidado adequado para a ama. Mas esta justificativa sera dada claramente
ao longo do texto. Por enquanto, Socrates aspira mostrar o seu destemor e justificar,
ainda de modo introdutdrio, a sua concepcao acerca dela e por que exerceu a filosofia
durante toda a vida. Curiosamente, a explicagdo inicial se fia na boa esperanca (elpidos)
que SAcrates tem de se unir aos homens bons e aos deuses ao morrer, que parece ser
uma crenca comum dos Mistérios e dos fil0sofos também, como no texto se apresenta
(63b-c). Todavia, 0 apelo de Simias para que o filésofo ndo leve no intelecto os
pensamentos (autos ekhon ten dianoian tauten en noi ekheis apienai) que fundamentam
essa esperanca Serve como pretexto para Platdo tratar o tema acentuando a
especificidade do exame filosofico. Note-se que pela primeira vez no texto, o intelecto é
referido; cabe observar que ele anuncia sutilmente a funcéo inteligente atribuida a ele e
a nocdo de uma faculdade inteligente que acompanhard o filésofo quando este partir
(63d). Socrates ndo estd preocupado com as recomendacfes do carcereiro, que 0

aconselha permanecer quieto para ndo apressar a agdo do veneno quando este for

em uma contravencdo as leis divinas, ndo sendo permitido sob nenhuma hipétese (Warren, J. ob. Cit., p
95-96).

%8 Sobre a funcéo da concepcdo do corpo como uma prisdo para a alma Warren diz: “[...] De qualquer
modo, Sécrates presumivelmente usa 0 motivo prisdo aqui porque pode dar somente a nogdo requerida
de uma obrigacéo ainda a ser cumprida nesse estado particular. O “‘corpo como tumulo’ leva a viséo de
que o que em breve chamamos ‘vida’ na verdade é um mero estado inferior quando comparado com a
verdadeira vida que nos iremos desfrutar, paradoxalmente, depois (do que chamamos) morte. Isto é bem
consonante com a geral e familiar nocao platénica de que o mundo fisico é inferior ao mundo inteligivel
vivido pela alma desencarnada. Pela inversdo irrefletida de vida e morte também se efetua uma radical
inversdo do tradicional motivo Grego, o qual viu a alma depois da morte vivendo em um mundo obscuro
e inferior” (Warren, J. ob.cit., p. 98).



ingerido. Diante da incumbéncia de expor 0s seus argumentos, o filésofo engajado nisto
dispensa qualquer coisa que ndo diga respeito ao que agora lhe interessa: “Ora manda-o
passear!” o carcereiro e todo aquele que ndo estiver interessado em ouvi-los e pensar
sobre eles como um verdadeiro filésofo (63e, 64b-c). Essas passagens encerram o
cenario dramatico montado desde o inicio do texto e que serd, de agora em diante,
desenvolvido sob o crivo da filosofia. Devemos observar a partir de agora como esta
inteligibilidade, genericamente sugerida até entdo, subsidia a investigacdo sobre a
imortalidade da ama desdobrando-se no aprofundamento acerca de sua natureza,

perspectiva que conduzira ao nosso tema alvo: aphronesis.

1.2 A Morte Como Liberta¢éo do Pensamento: Primeira Formulagéo de Phronesis

A investigacdo de fato tem inicio a partir da primeira definicdo da filosofia: “treino
de morrer e estar morto” (64a). Os motivos para ndo temer a morte pedem,
inevitavelmente, uma primeira definicéo acerca da filosofia, uma vez que as razdes que
fundamentam este destemor tratam o assunto, finalmente, em um plano que abandona a
perspectiva vulgar e religiosa, apesar de emergir de tais referéncias, em um primeiro
momento. A medida que o exercicio da filosofia apresenta alguma relagdo com a morte,
o crivo filosdfico passa a fundamentar qualquer explicagdo, protagonizando, portanto, a
discussdo neste que pode ser considerado um segundo movimento do texto. Agora sob a
exigéncia de ser dito segundo a perspectiva filosofica, o tema da morte, assim como 0s
outros, assume cada vez mais feigOes abstratas, que revelam aos poucos a concepcao de
ama e de vida que esta por trés da boa aceitacéo da morte pelo filésofo. A inversdo de
perspectiva sobre a aceitacdo da morte, que Socrates realiza ao afirmar que os filosofos
€ que merecem, de verdade, estar mortos, introduz de vez essa nova perspectiva.
Contrapondo-se a visdo comum que se tem da morte e de sua iminéncia, o filésofo
inaugura o discurso nos termos de uma investigagdo sugerindo a particularidade e
especificidade deste tipo de discurso ao dizer mais uma vez: “Falemos, portanto entre

nos, e mandemos passear o0s outros!” (64b-c).



35

A resposta a pergunta “Acreditamos que a morte é alguma coisa?” descreve em
64c-d a morte como a separagéo da alma em relagéo ao corpo. Separada do corpo, a
alma permanece isolada nela mesma e o corpo, por sua vez, permanece por S mesmo
separado dela. A morte (thanatos) e o estar morto (tethnanai) sdo assim definidos. O
filosofo claramente almeja estar morto e a sua colaboracéo para atingir esse estado, no
qual sua ama estara inteiramente livre, efetua-se com o afastamento gradual dos apelos
que o corporeo lhe impbe por via das sensacdes. Ele se esforca em ndo atender os
apetites e 0 que chamam prazeres corporais, pois tem por objetivo cuidar da alma e,
portanto, nada mais natural a ele do que desprezar esse tipo de coisas (atimadzein). A
medida que ndo se vincula aos prazeres corporals, compreende gue a unido da ailma ao
corpo e tudo que isso exige e acarreta ndo € digno de ser vivido por aquele que amejao
melhor dos destinos apds a morte. A vida excelente que o fil0sofo espera encontrar ao
morrer Ihe impde a condicdo de fazé-lo renunciar aos prazeres desse tipo. Assim, sua
vivéncia se inclina a uma conduta que visa 0 maximo possivel de afastamento do corpo,
de modo que haja um treino da alma em ser livre dele, independente de suas influéncias,
ou sga, isolada em s mesma. Dito de outro modo, tal desvinculacdo deve ser

compreendida como uma progressao do fil6sofo em direcdo a morte:

“- Por outro lado, Simias, é preconceito corrente entre 0s homens, creio, que
aquele que ndo se agrade dessas coisas vulgares, nem tome parte nelas, ndo merece
viver: pois, pensam, que é isso de rejeitar (meden phrontidzon) os prazeres que 0 corpo

nos proporciona, sendo estar a dois passos da morte?”” (65 a).

O fil6sof o se entrega a este desapego porgue, de certo modo, compreende que tal
exercicio simula a condicdo de estar morto, a medida que a alma se desvincula da
comunhdo com o corpo. Assim ela esta proxima a algo préprio da situacdo de estar

inteiramente separada dele, pois pode exercer o pensamento plenamente, o que significa
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gue a psykhe esté livre das influéncias corpéreas que se revelam um impedimento na

aguisicao da phronesis®:

“- E o0 que dizer quanto a adquirir a sabedoria (phronesis): € ou ndo 0 corpo
obstaculo quando aceitamos associa-lo nessa procura? Mais concretamente: ha uma
dose de verdade naquilo que os homens apreendem, por exemplo, pela vista e pelo
ouvido, ou (como 0s poetas por ai repetem a saciedade...) nada do que vemos ou
ouvimos é seguro? E refiro-me apenas aos sentidos da vista e do ouvido, porque, se
estes ndo sdo seguros e exatos, 0s outros muito menos o séo, dado serem, suponho,

ainda mais faliveis. Ou ndo achas?” (65b).

A partir dessas passagens, 0 texto pontua, em primeiro lugar, a diferenca de
estatuto que o corpo revela possuir em comparacdo a ama. Em seguida, a oposicéo
diametral que os sentidos assumem em relagcdo a phronesis. Enquanto o objetivo da
ama é alcancar a verdade acerca das coisas, 0 corpo se mostra um obstéculo para isso.
Os sentidos ndo sdo exatos e levam ao engano quando se examina algo atraves deles
(hupo ton somaton). Eles sdo inferiores, incapazes de tocar (hapthestai) a verdade. A
verdade pode ser concebida somente pela atividade cognitiva da ama. Nesta atividade,
o logidzesthai, a alma discerne, entre o0s objetos sensiveis, o que ha de verdadeiro, sendo
revelado ai o que diz respeito a inteligibilidade, ou sgja, ao que pertence ao género dos
objetos apreensiveis pela inteleccdo. E nessa atividade intelectiva, no raciocinio
(logidzesthai), que as coisas relativas aos seres (ton onton) se tornam manifestas para a
alma (kathadelon):

“- Por conseguinte, admitindo que a natureza das coisas possa, em certo
aspecto, ser apercebida, ndo sera justamente pelo raciocinio (logidzetai)?
- Claro.

% O termo phronesis, “sabedoria’ na versdo que estamos seguindo, é traduzido nesse trecho por Robin:
“posseder proprement I’inteligence”- Platon Phédon, in Editions Belle Lettres, Paris, 1957 - ou por
Dixsaut: “et quand il s’agit de se mettre a penser” (Platon, Phédon GF Flammarion, 1991). Opcao
semelhante a que temos na traducdo portuguesa faz Gual: “[...] de La adquisicion misma de La
sabiduria?” (Feddn, Editorial Gredos, Madrid, 1997). Trata-se da primeira ocorréncia do termo. Ao longo
da andlise, observaremos os sentidos que pode adquirir e como podem se relacionar.
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- Pois s6 assim, creio, se encontra nas melhores condi¢fes para raciocinar:
quando nada disto, ouvido, vista, sofrimentos ou prazeres de qualquer espécie a
perturbam, quando se isola 0 mais possivel em si mesma mandando o corpo passear, e
se abstém, na medida das suas forcas, de todo o contato e comércio com ele passa a
aspirar unicamente o real (oregetai tou ontos) ...

- E ndo é esse 0 momento em que a alma do fil6sofo mais despreza (atmadzei) o
corpo e dele se escapa, a medida que procura concentrar-se em si e por si mesma?”
(65¢-d) *°.

Apesar dessa suposi¢ao, o trabalho do raciocinio parece ndo estar isento de ser
prejudicado pelas interferéncias do corpo, caso o filésofo ndo se abstenha 0 maximo
possivel delas. A operacdo intelectiva se realiza melhor (kallista), ou mais
perfeitamente, como preferem alguns tradutores, quando a alma do filésofo procura
fazer qualquer exame através dela mesma, ignorando os dados sensivels. Quando a
psykhe se isola das sensagdes, isto €, ndo se deixa influenciar por elas, consegue fazer
uso de sua inteligéncia em seu modo mais excelente, a phronesis, para identificar os
seres inteligiveis. Ora, como € possivel encontrar, entre os objetos sensiveis, coisas
inteligiveis? O que exatamente o logidzesthai capta que escapa a percepcdo sensorial ?
O que quer dizer este “ser” (ontos) que a alma aspira (oregetai) e consiste na verdade
das coisas? A partir de 65d o texto € conduzido de maneira a iluminar aquilo que se

distingue do corpo e que ndo € tocado por ele:

“-[...] afirmamos que existe qualquer coisa como seja o “Justo” (dikaion auto),
ou ndo?[...]

- E 0 mesmo em relacéo a “Belo” e “Bem™?[...]

% Devemos dizer que os termos escolhidos na traducgo para traduzir “oregetai tou ontos” e o verbo
“logidzomai” ndo sdo os melhores. Vale citar como aternativa a traducdo de Dixsaut; no primeiro caso a

tradutora opta por “I’ame aspire ce que qui est”, e no segundo por “I’acte de raisonner,“I’ame
raisonne”, escolhas que nos parecem mais felizes, pois exprimem de forma mais fiel 0 que sugere o
original grego( Phédon, p. 214-215). A énfase que a tradutora da para o trabalho do intelecto ao preferir
“0 ato de raciocinar” vai ao encontro de nossos estudos, visto que 0 que analisamos agora € justamente o
processo de apreensdo dos seres inteligiveis que se d4 a partir da nog&o de phronesis.
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- Contudo, alguma vez ja os viste com o0s teus proprios olhos (tois ophthalmois
eides)!?
- N&o, de modo algum.

- Sera que os apercebeste por qualquer outra sensacao fisica?”

Neste contexto, ontos ainda é referido sem a carga ontoldgica, por assim dizer,
que terd quando a Teoria das Idéias entrar em cena. O plano agui € o da experiéncia
sensivel e tudo indica que Platéo pretende tracar os primeiros contornos que identificam
e definem uma experiéncia desse tipo. Antes de falar sobre o dominio inteligivel e sobre
0 exercicio do intelecto, temos a descricdo do que a experiéncia fisica pode e ndo pode
alcangar, como anogao de justo e de bem, que n&o se pode ver com os olhos. E possivel
ver uma acdo que consideramos justa, ou um objeto considerado belo, mas ndo a nogéo
que é referéncia para as boas acdes e para as belas coisas. Nesse plano o ontos é suposto
pelo auto, como traz o texto, o auto dikaion e o auto kalon. Seria precipitado dizer que
ele se refere as Formas, apesar de evocar a nogdo abstrata desses conceitos. Essa
distingdo se tornara mais clara quando se der a explicacdo acerca do que pode ser a
verdade das coisas. Ao tratar esse tema, o didlogo reafirma a incapacidade dos sentidos
na aquisicdo do verdadeiro conhecimento, que se inicia a partir dagui, e insiste na
necessidade da alma em voltar-se para s mesma quando pretende adquiri-lo. As coisas
verdadeiras, as quais Socrates se refere, dizem respeito primeiramente aquilo que é
atingido somente sem o auxilio das sensacfes. O exame daguel e que pretende encontrar
a verdade deve cumprir a exigéncia primordial de partir da alma. Em seguida, procurar

aquilo que concerne aela:

“[...] e aquele de ndés que mais profundamente se dispuser a meditar
(dianoethenai) na realidade mesma das coisas que observa é quem esta mais perto de
atingir o conhecimento de cada uma delas” (65¢)%*.

31 As tradugdes de Monique Dixsaut (Phédon, p. 215) e de Ma. Tereza Schiappa chamam a atencéo para
a sugestdo, nesse trecho, daquilo que mais tarde se revelara como Teoria das Formas e objetos do
conhecimento inteligente. Observamos a partir daqui o uso do verbo horao enfatizando a visdo sensivel
em contraposicao a imagem que se obtém pelo trabalho intelectivo da alma. Este verbo passa a partir de
agora a denotar a inferioridade da percepgdo sensivel @ mesmo tempo em que o verbo eido assume o
sentido, no texto, de umavisdo inteligivel, isto é avisdo capaz de ver os seres inteligiveis.
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Dessa forma, temos delimitado o verdadeiro objeto da alma e o modo como deve
proceder o fildsofo para atingi-lo. A nova perspectiva que esta sendo proposta a partir
dagui - adatheoria, contemplacéo das coisas (cf. 66e: autei tei psykhei theateon auta ta
pragmata) - desfaz o equivoco de tomar o corpo como instrumento para o conhecimento
e atribui de vez este papel a ama. No entanto, 0 que de fato significa “ama nela
mesma’, “por si mesma’ (aute kath”haute)? Sobre o corpo, no decorrer do didlogo foi
se estabelecendo a sua posicéo negativa em relacdo a alma mostra-se em oposicéo
absoluta em relacéo a psykhe e a tudo o que se relaciona a ela. Diferentemente, a ama,
em sua natureza, aparece gradualmente, a medida que se exige e se argumenta a favor
de sua descorporificagdo, pois as diferencas que caracterizam alma e corpo, e que
justificam o afastamento entre eles, revelam aquilo que € proprio da psykhe, o modo
como se comporta sem interferéncia dele e, principamente, que ela ndo deve ser
confundida com ele - como parece fazer a concepcdo mais comum. Ela parece ficar
mais evidente, & medida que se distingue do corpo®.

A partir de entdo, convencido de tais diferencas, o filosofo conduzira a
investigacdo para averiguar 0 modo como o filésofo age em meio as perturbacdes dos

sentidos e mostrar de que maneira e por qual viaa ama pode ser por S mesma:

“Ora, isso, s6 podera realiza-lo em plena pureza (katharotata) o homem que, na
medida de suas forcas, for ao encontro delas exclusivamente pela via do pensamento
(autei tei dianoiai) abstraindo dele (en toi dianoeisthai) o recurso a vista ou qualquer
um dos sentidos, e sem arrastar nenhum deles atras da razao (meta tou logismou): que,

utilizando apenas o pensamento em si mesmo, sem mistura (eilikrinei tei dianoiai) se

% As tradugBes que consultamos ndo apresentam uma traducéo desse trecho muito diferente uma das
outras. Todas se referem ao contexto da inteleccdo como apreensdo das “oisiai” utilizando o termo
“realidade’” paratal. Assim, devemos tomar o devido cuidado para ndo conferir a palavra realidade um
sentido ontolégico que ela aparentemente ndo possui, Pois nessa passagem o contexto € o da apreensdo
mai s exata dos seres que se deve ter pelo pensamento.

¥ Thomas Robinson, em A Psicologia de Platéo (Edicdes Loyola, S0 Paulo, 2007), chama atencdo para
a dificuldade em definir a ama no Fédon. Ele nota que entre as maneiras através das quais Platdo nos
apresenta a ama, ainda que sgja provada a sua imortalidade, a pergunta“O que é alma?’ permanece, pois
as véarias visdes sobre €ela, sugerindo-lhe varios sentidos, ndo sofrem o refinamento que viria, segundo ele,
nos didlogos posteriores (cf. p. 71-72).
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lanca na caca de cada uma das realidades em si mesmas e sem misturas, liberto até
onde Ihe for possivel dos olhos, dos ouvidos, numa palavra, de todo o corpo - ciente de
quanto esta perturba a alma e a impede de adquirir a verdade e sabedoria (aletheian te
kai phronesin), quando ambos se associam. Ou ndo te parece que se alguém existe com
a possibilidade de atingir o real (tou ontos), é este mesmo?”’ (65e-66a)**

O pensamento pode ser visto como a atividade propria da psykhe, através da
qual ela se expressa enquanto tal, ou sgja, enquanto ama distinta e afastada do corpo. A
exigéncia de ser a dma por s mesma para adquirir o verdadeiro conhecimento e a
afirmacdo de que é no pensamento puro, sem interferéncias de outra ordem, que o
fil6sofo capta o ser, faz concluir que, enquanto atividade psiquica, o pensar consiste
nesse movimento da ama se voltando para ela mesma (aute kath"haute). Ele se mostra
como a atividade que € exclusiva da ama, uma vez que nele e através dele a
desvinculagdo dos sentidos se realiza. A descricdo da purificagdo que o pensamento
promove, tal como se apresenta, revela que ele proprio, aparentemente, consiste no
anico elemento que resiste a esse afastamento, sendo, portanto, proprio e restrito aama.
Este movimento de afastamento que, mesmo sem a intencdo de defini-la, descreve a
psykhe, nos dad uma nocéo a seu respeito. Se tomarmos a alma por sua capacidade e
atividade de inteleccdo, que é o que interessa ao nosso estudo, € conveniente examinar
como este pensamento € capaz de mover a aima em diregdo aos seres inteligiveis, ou
melhor, de que modo e por quais razbes a ama se move, e em que medida isso constitui

0 pensar.

% Dixsaut traduz assim os seguintes termos : « ostis hoti malista autei tei dianoiai ioi eph’hekaston, mete
ten opsin paratithemenos en toi dianoeisthai »: ““ [...] em ayant, le plus possible, recours a la refléxion
seule pou aller vers chaque réalité, sans faire, quand il réfléchit, intervenir ce qu’il voit, sans trainer avec
lui aucune sensation d’une sorte quand il est en train de raisonner »; “eilikrinei tei dianoiai’’; “réflexion
elle-méme et sans mélange™; “aletheian te kai phronesin”: “verité e pensée’; «tou ontos » : « ce qui
est » (Phédon, p. 215-216). O trecho € um dos mais importantes para a nossa andlise e merece ser citado e
comentado em nosso idioma, ainda que a tradugcdo apresente, a nosso ver, algumas imprecisdes.
Consideramos importante apontar outra traducdo para mostrar a fragilidade da traducéo a qual estamos
acompanhando e ndo deixar nosso leitor ser induzido a uma leitura equivocada de alguns conceitos
comegam a ser reformulados por Platdo e que nos esforcamos para explicar.
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1.3 Andlise da Separacdo Entre Corpo e Alma no Contexto da Purificacdo: a

Phronesis Como Via Depuradora da Psykhe

Nas passagens onde SoOcrates confessa ter esperanca em obter um bom destino
post mortem, a katharsis aparece como a preparacao apropriada e necessaria para este
fim®. Momentos antes de cumprir a sua condenacdo, o filésofo declara sentir-se
purificado e, por isso, argumenta ter bons motivos para acreditar no provavel bom
destino da ama apds a morte do corpo. O melhor dos destinos, a saber, estar junto aos
deuses e seres igualmente divinos e puros, aparece como a mais alta compensacdo que a
alma pode adquirir, ap6s tanto empenho do filésofo ao longo da vida sob forma
humana. Ao sentir-se preparado, isto &, purificado das influéncias do corpo, o filésofo
se diz pronto paraviver averdadeiravida e, portanto, ndo encontra motivos paratemer a
morte:

“[...] Se isso é exato meu amigo, entdo ha boas razdes para confiar que, chegando
ao meu destino, ali, com mais fortes probabilidades, me sera dado alcancar o fruto de
tantos esforcos despendidos ao longo da vida. E dai que ndo encare sem uma alegre

esperanca esta viagem que agora me é imposta, e, como eu, qualgquer outro que sentisse

0 seu espirito (ten dianoian)36 preparado e, por assim dizer, purificado™ (67b-c).

33 Para Louis Moulinier, “katharsis” em geral assume o significado de limpar, tornar livre de mistura,
purgar. Os termos katharos e katharein sdo os termos que em gera exprimem a pureza no dominio da
inteligéncia, como parece ser o sentido privilegiado no Fédon. As ocorréncias desse significado nesse
dominio fazem referéncia a limpidez do oréculo, ou quando katharos significa “claramente” O autor
explica: “[...] os Gregos conceberam uma pureza das coisas e uma pureza do espirito que, entre essas
coisas esta a verdade e, dentro dela,a sinceridade; esta nogéo eles exprimiam pelo adjetivo katharos,
que ainda é muito material e que implica, as vezes, um juizo de valor inteiramente moral.”” Em toda a sua
obra, Moulinier nota a presenca da nocéo de materialidade no que diz respeito ao tema da purificacéo,
tanto na perspectiva fisica do mundo quanto no plano abstrato. O valor material da pureza é transposto
para outras perspectivas, como o da moralidade e o da intelectualidade. Na medicina, o termo katharsis se
apresenta em todo o tipo de evacuagdo ou escorrimento, seja esse escorrimento natural, como a
menorréia, ou um escorrimento causado por alguma patologia. Os dois sentidos que o0 termo possui ha
linguagem médica designam tanto a eliminacdo de um mal quanto uma evacuacdo que restabelece uma
ordem, uma harmonia. Le Pure et Le Impure dans La Pensée des Grecs- De Homere a Aristote; Librarie
Klincksiec, Paris, 1952, 167-170.

36 |nteressa-nos notar no original grego a ultima oracdo do trecho citado: “[...] kai alloi andri hos
hegeitai hoi pareskeuasthai ten dianoian hosper kekatharmenen [...]”’. O termo “espirito” para traduzir
dianoian talvez ndo seja a op¢do mais adequada, pois subtrai do trecho a énfase, importante para nossa
andlise, do intelecto como a faculdade através da qual a alma se purifica. Assim traduzido, temos
atenuado um dos aspectos sob 0 qual o didlogo nos apresenta a alma, a saber, como idéntica a parte
intelectiva do homem, o que, obviamente, ndo consiste em um erro. Entretanto, considerar esse aspecto
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A partir disso, a purificacéo € definida também como a separacdo (khorismos) e
0 paulatino desligamento (eklyo) da ama em relagdo ao corpo. Sob outro aspecto,
Sdcrates apresenta novamente as razes que o levam a ndo ter qualquer temor acerca da
morte, explicando que o processo de purificacdo, de fato, significa manter-se distante do
corpo 0 maximo que lhe for possivel durante a vida humana. Mais uma vez, temos a
definicdo de morte como alma separada e, portanto, livre do corpo, reafirmada nesse
contexto - tal como a possivel definicdo acerca dela em 64 a. No entanto, nos termos da
argumentacao presente, 0 exercicio para amorte, que parece funesto e descabido para os
homens comuns, mostra-se ser, na verdade, um processo de katharsis, segundo as
palavras de Socrates. O exercicio de afastamento, que traz a purificagdo da ama e
consiste em um treino para a morte, ou melhor, para a vida apds a morte, € novamente

enfatizado a medida que o propésito de purificar-se consiste em habituar (ethidzo) a

psykhe a essa posicao que acredita ser amais natural & alma (67c-d)37. N&o diferente do
gue anteriormente foi proposto, Socrates atribui 0 exercicio proprio do filésofo, que
nesse instante assume as feicdbes de katharsis, a atividade intelectiva e, por
conseguiéncia, as agles que se pautam por essa atividade. Nesse processo, 0 pensamento
se encaminha para tornar-se inteiramente puro (66d)38, igualmente aos objetos que
persegue, sem apelar para qualquer contribuicdo das sensacfes corporais ao realizar a
purificagdo do fil6sofo efetivamente.

Desse modo, nada mais razodvel que o destemor da morte para aguele que é

verdadeiramente filésofo. Fugir da morte diante de tais convicgdes seria alogia (68a),

especialmente aqui colabora para a verificagdo, por contraste, da phronesis como pensamento puro.
Monique Dixsaut em sua traducdo (Phédon, p. 217-218) opta por “[...] qui et cela vaut pour tout homme
qui estime que sa réflexion est préte a s exercer, puisqu’elle est comme purifiée.”; a traducdo que, nesse
caso, ressalta esta caracteristica da alma preserva ndo somente a visdo que podemos ter dela como parte
cognitiva do homem, mas sobretudo sugere que a atividade raciocinante envolvida em uma reflexdo
filosofica, como aque ele faz no didogo, ndo se separa do processo de purificagéo.

37 Rowe comenta gue nesse instante a defini¢do de morte sofre uma modificagéo significativa em relagdo
a definigdo original, conforme o paragrafo 64a. Aqui €la ndo aparece como a mera separagdo entre corpo
e ama, mas como uma purificagdo que faz o fil6sofo esforgar-se ainda com mais empenho em preparar-se
para a vida além porque, nesse contexto, preparar-se para a morte assume o significado de se habituar a
condicdo futura, o que veremos com detalhes, mais adiante. Cf. Phaedo, Plato, Cambridge Greek and
Latin Classics, Cambridge University Press, 1996, 145.

338 Essa sugestéo fica mais evidente em 66d-e, por exemplo, onde “conhecer claramente”’, como traz a
traducdo que estamos acompanhando, e toda a no¢éo de aquisi¢do do verdadeiro conhecimento sobre 0s
objetos examinados, aparece no texto grego nestestermos: “ katharos ti eisesthai’, ““katharos gnonai”.
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pois a faculdade por exceléncia da alma ndo carece de qualquer anuéncia do corporeo.
Ao contrério, parece alcancar o estado que lhe € mais origina e apropriado, quando se
torna inteiramente livre das inquietagcbes que aquele proporciona. Mas de que modo
podemos compreender a atividade intelectiva como meio de purificacéo da ama? Uma

vez que a atividade intel ectiva é beneficiada por descorporificacdo, como dizer que

é 0 pensamento que a promove, como nos parece até agora39? A primeira vista, a
phronesis parece assumir dois papéis no contexto da purificacdo: o de objeto em
processo de purificagdo e o de via purificadora da alma. Emile Brehiér corrobora a
nossa leitura ao explicar: “Mas no Fédon, ele trata da purificacdo do pensamento, nao
se poderéa obté-lo se ndo for pelo préprio pensamento, que é, portanto, as vezes o ser a
se purificar, as vezes 0 meio de purificacéo; temos sobre isso a declaracdo expressa do
Fédon (69c): pensamento é um ‘meio de purificacdo’ (katharmos). Para ele, a katharsis
consiste, na verdade, na conversdo de um “pensamento impuro” na diregdo de “um
Pensamento puro e infalivelmente perfeito”, que age sobre o ser através do alcance e
dos efeitos desta Forma Pensamento®. Essa Ultima afirmacdo nos soa um tanto
estranha, visto que neste momento ndo ha ainda no didlogo um apelo para as Formas
quando a intencdo € falar sobre as coisas incorpdreas, como sera feito mais adiante. O
comentador fala sobre um “Pensamento” puro e perfeito, sugestivamente identificando-
0 a uma Forma, para a qual 0 pensamento que ainda sofre as desvantagens da alma
presa ap corpo, que €, portanto, impuro, deve se voltar. Ndo arriscaremos fazer tal
aproximagdo, apesar de ser uma leitura possivel. Ao que nos parece até agora, a
purificagdo do pensamento carece de um isolamento do pensar enquanto atividade

puramente animica, ou dito de outro modo, sem interferéncia do corpo, como aponta

39 von Brés, em La Psychologie de Platon (Presses Universitaires de France, Paris, 1973, 22 Ed), chama
a atencdo para essa questdo: “Talvez poderiamos dizer o mesmo desse terceiro elemento da nova
construgdo platdnica que é a phronesis. Aqui ainda, como vimos, a exigéncia precedeu o contetdo. No
Ménon e no Fédon, o “pensamento puro’ é posto como valor antes que se contenha o ser pensado, isto €,
antes mesmo que comece a se constituir uma teoria da episteme como saber absoluto™ (p. 185).
Monique Dixsaut, em Platon et La Question de la Pensee (ob.cit.), também aponta para isso: “Se a
phronesis se apresenta imediatamente como um valor, em seu nome mesmo e provavelmente em toda
empresa de definicdo, parece que se encontra transgredida a regra dialética que quer que uma coisa nédo
possa se ver conferida de valor antes que a tenham definido. Platdo procede pela phronesis de maneira
exatamente inversa: a exigéncia axiologica que comporta seu nome precede a sua definicdo” (p. 95).

“0 Bréhier, E., “Aretai Katharseis’ in Etudes de Philosophie Antique”, Presses Universitaires de France,
Paris, 1955; p.241.



Bréhier. No entanto, esse pensamento puro ndo parece evocar algo aém do que ja é de
posse da ama e pode, portanto, ser atingido por ela sem precisar recorrer a um plano
abstrato, como o dominio das Formas. O ambiente em que temos 0 pensamento no
quadro da purificacdo parece ser meramente humano, ou segja, aguele no qual a ama
visumbra um bom destino apds a morte, mas, presa a0 corpo, tem como objetivo
primeiro lidar com as impurezas que este lhe causa: suas intervengoes e inquietagoes.
Desse modo, o afastamento dos apelos corporais consiste na purificagdo da alma pelo
pensamento (phronesis) que, por extensdo, é também purificado ao se exercitar nesse
afastamento pelafilosofia.

E preciso, todavia, analisar a peculiaridade da purificagio no Fédon, que muito
se aproxima da idéia de conversdo do pensamento com vistas para 0 ser, tal como
sugere Brehiér™. Nesse contexto, apesar de Platdo fazer uso das imagens e do
vocabulario mitoldgico parajustificar a esperanca e a boa aceitacdo da morte, € notavel
0 seu apelo para o caréter racional, por assim dizer, da argumentagdo, sobretudo, para
uma de suas principais propostas. mostrar que a busca pela phronesis pura téo aimejada
no além-vida se inicia no plano da vida humana, que ela € racional e se da sob aforma
de um processo:

“[...] Quantos, por morte de seus favoritos, das suas mulheres e filhos — néo
mais que humanas afei¢fes-, se dispuseram espontaneamente a procura-los no Hades,

movidos por esta esperanca: a de avistar ali 0s seus entes queridos e reunir-se-lhes! E,

na mesma ordem de idéias, alguém que ame deveras a sabedoria (phroneseos)#2 e
sinta em si enraizada essa convic¢do de que s6 no Hades, mais em lugar nenhum, a
podera achar de modo que valha a pena referir-se, por ventura se afligird com a morte
e sofrerd de mau grado a sua partida? Pelo menos meu caro, assim devem pensar 0s
filosofos que o sé@o de fato, pois é neles que em especial se forma a convicgdo de que em
nenhum lugar, a ndo ser ali, lhes sera dado alcancar a auténtica sabedoria (katharos...

phronesei). E se isto é exato, nada mais absurdo (alogia), portanto, como dizia ha

“1 Brehiér, E., p. 241.

42 Segundo a traducdo de Monique Dixsaut (Phédon, p. 219.) “[...] et c’était de la pensée qu’ils étaient
amoureux [...]”.
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pouco, do que um homem dessa témpera recear a morte..” (68 ahb)43.

A diferenciacéo entre a purificacdo conforme a antiga tradicdo e a katharsis
sobre a qual se pretende explanar € revelada quando o filésofo faz uma comparagéo
entre afilosofia e osrituais. Em outras palavras, a distin¢éo se apresenta no modo como
cada um realiza a busca, segundo a filosofia ou segundo os rituais, e os motivos que
levam os ndo-filésofos, destemidos ou ndo, a encarar a morte. Os homens comuns,
movidos por afei¢des meramente humanas, como o proprio texto traz, dispuseram-se a
buscar no Hades alguém por quem tinham afeto, mulheres ou filhos ja mortos, na
mesma esperanca de reencontréa-10s. Seguindo 0 mesmo raciocinio, Socrates explica que
o filésofo enfrenta a morte do corpo com tranquilidade, porque, assim como os demais,
espera encontrar e se juntar com aquilo que ama (erastai) e que procurou durante toda a
vida. A diferenca, entretanto, esta primeiramente no objeto do qual se dizem amantes,
mai s especificamente no género desse objeto. Enquanto os homens comuns enfrentam a
morte movidos pelas afeicdes que mantém em vida humana, e aparentemente pretendem
manté-las na condi¢cdo de mortos, o filosofo se move pelo desgio de se reunir a seres
divinos descorporificados. Prefere futuramente estar na companhia dos seres da ordem
inteligivel e reconhece, portanto, a desvinculagcdo do que € relativo a condicdo humana
(anthropinon) como algo positivo®. Desejoso de estar na companhia dos deuses e dos
melhores homens, principalmente por amar o saber € ndo o corpo, o filésofo se
convence de que o que é relativo a ele, como o apego a riqueza (philokrematos) ou as
honras (philothymos), consiste em um obstaculo nessa busca. A morte, separacéo total

do corpo, revela-se entdo como a condicdo mais apropriada para aquela reunido e ndo

43 p respeito dessa passagem Rowe comenta: ““[...] Isto pode ser adequado a idéia tradicional de Hades,
de acordo com a qual somente a figura nao-substancial de uma pessoa podera ser vista; mas isso pouco
poderia ajudar quando um novo e diferente tipo de Hades esta sendo proposto [...]””; ob. cit., pag 146.

44 sobre a funcdo do misticismo que Platdo apresenta no Fédon Brehiér pergunta: “Poderiamos ser
tentados a considerar o misticismo como uma simples meio de intelectualismo; de fato, uma boa parte
dos argumentos que convida purificar a alma da impureza do corpo (65b-66¢) insistem sobre as razdes
intelectuais da purificacdo [...]; mas podemos crer que as nocles religiosas introduzidas com um
semelhante acento sejam simples metaforas literarias?”’; ob. cit., p. 237. Compativel, em parte, com a
nossa andlise, Moulinier comenta: “Uma tal doutrina é, no fundo, a mesma que a dos Mistérios, que, por
sua vez, ndo prometendo mais que as purificacGes libertadoras, prometem uma felicidade divina no outro
lado’’; ob.cit, p. 359.
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deve haver, portanto, motivo para temé-la. Ambos, fil6sofos e iniciados nos ritos dos
mistérios tinham o mesmo objetivo, ter um bom destino apds a morte. Parece-nos claro
gue para ambos essa compensacao exige uma conduta durante a vida humana, de modo
gue a ama sgja capaz de se acostumar a vida que tera quando estiver liberta do corpo.
Todavia, a0 que parece, o didogo pretende especificar o tipo de purificacdo que a
filosofia é capaz de promover e, assim, temos que o amante do saber se purifica pelo
filosofar e pelas virtudes que sdo inerentes a condi¢do de fil 6sofo:

“E a verdade consiste talvez em que a temperanca, justica e coragem nao sejam
sendo meios de nos purificarmos de todo esse tipo de emocgdes, e a Razdo em si mesma,
uma espécie de purificacdo (kai aute e phronesis me katharmos tis ei). E provavel, pois,
que os fundadores dos nossos ritos mistéricos ndo fossem homens mediocres, antes,
pelo contrario, desde ha muito nos sugerissem a verdade, ao asseverar que todo aquele
que chega ao Hades sem ter sido iniciado ha de jazer na lama, enquanto aquele que vai
purificado e iniciado habitara, ao |4 chegar, na companhia dos deuses. E que, como
dizem os entendidos nos Mistérios, ‘muitos sdo os portadores de tirso, mas poucos 0s
bacantes’: ora, estes Ultimos, quer me parecer que ndo Sa0 outros sendo 0S que se

consagraram, no verdadeiro sentido da palavra, a filosofia [...]”” (69c-d).

Tal como a phronesis, as virtudes como a coragem, a temperanga e a justica
também preparam a alma para um bom destino. Cabe notar que Platéo dedica algumas
passagens para elucidar a idéia de que o filosofo se purifica através de uma postura
pautada na racionalidade, mais precisamente, em uma atividade intelectiva que se da
especificamente nos moldes de um tipo de postura dita filoséfica. As virtudes ai estdo
intrinsecas a esse modo de vida, porque consistem na auténtica virtude, na virtude
também pautada na phronesis, isto é, adquiridas através dela. Aqueles que dedicam a
vida a filosofia trocam os apelos e os prazeres corporais pelas virtudes e, assim,
procuram se depurar do modo mais apropriado (69a-b). Esses almeam aquilo que, por
analogia, poderia ser considerado a Unica moeda correta: a phronesis, a qua deve
prevalecer sobre todo e qualquer tipo de troca, ou tentando apreender mais
profundamente o sentido da analogia, o valor superior a qualquer moeda que se possa

adquirir. A vida filosofica como um modo intelectivo de purificagdo garante a sua
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aguisicdo e, por conseqiiéncia, promove as verdadeiras virtudes#©- “talvez s6 com ela
[e mediante ela] se possa de verdade [comprar e vender] coragem, temperanca, justica,
numa palavra, a auténtica virtude que é a que vem acompanhada de razdo (alethes
arete meta phroneseos) [...] (694). Ela faz abandonar os impetos em favor do
comedimento, o receio e a covardia em favor da coragem, promovendo, desse modo,

uma espécie de katharsis que torna a alma depurada, o que, nestes termos, significa:

dotada de virtudes verdadeiras, ndo de apenas uma aparéncia enganosa de virtude?5.
Toda e qualquer permuta feita por aquele que se exercita na filosofia tem em vista a
phronesis. E por ela que o filésofo troca os prazeres e as penas, é para adquiri-la que o
filosofo troca as aparentes virtudes que, na verdade, sdo desacompanhadas da intel eccdo
e que se mostram servis a algum prazer ou temor. O filésofo possui, portanto, alethes
arete meta phroneseos, as virtudes em seu modo mais auténtico: associadas a phronesis.
Cabe observar que nesse instante os alvos de Socrates sdo os sentidos ordinarios dos
termos sophrosyne, andreia, dikaiosyne, arete. Com a critica direcionada a eles, o texto
pretende, a0 que parece, examinar as palavras e, principalmente, a perspectiva a partir
da qual se constréi o novo sentido conferido aos termos no contexto filosdfico#. Tal

como esta formulada, a virtude auténtica, nesse contexto, aparece segundo a perspectiva
dainterioridade, ou sgja, do cuidado de s e da identificagcdo da alma com sua natureza

45 yyon Brés compreende a perspectiva que Platdo lanca sobre a arete da seguinte forma: “Com o Fédon,
a alma se arrisca ndo mais a tornar-se apenas um receptaculo de arete, mas o substituto de arete., (ob.
cit., pag 193). Ja Monique Dixsaut, na nota 104 de sua tradugdo, diz: “[...] o resultado da purificacdo
pelo pensamento é a katharsis, isto é, resultado do que foi purificado, as virtudes. Puras de qualquer
erro, aos quais concernem seus termos de aplicacéo, as virtudes se tornam moderacao, justica etc.[...]”.

46 Em nota a suatraducdo, Monigque Dixsaut comenta que 0 pensamento consiste em seu proprio meio de
purificacdo, fazendo com que o filésofo, por conta disso, identifique-se com agueles que sdo desegj0sos de
aprender. O pensamento ao longo do processo de purificacdo se desembaraca ndo somente das paixdes a
que o corpo o induz, mas também das falsidades (Phédon. pag 333, nota 91). Com essa observagio,
Dixsaut adianta a relacdo entre inteligivel e sensivel segundo a valoragcdo de verdade e falsidade que o
Fédon ainda ndo destaca, como acontece em outros didlogos, na forma de uma andlise da linguagem, por
exemplo. Entretanto, vale observar a possibilidade de identificar a énfase que as passagens acerca da
katharsis ddo a nocdo de verdade que o pensamento, nas condicdes adequadas de pureza, é capaz de
identificar, o que ficard mais claro quando examinarmos a nogéo de episteme.

47 Rowe chama atencdo para este dado dizendo: “O que esta ausente das descri¢fes populares de ambas
virtudes [onomadzousi sophrosynen, onomadzomene andreia] é a vital adi¢do do meta phroneseos. Mas
até aqui o ponto é exatamente 0 mesmo se tomarmos as virtudes como (incompletamente) descritas por
muitos, ndo sendo exercida (mesmo sentido de kratein em 69 a), esta é uma forte exigéncia feita no caso
da coragem , mas a partir de 69d ele passara a tratar ambas virtudes exatamente do mesmo modo” (ob.
cit. pag. 147).
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inteligivel. Os alvos aqui ndo sdo exatamente o0s atos ditos virtuosos, mas sim 0 modo

de ser que torna possivel a aquisicao da verdadeira virtude?S.

Em uma comparacgo com A RepUblica®® podemos observar que Platéo situa o
falso conhecimento do homem comum, por assim dizer, em um plano diferente do plano
em gue se da o verdadeiro conhecimento do filésofo. A doxa do vulgo se refere aos
objetos fisicos que sdo suscetiveis a mudangas, por isso se distingue da ciéncia do
filosofo, que se refere ao ser (477a-b). Enquanto a ciéncia (episteme) é descrita como a
capacidade de conhecer a propria Forma do Belo, a opinido, por sua vez, é capaz
somente de emitir um parecer sobre 0 que € visto ou ouvido nos objetos fisicos, enfim,
de gjuizar sobre 0 que somente pode ser percebido através da experiéncia empirica.
Assim, de nenhuma maneira doxa e episteme podem consistir na mesma capacidade,
pois se referem a objetos de naturezas diferentes (478 a-b). Por se tratar de espécies
distintas de objetos, a0 homem comum a superacdo do plano mediano onde se da a
opinido ndo parece ser possivel. Ele tem dificuldade de aceitar seguir o filésofo
justamente por ndo ser capaz de vislumbrar o préprio Belo que da existéncia a beleza
em todas as suas formas, ou conhecer a propria Justica em sua esséncia. Ta como
encontramos no Fédon, o vulgo tem opinido, faz algum juizo sobre as coisas que
experiencia, mas, diferente do fildsofo, ndo tem conhecimento sobre elas (479¢e). Ndo
sabe de fato o que significam dentro da escala de valores proposta pelo filésofo, pois
ndo é capaz de vidumbrar os seres de valor mais ato, tal como fica sugerido com a
Teoria das Idéias. O resultado ndo poderia ser outro: as virtudes n"A Republica néo
aparecem sob o foco da autenticidade segundo a restauracéo da psykhe ou como a volta

48 Conferir Dixsaut M. Phédon, nota 99, p. 334. Nesse sentido € que talvez devéssemos compreender a
afirmacdo de Perceval Frutiger, ao comentar a passagem 611c da Republica, onde faa a respeito da
efetiva purificagdo da psykhe: “[...] nem este alogistikon nasce e morre com o corpo, nem se separando
do corpo a alma reencontra ipso facto sua pureza original. Em compensacéo, da Republica resulta, sem
falar de outros dialogos, que, para Platdo, ndo é a desencarnacdo, mas a virtude filoséfica que,
unicamente, pode regenerar a alma e que permite assim escapar do ciclo dos nascimentos™ (Les Mithes
de Platon, Librarie Félix Alcan, Paris, 1930, p. 93). No mesmo sentido Brehiér afirma: ““[...] o outro néo
é sendo um retorno a origem, uma identificagdo com o ser, que é uma identificagdo consigo mesmo; pois
no platonismo a esséncia ndo é distinta da origem”; ob. cit. P. 242

“9 Platso, A Republica, Martins Fontes, 2006, S.P. e Platon, La Reptiblique, Ed. Coleco Belles Lettres,

paris, 1949.
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a condicdo natural que o exercicio da filosofia € capaz de promover nela. No Fédon, o
meta phroneseos cumpre essa funcdo, direcionando a postura e as agoes do filésofo em
direcdo ao que diz respeito ao verdadeiro cuidado da alma: as auténticas virtudes. N'A
Republica, as virtudes séo analisadas com vistas para a restauracdo da cidade, que
embora exija um exame da natureza e das condi¢bes dos variados tipos de ama para
harmonizar um organismo maior, em uma perspectiva individualizante e sociamente
estratificante, consiste em um ambiente exterior ao homem. A exceléncia das virtudes,
nesse foco, ndo poderia ser outra que o bom e correto cumprimento das incumbéncias
civicas, posturas individuais que colaboram para o equilibrio do todo, e que estdo
compreendidas no interior da idéia de Bem e de justica As partes, definidas e
identificadas, sdo virtuosas a medida que colaboram com aguilo que Ihes cabem para
gue hagja a virtude maior na cidade: a justica. Essa parece ser a natureza geral de uma
virtude comum que, portanto, abarca as principais virtudes que uma cidade
verdadeiramente boa deve possuir: sabedoria, coragem, moderacéo e justica. O foco no
Fédon se distingue sob dois aspectos. O primeiro deles diz respeito ao enquadramento
que o texto da ao tema das virtudes, no qual esta inserida a katharsis: aqui a
investigacdo versa sobre no gque elas consistem verdadeiramente e a aquisicao delas pela
alma. Muito mais que descobrir avirtude natural de uma“categoria’ de alma, como n'A
Republica, Platdo descreve um processo que leva o filésofo a adquirir e conhecer as
virtudes no seu modo auténtico. Mesmo tendo efeitos na vida cotidiana, as virtudes
consistem, sob este aspecto, na colaboracdo da alma para com ela propria, que inclui,
como parece evidente até agora, a preservacdo do seu carédter inteligente. As virtudes,
antes, constituem o resultado desse cuidado que consiste no equilibrio da alma em
relacdo a ela mesma, ou sgja, no sentido de emancipé-la do corpo e dos objetos que sdo
exteriores a ela. Esse Ultimo tema constitui outro ponto no qual os didogos se
distinguem. Se n"A Republica Plato dedica boa parte de um dos livros (livro 1V, 436b-
441c) paratratar das partes da alma, no Fédon veremos que o seu esforco é para mostrar
o contré&rio, que a ama distinta do corpo €, primeiramente, incorpérea e, portanto, ndo
ser dita nem concebida como composta por partes. Nado havendo partes, seu equilibrio
se da pela katharsis, que consiste na desvinculacéo dos apelos corporais. Esse desapego

€ promovido pelo seu trabalho intelectivo, que se realiza unicamente e exclusivamente
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por ela mesma, ou como prefere Brehiér ““[...] a pureza de um ser ndo tem relagdo com
outra coisa que ndo ele mesmo e com a sua propria esséncia, purificar o pensamento
ndo é fazé-lo dominar sobre as paixdes, mas separa-lo da mistura que o torna impuro
(ai é o corpo) para coloca-lo em estado de se exercer por ele mesmo”*®. N&o ha
duvidas de que o processo de afastamento do corpo € intrinseco a katharsis e a
consequente aquisicao das virtudes auténticas. O verdadeiro cuidado da ama consiste,
sobretudo, no empenho para adquirir essas virtudes verdadeiras, ou, conforme as
palavras do préprio didlogo, em adornar aamacom elas (114€).

Convém notar, entretanto, que a separacdo do corpo e a imunizacdo nao
garantem a ama a purificagdo e o retorno a sua condi¢cdo original. N& podemos
associar 0 processo de katharsis apenas a uma descorporificacdo, por assim dizer, no
sentido de que, livre das influéncias fisicas que o corpo Ihe impde através das sensacoes,
a ama se encontra na mesma condicéo de pureza de quando ainda ndo tinha nascido sob
forma humana. No Fédon, tal como sugere o comentério, vemos que a purificagdo néo
estd desvinculada das virtudes; entretanto, cabe observar um dado além: ja que se trata
de um didlogo onde Socrates defende a sua trgjetoria e as suas convicgdes acerca da
morte, a propria postura filosofica consiste no modo, por exceléncia, de aquisicdo da
arete. Apés a morte, a psykhe, mesmo liberta do corpo, pode simplesmente ndo se
libertar de seus vicios, de seu peso e dos pregos que a prendem a ele (81c, 83d). Assim,
as amas do injusto e do homicida, por exemplo, ndo terdo um bom destino, ainda que
separadas do corpo, pois ndo estdo, de fato, purificadas de seus crimes. Segundo a
metafora, pode acontecer a ama atingir um grau de pureza depois da morte; caso 0s
juizes ndo considerem suas faltas tdo graves, essa alma vigiara para o lago Aquerusiade,
onde observara suas culpas e se tornard pura, livre e, portanto, merecedora de um bom
destino. Outras, no entanto, podem ser julgadas incuraveis e, por isso, condenadas ao
Téartaro, abismo nas profundezas da verdadeira Terra, onde permanecerdo, ndo mais
regressando a vida humana (113d-e). Diferente do que somos levados a compreender,
nas passagens que apresentam as razdes de Socrates para ndo temer a morte, segundo o

argumento da purificagdo, vemos gque a katharsis ndo consiste em um processo que

% Brehiér, E., p. 239.
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acontece exclusivamente durante a vida, se analisarmos com detalhes o mito do
julgamento e do destino das amas. Purificar-se parece ser, a0 que tudo indica,
preocupacdo e prética dos iniciados nos ritos dos mistérios e na filosofia. Ambos
pretendem vislumbrar e se dedicar a uma disciplina que tem como meta agquilo que pode
ser alcancado somente na vida aém, apesar das diferencas. Essa postura gque os
iniciados e o filésofo adotam, se ndo garante o melhor dos destinos, ao menos parece
assegurar a trilha correta para chegarem ao Hades e, assim, serem julgados pelos
verdadeiros juizes, de modo a terem um destino certo. Desse modo, ndo permanecem na
incerteza de estar a mercé da cleméncia daquel es que foram suas vitimas durante a vida,
a exemplo do que acontece com as almas mediocres, que sdo condenadas a aguardar no
lago Aquerusiade, até que sgjam atendidas suas sUplicas e, assim, possam entrar no
ciclo das reencarnacdes novamente (113e-114a). Como era de se esperar, aqueles que
levaram uma vida emancipada do corpo, libertando-se dele e da terra, ou sgja, umavida
hosios, tém como destino habitar as regides puras da verdadeira Terra. N&o diferente, e
ainda melhor, aguele que chegar a um estado suficiente de purificagdo pela filosofia,
anico meio através do qual a alma é capaz de se purificar 0 maximo possivel, habitara
as moradias mais esplendorosas e, 0 mais importante, estara isento do ciclo de
reencarnacoes, pois “passam a viver para todo o sempre livres do corpo” (114b-d).
Diante desse cenario, Socrates aconselha seus ouvintes, dizendo serem esses 0s
verdadeiros motivos para que o fildsofo se empenhe em participar (metaskein), durante
avida, da virtude e do modo de viver segundo a phronesis. Uma das razdes para que se
busque desencadear 0 processo de purificacdo que a filosofia € capaz de proporcionar
em vida consiste na possibilidade de a alma constatar que sua depuragdo, aos poucos e
de forma simulada, permite-lhe retornar a sua condicdo de origem, isto € de ama
separada do corpo. Talvez a maior dificuldade para nOs estegja em compreender essa
simulacdo da vida ap6s a morte e como se torna possivel essa depuracao, ou sgja, essa
desvinculac&o entre alma e corpo, com a alma ainda presa ao corpo. Sobre essa questéo,
Michel Pakaluk oferece uma perspectiva que vale a pena ser notada:

“Podemos imaginar também que parte do objetivo de Platédo, ao introduzir a
imagem da purificagdo no SD (argumento de defesa de Socrates), em 65e6-66a 7 e
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67c5-d1, € sugerir que a separacdo nesta vida difere somente em graus da morte. O
processo de remover uma impureza €, naturalmente, um processo para alcancar um
grau extremo de uma qualidade que ja € presente. Dizer que ‘n0s ndo podemos

conhecer nada puramente na companhia do corpo’ (64e4) implica dizer que nés ja

conhecemos algo, em algum grau, na companhia do corpo21.

Cabe observar, antes de tudo, que Pakaluk considera que isso que
compreendemos ser uma depuracdo da alma acontece durante a vida humana, de algum
modo. Essa desvinculagdo depuradora se da em graus, ou seja, aos poucos aamavai se
aproximando do estado em que permanecera quando estiver inteiramente pura, liberta
do corpo. Ele entende que, ao ligar a nocdo de purificagdo com o treino para a morte,
Platdo sugere ser possivel a depuracdo em vida, mesmo sendo, obviamente, limitada. A
morte do corpo, de fato, consiste em um modo de alcancar o grau maximo de pureza
gue aadmatanto ameja e que, naverdade, jafoi atingido de certaforma. Socrates, com
0 argumento da purificagdo, parece unir a vida presente a condicdo que terd depois da
morte. No entanto, como o proprio comentador lembra, mesmo que se adquira através
da filosofia a morte em agum grau, ndo € neste plano que o filésofo alcancara
integralmente o que desgja. Tal compreensao corrobora o nosso entendimento acerca da
filosofia como uma simulagdo da vida post mortem, uma vez que, por amejar se

desvencilhar do que concerne ap corpo e ao mundo concreto, a alma encontra nessa

situac&o um meio de se habituar & vida futura®2. No entanto, a perspectiva sob aqual o
didlogo trata a katharsis e os outro temas, se bem reparamos, tem como questdo mais
urgente a purificacdo na vida presente, mesmo que a referéncia e o objetivo sgja um
modelo de vida além- afinal, qual seria o sentido de discutir a purificagdo se a alma ndo
estivesse, de algum modo, relacionada com o elemento que a tornaimpura, ou Sgja, com
0 corpo e com as suas influéncias? A metéfora remete o filésofo a esta referéncia, que é

a mesma dos Mistérios. No entanto, na condi¢do de filésofo, ele a concebe de outro

S1 pakaluk, Michel, “Degrees of Separation in the Phaedo”, in Phronesis - Journal For Ancient
Philosophy, Brill, XLVIII, 2, Leiden, 2003, pag. 101.

52 Rowe também observa no texto termos gue gjudam a construir o ambiente similar ao de um futuro
pretendido, como as expressdes que exprimem a esperanca na vida futura e a propria nogéo de viagem
(apodemia), muito presente no inicio e no fim do dialogo (Cf. Phaedo, p. 142, 144).
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modo e propde para ela um processo distinto do processo religioso. Podemos pensar que
Platdo utiliza a metafora, primeiro, com a intencdo de marcar a diferenca entre a
katharsis tal como a crenca religiosa a concebe e segundo a filosofia a formula. Em
seguida para, talvez, responder a provavel pergunta se € possivel e como se purificam os
ndo-fildsofos. De qualquer modo, ela desincumbe o fil6sofo de responder a essa questdo
e lhe permite somente falar sobre o tema nos termos que o interessam: no termos da
filosofia.

No quadro da katharsis, o pensamento pode ser visto como a faculdade que
retorna cada vez mais as suas potencialidades originais. Na condicdo de faculdade da
ama ele se beneficia da purificagdo, a0 mesmo tempo, na condicdo de exercicio
intelectivo ele a promove. Eleita a faculdade por exceléncia capaz de promover a
purificagdo da alma, a phronesis, a0 que parece, revela-se para o filosofo como tal,
fazendo com que, ao longo desse processo, ele se torne consciente da verdadeira
potencialidade e natureza da alma (65e-66a), de modo que queira cada vez mais retornar
para ela. Uma vez que € anterior ao nascimento da alma em forma humana (76c¢),
podendo, desse modo, voltar a assemelhar-se a0 que é puro, a phronesis consiste
também na capacidade intel ectiva que permanece apds a morte. Fica sugerido mais uma
vez, portanto, que se trata do pensamento que supde a alma quase totalmente liberta do
corpo, capaz de sugestivamente antecipar mais claramente para o filésofo a beira da
morte, quase totalmente purificado, o que diz respeito a vida no plano invisivel e,
evidentemente, qual deve ser a sua conduta durante a vida presente.

A sugestdo de que a purificacdo independe da total auséncia do corpo fisico —
como vimos no exemplo do lago Aquerusiade, onde se constata que ha a possibilidade
de katharsis ap6s a morte - revela que nefasta, de fato, é a sua influéncia sobre a alma.
O didogo nos langa em duas perspectivas distintas: o parecer do filésofo que medita e
se prepara para a vida futura e a visdo que ele nos oferece da vida humana quando se
coloca sob o0 angulo do post mortem. Poderiamos nos perguntar: se a purificagdo da
ama é possivel apds a morte do corpo, entdo para que se dedicar ao sacrificio de resistir
e se desvencilhar dos prazeres corporais durante a vida? Para ter assegurada a liberdade
e afelicidade eterna, umavez que ndo mais precisara reencarnar; enfim, para que tenha,

se ndo o melhor, pelo menos um bom destino apds a morte, como vimos. Ora, mas se 0



proprio Socrates ndo faz acerca disso, de fato, uma afirmacéo, ao mostrar tal narrativa
como um desfecho no qual ele apenas cré ser possivel de se realizar (114c-d), qual o
verdadeiro sentido de promover o processo de katharsis durante a vida?

Possivelmente essas perguntas, comuns aos leitores do Fédon, possam ser

respondidas, se voltarmos ao paragrafo 67a-b:

“[...] E nesse caso estaremos, ao que parece, tanto mais perto do verdadeiro
saber (eidenai) durante a nossa existéncia terrena quanto mais reduzirmos ao
indispensavel o contato e o comércio com ele (o corpo), ndo permitindo que nos
contamine (mede anapimplometha) e conservando-nos puros da sua natural corrupcéo,
até que o deus se digne libertar-nos: assim, pois, uma vez resgatados da deméncia
(aphrosynes) do corpo, € razoavel se supor que gozaremos da companhia dos deuses e

conheceremos por n6s mesmos tudo o que é sem mistura, o que equivale talvez a dizer,

a verdade: pois s6 ao impuro ndo devera ser permitido tocar o puro’23.

A primeira preocupagdo do fil6sofo, no que se refere a katharsis daalma, é ter um
bom destino apds a morte, como j& observamos. Mas ha outra razéo que, certamente,
colabora para a aquisi¢do desse alvo maior e que se mostra, por sua vez, tdo motivadora
e digna de ser considerada: estar, durante a vida, perto do saber (eidenai). O fil6sofo
pretende ser capaz de discernir as verdades de modo clarividente, em meio aos apelos
do corpo e dos possiveis enganos a que as sensages podem arrastar a ama. Ele vé
nesse comportamento uma maneira de zelar pela ama>. Em vérios momentos do seu
discurso, o Socrates do Fédon faz um apelo para que se atente ao método através do
qual o filésofo pretende meditar acerca do modo mais adequado para merecer o bom

destino futuro. Consequientemente, essa meditacdo abarca as questdes que tocam o

53 Afirmag&o feita novamente em 82 b-d.

 As utilizagBes variadas do mesmo vocébulo, explica Moulinier, indicam o signo “deste habito do
espirito” da cultura grega, pois demonstram a insisténcia dos gregos sobre o estado desembaracado, em
toda a extensdo da palavra, que os objetos devem alcancar. Disso deriva a presenca e a importancia da
katharsis, na esfera religiosa de fenbmenos materiais, nas concepgdes acerca do mundo fisico, incluindo o
corpo, obviamente, e no que se refere ao intelecto, As variagdes de significados v8o desde o sentido
abstrato que tem a palavra “nitidez” (limpido, translicido, limpo) e um modo de compreender,
compreender puramente, até a boa ordem de uma armada bem organizada, ob. cit., 168.
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aém-vida e a preparacéo para isso, pois 0 modo de inquiri¢do que garante ao filosofo a
idoneidade de sua reflexdo parece ser capaz de causar algum efeito na alma (115€) °9.
C. J. Rowe nota que o verbo anapimplemi é freqliente no que concerne a doenca, ou,
citando Tucidides, infecco por doenca. Entretanto, ele ressalta que nesse parégrafo o
termo é usado para se referir a auséncia de phronesis, ou seja, a aphrosyne, aqui
traduzida por deméncia, caracteristica do corpo que assume 0 mesmo sentido de desgo
em contraste & alma pura e aos seres puros29. Platdo emprega, segundo Moulinier, o
termo aphrosyne para exprimir aidéia de desordem e desregramento interior, indicando,
assim, a necessidade do conhecimento puro- “Até ai, Platdo ndo falou mais do que
sobre a perturbacéo introduzida no pensamento pelas sensacGes. A aphrosyne tem uma
cor nitidamente moral”. Ta concepcdo ja consiste em uma formulacdo platénica, na
qual o filésofo realiza uma reformulacéo do “kathareuein™ no registro dareligido, que,
diferentemente, propBe o afastamento das impurezas e ndo do corpo diretamente™”.

Para que a purificagdo se realize de fato, € preciso percorrer um caminho seguro
ao longo da vida; do mesmo modo, para que se chegue ao destino desgjado, € preciso

fazer uma travessia para 0 além-vida por uma via adequada, como fica claro em vérias

passagens do texto®8. O meio mais seguro de promover a katharsis, apesar de parecer
ndo ser o Unico, certamente consiste naguele que € conduzido conforme a phronesis.
Assim, uma conduta que se deixa conduzir pela racionalidade, isto € meta phroneseos,
tem grandes chances de constituir o modo verdadeiro de cuidar da ailma. Dito de outro

modo, a intencdo de zelar pela psykhe, tornando-a purificada ao longo de sua trgjetoria,

SSEm muitas passagens parece evidente que SAcrates constréi a sua investigagdo sob forma de uma
argumentacéo que deve ser compreendida e acompanhada segundo um método pautado na racionalidade,
por assim dizer: 61b, d-e, 62c-d, 63b,d, 66€, 67b-c, 73a, 77d-e, 78a, 79¢, 80a, 84c-d, 85b-d, 88c-89c, por
exemplo.

56 Rowe, p. 143-144.

> Moulinier, p. 342.

58 Em 61e, por exemplo, temos: “Bom, nesse assunto também falo apenas pelo que ougo dizer, e o que
eventualmente me chega aos ouvidos, nenhum escripulo me impede de o repetir; até porque talvez nada
seja tdo apropriado para aquele que vai partir para o Além como refletir e discorrer sobre o significado
dessa viagem e 0 que imaginamos que seja (diaskopein te kai mitologein peri tes apodemias tes ekei)...
De resto, que outra coisa poderiamos fazer até que o Sol se ponha?”” Também em outros trechos, ha
evidéncias de que as preocupagdes do fildsofo se ddo em torno do caminho mais seguro e auténtico para
alcancar o destino aimegjado no plano Além, ou sgja, giram em torno do verdadeiro modo de cuidar da
alma 66b, 85b-d, 99¢c-d, 100a
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exigiu do filésofo um trabalho intelectivo acerca do que poderia se revelar ser a
verdadeira purificagdo e, a0 mesmo tempo, a constante andlise sobre no que consistiria
0 modo de depuracdo mais adequado. Esse dado possivelmente distingue o sentido que
afilosofia confere a katharsis da concepcéo que os Mistérios tém sobre ela. Socrates, ao
gue parece, mostra a katharsis da pratica dos rituais como algo posto pela doutrina e
assim aceita pelos seguidores, devido a0 costume e & crenca™. Segundo a perspectiva
da filosofia, no que diz respeito a purificacdo, apesar de envolver crenga, como no bom
destino apds a morte, o filésofo deve se empenhar nisto, porque encontra razdes para
tal. Encontrar as verdadeiras razfes parece ser, ao que tudo indica, 0 modo genuino de a
ama agir em relagiio as condigdes que a vida humana lhe impde. E através desse
exercicio que se mostra a necessidade de encontrar, nessa condicdo desfavoravel de a
alma estar presa ao corpo, um meio viavel para lidar com os impedimentos que disso
advém. Longe de se tratar de uma prescricdo de conduta e valores morais, no Fédon
esse exercicio em nada mais consiste que investigar qual a conduta gque se revela como
0 verdadeiro e mais adequado cuidado da alma durante a vida. Cabe supor que, antes,
trata-se da andlise acerca do método para uma correta reflexéo acerca da vida futura e,
inevitavelmente, da vida humana. O exercicio da filosofia indica o pensamento, a
racionalidade, entenda-se, 0 modo de agir conforme a phronesis, como a via que torna
possivel especular sobre a vida apds a morte e, por conta disso, pode oferecer os
parémetros para agir favoravelmente a ama- como se mostrara mais evidente no exame
sobre 0 argumento dos contrarios e sobre a teoria da reminiscéncia. Nesse contexto,
somente pela atividade do pensamento a alma vem a ser por ela mesma (aute
kath’haute), isto €, consegue ser do modo mais auténtico possivel. Brehiér compreende
a conqui sta dessa autenticidade como um retorno da alma a sua esséncia:

“Como ela ndo supde uma complexidade, a vitude-purificagdo ndo pode ser um

estado adquirido, propriamente falando, pois é um retorno a esséncia; ela é a esséncia

% Para Moulinier Platéo quis dar contornos precisos a “existéncia de uma realidade forte” que areligido
também possui. Ele aponta que ao tratar da pureza, Platdo ndo simplesmente usou de crengas, esperangas
e desgjos vagos, mas considerou as relagdes do nous com a alma e acomodou a férmula tradicional a sua
prépriateoria, acrescentando a ela um comentério explicativo (logos); ob. cit., p. 344.
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tal como é primitivamente: a impureza é aqui adquirida [...] e a purificacdo consiste

ndo em acrescentar alguma coisa & esséncia, mas em livra-la do mal”®.

O autor vé akatharsis do pensamento no Fédon, especificamente em 67d, antes,
como purificagdo no sentido de afastamento entre alma e corpo operado pela acéo
intelectiva denominada phronesis, que coloca a alma no estado de se exercitar por ela
mesma. No entanto, vale chamar a atencéo para a identificagdo da alma com o ser que
Brehiér faz, na mesma direcdo da compreensdo que tem acerca do pensamento puro
como uma Forma Pensamento, como ja observamos. Do mesmo modo que o autor,
vemos o afastamento entre corpo e alma cumprir no didlogo a funcéo de levar aamaa
agir por sk mesma, ou como prefere o comentador, retornar para a sua condic¢ao original:
desassociada do corpo. No entanto, ndo faremos tal identificagdo por entender que no
texto ndo ha uma inteira identificacdo que nos permita fazer tal afirmacdo com
tranqlilidade. O que nos parece até agora, € que ha por parte do filésofo o
reconhecimento de certa aproximagao entre os seres inteligivels e a alma, que parece se
tornar evidente ao longo do processo de purificacdo. A medida que se depura, a psykhe
reconhece pelo intelecto a inconveniéncia do corpo e as vantagens dessa purificacéo,
colaborando, a partir dai exclusivamente através da phronesis, para se desvencilhar dele.
Ao que parece, 0 processo de depuracdo nos moldes da filosofia exige um didogo com
as limitagBes que o filésofo encontra durante todo o percurso. Diante da morte iminente,

ele vé a necessidade de dar explicagdes sobre €elas para seus ouvintes chamando atencéo

para a nova concepgao de alma e de vida que estdo envolvidas na acepcao filosoficabl.
Atraveés desse diaogo o filésofo reconhece o0 que concerne a psykhe e assim colabora
para gue as acdes estejam conforme as necessidades e prescricdes dela. Ao voltar a
atencdo para estes impedimentos, que, j& sabemos, dizem respeito ao corporeo, parece
ser inevitavel o cuidado em identificé-los, para encontrar o seu verdadeiro peso ao longo
desse processo. Ao mesmo tempo em que o filosofo descarta o corporeo e o que diz

respeito a esfera da sensibilidade, com argumentos que se alinham a phronesis, a psykhe

60 Brehiér, p. 239.

61 Conferir parégrafo 107b, onde SOcrates confessa realizar sua andlise dentro dos limites que a condicdo
da alma presa ao corpo impde.
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€ desvelada e a phronesis reafirmada como a sua faculdade e atividade caracteristica.

Atribui-se a €la a confiabilidade necess&ria para estabelecer o0 método e, por

consequiéncia, as razdes para se insistir na katharsis que a filosofia realizab2.

Através desses modos em que podemos conceber a phronesis, o contexto da
purificacdo inaugura o sentido relativo que ela assume no didogo, uma vez que
promove a purificacdo e surge como efeito dela. Essa é mais uma perspectiva sob a qual
ela se apresenta. A inevitavel associagdo dela a katharsis leva a identifickla a
inteligéncia e a atividade dialética, ainda que esse fato ndo estgja dito tdo diretamente.
Tal perspectiva é suficiente para confirmar uma outra em que esta inserida a phronesis,
a saber, a perspectiva epistemoldgica: Nesse contexto, 0 conhecimento dos objetos
parece se dar gradativamente, uma vez que estes, ao que tudo indica, estdo classificados
conforme o seu grau de pureza— como ficara claro nos proximos capitulos. Este parece
ser o contexto que encontramos no Fédon, onde o filésofo, a medida que se purifica,
torna-se apto para ultrapassar 0s objetos fisicos segundo a experiéncia empirica e atingir
as esséncias verdadeiras®3. Purificado, ele é capaz de ver o que é por natureza puro
(66a,79d) e tanto esta aquisicdo quanto a depuracdo parecem se dar aos poucost4.
Assim, outra conclusdo a que chegamos acerca da phronesis € a de que ela esta
intrinsecamente ligada a questédo do conhecimento como o resultado de um processo

estritamente psiquico de katharsis, conferindo a esse processo a inteligibilidade prépria

62 Sobre essa ligagdo Dixsaut afirma: “A phronesis ndo se identifica a inteligéncia e a poténcia dialética
sendo em certos contextos. [...] No Fédon, se esta no registro do elogio, da declaracdo de amor ou, como
diz graciosamente Robin, da profissao de fé dos filosofos [...]". Esta afirmac&o, que & primeira vista pode
ndo parecer consoante a nossa andlise até aqui, revela-se a favor de nossos propositos, se considerarmos
gue a argumentacdo do fildsofo no Fédon, mesmo tendo objetivos exortativos e que envolvam alguma fé,
tem base raciona para isso, como tentamos mostrar. Linhas antes ela reconhece que “quando esta
associada ao que é verdadeiramente, ao inteligivel, a phronesis é a phronesis pura, aquela a qual o
Fédon nos diz que ndo a encontramos sendo ‘la em baixo’ (68b), e que é a apreensdo das esséncias, dos
seres que sdo sempre 0s mesmos em relacdo a eles mesmos™ (Platon et La Question de La Pensee, p.
105).

63 v eremos mais objetivamente a phronesis no contexto epistemol 6gico mais adiante, precisamente nas
passagens 65a-66 a, 75a-76d, 79a-d.

64 Nas palavras de Rowe, “simplesmente uma apreciacdo de disposicédo pura (clear-minded) do que é
verdadeiramente valido (do que serd valido para o fildsofo e para outros)” (Phaedo, p. 151).
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do exercicio da filosofiaBS. Ao que tudo indica, a katharsis, essa preparacéo propicia
para a aquisi¢cao do saber, pde o filésofo em condi¢bes de se aproximar ao maximo dos
seres inteligivels. Entretanto, ao nos lembrarmos da impossibilidade de adquirir a plena
sabedoria em vida humana (66€), somos obrigados a refletir acerca da natureza do que
se mostra um obstéculo para isso e dessa simulagdo que o exercicio de filosofar
promove. E conveniente investigar a origem e os elementos que constituem o ambiente
da alma em contato com os seres inteligiveis, uma vez que tal ambiente é aos poucos
desvelado ao longo do processo de purificagdo. Até esse instante, tal simulacdo se
apresenta nos moldes de uma met&ora baseada e consentida pela progressdo
metodol 6gica do didlogo, que tem inicio com a no¢ao de purificagcdo como preservacao
da integridade da alma enquanto ser inteligente. A argumentacéo trabalha para oferecer
a imagem mais proxima da vida exclusivamente animica e, principal mente, aquele que
poderia ser o seu verdadeiro significado, algo aém do que a simples crenca propde.
Nesse sentido, a purificacdo se mostra de importancia fundamental para assegurar tal
empresa, pois pde o filosofo em condi¢bes propicias para especular sobre o destino
post-mortem e, conseguentemente, sobre o dominio supra-sensivel, ao qual se refere os
seresinteligiveis. A consequiéncia imediata da purificag@o, podemos pensar, diz respeito
a capacidade para atribuir as experiéncias da vida humana a funcéo e o valor que lhes

cabem, visto que através da purificacdo do pensamento, o filésofo se torna apto para

tal86. Convém esclarecer que essa simulagdo, tal como a entendemos, adquire vérios
sentidos. Nesse momento ela adquire as feicdes que Ihe permitem as limitacdes de ama
presa ao corpo, que consiste, nesse contexto, em oferecer uma noc¢ao dissimulada para o

filosofo das condigdes da alma separada e, portanto, liberta dele. A katharsis, enquanto

65Andre Jean Festugiére compreende a funcéo da katharsis na ligagdo entre afastamento e aquisicéo do
saber do seguinte modo: “nosso intelecto ndo apreende a inteligibilidade sendo na medida em que se
afasta, se purifica, de todo o contato com o sensivel e, primeiramente, com o corpo. A via do inteligivel
requer, desde entdo, a necessidade de uma purificacao e de um estado de vida favoravel a esta katharsis™
(Contemplation et Vie Contemplative Selon Platon, p. 43).

66 “[...] desligando sensivel, intelecto e inteligivel, katharsis e dialética conspiram para permitir a
contemplagdo” (Festugiere, ob.cit., p. 128). Mas, com outras palavras, 0 comentador tem mais a nos
dizer sobre a katharsis. A comecar pelas consideragdes que faz sobre a génese da purificacdo platénica:
“[...] Vé-se que Deus, e tudo que é Deus, € puro. Podemos nos aproximar, podemos nos aprazer com o

divino somente na condicdo de participar desta pureza. O katharotes do objeto exige, no sujeito, um
estado analogo. Se ndo o possui ainda ele deve, por necessidade, katharidzesthai’ (p. 127).
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movimento do texto, permite atribuir a alma e ao corpo o estatuto que Ihe cabem, e que
a partir de agora comega a ser tomado em suas especificidades, esbogando, por assim
dizer, a visdo com que Platdo concebe a alma nesse didlogo: inteligente (phronesis) e

distinta do corpo.

1.4 A Auténtica Virtude: Resultado do Exercicio da Phronesis Como Acao

Purificadora

Uma vez lancada a idéia de alma distinta e desvinculada do corpo como algo
positivo para o filésofo, como propds 0 argumento da katharsis, o foco volta-se para a
explicacdo acerca do valor daquilo que se refere a alma, ou segja, acerca daquilo que se
revela distinto do dominio corpéreo. Ao mesmo tempo, torna-se clara a critica ao
dominio fisico e 0 estatuto negativo atribuido a ele. Nesse contexto, onde Socrates
pretende esclarecer sobre no que consiste a virtude em seu modo auténtico, esta critica
se desdobra em uma analise, no plano ético, da postura do filésofo frente a0 mundo
fisico. Tal andlise, entretanto, ndo visa a postura do filésofo como uma agdo politica,
antes, pretende examinar 0 comportamento adequado e digno daquele que pretende
verdadeiramente agir em favor da ailma. Assim, vemos que uma das contribui¢des da
nogado de purificacdo nesse exame foi arevelacdo da phronesis como o caminho paratal
propésito através da aquisicdo das virtudes. Como meio para tal aguisicdo, a nogdo de
phronesis ligada a idéia de katharsis pode gjudar a compreender porque 0 homem que
ama o saber ndo encontra motivos para temer a morte do corpo. Desapegado do corpo,
de seus cuidados e do que ele fomenta, o fil6sofo aceita com certa tranqiilidade a morte
fisica, ou sgja, a total desvinculagdo do corpo e do que diz respeito a ele. Convicto de
gue somente uma vida despojada totalmente dos apelos corporais, cuja influéncia
congtitui um empecilho na realizacdo de seus objetivos, pode levar a phronesis e que
estar morto consiste neste estado onde a almaisolada nela mesma pode viver de maneira
auténtica, o verdadeiro filésofo ndo encontra razbes para ter algum temor. Ele que com
a morte, que cada vez mais se torna sinbnima de morte do corpo, acredita que ird

encontrar o que considera ser mais valioso:
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““-Ai tens, pois, um bom indicio (tekmerion): homem que vejas lamentar-se na
iminéncia da morte é porque ndo era, no fim das contas, um filésofo, ou seja, um
amante da sabedoria (philosophos), mas sim um amante do seu corpo (philosomatos) -
ainda que isso nele fosse concretamente o amor das riquezas (philokrematos) ou amor

da gléria (philotimos) ou ambas as coisas conjuntamente (...)”” (68b-c).

O filésofo, se verdadeiramente philosophos, ndo estima o corpo e nem o que ele
pode fomentar, como as vaidades, as honras ou a riqueza, t&o valiosas para 0os homens
comuns. Ao contrério, ele vislumbra e ameja o que s6 pode ser atingido pelo exercicio
da filosofia: a phronesis. Enquanto o ndo-fil6sofo preza os atributos advindos de uma
vida cujas agdes visam 0 bem estar do corpo, adquirir honras e objetos fisicos, o
exercicio que o filésofo empreende ao longo da vida consiste justamente em néo se
deixar influenciar por aguilo que se resume em estimar o corpo. Seus objetivos dizem
respeito ao cuidado da alma, ndo se deixando enredar pelos apelos corporais, pois
somente através desse cuidado pode se elevar a verdade dos seres, seu objeto amado e
desgjado, tornando-se um auténtico philosophos, (conf. também 65c, 66b). Nisso se
baseiam as virtudes do filésofo. O desprezo pelas coisas que fogem ao cuidado da ailma
Ihe garante certas virtudes, tais como a coragem (andreia) e a temperanca (sophrosyne)
no seu modo mais auténtico. A postura de distanciamento nela prépria também
demonstra ser um modo de agir virtuosamente, uma vez gque o fil0sofo troca esta estima
fugaz por aquilo que pode garantir toda e qualquer virtude. Distanciando-se das
influéncias negativas do dominio da sensibilidade, aguele que se exercita na filosofia se

torna capaz de vislumbrar e tomar para si 0 modo de agir que |he assegura a aquisi¢ao

da verdadeira virtude, a saber, agir meta phroneseos6/. A phronesis enquanto faculdade
assegura a melhor postura intelectual dentre todas, de acordo com que investigamos no

67 Dixsaut, in Platon et la Question de la Pensée., compreende meta phroneseos ao afirmar que Platéo
em nenhum momento variou o sentido de phronesis independente do significado, do contelido e da
definicdo que lhe fosse atribuida, pois tratar-se ia do mais alto dos vaores. Ela acrescenta que “[...] outro
dado é o fato de que ela é um valor, a phronesis é fonte de valor. A expressao “com o recurso da
phronesis™ (meta phroneseos) transpde a idéia tragica da phronesis como guardid: ‘a phronesis é para o
homem a assisténcia apropriada’ [...]”, ou sgja, que torna Util e bom o que ela acompanha; p 95.
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tépico anterior. Ela garante a autenticidade das virtudes por ligar diretamente a acéo do
filésofo a nogdo de sabedoria. Em outros termos, como referéncia, ela pauta o
comportamento que ndo pode ser outro sendo aquele contemplado pela arete em seu
modo auténtico. Como acdo intelectiva, ela traz o beneficio das virtudes verdadeiras,
pois, sob esse angulo, consiste no meio excelente e préprio da ama agir. Essa Ultima
perspectiva é muito proxima daguela que a toma como efeito resultante do exercicio de
filosofia, pois, desvinculada do corpo a alma esta em condicfes de inteligir do modo
mais puro, ou segja, esta sob efeito da phronesis e de posse das virtudes em seu modo
verdadeiro. Assim, somos levados a ver tais qualidades como algo natural ao fil6sofo,
virtudes como a temperanca ndo poderiam faltar aqueles que adotam o comportamento
de comedimento e indiferenca em relacdo as paixdes e as influéncias do dominio
sensivel. O filésofo, se verdadeiramente fil0sofo, amante seduzido pelo saber (erastai
phroneseos), tem as verdadeiras virtudes norteando sua conduta. Uma vez que possui
algum discernimento acerca dela, é inescapavel agir com andreia e sophrosyne, por
exemplo, pois as virtudes em sua forma auténtica tornam-se inerentes a0 Seu
comportamento®.

Sob esse angulo, Socrates mostra mais um motivo para a boa aceitacdo de sua
condenacdo e explica por que o temor da morte que possuem os homens comuns, por a
considerarem 0 maior dos males, revela-se um grande equivoco. Se ha desapego do
corpo e do que ele pode suscitar, ndo ha motivos para temer a morte, pois 0 morrer nada
mais € do que separar a alma do corpo- a alma permanece vivendo. O filésofo ndo a
teme por ter algum tipo de medo, ao contrario daqueles que a enfrentam por temer
algum mal maior, os quais sdo ditos corgjosos, diga-se de passagem. A coragem do
filosofo se apdia nas razbes adquiridas através do exercicio da filosofia que o treinou no
desapego do corpo e do mundo fisico, levando-o a compreender o verdadeiro

significado de morrer. Assim, arrazoadamente ele n&o teme a ela nem a nada (68d-¢)®°,

% Sobre essa questao Mueller faz o seguinte comentério: “ Existéncia filosofica ndo é apenas um simbolo
ou um veiculo indiferente de sabedoria, mas esta essencialmente e paradoxalmente unida a ela. O que é
dito e o que € praticado s&o inseparaveis” (Mueller, p. 130).

% Tal explicacdo sobre a nocéo de verdadeira coragem nessa passagem evoca a nogao de phronimos vista
anteriormente (1.1.2). La a discussdo acerca do que seria de verdade a sensatez (phronimos), se temer ou
aceitar a morte, da-se nos moldes da discussdo que traz esse trecho, no qual a Socrates explica o
fundamento da verdadeira coragem: a phronesis. Em ambos os casos Platdo utiliza o0 mesmo recurso, a
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sendo portanto, verdadeiramente corajoso. Sob 0 aspecto psicoldgico esse desdém
consiste na colaboragdo para o afastamento do corpo por parte da alma e, a0 mesmo
tempo, na sua purificacdo. Ja no que se refere a ética, o desprezo pelo corpdreo constitui
uma postura virtuosa. Vimos que as virtudes no contexto do didogo estdo
intrinsecamente relacionadas a essa depuracao da psykhe e, a medida que essa ocorre, 0
que é apreendido pela alma parece ndo deixar de passar também por uma depuracéo
epistemol égica, ou sgja, uma andlise segundo 0s preceitos que estdo sendo esbogados e
que, como veremos mais adiante, serdo apresentados como proprios do exercicio
intelectual dafilosofia

“- E aqui est4d, nem mais nem menos, o que ha instantes diziamos: o
comedimento que adotam ndo tem outra causa sendo a sua intemperanca...

- Ora meu caro Simias, talvez ndo seja processo adequado de troca devido a
virtude, esse de trocar prazeres por prazeres, sofrimentos por sofrimentos, receios por
receios- uns maiores, outros menores-, como se de moeda se tratasse! Talvez que, pelo
contrario, haja uma unica moeda adequada, capaz de assegurar a validade de todas

essas trocas- a Razao (phronesis)” (69 a).

Antes de uma detahada andlise acerca dos preceitos epistemolgicos
caracteristicos da filosofia, 0 que se realizard mais tarde, € necessario atentar para a
perspectiva sob a qual o texto apresenta a discussdo: o distanciamento entre corpo e
alma e o valor da diferenciacdo entre um e outro. A critica que dai em diante se torna

cada vez mais profunda se da agora no contexto do mundo ordinério, dirigindo-se as

virtudes tal como o vulgo as concebe’0. Vale a pena notar que a argumentacdo se
utiliza de uma metafora cujo objeto foi escolhido, a0 que parece, por representar a
instabilidade dos paradigmas em que o homem comum se baseia para atribuir valor.

Antes, a propria nogdo de atribuicdo de valor, se bem repararmos, sugere a distingéo

inversdo de perspectiva, que vai da comum & filoséfica, para mostrar o fundamento da especulacdo
segundo afilosofia

70como nota Dixsaut: “O alvo da demonstracdo que segue € mostrar que essa opinido carece de
inteligéncia: desconhecendo a natureza verdadeira de cada virtude, ele a substitui por sua aparéncia™;
in Phédon, nota 98, 334.



entre dois planos, um de fato, onde o objeto ja possui um valor e um uso fixado, e o
outro abstrato, onde Socrates chamara a atencdo para o lado néo fisico, intersubjetivo,
por assim dizer, da nocdo de valor e, por isso, das referéncias de aonde comumente se
parte para estabelecé-lo - 0 que mais tarde sera formulado com a explanacéo da Teoria
da Formas. Claramente estamos falando do exemplo da moeda, onde a relagdo entre os
valores é de troca e a nogdo de valor se baseia no corpdreo, mais especificamente, no
prazer ou na privagdo de prazer corpora. Enquanto o filésofo troca todo e qualquer
prazer sensorial pelo exercicio que Ihe trara como recompensa a aguisicao do saber, a
troca para 0 homem comum se realiza com vistas para aguilo que ndo |he parece
oneroso e que garante a satisfacdo no que se refere ao corpo. O filésofo tem como
moeda mais preciosa a phronesis, que garante as virtudes na sua forma auténtica, o ndo-
filosofo, ao contrério, substitui algum receio ou deleite por outro, nada que supere a
esfera que compreende os val ores baseados no prazer segundo a sensibilidade. E preciso
observar, entretanto, a estranheza que nos causa a comparagao de algo t&o estimado pelo
filésofo quanto a phronesis com algo desprovido de qualquer valor inteligivel quanto a
moeda -e que bem representa o valor meramente material, ou sgja, o valor que é
atribuido a partir do objeto fisico enquanto tal e enquanto representante da valoracéo
comum, ndo-filosofica. Se o texto argumenta a fim de prestigia-la e de elegé-la como
objeto digno e proprio da filosofia, qual seria a verdadeira intengdo de Platdo ao
comparé-la a um objeto vazio de contetido epistémico e, portanto, sem qualquer relacéo

com ainteligibilidade, como a moeda?/1

Ao que parece, Platdo se aproveita justamente dessa caracteristica da moeda,
como objeto desprovido de valor intrinseco, e, portanto, vulneravel a flutuacéo de
valores extrinsecos, para demonstrar, analogamente e por contraste, a phronesis como o

objeto, o qual, ele mesmo, constitui algo muito valioso. Dito de outro modo, algo cujo

71 Monique Dixsaut responde do seguinte modo: “[...] a moeda, diferente do pensamento, ndo tem mais
que um valor de troca, ndo possui um valor intrinseco; do mais, se a trocarmos por uma mercadoria nédo
a possuimos mais, nesse caso, a virtude “que compramos” esta ““acompanhada de pensamento”. E certo
gue a metafora encontra aqui o seu limite, o que, entretanto, é em Platdo quase uma regra: uma imagem
ndo pode traduzir até o fim uma estrutura intelectual. Mas a moeda se pode também compreender como
0 que diferencia um modo uniforme de troca e de uma simples troca entre as coisas flutuantes e
proteiformes: a moeda torna comensuravel ndo as coisas, mas relagdes; é uma relagdo de relagdes, e
nesse sentido ela pode ser comparada ao logos [...]”’; in Phédon, nota 102, p. 336.



65

valor € o mais alto porque guiada por ela se pode conquistar os mais valorosos bens. as
auténticas virtudes. Sendo assim, pela phronesis se deve trocar qualquer outra coisa e é
digno ndo trocéla por nada, pois ela € algo valioso para a alma e ndo para o corpo. Ao
escolher as verdadeiras virtudes, o filésofo se dispde a procurar aquilo que € de mais
alto valor, e que se descobre ser os bens que a phronesis indica. Ta relagdo difere das
trocas e escolhas que se realizam no plano da simples permuta, onde ndo ha nenhuma
verdadeira aquisicdo, visto que ai os objetos sdo efémeros e, portanto, sofrem com o
perecimento natural dos objetos sensiveis. Ao utilizar um objeto privado de valor
proprio, a metéfora permite mensurar as relacbes que 0 homem comum mantém com os
objetos fisicos e ndo fisicos, como os bens relacionados a ama. Enquanto as relacfes
para 0 homem comum assemelham-se mais a uma relagéo de substitui¢do, uma vez que
efetuam uma permuta entre objetos cujo valor € o mesmo, o filésofo, ao contrério,
parece vidumbrar na troca de prazeres por virtudes verdadeiras ndo mais que uma
relacdo de aquisicdo e, portanto, de superagdo. Rowe também comenta sobre a
inquietante comparagéo dizendo que a base da comparagdo ndo consiste propriamente
na troca de valores, mas no valor e na importancia dos objetos em questdo. Na sua

Visdo, isso gjuda a pontuar, como tema introduzido, a phronesis, traduzida pelo autor

nesse instante por sabedoria’2. Assim, ao ter em vista o objeto mais valioso, o qual n&o
se perde uma vez adquirido, o filésofo transcende a esfera das valoragbes segundo os
critérios corporais e, por extensdo, do dominio da sensibilidade, pois, ndo se limitando a

ele, consegue, enfim, langar-se em direcdo a um dominio que supde ser andlogo ao

dominio que ultrapassa a vida humana’3. Em outras palavras, a0 almejar a phronesis

72 Rowe sublinha gue nesse paralelismo entre compra e venda corre-se 0 risco de ver sugerida,
erradamente, a phronesis nos moldes de uma relacdo de aumento e diminui¢do de sabedoria. Todavia, tal
comparagdo encontra seu limite quando é introduzido o meta phroneseos, pois com isso temos qualificada
a escolha, ou sgja, a troca se torna sabia, ndo propondo ser a sabedoria mais um objeto, dentre tantos
outros, a ser trocado. O comentador explica que ndo se pode dar o tratamento de uma transacdo comercial
entre as auténticas virtudes porque esse € o trato ordiné&rio que as falsas virtudes recebem do homem
comum. Nesse plano as virtudes detém o vicio, ou como explica o proprio autor exemplificando, é o lugar
onde ajustica funciona como um freio para as injusticas de que €l e teme ser vitima; ob.cit., 149-150.

73 Monique Dixsaut tem uma posi¢&o clara quanto a phronesis no contexto da verdadeira virtude: ““ [...]
Os diferentes nomes de virtudes reenviam a uma poténcia Unica e tal é o fundamento da unidade da
virtude. A phronesis ndo é uma virtude particular, ela é principio constitutivo de toda a virtude e as
virtudes que ela purifica seriam, sem ela, [...] resultantes de uma ma troca. Quando se é virtuoso se € por
phronesis e ndo por virtude. Ser virtuoso por phronesis significa que uma alma se compreende em tudo o
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para que essa oriente as suas acdes, o filosofo inevitavelmente se pde na direcdo da
inteligibilidade, que o conduz ao cuidado da ama. Nesse contexto, esse cuidado se
refere a aquisico das verdadeiras virtudes e, conseqlientemente, a preservagéo de sua
capacidade inteligente, agora reconhecida como tal. Ao readlizar o processo de
purificacdo, o filésofo visumbra aquilo que mais tarde se revelara como as Formas
inteligiveis, as quais ele ir4 reconhecer como a verdadeira referéncia que a phronesis
definitivamente indica. Sendo assim, como era previsto, diferentemente dos fil 6sofos os
homens comuns apresentam uma Vvisdo negativa e atemorizada da morte, porque
concebem 0 corpo, e a tudo mais que a ele diz respeito, como aquilo que de fato se
refere a vida, e por isso acreditam gque € a manutencdo de tais coisas que devem se
dedicar. Nesse sentido, consideram a morte, de modo mais exato, a morte do corpo, um
grande mal justamente pela certeza de ndo o ter mais, pois ndo compreendem a alma
sendo como elemento inteiramente corpdreo, misturada a ele, conforme sugeriréo as
refutacGes de Simias e Cebes mais adiante.

Para melhor compreender a perspectiva sob a qual se insere o argumento da
verdadeira virtude no Fédon vale a pena conferir, ainda que sem maiores detalhes, como
este tema é tratado n"A Republica. No argumento que se inicia com a defesa do estudo

do Bem encontramos a ligacdo entre a epistemologia e o plano da ética:

““(...) E que ja me ouviste dizer muitas vezes que o estudo mais importante é a
idéia do bem e que € através dela que as acdes justas e outras acdes se tornam Uteis e
proveitosas. E agora ja sabes que € isso que vou dizer e, além disso, que ndo temos
conhecimento suficiente dessa idéia. Se, porém, ndo a conhecemos, ainda que
conhecamos as outras, isso de nada nos servira, como quando possuimos algo sem ter o
bem (...)”” (505 a).

A ldéia do Bem n"A Repulblica aparece como a Idéia que fundamenta néo
somente as ldéias relacionadas a questdes éticas, mas, como veremos, também esta na
origem de todas as ldéias. Essa concepcdo do Bem, ta como vimos no Fédon,

evidentemente esta relacionada a sua aquisicdo, cabendo, desse modo, a inquiricéo

que ela diz e faz, em suas palavras e atos, a virtude da inteligéncia se reencontra’; Platon et La Quesion
de La Pensée, p. 97.
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acerca do que consiste o verdadeiro conhecer. A diferenca esta em que no Fédon ndo
procuramos investiga-lo como objeto, mas como o processo que pde a alma do fil6sofo
em contato com essa Idéia. Em outras palavras, no Fédon temos o Bem sugerido de
modo germinal nos argumentos que SOcrates promove em sua defesa, onde lanca a
discussdo acerca da conduta do fil6sofo, do estatuto do corporeo e do melhor destino
além. Também podemos sup6-la na discussdo sobre a verdadeira virtude, que acabamos
de analisar, uma vez que uma das questdes abordadas é a diferenca entre o que o
filosofo e o vulgo julgam ser o melhor, ou sgja, 0 que tem mais valor para cada um. Tal
como traz A Republica, 0 senso comum toma o prazer como 0 bem, pois 0 que da
prazer, segundo a maioria, € bom. O bem, desse modo, € dado pelas sensacdes que 0s
objetos causam. Logicamente, ndo se trata de saber 0 que € o verdadeiro Bem e muito
menos ter a verdadeira nogéo do que a palavra “bem” que pronunciam pode evocar; ao
contrario, 0 homem comum toma por “bem” aguilo que Ihe parece ser bom (505b-d). O
prazer, iguamente as demais sensacfes corporais, € sujeito a instabilidade do que é
corporeo. Assim, mesmo considerada prazer, a sensagao prazerosa pode consistir em um
grande mal. Diferentemente, o fil6sofo despreza os bens aparentes visando o verdadeiro,
pois para ele o Bem ndo é dado pelo prazer sensorial, mas pela inteligéncia (505b). Essa
investigacdo € util para o fil6sofo, porque consiste na Forma que se apresenta como o
objeto de todas as agdes e como o Unico avo daama. Assim, o conhecimento do Bem
se torna condicao para aquel es que pretendem guardar a cidade, ou se pronunciar acerca
do que pode ser justo. N&o é recomendavel, conforme o texto, um guardido que
desconhecesse 0 que é de fato bom para cidade, tal como alguém que falasse sobre o
que é justo sem conhecer a Idéia de Justica (506 a-c). As verdadeiras boas agdes se
arquitetam a partir do conhecimento da Idéia do Bem e a aquisicdo dela em seu modo
genuino se inicia em um processo que o0 Fédon mostra ser 0 desapego da alma em
relacdo as coisas corporeas.

Dito de outro modo, o temor dos néo-filésofos se deve a visdo que possuem da
psykhe, pois esses, mesmo sem se darem conta, tomam-na nos moldes de um objeto
corporeo e, consequientemente, suscetivel ao perecimento, como mostraréo as refutacoes
de Simias e de Cebes mais adiante. A dimensdo em que o vulgo a compreende, e a tudo

0 que diz respeito ap post mortem, limita- se a0 que tange a esfera fisica e da
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sensibilidade, ou sgja, a experiéncia humana e a0 que ai possui importancia como
padrdo. Nao € comum ao ndo-filésofo, portanto, basear seus juizos de valor em algo que
se mostre diferente daquilo que considera “bens’, ou sgja, bens segundo o prazer do

corpo e segundo os valores da vida humana. Enquanto o fildsofo orienta suas acdes pela

phronesis /4, almejando a virtude no seu modo mais auténtico, o vulgo segue os
prazeres corporais. Suas escolhas se baseiam na experiéncia empirica e naquilo que,
segundo o corpo, parece melhor. Assim, até uma qualidade aparentemente virtuosa pode
se revelar um vicio segundo a perspectiva da filosofia, uma vez que ndo se pauta por
aquilo que verdadeiramente conduz a virtude em sua forma genuina (68e-69 a). As
virtudes praticadas pelos homens comuns assumem um carater ilusorio, visto que néo se
apéiam na reflexdo filosofica, mas no desgo ou no temor. Sem qualquer base
epistémica, ou sga, sem a intencdo de conhecé-las e adquiri-las em sua forma mais
fidedigna, elas consistem em respostas a estimulos exteriores, ou sga, ndo
correspondem a respostas proprias da psykhe naguela que deve ser sua condicédo natural
e, portanto, mais adequada: uma resposta inteligente, baseada na phronesis.
Diferentemente, as agdes do ndo-filésofo se baseiam na forca do habito, despojadas de
qualquer avaliagdo intelectiva sobre as posturas e agoes ditas virtuosas. Assim, uma
acao que ndo é conduzida pela filosofia permanece no nivel do prazer empirico ndo se
elevando ao conhecimento da auténtica virtude, pois esta téo suscetivel a instabilidade
guanto os objetos nos quais se baseia e almeja:

“(...) se, porém, nos limitamos, & margem da razdo, a uma simples permuta
entre eles, € de temer que ndo passe de um simulacro a espécie de virtude assim
granjeada —virtude, a bem dizer, servil e sem sombra de perfeicdo ou de verdade. E a
verdade consiste talvez em que temperanca, justica e coragem nao sejam sendo meios
de nos purificarmos de todo esse tipo de emogdes, e a Razdo em si mesma (phronesis),
uma espécie de purificacéo (...)” (69b-c).

74Na traducdo de M. T. Schigppa de Azevedo o termo traduzido por “Razdo” sugere se tratar da
faculdade racional. No entanto, se atentarmos para 0 que vimos até agora e para o texto original (69a-b),
vemos sugerido também um estado em que a alma se encontra pura, € por isso, atuando no seu modo Mmais
auténtico, ou sgja, no seu modo inteligente, “pensando” como traz Dixsaut em sua tradugédo (Phédon, p.
221).
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Uma vez que a virtude ndo se associam prazeres e receios, 0 que é da ordem das
sensagdes, mas, a0 contrario, as agdes virtuosas que sdo oriundas do exercicio da
reflexdo, toda e qualquer negacdo do prazer corporal acaba por se realizar afavor dessa
mesma reflexéo. Esta relacdo ciclica entre atividade intelectiva e ag8o virtuosa ao
mesmo tempo purificaa alma e a deixa em condi¢des de agir por st mesma. Ao consistir
em um meio de afastamento entre alma e corpo a inteleccéo, ao lado das virtudes,
também consiste em um modo de depuracdo, como vimos. I1sso envolve em ultima
insténcia, como vemos sugerido, a concepcdo acerca do que sgja o verdadeiro
conhecimento segundo a filosofia, por enquanto, acerca das nocdes que temos visto,
como a virtude. Nesse instante o filésofo ndo se contrapfe somente aos homens
comuns, mas também aos Mistérios, ao enfatizar tal concepcao dafilosofia e a nogéo de
conhecimento que ela comeca a formular. Ao declara afinal ““Muitos sdo os portadores
de tirso, mas poucos os bacantes” (69 c-d), Platdo parece propor que, ainda que a
purificacdo e 0 bom destino sgjam acancaveis do mesmo modo para aquele que é
iniciado nos Mistérios, 0 conhecimento em sua forma auténtica, entretanto, € exclusivo
do filésofo”™. A medida que ocorre, a katharsis deixa a psykhe em condicdes de
colaborar para esse mesmo processo, fazendo com que ela adquira o discernimento que
guia as acOes para serem verdadeiramente virtuosas. Uma vez que a coisa capaz de
resguardar o filésofo da flutuagdo do dominio sensivel refere-se ao plano inteligivel, a
saber, a phronesis, vemos sugeridos dois planos a partir dos quais se pode fazer a
apreciacao das acbes. empirico e inteligivel. Observamos a partir dagui a delimitagéo e
a especificidade que as sensacoes e a inteligibilidade ganham como estatuto a medida
que a imbricagdo dos dois dominios comeca a ser desvelada. Essas passagens que
ressaltam a peculiaridade de uma agdo autenticamente virtuosa, antes de tudo, sugerem
a diferenciacdo desses planos na inevitavel condicdo de vida humana. Se a experiéncia
empirica nos oferece alguma compreensdo acerca do corpo e dessa vivéncia, a Unica
pista que se apresenta para tratar sobre 0 que se refere a experiéncia animica é a
inteligéncia, ou racionalidade. O fildsofo se vé diante do desafio de elaborar um logos,

gue se aproxima de um protétipo deste plano que € familiar ao intelecto e analogo a

™ Em nota, Ma. T. Schiappa de Azevedo comenta que essa passagem pode ser uma critica as concepcdes
tradicionais sobre a morte e o post-morten (M. T. Schiappa de Azevedo, nota 25, p.125).
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ousia, para explicar no que consiste a perspectiva segundo a filosofia e, principa mente,
demonstrar como opera a phronesis. Temos visto a mudanca de perspectiva que parte do
comum para a abstracdo conforme a filosofia sugerir os papéis em que a phronesis se
apresentac sede da inteligéncia da ama, capacidade cognitiva, como faculdade
exclusivamente animica e, nesse contexto, como base para a vivéncia na condicdo de
humanos. Ao que parece, Platdo ao mesmo tempo pretende demonstrar agui que, apesar
de se diferenciar do corpo, o conhecimento acerca da inteligibilidade surge do choque
daincémoda experiéncia de viver associada a ele e em meio ao plano fisico paraaama.
Em outras palavras, o resultado deste reconhecimento e da colaboracdo da alma em
relacdo a sua natureza, compreendido no exercicio dafilosofia e ja sugerido no processo
de katharsis, ndo poderia ser outro sendo a phronesis, modelo inteligente que a ama
consegue vislumbrar e que a habilita para agir de maneira auténtica e verdadeiramente

virtuosa.

Capitulo Il — Arquitetura do Plano Inteligivel: a Phronesis como Manifestacdo do
Inteligivel na Psykhe

2.1 Argumento dos Contrérios e Teoria da Reminiscéncia: Primeiras FormulagGes

do Plano - Além

Apbs o esforco para defender a sua decisdo e justificar as razdes que o levaram a
bem aceitar a sua condenagdo, SOcrates se vé diante da tarefa de convencer seus
interlocutores de que a alma sobrevive, em algum lugar, a morte do corpo. A duvida
levantada por Cebes diz respeito a possibilidade de a alma ndo perecer, do mesmo modo
que o corpo, quando o homem morre. E preciso verificar se ela ndo se aniquila ou
simplesmente desaparece ao se separar dele, ab mesmo tempo em que é urgente rastrear
algum indicio de sua existéncia. O proximo passo de Socrates, a partir de entéo, consiste

em demonstrar e persuadir Cebes das possibilidades de sua permanéncia apos a morte.
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O que vem a ser esta permanéncia, melhor dizendo, o que chamam de vida apds a morte

€ sutilmente sugerido pelo texto, da seguinte forma:

“[...] Claro que, a verificar-se a hipdtese de ela subsistir algures, concentrada
em si mesma e liberta desses males que mesmo h& pouco enumeravas, entdo sim,
haveria fortes e boas razdes para esperar que o que dizes SAcrates, fosse verdade!
Porém ai estd uma coisa que requer talvez ndo pequeno esforco: persuadir e provar,
nada mais nada menos, que a alma existe para além da morte e mantém, de alguma
forma, o uso das suas faculdades e entendimento (tina dunamin ekhei kai phronesin)”
(70a-b) ™.

Vale atentar para a pergunta de Cebes, que, se bem repararmos, coloca duas
questdes. A primeira diz respeito a possibilidade de sobrevivéncia da alma e a segunda
se refere a0 modo e em que condi¢des a psykhe € capaz de viver separada do corpo. Tal
como parece informar a questdo de Cebes, a ama, na perspectiva comum, assume
feicOes de um objeto corporeo, sendo dificil, por isso, acreditar que ela ndo finda da
mesma maneira que o corpo. A dificuldade consiste em compreender que livre do
corpo, e dos seus males, ela se comporta de modo diferente dele e por isso ndo expira.
Ao contrério, permanece, ou sgja, resiste ao aniquilamento do corpo com as suas
faculdades preservadas e com o elemento inteligente que a distingue do corporeo: a
phronesis — o que de agora em diante o didlogo deixa cada vez mais evidente. O texto
parece pontuar, nesse argumento, o que teremos a partir dagui em relacdo a investigacéo
sobre a imortalidade da ama, a comegar por enlagar a questdo da imortalidade ao que
concerne a natureza da psykhe, que quase sempre esta associada a inteligibilidade.

Assim, € inevitavel refletir acerca da vida humana e, a0 mesmo tempo, do que esta para

® Vale chamar a atencdo para as traducBes do termo phronesis. Na traducio francesa de Monique
Dixsaut, temos esse trecho: “[...] ela conserva também uma certa forca e o pensamento (pensée)”. Rowe
opta por algo préximo da traducdo que estamos seguindo: “tina dinamin: “algum poder’, “alguma
capacidade’, mas sera de fato uma capacidade relevante se for para um entendimento (understanding)”
(ob. cit, pag. 153). Preferimos “capacidade de pensar”, como notaremos mais adiante, por compreender
gue nesse instante o texto busca, e por isso se refere, a uma faculdade capaz de dar indicios da
sobrevivéncia da alma apds a morte. Essa capacidade de inteligir, raciocinar, pensar, em um sentido mais
amplo, € a Unica capaz de dar uma pista da permanéncia da psykhe, pois essa se mostrara ser a sua
caracteristicamais Util para os propositos do fil6sofo.
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além dela. O que poderiam significar 0s eventos nascer e morrer, Comuns aos Seres
vivos, se assim podemos dizer, e 0 que podemos encontrar neles como indicio que
denuncia a permanéncia da ama sdo questbes que o dito “argumento dos contrarios’
aborda. A relacdo entre um e outro estado contrério, morrer e viver, € o ponto de partida
para areflexdo sobre a sobrevivéncia - e, podemos adiantar, para o desvelamento do que
vem a ser o verdadeiro sentido que a morte deve ter para o fil6sofo. Nesse argumento, o
sentido das nogdes de morte, vida, geracdo e oposi¢ao sdo evocados a partir da crenga
comum e analisados com o crivo do filésofo. Esse, a partir daqui, inicia a nova
formulacdo acerca da nocdo de vida digna, que ganha significado filosofico, como

preparacao para a vida auténtica.

2.1.1 Argumento dos Contrarios

Ao iniciar ainvestigacdo sobre a sobrevivéncia da alma, Socrates faz uso do que
dizem os antigos Mistérios (pallaios logos), cujo preceito principal afirma que a ama,
depois da morte do corpo, separa-se dele e é conduzida para a regido onde moram as
almas dos mortos. Segundo este logos, é deste lugar que regressam as almas daqueles
gue nascem, sendo 0s vivos, portanto, renascidos dos mortos. Se o que dizem o pallaios
logos for verdade, a suposicdo de que a ailma vive em algum lugar sera legitima e a
argumentacdo devera prosseguir sem abrir méo da hipotese de que a alma ndo morre, ao
contrario do corpo (70c-d). Assim, SAcrates sugere um foco para que sgja possivel um
profundo exame da questdo: devem-se levar em conta 0s seres vivos em sua totalidade,
ndo apenas 0s humanos. Assim como 0s objetos investigados, o principio envolvido no
raciocinio desse argumento carece de andlise. Trata-se do principio de geracdo, o qual
supde que as coisas ddo origem ao seu oposto. E preciso verificar se nas relagdes entre
COisas opostas esse principio se apresenta, sgja em situagdes opostas como morte-vida,
segja naguelas relagbes em que estéo envolvidos conceitos abstratos, como a Justica, o

Belo e a Grandeza. SOcrates propde a Cebes e Simias que esse sgja 0 primeiro ponto a
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ser analisado. Para isso, ele da exemplos que objetivam, de certo modo, o raciocinio

proposto:

“Analisemos, pois, este ponto: se tudo o que existe em relacdo de oposicao se
origina necessariamente a partir de seu contrario e apenas dele. Concretizando:
quando um dado objeto se torna maior, ndo sera forcosamente a partir de um anterior
estado de pequenez que depois passa a ser maior?

- Sim..." (70e).

O mesmo se passa entre 0 mais fraco e 0 mais forte, 0 mais rapido e 0 mais
lento, entre as coisas que eram piores e se tornam melhores, entre aguelas que eram
injustas e se tornam justas; enfim, entre as coisas que sao passiveis de transicdo, ou sgja,
podem mudar para o estado oposto ao que se encontra em determinado momento.
Diante disso, “bastam, portanto, estes exemplos para concluirmos que todo e qualquer
ato de geracao se processa dos contrarios para os contrarios..." (71 a). Pode-se dizer
gue, neste momento, a questdo de fundo desta argumentacéo diz respeito, na verdade, as
mudancas de estado e ao intervalo entre um estado e outro. Em outras palavras, €
possivel arriscar que isto que € visto como geracao (genesis) consiste, de fato, em uma
alternancia entre estados opostos das coisas existentes — sgjam fisicas, como 0s seres
vivos, ou abstratas, como a grandeza e a Justica. Platdo parece querer conferir aamaa
mesma possibilidade de transitar de uma condicdo contréria a que se encontra em
determinado instante, como morte e vida. A questéo de fundo, a mais importante talvez,
persiste: se a dma ndo perece, COMO OCorre com O Corpo, sobrevivendo a morte, entdo
qual o seu destino? A dlvida consiste em saber se a dma de fato resiste a essa
alternancia de estados, pois somente a partir disso € legitimo pensar que a vida provém
da morte. Caso essa suposicao se verifique, o problema a ser investigado gira em torno
de como e onde €ela sobrevive a essas alternancias. Melhor dizendo, como permanece
antes do estado empiricamente verificavel da vida humana. Sobre esses intervalos
repetidos, o texto explica:

“— Ora, ai esta, 0 que se passa € mais ou menos isto: em cada par de opostos
(visto que sdo dois) ha, entre um e outro termo (metaksy), dois correspondentes
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processos de geracgdo - do primeiro para o segundo e, inversamente, deste ultimo para
0 primeiro. Assim, entre o estado de grandeza e o0 estado de pequenez estd o
crescimento e a diminuicéo e, consoante isso, dizemos num caso que uma coisa cresce,
e noutro, que diminui.

- Exato - confirmou.

- Ora, oposicdes como estas - separar e reunir, esfriar e aquecer, e assim por
diante -, mesmo quando a linguagem corrente ndo evidencia este tipo de relacéo, néo ¢
menos certo que na pratica (ergoi), nenhuma delas escapa a este principio que vem a
ser o de reciprocamente se gerarem, mediante um processo de geracao que parte de
cada um deles para o outro.

- Indubitavelmente.” (71a-b).

Para cada estado h4, na alterndncia de um para o outro, a aparentemente
inevitavel geracdo (genesis) do estado contrario. De modo mais objetivo, o0 estado de
grandeza necessariamente surge e voltara a surgir do estado de pequenez, o estado de
peguenez se originou da grandeza que certamente dard origem novamente ao estado de
peguenez. |sso para salientar a relacdo transitéria que ha de um para o outro: aumentar e
diminuir (auksesis kai phthisis). Ao estar em determinada condi¢do, 0s objetos
originam, a0 mesmo tempo, a situagdo oposta. Assim a grandeza, a0 mesmo tempo em
que € grande, d& origem ao diminuir, e a pequenez, a0 mesmo tempo em gue € pequena,
origina 0 crescer. Chega-se, assim, a conclusdo de que a geracdo reciproca entre as
coisas opostas é um principio necessario nesse tipo de relagdo’’. O mesmo raciocinio
vale, entdo, para o contrério do “estar vivo’, ou sga, 0 “estar morto”, pois, se sao
contrérios, geram-se reciprocamente, tal como o dormir origina o estar acordado e o
estar acordado da origem ao dormir (71c). Isso parece ser suficiente para provar o que
diz o pallaios logos: as almas ndo findam e sobrevivem no Hades. E natural que agora
se compreenda que 0 mesmo acontece em relacdo a vida apos a morte. Se em relagdo ao
“morrer” ndo ha duvidas, uma vez que € empiricamente verificavel (71€), o “nascer”,

" Segundo Rowe, 0 movimento entre 0s 0postos proposto por Socrates acrescenta um novo significado a
idéia de que a vida provém da morte. I1sso se deve a0 fato de que a geragdo entre contrérios carecia, até
entdo, de lugar. Ao aplicala como principio, Socrates a localiza em todo o caso onde ocorrem pares
opostos ( pag. 158).
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também verificavel, ganha outro sentido, o de reviver (anabioskesthai). No que
concerne a alma, cuja permanéncia apés a morte do corpo a demonstragdo tentou
provar, a geragdo como nascimento consiste em trazer de volta a vida humana o que ja

vive em um outro plano:

“Conseqguientemente, também neste ponto estamos de acordo: 0s seres Vivos
procedem dos mortos, tal como os mortos procedem dos vivos. E se assim €, quer-me
parecer que os dados que temos séo suficientes para concluir que, por forca, as almas
dos mortos subsistem algures, donde precisamente voltam (palin)’® para renascer.

- Também por mim penso, Socrates - disse - que, segundo 0 que concordamos,
tera de ser assim mesmo...

- Ora, repare, Cebes, ndo é, creio, sem boas razdes que concordamos nisso;
com efeito, se 0s contrarios ndo se compensassem mutuamente por uma constante
alternancia de geragdes, como que numa sucessdo circular (kykloi periionta), se, ao
inveés, a geracao se processasse linearmente e num unico sentido, de um extremo para o
seu oposto, sem dar volta na direcao do primeiro e vice-versa, bem vés: todas as coisas
acabariam por adquirir a mesma postura, por se sujeitarem a um mesmo estado
(pathos), e seria o fim da geracgdo...” ([...] oisth”hoti panta teleonta to auto skhema an
skhoie kai to auto pathos an pathoi kai pausaito gignomena) (72aD).

Se ndo houvesse a compensacdo mutua entre os contrérios, alternando-se em
geracOes sob a forma de uma sucessdo circular, se as geragdes acontecessem de maneira
linear, de modo que as coisas fossem sempre na mesma diregdo, em um unico sentido,
as Coisas permaneceriam estaticas em um unico estado e ndo voltariam ao estado inicial.
Sem voltar para a condicéo anterior, e, portanto, contréria, 0s seres ndo assumiriam um

novo modo de ser. Conseqlientemente, ndo haveria nem morrer nem nascer, 0S mortos

8 E interessante notar o sentido da palavra palin, traduzida agui por voltar: ir para o sentido inverso,
contrério, retornar, novamente, em torno (Chantraine, Pierre, Dictionaire Etymologique de La Langue
Grecque- Histoire Des Mots, Paris, Editions Klincksteck, 1984). Rowe apura o sentido de palin ao
considerar que se trata de um movimento no sentido inverso (conversely) e ndo de um mero “voltar
novamente” (back again). O objeto que muda de direcdo muda necessariamente para 0 sentido oposto

(pag. 158).
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continuariam mortos e 0s vivos permaneceriam na condicdo de vivos. Seria o fim da
geracao (genesis). Podemos arriscar e dizer que ndo se daria o ciclo da natureza, ou sgja,
ndo haveria as geragdes como se ddo naturalmente, especificamente o nascimento e a
morte - ““ou bem nos escusamos em compensar esse processo com o seu oposto, (mas
ndo sera isso deixar a natureza (physis) "manca’ (khole)?) ou bem que a “morrer”
teremos de antepor um processo de geragdo contrario...” (71€). E importante notar as
nuancas que o texto grego propde ao tratar do tema morte-vida, nesse argumento. Em
71c, por exemplo, temos to dzen, “estar vivo”, to egregorenai, “estar acordado”, to
katheudein, ““estar dormindo”, e to tethnanai, *“‘estar morto”. Em 72b, os termos
“skhema™, “pathes”, indicam que as coisas que fazem o transito entre as situagoes
contrérias assumem estados e maneiras de ser no interior do ciclo da natureza. Esses
pathos, presumimos, sdo do tipo “estar dormindo” ou “estar acordado”, “estar morto”
ou “estar vivo’, a0 mesmo tempo em que skhema sugere se referir ao modo sob o qual
as coisas nos aparecem, cOmMo Vivo, morto, grande ou pequeno. Sugestivamente,
“pathos™ consiste na estabilizagdo do objeto entre as alternancias que ele pode sofrer,
conforme propde “an pathoi”. A condicdo temporariamente estavel que algo assume
entre as mudancas de um estado para outro parece constituir, nesse instante, a nocéo de
pathos. E importante ressaltar que, apesar de se tratar de uma estabilidade, n&o estamos
nos referindo a uma estabilidade no sentido de fixidez e imutabilidade. O termo parece
ndo se distanciar dos varios sentidos que possui originalmente, uma vez que, antes, diz
respeito & mudancas que se produz em coisas’®.

Na passagem (71d), dzoe, “avida’, thanatos, “a morte”, ddo a idéia de algo do
gual se tem posse, de algo, portanto, que ora temos, ora ndo. Em ambas as maneiras de
exprimir tais estados é conveniente notar que ndo encontramos sugerida uma fixidez,
uma estabilidade. Vistas desse modo, tais nogdes aparecem sob a forma de um processo
de geracao do que existe, ou seja, do que se observa: ek ton tethneoton an eie genesis eis
tous dzontas haute, to anabioskesthai —“entdo o tal processo de geragdo que se

constitui dos mortos para 0s vivos serd precisamente esse, reviver?””. Assim analisada,

™ Dentre os vérios sentidos, Pierre Chantraine aponta que “pathos” se refere &“ experiéncia submetida a
infortinio” ou ainda ao “acidente no sentido filos6fico™, ou sgja, a0 evento ndo necessario que ocorre a
algo, sublinhando o cardter inconstante e empirico que o termo recebe( p. 861-862).
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agenesis parece assumir como principal caracteristica a transitoriedade entre um estado
e outro, como vimos h& pouco. Todavia, mais do que propor uma interpretacdo acerca
da natureza (physis), o didogo pretende conferir, a0 que tudo indica, uma perspectiva
|6gica a questdo. O objetivo consiste em extrair da experiéncia comum dos Seres Vivos,
isto €, tal como esses se apresentam na vida terrestre, o principio comum gue promove a
sua existéncia, conferindo a questdo um logos filosofico. O principio, como vimos,
consiste na geracao reciproca dos contrarios, que vale tanto para 0s conceitos que se
relacionam com um outro conceito que lhe é antagbnico (Belo-Feio, Justo-1njusto),
quanto para as mudangcas de estado que podem sofrer 0s seres vivos (adormecer - estar
desperto). Especialmente nos eventos que parecem ser inexoraveis a todo o ser vivo: o
nascer e o morrer. Os termos morte e vida ganham, desse angulo, o estatuto de relativos,
pois, uma vez suprimida a sua fixidez, € possivel comparéa-los a estados transitorios,
como despertar e adormecer. Essa parece ser uma estratégia que Socrates utiliza na
argumentagdo para chegar ao ponto que tinha em mira: demonstrar que algo escapa da
relatividade dos eventos necessérios a vida humana, nascer-morrer.

Dito de outro modo, algo pode permanecer nesses eventos que na experiéncia
comum s3o ditos vida e morte. Neste ponto a demonstracdo da distingdo entre corpo e
alma serd fundamental, pois, até aqui, Simias e Cebes ainda concebem a psykhe como
um elemento corpdreo e, portanto, vulnerével a aniquilacéo com a morte do corpo. Esse
raciocinio subsidia umaimportante premissa para a investigacéo sobre aimortalidade da
alma: o anabioskesthai oferece fundamento para se insistir na hipétese de que a psykhe
pode resistir ao movimento ciclico das geracdes. A idéia de “reviver”, que surge nesse
instante da argumentacdo, desestabiliza o0 movimento ciclico da geragdo entre os
opostos, pois oferece, primeiramente, a no¢do de extemporaneidade e exterioridade t&o
importantes para fazer a distingdo entre seres abstratos e o plano empirico. Conforme a
metafora, 0s seres que laresidem, como a alma, estéo livres da relatividade a que estdo
submetidos os seres que vivem naterra. A partir de entdo, € possivel explicar com mais
convicgao a possibilidade da vida da ama, tal como se cré segundo os Mistérios. Antes

disso, era natural que ndo houvesse divida em relacéo a morte do homem, ou segja, que
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0 Seu corpo e, por que ndo dizer, a sua ama, aniquilam-se com a morte®. Com a nogéo
de anabioskesthai, o argumento dos contrarios ganha mais um reforco, pois é
acrescentado a ele a possibilidade maior de algo resistir a aniquilagdo e a morte, que a
partir de entéo recebe outra formulacéo, como veremos. Como elemento integrante da
relacdo ciclica que o argumento estabelece entre as circunstancias, 0 “reviver” evoca a
noc¢do de distingdo entre objetos fisicos e ndo fisicos, que ndo havia na antiga crenga. O
esforgo é para mostrar que o que revive esta livre de se aniquilar porque néo é corpéreo
e, assim, pode estar em condicdes diferentes e até contrérias. Aparentemente, o
anabioskesthai torna aceitavel, para os interlocutores, aidéia de que algo resiste a morte
guando &, por natureza, distinto do género corpéreo, revelando-se um comportamento
proprio das coisas que ndo sdo fisicas. Sob outra perspectiva, sem a distin¢do entre seres
incorpdreos e corporeos, 0 “reviver” ndo poderia assumir o sentido de permanéncia para
as coisas que ndo sdo fisicas. Se esse raciocinio estiver correto, uma vez distinta do
corpo, a ama esta compreendida nesse processo, no entanto, a demonstracéo acerca de
sua permanéncia parece se dar de modo suficiente nesse argumento- o que se reaiza
diretamente na andlise da Teoria da Reminiscéncia. Por enquanto, 0 que parece ser
enfatizado nesse momento do didlogo é a proposta de que a andlise acerca de sua
imortalidade deve se basear na |égica que propde o0 argumento dos contrérios, que mais

tarde sera retomado como um logos filosofico (102b-105b).

2.2 A Teoria da Anamnesis

No segundo argumento acerca da imortalidade da ama Socrates tem como
objetivo demonstrar (apodeiksis) a possibilidade da existéncia da psykhe. Para isso, faz

8 Nao podemos deixar de citar a 6tica existencialista que Guardini oferece a essa questéo: “[...] Nascer,
com efeito, significa que uma pessoa toma seu lugar na histéria,ndo ha, portanto, aqui o0 que ndo esteja
em relacdo dialética com alguma outra coisa, morrer € o fim da existéncia pessoal no tempo e no
espacol...]. Entretanto, esta objecdo nédo deve mascarar aos nossos olhos o que para Platéo € a aposta
do debate, a saber, a experiéncia de um Ultimo nicleo da existéncia, situada no segundo plano das
manifestacdes particulares da vida.[..] O elemento especifico a que SAcrates relaciona vida e morte ndo
é o fluxo total da vida atravessando a duragdo, mas o indestrutivel nicleo da existéncia individual. Para
escapar a todo comeco e a todo fim, ele ndo tem de se extinguir na infinidade do todo, ele experimenta a
si como espirito e a intima seguranca que a morte ndo tem, para esse ultimo, significacdo absoluta™.
(Guardini, ob.cit.; p. 170-171).
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uso da concepcdo (ton logon) de rememoracdo (anamnesis), que também pode ser
definida como aprendizado (mathesis). A acdo de rememorar assume a funcéo, entre
outras, de permitir ao filésofo fazer dedugBes sobre um dominio no qual o corpo ainda
ndo tinha nenhuma participagdo. Assim, a acdo puramente psiquica da anamnesis
oferece a nocdo de uma extemporaneidade da qual somente a alma pode desfrutar. Dito
de outro modo, o lembrar, ou 0 aprender, da pistas sobre um tempo anterior (en proteroi
tini khrono) ao nascimento sob a forma humana (72e-73a). Somente a alma inteligente
(phronesis), despojada de qualquer corporeidade, € capaz de testemunhar este periodo.
Definida como uma recaptura de conhecimentos anteriormente apreendidos (73b-c), €
possivel dizer que o rememorar constitui uma das agdes psicologicas que denunciam
indicios da pré-existéncia da psykhe e, portanto, deste ambiente diverso do humano, que
mai s tarde sera tido como dominio inteligivel. O dito argumento da reminiscéncia torna-
se, com isso, um dado importante na composi¢cdo do didlogo, que pretende defender a
alma como coisa distinta do género corpéreo e como imortal. Nele encontramos a
diferenciacdo entre experiéncia empirica e atividade psiquica. Curiosamente, ambas se
encontram nesse contexto: temos, ao mesmo tempo, 0 processo de rememoragdo como
atividade psiquica, mas de alguma forma, provocada pelas sensacdes que, ainda assim,
recebem o estatuto negativo préprio dos elementos corpéreos. Os papéis da alma e do
corpo na investigagéo sobre aimortalidade sdo melhores definidos a partir do exame da
questdo da anamnesis. Aqui veremos que a atividade psiquica acerca dos objetos da
inteligéncia promove o verdadeiro conhecimento, enquanto que os sentidos corporais
recebem o titulo de meio inadequado na aquisicdo dele. Desta vez, Socrates faz uso de
argumentos que se referem as bases do conhecimento para demonstrar o que até entdo
tinha sugerido ao defender seu ponto de vista acerca da morte, em passagens anteriores.
Ao introduzir aanamnesis, o didlogo acrescenta a questdo daimortalidade o enfoque do
gue vem a ser o verdadeiro conhecer que fundamenta a separacéo da alma e delineia, de
modo mais preciso, 0s objetos que a ela se referem. Esse acréscimo é necessario, porque
dessa vez, para falar do plano ndo-fisico, j& proposto no argumento dos contrarios, é
preciso elucidar de que modo acontece 0 impeto que remete a rememoracdo. Faz-se
necessario também explicar qual o procedimento inteligente, neste caso puramente

animico, que o fildsofo deve ter para que obtenha as informagdes sobre esse dominio-
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além. Desse modo, a distingdo entre corpo e alma, que até entdo aparecia formulada do
ponto de vista damoral, aqui se evidencia nos moldes da episteme, na medida em que se
argumenta a favor do intelecto como meio apropriado e seguro para atingir a verdade. A
partir daqui, os sentidos corporais sdo recusados com base em preceitos do
conhecimento que, como outros conceitos, ganham sentido estritamente fil osofico.

Dito de outro modo, no processo de anamnesis encontramos os limites da
participacdo dos sentidos naguilo que comega a concernir exclusivamente a alma.
Mesmo determinado a desqualificar os sentidos corporais como via adequada para o
conhecimento em sua forma auténtica, Platdo parece ter encontrado um lugar no
processo de rememoragdo para a aisthesis, se assim podemos dizer. As sensagdes, como
veremos, parecem desempenhar a funcéo de primeiro estimulo para uma reagéo psiquica
que, no caso, desenrolase em uma recuperacdo de conhecimentos ja tidos, mas
obliterados pelo esquecimento. Ao demonstrar a capacidade de pensar como atividade
capaz de testemunhar a vida auténtica, torna-se inegavel que as perturbagdes impingidas
pelo corpo a psykhe constituem o elemento provocador que origina 0 processo de
rememorar. Mas a0 mesmo tempo em gue essa colaboragéo das sensacdes No processo
de anamnesis se torna mais evidente, a descricao da atividade intelectiva da alma parece
se dar de modo mais assertivo em torno da diferenciacdo entre dominio inteligivel e
dominio da sensibilidade. Podemos reconhecer que a afirmagdo da positividade do
intelecto na aquisicdo do conhecimento e a negatividade das sensacOes se déo
justamente a partir do resultado desta oposicéo: a repulsa da alma em relacdo a tais
coisas e a saida a essa recusa pela atividade intelectiva, por parte da alma. A tensdo
entre corpo e ama, que no inicio do didlogo sugere aparentes contrariedades, como
prazer e dor (60b-c), tem as suas causas agora evidenciadas e 0 expediente que Platdo
utiliza para explicar esse conflito revelador da distincdo entre eles consiste numa nogéo
de planos distintos, cuja formulacdo precisa se inicia a partir dagqui. Tal demonstracéo,
realizada com base nos critérios de andlise pautados desde o inicio da argumentacéo dos
contrérios, mostra-se importante, porque permite estabelecer uma conexdo entre vida
presente e vida prévia, através do elemento caracteristico da psykhe: a capacidade de
pensar (tina dunamin ekhei kai phronesin) (70a-b). Aqui teremos mais uma vez a

traducdo de phronesis como algo que pode determinar a compreensdo da passagem e,
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principalmente, do que vem a ser a alma e a propria nocdo de pensamento. Ao colocar a
phronesis como uma caracteristica da ailma, ou sgja, daguilo que anima 0s Seres vivos,
somos obrigados a questionar no que consiste essa capacidade, pois teriamos de atribui-
la aos seres vivos em sua totalidade. Para ndo incorremos no erro de considerar que todo
ser vivo possui phronesis, € preciso especificar, entdo, de que modo acontece essa
participagdo. A légica extraida, ou atribuida, da natureza no argumento dos contrarios,
devemos entendé-la, como o principio racional a partir do qual a vida na natureza,
incluindo a humana, deve ser vista nessa investigacéo. A concepcdo de physis aqui ndo
deve ser vista como “naturalista’, conforme a tradicdo a concebe, mas como
funcionamento a priori da totalidade dos seres vivos™. Preferimos a perspectiva de
Gustav Mueller ao tratar sobre a anamnesis. Para 0 comentador, a ama ndo esta antes
ou € anterior a natureza no tempo, mas o conceito ideal de natureza é anterior a alguma
experiéncia particular dela ou nela. E este sentido ideal e universal, abstrato, portanto,
que a ama descobre ou rememora nela mesma, pois iSsO acontece em sua propria
atividade realizada de maneira pura. Estes conceitos so inevitavelmente resultantes da
rememoracao, pois ndo deriva, de nenhum modo, da experiéncia sensivel. Ele explica
gue € dado um sentido filosofico a linguagem mitica religiosa. Quando a morte é vista
por analogia pela filosofia como um Absoluto, ela ganha sentido filosofico e a filosofia
se torna também um simbolo do Absoluto. A “vida depois da morte” é, para o autor,
nada mais que a prioridade do ideal sobre a experiéncia empirica utilizando uma
expressdo mitica®. Fica mais fécil preservar a funcdo inteligente da alma na totalidade

dos seres vivos se partirmos dela para chegarmos a nocéo de totalidade como uma

8 T, Robinson, ao tocar nessa questao, comenta que o principio da vida, conforme mostra o Argumento
dos Contrarios, e o principio cognitivo, tal como traz o Argumento da Anamnesis, sd0 apenas suposi ¢Oes,
e devemos observar que ndo assertivamente estabelecidos provavelmente para ndo incorrer, assim, em
conseqliéncias curiosas, como a que apontou Bostock. Com base nessa interpretacéo, o autor comenta:
“A Unica diferenga entre nds e eles é que somos conscientes da continuidade do eu, nos trés conjuntos de
existéncia (passado, presente e futuro), por meio do fio condutor da memdria, enquanto 0s outros seres
vivos, como sdo irracionais, supostamente ndo o sdo. Ha de fato alguma evidéncia de que ele estaria
disposto a aceitar essa Ultima posi¢do, uma vez que em 70d aplica o argumento do contrarios a “tudo o
que participa da vida™ . E finaliza seu raciocinio dizendo que a nogdo da alma como portadora de vida,
presente de modo mais evidente no final do didogo, mostra que Platdo vé tanto a vida quanto a ama
como propriedades de pessoa viva, sendo a alma um exemplo particular daquilo que chama de
propriedade-conceito mais genérica, vida. 1sso € 0 eu permite que Socrates dé, nesse instante, 0 mesmo
tratamento a “todos os seres vivos’. (Psicologia de Platéo, p. 65,66).

8 Mueller, ob.cit. p. 131, 133.
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abstracdo e, portanto, como modelo ideal de seu funcionamento. Desse modo, € possivel
reconhecer 0 papel do intelecto nesse contexto, pois ele € o Unico capaz de dizer a
totalidade a partir da perspectiva que Socrates a concebe, na verdade: a totalidade da
vida em sua forma ideal, ou sgja, em sua forma auténtica, a qual se deve tomar como
referéncia, que ultrapassa, portanto, o dominio da experiéncia sensivel no qual esta
compreendida a vida animal, incluindo a vida humana. A premissa que toma a geracéo
como um “reviver” torna aceitdvel conceber, agora de modo racional, essa totalidade
gque somente a alma pode testemunhar e, consegiientemente, a sua sobrevivéncia no
Hades apds a morte como algo verossimil, como ficara mais evidente no argumento da
reminiscéncia. SOcrates ampara a antiga crenca religiosa com argumentos segundo o
logos, como o Argumento dos Contrarios e a Teoria da Anamnesis, através dos quais
atribui sentido filosofico para as questdes que envolvem a crenca na vida apos a morte e
0 renascimento das almas.Note-se que essa no¢do de sobrevivéncia em um dominio
distinto se afina com o sentido que foi atribuido a no¢do de morte em 64c-d, de
separacdo e libertagdo do corpo. Sem duvida, um dos ganhos desse argumento € tornar
ainda mais evidente a diferenca entre corpo e alma e supor, ainda que sutilmente, que o
plano onde a ama permanece para aém do perecimento do corpo se distingue do
dominio da vida humana. Tomando emprestada a imagem mitica segundo a antiga
tradicdo, € provavel que |& habita o que é imortal, como a ama, e, portanto, 0 que
escapa a relatividade aparentemente propria do que diz respeito a vida pratica das acfes
humanas. As informagdes sobre esse dominio ndo sdo muitas, mas preparam terreno
para que Platdo o apresente de modo mais definido a seguir. Como mais uma vez o
pensamento (phronesis) se mostra ser o elemento que conduz o fil6sofo na averiguacdo
sobre a imortalidade, de modo adjacente, mas ndo menos importante, convém a ele
insistir na analise sobre a natureza da alma. De nossa parte, cabe prosseguir na
investigacdo sobre as funcBes que sdo atribuidas a phronesis. Nosso proximo passo €
examinar 0o segundo argumento sobre a imortalidade da ailma, o0 chamado argumento da

Anamnesis®.

8 Sobre essa questdio Mueller explica: “A imagem mitica agora emerge da pos- existéncia para a pré-
existéncia. Esta pré-existéncia mitica da alma ‘anterior’ ao ciclo natural da vida e da morte volta a
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2.2.1 Anamnesis Como Resultado: Anélise da Relacdo Tensa Entre Alma e Corpo

A sdliente separacdo entre corpo e alma, que se apresenta inicialmente sob a
forma de um conflito, ao longo do texto ganha cada vez mais sentido filosofico.
Socrates se refere ab homem, como composto de corpo e alma (79b) e, por isso,
suscetivel aos prazeres corporais e aos demais apelos. Nos momentos preliminares aos
argumentos acerca da imortalidade da alma, o texto parece ainda nédo identificar a que se
deve de fato esse conflito, ou sgja, da onde ele é oriundo. A alma ainda sofre com a
condicdo de estar presa a um corpo, sob o risco de se afetar de algum modo com as
mazelas que incidem sobre ele. O desafio do filésofo narrado ao longo do didlogo, ao
que tudo indica, consiste em manter-se imune as solicitacdes do corpo e cuidar da parte,
se assim podemos dizer, que de verdade merece atencdo. Ao langar luz sobre o que
parece ser a conduta natural do filosofo, o texto enfoca a narrativa acerca da condi¢éo
em que ele se encontra e qual a postura que o distingue e o qualifica como tal. Dessa
forma, ndo poderiamos ter outro elemento que relatasse as caracteristicas do filésofo
que ndo fosse 0 seu comportamento: aquele que demonstra ndo ser apegado ao corpo,
mas, a0 contrério, afasta-se dele e do que lhe diz respeito, revela-se como verdadeiro
filosofo. Uma das condighes para a sua ascensdo ao conhecimento e consegiente
cuidado da alma, consiste no afastamento entre corpo e ama. O verdadeiro filésofo
renuncia aos apelos corporais na medida do possivel, voltando suas atences para a

psykhe:

““-Parece-te compativel com a condicéo do filésofo entregar-se todo a satisfacao
dos chamados prazeres, como a comida, a bebida, e outros tais?”” (64d) [...] “Crés,
portanto, sem restri¢cdes, que os interesses de um homem dessa témpera nada tém a ver
com o corpo e que, pelo contrério, a ele renuncia até onde Ihe for possivel, para se
concentrar sobre a alma [...] dando o melhor de si para emancipar a alma do comércio

com o corpo, e sobrelevando nisso todos os demais?”” (64e-65 a).

ocasido para revelar o sentido exato da funcéo a priori da alma, chamada ‘rememoracéo’(anamnesis)”
(Mueller, p. 133).



Tal afastamento, de forma metaférica, consiste primeiramente na resisténcia aos

apelos corporais:

““em outros excessos concorrentes ao corpo, achas que o homem de que falamos
Ihes dara grande apreco? [...] ou os relega pura e simplesmente, na medida em que
puder dispensa-los?[...] Quero crer que os relegaré — respondeu [Simias]” (64d-€).

Essa resisténcia ndo parece consistir em um sacrificio, a que o filésofo se
submete; ao contrario, esse afastamento se mostra um exercicio do qual ele se percebe
naturalmente praticante, pois “é ou ndo por indicios desses que o verdadeiro fil6sofo se
revela como tal?” (65 a). O exercicio de se manter distante das coisas que constituem o
zelo pelo corpo € natural para o filésofo, porque, ao voltar seus cuidados para a aima,
ndo desgja 0 que ndo diz respeito atais cuidados. Na medida em que se empenha em ter
a ama mais concentrada nela mesma, ou sgja, desapegada do corpo, o0 homem que
filosofa passa a se interessar por aquilo que se refere exclusivamente a ela e, assim,
naturalmente ndo superestima O corpo, ou sgja, nd da mais importancia do que
realmente é necessario para a sua manutencdo. Embora ainda ndo haja, até aqui,
nenhuma referéncia aos seres inteligiveis e as Formas, que aparecerdo ao longo do
didlogo como paradigmas para o conhecimento do filésofo, torna-se evidente nas
passagens seguintes que tal conduta, a qual se revela natural ao filésofo, envolve uma
concepcdo de sabedoria e sua aquisicdo, de cujo processo ele aos poucos se torna
consciente, como veremos. Essa conduta contribui para a aquisicdo do saber, uma vez
gue o que é dado pelos sentidos ndo é seguro nem exato. Ao voltar-se para a ama, o

fil6sofo parece estar no caminho correto para 0 conhecimento:

“E o que dizer quanto a adquirir sabedoria (phroneseos ktesin): é ou ndo o
corpo um obstaculo quando aceitamos associa-lo nessa procura? [..] Em que
condigdes a alma atinge a verdade? [...] quando tenta qualquer tipo de indagacao com
0 auxilio do corpo, é certo e sabido que este a induz ao erro...

- Exato.” (65b).
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A partir dessa concepcado, a alma se apresenta como a parte do homem capaz de
conhecer, tendo como via para tal aquisicdo o raciocinio (en toi logidzesthai) (65c-d).
Em virtude do obstaculo em que consiste 0 corpo para 0 processo de episteme (66a), a
relacdo entre um corpo e uma alma inevitavelmente presa nele se mostra conflituosa no
plano ético, conforme estabelece 0 argumento que defende a atividade do pensamento
(phronesis) como um meio de purificacdo (66b-68b), por exemplo. Curiosamente, a
mesma relacdo tensa pode ser vista como uma relagdo complementar no plano
epistemoldgico®. Para que a ama tenha contato com seres inteligiveis e,
consequentemente, para que ela raciocine o melhor possivel, € preciso que ela se afaste
do corpo a partir da perturbagdo que ele Ihe impde, mantendo-se isolada na medida do
possivel das suas influéncias. O texto sugere ser esse afastamento possivel através de

um exercicio de ordem intelectiva:

“admitindo que a natureza das coisas (ti ton onton) possa, em certo aspecto, ser
apercebida (kathadelon aute gignetai), ndo sera justamente pelo raciocinio (en toi
logidzesthai)?”” (65c).

A0 que parece, a tarefa do intelecto consiste em captar 0 que € de natureza
inteligivel. Na atividade inteligente do pensar, a natureza inteligivel do objeto se torna
manifesta, o objeto se torna, portanto, discernivel e, assim, pode ser rejeitado ou ndo. O
corpo, melhor dizendo, o corpéreo, por ndo ser de cardter inteligivel, deve ser
desprezado, visto que dificulta qualquer exame que tenha por objetivo buscar a verdade
sobre algo. Os 6rgdos dos sentidos ndo dao conta de apreender e informar sobre a
verdade, que, sem davida, concerne ao dominio dos seres inteligiveis. O que ndo é de

natureza corpérea ndo pode ser tocado, atingido pelo corpo. O mesmo parece néo

8 José Trindade dos Santos chama atencéo para a contribuicdo da percepcdo (aisthesis) na aquisicdo da
episteme e como a reminiscéncia se apresenta, no didlogo, como o quadro que possibilita o conhecimento.
Ele explica que a cisdo explorada entre corpo e ama no plano ético é atenuada no argumento da
anamnese. Apesar de haver no didlogo uma prioridade cronolégica, psicoldgica e epistémica do
inteligivel sobre o sensivel, o argumento insiste repetidamente no fato de ser através da sensibilidade que
este saber € recuperado (“A Funcdo da Alma na Percepcdo nos Didlogos Platbnicos’ in Hypnos, no. 13,
2004, p. 27). O autor toma esta colaboracdo de maneira mais direta. De nossa parte, investigaremos a
contribuicdo das sensagdes no processo de rememorar focando os desdobramentos desta relagdo no
comportamento intelectual daama.
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ocorrer com a alma, pois lhe € natural captar os objetos inteligiveis, que consistem nos
seus verdadeiros objetos. Ao mesmo tempo, também é capaz de gjuizar sobre 0 que é de
proveniéncia corplrea e, naturamente, despreza-0 quando o compara aos objetos
inteligiveis. Limitado e improficuo, se utilizado como instrumento de investigacéo
epistémica, o corpo lanca na ama perturbacbes que a atrapalham na busca pelo
verdadeiro conhecimento. Ele a perturba, podendo desviéla, desconcentrala do seu
objetivo, que é buscar esses seres supra-sensiveis. No entanto, essa mesma perturbacdo
pode ser o elemento responsavel por provocar 0 que mais tarde pode ser visto como
atividade intelectiva e a propria phronesis. Ao levar em consideracdo esse fato,
podemos suspeitar que a ama desenvolve a sua atividade intelectiva a partir de
dominios diferentes. através dos estimul os dados pelos objetos sensiveis (75a) e de uma
conduta moral, como aparecera em outros momentos do didogo (84 a). A passagem
75a-b nos mostra que em certa medida € possivel inferir que o corpo consiste, de certa

forma, em um ponto de partida para a atividade do pensamento:

“- E nisto ainda também estamos de acordo: a no¢do que temos do Igual de
forma alguma poderia ter se formado em nds a ndo ser por intermédio da vista, do tato
ou de qualgquer um dos outros sentidos. E o que eu digo é valido para todos os casos do
mesmo género.

- O processo é de fato o mesmo, Sécrates, pelo menos no sentido em que o
argumento pretende demonstrar.

- Terd, pois, de ser por meio dos sentidos que nos apercebemos de que as
realidades sensoriais tendem sempre para essa realidade do Igual, embora Ihe fiqguem

bastante aquém. Ou n&o é isso que diremos?”.

A nocdo de igualdade, aidéia do igual em si sO pdde ser concebida a partir da
experiéncia sensivel, melhor dizendo, a partir do conflito que uma experiéncia desse
tipo causa a psykhe. O argumento da “Igualdade” nos mostra que, ao ver dois troncos de
madeira ou duas pedras iguais, podemos perceber aigualdade que ha entre dois objetos,
mesmo que parecam “por vezes iguais aos olhos de uns e ndo aos olhos de outros”

(74b). A nocéo do préprio Igua tem alguma semelhanga com os objetos iguais dados
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pela visdo, mas ela mesma consiste em uma experiéncia do intelecto. Ela foi obtida
depois da comparagdo entre dois objetos experienciados sensivelmente (74c). A
operacdo intelectiva da comparacdo, que levou Socrates a nocdo do préprio Igual,
aparentemente dependeu da visdo sensivel dos troncos de madeira, a0 menos em um
instante primeiro. A experiéncia de ver dois objetos aparentemente iguais entre si, mas
que possuem, entretanto, diferencas, intriga o fildsofo, a ponto de fazé-lo questionar
sobre a nocéo de Igualdade que essa aparente contrariedade evoca. Sem vivenciar essa
situacéo intrigante, por assim dizer, sem ser provocada por esses dados perturbadores,
como a alma despertaria para se questionar sobre a verdadeira nogdo de Igualdade? O
argumento da reminiscéncia sugere serem as sensagoes 0 que primeiro desperta a ama,
ainda que sem tal pretensdo, para 0 dominio inteligivel. Pelo menos em uma primeira
etapa do processo do conhecimento dos objetos inteligiveis, se assim podemos pensar, o
sensivel atua de maneira indireta como um provocador da atividade psiquica de
rememorar e, podemos supor, da atividade intelectiva do pensamento. Admitimos que é
preciso cuidado ao fazer essa leitura, pois ndo podemos perder de vista que o que
discutimos nesse foco € o0 que desperta a alma para a rememoragao. Ao reconhecermos
a colaboracdo das sensagcdes nesse processo, e mais tarde no processo de conhecer,
estamos, a0 mesmo tempo, verificando os limites do corpo junto a atividade
exclusivamente animica. Uma andlise sob esse angulo ajuda a compreender esse limite e
as distingbes, no que se refere a espécie, entre dominio sensivel e inteligivel. A partir
dessas passagens, € possivel atribuir ao menos uma funcdo as sensacdes, ao corpo, no
processo de aquisicdo das Idéias: remeter, no sentido de instigar, a alma a buscar algo
gue se distingue dos objetos sensiveis, e que mais tarde o filésofo concluira ser familiar
a ela. Ao considerar as sensagOes um elemento que tem a sua contribuicdo no re-
conhecimento dos seres inteligiveis, ndo podemos deixar de analisar com atencéo a
funcdo da anamnesis tal como esta descrita:

“- E, portanto, estamos igualmente de acordo em falar de reminiscéncia,
quando um conhecimento se apresenta ao espirito em certas e determinadas
circunstancias... Eu especifico: suponhamos que um individuo percepciona um dado
pela vista, pelos ouvidos, ou por qualquer outro meio sensorial, e ndo apenas fica a

conhecer esse objeto como capta, para além dele, a idéia de um outro que ndo pertence
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a mesma esfera de conhecimentos: ndo sera razoavel, neste caso, afirmar que houve
uma reminiscéncia de algo que a nossa mente ja tinha captado (ten ennoian elaben)?”
(730)%.

Nessa definicdo, a reminiscéncia COmoO pProcesso consiste ha apreenséo
intelectiva (ennenoekas te kai eilephas) (74c) por parte da ama de algo que se distingue
do objeto experienciado empiricamente. Ao ver as pedras e paus iguais, ou desiguais
entre si, a ama apreendeu a nogdo de Igualdade, a qual independe do objeto sensivel —
paus, pedras ou qualquer outro. As pedras e paus Vistos e comparados ndo parecem
assumir outra funcdo no argumento, a ndo Ser provocar essa apreensdo, a rememoragao,
com j& notamos. Eles, na condicdo de objetos fisicos, ndo sdo apresentados como
objetos capazes de oferecer o conhecimento (episteme) propriamente, muito menos
informar seguramente sobre qualquer nocéo inteligivel, como a Igualdade. Todavia, ao
tomar a rememoracdo como reagdo a agitacdo que os sentidos impdem a ama, essa
apreensdo da psykhe do plano distinto do sensivel indica que as no¢fes rememoradas
consistem, na verdade, em conhecimentos ja tomados por ela atraves do intel ecto:

““- Contudo, ndo deixa de ser a partir de igualdades desse tipo, embora distintas
do Igual em si, que tu o concebes e tomas conhecimento dele? (autou ten epistemen
ennenoekas te kai eilephas) [...] E isso, independente de ele se identificar ou ndo com a
igualdade dos objetos atuais? De fato — concluiu - tanto faz. Sempre que, ao veres um
dado objeto, a visdo desse mesmo objeto te transporte a idéia de outro, seja ele igual ou

diverso, é necessariamente um caso de reminiscéncia” (74c-d)®.

8 Para compreender melhor o sentido da quest&o que se coloca nessa passagem, vale a pena cotejar outras
traducdes “ten ennoian elaben”. Dixsaut opta por “qu’on a congue” (Phedon, p.230); Carlos G. Gual
prefere “tenido una intuicion”. O tradutor explica a sua opgéo dizendo: “traduzo por “intuicdo” o
vocabulo ennoia e por “intuir’” o verbo ennoiein, para distinguir esse “pensar”, cujo sentido é o de
“ocorréncia’ ou de “captar na mente”, de outros sentidos™. (Feddn, Editorial Gredos S.A, Madri, 1997,
p. 58, nota 44). O verbo “conceber” parece ser ainda a melhor opgéo paratraduzir o termo grego, mas este
deve ser tomado em seu sentido fraco, sem conferir a ele um fundo inatista, segundo o qual as nocles
abstratas sdo descobertas pela faculdade inteligente como um contelido ja presente. O que estd em
discussdo nesse argumento € justamente o processo que faz a alma assimilar nogdes desse tipo. A
expressdo “ter na mente” cabe aqui somente se for entendida como o resultado do rememorar nos moldes
de um reconhecimento.

8 Como as traducBes verificadas apresentam soluces semelhantes desse trecho, vale & pena cotejar o
texto original grego: “[...] Alla men ek touton g’ ephe, ton ison, heteron onton ekeino tou isou, homos
autou ten epistemen ennenoekas te kai eilephas ;[...] Oukoun e homoiou ontos toutois e anomoiou ; -
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Caracteristicamente, a reminiscéncia desempenha a funcéo de recapturar algo
que, por estar além da esfera da sensibilidade, diz respeito ao inteligivel. Trata-se, como
sugere a passagem, de seres abstratos, portanto, que a ama teria apreendido
anteriormente, isto €, tomou-os em um estado no qual ndo estava associada ao corpo.
Tais conhecimentos sdo, nesse estado da alma ainda vinculada ao corpo, retomados por
elacom o auxilio das sensagdes. Ao ter a experiéncia de algum objeto sensivel, aalma é
remetida a estes seres incorpéreos, capazes de serem compreendidos pelo intelecto,
sobre os quais ela parece retomar consciéncia no processo de anamnesis. Este processo
de resgate desses seres que foram obtidos nesse estado, dito vida anterior, sera definido
como aprender e identificado, portanto, ao rememorar (72e-733,76a) e O
reconhecimento deles no intelecto € nesse instante, identificado ao conhecimento. E
notével que, ainda que o conhecimento anterior a forma humana seja necessario para
gue haja a reminiscéncia, ela parece ndo acontecer sem a colaboracdo das sensagoes. A
superioridade das Formas se coloca de maneira indiscutivel sobre os objetos da
experiéncia sensivel, e, paralelamente, a superioridade da alma sobre o corpo e sobre as
sensacOes. No entanto, torna-se clara a utilidade da aisthesis ao desencadear a reacéo
psiquica gue constitui o lembrar. Vale notar que o texto traz essa problematizacéo da
relacdo conflituosa da alma em relacdo ao corpo antes de serem introduzidos os dois
primeiros argumentos que pretendem demonstrar a imortalidade da alma, a saber, o
argumento dos contrérios e o da reminiscéncia. Ainda sem defini-la, com essa tensdo
Platéo parece preparar 0 espirito do leitor para as teses que ambos 0s argumentos
parecem propor: a alma, por natureza, distingue-se do corpo e a sua imortalidade pode
ser reconhecida pela inteligibilidade que Ihe é caracteristica. Se com o argumento dos
contrérios podemos ter uma melhor nogdo sobre a natureza do corpo e do dominio das

coisas fisicas, aqui a investigacdo toma um rumo que leva a verificar quais sdo,

Pani ge. [...] Eos an, allo idon, apo tautes ten opseis allo ennoeseis, eite homoioneite anomoion,
anangkaion, ephe, auto anamnesin gegonenai”. E importante observar que a énfase aqui parece consistir
no reconhecimento de uma capacidade importante para dar continuidade a argumentacdo: recuperar, no
sentido de reconhecer, o que é da ordem inteligivel. Longe de sugerir um inatismo, os seres inteligivels
parecem ser compreendidos, tomados (lambano) enquanto tais proporcionando o conhecimento
(episteme) por via de um ato (ennoeo) do intelecto. Dito nos moldes de uma captura, ndo devemos
concluir que a reminscéncia representa necessariamente a posse das nogdes abstratas, como parece a
primeiravista. O que estad em jogo é a agdo do intelecto que promove a alma o conhecimento, dando aela
0s objetos em suaformainteligivel.
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exclusivamente, as caracteristicas da ama e, por consequéncia, como se da a atividade
psiquica de inteligir®’. Nesse contexto, os temas assumem de vez 0 aspecto
abstracionista que Socrates, aparentemente, pretende empregar desde o inicio da sua
conversa com 0s amigos. A partir da delimitacdo mais definida entre o0 que se refere a
alma e ap corpo, a morte e 0s outros temas passam a ser analisados tendo como
referéncia o dominio inteligivel, que, assim como agdo puramente animica, intelectiva
portanto, cada vez mais assume sentido filosofico.

2.2.2 Possiveis ReacOes da Alma: EspeculacGes Sobre a Natureza da Anamnesis e

Atividade Intelectiva

N&o é dificil admitir que a relevancia do argumento da anamnesis na
argumentacdo de Sbcrates consiste, primeiro, em apresentar a ligacdo entre 0s objetos
sensiveis e as Idéas, melhor dizendo, entre o dominio sensivel e o dominio inteligivel.
A seguir, consiste a0 mesmo tempo em deixar evidente, para seus interlocutores, a
capacidade da ama para realizar a transcendéncia a esfera inteligivel. Ao que parece,
algum grau de semelhanca entre as coisas sensiveis em relacéo as inteligiveis oferece a
possibilidade de a ama transcender da experiéncia sensivel ao plano inteligivel,
consequentemente também de rememorar e de conhecer (74c,76a). A igualdade
percebida através da experiéncia empirica colabora para o trabalho estritamente
psiquico que apreende a Formado Igual. Todavia, ao que tudo indica, tal enlace entre os
dois dominios ndo poderia ser reconhecido nem se redlizaria, se ndo houvesse algo na

natureza da alma que assegurasse a afinidade entre ela e os seresinteligiveis:

*“- A qual deles a alma mais se assemelha?

8" Sobre o sentido de physis no argumento da Anamnesis Mueller esclarece: “Natureza é uma forma
I6gica e uma sintese a priori da percepcdo sensivel”. Ele explica que descobrir as fungdes a priori da
alma significa delinear os campos essenciais dos valores que organizam a experiéncia, aqui éticos e
estéticos- respectivamente o Justo e o Belo. Tais valores constituem, junto com outros, valores essenciais
a sintese da vida e da idéia de totalidade que SAcrates propde agui, no contexto da anamnesis, € no
argumento dos Contrarios (Mueller, p. 133).
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- E bem de ver, Sécrates: a alma, ao que € divino, ao corpo, ao que é mortal...

- V& |4 entdo, Cebes — notou - se esta nossa conclusdo condiz com o que
acabamos de dizer: se é ao que é divino, imortal e inteligivel, ao que possui uma so
forma e € indissoltvel e se mantém constante e igual a si mesmo que a alma mais se
identifica; e se pelo contrario é ao que humano, mortal e ndo inteligivel, ao que possui
muitas formas e esta sujeito a dissolugdo, sem jamais se manter constante e igual a si
mesmo, que mais se identifica o corpo. Podemos objetar a isso qualquer outra coisa,

meu caro Cebes, e demonstrar que assim nao é?”” (80 a-b).

Uma vez que o corpo se identifica com o que concerne ao dominio corporeo e
sensivel, ele assume as mesmas caracteristicas desse: € ininteligivel, passivel de
mudancas e de contrariedades e, finalmente, mortal. Seguindo 0 mesmo raciocinio, a
alma assume as caracteristicas da esfera inteligivel, o que justifica por que ela se
conserva com phronesis, apos a sua separacdo do corpo, e se revela imortal. Mas ta
parentesco ndo somente confere a almatal caréter, como também propicia o intermédio
entre 0 humano e o inteligivel. Por conta dessa familiaridade entre a psykhe e o
inteligivel, ela esta inclinada a se dirigir para as coisas que lhe sGo semelhantes. Do
mesmo modo que os objetos iguais “aspiram identificar-se”,““aspiram assimilar-se”
(bouletai, oregetai) ao préprio Igual, mesmo que figuem muito aguém dos seres
inteligiveis (74d, 75a), a ama parece também aspirar buscar as Formas e 0s objetos que
Ihe sd0 semelhantes®. N&o podemos, no entanto, deixar de registrar o incémodo que o
leitor do dialogo, em uma leitura mais atenta, deve ter ao ler este trecho: “o0s objetos
iguais aspiram assimilar-se ao proprio lIgual”. Certamente podemos interpretar a
passagem como um modo que Platdo encontrou para mostrar a afinidade entre os

objetos iguais e o proprio Igual, e, a0 mesmo tempo, a inferioridade ontoldgica dos

3 Dos Santos sublinha que ““o mistério da anamnese, a partir dos semelhantes (74 a) - globalmente, da
cognicdo, a qual serve de modelo — reside nesta reciproca remisséo que enlaga o sensivel no inteligivel.
Este so é concebido 'a partir' do outro, pelo fato de este ser concebido 'por causa dele™'. O trecho gjudaa
compreender que a mesma condicdo que permite a rememoracdo, isto €, o conhecimento que a ama
adquire antes de nascer sob a forma humana, informa a relacdo de causalidade que existe entre Idéias e
objetos sensiveis. Sendo causado pelas Idéias, ha algum grau de identidade entres os objetos sensiveis e
Elas, assm como ha algum grau de semelhanca entre a igualdade das duas pedras iguais e a Forma do
Igual (art. cit, p. 30).
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objetos sensiveis em relacdo a idéia inteligivel. Ao mesmo tempo, informa sobre a
situacdo em que se vé a alma em meio aos objetos sensiveis: perturbada pelas sensacdes
corpéreas e atraida pelos seres inteligiveis®™. Quando est4 na condicdo mais proxima
possivel das coisas que |lhe sdo parentes, ou sga, mais purificada possivel das
influéncias corpdreas, parece natural que a dma sgja atraida por aguelas. Desse modo,
ela amega tornar-se t&o pura quanto elas e para isso procura se colocar na direcéo do

que é da ordem do inteligivel:

“Nestas condicdes [praticando a filosofia de modo reto, concentrando-se em si e
por si], portanto, invisivel como &, vai reunir-se ao que lhe assemelha, ao que é imortal,

divino e sabio [...]” (81a)%.

Assim, podemos dizer que a anamnesis aparece como uma manifestacdo dessa
inclinacdo e, portanto, dessa afinidade. Como fio que liga 0 dominio da sensibilidade ao
da inteligibilidade incorpérea, ela surge como efeito dessa incompatibilidade entre as
duas esferas. A condicéo conflitante de ser de natureza inteligivel e estar presa em um
corpo parece levar a alma a manifestar as suas capacidades de defender-se da influéncia
estranha e, por isso, perturbadora dele. Nessa perspectiva, a reminiscéncia aparece como
um lembrete que avisa a dma de sua verdadeira natureza, uma vez que traz os objetos
do dominio inteligivel. Ao se dar conta do plano inteligivel, quando descobre

# No parégrafo 66b lemos: “[...] enquanto possuirmos um corpo e a semelhante flagelo estiver nossa
alma enleada, jamais conseguiremos alcancar satisfatoriamente o alvo das nossas aspiracfes: e esse,
dizemos nos que é a verdade™. O termo grego traduzido por “aspiragdes’, na traducdo de Maria Tereza
Schiappa de Azevedo, é ephithymoumen, do verbo epithymeo, comumente traduzido por desgar, o que
sugere que a alma aspira, deseja a verdade. Sugere ainda que a ama tem desgjos, apesar de aparecerem
com veeméncia no dialogo os desgjos associados ao corpo, como nos explica Tomas Robinson: “Sécrates
ndo oferece resposta a essas varias questdes (sobre a imaterialidade da alma); as varias concepcdes da
alma, dificeis, sendo impossiveis de reconciliar, sdo simplesmente deixadas sem resolu¢do. E 0 mesmo
pode ser dito, com igual importancia, sobre suas concepgdes do desejo. Enquanto é verdade que, no
Fédon, ele admite que a alma tem seus desejos apropriados (por sabedoria e bondade), a impresséo
predominante que o didlogo nos deixa é, contudo, que “desejo” é fundamentalmente algo de
proveniéncia corpdrea, que suas principais manifestacdes estdo no dominio da comida, bebida e sexo, e
que é no melhor dos casos um inconveniente, e no pior uma ameaga ao viver de uma vida boa” (Hypnos,
n. 12, 2004, p. 86). Parece-nos razoavel, portanto, compreender que a semelhanca de género entre dmae
inteligiveis faz com que ela desgje, sgja atraida pelo que Ihe parece semelhante, dirigindo-se assim para os
seresinteligiveis.

% «“Oukoun houto men ekhousa to homoion autei to aides aperkhetai, to theion te kai athanaton kai
phronimon”.
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finalmente os objetos que |he sdo parentes e a superioridade destes, a psykhe engaja-se
em se juntar a eles. E importante notar que tal engajamento da alma, contudo, consiste
no cuidado de si (epimeleia, 115b), em outros termos, no exercicio da filosofia que a
prepara para a vida futura (114b-c). Lembremos que a faculdade que Platdo diz estar em
condicoes de regressar a esse estado que consiste na phronesis, que, entre outras coisas,
deixa a psykhe na condic¢do adequada para ascender aos objetos superiores. Embora ndo
possamos identifica-la ao pensamento, vimos também que por definicdo, enquanto acdo
do intelectual, a anamnesis promove o reconhecimento (episteme) dos objetos
inteligiveis, tal como a phronesis (73a-c) ou a dianoia (79a). Esse reconhecimento, ao
que parece, envolve necessariamente o0 pensar, com a diferenca de que esse Ultimo
consiste nas operagdes do pensamento aparentemente distintas da phronesis (dianoia,
logismos), mas que se mostram capazes de identificar os objetos enquanto tais. Nos
moldes do pensamento, diferentemente do ato de lembrar, a tomada (ou retomada) de
consciéncia desses conhecimentos inatos parece constituir 0 processo resultante de
determinada circunstancia que faz trazer a luz algo ja presente na aima, mas que foi
esguecido, que foi deixado escapar (73a, 75d). No que concerne a funcéo, é inegavel
gue a reminiscéncia ndo se distingue dos variados desdobramentos da atividade de
pensar (dianoeisthai, logidzesthai). No entanto, ela ocorre, ou pode ocorrer,
imediatamente apls a experiéncia ou a uma série de associagles, 0 que a diferencia
fortemente das formas mais sofisticadas e complexas do pensamento, como a phronesis;

iSSO € 0 que nos sugere o exemplo daliraem 73d-74a:

““~- Mais ou menos isto: o conhecimento que se tem de um homem é, sem duvida,
diverso do de uma lira...

- Que davida!

- Ora, sabes 0 que acontece se, por exemplo, um amante avista uma lira, um
manto ou qualquer objeto de que 0 seu amado habitualmente se serve: ao mesmo tempo
que apreende a lira, o seu espirito capta por igual a imagem do amado a quem a lira
pertence; e ai tens, pois, uma reminiscéncia. O mesmo diriamos de alguém que, ao

avistar Simias, se lembrasse de Cebes [...]



94

- V& 14, pois — prosseguiu Socrates. E possivel que alguém, ao ver uma pintura
de um cavalo ou de uma lira, se recorde de determinado homem, ou, ao ver uma
pintura de Simias, recorde-se de Cebes?

- Certamente — concordou.

- Com maioria de razdo, portanto, lembrar-se-ia de Simias ao ver uma pintura
do préprio Simias...

- Exato.

- Ora, de todos estes exemplos ndo decorre justamente que, nuns casos, a
reminiscéncia se produz a partir de objetos semelhantes, e noutros, a partir de objetos

dessemelhantes?”

Ao ter a simples visdo da lira, 0 amante se lembra do amado, é remetido pelo
intelecto a imagem do amado de forma aparentemente imediata, sem intermediacoes.
Do mesmo modo, 0 percipiente pode ver alira ou uma pintura e se lembrar de algo que
ndo esta diretamente relacionado a ela. E possivel ver a pintura de Simias e se lembrar
de Cebes,; a lembranca pode se dar, entdo, havendo ou ndo semelhanca com o objeto
lembrado. Disso compreendemos, em primeiro lugar, que a relacéo entre objeto visto e
objeto referido (rememorado) ndo é necessaria, embora seja suposta uma relacdo entre
eles. semelhanga ou dessemelhanca. A conclusdo acerca dessa relagéo, contudo, parece
ser posterior a anamnesis. Primeiro tem-se a experiéncia da lira, seguida de uma
reminiscéncia, que pode ser a imagem da pessoa amada, a quem pertence a lira, ou a
imagem de um determinado homem, que nada tem a ver com a lira diretamente. A
seguir, verifica-se se a reminiscéncia partiu de objetos semelhantes ou dessemel hantes,
tal verificagdo envolve um conceito (Igualdade) e, por isso, j& se afigura uma operacdo
intelectiva. Note-se que ela surge como a conclusdo de uma andlise, ou sgja, € posterior
a experiéncia do objeto e se da apds a reminiscéncia. Ta conclusdo reforca a idéia da
anamnesis como um ato que ndo se liga, por necessidade, a qualquer trabalho do
intelecto e que, portanto, pode ser visto como distinto da atividade do pensamento.
Qualquer discernimento (trabalho caracteristico do pensamento) acerca do que foi
lembrado ndo € um requisito para a rememoracdo. O que nos faz supor ser a

reminiscéncia uma manifestacdo primeira, inicial, da ama, ao ser afetada pelas
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sensacOes. Apesar da importancia da teoria da reminiscéncia, o texto ndo nos oferece
muitas informagdes acerca de sua natureza. O argumento mostra, como sabemos, que
através da reminiscéncia e a partir das sensagfes recuperamos e assimilamos o
conhecimento inteligivel, embora ndo explique com maiores detalhes como isso ocorre.
No Fédon, ela ndo parece estar identificada ao pensamento (dianoia, phronesis), apesar
de levar aama ao conhecimento (episteme), a*“aprender” (mathesis). Diferentemente, o
texto a define como uma captura, uma recuperacdo de algo perdido (75e), e tal
recuperacao parece acontecer mais como resposta imediata a uma percepcdo sensivel do
gue como um resultado de uma elaborada operacéo do intelecto. Mais uma vez, ela ndo
se assemelha a nada que pareca uma elaboracdo ou atividade inteligente simplesmente,
de acordo com o gue vimos até agora, embora se trate de algo que ocorre no intelecto
(cf. 73d: ten ennoian elaben, en tei dianoiai elabon). Entretanto, é inegavel que, em
altimo caso, a reminiscéncia se revela uma via para o reconhecimento intelectivo dos
objetos inteligiveis, funcdo atribuida ao pensamento. Sendo assim, cabe-nos insistir: no
que, de fato, consiste a reminiscéncia?

Uma andlise sobre uma possivel e aparente indistincdo entre memoria e
rememoracao talvez nos auxilie. A anamnesis é predominantemente referida como ato
de apreensdo de conhecimentos inatos esquecidos. A memdria, por outro lado, parece
assemel har-se & faculdade capaz de abrigar tais conhecimentos (75d-€)™*. O que de fato
estd em jogo nesse argumento é a demonstracéo de que conhecimentos inatos nada mais
s80 que vestigios do que venha a ser uma experiéncia puramente psiquica, sem a

presenca de um dado sensivel:

*““- E quando teriam nossas almas adquirido esse conhecimento (ten epistemen)?
N&o foi com certeza depois de passarmos a condi¢cdo humana?

- Pois ndo.

- Antes, portanto?

-Sim.

% »_ E necessariamente também, se de cada vez n&o esquecermos os conhecimentos que adquirimos, esse
saber (eidenai) ndo apenas nasce conosco como ainda o conservamos pela vida afora (aei dia biou), ja
que o saber n&o consiste sendo nisto: em segurar determinado conhecimento que se alcancou e impedir
gue se perca... ou nao dizemos nds, Simias, que esquecer € deixar escapar o que conhecemos?..” .
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- Donde se segue, Simias, que antes de encarnar numa forma humana, as nossas
almas existiam, ja, independentemente de um corpo e dotadas de inteligéncia (kai
phronesin eikhon) (76c)* .

Uma vez que se pretende provar a imortalidade da alma, tal conhecimento, que
até agora apareceu sob a forma de nogbes abstratas e ditas como conceitos, como o
proprio Igual, o Belo (75c¢c-d), pode ser compreendido como o reconhecimento dos
fragmentos desta vivéncia incorpérea. Como o proprio texto nos mostra, ndo se trata de
conhecimentos que, supostamente, a alma traz consigo, como heranca de uma suposta
vida anterior a humana (76d). N&o cabe pensar haver no Fédon um inatismo, no qual a
ama de posse de idéas inatas se reconheceria, em dado momento, possuidora delas.
Temos a rememoragcdo como ato de resgate e 0 conhecimento, por sua vez, como 0
processo através do qual se identificam esses vestigios inteligiveis, no qual a ama
reconhece, principalmente, o intelecto como via para tal. Embora o didlogo ndo faca
maiores alusdes a isso, € possivel inferir qgue a memoria, neste caso, aproximar-se-ia
muito mais de uma faculdade onde ela pode conservar 0s conhecimentos recapturados e
dar tratamento inteligivel a eles, cuja conservacdo adquiriria a forma de um exercicio
intelectivo realizado insistentemente, através do qual permanentemente ha essa
recaptura. O importante € compreendermos que a posse dos conhecimentos adquiridos
(tas epistemas) parece assumir o sentido de constante reconhecimento e discernimento
pelo intelecto. Trata-se, a0 que parece de um plano distinto do sensivel, do qual aalma é
parente e que segue o mesmo modelo daguilo que Platdo descreveu e chamou de
Formas ou Idéias. Também dizemos que a primeira agcdo animica gue nos informa sobre
esse dominio distinto da vida humana é a reminiscéncia. De qualquer forma, sabemos
gue a acdo da anamnesis pde a possibilidade de aquisicdo dos conceitos e, por isso, a

% Na traducdo francesa de Léon Robin a phronesis, nessa passagem, ganha a seguinte traducéo: “[...]
séparées des corps et en possession de la pensée™. Pelas mesmas razées que comentamos anteriormente,
sobre a passagem 70b (vide andlise sobre os argumentos dos contrérios), consideramos que faz mais
sentido compreender nesse contexto phronesis como uma faculdade que torna possivel a cognicéo,
faculdade que a alma ndo perde apos a sua separagdo do corpo e ja possui antes do nascimento sob forma
humana. A traducdo de Robin é eficiente em ressaltar esse dado, no entanto ‘ pensamento’ (pensee) parece
um termo um tanto vago aqui, onde parecem claros os objetivos de Sbcrates. demonstrar, junto com a
anterioridade da alma, a possibilidade de conhecer o que esta fora do plano sensivel da vida humana.
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possibilidade de se realizar a propria episteme. Com ela se torna evidente o papel
protagonista da alma nesse reconhecimento das Formas inteligiveis e na oposi¢ao
corpo-alma que encontramos no Fédon. Novamente, temos a phronesis como agdo
intelectiva, como faculdade capaz de testemunhar e, portanto, de dizer a experiéncia
puramente psiquica. A novidade é que agora ela assume de vez a funcdo cientifica e, por
isso, pede a formulagdo de um método. O didlogo esboca os principios que o fildsofo
deve ter em maos para realizar um exame sobre as questfes que visam o dominio supra-
sensivel, agora em termos cientificos, porque se descobre ser a phronesis uma ligacéo
entre a vida presente e o plano-aém. A reformulacdo que Platdo propbe para a
reminiscéncia inaugura o que de agora em diante integrara a pauta do didlogo: a
investigacdo de um método estritamente inteligivel ditado pela phronesis que cologque a

alma em condic¢des de se orientar pelas Formas, suas verdadeiras referéncias.

2.3 Conclusbes sobre a Teoria da Reminiscéncia e o Argumento dos Contrarios:

Ligacéo entre Alma e Supra-Sensivel

A demonstracdo da pré-existéncia da ama €, nesse instante, inteiramente
dependente da nogdo de dominio supra-sensivel que o argumento da anamnesis e o
argumento dos contrarios propdem. A relacdo de necessidade que se estabel ece ao longo

da explanacéo da teoria da reminiscéncia se torna evidente ao fim do argumento:

“- Bravo, meu caro! Mas entdo ndo me explicas em que outro periodo o0s
perdemos nds? Nascer com eles, esta visto que ndo nascemos: a esta conclusdo
chegamos nos ha pouco. SO se os perdemos no momento exato em que 0s adquirimos ...
ou és capaz de indicar outro periodo?

- De modo algum, Socrates! Nao facas caso do que disse.

- Portanto, Simias, eis a questdo: se de fato existem coisas como essas que
temos constantemente nos labios, um Belo, um Bem e toda essa espécie de realidade

(pasa he toiaute ousia), que lhes é afim se é esta que tomamos como ponto de referéncia
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(anapheromen)® de tudo o que os sentidos nos transmitem e a ela reportamos os dados
recebidos (tauta ekeinei apeikadzomen), em virtude de lhe descobrimos uma existéncia
anterior que nos pertencia - forcosamente entdo, na medida em que tais realidades
existem, assim também a nossa alma existe antes de nascermos®. Caso contrario, este
nosso argumento caira pela base (allos an ho logos houtos eiremenos eien). Temos,
pois, que é idéntica a necessidade (ise anagke) de existéncia de todas essas realidades e
das nossas almas e que, a ndo se verificar uma, nao se verifica a outra?

- Essa necessidade (anagke), Sécrates — comentou Simias - parece-me mais que
evidente! O teu argumento acolheu-se a bom porto, ao pér em pé de igualdade (to
homoios) a existéncia da alma antes do nascimento e a dessa realidade em si que agora
evocas (ten ousia hen sy nyn legeis) [...]" (76d- 77a).

Socrates parece ter alcangado 0 seu objetivo maior: demonstrar aimortalidade da
alma utilizando um expediente que torna possivel especular sobre um plano cujos
objetos, de modo semelhante a alma, possuem natureza distinta da natureza corpérea. A
teoria da reminiscéncia, de certo modo, cumpre essa funcéo, ao propor, através do logos

uma simetria entre objeto in abstracto, como os conceitos, e a psykhe. A relacéo entre as

% Burnet sublinha o sentido que o verbo anaphero normalmente assume no didlogo: faz referéncia a um
universal. Note-se que nesse instante se torna clara a transposi¢éo da experiéncia sensivel para o plano
das abstracbes inteligiveis. Talvez essa constitua uma das poucas passagens onde encontramos
declaradamente a colaboragdo dos sentidos para a ascese do fil dsof o as nogdes puramente abstratas, isto €,
ndo corporeas. Sem muitos detalhes, temos a sugestdo de como a alma aproveita os dados advindos dos
sentidos: sdo comparados a essa referéncia universal, descoberta no argumento da anamnesis. Essa
transposicdo sera um novo foco da investigacdo sobre a via através qual € possivel saber a respeito da
imortalidade da alma e a respeito da vida apés a morte (cf. Plato, Phaedo, Claredon Press, Oxford, 2007,

pag. 58).

% Devemos analisar 0 excerto com vistas para uma outra aternativa de traducgo. Para isso veremos a
traducdo de Dixsaut para o trecho que nos parece mais problemético nessa passagem: “[...] Les choses se
présent donc ainsi pour nous, Simmias: s’il existe comme nous rabachons sans cesse, un beau, un bien, et
tout ce qui comporte ce méme mode d’existence ; si nous rapportons toutes les données sensibles a ce
mode d’étre, dont nous decouvrons progressivement qu’aupauravant il nous appartenait en propre ; et si
c’est avec lui que nous comparons ces donnés sensible, la conclusion s’impose : dans la mesure ou ces
réalités existent, existe aussi notre &me, et avant méme que nous soyons nés.[...] ». Gual considera a
traducdo de ousia por « realidad » bastante aceitével (ob.cit., p 65), Rowe prefere a traduco literal : “all
being of that sort” e explica que se trata do verbo einai aplicado col etivamente para designar um grupo de
coisas em virtude do seu ser, o0 qua ele resume dizendo consistir, portanto, em “existents of this sort™
(ob.cit. p.177). A traducdo francesa e a inglesa, principamente, fazem opcBes que nos parece serem
melhor sucedidas a0 expor a questdo aqui em foco: a existéncia de um plano onde os objetos sdo de
natureza supra sensivel, a0 qual a alma, por necessidade mantém alguma ligagdo. Esta questdo sera
melhor desenvolvida mais tarde, por enquanto, é importante acompanhar a sugestao desse plano no qual
as ousiai s80 0s objetos caracteristicos.
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nocoes abstratas (Belo, Igualdade) e o dominio supra-sensivel, a partir do qual pretende
formular a no¢do de dominio inteligivel, oferece a seus interlocutores o ambiente
similar aquele onde a phronesis testemunha a vivéncia da alma antes da vida humana. A
vantagem da noc&o de anamnesis, na medida em que a consideramos uma regressao ao
periodo anterior ao nascimento, verificase nos temas que a partir de agora serdo
explanados mais detalhadamente: a episteme, a natureza da alma e a Teoria das Formas.
Como experiéncia animica, a reminiscéncia evidencia o percurso que resulta na
superacao, no sentido de abstracdo, do dominio sensivel. Ela mostra o caminho que a
atividade intelectiva percorre para obter o conhecimento dos objetos inteligivels, pois
ilustra para 0 homem comum os objetos na condi¢do de objetos incorpéreos. Dessa
forma, algumas nog¢bes que compdem o saber, tal como sugere a formulagdo de
episteme, ja se apresentam nessa conclusdo acerca da teoria da reminiscéncia. Entre elas
temos talvez a nocdo gque torna saliente aintencéo de Platdo em fazer um espelhamento,
apesar das distingdes, entre género sensivel e género inteligivel; estamos nos referindo a
nogdo de semelhanga: to homoios.

Podemos pensar que, ndo por acaso, 0 didogo introduz a transposicdo da
experiéncia sensivel, utilizando o exemplo que envolve o conceito de Igualdade (auto to
ison). Uma vez gue é possivel alguma identificacdo, ainda que precaria, entre os objetos
sensiveis, que se mostram iguais ou ndo em aparéncia, e a nogdo inteligivel de
Igualdade®™, o caminho para a especulacdo acerca da identificacéo entre a alma e este
outro dominio incorporeo esta aberto. Ta concluséo sobre o argumento da anamnesis
introduz sutilmente o cerne da demonstracéo que se seguira sobre a semelhanca da alma
com o0 dominio supra-sensivel. Sem exagero, € possivel reconhecer que a relagdo de
necessidade (anagke) que pode haver entre a dma e a suposi¢do de um dominio supra-
sensiveis (76d-77a) pode ser sugerida gracas a nogcdo to homoion. A importancia da
nocao de semelhanca, também nesse contexto, esta em permitir que o fil6sofo reconheca
a afinidade entre os seres inteligiveis (ousiai) e a psykhe, pois agora €le tem uma
referéncia para mensurar este parentesco: as coisas dadas pela experiéncia possuem

% |_embremos do que o texto diz no argumento sobre o Igual, por exemplo, a conclusdo de 74c:“-
Contudo, ndo deixa de ser a partir de igualdades desse tipo [aparéncias de igualdade] (ton ison), embora
distintas do Igual em si, que tu 0 concebes e tomas conhecimento dele?”.
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semelhanca ou dessemelhanca entre si em relacéo a idéia do Igual. Se ndo pudesse
contar com a idéia de semelhanca, introduzida anteriormente, como Sdcrates explicaria
a possibilidade de falar sobre a dma e os objetos incorpéreos? Se ndo houvesse um
modo de dizer essa familiaridade, como seria possivel investigar acerca da imortalidade
e acerca de qualquer coisa que ndo fosse fisica? Thomas Robinson nos gjuda a pensar
sobre essa questdo. Ele compreende que ao afirmar alguma semelhancaentreaamae o
inteligivel, Platdo enfatiza a alma como intermediéria entre os dois dominios. ela
mesma ndo é uma Forma, mas claramente se aproxima mais das Idéias do que dos
objetos sensiveis. O autor lembra que ndo ha nenhuma indicacéo de que ndo seja uma
substancia, por assim dizer, embora seja supostamente de uma natureza bastante inferior
as |déias. Qualquer que sgja a perfeicdo daalma, ela é de um grau inferior ao das |déias,
que fazem papel de paradigmas. Mas a sua superioridade em relagcdo ao corpo esta
justamente nessa aproximacdo com o inteligivel, estatico, invisivel e imutével.
Robinson entende que a énfase, nesse contexto, € para a alma com principio cognitivo:
“Aqui, tal como no caso dos argumentos da reminiscéncia e dos contrarios, Socrates
tacitamente supde que a alma- cognitiva e a alma-vida sdo uma e a mesma coisa, mas
enfatiza aquele aspecto cognitivo que serve ao seu proposito no contexto particular
[..]"%. O aspecto cognitivo da alma é importante aqui porque opera no sentido de
reconhecer os par@metros inteligiveis para fazer qualquer suposicdo em torno da
natureza animica por via de no¢des também inteligiveis, como a no¢éo de Igualdade e
de semelhanga. No contexto onde a alma esta associada ao corpo, a atividade intelectiva
apreende através da nocéo de semelhanca a verdadeira natureza da ama e o dominio
inteligivel enquanto espécie de coisas. No entanto, ndo € simples dizer a relacdo de
semelhanca entre alma e inteligiveis. E preciso, antes, considerar que essa semelhanca
passa a ser estabelecida contrapondo a natureza animica a0 corporeo, ou sgja, em
comparacao ao corpo, a psykhe se assemelha aos seres inteligiveis, mas em comparacéo
aos proprios seres inteligiveis, ndo podemos dizer que hd uma semelhanca
completamente. Admitimos que, conforme o que traz o texto, h&d algumas caracteristicas

comuns, mas elas ndo sdo suficientes para afirmarmos que a alma consiste em uma

% Robinson, T.M., p. 68-69
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Forma, conclus3o a que Robinson também chegou. E possivel considerar que a psykhe
se assemelha as |déias no sentido de ser congénere (suggnes) a elas, mas nada nos
permite afirmar algo além disso. Nesse sentido é que podemos ver a ama como
intermediario entre os dois dominios, como apontou Robinson, pois participa da
natureza inteligivel e, a0 mesmo tempo, toma contato com o dominio sensivel através
davivéncia a que a vida humana a obriga. Nessa perspectiva da alma em contato com o
corporeo, a saida que Socrates encontra para argumentar a favor da distin¢éo de géneros
consiste na utilizagdo das nogbes abstratas, as quais possibilitam que o intelecto
suponha essa natureza, ou, conforme a teoria da anamnesis, recupere esses seres, no
sentido de se tornarem reconhecidos pela psykhe enquanto tais. Note-se que a
recuperacdo desses seres atravées da reminiscéncia, uma das formulagtes de episteme
(75c¢), recebe a ajuda da nocéo de necessidade. Ela sera importante para Socrates, pois,
baseado nela, ele empreende formular uma nog¢do de conhecimento que condiga, o
maximo possivel, com a verdade sobre o supra-sensivel, e, a0 mesmo tempo, que sgja
capaz de propor um caminho seguro para o filésofo atingir esse dominio. Em suma, a
nocao de necessidade fornece subsidios ao filésofo, uma vez que afirma a ligagcdo entre
a dma e a esfera incorpérea’. A partir desse dado, ele se propde a verificar mais
detidamente o gque funda necessidade, ou sgja, no gue consiste essa ligagdo entre a
psykhe e os seres incorpéreos. Nos termos metaf 6ricos do mito, diriamos que tal ligacéo
garante a imortalidade da alma e permite ao filésofo, posteriormente em vida humana,
ter algum acesso ao que diz respeito a vida apds a morte do corpo. Esse logos, que se
constréi sob tal raciocinio, leva-0 a ndo temer a morte, pois € nessa ligacéo da alma com
0 gue escapa a perecibilidade do mundo fisico que o filésofo encontra elementos para
acreditar no que diz o pallaios logos, mas agora baseado nainteligibilidade e no sentido

filosofico que atribui atais narrativas.

%" Na nota 228 de sua tradugso, Monique Dixsaut explica como compreende a identificacdo da alma com
as ousiai: “ousia ndo designa forcosamente a esséncia da alma, mas seu objeto proprio, o que somente
ela pode conhecer” (ob.cit., p. 362). Em um outro estudo sobre o Fédon, Dixsaut entende que as Formas
como hipdtese permitem investigar a questdo de grande importancia para a atividade da filosofia, a saber,
qual é a natureza da atividade exclusivamente animica que constitui o pensar (Platon et La Question de
La Pensée, p. 71).
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2.4. Novas Distingdes Entre Corpo e Alma

Uma vez aceita a transposicdo da corporeidade do mundo fisico e em face da
relacdo de necessidade que ha entre a existéncia da ama e a existéncia do dominio
anterior a vida humana, a investigacdo a respeito da imortalidade pede a demonstracéo
de um meio viavel para fazer tal percurso até o dominio agora em questdo. Este meio,
por sua vez, ndo esta isento de dever remontar a trgjetdria que provavel mente a psykhe
faz, ao transitar entre vida e morte. Por consequiéncia, ele devera ser capaz de revelar as
razdes de a psykhe desfrutar da vida apds a morte do corpo, tal como pede a questéo de

Simias:

“- [...] Mas com tudo isto, Socrates, creio que ficou por demonstrar que ela
subsiste também apo6s a nossa morte. De modo que a davida que Cebes ha pouco
levantava, e que é, de resto, a de muito boa gente, ainda permanece de pé: quem nos
garante a ndés que, no momento exato em que 0 homem morre, a sua alma ndo se
dissipa e cessa de existir? Que a impede, afinal, de se originar e constituir por qualquer
outro meio, de existir antes de vir a uma forma humana e, ap0s isso, separar-se dela

para chegar por sua vez ao seu termo e extinguir-se?” (77b).

A garantia da subsisténcia da alma ap6s a morte do corpo ndo parece evidente
para Simias e Cebes. Para a demonstracéo ficar completa, é preciso garantir que se trata
realmente de um ciclo, no qual a ama ja subsiste, passa a estar associada ap corpo em
vida humana e, com a morte dele, permanece ilesa. Falta demonstrar que na verdade ela
retorna para a condi¢cdo que precede 0 nascimento em forma humana: estar separada do
corpo. As questbes analisadas no argumento da reminiscéncia e no argumento dos
contrarios levam o filésofo atratar de um ponto ainda ndo examinado profundamente, a
saber: a natureza da ama. Uma vez tragadas as delimitagOes entre ama e corpo, e
sugeridas distingdes entre eles, a diferenca fundamental deve, a partir de agora,
responder ao receio dos ouvintes de que, com a morte, a aima pereca, igual a um

cadaver. N&o podemos deixar de comentar a ironia com que Socrates se refere ao temor



103

da morte que Simias e Cebes ainda deixam transparecer ainda nessa atura da
Investigaco:

“[...] Da&-me a idéia, contudo, que tanto tu quanto Simias estariam mais
interessados a levar mais a fundo a argumentacéo... levados, quem sabe, por um pavor
infantil de que, ao sair a alma do corpo, logo a brisa se dissipe de verdade e a reduza a
fumo - especialmente se acontece de alguém morrer, ndo em tempo de calma, mas em
rija ventania!

Cebes morreu de rir:

- Faca, pois, de conta que somos uns medrosos, Socrates, e trate de nos dar
animo... ou antes, que nao somos n6s 0s medrosos, e sim uma crianca que existe talvez
no intimo de cada um de nds (en hemin pais) e a quem todas essas histdrias apavoram.
E a ela que, pois, que deveras convencer a ndo recear a morte como se fosse um bicho
papéo!

- Ndo ha que ver - replicou SOcrates-, tereis de lhe fazer em cada dia
encantamentos, até que se lhe quebre o quebranto [...] Mas sera bom que o procureis
também entre vés: pois talvez ndo seja facil descobrir quem, melhor do que vos, possa
desempenhar esse papel...

- Muito bem, trataremos disso- replicou Cebes. —Mas, se te apraz, voltemos ao
ponto em que ficamos...

- Claro que apraz, por que ndo?”” (77d-78b).

Simias compara o temor de que a ama se dissipe como fumaga a um medo
infantil, muito aquém da visdo que os ouvintes deveriam ter sobre a alma e a morte
nesse momento da investigacdo. Mas curioso € o modo como Platdo, por meio de
Cebes, se refere a esse medo: “criancas em nos’. A primeira vista, podemos pensar que
Cebes fala com um tom apelativo, podemos dizer, com a intencéo de provocar 0s seus
ouvintes que a essa altura ja deveriam aceitar com mais facilidade essa nova visdo que
ele propde sobre a morte e, consequentemente, sobre a alma. O temor, o qual Cebes
julga infantil, ingénuo, ou simplesmente sem razdo de ser, aparece na perspectiva da
interioridade (en hemin), sob a qual, como sabemos, a psykhe se apresenta no texto. Ao

gue parece, o trecho sugere que quando se aceita investigar com certo distanciamento e
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despojamento, como acontece no filosofar e, portanto, deve acontecer nesse episodio,
nd0 s30 necess&rios encantamentos para que o medo desapareca, pois a reflexdo
praticada no exercicio da filosofia, a0 congtituir o cuidado mais adequado para a ama,
pde qualquer um em condicdes de buscar dentro de s as respostas, através da
inteleccdo®. De qualquer modo, com esse comentédrio Sdcrates conseguiu pontuar de
vez 0 angulo sob o qual propde que deve se dar a investigagdo do tema em questéo,
nesse momento: a almando consiste em um elemento corpdreo e, portanto, ndo pode ser
investigada como tal. A perspectiva sob a qual alma e corpo sdo analisados a partir dai
diz respeito a sua constitui¢cdo enquanto espécies, ou sgja, a que tipos de coisas estes se
filiam. A pesquisa deste dado € importante, porque seleciona o tipo de objetos a partir
do qual se pode estabelecer uma comparagdo com a psykhe. A investigacdo comeca
tomando o plano no qual normalmente os homens comuns concebem a alma, ou sgja, 0

plano imediato dos objetos fisicos:

“- Ora, vejamos, ndo é o ser composto, aquele cuja natureza é composita
(syntheto), que em principio se desagrega (diairethenai), decompondo-se exatamente
nos elementos que o compunham? E, se algum ser simples existe, ndo € apenas esse,
mais do que qualquer outro, que esta em principio isento de sofrer tal processo?

- Parece-me que é exato — replicou Cebes.

- Muito provavel, portanto, que 0s seres que se mantém constantes e idénticos a
si mesmos sejam os simples, e aqueles que estdo sempre em mudanca e nunca

permanecem idénticos sejam 0s compostos?”” (78c).

Se bem reparamos, o filésofo mostra aos ouvintes que esse temor se deve, no
fundo, a concepcdo fisicalista e, portanto, ingénua de alma. A comparacéo da psykhe a
uma fumaca que se dissipa na ventania deixa clara a intencdo e a necessidade de
aprofundar a distingio da alma em relagio ao corpo. E importante, para ele, mostrar que
0 corpéreo consiste em um elemento composto de partes e que pode, portanto,

desintegrar-se. Ao contrério, 0 que ndo é composto, ou Sgja, 0 que consiste em um ser

% Mueller faz uma ligag&o interessante que vai na direcéo da nossa interpretagdo: “Esta ‘crianca em nos’
temendo a morte é como Xantipa no inicio, longe do alcance da filosofia” (Mueller p. 134).
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simples esta isento do processo de desintegracdo ou transformacdo de qualquer ordem
(78d). E natural a esses objetos manterem-se constantes e idénticos asi proprios, porque
independem da agregacdo de outros elementos para serem enquanto tais. Os seres
inteligiveis sdo dotados dessa natureza, diferentemente dos objetos fisicos, que, apesar
de compartilharem da qualidade emprestada por aqueles - como do Belo a beleza e do
Igual a igualdade -, ndo possuem, como eles, a caracteristica da estabilidade e da
identidade independente:

“- Que dizer entdo dessa imensidade coisas belas - a beleza dos homens, dos
cavalos, das vestes e assim por diante? E [quem diz coisas belas diz] coisas iguais e
todas as que, em suma, ttm o mesmo nome das realidades em causa: conservam elas a
sua identidade ou, exatamente ao contrario destas, jamais se mantém, por assim dizer,

idénticas quer a si mesmas quer entre si ?”” (78e).

Por serem objetos fisicos, ainda que compartilhem de alguma relagdo com os
inteligiveis, ndo adquirem o carater essencial de um ser incorporeo e sofrem com o
perecimento e com a inconstancia que sdo proprios daquilo que constitui um corpo.
Aqui temos uma explicacdo mais acurada da ligac8o entre os objetos sensiveis e as
nogbes que a experiéncia pode levar a ama Pedras e paus semelhantes ou
dessemelhantes que remetem ao Igual se identificam precariamente com Ele, porque
possuem o impedimento de pertencerem a corporeidade. A mesma negatividade
atribuida ao corpo e ao corporeo se verifica nesse contexto, pois, por sua corporeidade,
estdo indiscutivelmente presos a todas as deficiéncias e limitagdes deste género de
coisas. A perspectiva sob a qual se examinou o corpo e o corpéreo no Fédon dava, até
entdo, enfoque para a distingéo e o caréter negativo gque esses apresentam em relacdo a
alma. O dialogo passa a especificar, a partir de agora, a caracteristica que torna os seres
inteligiveis apreensiveis e, por consequéncia, as caracteristicas do plano em que se
situam. Nesse enfoque, a discussdo aborda os objetos na qualidade de apreensiveis pela
pela inteleccdo ou pela sensibilidade. A inteligibilidade € a via que Socrates toma para
tratar a questdo da imortalidade, depois das Ultimas diferenciagdes entre alma e corpo, e

entre a natureza dos objetos. Baseado nessas distingdes. corpéreos - incorpéreos,
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sensiveis - inteligiveis, o texto chega a confirmacdo sobre o modo como sdo
apreendidos os seres incorporeos, ndo apreensiveis pelos 6rgaos dos sentidos. toi tes
dianoias logismoi, pela atividade da inteligéncia (79a)%. Estes seres que ndo possuem
qualidades corporeas, ndo podem, evidentemente, ser tomados pelas sensacOes, mas

pelainteleccdo, ou, para sermos mais precisos, pela atividade do intelecto.

2.4.1 Natureza da Alma: A Phronesis Como Pathema da Psykhe

A familiaridade entre seres inteligiveis e aamatraz, sem davida, conseqiiéncias
para sua relacdo com o corporeo. Apesar da evidente colaboracdo das sensagdes no
processo de anamnesis €, por extensdo, no processo de ascese as Formas inteligiveis, a
relacdo da alma com o corpéreo permanece conflituosa. A aisthesis proveniente do
corpo e, portanto, estranha em género para a ama, afeta-a, fazendo com que rega atais
afeccdes com a atividade gque Ihe € propria, 0 pensamento. Uma vez que tem parentesco
com os seres inteligiveis, a psykhe ao entrar em contato com estranhos objetos e ser
afetada (toiouton ephaptomene) por eles, por via das sensacoes, entra em um estado que

contraria a sua natureza, fica perturbada, agitada:

“- Ca estamos entdo no que diziamos ha pouco: sempre que a alma faz uso do
corpo para se langcar em qualquer indagacao, utilizando a vista, o ouvido ou qualquer
outro meio sensorial (e utilizar os sentidos, que significa sendo utilizar o corpo?), eis
que este a arrasta para as realidades em continuo devir; e quanto a ela, por ai erra,
mergulhando como ébria na perturbacéo e na vertigem (tarattetai kai eiliggiai), pois tal

¢ a natureza das coisas a que se apega.” (79c).

% Robin (ob.cit. p. 36 ). traduz por “pensée réfléchie”. Ja a traducdo de Dixsaut procura especificar o
sentido da expressao: “par I’acte de raisonnement propre a la réflexion”( ob.cit. p. 241). Gua entende
como « razionamiento de la inteligencia » (ob.cit. p.69).
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Ao fazer uso dos sentidos para examinar algo nos moldes do conhecimento, a
amavai nadiregdo contraria das Formas e dos seres inteligiveis, os quais devem ser, e
de verdade sd0, 0 seu objeto de aspiracdo. Ao se deixar influenciar pelos dados
sensiveis, ela é arrastada por eles, desviando-se do seu percurso natural. Assim,
permanece entorpecida, fora de s, ou sgja, em um estado de perturbacdo que lhe é
antinatural®. Do mesmo modo que a congenereidade da alma com os objetos
incorporeos confere a ela caracteristicas comuns a esses - quando ndo as mesmas -, 0
apego da alma ao corpo pode trazer prejuizos a sua natureza. Quando ela se fixa nas
coisas inteligiveis, comporta-se como tal; se, ao contrario, a psykhe se apega ao corpo e
aos objetos sensiveis, torna se ébria, pois nessa condicdo é incapaz, a0 menos em
condigbes adequadas, de fazer uso da inteligéncia e, nesse sentido, assume alguma
afinidade com eles. A familiaridade da aima com os seres inteligivels se torna mais
evidente, quando focamos a afinidade que sustenta com eles e a sua mudanca de
comportamento, como o efeito mais danoso do seu desprezo, por assim dizer, pela
faculdade que Ihe é mais preciosa. Esse estado de agitacdo nada mais parece ser do que
a descaracterizacdo mais evidente que ela pode sofrer. Entretanto, ndo € possivel, até
este momento do texto, fazer maiores suposi¢des sobre outros modos de compreender
esse prejuizo. Seria excessivo dizer, por exemplo, que a ama demasiado influenciada
pelo corpo assume suas caracteristicas, no sentido de se tornar visivel e perecivel.
Mesmo que haja referéncias no didogo que conduzam a isso (81c-d), € importante
observar que, claramente, o dano maior consiste no fato de a ama se tornar bestial,
aphronos, como o corpo. E desse modo que podemos considerar alguma afinidade entre
eles, pois, a0 ndo se preocupar com buscar as Formas, deixando de se comportar de
modo inteligente, a psykhe estaria na condicdo que ao corpo € natural: ser irracional, ou
sgja, deixar-se conduzir pel os desejos corporais.

O estado de perturbacdo em gue o corpo deixa a dma, quando ela pretende
atribuir a ele uma funcdo que ndo Ihe é prépria, indica a exclusividade do pensamento
como faculdade cognitiva e, por isso, estritamente animica. Ao definir-se o resultado

190 Mueller descreve esse estado de entorpecimento da alma da seguinte forma: “A alma esta, portanto,
em um processo dialético e de combate; ela pode ou se reunir nela mesma, ou pode também esquecer
dela mesma e se perder de si para seguir sua propria orientacdo empirica, e nesse caso se comporta
como se estivesse entorpecida” (p.134).
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desta utilizacdo das sensacOes para tal finalidade como erro (aute planatai), a
participagcdo do corpo no processo de episteme encontra seu limite. A investigacdo nos
moldes da episteme ndo deve ser extrinseca a capacidade da propria alma de realizé-la.
Em virtude de seu parentesco com o dominio inteligivel, ela tem condi¢des suficientes
de, por s mesma, conhecer algo verdadeiramente, sem recorrer ao que é dado pelos
sentidos. Quando age dessa maneira, colabora com a sua hatureza, pois se liga ao que é
puro, imortal e estdvel. Assim, a psykhe péara de errar e passa a preservar a sua
identidade (aei kata tauta osautos), isto €, passa a agir de modo estavel e inteligente,
umavez que agora esta em contato com os objetos de tal dominio. Este parece ser 0 seu
estado natural, pois é quando se comporta de modo auténtico, como nos mostra a
passagem 79d, sem dlvidas uma das passagens mais importantes para 0 nosso estudo:

“- Ao inveés, quando indaga por si e em si, refugiando-se além, no que é puro e
sempre existe, imortal e idéntico a si mesmo, fica, em razdo de seu parentesco, para
sempre ligada a ele (aei met’ekeinou te gignetai), precisamente quando passa a existir
em si e por si, e tal Ihe é permitido (eksei authei); e é entdo que cessam 0s Seus erros e,
fixando-se nessa realidade de além, salvaguarda a sua identidade, porque tal é também
a natureza das coisas a que se apega (ephaptomene). Ora, a esse estado (pathema) de

alma ndo damos nds o nome de “‘razdo” (phronesis)?”.

Devemos atentar para alguns termos antes de fazer maiores interpretactes sobre
importante passagem. E evidente aqui a influéncia positiva que as Formas e 0s
seres inteligiveis exercem sobre a alma, conforme sugere o termo ephaptomene. Ao
estabelecer contato com 0s objetos desse género, ao ser tocada, influenciada por eles,
ela retoma o0 seu modo natural de ser e reafirma a sua identidade como ser invisivel,
imortal e inteligente - que possui phronesis. Mas a phronesis aqui assume papel um
tanto distinto de outros momentos do texto, ela consiste em um pathema da psykhe. O
gue antes aparecia como uma capacidade inteligente da alma de se purificar da negativa
influéncia do corpo e como a faculdade psiquica capaz de descrever a sua vida
auténtica, anterior ao nascimento em forma humana (70b, 76b-c), agora ganha o estatuto

de estado, afeccdo. A primeira vista, essa definigdo atribui & phronesis uma condicdo
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que as outras descricdes ndo supunham: a de ser o efeito de sua interacdo com o
dominio supra-sensivel. Na condicdo de efeito, ndo possui, portanto, a permanéncia
caracteristica de uma faculdade ou a independéncia de uma dynamis exclusivamente
psiquica. Dito de outro modo, o termo pathema confere a phronesis a instabilidade de
uma afeccdo, que oraa amatem, orando. A estranheza estd em como compreender um
termo que até agui foi relacionado exclusivamente ao corpo, nesse trecho que, de modo
t8o enfatico, descreve as benesses da ligagdo entre ama e dominio inteligivel. Uma das
respostas possiveis estaria relacionada com a figuracdo que Platdo pretendeu dar a
phronesis ao encontrar os limites para dizer as relacdes entre as coisas incorporeas;
Platdo utiliza a palavra a fim de ilustrar o resultado dessa interagdo. Todavia, ndo ha
COMO pensar que a opgao por este termo ndo traz conseqliéncias a no¢do de phronesis e
aprépria nogao de alma, sugeridas no dia ogo.

A primeira consequéncia concerne a identidade da alma como racional, para
falarmos de modo mais genérico. Uma vez que a phronesis se afigura como um estado,
podemos pensar que ndo se trata de algo caracteristico e constante na alma. Assim, a
cognicdo, tal como a reminiscéncia, por exemplo, tdo importante para demonstrar a
imortalidade e dependente da phronesis como capacidade disponivel ja antes do
nascimento, corre risco. Se for legitimo pensar que a psykhe é acometida por este
pathema somente em contato com o dominio inteligivel, sera dificil aceitar que, em
vida, seria possivel se remeter ao tempo anterior a vida humana, uma vez que a ama
tem diante de s 0 empecilho de estar presa ao corpo. Em 79d, vemos sugerido um
sentido relativo, proprio de uma afeccdo. Esse contato com a esfera inteligivel, todavia,
produz e mantém na ama um efeito que somente a inteligibilidade da esfera supra-
sensivel pode causar: deixé&la em estado de inteligibilidade, isto € desapegada o
maximo possivel do corpo, voltada para s mesma e para o que é lhe é congénere. O
trecho mostra de que modo essa postura da ama, de voltar-se para s mesma ao
examinar algo, constitui a colaboragdo para o cuidado de si, a0 mesmo tempo em que
apresenta a phronesis como estado resultante desse cuidado. Disto surge o segundo
sentido, no qual podemos compreender a phronesis como pathema. N&o somente como
um bom efeito dessa influéncia positiva, a phronesis é definida como 0 mais auténtico

modo de ser da alma, muito proxima da descri¢do que encontramos em 69b-c, que a
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descreve como um meio de purificacdo da psykhe em vida humana. Em outros termos, é
inegavel a aproximagdo entre a phronesis e a natureza da ama, uma vez que este
pathema a deixa na condi¢do mais proxima possivel - que Ihe € permitido (eksei authei)
- da suavida auténtica. O foco nesse instante se volta para o elemento que melhor serve
para demonstrar e elucidar as distincdes entre 0 género corpdreo e a natureza daalma. A
phronesis cumpre essa fungdo, uma vez que sintetiza o conjunto dos resultados da
identificacdo da alma com o dominio supra-sensivel e os efeitos desse reconhecimento.
Ora, como compreender uma afeccdo, algo atribuido ao corporeo, que ilustra e sintetiza
a natureza incorpoérea da psykhe? Se sob a influéncia do corpo a alma fica perturbada,
em contato com as Formas e com os seres inteligiveis ela atinge, através da episteme, a
condicdo de estar no estado que Ihe é mais propicio, a saber: o estado de inteligéncia
idéntico aos seres inteligiveis'™. Do mesmo modo que a anamnesis constitui uma
reacdo da alma as perturbacdes que o corpo lhe lanca, a phronesis como pathema é
sugerida agui como um feliz efeito que aligacdo com o inteligivel pode-lhe causar’®. A
resposta psiquica nessa condicdo, no entanto, parece diferente, se comparada ao que
acontece em relacéo as sensagOes corporeas. No contato com 0s objetos sensivels, a
alma, entdo agitada, reage a eles com o trabalho da inteleccdo. Diferentemente, agui a
vemos ser tomada por uma situacdo muito favordvel. Tudo indica que esse contato
provoca mais que um ato de intelecgdo, proporcionando um estado duradouro de
inteligibilidade, cujos efeitos sdo prolongados e se manifestam em seu comportamento.
Tais efeitos tém reflexos na conduta que o filésofo assume durante a vida e, como
acompanhamos no inicio de nosso estudo, nas razdes que fundamentam seu destemor
em relacdo a morte isso ficara claro quando examinarmos as consequéncias morais do
exercicio da filosofia. Dado tal beneficio, ndo parece se tratar de uma acéo inteligente

101 Na compreensdo de Dixsaut, esse “estado”, ou “afeccdo” da psykhe, nomeada “saber”, tal como
prefere aautora, mostrao equivoco em compreender que Platdo pergunta o que é ser uma ciéncia, uma
ciéncia constituida. H4, na verdade, o interesse em saber sobre essa relacdo entre a alma e o0s objetos que
a afetam quando €ele se pergunta o que é ciéncia (Platédo et La Question de La Pensee, p. 145). Este &,
certamente, o sentido de episteme que encontramos no Fédon, a qual deve ser vista, igualmente em 79d,
como uma relacdo desse tipo, entre aamae os seresinteligiveis.

192 M onique Dixsaut compreende assim a phronesis: “Mas 0 pensamento é tanto determinado pela forma
de sua questdo: ‘o que é?’; a phronesis é um estado (pathema) da alma em contato com as realidades
(79d 6-7) para dizer esta determinacao reciproca, Platdo fala de suggeneia: de parentesco da alma com
esta maneira de ser que é ousia” (Platon et La Question de Pensée, p. 79).
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apenas, mas de algo que perdura mais do que um céculo ou um encadeamento
raciocinativo. Do mesmo modo, phronesis ndo assume, aqui, apenas a feicdo de uma
capacidade que pode ser requisitada pela episteme, mas da aquisicdo das qualidades
dignas de se assemelharem (homoiteron) com as Formas e com os seres divinos. Visto
gue esse contato com o inteligivel, imutével e eterno ndo lhe causa, evidentemente,
nenhuma perturbac&o, mas, ao contrério, preserva-a como tal, ndo seria exagero tomar a
phronesis como a elevacdo da alma ao grau dos seres superiores, comparaveis aqueles
seres puros e auténticos, os quais Socrates acredita serem possiveis de encontrar no

melhor destino apds a morte.

2.4.2 Conclusbes Sobre as Distingdes Entre Corpo e Alma: Natureza dos Objetos
Corporeos e 0 Novo Sentido de ‘Morte’

As primeiras conclusdes sobre as distingdes entre corpo e alma se tornam agora
mais claras para 0s ouvintes, que parecem compreender melhor o cerne desta
diferenciacdo, a saber, a especificidade da natureza de cada um deles. A resposta a
pergunta de Cebes pontua algumas conclusdes em torno de tais diferencas. Se nas
passagens anteriores 0 objetivo foi tracar as caracteristicas da ama em sua
especificidade, nos trechos que se seguem o corpo € descrito em sua natureza (physis) e,
como era esperado, filiado ao dominio sensivel. Enquanto a ama € congénere
(suggenes) ao gue € divino e aos objetos que mantém a mesma identidade (aei osautos
mallon), o corpo se identifica aos objetos que sdo suscetiveis a mudancas e ao
perecimento. Quando juntos, alma e corpo devem possuir uma relagdo de senhorio e
obediéncia, na qual a alma é naturalmente a comandante e o corpo deve, naturalmente,
ser governado (79e-804a). Se bem repararmos, esta relacéo é andloga a relagdo de senhor
e escravo que Socrates faz anteriormente, que se inicia em 62b e continua nas passagens
gue se seguem. Em suas primeiras ocorréncias, tal concepcao acerca dessa relagcdo surge
de forma ainda bastante figurada no mito que narram os Mistérios e na narrativa sobre o
sonho, através do qual o filésofo recebia ordens do deus Apolo (60e). No entanto, aos

poucos €ela é investigada e dita cada vez mais segundo os critérios de uma andlise acerca
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do fundamento para 0 conhecimento. Se antes a analogia descrevia a relacdo entre os
homens e os deuses como uma relagdo de obediéncia e comando, a partir daqui a
relacdo entre o corpo e a ama é posta nestes termos, mas tendo como foco o seu carater
cientifico, ou sgja, ressaltando o que ambos sG0 em sua natureza e como devem se
relacionar quando associados. A relacdo de superioridade que antes aparecia no
contexto religioso, em uma comparagdo entre deuses e homens, e no contexto politico,
presente na Apologia e no Criton'®, a essa altura se estabelece sob a perspectiva do

conhecimento que leva atais conclusoes.

“I...] se é ao que é divino, imortal e inteligivel (noetoi), ao que possui uma s6 forma
(monoeidei) e é indissoltvel (adialutoi) e se mantém constante e igual a si mesmo (aei
osautos), que a alma mais se identifica (homoiotaton einai psykhe); e se, pelo contrério,
é ao que é humano, mortal e ndo inteligivel (anoetoi), ao que possui multiplas formas
(polueidei) e esté sujeito a dissolucao (dialutoi), sem jamais se manter constante e igual
a si mesmo, que mais se identifica o corpo. Podemos objetar a isto e dizer outra coisa,

meu caro Cebes, e demonstrar que assim nao é?”” (80b).

A alma, congénere aos seres inteligiveis, imutéveis, indissolUveis e imortais tem,
por natureza, tais caracteristicas e, portanto, escapa a perecibilidade e tem garantida,
assm, a imortalidade. Ao contrario do corpo, que, por pertencer a espécie de coisas
visivels, corporeas, esta sujeito a mudanca e ao perecimento, ou segja, € mortal. Mesmo
gue o cadaver leve algum tempo para se decompor, ndo € possivel dizer que o corpo
perdure apds amorte. O apelo para uma diferenciagdo feitatal como no trecho citado se
explica, se observarmos que o empenho do fil6sofo é para esclarecer sobre o tipo de
imortalidade a que se refere. Seria um equivoco compreendé-la tal como 0s egipcios,
gue acreditam que podem assegura-la a0 embalsamar o corpo para conservélo (80c).
A0 conservar 0 corpo, eles pensam estar preservando a alma e garantindo que o morto
volte a vida novamente. Para elucidar e ilustrar a imortalidade, por assim dizer, Platéo

recorre a0 mito ao descrever os diversos destinos da alma em outro plano, o qua ele

103 Analisamos com detalhes a questdo, tal como aparece nos dois didlogos, no inicio de nosso estudo:
1.1.2.
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descreve como puro, nobre e invisivel, qualidades do Hades, onde habitam os deuses
sabios (phronimon Theon) (80d). Neste plano, a psykhe esta separada do corpo e de
forma alguma corre o risco de aniquilar-se. Mas ndo demora muito, e o tema da
imortalidade pede que se retome o percurso feito em vida, que permite ao fil6sofo fazer
suposicoes acerca de como a ama desfruta dessa caracteristica. Nos termos de uma
investigacdo, o filosofo examina a ligacdo que pode haver entre vida humana e
imortalidade. Socrates considera que anteriormente deve ter havido uma preparacdo
para imortalidade, uma vez que a alma chegue a este dominio purificada, ou seja, ndo
levando consigo nada que diga respeito a vida humana. 1sso é possivel porque houve o
empenho de fugir (pheugo) (80c) de tais coisas, e essa fuga consiste em uma preparacéo
para morrer. Conforme o texto, a filosofia recebe a defini¢do: exercicio para a morte.
Ao supor que a psykhe, ao morrer, ndo deve levar com ela nenhuma influéncia do corpo
Socrates na verdade propde o sentido que a morte adquire sob a perspectiva dafilosofia.
Morrer, nesse instante, ja ndo deve ser mais referido no sentido ordinario do termo, mas
no sentido que o filésofo deve conceber, a saber, como uma separacéo do corpo, por
parte da ama. Tal separacdo deve supor um treino anterior que preparou a alma para
este momento, ou sgja, uma autodisciplina, guiada pelo exercicio das potencialidades
intelectuais dela propria, que Ihe proporcionou os ditames que a orientariam para
cumprir de maneira satisfatoria, sem prejuizos para S, essa separacdo. Esse exercicio,
que envolve a faculdade inteligente e que impde ao filésofo a disciplina de afastar-se
dos apelos corporais e do apego aos objetos fisicos, consiste no filosofar. Uma vez que
0 que impde a postura de afastamento dos apelos do corpo, a filosofia consiste, ao
mesmo tempo, em uma preparacao para a morte, pois sugere a condi¢cdo de imortalidade
que é propriadaama: separada do corpo, agindo por s mesma (80e).

Aqui temos, ao que parece, o limite do alcance das suposicoes do filosofo. Em
outras palavras, o reconhecimento das limitacGes do trabalho do intelecto, que pretende
falar do dominio além da experiéncia empirica. Note-se que Platdo argumenta a favor
do trabalho raciona para se referir as aspiragdes animicas no contexto da vida humana,

mas ao que se refere além desse plano, qualquer aspiracéo da alma € dita através mito:



114

“Nestas condicOes, portanto, invisivel como €, vai reunir-se ao que lhe
assemelha, ao que é imortal, divino e sabio; 14 onde ao chegar, comeca para ela uma
era de felicidade, liberta de erros e de loucuras, de receios e de paixdes selvagens e das
demais contingéncias comuns ao género humano, para gozar de fato, como se diz dos
iniciados, da companhia dos deuses... Afirmaremos que assim é, Cebes, ou negéa-lo-
emos?”’ (81a).

O esforco que o filosofo faz para se afastar do que diz respeito ao corpo e a
estima do mundo fisico traduz, podemos pensar, esse trabalho intelectual que busca
reconhecer e satisfazer, na medida do possivel, as aspiracfes da ama. No entanto, como
sabemos, a palho da vida humana ndo é o plano natural a psykhe e, portanto, qualquer
coisa a respeito do dominio apés a vida, que temos visto € o dominio proprio da ama,
sO pode ser referido através das imagens miticas, como na antiga tradicdo, ou por
especulaces, como faz o filésofo. Diante dessa impossibilidade, resta a filosofia, ao
que parece, oferecer sentido filosofico ao que diz o mito, sugerindo uma explicagéo
inédita as antigas narrativas. O logos dado pela filosofia indica as razdes que o fil6sofo
tem para crer no mito, ndo o desconsiderando completamente, como vemos acontecer
desde o inicio do didlogo. N&o € raro constatar que as passagens que narram de forma
mitica, como a que citamos acima, apresentam o discurso filosofico aparentemente
justificando o mito, como se o filésofo estivesse apresentando sua versdo raciona. O
processo de afastamento compreendido na atividade filosofica apresenta os motivos
racionais para acreditar, tal como os iniciados, ha companhia dos deuses apds a morte, 0
eu consiste em um desfecho dado pela narrativa mitica. Utilizando esse formato,
Socrates retoma a investigacdo, acrescentando dados anteriores aos Ultimos a que
chegaram sobre a natureza da alma e do corpo. Ele enfatiza a deméncia do corpo, agora
mostrando as conseqiiéncias negativas que uma relacdo equivocada pode trazer para a
alma. A negatividade da influéncia corpérea sera dita, dessa vez, supondo-se como
agiriaaama sob essainfluéncia. 1sso especifica um pouco mais 0 modo como podemos
penséla, diante do que ja vimos acerca da natureza da psykhe e do dominio inteligivel.
O primeiro dado gue nos chama atencdo na descricdo da ama em uma condicéo de

impureza é a aparente perda de suas caracteristicas, tais como as citadas anteriormente:
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invisibilidade, imutabilidade e ndo ser composta de partes nem misturada a nenhum
elemento de outra espécie, ser uma unidade, portanto (79b-c). Os pregjuizos da alma
presa ap corpo, ou sgja, iddlatra (eron) dele, servil a suas necessidades e desgjos, e
dependente de seus prazeres (gegoeutemene hup’auto te ton epithymion kai hedonon)
(81b), sdo 0s mesmos que comentamos anteriormente: viciada no corpo, ela parece se
desviar de sua natureza, ndo fazendo uso adequado da sua racionalidade caracteristica,
assumindo assim a caracteristica mais marcante dele, nesse didogo, que consiste em
ndo possuir uma faculdade inteligente, a phronesis. A diferenca € que agora, apés uma
explicacdo mais detalhada sobre as distingdes que caracterizam os dominios sensivel e
inteligivel, Platdo parece acrescentar alguns pormenores a essa distin¢do, especificando
essa bestializacgo da ama. Nessa condicdo, a ama, explica Socrates, reconhece e julga
como verdadeiro somente aguilo que ela pode atingir pelos sentidos e que tem a forma
do corpo (somatoeides), pois parece conseguir se relacionar com as C0isas apenas nos
moldes de uma relagcdo corporal. Pervertida, a psykhe se acostuma a fugir do que
concerne ao inteligivel e a odiar a filosofia, justamente porque, ao contrério do que
deveria ser, ela € incapaz de apreender as coisas invisiveis e inteligiveis (noeton). O
termo somatoeides, o qual traduzimos por “forma do corpo”’, se bem repararmos,
continua a dicotomia sensivel-inteligivel que o texto passou a explorar abertamente.
Vemos sugerido que a alma impura é capaz de reconhecer as coisas em seu aspecto
corporal, sensivel. As imagens que ela consegue captar ndo sao as abstragdes de um
trabalho intelectivo, ao contrério ela parece fugir desse tipo de atividade e passa a
procurar aquilo que ndo resulta da inteleccdo, ficando presa a aisthesis e, nesse sentido,
misturada a elas (81b-c). Esse é o resultado nefasto da comunh&o (koinonia) entre ama
e corpo. A propriaama se une a ele e passa a assumir a existéncia comum, a associagdo
(synousia) que tem em relacéo ao que Ihe diz respeito, como se fosse originalmente da
mesma natureza que ele (ksymphyton). Mas nos chama a atencéo o dado de que em uma
perspectiva mitica a influéncia negativa do corpo aparentemente confere feicdes
fisicalistas a ela. Somos obrigados a nos perguntar como compreender essa passagem,
que diz que a ama se torna pesada e visivel. Em outras palavras, como compreender
gue a alma participa do visivel, assumindo caracteristicas sensivels, uma vez que é

incorpérea e esta separada do corpo, conforme o exemplo? Lembramos, mais uma vez,
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gue aparentes contradi¢cbes como essa surgem nos momentos em que Socrates recorre as
parabolas de que a antiga tradicdo se utiliza. Podemos supor que elas parecem ndo
conseguir dar conta do sentido filosofico que € sugerido a imortalidade e a esta nova
acepcdo de alma, constituindo, portanto, uma critica de Platéo a essa crenca. Thomas
Robinson nos gjuda a compreender melhor questdo. Ele aponta que a linguagem
usada para descrever a aima chega as vezes a ser materialista, ndo ficando claro o
quanto a visdo paramecanica da alma, tal como ele denomina, pode ser reconciliada
com a visdo filosofica, agui sugerida. O autor explica que a visdo paramecanicista do
mito completa com todos os atributos, desgjos e emocdes que podemos associar a uma
pessoa em vida humana, pois no mito a alma é uma contrapartida da pessoa na terra.
Desse modo, tanto o corpo quanto a alma, com sua faculdade inteligente, estariam
compreendidos e figurados como uma pessoa na terra, com todos os desegjos e atributos
de uma pessoa. O papel do mito no didlogo esta longe de constituir uma explicacéo para
0 que pretende Socrates, como resumiu Robinson: “[...] o mito que conclui o Fédon ndo
faz nada para aliviar a confuséo sobre a natureza da alma que o resto do dialogo
conseguiu provocar”'®. O comentério de Robinson vai na diregdo de nossa leitura, no
sentido de ndo creditar as pardbolas do mito uma fiel elucidacdo das concepcoes
filosoficas propostas. Sendo assim, devemos compreender que nessa passagem, como
em outras, as caracteristicas corpOreas que a psykhe assume sdo no sentido de se
comportarem ainda comoem vida humana, ou seja, apegadas ao corpo, muito mais do
que fisicalistas, como parece em um primeiro momento, 0 que € justamente criticado
desde o inicio da investigacdo. Essas feicGes humanas abarcam principalmente o
comportamento da ama em relagdo ao corpo e a0 mundo fisico; em suma, tal como
conduziu avida no plano terrestre. Este comportamento, quando viciado, € repetido pela
alma impura quando esta se separa do corpo, do mesmo modo que o0 aguele que se
purificou através da filosofia cria condi¢bes para que sua alma, purificada, repita o
mesmo comportamento de desprendimento da vida humana. A ama purificada se
desprende da influéncia do corpo gozando e assumindo plenamente as caracteristicas

gue sdo exclusivamente animicas, como a inteligibilidade; enquanto que a alma impura,

104 Robinson, T. p.71-72.
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por estar presa ao corpo, ndo se desvencilha dos vicios propagados por ele, assumindo
no seu modo de agir as fei¢cbes de uma vida, metaforicamente, comparada a vida de
animais (81e-82c). Ainda que nos ofereca solugbes aparentemente fabulosas, note-se
gue as anal ogias descrevem as consegiiéncias das agdes segundo a formulagéo do uso da
racionalidade proposta no didlogo. Vae a pena reparar na transposicéo da formulacédo
acerca da separagao entre alma e corpo, feita de modo estritamente conceitual, para o
plano das agBes no mundo fisico. Cabe observar que a phronesis e os demais
desdobramentos da capacidade inteligivel tém agui a funcdo determinada por contraste,
guando se examinam os efeitos maléficos do corpdreo sobre a ama. Neste instante, a
énfase estd em identificala a0 que € tipicamente animico, sendo sua presenca ou
auséncia, enquanto capacidade inteligivel em exercicio, refletida na conduta da psykhe.
O reflexo da phronesis parece ser suficiente para conferir atributos como as virtudes a
alma, ab mesmo tempo em que o0 desprezo por essa capaci dade pode ser desastroso para
ela, pois a corrompe. Veremos melhor como a atividade dessa potencialidade e os seus
desdobramentos podem se refletir em uma ética formulada pela filosofia e

analogamente figurada no mito.

Capitulo 111 — A Perspectiva Cientifica da Analise Filosofica: Desdobramentos da

Phronesis

3.1 O Sentido Epistemolégico da Phronesis

Se pudermos dar algum parecer sobre os rumos do didlogo e os movimentos que a
investigacdo de Socrates propde aos seus amigos, diremos que o texto, a partir de agora,
passa a tratar a questdo da imortalidade levando em conta cada vez mais a possibilidade
de redliz&la. Até esse instante, o didlogo colocou as questdes que devem ser analisadas
partindo de analogias e concepgoes religiosas. Contudo, nos trechos a seguir veremos
gue aos poucos a investigacdo filosofica torna visivel a sua distingdo em relacéo a
linguagem metaf6rica, na medida em que passa a ser acompanhada de uma elaboracdo
técnica do método filosdfico de andlise e construcéo do discurso. Dito de outro modo, a
proposta acerca da imortalidade da alma e, conseguentemente, de sua inteligibilidade
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(phronesis), que particularmente interessa ao nosso estudo, é analisada segundo a forma
cientifica de filosofar. A filosofia como exercicio intelectual aparece, a partir de agora,
n&o somente Nos termos de uma preparagdo para a morte, que prevé um retorno da alma
a sua condicao mais auténtica ou de uma forma de obediéncia ao Deus, como jafoi dito
(60e-61b). Ela passa a ser exibida sob a forma da atividade capaz de elaborar
instrumentos tedricos para a aquisi¢do do conhecimento dos seresinteligiveis, ao dizer a
relagdo que a psykhe mantém com eles (79d), e para demonstrar aimortalidade da alma.
Veremos que, ndo diferente, 0 engenhoso aparato tedrico e metodoldgico que Platéo
elabora mais adiante ao tratar do logos, do método e ao compor a Teoria das Formas,
colabora para os propositos do filésofo: o cuidado da alma em vista uma vida auténtica
que se espera ser possivel vivenciar. Se no inicio do didogo Socrates declarava ter
composto durante a vida a filosofia por ser justamente esta a mais alta musica, mais
adiante o texto parece especificar no que de fato consiste e como se da essa forma de
composi¢cdo e, portanto, de ordenacdo intelectual que julga ser superior a forma de
composi¢do tradicional, como considerou ser a de Eveno no inicio. Fica clara a sugestdo
de Platdo para 0 modo como deve se dar a prética intelectual e, nesse contexto, também
humana de compor argumentos'®. Dessa vez o objetivo consiste, a0 que parece, em
discutir acerca da maneira como se deve exercer essa atividade intelectual para que ela
se torne praticavel no contexto da vida humana e de suas limitagcBes para a dma. Vae
observar que o tema da imortalidade, em um primeiro momento inquirido com base em
uma pesquisa sobre a natureza da ama, passa a ser focado a luz dos inevitaveis
infortdnios e limites da condic&o de ela estar presa ao corpo. Assim, torna-se inevitavel,
portanto, uma pesguisa sobre o discurso filosdfico no que concerne ao conhecimento e a
possibilidade de dizer as coisas em sua forma inteligivel e, portanto, auténtica. Para
isso, devemos acompanhar a conducéo da investigagéo observando as dificuldades que
se apresentam ao exercicio do intelecto sob a forma de um questionamento de ordem

metodol 6gica e epistemol égica, traduzida no questionamento sobre a possibilidade de

15 Analisamos em 1.1.1 essa comparacdo entre filosofia e misica. Vale observar que a defesa que
Sacrates faz dela como ordenagéo e, portanto, como trabalho intelectual, agora se torna especifico através
da elaboragdo da Teoria da Formas e do método, os quais conferem caréter cientifico afilosofia
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investigar 0 que esta para além da vida humana e em uma critica a concepcéo naturalista
do conhecimento.

Tendo em vista esta perspectiva, podemos dizer que o logos e a filosofia, que
melhor refletem e manifestam a inteligibilidade da phronesis na vida humana, ganham

luz nesse movimento do di&ogo’®

. Ao entrar em cena uma dificuldade que diz respeito
ao trabalho do intelecto, a condi¢éo da vida humana, que outrora significava empecilhos
para a almaisolada do corpo, merece ser averiguada em seu carater. Do mesmo modo, 0
filosofar e o logos, respectivamente como atividade e instrumento da inteleccéo. Nesse
novo angulo, as acepcdes sobre a filosofia, a dma e o intelecto, e conhecimento dadas
no seu sentido aparentemente amplo, como parece ter acontecido na primeira metade do
texto, ndo sdo mais o alvo direto. Melhor dizendo, a construcdo dessas acepcoes pela
filosofia enquanto método e perspectiva tedrica é que passam a ser especificadas. O
sentido de tais concepcoes, explanado e defendido inicialmente, tem elucidado o seu
processo de construcdo pela filosofia a partir da necessidade de defender a atividade
intelectual como instrumento que possibilita prosseguir nainvestigacdo e continuar ater
esperanca no bom destino apds a morte. Este terceiro movimento do Fédon parece
propor uma reflexdo sobre a plausibilidade das teses defendidas até aqui como
edificacOes do intelecto e a defesa deste como 0 Unico meio adequado paratal. Umavez
realizadas as devidas distin¢des entre alma e corpo, sensagoes e intelecto (phronesis), o
empenho de agora em diante consiste em demonstrar a capacidade do intelecto e a
legitimacdo de seus instrumentos. Assim, acompanharemos nas proximas paginas o
parecer critico e analitico sobre os feitos que se referem e esta capacidade psiquica e
deste género supra-sensivel, sugerida pela nocéo de phronesis que o didlogo parece
propor. Ndo devemos perder de vista que os desdobramentos que pode ter a
inteligibilidade, tal como propde o didlogo, baseia-se nessa nogéo e, ainda que o termo
ndo esteja tdo presente a partir de agora, a phronesis sem davida da o sentido geral de

inteligibilidade que aqui podemos encontrar.

1% Dixsaut corrobora a nossa leitura, a qual seré desenvolvida ao longo de nossa explicacso ao considerar
a possibilidade de um logos circular no Fédon. Trata-se, para a autora, do logos que diz a afinidade entre
alma pensante e ousia, em uma relacdo de agir e sofrer reciprocos (Platon et la Question de la Pensé, p.
80).
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3.2 A Funcéo da Filosofia: Reflexos da Phronesis na Vida Humana

Ao fazer ainvestigacéo acerca daimortalidade lancando luz sobre o plano davida
humana em contraste com o da vida auténtica, como nos parece, Platéo retoma a defesa
da distin¢&o entre corpo e ailma do angulo do comportamento do homem comum em
contraposicdo ao comportamento do filésofo. Nao diferente do que vimos
anteriormente, a inteligibilidade, que ndo é dita claramente, mas que temos boas razdes
para supor ser a phronesis, participa do processo de aquisicdo das virtudes e, por
consequéncia, da preparacdo para uma vida auténtica apos a morte. Devemos observar
gue dessa vez encontramos exemplos gque sugerem a ligagéo entre vida humana e vida
post mortem no interior do raciocinio de que a ama agira na morte tal como se
comportou em vida. Cabe chamar atencéo para o dado de gue essa retomada em nada
destoa da exposicéo ja feita. Conforme a analogia da transmigracéo das almas, a dma
tera um destino no qual ela continuard a agir de modo semelhante ao que agiu no plano
terrestre. Aqueles que viveram de maneira impropria aos cuidados da ama e se
mantiveram, portanto, subjugados aos desegjos que o corpo promove retornardo ao plano
terrestre na forma que condiz com o modo como se comportaram quando humanos. Os
gue conduziram a vida praticando 0s excessos que o corpo fomenta, a fim de desfrutar
dos prazeres que 0 seu cuidado proporciona, como a gula e a embriaguez, retornaréo sob
a forma de burros ou animais cuja caracteristica € a bestialidade (therion), a forma
completamente irracional de viver. Assim como aqueles que agiram de forma injusta e
tirana € muito provavel que voltem na forma de animais que tem por hébito a
rapinagem, como falcdes e lobos (82 a). Da mesma maneira, agueles que adquiriram
alguma virtude, tal como a temperanca e a justica, viverdo sob formas de vida mais
inteligentes, por assim dizer, retornardo como abelhas ou formigas, ou ainda como
homens que parecem ser bons cidaddos, formas de vida que denotam alguma
organizacdo no convivio de uns com 0s outros. Reparemos que a superioridade
conferida a essas Ultimas se deve ao fato de haver ai algum traco que as distingue da
animalidade, pura e simplesmente, que tém o0s asnos, por exemplo. Ainda que nos

pareca burlesco, a analogia caminha para especificar o modo de viver segundo a
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filosofia (82a-b). Este ponto aparece, pela primeira vez, descrito sob uma analogia que
personifica 0 modo de vida, virtuoso ou vicioso, a0 sugeri-lo com caracteristicas de
vivéncias que se tem no mundo fisico, animais ou humanas. Aos que se empenharam
em se desapegar dos apelos do corpo e a desdenhar os valores meramente humanos,
como o filésofo, o destino reserva o mais feliz (eudaimon) (82a) desfecho com a morte
do corpo. Ainda que aqueles que possuem virtudes politicas e civicas possam ser
também homens comedidos em sua conduta (andras metrious) (82b), a recompensa néo
se aproxima da feliz sorte que tera o filésofo, pois esse se comportou virtuosamente
através da atividade da filosofia e ndo somente por hébito. E nesse contexto da
fabulagdo em torno da vida apds a morte que Platdo apresenta a filosofia em sua
caracteristica mais marcante nesse didlogo, a saber, uma postura intelectual perante o
corpo e o mundo fisico. A definicdo da filosofia como uma preparacéo para a morte
constitui uma ética, ao imprimir um modo de vida ao filésofo que prevé resultados,
como esses, em um plano-além. O fildsofo € o Unico capaz de ter o melhor destino post-
mortem, pois partira dessa vida suficientemente purificado para estar junto das coisas
gue dizem respeito a divindade. Nesse instante, a purificacdo aparece ligada a nocéo de

conhecimento e ao amor ao saber:

“- Quanto a espécie de deuses, ndo sera permitido o acesso aquele que nao
praticou a filosofia e ndo se vai daqui totalmente purificado, mas somente o0 que ama o
saber... [...] (Conf. « Eis de ge theon genos me philosophesanti kai pantelos katharoi

apionti ou themis aphikneisthai all’ e toi philomathei””) (82b-c).

Ao narrar 0 destino da ama apds a morte do corpo e a0 associ&lo a uma
purificagdo da alma em relacdo aos vicios possiveis de serem adquiridos em vida
humana, o texto faz eco a nocdo de katharsis nos moldes que Platéo propde: uma
depuracéo intelectualista que orienta as agles e prepara a ama para uma vida auténtica.
Dessa vez, efetivamente ligada a nocdo de filosofia como um preparo para a morte
(81a), a nocéo de “puro” aparece claramente associada ao cuidado da alma e, nas
passagens que se seguem, parece ser discutida a luz das agdes humanas que colaboram

ou ndo para esse preparo. N&o diferente do que analisamos no contexto da purificagéo, a
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inteligibilidade da phronesis sugerida como via depuradora da ama e, inevitavelmente,

como fundamento da conduta do filésofo®’

parece estar presente, ainda que
indiretamente. O exercicio de depuracdo intelectual é descrito novamente como o
verdadeiro cuidado que se pode dispensar a psykhe nos moldes de uma conduta, a qual
se congtitui no desvencilhamento dos apegos proporcionados pela convivéncia com o
corpo (ton kata to soma epithymion), como a estima pelas riquezas (philokrematoi),
pelo poder (philarkoi) e pelas honras (philotimoi) (82b-c). O texto resgata a descricéo da
sua funcéo tanto no que se refere ao além-vida, como nos termos de uma disciplina
intelectualista que se deve manter durante a vida humana (69a-b). Ao que parece, Platdo
pretende defender as mesmas defini¢des acerca dela, mas agora evidenciando, por outro
aspecto, o seu valor no plano moral e epistemol dgico e como esses se relacionam entre
si. Mais uma vez a inteligibilidade se apresenta como idéia de trilha dentre as
perturbacdes que a vida humana proporciona (66b, 82c-d), uma vez que ao seguir por
essa trilha o filésofo parece se tornar cada vez mais convicto da purificagdo e da
libertacdo que ela é capaz de promover, disciplinando-se, entdo, para ndo se tornar preso
ao corpo como foi um dia- “[...] E por isso mesmo 0os homens que cuidam se sua alma e
nao vivem com o pensamento fito no corpo (me somata plattontes dzousi) quando dizem
adeus a todo este tipo de prazeres é para seguir um trilho (poreuontai) bem diverso
daqueles que ndo sabem aonde vao dar (ouk eidosin hopei erkhontai)[...]”’(82d). Os
efeitos do exercicio da filosofia sGo muito semelhantes a descricdo da influéncia dos
seres inteligiveis na psykhe: Libertacdo que a purificacdo promove para a ama,
deixando-a em condicdes de se voltar e seguir pela via que afilosofiaindica (Conf: 82d:
ou dein enantia tei philosophiai prattein kai tei ekeines lysei te kai katharmoi, taute te
trepontai ekeinei epomenoi ei ekeine hygeitai). Os philomatheis, literalmente os que
amam aprender, parecem ser capazes de compreender que somente a filosofia pode
cuidar da alma de maneira adequada na experiéncia da vida humana. Eles compreendem
a condi¢cdo da alma nessa circunstancia: presa ao corpo, em termos metafricos, como
se estivesse colada (proskekolemene) nele, envolta (diadedemene) por ele, como em

uma prisdo (eirgmon) (82e). Diferentemente, aquele que pretende fazer qualquer

107 Conf. 1.3
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investigacdo sobre os seres inteligiveis a partir do corpo permanece na ignorancia
(amathia), colaborando, assim, para 0 seu préprio aprisionamento (82¢€). O fil6sofo ao
se dar conta da impossibilidade de confiar no que informam os sentidos entende que os
dados sensiveis sGo enganosos (apaten), convencendo-se a se afastar o quanto pode do
corpoéreo, 0 qual ndo é outra coisa que a aisthesis e a epithymia. Este discernimento é
possivel para agueles que recebem a filosofia, que, nessa passagem, € dita como algo
gue toma a psykhe sob seus cuidados, promovendo um estado, por assim dizer, de
tranqilidade que a coloca em condic¢des de discernir — (Conf. 83a: “outo paralabousa e
philosophia ekhousan auton ten psykhen erema paramytheitai kai liein epikheirei). E
interessante notarmos, antes de tudo, que a filosofia aparece como aguilo que propiciaa
situacdo mais favorével para que haa todo o processo de desvinculagdo do corpdreo
pela ama: a eremia. Dito de outro modo, ela promove a condi¢do mais adequada para
gue se inicie 0 processo e haa dessa maneira, o discernimento que encorga

(paramytheitai)'®

a ama a empreender (epikheirein) este afastamento, fazendo com
gue ela permanegca com as atencOes voltadas para s mesma (syllegesthai kai
hathroidzesthai). Cabe observar que Platdo ao descrever essa tomada de consciéncia do
filosofo em relacéo ao corpo e ao que diz respeito ao humano como “ser tomado pelos
cuidados da filosofia’, processo com o qual ele colabora sem hesitar, reafirma, de certo
modo, o que j& haviamos visto: a ama, disciplinada pela filosofia, estéa condi¢des de
discernir acerca do plano inteligivel que lhe é familiar e, portanto, do que lhe esta de
acordo com a sua natureza. Nao haveria outro motivo aparente para se fazer uma
retomada deste ponto se nédo fosse para reafirmar e detalhar melhor este movimento da
inteleccao, nos moldes da phronesis, no que se refere a um modo de vida, contexto no
qual pretende tratar a questdo. Podemos dizer que o comportamento e as caracteristicas
gue constituem a figura do filésofo ja foram definidos a esta altura, sendo conveniente,
nesse instante, mostrar a compreensdo dessa definicdo. O afastamento entre corpo e
alma, intensamente discutido e defendido na primeira parte, € visto de outro angulo, ao
ser demonstrada de vez a incorporeidade da alma mais adiante. As novas analogias

através das quais Platéo ilustra, nesse instante, a influéncia do corpdéreo, resumido pelo

1% O tema da paramythia aparece em 70b, onde Sicrates fala da necessidade de ter coragem (paramythia)
para acreditar (pistis) naimortalidade da alma.
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termo somatoeides- ao comparar as afeccOes a pregos (elon) que fixam (katadeitai,
proseloi) a alma ao corpo quando essa se deixa conduzir por ele- parecem constituir um
resumo que fecha a perspectiva de andlise feita até entdo para dar lugar a outra. Desse
modo, é possivel pensar que no contexto em que Platdo mostra as razfes pelas quais o
filosofo persevera na filosofia e as consequéncias desse empenho, os desdobramentos
dessa facul dade parecem serem transpostas para a vida pratica, que, como veremos, iréo
se refletir em método cientifico e postura ética.

Podemos nos arriscar e dizer o que antes era dito “purificado” agora se traduz
como “persuadido pela filosofia’, ou sga, condicionado pela filosofia, declara-se
inteiramente disposto a seguir o que dita a phronesis *®. Novamente as virtudes, como a
temperanca e a coragem, reaparecem, mas o foco dessa vez langa luz sobre o exercicio
intelectual da filosofia apresentado de outro modo: como auto-persuasdo. Vale lembrar
gue no contexto da definicdo dafilosofia, a phronesis se apresenta como meio adequado
para nortear a alma a agir a seu favor. Dessa conduta consequentemente resulta o agir
virtuosamente durante a vida humana. Na condi¢do de capacidade animica e de trabalho
intelectivo, podemos dizer que ela constitui a via que compreende todo o processo de
aquisicdo das virtudes gque se da pelo afastamento do corpo. Através dela a feicdo de
postura existencial da filosofia se torna aparente, ao propor a conduta de comedimento
em relacdo as necessidades do corpo, de afastamento em relacdo ao corpdreo e ao
visumbrar um modelo de vida aém, mostrando como se da o contraponto entre vida
humana e imortalidade. Para o filésofo, ndo ha outra maneira mais apropriada para
assimilar o dominio além e usufruir de seus beneficios se néo for através da orientacéo
que se tem através do filosofar, que revela de forma mais segura as distingdes entre os
dois planos e 0 que a eles se relacionam. Conduzido pelo intelecto, o fildsofo parece se
dar conta dessa colaboracéo, pois esta consciente da negatividade de se aliar ao corpo e,
a0 mesmo tempo, dos beneficios de uma conduta intelectualista. Tal consciéncia parece

ser, antes de tudo, a compreensdo de que deixar-se orientar pela phronesis, através do

19 Nossa interpretagéo vai na mesma diregio que o comentério de Mueller: “A filosofia ndo selecionou
pessoas. Podemos todos ‘busca-la em nds mesmos’™ (ob.cit. p. 134). No entanto, ndo podemos perder de
vista que muito mais do que o reconhecimento de idéias inatas, como pode sugerir o comentério, temos de
ter em vista que no Fédon a questéo consiste em como se opera conversdo integral da ama para a
suaintel ectualidade caracteristica
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filosofar, consiste no modo, por exceléncia, de a alma contribuir consigo mesma,
preparando-se adequadamente para a vida futura. Ele entende que tal postura contribui,
nos moldes de um efeito benéfico cumulativo, para liberta-la da fixagdo no que é

humano, permitindo que ela se alimente (trophein) com as virtudes (84a)*

- as quais,
vale lembrar, recebem sua primeira analise no contexto da identificacdo da alma com a
sua natureza inteligivel. As virtudes, referidas como resultado final dos beneficios da
postura filosdfica, certamente expressam a correta orientacdo da capacidade natural a
alma. Os efeitos positivos dessa orientacdo intel ectualista sdo mostrados aqui através do
contraponto que Platdo parece propor entre 0 humano, sensivel, corporal e provocador
do vicio, e o imortal, inteigivel e familiarizado com as virtudes em sua forma
verdadeira. Nao h& como ndo lembrar da phronesis em uma descricdo do trabalho
puramente intelectivo, que beneficia e orienta a psykhe no movimento de voltar-se para
si, como temos acima. Na direcdo de nossa leitura, Monique Dixsaut explica a
participagdo da phronesis neste movimento da ama que resulta em virtude e reflexdo
filosofica, como temos sugerido nesse instante da argumentagcdo: “[..] mas é a
phronesis que, orientando as virtudes verso ao que € preciso, guiando em seu uso (a
phronesis &€ homogeénica), transforma em verdadeiras virtudes as disposi¢6es (dons) e
as capacidades naturais [..]”**!. Talvez ndo seja exagero dizer que no Fédon, mesmo
descrita em uma condicdo tdo desfavorédvel para a ama como a vida humana, a
inteleccdo tal como sugere a phronesis se mostra presente e atuante ao falarmos de
reflexdo filosofica e do conseqlente discernimento acerca dos seres verdadeiros, como
encontramos agora descrito como uma tomada de consciéncia acerca da funcdo da
filosofia e das verdadeiras virtudes. Tal sugestéo cabe agui Se pensarmos que nesse
contexto a alma tem de lidar com o incomodo de estar em vida humana e, assim,
posi ciona-se contrariamente em relacéo ao corpo e aos apel os dessa vida, agora sabendo
ser guiada pelo intelecto. Preparada pela filosofia (paraskeuadzo), ela discerne sobre o
gue Ihe sobrevém e dessa forma calcula para colaborar consigo mesma. O afastamento
das coisas corporeas, ao que tudo indica, depende diretamente desse calculo, por parecer

ser nessa operacao gue ela efetivamente se afasta, discernindo do que deve se afastar e

119 No Fedro encontramosigual analogia das virtudes como alimento da alma em 246 e, 247c-d, 248b-c.
1 platon et La Question de La Pensée, p. 96.
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do que constitui um bem para si, ta como foi orientada*’. Até o final do didogo
devemos acompanhar 0 modo como Platdo trata a questéo da inteligibilidade mantendo
um olhar bastante apurado para os seus reflexos, de agora em diante ditos de maneira
um tanto distinta da que o texto apresentou desde as primeiras passagens até aqui. Nas
passagens que se seguem, Platdo parece querer explorar muito mais os efeitos dessa
inteligibilidade proposta e defendida, inicialmente referida nos termos da phronesis.
Vale observar como a questdo do conhecimento e a sugestdo de uma ética sdo, ainda

que indiretamente, resultantes dela como processo e capaci dade animica.

3.2.1 A Especificidade da Filosofia: Alcance e Limites da Inteleccao

Ao conduzir o didlogo de modo a lancar luz as especificidades filosofia, Platdo
parece lancar o leitor da esfera ampla da conceituacéo da argumentacéo filosofica, na
gual o didlogo tem se desenvolvido até agora, para a factualidade da circunstancia da
iminéncia da morte de Sicrates. Esta mudanca de foco pretende, ao que parece, oferecer
a dimensdo da questdo da imortalidade e, a0 mesmo tempo, situar as potencialidades do
logos filosofico para investiga-la. O novo angulo sob o qual se dara a investigacéo néo
dispensa, entretanto, as concepcdes acerca da natureza da alma e da inteligibilidade
defendidas até este momento do didlogo. Tais questdes serdo retomadas nesta nova
perspectiva de argumentacdo e os sentidos de inteligilidade nos moldes da phronesis séo
agora postos nos seus desdobramentos, conforme sugeridos anteriormente. Devemos
apontar nesses desdobramentos esses sentidos a medida que forem, de alguma forma
sugeridos, pois, ao contrério do que tinhamos na primeira parte do texto, o termo ndo
aparece com tanta énfase de agora em diante. Assim, vale a pena acompanhar o recurso
dramatico que Platéo, em sua narrativa, utilizou para propor essa novaformade analise.

Para Simias e Cebes Socrates pensou ter tornado evidente que ndo a ama ndo

consiste em um elemento corpéreo (84a). Ao que tudo indica, a intencdo aqui foi

12 Note-se, no entanto, que o termo que denota o trabalho do intelecto em 84a, a saber: logismos, ou a
falta dele e de qualquer juizo sobre algo, adoxadzein, ndo sdo derivados de phronesis. “Logismos” sugere,
comumente, um calculo intelectivo, por isso muitas vezes traduzido por “raciocinio”, como nessa
traducdo. Assim se diferencia da phronesis que parece abarcar, como uma sintese, todos os
desdobramentos da atividade intelectiva.
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demonstrar que a maneira legitima de apreendé-la é rastrear as suas manifestacoes
inteligiveis (84b), as quais se mostram no seu modo sob a forma de virtudes auténticas.
Mas para 0s jovens 0 argumento ndo cumpriu o que se propds. Entre cochichos, eles
esbocavam a insatisfacdo da resposta para a questdo que teima em insistir: qual o
verdadeiro motivo para ndo temer a morte? Do mesmo modo, a outra questéo, que,
sabemos, estd embutida nessa Ultima, também ndo foi compreendida, ao contrério do
que Sbcrates imaginou: o que constitui, de verdade, a natureza da psykhe? Ao perceber
que havia duvidas e objegdes, Socrates propde uma revisdo acerca do método utilizado

até agora pararealizar ainvestigacdo acerca daimortalidade da alma:

“Se, pois, é outro assunto que vos ocupa, nao insisto; mas, se se trata de alguma
dificuldade relacionada com o que acabamos de expor, ndo facam cerimonia,
expliqguem-se e digam como a argumentac¢éo poderia ter sido mais bem conduzida. Por
mim, aqui estou ao vosso dispor, caso achem que, com a minha ajuda, se chegara a

resultados mais positivos™ (84c-d).

O filésofo reconhece as dificuldades que poderiam surgir dessa explanacéo, mas
considera que nesse instante, 0 problema esta ndo na tese que ele levanta, propriamente,
mas no modo com que foi abordada, devendo ser examinada a maneira de dizé-la.
Socrates nota, entre 0s ouvintes, um certo pudor em tocar na questédo da morte, dada a
Situagd0 que 0 mestre vive nesse momento. Ainda presos na circunstancia do
cumprimento da condenacdo do amigo, Simias, Cebes e 0os demais parecem nao terem
conseguido se elevar a abstracdo que uma analise filosofica exige, vendo a morte ainda
somente como um fato, e ndo como um tema, tal como foi proposto desde o inicio. Dito
de outro modo, a resisténcia em concebé-la como morte do corpo somente, se assim
podemos falar, sem dlvida se deve a acepcéo de alma que eles mantém até esta altura
da investigagéo, e que os impede de ter uma visdo da morte nesta nova e abstrata
perspectiva que Socrates propde. As palavras de Simias a seguir oferecem alguns

esclarecimentos sobre a sua dificuldade, que é também a dos seus companheiros:
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“Pois bem, Sécrates, vou ser franco: o fato é que ha ja um bom tempo que aqui
estamos cada um de nés, a pressionar e a convencer o outro a que fale, sem sairmos
disto! Por um lado, é o que temos de ouvir-te; por outro, o receio de importunar-te com

alguma questéo, que possa ser melindrosa para ti na presente infelicidade...” (84d).

O pudor em falar do assunto evidencia, antes, o fato de que eles ndo acreditam que
Sdcrates possa estar feliz nessa circunstancia, apesar de ele proprio declarar o contréario
desde o inicio da conversa. A confissdo de tal descrenca corrobora a nossa compreenséo
acerca da ndo aceitacdo da nova visdo sobre a morte e sobre a alma que esta sendo
sugerida. Surpreende-nos essa declaragdo porque mostra, aparentemente, que oS
ouvintes simplesmente nd compreenderam nada do que foi dito até o momento.
SOcrates parece estar desapontado nesse instante e recorre novamente ao mito para
demonstrar esse desapontamento. Compara esse descompasso, que agora se apresenta
na investigacdo, aincompreensdo dos homens em relagdo ao canto dos cisnes de Apolo.
Ele explica gue os cisnes cantam ao sentir que vao morrer por saber o bom futuro que os
espera depois dessa vida. Ao contrario do que pensa a maioria, ndo se trata de um
lamento, uma expressao da tristeza que sentem ao morrer, afinal, qual ave cantaria ante
a tristeza ou qualquer outra aflicdo? Socrates, como as aves de Apolo, ndo esta triste
diante da iminéncia da morte. Ele tem noc¢éo do destino de que poderé desfrutar apos a
morte do corpo, assm como os cisnes adivinham os bens de que poderéo gozar no
Hades. Do mesmo modo que os cisnes, Socrates faz a curiosa afirmagdo de que também
possui 0 poder divinatorio nesse momento. A diferenca, no entanto, consiste no meio de
que o filésofo se vale para fazer essa previsdo, a saber, a preparacdo promovida pela
filosofia. Vimos que é através da phronesis que se torna possivel rastrear algum indicio
da vida no plano supra-sensivel. Como faculdade animica, anterior ao nascimento em
vida humana (76c) e, tudo leva a crer, que sobrevive apds a morte do corpo (70 a-b), ela
pode oferecer alguma nogdo do plano post-mortem com razoabilidade, a0 mesmo tempo
em que parece reconhecer as limitagOes da racionalidade. Ele atesta, mais uma vez, a
capacidade do exercicio intelectual de filosofar para investigar os assuntos que superam
o plano da experiéncia empirica, ho qual se situa a vida humana (85b) e, dessa forma, a

capacidade deste exercicio para propor algo acerca da imortalidade. Observe-se que
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aparentemente a proposta da filosofia ndo é fazer qualquer descricdo do que poderia
constituir uma verdade assertiva sobre o dominio além, como faz o mito, mas investigar
sobre 0 que pode constituir um dominio supra-sensivel e, antes, o0 modo legitimo de
investiga-lo. Nesse contexto, talvez mais do gue em qualquer outro, as sugestdes acerca
de como deve ser o dominio apés a vida é edificado a partir das aspiragdes animicas em
vida humana, as quais, temos visto, apresentam-se como o foco de toda a discusséo.
Dito de outro modo, 0 dominio ap6s a vida humana, que sb pode ser referido de forma
mitica, serve para ilustrar a expressdo maxima dessa aspiracdo. Podemos pensar que,
um dominio que supera o da vida humana funciona, principalmente, como contraponto,
e revela a visdo que o filosofo, se verdadeiro filésofo, deve ter acerca do que diz
respeito ao humano. Esse contraponto se torna matéria-prima para ele, pois € a partir do
contraste entre a visao que tradicionalmente se cultiva sobre a morte e sobre avida e a
visdo que o exame intelectualista oferece sobre eles que a filosofia se constréi como
postura intelectual, como trabaho intelectivo e como modo de vida. A perspectiva
intelectual sobre as vicissitudes da vida humana e, nessa circunstancia especialmente,
sobre 0 acontecimento drastico e inescapavel em que consiste a morte, leva o filésofo a
investigar na propria vida humana o que pode dizé-las do modo mais adequado. A
caracteristica dessa atividade intelectual a ser destacada aqui, a qual a difere da visdo
religiosa, consiste no fato de que tal capacidade intelectualista se questiona acerca de
seu método e poder de alcance para dizer tais coisas. Ta caracteristica torna o fil6sofo,
contrario do que pode parecer a primeira vista, ndo somente um critico do meio em que
vive, mas, sobretudo um autocritico. Dessa forma, ndo devemos nos espantar com a
declaracdo do filosofo ao se definir como um servo do deus Apolo nem ao se comparar
aos cisnes do mesmo deus. O parecer racional sobre avida e sobre s mesmo |he oferece
anocao dos limites entre experiéncia sensivel e dominio supra-sensivel, morte e vida, e,
claro, sobre o que se pode conhecer, estabel ecendo, desse modo, 0 seu papel em relacéo
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ao deus . O reconhecimento da superioridade do deus parece ser agora explicado mais

detalhadamente com a tomada de consciéncia dessa inferioridade por parte do fil6sofo.

13 Conf. 1.1.1 para verificar a andlise dessa comparagdo no inicio do didlogo. Vale lembrar que na critica
que Platdo faz ao suicidio temos a comparagéo do deus ao melhor senhor, do qual o filésofo se reconhece
escravo..
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Se antes era dito na forma de uma metéfora, onde o filésofo se reconhecia servo do
deus, agora ele explica 0 porqué dessa visdo. N& podemos perder de vista que
reconhecimento de tais limites expressam a humanidade de Socrates, ou se preferirmos,
expressam as limitagbes causadas pelas aflicdes que incidem sobre a alma na condicéo
de ainda estar presa ao corpo. Nesse momento, a evidéncia dessa humanidade estd em
lancar para 0 modo racional a critica, @0 mesmo tempo em que se da continuidade a
investigacdo sobre um possivel modo de lidar com os entraves dessa condicdo, os quais

s30 descritos dessa forma:

“Por mim, SAcrates, acho, como talvez também tu, que um conhecimento exato

(saphes eidenai)™**

nesse tipo de matérias € ou impossivel ou extremamente dificil de
adquirir em vida; mas por outro lado, ndo criticar em todos 0s seus aspectos as
afirmacBes que nesse dominio se produzem, ou renunciar a fazé-lo antes de ter
esgotado todas as possibilidades de exame, é bem sinal de fraqueza de espirito...Ora,
nesse campo, as perspectivas que temos sao estas: aprendermos a verdade de outrem,
ou descobri-la nods, ou ainda, caso qualquer dessas hipdteses seja inviavel,
escolhermos, dentre todas as formas humanas (ton anthropinon logon), a que nos
parecer melhor e infalivel e, como em uma jangada, arriscar nela a travessia da vida
(ton bion)- a menos, claro, que consiga, com maior seguranca e auséncia de risco,
embarcar em transporte mais solido do que este, quero dizer, uma doutrina revelada

(logos Theiou tinos)'*....”(85¢c-d).

Temos claramente o reconhecimento do alcance dainteligibilidade e da funcéo da
filosofia: aprender descobrir (mathein, eurein) (85d) e buscar o melhor discurso sobre o
dominio supra-sensivel. Ao nos deparar com a recomendacao de mathein, ndo podemos
deixar de nos remeter ao que vimos quando tratamos da anamnesis, e de sua definicéo

como tal. Aqui, vemos sugerido o aprendizado, ou a reminiscéncia, como um meio de

4 Monique Dixsaut traduz melhor « saphes eidenai » : «arriver & une connaissance claire » ;ob. Cit.
p. 253.

15 A traducBo que estamos acompanhando traduz com um sentido excessivamente interpretativo o termo
grego. Para a traducdo do termo grego que destacamos (logos Theiou tinos) preferimos a opcéo de
Monique Dixsaut: ““une parole divine’; ob. Cit., p. 253.
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introspeccdo da ama, isto €, de retorno para a interioridade ao voltar-se para a sua
natureza, quando se exercita na filosofia. Esse contexto que torna explicita as
dificuldades humanas talvez tenha sido o motivo para que a anamnesis fosse referida
nestes termos. Diante da necessidade de admitir a impossibilidade de conhecer algo
sobre o plano supra-sensivel, a mathesis sugere o resgate dos seres verdadeiros nos
moldes da reminiscéncia para enfatizar esta busca a partir da prépria alma, ressaltando,
com isso, a dificuldade em lidar com os empecilhos causados pelo corpo. Ao que tudo
indica, o foco nesse contexto pretende mostrar tal movimento de uma perspectiva
interior a alma justamente com o relato dos movimentos animicos preparados pela
filosofia a0 longo dessa convivéncia, que muito nos lembra o processo que tem a
phronesis como fundamento. Se pudermos tomar os aspectos da cogni¢ao apresentados
aqui como movimentos da ama possibilitados pela phronesis, certamente a temos em
seus desdobramentos. Assim, uma interpretacdo nessa direcéo parece também caber a
palavra “heurein”. Ao interpreté-la como “desvelar”, “descobrir” atomamos no sentido
de aalmater o conhecimento do que esta latente em sua natureza, ou seja, do que estar
por ser descoberto na sua familiaridade com o plano inteligivel. O movimento de
desdenhar o corpéreo e voltar-se para S mesma, gragas a phronesis, reserva a
capacidade cognitiva da psykhe a funcéo de descobrir nela mesma, ou sgja, a partir de
sua natureza, o que diz respeito ao supra-sensivel'®. O termo logos, por sua vez, é
sugerido, nesse contexto, no sentido de discurso que pretende dizer sobre o que
concerne a este plano inatingivel: o post-mortem. Ele esta presente tanto no discurso
intelectualista, aparentemente proposto pelo filésofo, quanto nas narrativas miticas,
sobre as quais se apéia a crenca religiosa™’. O didlogo parece nos apresentar trés visdes
sobre o0 logos: como composi¢do mitica, como discurso filoséfico e como instrumento
da inteligéncia. As duas Ultimas aparentemente se confundem, visto que constituem a

modo filosofico de andlise. No entanto, o logos como instrumento do intelecto parece

11 Rowe corrobora nossa interpretacdo a0 comentar e sugerir a seguinte traducgo: “ ‘prin pantakhei
skopon apeipei tis” until one becomes exhausted from examining [ta legomena] in every way” Sobre a
énfase dada nesse trecho ele comenta: “ [it seems to me] that one must certainly achieve one of these
things,.. ‘e mathein hopei ekei e heurein’ either to learn how [the things in question] are [ from someone
else], or to discover it [for oneself]”” (p. 202).

117 vale conferir o comentério de Rowe: “ “ton anthropinon logon’: logoi here = legomena, ‘things said’;
anthropinoi contrasts whith Theiou ‘from divine source’” (p. 202).
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ser a perspectiva que Platdo vai explorar para especificar a composicdo de um logos
filosofico.

A adverténcia que SOcrates langa aos amigos para que atentem ao que de verdade
€ importante em muito evoca a conversdo a introspeccdo que exige O exercicio
filosofico, o qual se traduz em conversdo da alma para os seres inteligiveis, sugerido
logo no inicio da conversa. Consideramos ndo ser a toa que nesse instante a narrativa
conduza o leitor para 0 ambiente intimista que a cena de Sicrates com seus amigos no
interior de uma cela nos propde. O apelo de Socrates pontua de forma mais incisiva esta
imersdo que a filosofia exige, indicando a importancia de uma proposta que parta
exclusvamente da ama, ou sga, do intelecto, sendo fundamental, para isso,
desconsiderar dados que ndo se refiram a morte no sentido filosofico. Da mesma forma,
chama a atencdo para a importancia de buscar realizar uma investigacdo sobre a
imortalidade da forma mais segura possivel, ou sgja, de elaborar um logos que tenha em
vista, a0 menos, 0 aspecto verdadeiro e auténtico de um logos divino. Apesar de
constituir um trabalho do intelecto, no discurso do filésofo cabe o reconhecimento da
incerteza acerca do dominio supra-sensivel e das limitagbes para conhecé-lo,
comparando, assim, a vida humana, cujo destino certo € a morte, a uma viagem em
frégil embarcacéo. Vale lembrar que a curiosa comparacao nos remete ao inicio do
didlogo, onde temos Sdcrates encarcerado a espera do navio que foi a Delos retornar.
Somente com o retorno da embarcacdo, que seguiu viagem rumo as comemoragdes do
deus Apolo, divindade da qual Socrates se declara seguidor, sua sentenca poderia ser
cumprida e ele, finamente, morrer. Interessa-nos observar a no¢do de passagem que a
analogia da vida (bion) a uma viagem (apodemia) apresenta. A comparagéo suscita a
idéia da provavel permanéncia da alma ao transitar de um plano para outro, ou sgja, da
vida humana para a vida auténtica, a qual desfrutara com a morte do corpo. O dado
novo consiste na sugestéo feita de forma mais clara e direta acerca do logos como
condutor dessa travessia. Em contraste com o logos divino, o Unico verdadeiramente
seguro e infalivel, esta o logos humano, resultante do trabalho intelectual da filosofia
Esse discurso € limitado e falivel, mas, mesmo diante de incertezas, Socrates
aparentemente enfatiza a importancia de se arriscar e fazer esta travessia da melhor

maneira possivel, escolhendo paraisso o melhor discurso. Evidentemente que, ao dizer
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a necessidade de escolher o melhor e menos contestavel discurso, dentre os varios que
podem existir, ele se refere ao discurso que a filosofia pretende formular e,
indiretamente, a racionalidade como a maneira viavel e legitima para produzi-lo. Uma
vez que qualquer discurso humano sera inseguro e incerto sobre o que se refere ao post-
mortem, o filésofo se vé descomprometido com o acerto, mas comprometido em fazé-
lo, e fazé-lo bem, lancando sobre ele um minucioso e profundo exame. N& ha motivos
para que ele ou qualquer outro se retraia ao fazer qualquer investigacéo sobre o tema da
imortalidade da alma, devendo 0s ouvintes prosseguirem na investigacdo lancando
qualquer pergunta sem receios. Qualquer em receio relacdo a morte, que impeca de
persistir na investigacdo sobre a imortalidade (84d), mostra-se descabido, uma vez que
se deve levar em consideracéo o discurso a ser formulado sobre o tema e n&o o fato
iminente.

Esse instante serve como interltdio no didlogo por inaugurar a nova perspectiva
sob a qual aimortalidade da alma sera tratada. A partir desse momento, no qual temos
destacado o lugar da humanidade em relagdo a um plano considerado superior, como o
plano inteligivel e o plano da divindade, o discurso filosofico € equiparado ao pallaios
logos, no que se refere & uma proposta sobre o plano da imortalidade. Se antes Platéo
apontou o0 que considerou importante em temas também presentes em outros discursos,
como o tema da katharsis, para dar continuidade ainvestigagcdo, o que se segue mostrara
a construcdo do discurso filoséfico em bases proprias, ou sgja, intelectualistas,
edificadas a partir do exame lancado ao discurso enquanto indastria humana, que ndo se
expressa de outra forma sendo sob a forma de um logos. Em relacdo a superioridade que
se pretende atribuir a especificidade do discurso filosofico, a aparente vantagem que ele
apresenta, em comparagdo aos outros, restringe-se ao fato de constituir também um
auto-exame, o qual sugere ao filésofo a nogdo de sua verdadeira capacidade de
cognicdo. Devemos atentar para o dado de que tal exame, ou critica da racionalidade,
consiste de agora em diante na andlise do logos e, sobretudo, da sua capacidade em

potencia de dizer acerca do supra-sensivel da melhor maneira possivel.

3.3 Teoria Fisicalista de Alma
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Maiores andlises sobre as especificidades acerca da filosofia e do logos filosofico
parecem ndo serem possiveis de compreender se, antes, ndo houver clareza acerca da
natureza da psykhe segundo o discurso que se propde. Para isso, a investigacéo tem de
contar com o despudor em falar do tema da morte desvinculado dos sentimentos
humanos e, portanto, baseado em uma andlise que se proponha a fazer a critica de seus
principios e procedimento. Assim, Platdo pde esta proposta metodol 6gica nas vozes de
Simias e de Cebes, que se mostram de acordo com a sugestéo do mestre. Simias parece
ter compreendido que a critica deve ter em mira o discurso, que a seu ver parece
insuficiente (ou pany phainetai ikanos eiresthai) para examinar e dizer algo acerca do
tema da imortalidade (85d). Mais precisamente a formulagdo (pros tonde skopo ta
eiremena) deste que estd em questéo e, por conta disso, merece ser revisto por Socrates.
Paraisso, o didogo retoma um exemplo j& antes utilizado, alira (73d seg.), dando a ele
um tratamento diferente, dada a nova dificuldade que se coloca. A explicacdo do tebano
mostra a sua parcial compreensdo acerca das distingdes de natureza tal como Socrates
propds. a natureza corpérea congénere do que € mortal e a incorpérea identificada ao
que é imortal e divino. Tomando as palavras do mestre, ele explica que alira, enquanto
objeto fisico, composto de outros artefatos como as cordas e a madeira, € identificado ao
que &, por natureza, destrutivel, terreno, composto e mortal. A harmonia™*®, por sua vez,
€ descrita corretamente como incorpérea, invisivel e, portanto, imortal. Ainda nos
moldes da argumentacdo de Socrates, o tebano supde que, se o instrumento for
destruido, tiver as cordas dilaceradas e a madeira quebrada, a harmonia permanece, ou
sgja, existe ainda assim, ndo perecendo com o fim do instrumento. No entanto,
conforme o raciocinio que ele préprio desenvolve, de modo algum a lira existiria se 0s
elementos que a compdem fossem destruidos. Afinal, os artefatos que a compdem sdo
fisicos e, portanto, pereciveis e da ordem do que € mortal. Simias supde que Socrates
argumentaria que a harmonia, nessas condicBes, iria permanecer, ainda que o

instrumento fosse destruido, pois a natureza incomposta, imperecivel e, portanto,

18 A “harmonia’ aqui deve ser pensada como o que hoje chamamos de afinagdo, conf. nota 51 de M. T.
Schiappa de Azevedo. A observacdo de Rowe também € bastante vélida: “[...] € a capacidade de produzir
musica concordante com o que naturalmente poderia ser dito em ambos os casos: ‘na’ lira afinada e ser
‘pagkalon ti kai theion’” (p. 203).



135

imortal a que se filia parece ser suficiente para distingui-la da lira e, assim, garantir a
sua permanéncia e a independéncia de sua existéncia em relagdo ao instrumento. apesar
de ter aparentemente compreendido a proposta do filésofo, Simias, ndo pode aceité-la
inteiramente diante da dificuldade de adequéa-la a concepcdo de alma que ele ainda
teima em considerar. No seu logos, com a destruicdo da lira, e dos artefatos que a
compdem, a harmonia ndo poderia existir, dado que os componentes que trabalham para
a sua composicao, cuja natureza é perecivel e mortal, pereceram. Inevitavelmente, ela
seria afetada, pois ndo poderia existir sem o instrumento. Do mesmo modo, 0 corpo é
tomado como uma composicdo de elementos fisicos que se relacionam entre si, nos

moldes da relacdo tensdo-relaxamento, coesdo-desunido (86b-c)™™.

Tal anaogia
inevitavelmente faz referéncia a composicdo da harmonia musical, que conta com a
tensdo e o relaxamento das cordas para produzir o som dos elementos que constituem o
instrumento- as cordas e a madeira, seguindo o exemplo. Ao tomar a alma como o
resultado da composic¢éo de elementos fisicos, no corpo, que se relacionam entre si, ele
transfere para o corpo a fungdo de denunciar a sua sobrevivéncia e a sua natureza.
Quando bem equacionados, estes elementos combinados corretamente e em uma
proporcao conveniente constituem a harmonia desse corpo, a qual denuncia a presenca
da alma analogamente a composi¢cdo da harmonia musical. Visto de outro angulo, a
harmonia do corpo, ou no corpo, oferece a nogdo da psykhe identificada a nocdo de
harmonia. Se, ao contrério, o corpo sofre de doencas ou males que afetam o equilibrio
entre 0os elementos componentes, por assim dizer, a ama também sofre com essa

120 Parece absurda, para ele, aidéia de que a madeira e as cordas

desarmonia e perece
apodrecem e gue a harmonia possa permanecer ilesa a tal perecimento. Simias admite
gue esta analogia visa elucidar a acepcdo de alma que ele e os demais possuem. Suas

palavras indicam que finalmente ele reconhece que a argumentacdo de SoOcrates ndo

19«1 ] Pois bem, Sécrates, tu estas decerto inteirado de quanto a nossa concepcdo da alma tem a ver

com isto: tomando o corpo como uma tensao e coesdo de elementos - 0 quente e o frio, 0 seco e o Umido e
assim por diante — a alma, concebemo-la nés como uma mistura (krasin) e harmonia desses mesmos
elementos, quando entre si se misturam de forma conveniente e proporcionada [...]”” (86b-c).

12041 ] V&, pois, 0 que responderemos a um argumento destes, se alguém sustentar que, sendo a alma
uma combinacao de elementos do corpo, é ela a primeira a desaparecer nisso que chamamos morte
[ (86d).
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conseguiu afetar, para eles, essa concepcdo, tornando dificil aceitar uma tese da
imortalidade que ndo se refira a alma nestes termos.

Ao transpor a analogia da lira ao corpo e da harmonia a ailma, o tebano estabelece
as mesmas relagdes, denunciando, assim, a sua incompreensao acerca da formulagdo de
dominio supra- sensivel e seres inteligiveis propostas até agora. Observe-se que aama,
como harmonia, depende do funcionamento conveniente e equilibrado do elemento
fisico, 0 corpo, sugerindo, nesse instante, que ela esta atrelada a ele (86¢-d)™#. Simias
ndo somente parece concebé-la como um elemento corporeo, como também atribui ao
corpéreo a funcdo se ndo de causala, a0 menos de interferir fortemente em sua
natureza, que para ele é composta. Nessa concepcdo, a alma ndo escaparia a aniquilagdo
daquilo que chamam morte, mesmo da morte tal como Socrates sugeriu, a saber, morte
do corpo. A impressdo que nos deixa a sua argumentacdo € de estar dispensada nela a
abstracdo que pede a investigacdo, pois, ainda que se trate de algo abstrato, ou
incorporeo, como a harmonia, ele a toma nos moldes de um elemento corpéreo ao

22 Mesmo as

derivé-la de elementos fisicos, como a tensdo entre as cordas e a madeira*
relacoes, tal como apresenta o argumento, seguem fortemente o modelo de uma relacéo
segundo principios que se podem observar nos objetos fisicos. E notavel que nesse
raciocinio se estabelece uma relacdo direta entre o fisico e o que dele resulta, mesmo
sendo algo incorpéreo como a harmonia. Sem duvida, 0 modelo intelectualista proposto
por Socrates ndo se apresenta ai e o resultado concebido nesses moldes ndo ultrapassa o
dominio fisico, indicando, portanto, que Simias ndo consegue conceber a harmonia,
assim como a ama ou qualquer outra nocdo abstrata, sendo sob a forma de um
somatoeides. Nesse sentido, a argumentacdo de Simias ndo estaria conforme as
exigéncias e solicitagdes da filosofia. Um logos como esse ndo obedece a principal
exigéncia para a formulacdo daquilo que Platdo, através de Socrates, sinaliza como o
logos filosdfico: seguir as orientacbes do intelecto (phronesis) visando os seres

inteligiveis, o que, definitivamente, ndo acontece no argumento de Simias. Podemos

121 Conf.:“E, portanto, se a alma é na realidade uma espécie de harmonia, temos entdo que, quando o
corpo se distende ou se relaxa em excesso, por efeito de doengas ou quaisquer outros males, a alma néo
tarda, apesar de sumamente divina, a ficar aniquilada, tal como essas outras harmonias, que
encontramos nos sons e nas demais obras dos artifices; e enquanto isto, 0s despojos de cada corpo
permanecem ainda longo tempo, até serem consumidos pelo fogo ou apodrecerem [...]" (86c-d).

122 Para Rowe, Simias trata harmonia como idéntico aum syntheta (p. 204).
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observar que a dificuldade surge, para o tebano, do fato de que a harmonia consiste
tanto em um conceito que deve ser apreendido pela inteleccdo como em uma relagéo
entre as notas musicais, sendo, portanto, perceptivel pela sensibilidade, a audicéo.
Assim, ela consiste ndo somente em uma nocdo abstrata, mas também em algo
empiricamente verificavel. Sua acepcdo como nocdo abstrata e, portanto, inteligivel se
torna inapreensivel para Simias, pois ab mesmo tempo em que resulta indiretamente da
experiéncia sensivel carece da abstragdo que o tratamento intelectualista caracteristico
de investigacdo filosofica exige. O argumento ndo cumpre o0 quesito que visa a
emancipacao do intelecto em relagdo ao corporeo, explicada e defendida desde o inicio
do didlogo sob aforma do afastamento entre corpo e alma. A compreensdo dessa Nogao
abstrata de alma parece ser muito dificil para os ouvintes e, dessa forma, a analogia que
o interlocutor prop&e ndo poderia ser diferente e fugir a uma concepgdo fisicalista. Tal
concepcdo é claramente incompativel com a acepcao de psykhe como algo incorpéreo,
inteligivel e por s mesma, a qual Socrates sugere. Ndo somente porque a nogéo de
Simias Ihe confere uma natureza corpérea, mas, primeiramente, porque, sendo assim,
Sua causa ndo parece ser algo que tenha afinidade com o dominio inteligivel. A teoriada
imortalidade vista até agora se tornaimpossivel diante de uma argumentacdo desse tipo.
Da mesma forma, a investigacdo sobre o assunto se torna irrealizavel, visto que o
discurso ndo leva em conta qualquer participagdo da inteligibilidade da ama nesse
processo.

Naturalmente, o olhar fixo (diablepsa) de Socrates ndo deixaria de denunciar a
dimensdo da tarefa que ele previa face tal objecdo. Referindo-se, com certo tom de
ironia, a explanagéo de Simias como “um golpe ao seu argumento”, SOcrates sugere
gue Cebes exponha a sua oposicdo, para verificar se ambas as objecdes sdo consoantes
em algum sentido e se vale a pena, ou ndo, retomar a defesa de seu argumento (86 d-e).
Cebes da inicio, entdo, ao seu discurso dizendo estar de acordo com Simias. Em sua
visdo, o discurso proferido por Socrates ndo foi totalmente satisfatorio, e que, assim
sendo, € digno de objegdes. Ele se mostra satisfeito com o discurso do fil6sofo no que
diz respeito a vida da alma antes do nascimento em forma humana. Cebes considera que
nesse ponto a explanacdo deu conta de dizer suficientemente bem algo que, diga-se de

passagem, ele parece ter mais facilidade para aceitar, ou parece ja acreditar. Todavia, no
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gue toca a permanéncia da alma apds a morte, ele confessa que a concepcdo de Socrates
acerca disso é bastante diversa da que ele possui, € que, portanto, a perspectiva de
Socrates ndo foi suficientemente demonstrada para ele. Diz ter a mesma dificuldade que
Simias para aceitar que a ama perdura apés a aniquilacdo do corpo, embora néo
concorde com a durabilidade que o companheiro atribui a ele em seu discurso, superior
em comparagdo a durabilidade que a ama pode ter. O tebano acredita que a alma sgja,
de algum modo, superior ao corpo, mas por que Socrates ainda insiste em desenvolver
uma argumentacdo acerca da sua permanéncia apds a morte, uma vez que ele proprio
reconhece essa possibilidade, e como a psykhe pode durar além da perecibilidade do
corpo, ndo se deteriorando a0 mesmo tempo que ele, sdo questdes que Cebes ndo
compreendeu (86e-87b). Diante disso, 0 texto retoma um exemplo ja dado (73 d)
aparentemente para ilustrar as dificuldades em compreender o discurso que o didlogo
propde. Na voz de Cebes, o didlogo traz uma analogia curiosa da relacdo entre aamae
0 corpo. Temos a comparacdo da durabilidade do teceldo, ou sgja, de um homem, ao
manto gue o veste, um objeto fisico. A partir de uma primeira situacdo hipotética, Cebes
tenta demonstrar 0 descompasso em que consiste a idéia de que a alma resiste a morte
do corpo. O argumento supde que, caso 0 homem morresse e fosse coberto com um dos
mantos que fabricou, alguém baseado nas consideracBes de Socrates prontamente
afirmaria que o homem resiste & morte, e ndo 0 manto que o cobria. Ndo |he causaria
nenhuma surpresa que esta pessoa recorresse a0 manto, ainda intacto, que o vestia para
provar que o homem, de alguma forma, é mais resistente que 0 manto, ou ainda vive'?,
Ainda nesta situacdo, caso outra pessoa perguntasse sobre qual dos géneros (to genon)
sobrevive a morte, se 0 género do homem ou o do manto, ela provavelmente
responderia que a espéecie do homem sobreviveria e, assim, no teria problemas em

afirmar que o homem sobrevive mais tempo porque 0 manto, que € menos duradouro,

123 Conf. ““As tuas consideracdes sobre a alma fazem-me efetivamente lembrar alguém que, apds a morte
de um teceldo idoso, emitisse a seu respeito um comentario desse teor: ‘N&o, este homem nédo pereceu,
encontra-se algures sdo e salvo’- e alegasse como prova que 0 manto que o cobria, e que ele mesmo
tecera, ndo havia perecido, antes estava em perfeito estado de conservacdo! Imaginemos, pois, que um
outro se recusava a acreditar e o primeiro o punha perante a alternativa: qual das duas espécies (to
genos) € mais duradoura, a do homem ou a do manto de que se serve e usa? E,obtendo como resposta
que é de longe a do homem, logo daria por demonstrado que, com toda razao, estaria 0 nosso homem séo
e salvo, pois que 0 manto, objeto menos duradouro néo havia perecido [...]” (87b-c).
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ndo pereceu. Note-se que, em ambas afirmagdes, prevalece a crenca de gque o teceldo
sobrevive mais tempo a aniquilagdo da morte que 0 manto, sua vestimenta. Parece haver
uma crenca arraigada em Cebes que a ama €, ou deve ser, mais resistente que o0 corpo
gue a envolve, embora ele proprio ndo consiga descrever essa resisténcia, tal como a
compreende, fazendo uso de imagens que parecem ndo darem conta de diz&-1a'**. Em
outros termos, Cebes se confunde ao falar de espécies (genos), do homem ou do manto,
no caso. Ainda que pretenda fazer uma distingdo nesses termos, parece-nos que o
argumento ndo atinge esse objetivo porque, sem se dar conta, toma os dois no mesmo
plano: das coisas corporeas. Se a perspectiva sob a qual toma o manto e o homem é
essa, € legitimo perguntar: entdo, por que acreditar que o homem resiste mais tempo que
0 objeto fisico? Mas 0 argumento parece responder a essa pergunta ao lancar uma critica
ao discurso de Simias, dizendo ser ingenuidade acreditar que o teceldo ja morto seria
inferior, menos resistente depois de ter morrido, em relagdo a sua Ultima criacéo, que
ainda permanece intacta. O homem, afinal, permaneceu, enquanto muitos mantos que
fabricou ao longo da vida se findaram e, embora o Ultimo que ele fabricou leve mais
tempo para perecer que ele proprio depois de sua morte, ndo seria o suficiente para
concluir que o homem, ao morrer, sgja de um género inferior.

Temos motivos para acreditar que a critica que, indiretamente, dirige a
argumentagdo do companheiro diz respeito a relacdo de dependéncia que Simias
estabeleceu entre a harmonia e a lira. Se la Simias se empenhou em mostrar que a
harmonia, assim como a alma, ficaria comprometida caso houvesse alguma deterioracéo
no instrumento, ou no corpo, Cebes parece querer ndo incorrer na mesma relacéo. Em
outros termos, ele pretende mostrar que ndo se pode estabelecer essa relagdo de
inferioridade da ama em relagcdo ao corpo, assim como ndo se pode inferiorizar o

teceld em relacdo ao manto que o veste. Deve-se considerar, que os mantos foram

124 Conf.: “Ora, Simias, quer-me parecer que a coisa ndo é assim e serd bom que também tu prestes
atencdo ao que digo. Qualquer pessoa podera dar-se conta da ingenuidade de tais afirmacfes: na
realidade, o nosso teceldo sobreviveu a uma série de mantos como esse, que ele teceu e usou; mas,
embora sé perega depois de todos eles, ha seguramente um Gltimo que Ihe sobrevive, sem que isso de
forma alguma implique que o homem seja de espécie (to genon) inferior ou menos resistente do que a de
um manto. Ora, esta mesma imagem, creio, se aplica as relagées entre alma e corpo: qualquer um, a meu
ver, poderia, falando com rigor, argumentar pelos mesmos termos que a alma é de longe mais
duradoura, e 0 corpo, mais fragil e menos duravel.”” (87c-d).
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gastos pelo teceldo ao longo da vida, asssim como se deve ter em consideracdo que a
alma, acredita-se, vestiu-se de muitos corpos, utilizando-os até o fim (katatribein)*%.
Repare que ela incessantemente refaz os tecidos que usou, como se na vida do homem
0S COrpos se esvaissem e se destruissem enquanto a alma persiste e os influencia. Cebes
confere alguma superioridade a alma em relacéo ao corpo, ao considerar que é dela que
depende a conservagdo desse. No entanto, ele parece aplicar 0 mesmo raciocinio aama,
ao afirmar que ela é perecivel, ou sgja, que depois de muitas vidas, em dado momento,
ela se esvai, quando se liberta do corpo, como se estivesse desgastada. O Ultimo corpo
gue ela usou se decompde, revelando a natural fraqueza dele. O comentério nos deixa a
impressdo de que a ama se desgasta porque, de algum modo, sofre com as vidas em
corpo humano, tornando-se fraca depois de usar muitos corpos. Esta argumentacéo em
nada se difere da anterior no que diz respeito a visdo que fisicalista que se tem sobre a
alma. Se levarmos a argumentacdo as Ultimas consequéncias, a putrefacdo do cadaver
parece ser possivel apds a desintegracdo da alma, 0 que o convence, ao mesmo tempo,
daimpossibilidade de aama ser imortal. Assim como o tecel &0 sofre com os males que
0 tempo causa ao corpo do homem, tornando-o em um idoso, que acaba por sucumbir
antes do manto que o veste, a alma na visdo de Cebes tem a sua mortalidade revelada
pela morte do corpo. Em poucas palavras, se 0 corpo morre, € porque a alma, ainda que
superior aele, de algumaforma, também morre.

Ao analisarmos mais detidamente a analogia, vemos que o exemplo nos parece
um tanto deslocado. A comparacao parece se dar entre coisas de diferentes géneros que
ndo poderiam ser comparadas entre si. O tebano nédo deixa claro nas imagens que utiliza,
a0 menos iniciamente, o nucleo de sua dificuldade, pois parece ndo conseguir
identifica-la realmente. Do mesmo modo que Simias, Cebes parece ndo ser capaz de dar
ao tema o tratamento critico que SOcrates pede na investigacdo, por ndo conseguir
atingir de modo suficiente o plano hipotético da abstragdo. Em outras palavras, ee

oferece a dma 0 mesmo tratamento que da ao corpo e aos objetos fisicos, ndo a

125 Conf. : “[...] Com efeito (diria) também cada alma gasta uma porc&o de corpos, em especial uma vida
longa, se é certo que ha, ainda em vida do homem, um continuo fluxo de destruicdo do corpo, cujos
tecidos gastos a alma incessantemente refaz. Contudo, ndo impede que, quando a alma perece, esse
derradeiro corpo que ela teceu e enverga seja, por forga, o Gnico a subsistir, apds o seu aniquilamento.
E, uma vez aniquilada a alma, serd a vez de o corpo revelar a sua ingénita fraqueza, em breve
apodrecendo para desaparecer.” (87d-€).
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concebendo, de modo algum, como um elemento incorpdreo, ao contrario do que ele
mesmo pensa afirmar ao citar a sua invisibilidade. Vae lembrar que a nogdo de
incorporeidade, tal como sugere SoOcrates ao longo do didlogo, ndo et

desacompanhada da inteligibilidade™®®.

Caracteristicamente incorpérea, invisivel e
imutével (79 a-b), aamata como propbe Socrates em muito se distingue da concepcdo
que os ultimos argumentos propdem. O dado que denuncia esta distingdo consiste dos
critérios da onde partem para construir tal raciocinio. Em ambos o0s argumentos,
qualquer modo de inteligibilidade esta excluido, uma vez que ndo se considera a
possibilidade de dizé-la se néo for através de uma analogia que privilegie a conservacao
da ama nos moldes da uma integridade fisica. Nestes termos, Cebes prossegue em sua

explicacéo dizendo:

“Por conseguinte, € ainda cedo para darmos crédito a um argumento destes e
confiar sem mais que, apds a morte, a nossa alma subsiste algures. Imaginemos (ser-
nos-ia ainda dito), imaginemos que alguem fosse mesmo mais longe do que nds nas
suas concessdes ao argumento: que ndo apenas concedesse que a nossa alma existisse
antes de nascermos, mas até que nada obstava a que algumas delas subsistissem apés a
morte e viessem a passar por futuros nascimentos e correspondentes mortes —
admitindo, claro, que a natureza da alma humana seja de molde a resistir ao desgaste
de sucessivas reencarnacfes (houto gar auto physei iskhyron einai, hoste pollakis
gignomenen psykhen antekhein). Contudo, esta concessao final ndo a faria ele: que a
nossa alma possa atravessar incolume essas diversas existéncias e ndo acabe destruida
de todo numa das tais mortes! E 0 momento exato em que essa morte, essa separacao
do corpo, acarreta consigo o aniquilamento da alma (argumentaria) é o que ninguém
sabe ao certo pois, ndo esta ao alcance de nenhum de nds pressenti-lo (adynaton gar
einai hotoioun aisthesthai hemon). Por isso mesmo, quando um homem encara
confiadamente a morte, essa confianga ndo tem em principio razdo de ser (anoetos), a
menos que consiga demonstrar (apodeiksai) que a alma é, de todos os modos, imortal e

imperecivel. Caso contrario, jamais aquele que esta prestes a morrer podera deixar de

126 Conf. 2.3 pra verificar de que modo a nogdo de incorporeidade depende da inteligibilidade para ser
conhecida e aceita como dado caracteristico dos objetos abstratos.
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inquietar-se pelo destino de sua alma, na ddvida se, ao separar-se do corpo, ndo é

dessa vez que ela fica em definitivo aniquilada” (87e-88b).

Cebes ndo acredita que a alma segja capaz de permanecer depois da morte do
corpo. Ele demonstra aceitar a no¢éo de uma fragil e curta sobrevivéncia da alma apés o
perecimento do corpo que ainda est4 baseada em uma crenca meramente, ao contrério
da perspectiva que SOcrates sugeriu até agqui. A crenca permite que o tebano aceite o
ciclo das reencarnagdes e por isso admita a imortalidade da alma de uma forma limitada
e ndo integralmente. 1sso porque néo acredita na possibilidade de ela sobreviver ilesa as
varias vivéncias, inevitavelmente vindo a sucumbir ao fim de um ciclo. Sem duvida,
parece se tratar de uma nogdo de imortalidade bastante distinta da nogdo que o fildsofo
tem em vista. Mas ndo é somente por essas razdes que a argumentacdo do tebano nos
surpreende, dado o que vimos até agora. Dito de outro modo, a proposta de Socrates até
agqui ndo foi compreendida e a dificuldade intelectual dos ouvintes, expressa nas
objecdes de Simias e de Cebes, indica, a0 mesmo tempo, a resisténcia em aceitar a
defesa da morte feita pelo filésofo. Antes, ele ndo acredita ser possivel saber acerca da
imortalidade da alma por uma dificuldade que se apresenta a todos desde o inicio da
investigacdo: 0 meio através do qual a investigacdo se mostra possivel. A objecdo deixa
evidente a dificuldade em admitir o intelecto como meio para tal empresa e em aceitar
tudo o que foi dito sobre a morte até entdo. Temos a dimensdo dessa incompreensdo
guando atentamos para 0 termo que €ele utiliza ao defender seu ponto de vista sobre a
impossibilidade de dizer a respeito da imortalidade: aisthesthai'?’. Cebes parece
creditar a sua andise e, claro, a investigacdo em questdo, ao que é da ordem da
aisthesis, apesar das explicacfes de Socrates sobre 0 engano em que consiste confiar
nos sentidos para conhecer algo verdadeiramente. O discurso, se bem repararmos,
também anula qualquer participacdo da inteligéncia, da phronesis para sermos mais
precisos, para obter alguma certeza sobre o supra-sensivel, ao conferir a sensibilidade a
capacidade de conhecer algo desta natureza. A impossibilidade de investigé&lo se deve

justamente ao fato de ndo poder contar com a sensibilidade para isso. Assim sendo,

127 Robin traduz por «avoir le sentiment » (ob.cit. p. 53); Dixsaut: «avoir le moindre perception »
(Phédon, ob. Cit. p. 257) e finamente Rowe : « to perceive » ( ob.cit. p. 209).
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qualquer certeza que permita a boa aceitacéo sobre a morte |he soa absurda (anoeton),
pois, na visdo do tebano, nd houve qualquer demonstracdo que assegurasse a
imperecibilidade da alma até agora. O tebano, ao que parece, considera que a confianca
no bom destino que Socrates confessa ter em uma vida futura é infundada, porque néo
entende que o tema possa se referir a capacidade inteligivel da alma, como o filésofo
defendeu até o presente momento. Observe-se que tanto a questdo de Simias como a de
Cebes pdem, através da dificuldade que ambos apresentam, uma das questdes que ao
nosso estudo parece ser crucial, a saber, a possibilidade do conhecimento acerca do
plano supra sensivel. Se anteriormente, no Argumento da Reminiscéncia, os tebanos ja
tinham questionado acerca da possibilidade de a alma ter um conhecimento antes do
nascimento em vida humana e de contarmos com esse conhecimento anterior para
sabermos mais sobre ela, a mesma questdo retorna agora sob o foco do plano supra-
sensivel do pds-vida, utilizando, vale lembrar, os mesmos exemplos (73a-744). Ao levar
em consideragdo o problema sob os dois angulos, podemos nos arriscar a dizer que a
questéo da imortalidade vista sob a perspectiva post-mortem se torna muito mais dificil
de ter aceitacdo, por um motivo que € coerente ao raciocinio apresentado pelos
objetores. A tese da imortalidade da alma e sua permanéncia fora do corpo recebe
credibilidade na perspectiva antes do nascimento, porque esta associada a idéia de que
ela anima os corpos, dando-lhes vida. Ao contrario, na perspectiva apos a vida, tal
associacao parece perder o sentido, pois, com a morte do corpo, a funcdo de animar os
corpos, sua caracteristica mais evidente, deixa de existir, isto € deixa de ser
empiricamente verificavel, o que, note-se, consiste na maneira legitima de conhecer
algo para os ndo-fil6sofos'?®. Dai, vemos possivelmente sugeridas as razbes para a
aceitacdo de Cebes de uma vida animica anterior a vida humana, mas ndo de sua
permanéncia apos a morte do corpo: 0 corpo Vvivo consiste em uma demonstracéo da
presenca da alma para eles, sendo, entdo, aceitavel aidéia de que €la € anterior a vida
humana. Diferentemente, o cadaver demonstra a auséncia da alma, e nada, nessa
condicdo, pode comprovar a sua permanéncia. lguamente, para Simias a sanidade do

corpo, ou a falta dela, constitui um indicio da alma. Baseados nesse raciocinio talvez

128 \/ eremos este tema reaparecer em 106 d.
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estejam 0s motivos para que os ouvintes ainda insistam em dar confiabilidade a
sensibilidade e ndo a inteligibilidade, conforme foi proposto. Eles parecem ndo apostar
na possibilidade de uma perspectiva intelectualista, como propdem o Argumento dos
Contrarios e a Teoria da Anamnesis, poder constituir uma demonstracdo da
imortalidade.

E preciso esclarecer que 0 nosso intuito, com essa andlise, ndo consiste em
demonstrar se 0s argumentos apresentados por Socrates representam ou ndo uma prova
sobre a imortalidade da ama a partir das objecdes que foram dirigidas para 0 seu
discurso. Nosso interesse esta em verificar as dificuldades de compreensdo acerca do
discurso de Socrates a partir das questbes dos ouvintes, a fim de melhor compreender
como ele se sustenta. Do mesmo modo, em verificar como podemos apreender a
phronesis, nosso principal objeto de estudo, no interior da sua argumentacdo. Para isso,
convém nos questionar acerca dos motivos de Platdo para retomar esses exemplos desse
modo. A primeira sugestdo é a intencdo de por a questdo da natureza da psykhe para, em
seguida, reformuléla segundo o método que pretende desenvolver, como j& adiantamos.
Para isso, exibe a teoria fisicalista da ama deixando evidente as suas fragilidades para
depois objetala. Ao que tudo indica, o filésofo vé a necessidade de colocar tais
fragilidades certamente para ressaltar a principa distincdo entre esta teoria e a que
pretende propor, tanto em termos conceituais quanto metodolégicos. Tao importante
quanto demonstrar a natureza incorporea da alma, € conseguir demonstrar e testar um
discurso com bases seguras para investigar a respeito de sua imortalidade. A
argumentacdo, na medida em gue propde a visdo da almatal como e a partir dos objetos
fisicos, oferece a Platéo, por boca de Socrates, a oportunidade de mais tarde elaborar o
discurso a partir de bases diferentes, a saber da intelectualidade da phronesis.
Acompanhar estes movimentos no didlogo nos parece importante porque parece ser
através destas mudancas de foco e de plano de andlise que Platdo desenvolve, em toda a
sua complexidade, os sentidos que a inteligibilidade da phronesis pode adquirir no
didlogo. Uma vez conjugados, andlise filosofica e dramaticidade nos indica o seu
sentido quando vistos lado a lado, por unir em uma perspectiva unica, a da filosofia, os

dominios onde ela atua.
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3.4 A Inteligibilidade a Prova: A Defesa do Logos Como Instrumento da Faculdade
Intelectiva

A esta altura dos acontecimentos e da investigacéo, as objecOes de Simias e de
Cebes ndo poderiam causar em todos sendo um grande desconforto (ahedos). Se por um
lado Socrates havia colocado a prova a crenca na imortalidade conforme o pallaios
logos, por outro, as objecdes dirigidas ao discurso do filésofo colocam a prova agora a
crenca da imortalidade em qualquer um dos dois discursos, mitico ou filosofico. Os
ouvintes se viam lancados na confusdo (anataraksein) e na descrenca (apistia). A
duvida que se instalava nesse instante dizia respeito a capacidade de fazer qualquer
julgamento sobre o tema a partir desses discursos (88c). O mal-estar inevitdvel que
surge nesse momento faz Socrates lancar luz a questdes que nés ja haviamos indicado
no horizonte da discussdo, e que agora retornam sob o foco da investigacdo: como
avaliar o trabalho do intelecto? Qual a possibilidade de ter algum discurso crivel, digno
de confianga, sobre o que diz respeito a vida apds a morte? (88c-d). Este momento
constitui um ponto culminante na investigacdo e um dos pontos-altos do episodio. Com
justica, 0 momento merece a pausa feita por Fédon, e uma analise de nossa parte.
Estamos diante de um dos instantes que apresenta um impasse na investigacdo e uma
grande tensdo no episodio: Socrates conseguiria sair dessa situagdo e responder as
objecdes de Simias e de Cebes, assegurando a confianga de seus amigos e ouvintes?
Certamente, 0 desafio que se coloca ao filosofo, depois de tais objecdes, pede antes a
recolocacdo de suas teorias e a reformulacdo das duvidas levantadas nos moldes do
discurso filosofico. Neste momento a investigagdo adquire seu climax, porque pde em
xeque as teorias defendidas pelo filosofo, ao exigir que se focalize a questdo
fundamental e que dedique a ela uma analise mais objetiva: a validade da capacidade de
pensar. Disso depende a validade do discurso e a crenca ha imortalidade. Conseguiria o
filosofo salvar 0 seu discurso e garantir a crenca na imortalidade da alma? Se Sdcrates
fraquejasse nesse momento, fugindo da discussdo, a confianca e a admiragdo que
conquistou de seus amigos estariam em perigo. Do mesmo modo, se ele fracassasse no
seu discurso, mostrando alguma inconsisténcia, a inteligéncia (phronesis) como

faculdade animica capaz de oferecer o conhecimento possivel sobre a imortalidade e a
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vida ap0s a morte estariam desacreditadas. Seria impossivel prosseguir na investigacéo
porque o trabalho analitico careceria de um norte seguro e confidvel. Equécrates,
naturalmente tomado pela ansiedade que a narrativa desses acontecimentos suscitava,
mostrou os motivos que o deixavam igualmente interessado em ouvir o desfecho do fato
e aresolucdo de Socrates. Pediu veementemente ao companheiro que prosseguisse lhe
contando se o filGsofo se aborreceu com o gque se passou ou Se, ao contrario, persistiu
em seu discurso (metelthe ton logon) gjudando os amigos pelo logos'®® (88 d-€).

O filésofo se comportou de modo admiravel ao aceitar afavelmente as criticas
dirigidas a0 seu discurso, as quais 0 proprio Fédon ndo estranharia que 0 mestre
respondesse suficientemente. Diferente do que se poderiaimaginar, ele ndo se rendeu a
aflicdo dos jovens ouvintes. Ao se mostrar benévolo e disposto em acolher e investigar
0 que parecia uma questéo insolvel, Socrates provocou uma reacdo contraria do que se
esperava, pois 0s ouvintes se sentiram estimulados e reorganizados novamente pelo
mestre para prosseguir na analise, como se estivessem voltando aos seus postos depois
de uma batal ha aparentemente perdida (89a). As caricias nos cabel os foram o mote para
o filésofo dizer que acredita, e, claro, ainda se vé capaz de defender o seu discurso. O
filosofo argumenta que, se estivesse na situacdo de Fédon, diante de uma questéo
aparentemente irresollvel, e é claro que essa suposicdo se estende aos ouvintes em
geral, a exemplo dos argivos, Socrates ndo se renderia e ndo cortaria os cabel os antes de
voltar para a batalha e vencer os seus adversarios, ou sgja, antes de responder as

objecdes que foram lancadas ao seu discurso™. Em outras palavras, o filésofo sugere

129 Rowe sublinha que em ambos os casos, seja da met&fora, tal como o discurso de Simias e de Cebes, ou
sgja do discurso filosofico de Socrates, ‘logos’ talvez consista em ‘argumento’ em um sentido amplo
(ob.cit. p. 211) . De qualquer maneira, agui eles estdo contrastados um em relac&o ao outro.

130 «_E que hoje mesmo cortarei os meus cabelos e tu os teus- volveu-, se de fato 0 nosso argumento
acabar por morrer sem que nos seja possivel ressuscita-lo! Por minha parte, se estivesse no teu lugar e
um argumento me escapasse assim das maos, eu faria, a exemplo dos argivos, promessa de nao mais
usar cabelos cumpridos, sem primeiro voltar a lica e derrotar as objecdes de Simias e de Cebes” (89b-c).
Vale observar, conforme sugere a descricdo da cena, a intencdo de Sbcrates em acalmar os jovens e, ao
mesmo tempo, sugerir sutilmente a imortalidade da alma através do comentario que faz sobre os cabelos
de Fédon. O jovem deveria cortar os cabelos no dia seguinte a morte de Socrates, porque, sugestivamente,
ha um acordo, técito ou ndo, entre eles. Fédon cortaria os cabel os depois que Socrates morresse. Mas isso
ndo se confirmara caso o jovem se proponha a ouvir e a se deixar persuadir pelo discurso do filésofo
sobre a imortalidade. Se, ao contrério, 0 jovem e 0s demais tomarem as conclusdes dos discursos de
Simias e de Cebes como verdadeiras, entéo ele e o proprio filésofo deveriam cortar os cabelos e cumprir a
promessa naguele mesmo instante, afinal, ja se dariam por vencidos ao se convencerem de que néo é
possivel ter alguma nogdo sobre o assunto.
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gue retornem a investigacéo e finalizem a andlise sobre a imortalidade da ama, para
finalmente tomarem alguma posi¢do sobre a quest&o, apesar das dificuldades que o tema

apresenta aos interlocutores de Sdcrates™

. Se 0 mestre estd em uma posicdo mais
elevada que o seu interlocutor ou se o interlocutor estd em um nivel mais alto em
relacdo ao filosofo, parece ndo ter muita relevancia. Esse detalhe e a anaogia
prenunciam, podemos pensar, que é necessario se desprender de qualquer apego afigura

de Socrates, voltando as atencBes para 0 seu discurso™®

, tal como ele recomendou
anteriormente. Assim, Socrates convida a todos que estavam ali a prosseguir na anélise
acerca da imortalidade da alma, exame que, sugestivamente, ele ndo poderia realizar
sem a gjuda dos companheiros, nem estes sem a orientacdo do fil ésofo.

Ao perceber o ceticismo generalizado que acometeu 0s ouvintes apos os Ultimos
discursos e diante de dificuldades como as que se apresentaram, Platdo, através de
Socrates, pontua a investigacdo ao chamar a atencéo para o risco de incorrer no erro de
conduta que talvez considera ser 0 mais degenerativo paraaama amisologia. O apelo
€ para que os ouvintes ndo generalizem a dlvida e a descrenca por conta de alguma
questdo que lhes parece irresollvel. Platdo compara uma atitude como esta a um
engano. Ao ser enganado por um amigo em guem se tinha muita confianga (sphodra
pistis), alguém se mostrasse incapaz de confiar nas outras pessoas, tornando-se, assim,

um misantropo, pois toma odio e desconfianca de todos. No entanto, 0 misantropo ndo

131 Platdo compara metaforicamente o desafio que o fildsofo tem pela frente aos feitos de Hércules, mais
especificamente o desafio de matar a Hydra de Lerna, no qual teve de contar com a gjuda decisiva de
lolau para cumprir a missdo: “— Mas aqui me tens — redargliu-, o lolau que poderas chamar em teu
auxilio enquanto é dia... - De acordo — disse eu. — Mas, no meu caso, ndo é Héracles que chama por
lolau, e sim lolau que chama por Héracles! -Tanto faz- volveu ele.”” (89c). O segundo trabalho do her6i
foi matar a Hydra que crescera no pantano de Lerna, na Argdlida. A Hydra era uma gigantesca serpente
com nove cabegas, das quais uma era imortal. O monstro de tempos em tempos saia de sua toca e
avancava sobre a terra destruindo plantagtes e rebanhos. Seu sobrinho lolau dirigiu os cavalos com os
quais foram para Lerna. La chegando, lolau deteve a carruagem para que Hércules matasse a Hydra. No
entanto, vendo-se em dificuldades, uma vez que ao matar uma das cabegas do monstro cresciam outras
duas, o herdi no hesitou em pedir gjuda ao sobrinho que ateava fogo aos tocos de pescoco que tiveram as
cabecas ja decepadas, evitando, desse modo, gque crescessem novamente. Somente assim Hércules
conseguiu finalmente decepar a cabeca aparentemente imortal e matar de vez a Hydra, enterrando a
cabeca no caminho e cobrindo-a com uma enorme pedra. Conf. Schwab, Gustav, As Mais Belas Histdrias
da Antiguidade Cléassica, Ed. Paz e Terra, 5% Ed, p. 196. Na anal ogia que Platdo estabel ece com Hércules,
ainda que a gjuda de lolau tenha sido decisiva, o filésofo termina por ser comparado a figura do herGi e
ndo a de lolau. Todavia, a sua afirmacdo final “tanto faz”, enfraquece a sugestdo de que Platéo pretende
colocar, figuradamente, o mestre em uma posi¢do de superioridade.

132 Em 91b-c isso sera dito claramente.
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se da conta de que fez um julgamento equivocado, pois sua confianca ndo se baseou em
nada, ou melhor, naquilo que Platdo julga ser a forma legitima para realizar um
julgamento, isto é em nenhuma ponderacdo para julgar (aneu tekhnes). Aparentemente
sem maiores razdes, ele considerou tal pessoa honesta, verdadeira e digna de confianca,
tendo-o como intimo e amigo (hous an hegesaito oikeiotatous te kai hetairotatous), mas
ao perceber que aquele que tinha como amigo € o oposto do que lhe parecia, julga que
todos os homens sdo desleais (89 d-€). Em ambos 0s casos se gjuiza equivocadamente,
quando considera alguém leal tdo prontamente, sem algum critério, ou ao generalizar
algumas experiéncias desapontadoras, desconfiando e considerando todos os homens
maus. O homem que age desse modo Socrates diz ndo ter habilidade, jeito, com as
coisas relativas a0 homem (aneu tekhnes tes peri t’anthropeia). Ele é incapaz de
reconhecer 0 meio termo em relacéo as coisas que |he parecem positivas e negativas em
cada um, polarizando em boa ou ma sua indole, sem contar que a maioria ndo estd nem
em um nem em outro pélo completamente, mas esta, justamente, entre as duas coisas
(metaksy pleistous) (90 a)***. Em um comportamento como esse n&o se discerne acerca
das qualidades ou defeitos, nem ao menos se pode fazer uma avaliagcéo sobre a extenséo
dos mesmos (90 a-b). Ta auséncia de ponderacdo manifesta a critica de Platdo ao
descuidado ou mesmo auséncia do olhar inteligente sobre aguilo que Ihe aparece como
dificuldade. Dito de outro modo, a critica a misologia parece importante no dialogo
porque chama a atencdo para aquilo que Platdo considera ser o meio possivel de redlizar
a andlise, a saber, a capacidade inteligente (phronesis), e a postura que se deve ter ante
aquilo gue se apresenta, sgja como algo benévolo ou ndo. O peso negativo da aversdo ao
logos, considerado o maior mal para os homens, certamente advém da concepgédo de
inteligibilidade e de que modo ela esté relacionada com a natureza da alma. Na medida
em que o logos, coerentemente com o que ja analisamos, constitui 0 instrumento
daguela que € a caracteristica animica, por exceléncia, deve-se traté-lo e julga-lo a partir
do que a ele se refere. Note-se que esse argumento se mostra importante para pontuar,
nesse instante, a distingdo de uma perspectiva sugerida desde o inicio e que Platdo, ao

que parece, pretende mostréala de modo mais contundente e definido: a perspectiva

133 Para Rowe: aneu tekhnes : “without expert knowledge”;ob.cit. p. 212
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segundo a filosofia. Parailustrar o modo de discutir e avaliar o discurso (logos), Platéo

prossegue com a curiosa anal ogia acerca do julgamento do misantropo:

“Mas ndo € nesse ponto que o0s argumentos se assemelham as pessoas; a culpa
foi tua, deixei-me levar por esse caminho... Na verdade, é noutro aspecto que falo de
semelhanca, quando, por exemplo, uma pessoa sem qualquer experiéncia de
argumentos (aneu tes peri tous logous tekhnes) toma por verdadeiro o primeiro que Ihe
parece, para pouco depois o reputar (doxei) de falso (quantas vezes com razdo, mas
guantas vezes sem ela!) e assim sucessivamente com outro e com outro. E tal é, em
especial, o caso dos que passam a vida a argumentar pré e contra (antilogikous
logous): bem sabes como por fim se convencem de terem atingido o cume da sabedoria
(sophotatoi), de serem os unicos a concluir (katanenoekenai) que nada de sdo ou de
seguro ha nas coisas como nos argumentos. Tudo o que existe ndo é para eles mais que
um voltar para cima e para baixo, @ maneira do Euripo*®*, sem que nada permaneca

em qualquer lugar em tempo algum...”” (90b-c).

O argumento (logos) ndo pode sofrer da instabilidade da relativizacdo de que
padecem os discursos dos falsos sdbios, ao olhar do filésofo. A semelhanca que
Socrates confere aos homens e ao logos diz respeito ao alvo para o qual se deve dirigir a
critica. Da mesma maneira que se deve agir com tekhne, com senso de ponderagcdo em
relacdo aos homens, buscando ter uma visdo dele no que poderia ser 0 seu meio-termo,
entre 0s aspectos negativos e positivos, € importante possuir tekhne para lidar com o
logos. O termo, que nesse contexto assume também o sentido de trabalho do intelecto,
trabalho raciocinativo, se bem repararmos, sugere a importancia de ter alguma destreza
em lidar com os argumentos, de modo que disso resulte uma visdo justa, por assim
dizer, acerca do que proferem. Assim como a credibilidade em um discurso sem um
exame mais aprofundado consiste em uma atitude ingénua, do mesmo modo a
desconfianca e 0 6dio a argumentacdo demonstram a inabilidade para julgar 0 que esta

sendo dito, por isso, 0s misologos sdo igualmente ingénuos. Uma vez que constitui o

34 Euripo é o estreito que separa ailha grega de Eubéia, no mar Egeu, da Bedcia, que ficana peninsula. A
direcdo da correnteza pode ser invertida vérias vezes por dia, devido aforga das marés; conf. Rowe 214.
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meio através do qual se propde a verdade acerca de algo, no caso, a verdade sobre o
destino da alma apds a morte, Socrates sugere que o logos deve ser utilizado habilmente
paratomar algo como verdadeiro ou falso, para considerar asi proprio ou outrem o mais
sabio™® e, principalmente, para verificar o modo como foi usado antes de desacredita-lo
completamente. Note-se que aidéia de ser aneu tekhnes se liga a nocdo de juizo (doxa)
e de crenca (pistis), sugerindo, dessa forma, o logos como um instrumento gque deve ser
ele préprio avo do exame critico, suporte para a crenca e para qualquer julgamento.
Para melhor entendermos como podemos compreendé-lo enquanto instrumento do
intelecto, devemos conferir o que diz Sallis: “[...] “meio” (medium) através do qual as
imagens dos seres podem ser seguramente ser estudadas [...] o meio do logos é tal
como “mediar” (mediate) a diferenca entre as coisas que podem ser manifestas e
aquelas que levam a manifestar [...] abrir a distancia na qual as coisas podem ser mais
verdadeiramente manifestas, manifestas em seu préprio ser””**. O comentério aponta a
funcéo do logos que confere a ele carater instrumental: meio através do qual a ama, na
atividade de inteligir, concebe o0s seres. Parece-nos clara a adverténcia de Platdo para
gue 0 vejam como meio seguro paratal. Ele deve ser reflexo do movimento animico de
inteligir, sendo, portanto, a expressdo do que ha de mais peculiar e caracteristico no
modo de agir da ama e assim, o instrumento proprio para dar tratamento intelectual a
algo. Nesse sentido podemos compreender o a elaboragdo do logos como uma reflexéo
filosdfica, ou pensamento reflexivo, uma vez que reflete a capacidade inteligente da
alma (phronesis), ou sgja, a natureza inteligivel a que estd, naturalmente, vinculada.
Aqueles que agem de maneira diferente se tornam inteiramente incrédulos ao néo
considerar que algo seja capaz de escapar atal efemeridade e permanecer, sendo firme e
estével, pois consideram que o logos € manuseavel e pode discorrer seguindo qual quer
orientacdo, analogamente ao estreito de Euripo, cuja correnteza vai em qualquer direcéo
conforme a forca das marés. Tamanha negligéncia com o logos seria se eximir da sua

responsabilidade, enquanto proferidor, se atribuir ao argumento qualquer relativizacéo,

135 Muito provavelmente Platéo, através de Socrates, dirige a critica aos sofistas, considerados sabios na
época. Conf. M.T. Schiappa de Azevedo, nota 59, p. 132. Rowe distingue os eristicos dos ‘antilogicos’,
dizendo que estes Ultimos constituem uma classe distinta, pois possuem uma perspectiva diferente sobre a
realidade; conf. p. 215

138 Sdllis, J.; Being and Logos- Reading the Platonic Dialogues, Indiana University Press, 32 Ed.; P. 42.
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como parece acontecer naguilo que chama de “discurso antilégico” *’. A néo concepcéo
de uma solidez do logos e, por consequéncia, a impossibilidade de pensar (katanoesai)
seres verdadeiros (ontos tinos alethous) e estévels, ndo diz respeito a uma incapacidade
do logos paraisso, mas ainabilidade (atekhnia) daquele que argumenta. O proprio autor
do discurso ndo reconhece que ele é o causador deste logos (ten aitian) e, portanto, € ele
mesmo o responsavel por tal incapacidade. A misologia acontece quando aqueles que
assm tratam o logos associam as coisas examinadas (ta onta) ao que € efémero e
instével e, desse modo, atribuem a ele a causa da incompreensdo e do mal-estar. Assim,
passam a vida avessos a ele e ndo apostam na sua capacidade como instrumento para
um conhecimento sdlido acerca da verdade dos seres (ton ontos tes aletheias te kai
epistemes steretheie) (90 c-d). Observe-se que ha agui a insinuagcdo sobre aquilo que
logo sera efetivamente formulado depois das orientacGes que o filésofo propde nesse
trecho. Muito possivelmente, o interesse de Platdo em salvaguardar o logos de maiores
generalizacOes e descrédito esta vinculado a intencdo de provar a capacidade da
inteligéncia (phronesis), da faculdade cognitiva da alma, mais precisamente, para
conhecer seres de uma espécie cuja caracteristica consiste justamente em ser imutével,
permanente e incorporea, como a psykhe. Finalmente, temos a proposta do logos como
instrumento da inteligéncia que exige uma técnica para ser corretamente utilizado, pré-
anunciada desde o inicio de nossa analise. Podemos reconhecer, sem maiores riscos, a
defesa dele como instrumento pelo qual seré possivel ter um conhecimento seguro, em
certo sentido, dos seres que partilham dessa natureza. Nas palavras de Dixsaut, tal
compreensdo é dita: “Tudo isso se efetua no seio do logos [...] o discurso no interior do
qual o pensamento e o ser se engendram e se determinam reciprocamente é o da
filosofia. O ser que se d& a pensar € a ousia e 0 pensamento tem um discurso que visa

“0 que cada ser se encontra ser”**®. Esse momento do didlogo é importante para uma

3 Rowe explica com mais detalhes sobre o que é considerado aqui um argumento antilégico: “[...]
consiste em promover a mesma coisa pela mesma pessoa ora possuindo um predicado, ora possuindo o
predicado oposto ou contraditério [...] ele constitui uma definicdo técnica especifica e imparcial, isto é,
aquilo cujo procedimento é dado a partir de um logos. Ele diz a posicao adotada por um oponente para o
estabelecimento de um logos contrario, de modo que o oponente possa ou aceitar ambos os logoi, ou em
Gltimo caso abandonar sua primeira posi¢do. Esse € o tipico resultado do “‘antilégico’ produzido em dois
niveis, os quais sdo mutuamente contraditorios. Isto marca bem o sentido da presente passagem [...]”"; p.
214.

138 platon et La Question de La Pensée ; p. 80.
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analise acerca dos sentidos que a phronesis pode assumir porque temos claramente a
defesa de um fundamento intelectual e, portanto, natural a aima, parainstrumentalizé-lo
enquanto atividade. Quando manuseado sobre a base de um entendimento, que ao que
tudo indica, consiste no discernimento segundo a phronesis, defendido na primeira parte
do texto, é possivel ter o conhecimento sobre as coisas como elas sdo de verdade. E
através do logos utilizado corretamente que o intelecto consegue tornar manifesto os
seres, 0 que se refere ao supra-sensivel e, conseqlientemente, o que se refere a propria
ama. Assim, podemos dizer que o conhecimento acerca da natureza da ama e o
consequente cuidado acerca dela depende, de certa forma, do auxilio do logos. Desta
maneira é que o logos filosofico se define e mostra de forma técnica e instrumentalizada
arelacdo entre alma e inteligivel, relacdo naqual aphronesis € o elemento protagonista.
Apesar de nos parecer claro o principal objetivo desse argumento, a comparacéo
entre misologia e misantropia ainda convém ser comentada. O que justifica a
comparagdo entre a aversdo ao logos e 0 6dio aos homens se 0 logos, como vimos,
congtitui um instrumento do intelecto e, portanto, deve ser obediente as prescricfes
animicas e ndo exatamente humanas? Podemos nos arriscar e dizer que irrelevar 0 uso
do logos significa, em Ultima instancia, desprezar a via capaz de manifesta-la em sua
natureza inteligivel na vida humana, descuidando, ao mesmo tempo, da alma. Vista por
outro angulo, tal negligéncia subtrai do homem a oportunidade de utilizar o instrumento
gue pode ser 0 mais seguro para ele, visto que constitui 0 modo mais apropriado para o

homem ter acesso aos seres™™®

. Talvez possamos ter um melhor entendimento sobre essa
questdo se observarmos a finalizacdo do argumento. Observe-se que Socrates € incisivo
em apontar as verdadeiras dificuldades e pontuar no didlogo o lugar dele como filésofo

e como humano que est prestes a morrer*°. Diante desse cenério que se apresenta, no

139 gallis corrobora a nossa leitura ao dizer: “[...] E a via do logos é a via apropriada para o homem ter
acesso novamente ao seres. O homem inicia nessa via uma postura, a qual ligada ao logos, resulta em
uma ascensao do que nos dialogos Platonicos sédo freqlientemente chamados eide”(ob.cit. p. 43)

10 Mueller faz um comentério que vai na direcio de nossa compreensdo sobre o que estd em questdo
nesse instante: “Sécrates admite que a sua posicédo é a Unica (one) [que se pode tomar diante] de uma
Gltima decisdo; ela é um compromisso de fé. Mas nédo € uma fé cega, é algo que pode ser logicamente
elucidado e justificado. A atitude oposta, de desconfianca na razdo, auséncia de querer a verdade,
termina em desespero e 6dio do homem, porque a experiéncia vai, se ndo sempre, provavelmente
desaponta-lo. Dogmatismo empirico e desapontamento cético andam juntos. Ambos carecem de
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qual temos o seu discurso sobre a imortalidade sendo posto a prova ha pouco tempo
antes de morrer, a autocritica para evitar o risco de cair em um comportamento como
esse € bastante razoavel. Este € 0 mote que Platéo aproveita para pontuar a posic¢éo do
seu discurso filosofico sobre a imortalidade da ama, nesta que seria a sua ultima

investigacdo de Socrates.

“Assim sendo, acautelemo-nos, antes de mais, contra esse risco e ndo deixemos
entrar na nossa alma (eis ten psykhen) a duvida de que talvez os argumentos nada
encerrem de sdo; pensemos, muito pelo contrario, que nds é que ndo estamos ainda
sdos, e que é mister que nisso nos empenhemos com coragem (andristeon kai
prothymeteon): tu, Fédon, como de resto vocés todos, em vista do tempo que ainda
tendes para viver; eu, em vista da morte... pois mesmo a respeito da morte ndo estou
livre de me comportar agora, ndo como filésofo, mas sim como essas pessoas sem
sombra de cultura que apenas amam o triunfo de suas teses (oi pany apaideutoi,
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philonikos) Refiro-me aos que, em qualquer tipo de discussdo, relegam para
segundo plano (ou phrontidzousin) a natureza real das questdes a tratar (peri hon an
ho logos), e unicamente se empenham em convencer 0s seus ouvintes das opinides
(tauta doxei) que eles mesmos sustentam... Ora, presentemente, parece que € nisso que
divergimos: é que o meu empenho ndo sera tanto convencer-vos, a vos que me escutam
(a ndo ser por acréscimo), de que digo a verdade, como dizer-vos aquilo que, em minha

plena convicgao (doxei), assim € de fato...”” (90e-91a).

O empenho em convencer acerca da imortalidade tal como SOcrates acredita
antes consiste, podemos dizer, em uma auto-inspecdo permanente, para que ndo se
desvirtue o logos daguele que constitui 0 seu verdadeiro objetivo: o conhecimento das
coisas naquilo que sdo verdadeiramente. O foco agora se volta ndo somente para a

possibilidade mas também para a necessidade de conhecer tais coisas, ou a0 menos,

ponderacdo e habilidade dialética. Ver o homem privado de verdade e conhecimento das idéias é a
verdadeira tragédia”; Mueller, pag. 135.

! Para Rowe, Plat8o se refere aos sofistas que utilizam a eristica como recurso. O fildsofo, segundo o
comentador, pretende mostrar a completa falta de educacdo na ciéncia do argumento, buscando levar
somente a aparéncia para 0s seus espectadores, ganhar audiéncia e vencer o caso. A peculiaridade da
eristica, explica, consiste em ndo ter exatamente uma visdo sobre como as coisas sao; conf. ob. cit. p. 215
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inquirir sobre elas de uma forma mais segura*

. Vale observar que o tom dado ao termo
phrontidzo acentua este cuidado em relagéo ao logos como uma atitude sensata, que se
soma a outras virtudes, sugerindo, assim, uma postura cuidadosa com o logos e com a
alma como indispensavel em qualquer momento da vida, sgja diante da morte ou ndo. A
atitude de se empenhar com profundidade em uma investigacdo como essa exige, pelo
que sugere a fala do fil6sofo, coragem. E para a postura critica, sobretudo, que Platdo
chama atencdo. Encontramos claramente a perspectiva do didogo sobre para que serve
o logos. O motivo de explicar sobre ele parece ndo ser outro do que sustentar o discurso
e as convicgdes dadas pela inteligéncia acerca da vida e da morte. Platdo, por boca de
Socrates, procura deixar claro que ndo se trata de uma disputa entre interlocutores ou da
intencéo de convencer pura e simplesmente de um ponto de vista sobre determinado
assunto, como fazem os sofistas de sua época. Antes, temos 0 testemunho da
perspectiva do filésofo e do homem que se vé diante da morte iminente. Todavia, as
palavras do filésofo ndo devem ser entendidas como uma lamentacdo. O esforco de
Socrates consiste em mostrar a sua aposta em uma explicacdo dita filosofica, baseada na
racionalidade (phronesis), a qual oferece a possibilidade de uma formulagédo distinta da
tradicional acerca de nocBes como esséncia, verdade, imortalidade e vida auténtica, por
exemplo. Para o fil6sofo, vale a pena voltar as atengdes para tais questdes no registro
em que ele propde, que, sabemos, € o registro da filosofia, apesar de todas as incertezas

3

que se pode ter sobre uma vida post-mortem'®® e sobre o alcance do pensamento

142 Nesse contexto, tais coisas a serem conhecidas (ta onta, on, ton onton) n&o recebem ainda formulagéo
filosofica. Sutilmente ha a insinuagéo de que algo pode ser conhecido em sua natureza, ou sgja, haquilo
gue é essencialmente, ao sugerir a possibilidade de qualidades como imutabilidade, solidez e verdade.

%3 Conf.: “Af tem o0 que penso, (logidzomai) meu caro amigo- e vé l4 quanto n&o lucro!... se acaso aquilo
que afirmo é verdadeiro, entdo valeu a pena ter acreditado; se, pelo contrario, nada mais ha para além
da morte, em todo o caso nestes momentos, os ultimos da minha vida, terei pelo menos poupado os que
me acompanham do incdmodo das minhas lamentacbes. E j& também estard por pouco esta minha
deméncia (he dianoia moi aute ou syndiatelei) (mau seria se assim ndo fosse...), pois em breve cessara
comigo. Portanto, é assim preparado, Simias e Cebes, que vou entrar na discussao. Porém, se querem um
conselho, importem-se pouco com Sécrates e muito mais com a verdade! Se vos parecer que o que digo é
verdadeiro, pois déem-me razdo; caso contrario, apresentem-me tudo o que tém a objetar. E vejam I3,
nao va eu no meu excesso de zelo, iludir-me e a vds também, para logo me escapar como a abelha,
depois de vos ter cravado o ferrdo!” (91b-c). M. T. Schiappa de Azevedo justifica a sua op¢do por
traduzir assim o trecho dizendo que o texto grego apresenta, ao longo do didogo, variantes da palavra
“anoia”, aqual traduz por “deméncia’ As variantes e suas respectivas traducbes sdo: agnoia “ignorancia’
e dianoia “espirito”, “pensamento”, como aparece nesse trecho. No entanto, o sentido que lhe parece o
mais fiel ao comentério, a saber, no caso de nada existir para além da morte, € o sentido de “anoia”, o
qual ela propde que se entenda como “deméncia”, literalmente “sem razéo”. Conf. pag. 131-132, nota 61.
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(phronesis) sobre ela. Nestas passagens, hovamente temos o apelo do filésofo para que
a questdo e 0 meio de investigé-la, principalmente, tornem-se definitivamente o centro
da andlise. O filésofo se descompromete com o dever de enunciar alguma verdade de
modo categdrico, umavez que ainvestigacdo sobre aimortalidade deve superar afigura
do mestre a beira da morte. Sua aspiracdo deve se voltar para o plano teorético das
possibilidades que uma analise em torno da natureza da alma pode Ihe oferecer sobre o
tema. Nesse instante, os ouvintes e ele mesmo, como ficou enfatizado, devem analisar 0
tema da imortalidade nesse plano, tendo a pesquisa muito mais valor que o resultado.
Caso 0 seu discurso ndo passe de um equivoco, certamente seu pensamento (dianoia) **
se mostrara inofensivo, pois, uma vez morto, o mesmo findara com ele, o que fata
pouco para acontecer. Se, a0 contrério, ele estiver certo, valeu a pena investigar e

acreditar.

3.4.1 Critica a Teoria Fisicalista de Alma: O Lugar do Logos

Esclarecido o objetivo do seu discurso e o ponto 0 qual considera que a
investigacdo deve se limitar atratar, o texto trata agora a problematica que consiste uma
teoria fisicalista sobre a natureza da ama. O didogo apresenta as distingdes e as
semelhangas entre a concepcao de alma incorporea e parente do plano supra sensivel, a
qual defende, e aguela que toma a alma nos moldes de um elemento corporeo. Esse
trecho merece uma andlise, pois € a partir de defini¢des que aparecem aqui que Platéo
agrega elemento para finalmente elaborar um discurso sobre a imortalidade pautado no
logos segundo uma teoria estritamente intelectualista. Assim, o fil6sofo reconhece que o

discurso de Cebes, por sua vez, mostra que em um ponto o tebano concorda com o seu

%4 Ao que tudo indica, 0 uso do termo se justifica pelo contexto de andlise do discurso que temos agora.
Trata-se, aparentemente, de um pensamento vigorando na dindmica do logos, promovendo-o e,
conseqiientemente, sendo apropriado pelo filésofo. Diferentemente do termo phronesis, que se apresenta
principalmente nas discussdes acerca da natureza inteligivel da psykhe como uma faculdade, um modo
puro de inteleccdo e um pathema (respectivamente, 76¢, 66b-68b e 79d., Mas como capacidade animica
de intelecc8o e como inteligibilidade pela qual a ama deve se orientar ela indiretamente se apresenta
também nesse argumento.
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discurso: de que a alma € mais duradoura que o corpo. No entanto, considera a idéia de
desgaste e, finalmente, perecimento da alma depois de fazer uso de vérios corpos (91c-
d). JA para Cebes, a aniquilagdo da psykhe consistiria na verdadeira morte, uma vez que
€ natural aos corpos incessantemente se aniquilarem e a ela permanecer por mais tempo
Tanto Simias quanto Cebes concordaram que esses sao 0s pontos a serem discutidos. Os
tebanos admitiram que compartilham da Teoria da Anamnesis e que ndo véem motivos

15 Mas Socrates ndo encontra compatibilidade entre a

para rejetala (9le)
argumentacdo que ambos apresentaram e a teoria. Ndo ha consonancia entre aima e
harmonia no discurso de Simias. Seriainaceitavel conceber a alma como uma harmonia,
resultante de elementos do corpo em tensdo uns com os outros, dado a impossibilidade
de sua existéncia antes mesmo de haver os elementos que a compdem. Do mesmo
modo, ndo ha concordancia entre as duas concepcdes, uma vez que o instrumento e 0s
sons desarmonizados sdo anteriores a harmonia, que se constitui desses elementos.
Assim sendo, como poderia ser a primeira a desaparecer? A harmonia e, por analogia, a
alma seriam causa e resultado, conforme esse raciocinio*®. Como haviamos apontado,
ha uma confusdo que o interlocutor faz entre “harmonia’ como conceito e “harmonia’
como harmonizacdo dos sons, resultantes da tensdo entre as cordas e a madeira da
lira"’. Sua concepcdo de harmonia resultante da consonancia entre os sons n&o
concorda com a concep¢do de alma anterior as varias vidas sob forma humana,
conforme a Teoria da Anamnesis, a qual o préprio tebano diz compartilhar. Depois
dessa objecéo, ao ser inquirido Simias se mostra convencido (peitho) e néo lhe resta
outra alternativa a ndo ser reconhecer a fragilidade de sua teoria e do principio no qual

se baseou para construi-lo. Reconhece que um argumento desse tipo parte de uma

1 Conf.: “- Vejamos, que me dizem entdo a essa teoria em que nos baseamos, ao afirmar que a
aprendizagem é uma reminiscéncia e que, assim sendo, as nossas almas necessariamente existiam ja
algures, antes de se prenderem as cadeias de um corpo?” (91e).

16 «Ora, vé que é exatamente o teu caso quando, por um lado, defendes que a alma existia ja antes de

entrar numa forma e num corpo humano e, por outro, afirmas que é composto... de coisas que ainda nem
sequer existiam? Na realidade, a harmonia a que tu comparas a alma nada tem a ver com esta, pois
primeiro vem a lira, as cordas, os sons ainda ndo harmonizados, e s6 por Ultimo é que ela se constitui a
partir de todos eles, para ser a primeira a desaparecer. Ora, parece-te que uma tal concepcao esteja em
consonancia com a anterior?” (92b-c).

47 Neste trecho, Socrates interpreta a harmonia, tal como Simias Cebes a concebe, nestes termos:
“syntheton pragma™, “psyken de harmonian tina ek ton kata to soma entetamenon synkeisthai”’.
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comparacao (apodeikseos) (92d) baseada em imagem ou verossimilhanca (eikotos tinos)
do mesmo modo que se baseia a opinido do homem comum. O tipo de analogia que
estabeleceu entre a ama e a harmonia da lira funda-se na ilusdo que as imagens
proporcionam, sendo impropria para qualquer tipo de discurso, especiamente para
aquele que Platdo, na voz de Socrates, propde. O argumento da reminiscéncia como
aprendizado merece mais crédito porque esta fundado em algo que parece mais
plausivel, do ponto de vista da exigéncia racional do logos. N&o ha para o interlocutor
outra aternativa, sendo aceitar a hipotese de que nessa teoria, a alma € equiparada a
algo que pode verdadeiramente resistir a qualquer tipo de aniquilacdo e permanecer, ta
como Socrates defendeu(92c¢-93a). O texto deixa a impressao de que Simias finalmente
se convence da incoeréncia de um discurso fisicalista e, por consequéncia, da
possibilidade da imortalidade da alma. Note-se que tal persuasdo se deve a Situacéo
dificilima em que o interlocutor se achou depois da objecdo de Socrates. Nesse instante,
a gquestdo que imaginariamos ganhar crédito por uma questdo de fé, simplesmente, é
aceita como o inevitavel efeito do trabalho légico, ou sgja, do logos, instrumento da
atividade do intelecto. Observe-se que tal aceitacéo, considerada correta, estéd fundada
nas demonstracdes que o discurso oferece, procedimento adota cada vez mais para a
elaboracdo e a desconstrucéo de um discurso, como temos aquii.

Devemos notar que o avo nesta critica da teoria fisicalista consiste na hipétese
sob a qual se constréi ateoria: a alma segue 0 modelo, comporta-se como os elementos
fisicos. Ainda objetando o discurso que parte de objetos fisicos para conceber a alma,
cabe o raciocinio de que ndo vale para nenhum composto, como a harmonia, apresentar
um comportamento distinto dos componentes que a constituem, pois seria natural que a
harmonia, como a alma, sofresse 0 que estes compostos sofressem e tivesse 0 mesmo
fim que os seus componentes. Ao prosseguir na demonstracéo da insuficiéncia da teoria
da alma-harmonia, o texto apresenta um raciocinio que problematiza a visdo da alma
andloga a harmonia ao apontar a falta de unidade na no¢éo de harmonia, tal como foi
exposta, e a presenca da no¢éo de corporeidade na harmonia como sons harmonizados.
Todavia, em relacdo a ama, ndo acontece 0 mesmo que na harmonia musical. A
harmonia apresenta um grau de precisdo maior ou menor e continua a ser harmonia, no

entanto, no que concerne a natureza da ama, ndo cabe a idéia de “mais ama’ ou
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“menos alma’. Observe-se a intencdo em enfatizar a distincdo de espécie que ha entre
alma e harmonia. Algo composto ou corpéreo talvez possa ser pensado utilizando esse
raciocinio, mas utilizar uma analogia desse tipo para descrever algo que tem por
natureza caracteristicas como a unidade, imutabilidade e incorporeidade, como a
psykhe, € inadequado (93a-b).

Platédo conduz a argumentacado preparando o ambiente para introduzir elementos
que julga fundamentais na andlise e caracteristicos da natureza da ama'*®, como ja
adiantamos. Outro problema que se apresenta em uma teoria desse tipo diz respeito aos
campos em que ela pode atuar, dito de outro modo, quando transposta para o dominio
da ética, um argumento também se mostra inconsistente. Platdo coloca a
impossibilidade de fazer qualquer consideracdo no que se refere a moralidade se néo for
a partir de preceitos universais, que escapem a parcialidade e perecibilidade, tal como
sofrem os objetos fisicos. Certos assuntos, como os que se referem a moral, e a dma
ndo podem ser inquiridos sendo a partir de algo fixo, estavel e incorporeo. E o que nos
mostra o raciocinio que se segue. Supondo que a alma inteligente, sabia (nous), € boa e
virtuosa e, por sua vez, a alma que néo faz uso da inteligéncia, como se ndo possuisse
essa capacidade (anoian), é viciosa e ma, ndo haveria problemas para aquele que
defende a teoria da alma-harmonia julgé-la uma harmonia que possui virtudes e vicios
(tauta onta einai en tais psykhais te areten kai kakian) (93b). Assim, a alma considerada
viciosa e ma consigtiria em uma ama desarmonizada e, nesse caso, teriamos uma
harmonia sem harmonia, enquanto que a alma boa seria tida como harmonizada. Ao
final, haveria duas espécies de harmonia, uma que possui harmonia e outra que €

desprovida, o que parece ser uma conclusdo absurda (93b-c)'*. Caso tal raciocinio

148 « Alors, par Zeus, continuons! dit il. Parlant d’une ame, on dit tantot qu’elle a de inteligence (noun),
de la vertu, qu’elle est bonne ; et tantét qu’ elle manque d’intelligence (anoian), qu’elle est perverse,
gu’elle est mauvaise ? Et il y a bien de la verité dans ce qu’on dit ? » (93b-c) (Phédon, p. 266). A nosso
ver, a traducdo de Monique Dixsaut traduz mais fielmente a passagem, em especial os termos ‘anoia’ e
‘nous’.

19 M. T. Schiappa de Azevedo chama atenco para a falécia que Socrates pretender apontar no discurso
de Simias a0 mostrar a confusdo que o interlocutor faz em relagdo a harmonia em um sentido conceitual
(em si). Essaleva, pois, arecusa de distingdo de graus, como prevé a harmonia musical- concepcéo que a
tradutora julga ser parecida com a que aparece n'A Republica (349e). Outro ponto inconsistente no
discurso de Simias diz respeito a transposi¢cdo da harmonia para o dominio da moralidade. Para a
tradutora, Plat8o antecipa, nesse instante, a idéia de harmonia da alma como harmonia dos elementos que



159

fosse valido, Simias deveria admitir que se o vicio fosse desarmonia e a virtude
harmonia, seria correto dizer que a alma participa da harmonia quando virtuosa ou da
desarmonia, quando possui vicios (93c-e). No entanto, ndo seria admissivel que a ama
tivesse vicios sendo inteiramente alma (ousa pantelos psykhe) (94a), visto que concluir
gue a harmonia participa da desarmonia parece absurdo.

Esse constitui um dos problemas que resultam da desconstrucéo do discurso de
Simias. Uma teoria fisicalista encontra seus limites na sua pretensdo de ultrapassar o
dominio da empiria em que se baseia. Em outros termos, ao tentar dar conta
abstratamente, conceitualmente, de questdes como a natureza da alma, a teoria mostra
sua fragilidade ao ndo alcancar a universalidade que uma teoria deve ter. Ao construir
suas explicacfes tendo como referéncia o dominio da corporeidade, ela parece néo
conseguir falar das questdes de forma abstrata nem quando se propde a tratar das
questdes humanas vistas como préprias da vida humana, como a moralidade (94a-b)**.
Parece-nos claro que a hipotese que embasa tal proposta é a distingdo da ama em
relacdo ao corpo e a superioridade dos seres incorpéreos. Vale notar que o percurso para
chegar na explanacéo dessa tese parte da concepcdo da natureza inteligivel daama. Sua
inteligibilidade aparece, nesse momento, como o trago a ser defendido por congtituir a
caracteristica animica capaz de tratar universalmente as questdes, como as questdes
éticas, conforme foi sugerido nesse trecho. Ao que tudo indica, tal caracteristica oferece
a seguranca de discutir as questdes de modo a traté-las além da suscetibilidade tipica
dos dominios fisico e humano. Essa perspectiva universal parece esta ausente no
discurso fisicalista. Ao edificar um discurso acerca da alma tomando como pressuposto
(hipothesis) a noc¢do de alma participe da natureza corporea, o tebano torna irrealizével

qualquer investigacdo nessa perspectiva. Partilhando dessa natureza, ela ndo ficaria

acompdem, a saber, o logistikon, thymoeides e epithymetikon, presentes n ‘A Republica. Conf. nota 64, p.
133.

10" Conf. “- De acordo com este raciocinio, teremos, pois, de concluir que as almas de todos os seres
vivos sdo igualmente boas, se é verdade que possuem, todas elas, igual natureza, ou seja, séo por igual
almas (homoios psykhai pephykasin auto touto, psykhai, einai) - Pelo menos assim parece, Socrates... - E
parece-te também que isto seja razoavel e que a nossa argumentacdo nos levasse a afirmacfes como
estas, se tal pressuposto fosse correto, ou seja, o de que a alma é uma harmonia?- De modo nenhum —
concordou...- E entdo? — prosseguiu. Haverd ainda qualquer outra coisa que, na tua opinido, comande
tudo o que existe no homem, a ndo ser a alma, e muito em especial a alma inteligente (phronimon)? -
N&o, suponho.” (94a-b).



160

isenta da perecibilidade caracteristica dos objetos de natureza corpdrea e, como
consequiéncia, mostrar-se-ia tdo mortal quantos os corpos ou destrutivel quanto qual quer
objeto fisico. Além disso, em uma condi¢cdo passiva como essa, podemos dizer, ndo
haveria meios de atribuir a ela alguma autonomia ou posicdo de comando, como
mostrou a objecdo de Socrates (80€). A critica ataca, fundamentalmente nesse instante,
0 seu objeto nos termos de um discurso: a hipothesis de Simias, que vé a alma como
algo corpdreo. Vale observar que, ao tomar este fisicalismo como uma hipétese, vemos
sugerido que o filésofo aos poucos atribui a feicdo de elemento |6gico aquilo que até
entdo erajustificado de maneira muito menos técnica. Dito de outro modo, aos olhos do
filosofo, e da sua perspectiva filosofica, essa justificativa se torna invalida quando
analisada sob a exigéncia da racionalidade (phronesis), pois € preciso ser construida
nesse registro. O logos deve ser orientado pela inteligéncia e a hipétese sob a qual se
constréi o discurso deve também passar pelo seu crivo. Devemos dar atencéo para o
dado de que a €ficiéncia da demonstracdo conta com o auxilio do recurso l6gico da
hipothesis, apartir da qual se torna compreensivel a coeréncia do logos com afinalidade
de se conhecer as coisas em seu modo verdadeiro, ou sgja, em sua. Em uma reflexéo
filosofica, a hipotese é colocada como apoio no interior do logos, dando suporte para a
sua composicao. E com o auxilio da hipdtese que o discurso pode movimentar-se ao
buscar 0 que é verdadeiro, pois funciona como uma primeira referéncia para o
pensamento em atividade. Uma vez orientado pela inteligibilidade, o discurso, o
raciocinio deve contar com elementos que estejam de acordo com essa inteligibilidade
e, portanto, que condigam com a natureza em questao™”.

A importancia de demonstrar a superioridade da alma em relacéo ao corpo talvez
resida nisso, pois € preciso compreender que a inteligéncia, como traco caracteristico,
torna-a superior na medida em que pode propor um meio para tratar universalmente o
gue sucumbe a aniquilacdo, como as coisas fisicas. A superioridade da alma esta,
principamente, no fato de que sua natureza tem afinidade com esse modo
universalizante de tomar as coisas a partir de uma perspectiva abstrata, tal como exige o

1! sdllis da uma explicacdio para o uso da hipétese que corrobora nossa compreensdo. Para ele, a
hipothesis é peculiarmente “ colocada sob” (“placing down’”) ou um pressuposto (“layng down’), que se
realiza a partir de um logos, que questiona as coisas na perspectiva da eide. (ob.cit. p. 43).
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logos filosofico™“. Assim sendo, agora o texto diz a possibilidade de a ailma, contraria

aos sofrimentos do corpo, disciplinar-se e fugir deles através de via uma argumentativa
e, portanto, vialégica (94c-d) ™.

No entanto, devemos observar que a critica se dirige inteiramente ao que diz
respeito a construcéo do discurso. Diferentemente do que pode parecer a primeira vista,
0 gue é posto em duvida € a estruturagdo e 0 pressuposto a partir do qual se constréi um
argumento acerca da alma. Ndo seria de todo seguro imaginar que se trata simplesmente
de uma postura arrogante, por parte de Socrates, de querer habilmente desqualificar o
discurso de um adversario. Ao contrério, Socrates vé em toda a investigacdo uma acéo
benevolente, para si e para os demais, pois 0 empenho em inquirir acerca do melhor
tratamento que o intelecto pode dar sobre o assunto, como o cuidado com o discurso
gue agora se apresenta, consiste, em Ultima instancia, na procura da forma mais segura
possivel de cuidar da aima, o que sera dito claramente em 115b ***. O fil6sofo parece
reconhecer que sobre a imortalidade da alma, questdo que concerne ao supra-sensivel, o
alcance da inteligéncia como capacidade responsavel por esse intermédio deve voltar as
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atencdes para o instrumento que constitui o logos—>. Ao mesmo tempo em que temos a

52 Eduard Zeller corrobora a perspectiva de nossa leitura ao fazer o seguinte comentério sobre a
consciéncia dialética e metddica que Socrates sugere: “[Na filosofia anterior a de Socrates] eles nao se
viam induzidos, como ele, pela sua idéia de saber, ao dirigir sua aten¢do para o procedimento cientifico
e as suas condi¢des. O que induziu Socrates a dar esse passo foi 0 principio que os relatos mais
fidedignos pdem em relevo com grande unanimidade, como a alma de seu filosofar: que todo verdadeiro
saber tem que partir de conceitos exatos que nada pode ser conhecido se ndo se reproduz em seu
conceito universal e julgada baseado nele.”; Sdcrates y Los Sofistas, Editorial Nova Buenos Aires, p.
118-119.

153 Conf. “~ Meu caro- acudiu Socrates —, toma tento na lingua, n&o nos venha algum mau-olhado langar
por terra 0 argumento que ainda esta por vir! O que dizes é, alias, tarefa que compete ao deus. A nds
resta-nos apenas cerra-lo de perto, a boa maneira homérica, pondo a prova o valor de tuas palavras ...”
(95b). Para ressaltar o cuidado do tratamento filosofico conferido ao logos, ironicamente Platdo fala do
absurdo em que consiste a teoria da alma- harmonia, tal como propds o discurso fisicalista de Simias, a0
comentar que Cadmo, fundador de Tebas, esposo da deusa Harmonia e inventor do alfabeto, ficaria
bastante insatisfeito com um discurso deste tipo, devendo, portanto, tomar o logos também como um
objeto de criticae andlise (95 a-b); Conf. Schwab, ob. cit. p. 43- 47

> Dos Santos compreende da seguinte forma: “[..] para convencer um homem da urgéncia de se
entregar a tdo transcendente missdo ndo € bastante o raciocinio adestrado pelo exercicio do logoi.
Torna-se necessario recorrer a exortacao, a essa espécie de persuasao que visa o saber, para, dentre o ja
pequeno nimero dos ouvintes, conseguir recrutar os discipulos™; in Fédon, p.35. Cabe observar que esse
comentério adianta o ponto a ser tratado logo adiante, mas que de alguma forma se iniciacom adefesae a
definicdo baseada na estruturacdo de “logos’, introduzidas nessa etapa do did ogo.

%5 Monique Dixsaut explica: “Mas dar logos ndo quer dizer para Platdo emitir sons e entendé-los, ou
mesmo compreendé-los, mas expor a estrutura, una e maltipla da coisa em questdo.””; Metamorphoses da
Dialectique dans les Dialogues de Platon, Librairie Philosophique J. Vrin, 2001, p. 271.
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incapacidade do homem em alcancar as coisas que dizem respeito a tal dominio, uma
vez que dessas somente os deuses podem dar contar, Platdo enfatiza a importancia de
fazer um bom uso do instrumento através do qual essa capacidade trata tais questdes: 0
discurso. Em relacdo ao discurso de Cebes ndo € diferente. Demonstrar a natureza
inteligivel da psykhe e a legitimidade do intelecto para dizé-la significa mostrar por que
ndo € vao nem descabido ter esperanca e confiar (me anoeton te kai elithion tharros
tharresei) no melhor destino apds a morte. Ao mesmo tempo, mostrar as razdes de ter se
dedicado a filosofia durante a vida, e ndo a outra atividade. Assim, cabe especificar que
caracteristicas como as que apontaram os discursos fisicalistas, apresentados na voz de
Simias e Cebes, ndo constituem sinais de imortalidade (95¢). A sugestdo de a dma se
vestir de vérios corpos se mostra indiferente, em ultimas circunstancias, pois o medo
comum em relacdo a morte demonstra a incredulidade nessa idéia e na fragil nocéo de
imortalidade que o tebano propde. Observa-se que texto retorna ao exato ponto da onde
ainvestigagao teve seu inicio, a saber, 0 questionamento sobre a sensatez de ndo temer a

morte™®

. A critica de Cebes a boa aceitacdo de Socrates em relacdo a morte, que no
inicio do didlogo aparecia sob a forma de uma opinido comum, no entanto, agora
provou ser congtituida a partir de uma teoria fraca, igualmente a de Simias (95€). Esse
intervalo constitui mais uma pontuacgo no didogo™’, que agora ganha um novo folego
e entra em sua etapa final. Veremos como a teoria acerca da imortalidade e, por
extensdo, a natureza da psykhe é reformulada segundo o logos filoséfico, agora definido

e com bases intel ectualistas el ucidadas.

3. 5 Critica & Concepgéo Fisicalista de Conhecimento: A Necessidade do Método

A elaboragdo de uma teoria da imortalidade da alma pautada em uma concepgéo
de inteligibilidade n&o parece dispensar um detalhamento sobre o percurso que o

156 Conf. 1.1.2 para verificar as discussdes iniciais sobre o tema da morte, na qual Socrates propde que
insensatez de fato, eratemer e fugir a morte.
7 Conf. 84c.
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intelecto tem de trilhar para adquirir o verdadeiro conhecimento. No Fédon, ta
detalhamento se da através da sugestdo de método e a judtificativa para a sua
elaboracdo, a qual se redliza, nesse instante, a partir da critica & uma concepcao
naturalista de conhecimento. Através dela, é possivel compreender a importancia da
completa desqualificacdo de uma teoria fisicalista acerca da ailma e do que venha ser o
plano supra-sensivel. Assim, ndo podemos deixar de comentar o parecer de Platdo
acerca de um tipo de investigacdo, dita naturalista que o Fédon apresenta. Deteremo-nos
em analisar 0 modo como Socrates, personagem de Platéo, desqualifica a investigacéo
sobre a natureza, a fim de responder questionamentos acerca da psykhe. Interessa-nos
observar a proposta de método investigativo e 0s principios que sao propostos, para que
se finalize a investigagéo sobre aimortalidade da alma, sem fazer maiores comparagdes

158

com outros filésofos™. Vemos que a critica desqualifica a via escol hida pel os fil 0sofos

158 Platdo parece fazer referéncia a fildsofos anteriores a ele, como Arquelau, aluno de Anaxégoras e
professor de Socrates - informagdo que Kirk e Raven ndo pdem em divida. Foi o primeiro a transferir a
filosofia fisica para a Jonia, recebendo o nome de “fisico” por isso. Diz-se que Arquelau tentou introduzir
algo de original na cosmogonia e em outros assuntos, mas ainda conservou 0S mMesmos primeiros
principios de Anaxégoras. Mestre e discipulo postulavam as homeomerias como principios e sustentavam
gue os primeiros principios sdo infinitos em ndmero e diferente em espécies. Para Arquelau, desde o
principio havia uma mistura material imanente ao nous, pois acreditava ser uma mistura material a causa
dos fendmenos e do cosmo. A origem do movimento era, para ele, a mitua separagéo do quente e do frio
e ageracdo dos seres vivos era resultado do aguecimento da regido mais baixa daterra, onde quente e frio
estavam misturados. Desse ambiente comegaram a nascer muitos animais, incluindo os homens, os
primeiros viveram pouco, mas com 0 tempo 0s animais comegaram a hascer um dos outros (Kirk e
Raven, p. 409-411). Outro fil6sofo a que o texto nos remete é Alcméon de Crotona. Discipulo de
Pitégoras, a maioria de suas teorias foram médicas, mas também contribuiu com a filosofia natural ao
sustentar, por exemplo, que as coisas sdo “duais’. Foi o primeiro a defender que os sentidos estéo de
algum modo ligados ao cérebro. Ele entendia que a salide é a mistura proporcionada das qualidades e que
a desproporc¢ao entre os poderes do Umido, seco, calor, frio, doce ou amargo é a causa da doenca e da
destruicdo (Kirk e Raven, p. 235-237). Empédocles é outro fildsofo que possivelmente é referido por
Socrates dentre aquel es que fizeram investigagdes sobre a natureza. Em suateoria, €le tenta abarcar toda a
realidade material, segundo Kirk e Raven, ao adotar como base os elementos materiais em nimero de
quatro: fogo, ar, terra e agua, continuamente movidos e separados por aqueles que seriam 0s primeiros
verdadeiros principios, o amor e a discérdia (ob. cit. p. 341). Heréclito e Didgenes de Apolénia também
atribuem ao fogo o papel de principio em suas filosofias. Kirk e Raven se referem a divergéncia acerca do
gue Didgenes de Apoldnia considerou como primeiro principio. Para a maioria dos estudiosos, o ar foi
eleito pelo fildsofo como elemento primério, enquanto Nicolau de Damasco, por exemplo, declarou que o
principio material estava entre o ar e o fogo (ob. cit. p. 444). Sobre afilosofia de Heréaclito, temas como a
geracdo da unidade e da pluralidade através dos pares contrérios e o fogo, como elemento primordia na
congtituicdo da “massa do mundo”, do mar, da terra e das mudangas entre esses elementos, sdo muito
provavelmente atacados indiretamente por Platdo nesse instante. Vale a pena comentar um dado da
biografia de Heréclito que diz respeito aos ultimos dias da vida do fil6sofo, umavez que Socrates faz uma
critica @ misantropia (conf. acima, 3.2.2). Diz-se que, devido as criticas dirigidas a maioria dos homens,
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naturalistas para fazer uma investigacdo dita cientifica, ou sgja, que visa o verdadeiro
conhecimento de algo. A precariedade dos objetos sensivels, da mesma forma que a
sensibilidade, esta justamente na incapacidade de oferecer uma perspectiva estavel,
imutével e perene, ou sgja, uma perspectiva universal das coisas, a partir da qual se
constitui o conhecimento em sua forma verdadeira. A corrupcdo dos objetos fisicos ndo
permite que seja possivel encontrar neles proprios a razdo de serem tais como S&0.
Somente com este dado se constitui 0 verdadeiro conhecimento dos seres e esta causa
certamente escapa, e ndo pode ser diferente, a perecibilidade e mudanca caracteristicas
dos objetos fisicos. A partir do que o texto descreve sobre as |eituras de Socrates sobre a
teoria de Anaxégoras, devemos prestar atencdo, especiamente, tendo em vista a
reformulagéo do sentido da nocédo de inteligéncia que Platéo parece ter a intencéo de

realizar, aqual, vale lembrar, ao que tudo indica, se reline aidéade phronesis.

“Ora, justamente, ouvi um dia ler excertos de um livro que era, segundo se
disse, de Anaxagoras. Ai se afirmava que era o Espirito (nous) o ordenador e a causa
de todas as coisas (ho diakosmon te kai panton aitios). Rejubilei-me com tal explicacgao,
pois, em certo sentido, pareceu-me vantajoso que fosse o Espirito a causa de tudo. Por
que se assim é (pensei), se é o Espirito que ordena todas as coisas, entdo por certo que
as ordena e dispde da forma que for mais conveniente para cada uma delas. E se
alguém quiser achar, para cada coisa, a causa que a faz nascer, perecer ou existir, ndo
tem mais que achar aquilo que para ela € mais ajustado: se nascer, se sofrer qualquer
processo ou ter parte ativa nele (poiein). Nesta ordem de id€ias, portanto, a Unica coisa
que o homem devia ter em vista, tanto nesse objeto especifico quanto nos demais, era a

idéia de perfeicdo, do supremo bem (to ariston kai to beltiston)» (97b-d).

Note-se que o filésofo, por meio de Socrates, confessa ter aprovado a idéia do
nous como comandante e causa das coisas que existem. O mestre demonstra ter ficado
satisfeito, em um primeiro momento, com a idéia de que o nous ordena e dispbe da

melhor maneira as coisas que existem (esti), promovendo o melhor modo de existir para

tempos antes de morrer ele se converteu a misantropia, indo viver nas montanhas até morrer por
hidropisia (183, 192, 201).
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cada ser. A vantagem deste logos se deve ao fato de eleger como avo de investigacdo o
comportamento gque parece mais adequado a cada coisa, conforme a sua natureza: se
consiste em sofrer ou em produzir algo. Esse enfoque levou o mestre a uma concluséo
que, se bem lembramos, vem ao encontro da proposta feita desde o inicio do didogo, a
saber, uma investigacdo sobre a melhor maneira de investigar acerca da imortalidade da
alma. Em outros termos, 0 caminho mais seguro para que 0 homem possa inquirir sobre
0 que diz respeito & alma e ao plano supra-sensivel ™. Segundo a narrativa de Sicrates,
o logos de Anaxagoras contribuiu para que o Unico objeto que convém ao homem
examinar diga respeito ao que, de verdade, consiste no melhor, e o que se pode
considerar excelente’®. Apesar de n&o encontrarmos uma pesquisa nesses termos no
Fédon, esse ponto parece ter sido imprescindivel para despertar Socrates para aguilo
que, mais tarde, veria como a possivel via para o verdadeiro conhecimento das causas. a
inteligibilidade, aqui reconhecida no nous. O jovem Socrates parece ter visto ai uma
aternativa as investigacOes sobre a natureza, que lhe parecia mais coerente com as suas
aspiragdes. O fil6sofo se entusiasmou ao vislumbrar no nous de Anaxégoras aindicagdo
dainteligéncia como aviaiddnea para o conhecimento, ou sgja, para conhecer as causas
dos seres. Todavia, tal contentamento se mostrou apenas inicial, pois ndo se manteve a
medida que o fildésofo pesquisou com maior profundidade a teoria do filosofo
naturalista. Tal teoria ndo explicava exatamente 0 que o jovem tinha em vista, ndo
esclarecia, por exemplo, se aterra era redonda ou plana, a causa e a necessidade de ser
tal como é (97d). O desapontamento com a teoria de Anaxagoras se deu ao concluir que,
para esta teoria, 0s fendmenos naturais, como 0s movimentos dos astros, na verdade ndo
eram ordenados pelo nous nem segundo a melhor ordenac&o que se pode supor. Uma
explicacdo como essa ndo procurava pela causa de as coisas na natureza serem tais
como sdo. Logo, Socrates ndo conseguiria explicar através deste tipo de investigacdo a
causa que ordenava cada um dos fenémenos nem a causa comum atodos eles, de acordo
com o0 gue fosse o melhor para cada um e comumente bom para todos, como antes
supunha ser possivel redlizar. Na voz de Socrates Platdo, mais uma vez, coloca a

191 déia presente em 66b, 85b-d, 99¢-d e 100 a. Discorremos com mais detalhes sobre elaem 1.3.

10N o Fédon, veremos a seguir, a formulagéo “do melhor” se encontra mais precisamente como a melhor
acdo. Tal consideracdo se mostrard importante, pois serve de base para o carater inteligivel da postura do
fil6sofo; conf. nossaandlise dessetemaem 1.3 e 1.4.



166

atribuicdo de causa aos elementos fisicos como absurda. Téo equivocada quanto
imaginar que a causa de sua existéncia se deve ao seu corpo e que a causa de haver o
didlogo com os seus ouvintes seria a vibragdo do ar em suas cordas vocais, ou 0 ouvido
ou qualquer outro fator fisico (98c-€)**'. Do mesmo modo, pensar a causa das suas
acOes sem levar em consideracdo o contexto que o conduziu a estar sentado ali
dialogando: o que julga ser 0 “melhor” a ser feito (hupo doxes pheromena tou beltistou)
(99a). A compreensdo de que o melhor seria cumprir a sua pena e bem aceitar a sua
condenacdo € a verdadeira causa daquela circunstancia. Se Socrates considerasse que o
melhor fosse fugir da prisdo, ainda assim o que considera “melhor” seria o motivo de ter
se retirado para Mégara ou para a Bedcia'®. Mesmo que seja possivel contra-
argumentar que nenhuma acdo seria possivel se ndo tivesse 0Ssos e nervos, ou sga,
corpo, é absurdo (atopon) pensar que a causa das acoes e das decisdes de Socrates (poio
ha poio) consista em elementos fisicos. Elementos fisicos seriam no maximo causas
auxiliares de uma causa principal, muito maior e universalizante. Esta causa superior,
abrangente e inteligivel, por isso universal, determina as agdes e aquilo que vemos
como as escolhas do filésofo. Na medida em que ele conhece 0 melhor pelo exercicio de
filosofar, sua vontade, ao que parece, € constrangida por €la. Orientado pela
inteligibilidade da phronesis, como vimos no inicio, o filésofo consegue vislumbrar
somente a alternativa que se impde por essa nogdo do que é de verdade bom e, desse
modo, 0 comportamento e as agdes sdo resultantes do que julga, a partir dela, ser o

melhor’®. A determinacdo das Formas e o seu carédter de causalidade se revelam no

181 Observe que a critica langada por Platdo a0 modo naturalista de conceber a aitia vai ao encontro da
concepcdo do “eu”, idéntica a aima, que o fildsofo propde. Tanto a dma quanto as causas fogem da
fisicalidade e, assim, Socrates ndo € um corpo e, portanto, a causa ndo pode ser fisica. Conf. 2.4.3, onde
analisamos o modo metaférico com que Platéo se refere a alma em aguns momentos. Cabe explicar que
consideramos a paavra “inteligéncia’ mais adequada do que “espirito” para traduzir o termo nous no
Fédon, pois preserva o sentido essencial que Platdo parece querer enfatizar no didlogo: capacidade de
apreender as causas verdadeiras. Sobre 0 nous nateoria de Anaxégoras ndo faremos maiores comentarios,
mas devemos acompanhar as distingdes que Platdo sugere em relacdo a inteligéncia tal como traz o
Fédon.

162 Mégara e Bedcia seriam dois lugares onde Socrates poderia se refugiar, caso optasse pela fuga. Conf.
Criton 50d.

163 Goldschimidt explica a causalidade das Formas no que concerne a decisio de Socrates em permanecer
na prisdo com estas palavras: “Se SAcrates permanece, pois, em prisdo é porque ele o quer, de fato. Ou
ainda: porque estima que isto vale mais a pena. Exatamente porque o Bem o quer assim. [...] Impossivel
conhecer a Idéia do Bem sem imita-la; e esta causalidade é uma impossibilidade constrangedora [...]Sua
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plano da vida humana, ndo somente no que diz respeito as coisas fisicas, mas
especialmente no aspecto ético. Podemos adiantar que a explicagdo das causas como
seres exclusivamente inteligiveis permite a Platéo justificar no final do didogo a sua
insisténcia em cuidar da alma através da elaboracdo de um logos que partilhe da
phronesis. Assim, ndo imaginar que o nous mas qualquer outra causa diferente dessa
ordem fosse responsdvel pelas acBes do filésofo ou por engendrar qualquer coisa no
mundo fisico, seria acreditar no resultado de um prolongado e simplério discurso
(makra raithymia tou logou)'®* (99a-b). Vale observar como Platdo encaminha o
didlogo enfatizando a questdo que pretende reformular: aldéia como a verdadeira causa,
conforme veremos mais adiante. Ele aponta como falha dos discursos sobre a natureza a
auséncia daquilo que considera ser o verdadeiro cerne da questdo sobre a imortalidade
da ama a causa maior e, portanto, ndo fisica, que ordena da melhor maneira tanto as
coisas relativas ao cosmo quanto a agéo do filosofo, considerada como uma forca, uma
capacidade (dynamis) (99c) '®. E justamente esta dynamis que os discursos que
investigam a natureza ndo tratam, desconsiderando a conducdo e a forca divina
(daimonia iskhys) que promovem tal ordenacdo™®®. Ao contrario, ddo uma explicacéo
que foge ao método investigativo, refugiando-se em argumentacdes que ndo explicam o
gue € de verdade bom (to agaton), verdadeira causa, como o verdadeiro sustentéaculo e
meio de ligagcdo entre as coisas, julgando imortal e elo de ligacdo o que ndo o é de
verdade. Explicar as verdadeiras causas consiste, a0 que parece, em explicar o melhor
das coisas tais como sdo, o que o filésofo n&o encontrou nos discursos anteriores ao seu.

O aprendizado com 0s antecessores ndo se realizou e Socrates teve de buscar uma

atitude ¢, talvez, de obediéncia em relacdo a Cidade, porque € possivel desobedecer as leis. Porém, em
relacdo ao Bem, ela é sujeicdo absoluta e exclui toda a escolha.” (A Religi&o de Platéo, p. 54).

184 Monique Dixsaut opta por uma traducéo desses termos de modo a enfatizar o alvo da critica de Plato
nesse momento, a saber, o abuso e mau uso da linguagem: “désinvolture sans limit a I’égard du
language”; p. 276. Vae conferir a andlise dajustificativa do fil6sofo por se recusar a fugir da prisdo que
fizemosem 1.1.2., pois as razdes expostas naquele momento se tornam elucidadas nesse instante.

165 Nesse trecho, temos: “Ora, quanto a mim, é nesta Gltima que as pessoas visivelmente falham, e como
tateando na escuridao, Ihe atribuem um nome indevido, confundido-a com a verdadeira causa...” (99b).
Vale notar que a metafora que temos aqui nos remete a metafora que encontramos n’Republica (VI1, 508a
—509d),onde a luminosidade do Sol permite conhecer os objetos verdadeiramente e o astro é comparado
a0 proprio Bem, causa de todas as coisas.

168 A imagem do deménio como indicador e, portanto, ordenador aparece mais adiante, 113e, na descricéo
do percurso que as almas fazem ao chegarem no invisivel plano dos mortos.
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segunda viagem (deuteros plous) (99c-d)™®’.

Podemos pensar que temos aqui,
filosoficamente formulada, nogGes que anteriormente sugeriram a atividade intelectiva
como um caminho e a relagdo entre vida e morte como uma viagem. Se antes tinhamos
a idéia de caminho (atrapos) sob a forma de uma analogia, que sugeria a phronesis
como a via propicia para a purificacdo da alma a partir dagui esta via sera reformulada
de maneira a especificar o trabalho intelectual e a sua importancia no interior de um
processo como método. Da mesma forma, a transitoriedade entre vida humana e vida
auténtica que Platdo propde ganha sentido filosofico com a especificac@o acerca dessa
via para o conhecimento das verdadeiras causas. Assim, a espera pelo retorno do navio
que foi a Delos, descrita no inicio do didogo, cuja volta representava a execucdo da
pena de Sdcrates, e a op¢do por uma segunda via, que coincide com a dedicacdo ao
exame segundo a filosofia, mostram-se uma metafora que agora se torna clara. Veremos

como este caminho é formulado segundo o discurso filosofico.

Capitulo 1V- A Episteme Sob a Forma de Teoria, Método e Moral: O Inteligir
Segundo a Phronesis

4.1- Teoria da ldéias e a Sua Contribuicdo na Composicdo do Logos e do Método
Platéo, pela boca de Socrates, aos poucos abre caminho para introduzir a nogao
de seres que independem dos sentidos para serem apreendidos, sugeridos durante todo o
didogo. Dessa vez, estes seres sdo formulados conforme a designacdo de um exame
filosofico que se utiliza de um método proprio a ser empregado para a apreensdo desses
seres. Ao pensar (dienoethen) sobre a possibilidade do engano caso pretendesse tomar
0s seres verdadeiros com agjuda dos sentidos, por via de uma figuragdo de ou uma

imagem que supostmente 0s representasse, Socrates viu ser necessario se refugiar no

187 M.T. Schiappa de Azevedo traduz o termo “deuteros plous” por “segunda via’. Ela justifica sua
escolha por compreender que a expressao se refere a“ uma segunda melhor via’, que se trata, na verdade,
do método; Conf. nota 78, p. 136.
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raciocinio (eis tous logos)'®®

para observar a verdade dos seres (skopein ton onton ten
aletheian) (99e), N&o diferente, tais seres receberdo de agora em diante a formulagéo
que torna precisa a sua hatureza e a sua posicdo no interior da andlise acerca da
imortalidade da aima. A imagem parece ndo ser capaz de oferecer uma fiel similitude
com o ser, sugerindo ser uma maneira falivel de dizélo ou representédlo (100a).
Todavia, explica que ao coloca-lo em movimento, de modo hipotético (hypothemenos)
ele pde o logos da maneira que julga (krino) ser fortemente consoante com 0S seres
verdadeiros. O que parece consoante com o logos é considerado verdadeiro, contrario
do gue se mostra discordante dele. O mesmo raciocinio se aplicar tanto na investigacéo
acerca das verdadeiras causas como acerca das demais coisas. No entanto, o trecho
assume um tom de risco, uma vez que o filésofo apresenta 0 seu argumento sob o tom
de uma hipdtese. Por enquanto, ele apresenta a via, 0 método que julga ser 0 mais
razodvel, para investigar as causas verdadeiras aparentemente na forma de uma
experimentacdo, uma vez que admite suas possiveis consequéncias e, principalmente,
prevé a sualimitagdo: ndo oferece o objeto investigado de modo semel hante a sua forma
verdadeira. Todavia, essa limitac8o parece ser superada se for respeitada uma coeréncia
interna ao proprio logos, acerca da qual Platdo prepara a exibicdo. O mestre argumenta
que o discurso que sera dito agora ndo versa sobre outro objeto e que durante todo
didogo se esforcou para demonstrar nos seus raciocinios (ton logon) as aitiai. Assim,
propde iniciar a sua explicagdo avisando do retorno a esses raciocinios ja expostos e de
que partira de pressupostos (hypothesis) como o préprio belo, o préprio bem, o préprio
grande e qualquer outra coisa vista da perspectiva do to auto (kalon kath’auto kai
agathon kai megan kai talla panta) (100b). Ele propfe examinar se algo considerado
belo ndo possui a qualidade da beleza devido a participacdo no que chama de “proprio
belo” (to auto kalon) e, da mesma forma, se todas as coisas (panta) adquirem
qualidades porque participam de um to auto. Para acompanharmos a coeréncia dessa
argumentacdo, vale lembrar que em 76e-77a Platdo relaciona a investigagéo acerca da
necessidade de a alma existir antes do nascimento em vida humana ao conhecimento

168 Aqui compreendemos o uso de “logos” no sentido de articulaggo de nogdes abstratas em confronto
com a observagdo empirica caracteristica do trabalho intelectivo. Monique Dixsaut em sua traducdo
também prefere “raisonnement” para traduzir o termo. A autora faz uma justificativa de sua escolha no
sentido que apontamos em nossa andlise; conf. Phédon nota 277, p. 373.
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dos seres inteligiveis, conhecidos nesse periodo, de modo semelhante ao que acontecera
na sequéncia. No entanto, agora Platdo precisara estes objetos para, mais adiante,
demonstrar a imortalidade da alma. Seria, portanto, razoavel pensar que as causas, tal
como propde Platéo, consistem, na verdade, em algo desse tipo. O filésofo diz ndo ser
capaz de aprender as outras causas segundo a sabedoria dos fil6sofos da natureza (tas
allas tas sophas tautas) (100d-e), visto que atribuem gqualidade fisicas a causa das
COi sas serem 0 que S&o.

Por enquanto, a questdo mais urgente consiste em esclarecer sobre o0 que pode
ser considerada a causa verdadeira, no que consiste no préprio belo, por exemplo®.
SOcrates ndo esta preocupado em definir, nesse momento, de qual maneira é possivel
encontrar as verdadeiras causas. O fildsofo esta seguro (asphalos) de que as coisas se
tornam belas, sgja pela presenca (parousia), seja pela participacdo ou pela comunhéo
(koinonia) com o préprio belo, causa das coisas que sdo belas (100d) . Do mesmo
modo, o0 que possui a qualidade de grande tem como causa a sua relagdo com a grandeza
(megethos) e o que é pequeno adquire a caracteristica porque se relaciona com a
pequenez (smikrotes). O plano de desconstruir a argumentacéo de Simias e de Cebes
para que houvesse abertura para a compreensdo de seu discurso se mostra frutifero
nesse momento, onde Platdo, através de Socrates, vai expor 0 método e a teoria que
embasa a demonstracdo acerca da imortalidade da ama: a chamada “Teoria das
Formas’ ou “ldéias’, dita sob a formulagdo da nocdo de to auto. Desse “to auto™, algo
incorpdreo em espécie, derivam todos os atributos de algo que participa dele, ou sgja,
gue se relaciona com ele de alguma forma. O “o proprio X” consiste na razéo de todas
as coisas que existem serem tais como sdo, explicando a sua geracéo e as suas
propriedades. Através da nocdo de to auto € que se torna possivel tomar agquilo que
existe pelo seu aspecto causal ideal, ou sgja, ndo compreender as coisas segundo razoes
de ordem natural (peri physeos). As passagens onde Platéo distingue algo puramente

abstrato, isto é, de ordem inteligivel, se assim podemos dizer, do elemento fisico, sdo

189 Conf. 100d: “[...] E detenho-me simplesmente nesta idéia, primaria e talvez ingénua, de que o que faz
a beleza de um objeto ndo é outra coisa sendo o Belo em si, seja por uma presenca (parousia), seja por
uma participacédo (koinonia), ou por qualquer outro processo que torne essa relagéo possivel...[...] ».
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fundamentais para a continuidade da investigacéo acerca da natureza da alma e de sua
imortalidade. Essa teoria fornece o subsidio 16gico necess&rio para construir o logos
sobre a imortalidade e tornar aceita, de uma vez por todas, a justificativa da boa
aceitacdo da morte de Sicrates'”®. Ela expressa a tentativa de formular um discurso
inteligivel, ou sgja, elaborado em um plano cujas caracteristicas condigam com a
inteligibilidade enquanto conceito e agéo tipicamente animica. Formulada segundo esta
intencdo, sua importancia esta em permitir este logos dizendo, ao mesmo tempo, sobre
este plano supra-sensivel obedecendo a sua completa distingdo do plano sensivel'™. O
texto pretende deixar claro que a perspectiva que se deve ter em vista, quando se
pretende conhecer verdadeiramente cada coisa consiste em examina-la em seu aspecto

essencial (tes idias ousias ekastou)'’

(101c). A formulagdo sob o modo de ousia
sintetiza a no¢do de to auto, sem subtrair em nada o peso do seu significado. Se a no¢éo
de to auto ainda era dita acompanhada de um predicado, auto kalon, conforme o
exemplo, ou sugerida atraves da generalizagdo de uma qualidade, to megethos, a ousia
coloca idéia de essencialidade, que j& sugeria o to auto, de forma mais precisa e
independente, uma vez que congtitui a causa dos objetos que dela derivam, a saber, 0s
objetos no mundo fisico. Dita desse modo, a ousia ganha o estatuto de ser existente que

independe dos objetos do mundo fisico, uma vez que é a causa de todos eles e ndo é

0 Harold F. Cherniss compreende a formulagdo da Teoria da Idéias nessa direcgo. Ele inicia o seu
comentério dizendo: “[...] A hipétese, Aristoteles diz, é uma supérflua duplicacdo do mundo fenoménico;
como se devesse pensa-lo unicamente sendo impossivel contar um nimero de objetos sem antes
multiplicar o primeiro ndmero. Esta objecdo, mesmo tacitamente apreendida, distorce a motivacdo da
hipotese, que desvirtua a atitude expressa de Platdo acerca dos problemas cientificos|...] A complexidade
dos movimentos planetérios teve de ser explicada, afirmou Platdo, formulando uma hipétese de um
numero definido de movimentos fixos e regulares que podem salvar os fenémenos. Esta mesma atitude é
expressa no Fédon, onde Socrates explica 0 método da “hipétese” que ele usou para dar conta do mundo
aparentemente desordenado do fenémeno; o resultado desse método, ele diz, foi a Teoria das ldéias™;
“The Philosophical Economy of the Theory of ldeas’ in Plato, G. Vlastos, Garden City, Doubleday,
1971; p. 445.

11 E no sentido da formulacgo de um plano proprio da inteligibilidade e das elaboracdes do intelecto,
perspectiva desenvolvida ao longo do Fédon, gie Dixsaut aforma “Nada menos ““abstrato” para Platao (e
seu SOcrates) que uma Forma inteligivel: é ela que é “realmente sendo™ e ndo suas instancias sensiveis.”
(Metharmorphoses de La Dialectique dans Dialogues de Platon ; p. 211).

12 Monique Dixsaut traduz desse modo “tes idias ousias ekastou”: « & la maniére d’étre propre de
chaque réalité » ; ou como prefere em Platon et La Question de La Pensée : « nenhum outro modo pelo
qual cada coisa se torna aquilo que se propds a participar, a maneira de ser prépria de cada realidade que
ele se dispbs a participar” p. 75; M.T. Schiappa de Azevedo opta por uma traducdo mais interpretativa:
“realidade especifica que cada um em concreto partilha”, e Robin: “a I’essence propre a chaque
réalité”.
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causado por nenhum. Todavia, tal existéncia deve ser entendida como o resultado de
uma experiéncia intelectual que se da através do método™”>. Ao que parece, ndo é
legitimo atribuir qualquer confiabilidade a essa Teoria, ou a qualquer outra, sem a
atividade do intelecto agir em conformidade com ele. Uma vez rigorosamente obediente
a0 método, o intelecto atribui a teoria 0 estatuto necessario para edificar o discurso,
fazendo com gue sga dito, como acontece nesse momento, sob a aparéncia de ser
existente’™. Arriscamo-nos a dizer que um dos sentidos de existéncia sob o qual as
Formas sdo ditas no Fédon deve ser compreendido como o reconhecimento do ser
inteligivel, ligado ao plano fisico pela participacéo, conhecida pela alma através da
inteleccdo. O que antes era dito como plano supra—sensivel, distinto, portanto do plano
fisico e da vida humana, é agora formulado conforme o rigor intelectualista, onde a

175 Assim, finalmente temos

ousia sera o ser inteligivel que se manifesta no pensamento
0 que o texto havia sugerido nas passagens 96¢-97 a. Uma vez definido o que de
verdade se mostra importante para a investigacdo, o filésofo propbe claramente o
método:

“[...] - Quanto a ti, o receio, como se diz, da tua propria sombra, da tua
incompeténcia, ndo te permitiria outra resposta que ndo fosse esta, firmada na solidez
da hipdtese. E, para o caso do teu interlocutor se apoiar na hipétese em si mesma, pois
bem, despaché-lo-ias sem resposta, até verificares se as consequéncias dela
decorrentes estdo entre si em concordancia ou em discordancia. Por outro lado,
quando fosse necessario justificar essa mesma hipotese, fa-lo-ias recorrendo a uma

hipbtese mais acima, que, de entre as de igual nivel, se te afigurasse mais adequada,

%3 Para Loriaux, no Fédon a realidade inteligivel é caracterizada pelo nome de ousia , pois surge da
preocupacdo de Platdo em precisar a relagdo que se mantém entre realidade inteligivel e o objeto proprio
da inteligéncia; Loriaux, S. J., L’Etre et La Forme Selon Platon- Essai Sur Dialectique Platonicienne,
Desclée De Brouwer, 1955; p. 46.

174 Cherniss explica que a necessidade epistemoldgica da existéncia das |déias é provada pelo método
indireto, como o que foi usado no Ménon para estabelecer a necessidade ética. E essencial proceder pela
andlise da atividade psicol 6gica para decidir a natureza desta atividade e de seus objetos (p.125, 449).

1% Conf. 2.4.2 e 2.4.3, onde trabalhamos bastante com essa formulacdo. Cabe verificar como Louriaux
compreende essa questdo. O autor admite ser muito imprecisa e indiferenciada a no¢do de ousia que
Platdo apresenta no Fédon. Ele entende que a existéncia que a nogéo de ousia traz esta condicionada por
uma nocdo de perfeicdo essencial. As distingbes entre “realidade e “ser” um existente, que Platdo
estabel eceu, parecem adequadas, mas estdo inteiramente baseadas nessa nogdo implicita de perfeicéo; p.
35.
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até chegares a alguma coisa de satisfatdrio. Entretanto, abster-te-ias de misturar, como
é habito dos controversistas (antilogikoi), a analise dos principios logicos e das suas
implicacdes - isto, no caso de pretenderes chegar efetivamente a algo de positivo sobre
os seres. Aqueles, é com efeito provavel que ndo alimentem, a este respeito, qualquer
pensamento ou preocupacdo (phrontis): a sabedoria (sophias) basta-lhe t&o-s6 para
embrulhar tudo e desse pouco satisfazerem-se a si mesmos. Mas tu, penso eu, se és de
fato um filosofo, ndo deixaras de proceder como digo.

- O que dizes ¢é a pura verdade - responderam a um tempo Simias e Cebes...”
(101c-102a).

Temos enfim o método que Platdo, aparentemente, ha tanto prometia. N&o seria
exagero dizer que estamos a caminho do desfecho de um suspense, em termos
dramaticos, que teve inicio no apelo de Socrates para que 0s ouvintes tratassem
abertamente e sem receios a questao da morte, em 84c*”. No sentido da construco de
uma proposta metodoldgica, certamente trata-se de sua finalizacdo, apds ter o seu
sentido ético e epistemoldgico exposto no contexto da katharsis e as suas bases
definidas, aos poucos, a partir das criticas a teoria de ama como uma harmonia.
Compreendida como integrante do desenvolvimento do tema, a descricdo do método
resume o procedimento filosofico do ponto de vista técnico, ou sgja, na especificidade
de seu processo. Trata-se, por que ndo, de uma formulagdo distinta, entretanto
complementar, do processo de katharsis, na qual a depuracdo exclusivamente psiquica
se da através da inteligibilidade da phronesis. A sugestéo da atividade do intelecto como
meio de purificagdo da alma parece conter, embrionariamente, a proposta do método
que aqui se torna acabada, pois ambas tém em vista uma maneira de por a ama em
condi¢cdes de reconhecer a sua natureza e a melhor maneira para dizer a imortalidade
17 " A novidade é que nesse contexto a pista segura apresenta-se como proposta de um
caminho, que se traduz em um método filosofico aliado a um instrumento, o logos, que
pode ser manuseado e orientado pelo intelecto (phronesis). O método designa a hipotese

176 Conf. 3.1.2, onde o pudor dos ouvintes em falar do tema da morte leva Socrates a introduzir, de modo
até entdo bastante sutil, o que se deve de fato considerar para que seja possivel realizar uma investigacéo
correta, 0 que aos poucos se tornaria em um discurso sobre aimportancia de um método.

77 Conf. 1.3, onde fazemos uma andlise sobre a fungdo da phonesis no contexto da purificagio.
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a funcdo de fundamento para um raciocinio (logos), uma reflexdo. Sobre a hipétese é
que o raciocinio vai se desenvolver, ao verificar os resultados a partir dela e examinar se
tais conseqliéncias sdo ou ndo concordantes entre si. Quando necess&rio justificar a
hipétese inicial, o procedimento ordena que gradual mente se passe a hipoéteses de outros
nivels, escolhendo dentre as outras aquela que parece ser a melhor, até encontrar uma
que o préprio logos, sem fugir do método, conclua ser satisfatoria. Para o bom
cumprimento do método, diferente do que fazem os controversistas, ndo se deve deixar
de redlizar a andlise dos principios e de suas aplicacOes, pois iSsO assegura que se
encontre algo positivo sobre eles. Da mesma forma, Socrates recomenda que cuidem
para ndo perder de vista a concordancia com o proprio méodo, de modo a se
contentarem em satisfazer apenas uma necessidade pessoal, considerando-se, de
maneira incauta, sabios. Uma atitude desse tipo ndo € digna de um filésofo, pois ndo
exprime a atividade intelectualista que busca os seres verdadeiros e o cuidado da ama.
Essa ultima conclusdo deixa clara a peculiaridade do raciocinio, ou sgja, da articulagdo
de idéias no interior de uma andlise segundo a filosofia. Se até entdo a filosofia foi
definida no seu aspecto €tico e existencialista, isto €, dita a partir do comportamento do
filosofo e de sua postura diante da vida e da morte, agora Platdo a exibe como um
procedimento, capaz de oferecer um discurso sobre a imortalidade da alma, como

178

veremos adiante™"°, a partir de um método proprio, o qual estd em conformidade com as

nogdes de conhecimento apresentadas ao longo do did ogo.

4.2- Formulagdo do Argumento dos Contrarios a Partir da Teoria das Formas

Pela boca de Fédon, Platdo resume as defini¢cbes sobre as Formas: sdo por si

mesmas, determinadas e designam nome aos seres que delas participam.

%8 Monique Dixsaut tem uma compreensdo que vai no mesmo sentido que a nossa andlise: “[..] O
discurso que questiona o que € em si mesmo esta em ruptura com todos os outros modos de discurso; ele
surge do efeito Socrates, ele € discurso de filosofia’; Platon et la Question de La Pensée, p. 80.
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Primeiramente, as Formas sdo ditas como “eide”, mas Platdo ira especificé-las cada vez
mais ao longo dessa argumentacdo. A homeagao, ou predicacdo, que 0s objetos recebem
pela participacdo indica que o exame deve ter em vista a relacéo da coisa existente com
a Idéia, sendo chamada esta coisa particular pelo nome de sua Forma™. E bom
reparamos a mudanca de perspectiva em que Platdo propde a andlise: o angulo abstrato
das Formas sob o qual se deve examinar as Coisas, pois agora devem ser tomadas como
participantes Delas. Ta mudanca de plano € perceptivel, nesse exemplo, quando
observamos a proposta de comparag&o entre os conceitos de “grandeza’ e “pequenez’, e
ndo mais entre agueles que, nas palavras do texto, trazem a grandeza ou a pequenez em
si. Ao contrério de como a linguagem de Cebes costuma anunciar, Simias ou Fédon
recebem estas caracteristicas, elas ndo lhes sdo proprias, porque agora sdo atribuidas
pela operacdo do intelecto que estabelece relagbes entre os conceitos, ao fazer

comparagdes entre Simias e Fédon (102b-d)*®.

A problemética somente sera
devidamente examinada se todos forem capazes de investigé-la na perspectiva abstrata
que ele sugere. Para Socrates, ndo se deve observar acerca da prépria grandeza (to auto
megethos) apenas, a qual ndo aceita ser grande e peguena ao mesmo tempo. Mas faz-se
necessario examinar a grandeza ou pequenez gque estd em nds, que ndo aceita 0 seu
contrario: se pequeno, ndo aceita o grande e se grande, ndo aceita o0 pequeno. O filésofo
supbe que o comportamento resultante da impossibilidade de duas coisas contrarias
coexistirem consiste ou na fuga e na retirada (pheugein kai hypekkhorein), ou no

181

afastamento (aperkhetai), ou ainda em seu perecimento". A importancia de examinar

as coisas “em nds’ esta na possibilidade de pensar a participacdo (meteksis). Platdo

1 | ouriaux explica que o termo ““eponymia” tem valor técnico, pois serve para aplicar aum objeto fisico
0 nome de uma nogdo inteligivel ou de uma Forma; p. 37.

180 Conf.: “Nesse ponto (Socrates) sorriu : - Até pareco - comentou- um tratado a falar (ksyggraphikos)!
Mas nao ha ddvida, creio, que € como digo. - Cebes concordou. E prosseguiu Socrates: - Ora,
exatamente, 0 que pretendo com isto é fazer-te sentir aquilo que eu préprio sinto. A meu ver, com efeito,
ndo é apenas a Grandeza em si que jamais consente em ser a um tempo grande e pequena ; também a
Grandeza que existe em nds jamais acolhe a pequenez, e muito menos aceita ser ultrapassada por ela.
Pelo contréario, das duas uma: ou foge e bate em retirada quando o seu oposto, a pequenez, avanga na
sua direcdo ou, a este avanco, cessa de existir; mas o que ndo admitira é permanecer de pé firme e
acolher a pequenez, para se tornar algo de diverso daquilo que justamente era antes. [..] E
identicamente nenhum oposto, continuando a ser 0 que antes era, consentird em ser e tornar-se no seu
oposto: numa tal circunstancia, seguramente se afasta ou perece.» (102 d-€).

18lyale a pena prestar atencdo nessas duas suposicdes, por mais deslocada que a possibilidade de um
contrério fugir possa parecer. Pois aplicado a alma, o raciocinio pde a possibilidade de suaimortalidade.
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pretende mostrar que ndo se trata da imanéncia da Forma nos seres existentes, mas na
sua relacdo desses com Ela, ponto que parece central nesse momento’®. Ao que tudo
indica, a nogéo de participacdo possibilita pensar as relagdes no plano abstrato. Dita de
outro modo, a essa ligacdo que ha entre seres existentes, como “nos’, e as Formas,
Platdo da o nome de participacdo, a qual promove a relacdo entre as coisas existentes,
como entre Simias e Fédon, em um plano distinto do plano fisico, sendo possivel
pensar, entdo, a grandeza de Fédon em relacdo a pequenez de Simias. Tal mudanca de
plano se mostra evidente, quando Fédon relata a resposta que o mestre deu a alguém, de

guem ele ndo se recorda, ao fazer 0 seguinte comentério:

“- E corajosa a lembranca... S6 que ndo medes (ennoeis) a diferenca entre os
nossos termos de entdo e os de agora. Entdo diziamos, com efeito, que uma coisa
oposta tem origem na que lhe é oposta (ek tou enantiou pragmatos to enantion pragma
gignesthai); agora, que 0 oposto em si mesmo jamais podera tornar-se no seu oposto,
tanto 0 que existe em ndés como o que existe na natureza (auto to enantion eautoi
enantion ouk an pote genoito, oute to en hemin oute to en tei physei). Ou seja, meu
caro, aquilo que naquele momento referiamos eram as coisas que contém 0s opostos,
designando-as com os nomes deles; enquanto agora o que esta em causa Sa0 0S 0postos
em si, cuja presenca da o nome as coisas assim denominadas. E sdo justamente esses

que, segundo afirmamos, jamais aceitariam provir uns dos outros...” (103 a-b).

Os contrarios recebem nesse instante a sua formulacdo a partir da Teoria das
Formas. SOcrates se refere, agora, a0 contrério no seu modo abstrato, que ndo esta
presente nas coisas fisicas, as quais recebem nome de “contrérias’ a partir da
observacdo da natureza. Se antes a nog¢do de contréario foi tida como um principio
comum aos seres Vvivos, extraido das coisas na hatureza, com a formulacdo dessa Teoria
ela é tida como no¢éo abstrata extraida da Forma de Contrério, a qual, provavelmente,
por sua vez determina as coisas contrérias (to enantion pragma) como tais na natureza.

O “contrario” é derivado das Formas e, como tudo o que € determinado, recebe esta

182 Conf. Monique Dixsaut, nota 298 de sua traduco.
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atribuicdo através da meteksis. Apesar da dificuldade de fazer maiores distingdes e
definicbes com exatiddo acerca da Forma (eidos), podemos dizer que ela envolve a
participacdo. Em outras palavras, tal como aparece no didogo, a Forma consiste no
objeto inteligivel formulado segundo a nocdo de participacdo, ou sgja, segundo o
trabalho intelectivo, como ja comentamos. Por parecer impreterivelmente ligada aos
existentes pela participacéo, Ela permite que se fale nas coisas existentes como seres
que trazem a possibilidade de seres tomados em seu aspecto essencial, ou ainda,
“dotados de uma perfeicdo essencia”, como prefere Loriaux. O autor explica que o
termo comporta o duplo valor da expressdo “eidos”, e pode designar ora Forma
essencial, ora Forma subsistente, exprimindo as vezes o carater essencial e o carater
existencial da inteligéncia'®. Tais diferenciagdes nos ajudam a compreender a
importancia da nogdo de participacdo no discurso que Socrates vem construindo. Uma
vez gue podemos reconhecé-la como a ligacdo entre as coisas do mundo fisico e as
Formas, a meteksis abre caminho para a agdo da phronesis. Enquanto faculdade
(dynamis) capaz de dizer os seres em um dominio supra-sensivel, como nos mostrou a
Teoria da Anamnesis (76c€), a phronesis parece atuar justamente no reconhecimento
dessa ligacdo, efetuando a ligacdo da alma com o dominio inteligivel. A participacéo
nos parece um elemento importante na Teoria das Formas porque, ao permitir a ligacdo
entre os dois dominios, sensivel e inteligivel, permite, a0 mesmo tempo, que a alma em
condicdo humana possa se beneficiar, conscientemente, da ligagdo com o dominio que
lhe é familiar. E por esta familiaridade e por esse reconhecimento, o qual agora sabemos
se dar pela participacéo, que se torna possivel conhecer verdadeiramente e possivel a
conversao da ama para o que lhe é natural, ambos operados pela filosofia. Ao mesmo
tempo, os beneficios dessa participacdo ndo seria possivel se ndo houvesse uma
caracteristica da ama que se desdobrasse em capacidade (dynamis) e em efeito
(pathema): respectivamente a phronesis como capacidade de inteligir e como estado no
qual a ama esta em contato com este dominio inteligivel (79d). A participagdo entre as
Formas e entre os seres que Delas participam oferece, desse modo, a possibilidade da

phronesis atuar de forma plena e, assim, poder transformar ligacdo em atividade

183 Conf. Loriaux, ob.cit. p. 35.
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filosofica e beneficios paraaama. Desse modo, a transposi¢éo do plano sensivel para
o plano inteligivel, que se torna pouco mais definido, ndo acontece se ndo for por meio
da capacidade animica de pensar. Temos aqui uma maneira de tomar o que até entdo
aparecia como perecivel de modo inteligivel e essencial. Se na Teoria da Anamnesis 0s
objetos inteligiveis eram obtidos pela apreensdo imediata da rememoracdo, agui esta
apreensdo ganha contornos técnicos baseados em uma | égica arquitetada pelo intelecto.
Assim, a logica utilizada no argumento dos contr&rios, que partia do principio de
geracao dos seres vivos, ndo vale nesse contexto, onde justamente se elaborou uma
hipétese que supera principios que ndo sdo dados pelo préprio método. As coisas
opostas devem ser tomadas a partida do “proprio oposto” (auto to enantion) que lhes
confere este estatuto e ndo Mais no gque aparece na natureza como contrario. A nova
|6gica € oriunda do método e da teoria que 0 embasa, e a nog¢do de “contrarios’ deve
ganhar, portanto, uma formulag&o segundo esse novo parametro. Algo oposto ndo pode,
portanto, ter origem no seu oposto, dado que uma Forma ndo coexiste e muito menos
pode originar algo oposto a ela (103c).

A |déa confere a estrutura dos seres que dela participam qualidades que Ihe séo
proprias e, como heranca, a contrariedade das | déias opostas a Ela. Desse modo, temos a
explicacdo de que o trés, apesar de ndo ser contrario aos nUmeros pares, como o dois,
nao pode compartilhar da natureza do Par (104d) Da mesma maneira, o fogo ndo
continua a ser fogo se acolhe o frio, pois ndo € possivel existir um “fogo frio”. A ldéia
de quente, da qual participa o fogo, ndo tem participacdo na ldéia de frio, da qua
participa a neve (103d-€). Assim, se as |déias sdo opostas, fogo e neve serdo
inevitavelmente opostos. Como quem pretender firmar o treino de abstragdo que pede
esse tipo de andlise, Socrates faz tal resumo da argumentacdo acerca dos contrarios.
Aparentemente, tal persisténcia pontua o plano abstrato que, de agora em diante, ndo se
deve perder de vista. Tirar tais conclusdes dessa nova formulagdo acerca dos contrarios
parece ter oferecido subsidios tedricos e metodoldgicos, para que se prossiga na
investigacdo acerca da imortalidade, de maneira emancipada das nogtes fisicas,
advindas da experiéncia empirica. Umavez aceita e, principalmente, bem compreendida
a Teoria das Formas como um anhypotheton, ser& possivel o trabalho do intelecto na

sua integridade. O exame sera realizado de modo a tratar a questdo no plano da
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inteligibilidade familiar a este recurso em que consiste as Formas. A énfase que o texto
parece dar sobre a delimitacdo entre a Forma e 0 que dela recebe 0 nome sugere essa
distincdo de planos entre ontolégico e existente empiricamente, os quais devem ser
tomados exclusivamente na perspectiva abstrata e inteligivel em que se conhece essa

novareferénciainfalivel.

4.3 — A Demonstracao da Imortalidade da Alma a Partir da Teoria das Formas

Apos tornar claro 0 método e a sua importancia para a andlise, Platéo propde,
nesse instante, uma reformulacéo desse percurso, ao mostrar, através da insisténcia de
SOcrates para que 0s ouvintes 0 sigam atentamente, a aplicacdo do argumento da Teoria
das Formas na demonstracdo da imortalidade da psykhe. Seguir o mestre nesse caminho
consiste, ao que parece, em imitédlo em seu procedimento, muito mais que nos termos
com 0sS quais exprime seus argumentos. N&o diferente do que ocorreu em outros
momentos do dialogo, idéia que agora € expressa de modo menos figurado e mais
sistematico mostra mais uma virada na argumentacdo, que chega a suas conclusoes
finais. A perspectiva a partir da qual agora se deve dar a investigacdo evolui do
exercicio de afastamento do que diz respeito ao corpOreo para a investigacdo da
imortalidade somente nesse plano abstrato, que supde a Teoria das Formas. N&o
somente como referénciainfalivel, um anhypotheton, aimportancia das definicdes sobre
a Forma consiste no raciocinio que o trabalho dialético acerca dela exige, o qua o
filosofo sugestivamente enfatiza que ndo se deve abandonar, pois esse serve como
modelo para as demonstragdes que se seguem. O uso de exemplos aparentemente ja
esgotados pela andlise, ao que tudo indica, revela a verdadeira intencdo de Platdo em
extrair das questfes ja tratadas o que se mostra relevante para uma demonstracéo da
imortalidade. Dessa vez, Platéo se vale da nogdo de causalidade para dar a guinada
argumentativa para a nova demonstracéo. O didlogo continua questionando:

““- Ora, entdo responda: o que é gque se manifesta num corpo que o faz estar vivo
(dzon)?
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- Decerto, a alma — respondeu.

- E isso €, portanto, sempre assim?

- Que duvida! —disse.

- Portanto a alma, qualquer que seja o objeto que ela ocupe, traz sempre em si a
vida quando nele entra?

- Sempre, com efeito — assentiu.

- E existe algum contrario de vida (dzoei enantion), ou ndo?

- Existe — respondeu.

- Qual?

- Morte.

- Ora, de acordo com 0 que antes se reconheceu, jamais a alma aceitara o
contrario daquilo que traz consigo?

- E mais que evidente — disse Cebes.

- Vejamos ainda, qualquer objeto que recuse a natureza de ““par”, que nome lhe
damos nds agora (me dekhoumenon ten tou airtiou idean ti nyn de onomadzomen)?

- O de ndo-par.

- E aquele que ndo acolhe a justica ou a arte das Musas?

- Ao primeiro, de ndo-justo - respondeu; ao segundo, de ndo-musico (amouson).

- Vamos, pois! E o que ndo acolhe a morte, como Ihe chamamos n6s (kaloumen )?

- N&o - mortal.

- Ora, é certo que a alma ndo acolhe a morte?

- Sim.

- Segue-se, pois, que é imortal?

- E imortal (athanaton).

- Muito bem, este ponto podemos entdo da-lo por demonstrado (apodedeikhthai).
Ou o que achas tu?

- Plenamente de acordo, SAcrates...” (105c-€).

Uma vez que a ama € a responsavel por animar o0 corpo do ser vivo, €la,
logicamente, participa da Vida, a qual ndo aceita a Morte. De acordo com 0 modo

argumentativo proposto nas Ultimas passagens, ndo ha incoeréncia em designar a alma
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como imortal, pois 0 argumento de que ndo ha nenhuma associacdo entre Idéias
contrérias fundamenta tal conclusdo. Nos moldes da investigac&o |6gica, aimortalidade
assim examinada recebe sua definicdo nestes termos: pode ser chamada ndo-mortal, ou
sgja, ndo partilha da Morte, do mesmo modo que o0 ndo-justo é assim nomeado por ndo
participar da ldéiade Justica e 0 ndo-musico por ndo se associar a arte das Musas. Note-
se que a afirmacdo persistente da imortalidade durante todo o didogo, como em
algumas ocasides Sicrates faz questdo de lembrar'®*, é dada sob a nova perspectiva
inteiramente teorética e, portanto, livre de possiveis objecdes advindas de outra ordem
gue ndo sgja o abstrato. Nessa hova perspectiva, a nocao de vida se emancipa da nocéo
de vida associada a sobrevivéncia do corpo, visto que ela é tratada segundo a atividade
que da conta de dizer as coisas no dominio inteligivel. Vale observar, no entanto, que tal
definicdo de imortalidade, do mesmo modo que a no¢do de que a alma € responsavel por
dar vida aos corpos que anima, ndo € incompativel com a concepcdo de morte como
separacao entre alma e corpo (64c). N&o seria arriscado dizer que essa nova maneira de
dizer a morte e a vida parece ser complementar aquela, uma vez que agora apresenta a
verdadeira causa dessa separacdo. A argumentacdo tornou clara a distingdo de géneros
gue ha entre alma e corpo, como era presente na defini¢do da morte como separacéo da
ama, ao explicitar a natureza inteligivel da ama e ao edificar uma estrutura de
investigacdo conforme a natureza que € peculiar aela. Se antes a distingéo entreamae
corpo era dada pela relacdo de diferenciacdo que ha entre um e outro, 0 que conta no
interior dessa composi¢cdo, constituida pela formulagcdo do método e da Teoria das
Formas, € arelacdo de afinidade com uma referéncia maior inteiramente inteligivel e as
herancas desse parentesco. Tal parentesco, agora dito de forma inteiramente teorética,
mas ndo menos crivel e confiavel, € explicado pela nogcdo de participacdo. Esta nogdo
afirma mais uma vez a possibilidade de realizar qualquer demonstracdo como um
trabalho do intelecto, dessa vez expresso na forma de um método seguro.

Os objetos tratados nessa perspectiva ndo podem ser tomados como elementos
pereciveis, tal como ocorria argumento fisicalista.. O trés, participante do impar, por

exemplo, é imperecivel, tal como a Forma da qual deriva (105e). Ele exemplifica o seu

184 100b
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raciocinio dizendo que o frio, se fosse imperecivel, quando o calor se aproximasse
necessariamente ndo se extinguiria, mas fugiria, preservando-se (106a). Dito de outro
modo, nd0 € necess&rio haver aniquilagdo em uma situacdo de oposicdo, ha a
possibilidade de que este algo se mantenha preservado e de que ndo pereca nunca. Esse
raciocinio € imediatamente aplicado a imortaidade. Se a imortalidade é
necessariamente indestrutivel, a alma, por ser herdeira desta caracteristica, |ogicamente
ndo pode ser destruida. Quando a morte dela se aproxima, de acordo com esse
raciocinio, a alma, participante da Vida, ndo morre, mas igualmente se refugia e se
mantém preservada, do mesmo modo que o trés ndo sera par, o fogo ndo sera quente
(106b). O texto mostra, assim, a importancia da noc¢éo de “fuga’, de “retirada’ quando
h& a relagdo entre Formas contrérias, que ficou acordada entre Socrates e seus ouvintes.
Caso néo tivessem feito tal acordo, seria possivel alguma refutacéo que defendesse a
mortalidade como perecibilidade (106 b-d)™®. Talvez ndo seja exagero pensar que
Platdo personifica as progressoes do exercicio filosofico, que se da ao longo do diaogo,
na fala e na figura dos personagens e na propria op¢do por dialogar, uma vez que o
filosofar também se realiza pelo exercicio dialético. Assim, ndo seria somente uma
coincidéncia que algo t&o importante para Socrates a beira da morte, como a aceitacéo
da imortalidade da aima e a realizacéo da filosofia, dependa, de certo modo, do acordo
entre as partes. Em outros termos, o exercicio do filésofo sob a forma da dialética
dificilmente se redizaria se supostamente ndo estivesse envolvida a philia®® entre os

185« ] Contudo - poderiam objetar-nos -, se é certo que o impar ndo se torna par pela aproximacéo do

par, como ficou reconhecido, que impede, no entanto, que 0 mesmo impar pereca e na sua vez passe a
existir um par? A esta objecdo ndo € imperecivel; se, com efeito, tivesse sido isso o acordado
(homologeto) entre nos, facil seria contestar a objecéo, argumentando que, a proximidade do par, o
impar e o trés se afastam para longe [...]- Ora, voltando ao caso presente, se de fato concordamos que
aquilo que é imortal ndo perece, a alma, pois, além de imortal, ter4 de ser ainda imperecivel. Caso
contrario, ha que seguir outra argumentacdo... (Oukoun kai nyn peri tou athanatou, ei men hemin
homologeitai kai anolethron einai, psykhe an eie, pros toi athanatos einai kai anolethros, ei de men, allou
an deoi logou)”’(106b-d).

18 Conf. 1.1, 1.1.1, onde os personagens sdo apresentados e recebem as primeiras andlises. Zeller
comenta a importancia da amizade nos textos platbnicos fazendo um comentario que vai na mesma
direcdo que a nossa compreensdo sobre a questdo: “Quando o saber e a moralidade coincidem
diretamente, também a vinculag&o cientifica do individuos é inconcebivel sem uma comunh&o de vida
mais vasta, e essas relagdes pessoais resultaram tanto mais indispensaveis para o filésofo quanto mais
vivamente sente a necessidade de investigd-la em comum, de proceder por um intercambio de
pensamentos™. O autor chega a se perguntar se a necessidade de amizade converteu o filosofar de
Socrates em um dialogar continuo ou se, ao contrario, a necessidade de investigar em comum atraiu
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dialogantes. Vale lembrar que o método admite pressupostos que ao longo da andlise
devem passar pelo seu crivo (101d-e). N&o estaria isento do exame, portanto, neste
acordo, que considera a possibilidade de uma Forma e 0 seu participe retirarem-se
diante de um oposto. A andlise acerca dessa no¢do vem acompanhada da andlise da
distingdo entre imortalidade e imperecibilidade. Ao longo do didlogo fica subtendido
gue imortalidade e indestrutibilidade estdo associadas como se fossem sinbnimas. No
entanto, as distin¢es que ha entre elas ficam claras nesse instante, apos a demonstracéo
da imortalidade baseada na Teoria das Formas e da exaustiva rejei¢do da nocéo de alma

como elemento fisico, feita permanentemente ao longo do texto.

“- Mas ndo por esse motivo - atalhou Cebes. — Seria com efeito dificil que
qualguer outra coisa pudesse deixar de acolher a destruicdo, se o imortal, que é o que
sempre existe, por ventura a acolher...

- Pelos menos a Divindade - replicou Socrates — e a Forma em si mesma da
Vida (auto to tes dzoes eidos), bem como tudo o que de imortal existe, esses, julgo eu,
todos concordaram (homologetheie) que nunca perecem.

- Entre os homens, decerto todos, por Zeus — confirmou -, e mais ainda, quero

187 entre os deuses!

cré-lo (egoimai)

- Ora, uma vez que o que é imortal ndo esta sujeito a perecer, entdo a alma, se é
efetivamente imortal, ndo podera deixar de ser imperecivel?

- Inevitavelmente.

- Logo, quando a morte sobrevém ao homem, é a sua parte mortal, ao que
parece, que morre; a outra, a imortal, subtrai-se a morte e escapa-se a salvo, isenta da
destruicdo (“Epiontos ara thanatou epi ton anthropon, to men thneton, hos eoiken,
autou apothneiskei, to d’athanaton, son kai adiaphthoron, oikhetai apion, hypekhoresan

toi thanatoi™) .

progressivamente a todos que eram sensiveis a essa investigacao (p. 146-147). Monique Dixsaut enumera
as vérias passagens onde o homologein se apresenta, a0 afirmar: “O acordo constitui o leimotiv do
Fédon™; p. 400, nota 328.

187 Diferente do que sugere a traducdo, “egoimai” (ego . oimai) nos parece expressar muito mais énfase
desta certeza, que agora aparece como uma convicgao de Socrates acerca de sua conclusdo, do que uma
crenca.
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- Assim parece.

- Com toda a evidéncia, Cebes — concluiu —, a alma é, pois, imortal e
imperecivel (athanaton kai anolethron). E é um fato que as nossas almas irdo para o
Hades...”” (106d-€).

Definitivamente a imortalidade n&o participa da destruicdo. Se, ao contrério, a
imortalidade a acolhesse, todos 0s seres que existem as teriam como caracteristica, o
gue ndo se mostrou ser verdadeiro. A tonica assertiva desta concluséo, a qual € tomada
nesse instante como uma certeza, é dada pelo tom hiperbdlico da afirmacdo de que
todos os homens, até a divindade, estd0 de acordo com ela. E importante notar que o
mesmo raciocinio da participacdo se apresenta na relacdo entre imortal e imperecivel,
onde a imortalidade é dita nos termos de uma qualidade. Nao devemos ignorar que ele
inevitavelmente evoca a teoria da participacdo entre as Formas, base para esta Ultima
demonstracdo da imortalidade. Aceita como referéncia tedrica para a investigagdo e
testada segundo o0 método, a teoria é igualmente aceita pelos interlocutores (102a-b),
gue ndo podem cometer a incoeréncia de discordar de resultados como essa Ultima
conclusdo. Apesar desta evidéncia l6gica, temos de reconhecer, mais uma vez, o uso do
homologein como fator determinante na construcdo do discurso. O acordo para o
desenvolvimento da Teoria e da demonstragao da imortalidade da ama, tal como agora
se apresenta, garante que ndo hé a possibilidade de refutacéo, alegando o contrario dessa
conclusdo. A nocdo de participacdo, na medida em que ndo cabe agregar outra
caracteristica que ndo sgja determinada exclusivamente pela Forma, ndo permite supor
conversao de algo em seu contrario. Do mesmo modo que um ndmero impar ndo se
transforma em um nimero par com a aproximagado desse o0 imortal ndo pode perecer
com a aproximacao da morte, pois a Idéia de Imortalidade, conforme temos sugerido,
ndo abarca a nocdo de destruicdo. Parece-nos que a relacdo de meteksis é
caracteristicamente positiva, onde o objeto participante € determinando pelo que recebe
da Forma, ndo sendo dado pelo que perde ou deixa, supostamente, de adquirir por conta
desta relagdo. Assim, a hipotese de que algo “foge” ou se retira na presenca de seu
contrario pode ser validada e colaborar para o discurso de Socrates. Devemnos observar

que aimortalidade da ama, antes, parece ser uma convicgdo de todos desde o inicio do
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didogo. A primeira vista ndo se tém dividas acerca da superioridade da psykhe em
relacdo ao corpo, embora, ao longo do didlogo, a falta de clareza sobre a sua natureza
vai se tornando explicita, como mostrou a teoria de Simias e de Cebes, e esta conviccéo
€ posta em xeque. Todavia, Platdo, a0 colocala em termos filosoficos, através da
demonstracdo de Sbcrates, atribui sentidos inéditos a0 que a crenga, 0 mito e as
doutrinas sobre a alma ja tinham como dado. Ao imprimir um método para se chegar a
demonstracdo, ele mostra a originalidade de sua proposta em relacéo as demais, vistas
no decorrer da investigacdo. A originalidade que o seu discurso parece apresentar se
mostra a medida que define a natureza psiquica como inteiramente inteligivel e abre,
assim, caminho para formulacdo de uma demonstragéo integralmente teorética, atrelada
a esta inteligibilidade da natureza animica. Dito de outro modo, 0 método é bem
sucedido e digno de confianga, porque mostra a possibilidade de elaboracdo de um
discurso sobre a imortalidade em conformidade com aguilo que, sendo essencialmente
psiquico, pode melhor dizé-la e, como conseqliéncia imediata, demonstrar a sua vida
apoOs a morte do corpo. Uma vez aceita essa formulacdo de imortalidade, a proposta de
vida post-mortem, de katharsis e de existéncia da ama antes do nascimento em vida
humana, defendidos na primeira metade do didlogo, parece serem aceitas por extensdo,
como se agora fossem legitimadas pelo sentido teorético da andlise, o qual antes ndo
tinha ficado elucidado. Nesse contexto, onde a analise se realiza no plano abstrato de
uma investigacao filosofica e através de seus procedimentos proprios, ndo podemos nos
esguecer gque a phronesis estd no horizonte dessa elaboracéo intelectualista. Diante do
gue vimos sobre a natureza inteligivel da alma e sua familiaridade com o plano
inteligivel, perdé-la de vista seria abandonar o dado fundamental para a investigacéo,
que consiste na formulagdo desta natureza como exclusivamente inteligente. Esquecé-la
seriamitigar o percurso que possibilitou aindustriosa elaboragéo de dados fundamentais
para a composi¢ao desta Ultimateoria. Caracteristicas tais como capacidade de cognicdo
e a capacidade em vida humana de voltar-se para sua natureza, téo preciosas no didlogo,
por exemplo, dependem integralmente da nogdo de phronesis, fortemente presente na
primeira metade do texto (76¢, 79d). N&o € atoa que Platdo dedica boa parte do didlogo,
a primeira, para tornar explicita a visdo de alma como algo que deve ser tomado

segundo um plano dito inteligivel. Sem isso definido, dificilmente seria factivel a
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elaboracdo de um método e de uma teoria que dessem conta de fundamentar a
demonstracdo da imortalidade. Ou ainda, sem tais definigbes, seria muito dificil
legitimar 0 método para uma investigacdo que tivesse tais intencdes. N&o parece
exagero compreender que a nocdo de inteligéncia, mais precisamente o tipo de
inteligibilidade que supBe a phronesis, da unidade ao didlogo, pois permite a
conjugacdo da visdo epistemoldgica da andlise com o sentido moral do texto, ambos
unidos para justificar a boa aceitacdo da morte por SOcrates. A primeira perspectiva,
dada sob a forma da elaboracdo da Teoria das Idéas e do método, parece ter sido
explorada na segunda metade do didogo, até a ultima demonstracdo da imortalidade. A
segunda apresenta suas prescri¢des no inicio do texto e é tratada mais adiante, a fim de
justificar a morte do mestre e agregar valor moral a toda a investigacgdo. Ambas visoes
estdo presentes desde o inicio. No entanto, na segunda metade do Fédon a
complexidade da phronesis parece se desdobrar sob a forma epistemoldgica, que
congtitui a Teoria das Formas e a elaboracdo do método como caminho para um logos
sobre aimortalidade. Nesse contexto, podemos dizer que temos a presenca da faculdade
animica, phronesis, em sua plena atividade, dessa vez, mostrando-se como fundamento
dainteligibilidade técnica e teorética, e, portanto, caminho para garantir a possibilidade
de elaborar um discurso capaz de dizer a imortalidade da melhor maneira possivel. O
novo sentido de conhecimento, de virtude e de vida digna, o qual Platdo denomina
como filoséfico, ndo poderia ser formulado sem antes haver a formulagdo de uma nogéo
que subsidie todas as outras, ou sgja, que as justifique, no caso, como inteligivel e
auténtica. Antes dita como a “Unica moeda adequada capaz de assegurar a validade de
todas as trocas” (69 ab), a phronesis se faz presente, em seu sentido, nessa
inteligibilidade que fundamenta a elaboracéo da nocéo de autenticidade de que sevale o
discurso filosofico. Essa nocdo tdo importante para o discurso filoséfico, podemos
dizer, depende da inteligibilidade que supde a phronesis a partir das variadas maneiras
sob as quais € dita no didlogo. Sem aformulagdo de pensamento puro (69b), capacidade
de inteligir (76c), estado pertinente e natural & alma (65 a, 66a, 79d), modos sob os
quais ela aparece, ndo haveria como formular uma nocéo de autenticidade a partir da
qual Platdo pudesse propor uma teoria da imortalidade. Da mesma forma, ndo haveria

como propor uma epistemologia, cuja perspectiva teorética e de caréter intelectuaista
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permitisse demonstrar a plausibilidade e a elaboracdo de um discurso, tal como vemos
na segundo parte do texto. A empresa de Platdo em definir e propor principios para uma
epistemologia e para uma teoria moral parece ter sucesso porque com a phronesis, t&o
presente na primeira parte, selecionou os elementos que verdadeiramente gjudariam na
proposicdo de um método, de um logos filosofico e de uma Teoria, eficazes na
elaboragdo do que possa ser aimortalidade daama. Assim, o ocaso da phronesis nessa
segunda parte, ndo deve ser visto como uma irrelevancia, um tema cuja importancia
diminui ou desaparece porque Platdo mudou a perspectiva. Ao contréario, sem a
marcante e importante presenca dos sentidos que sdo conferidos a nocdo de
inteligibilidade através dela, a qual, por sua vez, desdobra-se nos sentidos de
inteligéncia, saber e retainteleccdo, Teoria das Formas e método, assim como qual quer
discurso edificado sob estas bases, mostrar-se-iam inconsistentes, visto que ndo se teria
claramente formulado e justificado o plano no qual se dédo tais construcdes. As
conseqiiéncias para a teoria do conhecimento e da moral seriam as mesmas, pois ndo
haveria o norte e 0 caminho seguro para pens&-los. Como primeira decorréncia de tais
definigbes, a teoria moral que o diadogo apresenta possivelmente sofreria com a
auséncia deste elemento orientador e da perspectiva que ele inaugura, visto que a
concepcdo de vida digna, postura filosofica, cuidado com a ama e virtude auténtica sdo
dependentes dela. Assim vale insistir nessa questédo que, a0 que parece, completa e

conclui o sentido essencia de phronesis no Fédon.

4.4 - Morte e Vida Auténtica: O Sentido Moral da Phronesis

A perspectiva da moralidade, antes sugerida pela postura incomum de Socrates
diante da morte e pela recomendacdo do afastamento dos apelos do corpo, tem
esclarecida, nestes momentos finais, o seu verdadeiro sentido. O que aos olhos dos

amigos parecia, inicialmente, uma excentricidade (atopos) e uma insensatez (62¢)'%,

188 Conf. 1.1.2, tépico onde analisamos os argumentos do filésofo para defender a sua opg&o por
ndo fugir da prisdo e para explicar as razdes que o fazem aceitar bem a sua condenagdo. Neste momento
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agora se torna coerente com a explicacdo dada sobre a imortalidade. Abordadas na
primeira parte do didlogo de modo preliminar, a esperanca (elpis) de ter um bom
destino, juntamente com a crencga na indestrutibilidade da alma apds a morte do corpo,
tornam notavel a perspectiva sobre a relacdo entre morte e vida sugerida pelo filosofo
no decorrer do didlogo, a qual se torna inteiramente esclarecida neste momento. Apés a
exposicdo dos fundamentos tedricos e epistemol dgicos, sob os quais Platdo alicerca o
discurso sobre a imortalidade, a justificativa da boa aceitacdo da morte pelo filésofo se
revela como resultante dessa postura intelectualista da filosofia e, indiretamente, desta
capacidade e deste pathema em que consiste a phronesis*®. Em outras palavras, o que
antes foi dito nos termos de efeito benéfico resultante da relacéo entre a alma e 0s seres
inteligivels, agora mostra as vantagens deste efeito através do condicionamento
intelectual que os fil6sofos apresentam na realizacéo desta investigacdo. Podemos dizer
gue ndo seria possivel dar os rumos que a investigacdo tomou ao longo do didlogo e
chegar atais conclusdes sobre a imortalidade se SAcrates nao tivesse trilhado com seus
interlocutores o caminho deste exercicio intelectual em que consistiu toda a andlise e
que outrorafoi dita como interacéo entre alma e inteligivel dada pela acdo do intelecto.
A preparacéo que a filosofia proporciona se traduz em discernimento acerca da teoria
apresentada e de sua real importancia na iminéncia da morte, como agora Se apresenta.
A capacidade intelectual da alma ao ser transposta para a perspectiva cientifica, em que
se deu ainvestigacdo nesta segunda parte do didlogo, mostra-se na convicgéo dada pela
inteleccdo, que indica as razbes para confiar e ter boa esperanca em um plano supra-
sensivel. Reconhecidamente limitado pela condicdo de humanidade, o filésofo parece
ndo encontrar raz0es para ndo acreditar no que esta faculdade, tipicamente animica, |he
oferece como coerente e razoavel sobre a questéo da imortalidade. Ao menos é o que
sugerem as palavras de Cebes, para quem o discurso (logos) de SOcrates sobre a
imortalidade da amafoi plenamente aceito:

“- Por mim, Sécrates, nada mais tenho a objetar aos teus argumentos (tois

logois), nem motivo para os por em causa (apistein). Mas se aqui 0 nosso Simias ou

se torna justificada pela sua concepcdo de imortalidade a sua crenca na imortalidade e na sua esperanca
em ter um bom destino apds a morte, cujainvestigacdo teve inicio a partir dessa discussao.
189 Conferir as definigdes de phronesis respectivamente em 76¢, 79d.
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qualguer outro tem alguma coisa a dizer, fara bem em néo ficar calado, pois ndo sei se
mais tarde agarrara outra oportunidade como esta agora, caso deseje falar ou ouvir
falar sobre tais matérias.

- Com franqueza - replicou Simias -, também daquilo que ouvi ndo encontro
motivo para os pér em causa. Contudo, a complexidade do assunto, bem como a pouca
conta em que tenho a debilidade humana, obrigam-me ainda a guardar de mim para

mim algumas reservas ao que foi dito.”**° (107 a-h).

As palavras de Cebes enfatizam o clima dramético destes Ultimos instantes.
Crédulo na imortalidade da alma, ele parece compreender a importancia do logos na
iminéncia da morte, tal como ficou sugerido, e a urgéncia desta exposicdo face tal
situacéo. Essa urgéncia parece surgir do acolhimento da idéia da morte como travessia
para outro plano, pois finalmente poderia ser aceita a sugestéo de que SOcrates poderia
de fato continuar vivo e de que este instante ndo € outra coisa, Sendo uma passagem para
uma vida auténtica. No entanto, o entendimento do discurso do mestre ndo parece
amenizar a tristeza e a ndo aceitacdo de sua morte por alguns dos seus amigos,
tampouco a sua explicacdo sobre a imortalidade. Diferentemente do companheiro,
Simias ndo cré na imortalidade tal como prop&e o discurso de Socrates. Apesar de ndo
ter nenhuma objecdo ao que foi dito, ele expressa um parecer negativo sobre o
argumento, ao considerar que est4 para além da capacidade humana redlizar tais
demonstragdes, tal como fez Socrates. Para o tebano, os discursos acerca desse assunto
ndo ddo conta do gque se propdem, porque, como obra humana, sdo falhos e duvidosos
(astheneian) e por isso ndo despertam nele nenhuma confianga (atimadzon). A
descrenca de Simias, se bem observarmos, baseia-se na descrenca sobre a possibilidade
deste tipo de empresa, uma vez que considera ser necessario ainda ndo dar crédito aela
(anagkadzomai apistian eti ekhein par’emautoi, peri ton eiremenon) e té-la em divida
Vale notar que a aceitagcdo do discurso de Socrates funda-se nesse instante muito mais

na crenca (pistis) do que propriamente em sua compreensdo. Ainda que levem em

190 \/ale a pena conferir o texto no original e observar os termos que ddo o tom de discurso crivel &
demonstracdo daimortalidade da ama: “ Alla men, e d’hos ho Simmias, oud’autos ekho eti hopei apisto,
ek ge ton legomenon. Hypo mentoi tou megethous peri on oi logoi eisi kai tem anthropinen astheneian
atimadzon, anagkadzomai apistian eti ekhein , par’emautoi, pei ton eiremenon...” (107a-b).
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consideracdo a dimensdo da questédo e, portanto, as dificuldades em torno dela, a
descrenca é, ao que parece, uma questdo de foro intimo, o qual o jovem tebano,
honestamente, declarater a intencdo de preservar no que diz respeito a este assunto. Ele
parece ou ndo ter se desvencilhado inteiramente das confusdes que em outro momento
do didogo tinham gerado grande mal-estar entre os ouvintes, ou simplesmente ter se
recusado a crer no que foi dito. O clima de mal-estar e incertezas que entrou em cena
anteriormente foi resultado das dividas sobre o logos e sobre a inteligibilidade (88c
seg.), em um momento em que a morte de Socrates ainda era vista como um trégico e
triste acontecimento. Nas passagens que se seguem, o tom dramético € dado pela visivel
angustia entre os companheiros do fil6sofo que percebem a proximidade da execugdo do
amigo. A atmosfera funebre do fim do episddio é salientada pela presenca acentuada da
pessoalidade das Ultimas declaragfes de Simias e de Cebes, para 0s quais a crenca
parece ser fator determinante para a aceitacdo ou recusa do discurso e da morte de
Socrates. Se estivermos desatentos, poderemos compreender erroneamente que a
filosofia e 0 seu papel analitico perdem forca, ou sdo descartados, quando a crenca
assume tal funcdo. Todavia, devemos reparar no reaparecimento da pistis, agora, dita
sob a perspectiva da filosofia. O que se segue parece tornar evidente a relacdo que
Platdo propde entre estes dois elementos no texto. A primeira vista, em tensio com a
racionalidade exigida pelo exercicio de filosofar, a pistis encontra lugar na perspectiva
ética do didogo, sendo apaziguada com a intelectualidade pelo sentido pleno da
filosofia definida como modo de vida e postura existencial, sua defini¢céo mais marcante
no Fédon. Se bem lembrarmos, o tema foi apresentado no inicio do didlogo, na ocasido
em que os amigos de Sdcrates se surpreenderam com a sua boa aceitagdo da sentenca
dos juizes. O filésofo aceita bem a iminéncia da morte porque cré que mesmo esse

desfecho, aparentemente tragico, consiste na decisio dos deuses™

. Asrazoes acerca de
tal discernimento € esclarecido neste momento com a formulagdo acerca da
inteligibilidade, ou sgja, do género inteigivel, do qual fazem parte o plano supra-
sensivel dado pelainteleccdo e a atividade animica. Platdo retorna ao tema mais adiante,

onde apresenta as conclusdes finais de Socrates, conjugando os temas tratados ao longo

191 Conf. 1.1.2, onde analisamos o argumento de Sicrates sobre seu julgamento e sua relagdo de
obediéncia aos juizes e aos deuses, a qual tem seu sentido elucidado neste argumento final.
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do didlogo. Na voz de Socrates, 0 texto assume a partir das préximas passagens um tom
conselheiro, uma vez que no registro da crenca, a defesa da imortalidade parece
expandir-se do plano tedrico, no qual foi tratado, para o plano das convicgles pessoais,
as quais ndo aparentemente ndo dependem necessariamente de um parecer
intelectualista. Mas como temos visto, para aguele que filosofou ndo ha nada mais
coerente do que crer, sem hesitar, naimortalidade. Uma crenga como esta é natural para
aquele que se preparou para morrer através da filosofia, visto que esta a ama
influenciada pelos seres inteligivels, tomada pela filosofia e, portanto, voltada para o
supra-sensivel. Ou, ainda, conforme a perspectiva da especificidade da atividade
intelectualista da filosofia: persuadido pela filosofia. Platdo ndo desvincula a crenca na
imortalidade do plano hipotético e, principalmente, do exercicio intelectual da andlise.
Nesse instante, mais do que em qualquer outro, temos a evidéncia de que a crenca deve

ser embasada pelo parecer racionalista da filosofia:

“- Dizes bem, Simias - comentou SOcrates -, e ndo apenas nesse particular:
mesmo as premissas de que partimos, por muito convincentes que vos pare¢cam, nao
deixem de as examinar com maior rigor. Desde que as analiseis como deve ser,
podereis entdo, segundo julgo, acompanhar o argumento até onde for humanamente
possivel; e, se este se tornar por si mesmo claro, ndo tendes de ir mais além.

- O que dizes é exato- concordou.

- Porém, meus caros — prosseguiu Sécrates-, eis outro aspecto que convira
ponderar (dianoethenai): se a alma é de fato imortal, isso implica que cuidemos
(epimeleias deitai) dela, ndo apenas em vista deste espaco de tempo a que chamamos
vida (to dzen), mas da totalidade do tempo (hyper tou pantos); e nesse caso sim, é de
crer (doxeien) que seja temivel o risco de negligenciarmos! Se, com efeito, a morte
fosse a libertacéo de tudo, que belo achado ndo seria para os maus, quando morrem,
verem-se a um tempo livres do corpo e da sua propria maldade, juntamente com a
alma! Desde o momento, porém, que se nos revela imortal, nenhum outro escape ou
salvacdo dos males resta que ndo seja adquirir, no mais alto grau possivel, virtude e
inteligéncia (beltisten te kai phronimotaten). De fato, a alma nada mais leva consigo
para o Hades a ndo ser a sua formacao e cultura (paideias te kai throphes) e séo estas
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que, segundo se diz, mais jogam contra ou a favor daquele que morre, desde a primeira

hora em que inicia a sua viagem para o Além...”” (107b-d).

Note-se que a primeira recomendacdo do filésofo € persistir na inquiricdo da
hipétese a partir da qual se fundamenta a analise, por mais convincente que ela possa
parecer. Parece evidente que somente a partir dessa ponderacéo (dianoethenai) se pode
encontrar razdes para crer ou ndo na demonstracéo da imortalidade, ou em qual quer
outra. Ainda que a crenca pareca ser, em ultima instancia, oriunda de foro intimo, como
nos sugere a declaracdo de Cebes, o fil6sofo deve baseé-la no trabalho da inteligéncia.
Salta-nos aos olhos, nessa passagem, a ligacdo dessa inquiricdo com a caracteristica
existencialista do didlogo, dessa vez dita tdo claramente. Platdo admite, através das
palavras de Socrates, ser a investigacdo da relagdo vida-morte a questdo humana mais
essencia e a que esta fundamentalmente presente na discussgo filoséfica do Fédon. A
medida que o exercicio intelectualista desta investigacdo merece ser levado até os
limites da compreensdo humana, como o proprio texto diz, temos o cardter
existencialista da filosofia revelado no modo de vida que o mestre prop&e e a dimensdo
extra-vida humana que se deve ter em vista, para vivé-la integramente. Com todas as
palavras, o filésofo argumenta a favor desse tipo de investigacdo, por compreender que
o exercicio filosofico encontra neste plano além-vida um parametro para se orientar, no
plano da vida humana, nessa direcdo. A investigacdo oferece a no¢éo da magnitude do
plano post-mortem em relacdo ao dominio humano, pontuando, assim, a empresa
intelectualista em comparacdo a grandiosidade do que presume ser a imortalidade e o
valor que tal empresa de verdade possui. Uma vez que o resultado da investigagdo &
favordvel a imortalidade da alma, o fildsofo se torna consciente desta atividade cujo
cumprimento, agora com toda a certeza, pde-se como a maior responsabilidade dentre
todas. Se ndo cumprida, afigura-se um grande descuido e 0 maior dos prejuizos que se
pode ter, pois estes se estenderdo da vida humana para a vida apds a morte. Consoante
com ajustificativa para ndo temer a morte, presente nas primeiras passagens do didogo,
o filésofo argumenta que agquele que ndo dedica este cuidado a alma tem motivos para
temer a morte. O sentido de morte como separacao entre corpo e ama, insistentemente

defendido ao longo do texto, completa-se agora com o sentido moral. N&o se trata de
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uma libertacdo dos males da vida humana simplesmente, tornando a alma isenta de
culpas e deveres quando ela se separa do corpo. Ao contrério, com a separagdo, 0 que
justamente a alma leva como herancga da vivéncia sob a forma humana séo os feitos e
aquisicoes de ordem moral, 0s quais realmente contam para que ela sgja considerada
merecedora ou ndo de um bom destino. Nos termos do didlogo, ao se separar do corpo a
alma retorna a0 Hades de posse dos ensinamentos que recebeu (paideia) e daquilo de
que se nutriu (throphein). Assim, para escapar do prejuizo de levar uma heranca
negativa da vida humana, deve-se ter a preocupacdo de buscar durante a vida o que é
melhor (beltiston) e a sensatez (phronimos), o0 maximo que for possivel adquiri-los.
Devemos observar que tal compreensdo de separagao se mostra bastante coerente com o
raciocinio que conclui a favor da imortalidade. Uma vez garantida a vida animica,
torna-se bastante aceitavel aidéia da presenca de algum resquicio de sua vida anterior,
ou sgja, de sua vivéncia no plano das coisas humanas, afinal, sua caracteristica
primordial, a inteligéncia (phronesis), é capaz de dizer esta ligagdo que resiste as
alternancias das condicdes de estar morto e estar vivo, como nos mostrou a Teoria da
Anamnesis e 0 Argumento dos Contrarios. Todavia, nas passagens finais os legados que
indicam esta ligacéo sdo do dominio da moralidade e, portanto, aparentemente distintos
da nocéo de cognicdo e de reminiscéncia, sugeridos anteriormente na realizacéo de ta
funcdo. Esta distingcdo, contudo, ndo representa uma cisio entre moralidade e
caracteristicas intelectuais, como a cogni¢cdo. Ao contrério, a formulagdo da aquisicéo
de um saber capaz de propor e justificar uma explicacdo sobre a vida apds a morte
parece congtituir a ténica dessa moral, pois Platdo ndo utiliza outros critérios para
justifica-la, sendo critérios de ordem epistemoldgica. Nesse contexto, ao que parece, a
congtituicdo da ama se da pelas virtudes adquiridas a partir do uso correto da
inteligéncia, conforme sugere aidéia de que a alma se nutre (throphein) das verdadeiras
virtudes. A capacidade e o beneficio da phronesis sdo convertidos em virtudes,
qualidades que constituem uma ama integra em sua natureza, portanto merecedora do
melhor destino. Assim, temos explicado por que 0os amigos consternados com a morte
do mestre n&o conseguiriam compreender 0S Seus reaiS motivos para ndo temer a morte,
se antes ndo houvesse o0 entendimento de sua justificativa conforme a perspectiva sob a

qual ele trata as questdes. da filosofia como preparacdo para a morte, ou ainda,



194

preparacao para a vida apds a morte do corpo. Do mesmo modo, a conduta que o mestre
propde ndo pode ser adotada, caso ndo hagja a compreensdo dada pelo exercicio
intelectual do filosofar. Estendendo nosso raciocinio, podemos acrescentar que Socrates
ndo poderia acreditar naimortalidade, a ponto de ter esperanca em um bom destino apos
amorte, se, ao longo da vida, ndo tivesse se dedicado a se tornar preparado para pensa-
lado modo mais correto possivel.

Nesse momento, a questdo se desdobra do melhor discurso (logos) acerca da
imortalidade da alma para o melhor modo de agir a favor dela. Sem o exercicio
intelectivo, em que consiste o filosofar, o agir do modo mais fiel aquilo que se cré ser o
melhor ficaria comprometido. Afinal, como agir do melhor modo, sem saber o que de
fato consiste no melhor e como adquiri-lo? Desde o inicio do texto, parece inegavel a
exigéncia de uma preparacdo para uma boa vida apos a morte, a qual se mostra ndo ser
outra coisa que o exercicio do intelecto voltado para esta finalidade. O que antes foi dito
como afastamento entre corpo e ama, e purificagdo da ama, agora é dito nos termos do
exercicio do intelectivo, que se converte em virtudes e ensinamentos para que a psykhe
possa viver plenamente a vida em sua forma auténtica. Vista desse angulo, a sugestéo
do entrelacamento entre as perspectiva epistemol 6gica e ética no Fédon parece ser mais
evidente no mito final. A descri¢do mitica do plano da imortalidade remonta uma figura
idéntica a Terra no plano sensivel e fisico da vida humana. No entanto, ndo € exagero
afirmar que este quadro evoca a idéia de caminho e de orientagdo ao longo de um
percurso bastante presente no decorrer do didogo. O filésofo comenta que n&o concorda
com a opinido de que a viagem até o Hades se faz por um caminho facil. Ao contrério,
ele acredita que este caminho (hodos) tem muitas bifurcagdes e encruzilhadas, afinal, se
esta via fosse facil e Unica ndo haveria a necessidade de um guia, nem se dedicariam a
prética de rituais e sacrificios nas encruzilhadas, como parecem fazer agueles que
querem homenagear Hécate, a deusa dos mortos™. Ele conta que, segundo a tradicdo
(legetai de houtos), cada um dos mortos € acompanhado pelo demdnio (daimon) que
durante a vida recebeu como destino (eilekhei) até o lugar (topon) onde serdo julgados.

Depois disso, saem em direcdo ao Hades conduzidos pelo deménio, seu guia, cuja

192 Conferir nota96 da traducdo de M. T Schiappa de Azevedo.
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funcdo € orienté-los ai em baixo. Apds cumprirem o destino que Ihes cabem, esperam o
tempo que for preciso até que outro guia os conduza novamente para o plano da vida
humana, no decorrer de muitas e prolongadas circunvolugdes do tempo (107e). E
notével o cuidado em descrever minuciosamente o percurso da alma neste novo plano
como uma descricdo geogréfica. Apesar de a narrativa da vida auténtica que a psykhe
deve desfrutar depois da morte consistir em um mythos, reconhecemos, nesse contexto,
questBes tratadas ao longo do didogo sob a perspectiva filosofica. Se pudermos tracar
um paralelo entre narrativa mitica e explicacdo filosofica, talvez compreenderemos
melhor a proposta de Platdo e a sua critica lancada aos discursos miticos. Convém notar
0S assuntos comuns gque aparecem no mito e que outrora foram abordados no decorrer
da andlise, como parece ser 0 caso da no¢do de percurso, a qual se apresnta na sugestéo
de um caminho correto (hodos), de trilha (atrapos) e de método (methodos). Para ele a
alma obediente e sensata (phronimos) se deixa conduzir pelo seu guia e ndo ignora o
que Ihe advém deste percurso’®. Diferentemente, a ama que faz este caminho ainda
apegada aos desgjos do corpo (epithymetikos tou somatos ekhousa) encontra ao longo
da trajetria sofrimentos e resisténcias, seguindo arrastada pelo seu condutor'®. A aima
sensata, que foi pura e temperante durante a vida (katharos te kai metrios ton bion
diekselthousa), segue docemente e encontra deuses e guias como companheiros, indo
habitar a morada que Ihe foi designada. Os insensatos, por sua vez, ficam errando sem
um guia, até que Ihes segja indicado o lugar onde merecem habitar (108 a-c)*®. Parece
inevitavel associar a nogdo de percurso, que traz tal narrativa, a phronesis, a qual uma
das aparicdes no texto se faz como atalho (atrapos) (66b) no percurso onde a ama se
volta em direc8o as suas proprias questdes e para s mesma. Segja no contexto das
perturbagdes que os sentidos |he provocam (66b, 82c-d), seja nas dificuldades acerca da

investigacdo (99e-100a) ou na narrativa mitica da trgjetéria da alma no plano post-

193 Conf. 108a: “He men oun kosmia te kai phronimos psykhe hepetai te kai ouk agnoei ta paronta
[...]”. A maioria das traductes apresentam a traducdo de “ouk agnoei ta paronta” muito distintas umas
das outras. De nossa parte, compreendemos que a alma sensata e obediente se deixa bem orientar pelo
guia e, assim, ndo ignora 0 que Se apresenta Nesse Percurso, ou Sgja, aproveita-0 a0 maximo em seu
beneficio, tal como sugere o percurso filoséfico, no qual se recomenda desvencilhar o maximo possivel
do que ndo diz respeito aalma.

194 O mito da biga alada no Fedro traz a mesma descricdo, a comparar a alma ainda apegada a0
corpo e aalmaddcil e obediente (conf. 246a, 254¢).

1% A mesma descricio do comportamento das almas apegadas ao corpo encontramos em 81d-e.
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mortem, como nesse instante, aidéa de trilhar um caminho correto que conduza a ailma
ao melhor destino ap6s a morte como necessidade € evidente. Ao narrar a geografia da
suposta Terra no plano além, Platéo parece sugerir esse paralelo entre mito e narrativa
da investigacéo filosofica, onde as bifurcacfes e encruzilhadas do caminho que leva ao
destino da alma em muito lembram os infortanios da vida humana com que a ama tem
de lidar antes de se separar do corpo. Desse modo, ndo ha nenhum equivoco em dizer
que tanto o daimon quanto a phronesis, um na vida auténtica e o outro no plano da vida
humana, assumem a funcéo de orientar e indicar o caminho correto para que a psykhe
encontre a saida (poros, poreo) diante das dificuldades. Platdo parece compor uma
narrativa com elementos dados pela investigacdo filosofica para elucidar o que ele
entende ser o melhor destino. O mito deve ser compreendido com o sentido filoséfico
que Platdo parece ter se empenhado em atribuir a ele, pois ainda que as figuras deste
plano sgjam miticas, 0 sentido de coisas verdadeiras como vida auténtica, verdadeiro
julgamento e melhor destino € dado conforme o logos filosofico do didlogo.

Esse dado parece explicar o uso do mito no fina do didogo depois da
elaboracdo intelectual de um método e de uma Teoria para demonstrar aimortalidade. O
texto deixa evidente a presenca da questdo dos limites do conhecimento na vida humana
em relacdo a vida apds a morte. A narrativa parece servir justamente para dizer o que
estd para dém do limite do intelecto e, nesse caso, a crenca em tais narrativas se
justifica, porque esta baseada na persuasdo (peitho) dada pelo logos filosdfico. Socrates
reconhece que a sua descricdo sobre o plano extra-vida humana ndo exige exatamente
grandes elaboragdes intelectuais. No entanto, obter um conhecimento verdadeiro dele
ndo € possivel. tal impossibilidade ndo deve significar, contudo, um impedimento paraa
exposi¢do do que se acredita encontrar apds a morte (108d). Platdo parece ter aintencéo
de situar essa questdo da existéncia nos dois planos: no plano dos fatos e no plano ideal
construido a partir da inteligibilidade. A imagem idealizada do mito em contraponto
com aterra no plano sensivel expde, de maneira figurada, o carater critico do didlogo e
o teor existencialista que possui uma investigacao sobre aimortalidade da alma. Note-se
que Platdo parece reunir nesta Ultima narrativa os pontos através dos quais se podem
alinhavar as questBes tratadas no decorrer da investigacdo, embora ndo haja um

compromisso de ordem investigativa. A fabulagdo se d4 em comparagdo com as coisas
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vivenciadas no plano fisico da vida humana (110b). Diferentemente do mundo fisico,
dada a sua pureza deste plano, os seres que |4 habitam , e que so, portanto, igualmente
puros, ndo sofrem de nenhum tipo de deterioragdo, como acontece com 0S Seres no
plano sensivel; tudo parece existir neste plano, de modo perene e preservado (110d-€).
Nesta Terra pura e auténtica, os deuses se tornam perceptiveis para os que la habitam
através dos oraculos e das profecias, meios gue proporcionam a convivéncia desses com
0 que diz respeito a divindade (Conf. 111b-c: kai phemas te kai manteias kai aistheseis
ton Theon, kai toiautas synousias gignesthai autois pros autous). Este contato promove
uma feliz convivéncia neste plano (eudaimonia), a qual Platdo ilustra com aimagem da
harmonia com que se comportam os astros e da autenticidade com gue se pode vé-los
(111b-c). Mais uma vez, Platdo acentua a inferioridade das caracteristicas humanas, a
saber, a audicdo, a visdo e o pensamento (phronesis) em relacdo a este plano
considerado superior. Ele enfatiza a incomensurabilidade desta superioridade em
relagdo ao plano da vida humana, dizendo ser uma distancia igual “[a] o que vai da
agua ao ar ou desse ao éter”, sendo comparavel unicamente, portanto, a morada dos
deuses, por consistir no modo mais puro (pros katharoteta) (111b). Mas ndo devemos
nos assustar quanto ao dado de a phronesis estar entre as caracteristicas humanas que
denotam a sua impoténcia, que Platdo, pela boca de Socrates, enumerou. Devemos
lembrar que, embora constitua uma caracteristica animica por exceléncia, como vimos,
ela esta localizada e discutida no plano da humanidade. Convém observar que esse dado
ndo subtrai, de forma alguma, as suas especificidades e a sua importancia no contexto
da filosofia como cuidado da ama. No entanto, a essa atura do didogo, em que
Socrates, na iminéncia da morte, visumbra o plano apdés a morte, é inevitavel
reconhecer a suainferioridade em relacdo as caracteristicas da Terra auténtica, tal como
esta descrita.

O texto narra longamente e com minudcias a geografia desta regido (111c -112e),
sobre a qual ndo nos deteremos aqui, pois uma exposicdo como esta nos interessa No
momento em que apresenta alguma analogia com o plano da humanidade, seja sob qual
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for o aspecto’®. A analogia se mostra interessante para a nossa andise, porque
enriquece a compreensao sobre o ponto de vista que Platdo propde acerca da moral, na
relacdo que apresenta entre comportamento em vida humana e destino post mortem.
Note-se que a analogia serve para ilustrar e reforcar, mais uma vez, a importancia de
uma conduta cuidadosa com a ama durante a vida humana. Cada almavai paraaregiao
condizente com o seu estado de pureza, sendo a natureza do rio apropriada para receber
as amas em determinado estado de impureza, tornando-as devidamente puras para
habitar aquele lugar ou as abduzindo para sempre do circulo que faz retornar ao plano
da humanidade. Este encaminhamento das almas ndo acontece, como poderiamos
esperar, sem um julgamento. Ao chegarem, elas séo julgadas e recebem a sentenca dos
juizes, que a encaminham para o lugar onde deverdo cumprir 0 seu destino neste novo
plano e indicam em que condi¢cdes elas devem permanecer ali (113d). A composi¢céo
desses rios reflete a composi¢cdo da alma em todos os desdobramentos com que Platéo a
figura, nas vérias visdes que o0 texto apresenta. As visdes variadas da alma talvez sgjam
0 que permite a Platéo falar dela e daimortalidade através do mito, como acontece nesse
instante, sem trair as caracteristicas conferidas a ela na andlise filosofica. Assim,
aqueles gque sdo considerados culpados de crimes que ndo sdo passiveis de cura, sdo
destinados para o Tartaro, uma das regifes subterraneas mais baixas da Terra, onde
ficam o Cdcito e o terceiro rio, o Piriflegetonte, de onde ndo mais retornam (113e).
Aquelas que, por sua vez, sd0 culpadas, mas curdveis de suas fatas, também
encaminham-se para o Tartaro. No entanto, as que cometeram crimes contra seus pais,
OU outras pessoas, e se arrependeram por toda a vida, séo devolvidas pelas ondas de
larvas incandescentes do Tartaro, ou do lado do Cdcito, no caso dos homicidas, ou do
lado do Pirifligetonte, no caso dos matricidas e patricidas. A pena para estas amas
consiste em ficar ali pedindo cleméncia as suas vitimas, pois somente essas podem

liberté&las desse lugar, Ihes dando uma nova oportunidade (113e-114a). Note-se que

1% Rubens Garcia Nunes Sobrinho compreende desse modo a funcéo do mito da verdadeira Terra,
no final do didogo: “A estrutura de um paradigma corresponde a outra estrutura de realidade, de modo
que a estrutura subterranea esta para o corpo vivo, movimento incessante, assim como a estrutura etérea
estd para inteligéncia.[...] O mundo invisivel dos mortos é a contrapartida do mundo invisivel da
“silhueta da inteligéncia™ ; Platdo e a Imortalidade: Mito e Argumentag&o no Fédon, EDUFU, 2007, P.
226-227.
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para as almas faltosas ha ainda a chance de se iniciar o processo de purificacdo no qual
nao se empenharam durante o plano da humanidade, diferentemente daguele que
filosofou e se empenhou nisso durante toda a vida. Para essas, 0 processo parece ser
angustiante e muito menos vantajoso do que se 0 tivessem feito em vida, pois contam
com uma salvacao incerta, uma vez que dependem da cleméncia de outrem. Ja as almas
consideradas nem t&o boas nem tdo mas seguem guiadas por seu demdnio para o rio
Aqueronte, onde ficam se purificando de suas faltas, observando-as e recebendo a
recompensa de suas a¢des em vida humana. Cabe observar que, nesse caso, 0 rio parece
assumir a posicdo intermediaria entre os outro dois rios, analogamente as almas que a
ele vao apds o julgamento e que sdo consideradas meio termo entre as mais € menos
faltosas (doxosi mesos bebiokenai) (113d).

Isso certamente ndo acontece com o filosofo, pois 0 seu cuidado com a ama
durante a vida se revela como uma acertada aposta na vida apos a morte. Nesse instante
ele conquista as boas recompensas e o0 destino certo, no qual comegou a investir muito
antes dessa passagem. Agueles que aos juizes parecem ter conduzido a vida de uma
maneira sa (hosios bionai), ou sgja, que dedicaram cuidado a psykhe, preservando-se de
prejuizos de ordem moral e assim se afastando das cadeias da vida humana, como se
mostrou ser 0 corpo, chegam as regides mais puras e recebem a melhor morada. Para o
fil6sofo, Socrates acredita serem destinadas as moradias mais esplendorosas, cuja beleza
parece superar a capacidade de descrevé-las e 0 tempo que agora resta para isso. L4,
aquele que filosofou ira morar finalmente livre para sempre de uma vida associada ao
corpo. Ele esta suficientemente e igualmente purificado como esse ambiente e, portanto,
é merecedor de habité-lo sem retornar a0 ciclo das reencarnacbes (114b-c)*’. E
importante notar o reaparecimento da circunstancia de julgamento agora nesse contexto.
Ja tinhamos indicado o auténtico e verdadeiro processo de julgamento, que agora se
apresenta, em contraponto ao julgamento que Socrates sofreu e a injusta sentenca que
recebeu dos juizes de Atenas (Conf. 1.3). Neste plano os verdadeiros juizes ndo
cometeriam um julgamento equivocado e a sua recompensa certamente seria dada

conforme 0 seu merecimento, muito diferente da aceitacdo das acusacdes que o levaram

197 Conf. 67a-h, onde aparece pela primeira vez a purificagao como exigéncia e condicéo parafaar
sobre o que é verdadeiramente puro.
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a prisdo, caluniosas e injustas. Uma vez que todos os seres deste plano sdo puros e
verdadeiros, o exercicio da filosofia, através do qual se inicia a katharsis, é bem visto
pelos verdadeiros e justos juizes, os quais consideram o melhor destino a Unica
recompensa verdadeiramente justa para o fil6sofo. Esses sdo capazes de reconhecer as
verdadeiras virtudes e, assim, fazer um justo julgamento. Assim, a aposta do filésofo
ndo poderia ser vao, e 0s seus esfor¢os ndo serem devidamente recompensados. A esta
atura, ndo had como ndo reparar no visivel contraste entre o verdadeiro julgamento e a
limitada e passivel de erro apreciacéo do juizo humano. Do mesmo modo, a inversdo de
valores que Platéo realiza em relacdo a morte, afilosofia e as virtudes neste mito final é
inteiramente esclarecido. No contexto onde tudo é verdadeiro, a morte, que é tida pelos
homens comuns como um mal, mostra-se a melhor condicdo para a ama, especiamente
para aguela que cuidou em se purificar. Longe de ser um escape das falhas de ordem
moral, cometidas durante a vida, a morte e o “estar morto”, agora descritos
adequadamente, tém o seu sentido filosofico inteiramente elucidado: a melhor condigdo
em que a ama pode se encontrar, em contato com o0 que é divino, inteiramente
purificada e adornada com as verdadeiras virtudes. Ao mesmo tempo, o mal feito para
outros consiste, na verdade, no mal para si, pois traz danos para a ama. Podemos dizer
gue a heranca que a alma recebe da vida humana é que faz a ligagcdo entre os dois planos
e permite, assim, um dizer o cuidado da ama nos termos de um comprometimento
moral'*®. Ciente dessa ligac&o, 0 mestre ndo poupou esforcos para defender a filosofia,
vista, por sua vez, como uma excentricidade, um estilo de vida com modos insensatos,
pelos homens comuns. Finalmente, ela tem reconhecido o seu verdadeiro valor, pela
maioria dos amigos, e, por isso, afirma-se como o melhor modo de vida que se pode
seguir e um bem para a alma. Socrates ndo tem duvida de que fez o melhor durante a
vida e com esta certeza enuncia as Ultimas palavras em defesa da filosofia e da boa

aceitacdo da morte:

1% Victor Goldschmidt corrobora a nossa leitura ao dizer: “O tribunal dos infernos ndo decide,
como os juizes mortais a culpabilidade da alma. Antes mesmo de apresentar-se diante dos magistrados
divinos, a alma traz visivelmente, sobre si, todos os tragos da falta cometida [...]”; A Religido de Platao(
p. 79). Os verdadeiros juizes apenas encaminham, indicam a alma para o lugar merecido, ndo cabendo a
eles decidir o destino de cada uma delas.
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““- Ora, é por estes motivos que acabo de vos expor, Simias, que devemos dar
tudo por tudo para participar nesta vida da virtude e da razdo: é que a recompensa é
bela e grande a esperanca (pan poiein hoste aretes kai phroneseos en toi bioi
metaskhein: kalon gar ton athlon kai he elpis megale) ! Claro que insistir ponto por
ponto na veracidade dessa narrativa ndo ficaria bem a uma pessoa de senso (noun);
mas sustentar que as coisas se passam mais ou menos desta forma, no que respeita as
almas e suas moradias, uma vez que se reconhece que a alma é imortal, eis 0 que, a
meu ver, ndo sé fica bem como vale a pena arriscar (e, com efeito, o risco é belo...),
guando assim se cré; convém, pois, que cada um de noés dirija a si mesmo
encantamentos desses, e, justamente por isso, alonguei-me tanto na minha histéria

Estas, pois, as razdes por que deve confiar no destino da sua alma todo aquele
que, durante a vida, disse adeus aos prazeres do corpo e aos seus adornos; que,
considerando-os de um efeito mais nocivo do que benéfico, se empenhou, pelo
contrario, em alcancar os prazeres da sabedoria (manthanein espoudase), em adornar
a sua alma, ndo com adornos alheios a ela, mas com aqueles que lhe sdo proprios - isto
é, temperanca, justica, coragem, liberdade e verdade (sophrosinei te kai dikaiosinei kai
andreiai kai eleuteriai kai aletheiai) — e, nessas condicGes, aguarda a viagem para o

Hades [e se prepara para empreendé-la quando a hora soar ...] (...)”” (114c-115a).

O filésofo reconhece a imprecisdo desta analogia no que diz respeito a
veracidade dos acontecimentos apos a morte do corpo. Nao cabe pensar ou pretender
qualquer conhecimento do que de verdade pode acontecer nesta vida auténtica, ainda
gue se creia no gue conta alguma narrativa acerca dela. O bom senso de reconhecer esta
impossibilidade e admitir ser esta narrativa apenas uma crenga, € recomendado pela
inteligéncia (nous), a mesma que também recomenda correr o risco de investir no
cuidado da alma, pois se houver recompensa, como Socrates acredita haver, certamente
serd a melhor dentre todas. A inteligibilidade e as virtudes em sua forma auténtica
oferecem subsidios para a crenca nesse bom destino. Dessa vez em termos mitol 6gicos,
o filosofo lembra mais uma vez aimportancia do exercicio intelectual que colabora para
o fundamental movimento de se voltar para a interioridade, que constitui o cuidado da

psykhe, e, assim, da sua vida depois da sua separacdo do corpo. Vae observar o apelo
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para a inteligéncia nesse trecho, que finaliza e sintetiza a proposta de Platdo em relacdo
ao uso da inteligibilidade no Fédon. Sob o aspecto da ponderagdo e do bom senso, a
inteligibilidade, representada aqui pelo nous e pela phronesis, parece situar, no interior
dessa narrativa, a capacidade da inteligibilidade, ao mesmo tempo em que acentua o
sentido filoséfico da vida como vida auténtica e da morte como passagem para esse
plano. Vale a pena tomar parte da phronesis e das verdadeiras virtudes durante a vida
humana (bios), pois somente dessa forma € possivel ter esperanca, ou bons motivos para
té-la, diante da inexorabilidade deste trégico e inescapavel acontecimento em que
consiste a morte. N&o ha nada a perder ao se empenhar para conquistar as virtudes e
adotar uma postura guiada pela intelectualidade, caso ndo hgja este outro plano além;
mas, se, ao contrario, ele existir, muito se tem a ganhar ao morrer. Os efeitos positivos
deste esforgo, também presentes na vida humana, oferecem ao filésofo boas razdes para
aguardar com esperanca, confianca e trangiilidade a viagem para o Hades, como diz o
préprio texto. Este € o verdadeiro motivo que levou Socrates a perseverar durante toda a
vida na conduta de desdenhar os apelos do corpo e da vida comum, e buscar aprender o
melhor modo de se preparar para a verdadeira vida. Do mesmo modo, a busca deste
estado sereno na iminéncia da morte também consiste no motivo pelo qual Socrates fez
questdo de redlizar esta Ultima analise com 0s seus amigos e alongar sua histéria. A
narrativa dos Ultimos instantes de vida do filésofo mostra Socrates resignado e entregue
a este destino, que confia ser 0 melhor e 0 mais justo. Todavia, a figura do homem
sereno que aceita a propria condenacdo, dialogando com e sobre a idéia da morte, ndo
subtrai a carga de dramaticidade deste final de episodio. Platdo parece ter pretendido
opor atensdo e o luto da circunstancia da condenagéo a figura de superacéo e esperanca
sob a qual o filésofo aparece. O pesar dos outros personagens contrasta com esta figura
do filosofo, cujas convicgbes defendidas ao longo do didlogo acerca da psykhe se
tornam salientes, a0 serem ditas com o tom assertivo de quem ja fez todas as
consideracOes sobre este mundo e agora se despede, sem pesares, dele e dos amigos.
Uma vez que a distingcdo da alma em relagdo ao corpo para o filésofo € muito clara,
Socrates fala certo de que a vida da alma apos a morte do corpo se refere a sua propria
sobrevivéncia. A certeza em relacdo ao estar morto (tethanai) como vida auténtica se

deve também a essa perspectiva, na qual o eu consiste na alma. Consciente de que o
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corpo perecera e que o cadaver ndo constitui 0 que pode ser dito “ele préprio”’, o
fil6sofo prestes a morrer esta tranquilo (115c-d). Convicto de que esta prestes a gozar da
vida em sua forma pura, verdadeira e estavel, é claro que para o fil6sofo os juizes que o
condenaram a morte entenderam equivocadamente a sua crenca na vida auténtica como
um consolo (paramytheomai). A morte, assim como o ritua funebre, ndo consiste em
nenhum tipo de sofrimento, afinal ele tera partido deixando somente o corpo para
cremagdo ou enterro (115d-e). Ao que parece, Platéo, nas palavras de Socrates, faz essa
Ultima correcdo para finalizar o didlogo com o sentido essencial de uma investigacéo

filosofica como a que se sucedeu:

“[...] De resto, bem o sabes, meu carissimo Criton: uma linguagem que ndo é
perfeita (me kalos legein) ndo é s6 uma ofensa contra si mesma, deixa também marcas

de erro na alma (alla kai kakon ti empoiei tais psykhais)! [...]” (115e).

De forma sintética e indireta, Platéo, com esta declaragdo mostra no Fédon a sua
verdadeira intencéo, ao realizar uma analise e uma formulagcdo do discurso filosofico
como a obra mais auténtica da inteligéncia. Seu intento de tornar adequado o filosofar
para cuidar da alma demonstra o cardter moral e pedagdgico, por que ndo, da conversa
deste ultimo encontro e da prépria filosofia. Nao se trata de um discurso para consolar
0S amigos consternados ou a s mesmo, ou de uma adverténcia bem elaborada de
alguém que, a beirada morte, faz seu Ultimo desabafo. A essa altura, compreender dessa
forma o discurso de Sdcrates seria desconsiderar o verdadeiro sentido da elaboracéo do
discurso filosofico, o que significa incorrer no pior dos erros: trazer danos para a ama.
O filosofo estava disposto a tomar logo a cicuta e finalmente partir, pois ndo via
vantagem em continuar mais tempo em uma vida “[...] que ja deu o que tinha que

dar” 199

, com a qual aama ja ndo possui mais nenhum vinculo, como se ndo estivesse
mais presente. Além disso, postergar a morte apds o discurso daimortalidade consistiria

em uma grande incoeréncia (117a). O filosofo, sem mostrar nenhum sinal de hesitagdo

1% A nota 116 da traducdo de M. T. Schiappa de Azevedo traz a traducZo literal dessa expressio
proverbial: “poupando [a taga] quando ja nada ha l4 dentro”. Vale a pena atentar para analogia que
sugere ataca vazia, a saber, a alma quase totalmente apartada do corpo.
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OuU nervosismo, tomou a taga nas maos e, em um sO trago, bebeu a cicuta. Seguindo a
recomendacéo do carcereiro, deu alguns passos calmamente pela cela e aguardou os
efeitos do veneno. A descricdo da agdo do veneno em muito nos remete a imagem da
alma deixando o corpo. A narragéo da lentiddo dos movimentos e a gradativa perda dos
sentidos mostram a separacdo efetiva da psykhe do corpo, que agora nada mais se torna
gue um cadaver. Fédon finalmente termina a narrativa dos Ultimos instantes do amigo,
aquele que segundo ele foi 0 homem mais excelente justo e sensato (aristou kai allos
phronimotatou kai dikaiotatou).

Os trés adjetivos com os quais Fédon qualifica o amigo e finaliza a narrativa do
didogo sdo dignos de comentario. As condi¢cbes que Platdo, ao longo do texto,
apresenta como apropriadas para a almatornam coerentes com o discurso enunciado tais
qualidades conferidas ao filésofo. Nao nos surpreende que a sensatez estgja junto e
associada a exceléncia e a justica. Uma vez que a filosofia purificou a alma das mazelas
do corpo e da vida humana, o resultado seriam as qualidades advindas do modo de vida
filosofico, que nesse desfecho ndo sdo outra coisa que as caracteristicas dos seres puros
sob forma de virtudes morais. Assim, ser justo, o melhor e sensato refletem a purezae a
sanidade da alma de Sbcrates, que agora, créem 0sS amigos, vigia para 0 plano que
possui as mesmas caracteristicas. Vale dizer que o0 sensato, isto € 0 phronimos
representa tem o seu sentido definido como qualidade no contexto da moralidade que
encontramos nesse desfecho. Nas poucas apari¢oes da palavra, vemos a descri¢cdo da
psykhe relacionada a pureza e a divindade, contexto em foco nestas Ultimas passagens.
Seja descrita no contexto do que é puro e auténtico, como o da vida post mortem (80d),
na argumentacdo em defesa da alma inteligivel como comandante do corpo (94b) ou na
descricdo da bagagem que a psykhe deve levar para a vida auténtica (107d), a
inteligibilidade expressa através do termo phronimos parece acentuar a caracteristica
inteligivel da ama e sua afinidade com o plano-aém em uma perspectiva da
moralidade. Essa énfase acontece nessa Ultima ocorréncia, onde Socrates é descrito
como aquele que reline as qualidades morais mais excelentes. Em outras paavras, as
consequéncias dessa purificacdo, operada pelo exercicio de inteleccdo phronesis do
filosofar, como uma virtude. Desse modo, “phronimos” se une as auténticas virtudes

como as qualidades que garantem 0 bom destino apds a morte. Platdo reserva aos
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instantes finais a versdo auténtica da circunstancia do julgamento e da morte, agora
personificada na figura do fildsofo que dialoga sobre o acontecimento da condenacdo e
sobre a concepgdo de morte. A intensidade dramética, junto a fidelidade das convicgdes
filosoficas defendidas no didlogo, mostra um Socrates que, ao bem aceitar e inquirir a
morte, vive intensamente a vida no sentido pleno, a saber, a vida humana e animica,
pois transpde o fato de morrer para aidéia de desfrutar uma vida auténtica e perene, na
qual cré e aposta com a certeza reconhecidamente humana. Ao elaborar argumentos e
reformulacdes para verificar a possibilidade e a razoabilidade de acreditar nessa vida e
defender tal empreendimento como uma forma de aquisicéo das virtudes, Platdo ndo
somente da o tom de idealidade a histéria da condenacéo e carater filosofico ao didlogo,
mas mostra a verdadeira funcdo da reflexdo filosdfica que, certamente, tem
possibilidade de interferir na vida humana e, portanto, possivel de se redizar. O €lo
entre vida humana e vida post-mortem, plano fisico e teorético, que coloca a alma como
protagonista neste cenadrio em que consiste o didlogo, mostra o limiar entre tais planos e,
assim, obriga arefletir sobre 0 que ha de essencial para que tal relagcdo se torne possivel.
O tema da morte ndo poderia estar ausente, visto que pontua a questdo humana mais
essencial: como se colocar diante da vida e da morte e a melhor maneira de pensar sobre
tal assunto. Foi com este olhar que procuramos averiguar na ficticia morte de Socrates
narrada pelo Fédon o que Platdo parece considerar ser a atividade mais peculiar e nobre
da adma e tavez o elemento capaz de savaguardar o que ha de verdadeiro: o

pensamento (phronesis).

Conclusdes Finais: A Phronesis

Ao se perguntar sobre uma questéo tdo complexa como a phronesis no didlogo
Fédon temos, primeiramente, de ser pacientes para persegui-la nos movimentos de um
didlogo que se mostra, ao longo do seu desenvolvimento, complexo e bastante denso. O

teor de nosso comentario ndo se deve somente ao fato de o tema ndo ser o assunto do
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didlogo, visto que Platdo pretende apresentar uma inquiricdo sobre a imortalidade da
ama, nem se deve ao fato de a questdo da phronesis nem sequer assumir um papel de
primeiro coadjuvante, como parece acontecer com a questdo acerca da natureza da
psykhe, a qual decorre inevitavelmente da investigacdo sobre sua imortalidade. O leitor
que se propde a investigala tem de se dispor a analisar o texto em camadas,
acompanhando a dimensdo teorética através da qual o tema da imortalidade passa a ser
investigado e a profundidade que tal investigacdo ganha na especificidade da visdo
filosofica. Em momento algum encontramos no didlogo um guestionamento do tipo “o
gue € a phronesis?’, mas curiosamente ela aparece como resposta e explicacdo para
muitas questdes. Sao essas explicagies e respostas que a revelam como pilar principal
para a investigacdo nos termos da filosofia, tal como propde o Fédon. Podemos dizer
gue nos momentos em que Platdo apresenta a inteligibilidade em toda a sua extenséo,
este termo, que aos poucos ganha a formulacdo de um conceito, apresenta-se ou como
meio para atingi-la, ou como manifestacdo da propria. Ou ainda, a exemplo do que traz
a primeira metade do texto, a phronesis aparece conjugada nos dois papéis ab mesmo
tempo, no interior de um mesmo raciocinio: como elemento que, na medida em que
torna tal inteligibilidade acessivel, €, a0 mesmo tempo, promovido por ela, nos moldes
de um efeito do inteligivel naama. Tais visdes revelam os varios sentidos sob o0s quais
podemos tomé&la e, assim, os caminhos que temos de trilhar para chegar a uma
conclusdo sobre ela.

Dada aforma complexa e variada tal como se apresenta no texto, uma concluso
sobre a phronesis ndo é algo simples. Ao nos arriscarmos € preciso retomar os sentidos
sob os quais Platdo a utiliza. Uma das primeiras apari¢oes do termo a coloca nos termos
de algo a ser conquistado, adquirido: adquirir a sabedoria, ou um estado de
inteligibilidade, ou ainda conquistar um modo de ser inteligivel (“phroneseos ktesin’)
(65a). Note-se gue se trata de um comportamento, um modo almejado e, portanto, algo
sugestivamente valioso para a ama, o qual o filésofo deve se empenhar em conquistar
(65a). Apesar dadificil traducdo do termo nesse contexto, importa-nos reparar que, nao
a toa, ele aparece no inicio do didlogo. Uma maneira parecida de se referir a ele
encontramos mais adiante, em 66e, onde é dito ser a phronesis desgjada (eros) pelos

fil6sofos, 0s quais se tornam amantes dela. Em ambos os casos, € alvo de desgjo pelo
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fil6sofo, para quem parece ser algo digno de ser desgjado. No entanto, € nas passagens
68a e 68b que ela comeca a ser contextualizada e formulada pelo didlogo, visto que é
tida como algo a ser desgjado em vida, mas alcancavel somente no Hades, apds a morte.
A partir dai temos a dimensdo em que sera tratada a phronesis e, a0 mesmo tempo, o
contexto no qual se dara a sua participacéo, a saber, no intermédio entre plano sensivel e
supra-sensivel, vida e morte. Até aqui sabemos que estamos diante de algo valoroso,
desgjado e estimado pelo filésofo e que mantém relagcdo com estes dois dominios.
Podemos dizer que esta formulagdo nos da a idéia da phronesis que, parece, sera
confirmada depois, ao longo da explanacéo sobre a imortalidade. O didlogo atribui aos
poucos agquela que parece ser, de fato, a funcdo da phronesis no Fédon: via para o
conhecimento (66b) do plano inteligivel. Comparada a um atalho, uma pista do
inteligivel em um ambiente estranho para aama, o dominio sensivel, o termo assume as
feicOes que, mais tarde, serdo esclarecidas e reformuladas na argumentacdo acerca do
método e do logos filosdfico. Vemos os desdobramentos dessa via, conforme o texto, na
composicdo de uma epistemologia, a qual abrange perspectiva filosdfica, método e
Teoria das Idéias, caminho para justificar a crenca na imortalidade da alma. Podemos
supor, diante disso, que nisto reside o valor da phronesis enunciado logo no inicio. E
legitimo suspeitar, até entdo, que, como via para dominio inteligivel, pode conduzir o
filésofo a0 conhecimento, algo que, no texto, se comprova. Vale reparar que estes
variados angulos, conforme sugerem tais analogias, indicam, podemos pensar, O
cuidado de Platdo em atribuir sentido filosofico ao termo de forma gradual, revelando
aos poucos as facetas deste conceito. O termo parece evoluir, de um sentido geral, para
um conceito filosdfico, dito nas especificidades da filosofia.

Tal perspectiva é corroborada em 69a, quando a phronesis € comparada a uma
moeda de mais ato valor, pela qual se deve efetuar qualquer troca. Tal analogia
prenuncia aguele que serd o contexto no qual o termo parece receber 0 sentido que
Platédo lhe atribui de forma mais completa: o contexto da moralidade. A primeira
sugestdo que temos sobre a atuacdo da phronesis neste dominio, aparece na
argumentacdo acerca do beneficio em que consiste, para a alma, purificar-se através da
inteleccdo (phronesis) (69b). Dita nos termos de uma espécie de purificacdo intelectual,

ela parece reunir, nesse argumento da purificacdo, a sua funcdo epistemol égica e a sua
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funcdo na perspectiva da moralidade: um beneficio para a dma. Melhor, a medida que
temos a inteleccdo, nos moldes da phronesis, como um beneficio, a atividade intelectual
que o termo sugere deve também ser vista como uma questdo moral, pois proporciona a
ela um cuidado em relagdo a alma que se traduz em virtudes. Estas sdo verdadeiras e,
portanto, realmente benéficas, quando orientadas pela phronesis (alethes arete meta
phroneseos) (69b). A formulacdo aparentemente ampla, mas ndo sugestiva no inicio,
justifica-se com o que podemos saber a partir do argumento da katharsis. Platéo
pretende, aparentemente, abarcar com a phronesis os dominios em que ainteligibilidade
pode atuar do melhor modo possivel. A aparente indistingdo entre pensamento e
purificagdo, que encontramos nesse argumento, torna-se clara e, da mesma forma,
também a necessidade de definir a phronesis no Fédon, ao nos depararmos com as duas
passagens onde Platédo a define: como uma capacidade, uma faculdade (dynamis) da
alma que, por independer do corpo, pode dizer o plano-supra sensivel, em 76¢, e como
um estado, uma afeccdo do inteligivel na alma, quando esta se relaciona com os seres
supra-sensivels, em 79d. A segunda definicdo, a mais intrigante no didlogo, comumente
se entende por “pensamento”, visto que esta em foco a realizac8o dessa relacéo e seus
efeitos na alma. Esses se traduzem ndo somente como virtude, mas como algo que
sugere a ela alguma mudanca. Tal mudanca expressa-se, diante do que vimos, como
aquisicdo das verdadeiras virtudes e, principalmente, como a conversdo da alma em
direcdo a sua natureza inteligivel, a melhor acéo entre todas para aquele que pretende se
preparar para uma vida post-mortem. A conclusdo a que chegamos sobre a phronesis,
primeiramente, € que se trata essencialmente do meio através do qual € possivel propor
as coisas em uma perspectiva auténtica, verdadeira, sgja na agdo, como pensamento,
inteleccdo, seja como capacidade animica, sede da inteligéncia. Nenhuma das duas
perspectivas, predominantes no didlogo, exclui a sua principal funcdo: conduzir e

manifestar 0 que ha de essencia na natureza da alma.
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