INTRODUCAO

O Fédon é um dos diadlogos mais lidos de Platdo. Por seu contexto dramético e biogréfico, a
morte de Sdcrates é assim um dos episddios mais populares da filosofia. Por esta razdo muitos
trabalhos filos6ficos e académicos ja se basearam neste dialogo, fazendo dele uma grande obra
prima do ocidente, considerada até por alguns como talvez a grande realizacdo literaria da prosa
grega, uma obra de “suprema arte” (HACKFORTH, 1955, p. 1). O nosso didlogo se passa na prisao,
nos ultimos instantes do mestre de Platdo, desdobrando assim em cada leitor um péathos de tragédia.
Como ja bem desenvolvido por inimeros comentadores, a morte de SoOcrates atua como evento
radical que funda o platonismo (SANTOS, 1999, p. 113). Desta feita, este episodio retratado no
Fédon tem destaque ndo s6 no corpus platonicum, como também em toda a antiguidade, sendo
influente até em autores patristicos como especificamente Gregério de Nissa e Agostinho de
Hipona, mais de setecentos anos depois. Socrates é o protétipo do herdi classico e “o que importa é
apresentar, através de uma anedota real (como no caso do Fédon) ou ndo, elementos significativos
que tém captado a personalidade de Socrates, que parece por isso como o protagonista herdi” (LAN,
2008, p. 19).

No entanto, este dialogo é como um labirinto (BURGER, 1984), e como ja bem marcado,
nao ¢ um “dialogo escolar” (GOLDSCHIMIDT, 2010, p. 173). Com isso, falar do Fédon é também
retratar a complexa estrutura argumentativa que serve a unidade literaria do mesmo, cujo fio
condutor é assegurado pelo tema da alma. (SANTQOS, 2009, p. 44). Dentre outros assuntos, em suas
linhas, o Fédon trata da questdo dos prazeres, do conhecimento, da verdade, da geracdo e da
corrupc¢do, da vida filosofica, da morte, do medo da morte, da justica, da imortalidade da alma e
também sobre mitos. Outro aspecto fundamental do dialogo serd a sua enunciacdo do supra-
sensivel, das formas, realidade fundamental para o filosofo ateniense. No Fédon teria, entdo, “a
primeira e a mais audaz tentativa de fundamentacédo gnosioldgico-metafisica do realismo filosofico:
a teoria das Ideias de Platdao.” (VAZ, 2011, p. 69). Nao trataremos especificamente desta realidade
outra fundamental criada por Platdo, mas sim de um processo que aponta para ela através da vida
filosofica.

Nosso objeto de pesquisa, apesar de perpassar todos esses elementos acima, serd um aspecto
que ainda padece de mais fecundidade nas pesquisas dessa obra. Trataremos da katharsis da psyché,
processo de purificacdo que consiste em separar a psyché (alma) do corpo, a recolhendo em si

mesma, como que em um treino para sua condigdo futura de pureza. Este processo é 0 que



julgamos como critério para a salvacao que o dialogo apresenta. O filésofo que purifica a sua alma a
salva da ilusdo dos conhecimentos sensiveis, bem como de um eventual ciclo de reencarnagdes,
como tratado miticamente e logicamente no dialogo. A salvacdo é dupla: em vida e ap6s a morte.
Platdo, com sua verve literaria, se apropriara da katharsis do orfismo e do pitagorismo para transpor
a sua filosofia. A katharsis se configurard como um método Unico para que o filésofo alcance o
conhecimento. Platdo, com isso, relacionara a filosofia como uma atividade animica que se realiza
no puro, e em direcdo a ele. Com o incremento metafisico & maiéutica socratica, Platdo definird a
filosofia como o discurso sobre o puro, elemento esse que remete a outro mundo, outra realidade, a
do inteligivel. Sendo assim, a filosofia platdnica sera um exercicio continuo de ascese e temperanga,
afastando a alma do corpo e de suas paixfes. Este cuidado excessivo com a alma ndo sera o
proporcional desprezo ao corpo, mas apenas um destaque para o Unico aspecto do homem que se
dirige a phronesis, grande objeto do desejo er6tico do filésofo e que s6 seré alcan¢ado plenamente
pela alma apds a morte do corpo. O cuidado da alma surge no dialogo como um imperativo ético e
epistémico, ja que para a filosofia platonica-socratica estes elementos sdo indissociaveis.

Apontaremos para o sentido da utilizagdo da imagem da kéatharsis por Platdo, e qual seria a
influéncia do contexto historico desse termo em sua filosofia. Através de um percurso cronoldgico
da katharsis no pensamento grego, buscaremos caminhos que sinalizem a razdo da adesdo do nosso
filosofo para esta imagem. A katharsis teve uma serie de significados no imaginario grego até o
tempo de Platdo (séculos quinto e quarto) e pretendemos destacar o seu sentido no tempo deste.
Apresentaremos de forma panoramica o significado desse conceito também em outros filosofos da
antiguidade, em destaque Aristdteles, onde o termo se popularizou mais do que no préprio
ateniense.

Apresentaremos também um capitulo sobre a natureza psyché, desde Homero até Platdo, em
destaque para o seu sentido no Fédon. A alma tera uma grande inovacao em Sdcrates, ja que este a
relacionou ao “eu” identitario humano de forma bem distinta da tradicdo homérica ¢ pré-socratica
em geral. Platdo ndo somente corroborard com esta definicdo de seu mestre, como também a
desenvolvera, tornando-a além de um principio vital, também um elemento cognitivo e divino no
homem. Destacamos desde ja que a alma do Fédon é também uma entidade imortal e boa parte do
esforco do Socrates platbnico deste dialogo serd convencer seus interlocutores de que ela ndo
perecera apds a morte. O que estd em jogo € que a iminéncia da morte de Socrates ndo é temida por
este, ja que ele tem esperanca de quando morto fazer uma viagem que o levara para a boa presenca
dos deuses. Platdo, entdo, colocard as cartas sob a mesa, e retomando argumentos érficos e
pitagdricos, adornara com linguagem filosofica estes a fim de que os presentes tenham o

apaziguamento do logos diante da morte do grande Socrates. A imortalidade da alma sera



apresentada pela dialética, sustentada pela razdo e complementada pelo mito.

Platdo apresentara, ao nosso entendimento, quatro argumentos em favor da imortalidade da
alma. Eles satisfardo Cebes e Simias, principais interlocutores de Sécrates, que fard ainda um
discurso mitico sobre o destino das almas. Tal narrativa, comporé a beleza e riqueza literaria do
didlogo, que bordeja e se coaduna com imagens tdo peculiares do pensar mitico-religioso. O relato
mitico ndo auxiliara o 16gos, mas sera juntamente com ele pintado por Platdo nesse quadro belo que
o discipulo preparou para a memoria de seu mestre, o eternizando na historia.

Pretendemos com essa pesquisa entender, ou a0 menos defender nossa suspeita, de que a
filosofia platdnica no Fédon se trata de um exercicio ascético e mistico. A ascese fica por conta da
katharsis, que fara do fildsofo um vigilante de si. Ele necessitara, em troca da verdade, abrir mdo do
frenesi dos sentidos e prazeres que tdo fortemente assolam aos homens. Devera recolher a sua alma
em si mesma, convertendo-a para a sua esséncia primordial: ser pura e afim da verdade. Esse
exercicio sera como um treino para a morte, ja que nela ndo havera mais corpo, apenas a alma. Da
mesma forma, o Fédon versa sobre mistica. Todo seu empenho em demonstrar a imortalidade da
alma é cotejado com a linguagem da experiéncia religiosa do orfismo e do pitagorismo. A alma é
divina e pura por exceléncia e deve manter comunhdo com o divino e puro através da atividade
filosofica. Contemplar a verdade de forma plena e absoluta serd o desejo erdtico do verdadeiro
filosofo. Para tanto, deve intensamente educar a sua alma para em vida ndo se contaminar com a
revolucdo dos sentidos e prazeres corporais, mas lidar com estes de forma precavida e consciente. A
ascese e mistica do Fédon serd muito potente para toda uma tradicdo filosofica posterior, seja a dos
estoicos e cinicos como também dos neoplatonicos. A filosofia platonica do Feédon sera portanto
uma filosofia sagrada, que da conta da totalidade das realidades existentes tanto na pélis como no
Hades.



1. HISTORICO DA KATHARSIS NO PENSAMENTO GREGO

“Ndo é permitido ao impuro entrar em contato com o puro.” (Fédon, 67b)

Iniciaremos nossa pesquisa abordando a origem de um conceito que sera caro para Platdo no
didlogo Fédon: a katharsis. Este conceito teve na antiguidade grega um grande desenvolvimento
processual, migrando ao longo de séculos de aspectos sociais e higiénicos para praticas morais,
rituais e médicas. Pretendemos em breves linhas tracar um mapa cronoldgico desse conceito,
apontando para possibilidades de transformacgdes e adesdes até chegarmos a Platéo.

O substantivo katharsisl, segundo o Liddell-Scott (1883, p.720) é geralmente traduzido
como um processo de limpeza, purificacdo, purgacdo ou depuragdo. Suas ocorréncias podem se dar
em contextos de limpeza de humores corporais morbidos, evacuacfes, de ocorréncia natural ou
através da utilizacdo de medicamentos; menstruacdo das mulheres; poda de arvores; peneira de
gréos; limpeza de terrenos; efeito de poemas tragicos dentre outros. O resultado deste processo é
expresso pelo adjetivo kathards, que significa purificado, limpo, purgado ou depurado (PUENTE,
2002, p. 10). Chamaremos aqui, entdo, de purificacdo toda ocorréncia a katharsis. Como se observa,
algumas de suas atribuicdes sdo ligadas basicamente a questdes biologicas, naturais e higiénicas.
Pode-se também verificar o uso da katharsis no contexto religioso, dentro do conjunto de préticas
rituais, onde o individuo deveria passar por um processo determinado de purificacdo, a fim de que
seja purgado de maculas e culpas. Cabe destacar também que, acima de tudo, a nocao de pureza tem
um papel social, pois “quem quer pertencer a um grupo tem de se conformar com o seu padrao de
'pureza” (BURKERT, 1993, p. 164). Analisaremos neste capitulo essas vertentes da palavra
katharsis, a fim de que, posteriormente, entendamos melhor a sua funcdo em Platdo e qual delas
efetivamente prevalecerd em sua filosofia.

Antes de adentrarmos especificamente no conceito da katharsis, sera necessario fazer um
breve percurso do contexto historico grego em que tal nog¢do surgiu e apontar para caminhos que
possam esclarecer essa trajetoria. Destacamos que a ideia de purificacdo que mais nos interessa sera

aquela diretamente relacionada as concepgdes de maculas2 e culpas, ou seja de fundo religioso,

! Para Burkert (1993), a palavra grega para purificar “kathairein” é derivada da palavra semita para “fumigar”

(BURKERT, 1993, p. 165), uma vez que o fogo pode consumir tudo, ndo s6 as coisas boas como também aquelas
indigestas e desagradaveis.

Jean-Pierre Vernant (1999), importante helenista especialista em religido grega apresentou uma andlise do puro e do
impuro na qual dialoga com Moulinier (1952), cujo trabalho histdrico a respeito também do puro e do impuro é uma
referéncia para os estudos da religido grega. Vernant ndo buscou uma unificagdo ou teoria do conjunto do conceito,
mas antes reconheceu a diversidade que ha a esse respeito e que, em funcdo de sua complexidade, se incorre até no
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visto que Platdo fard uma transposicdo desta concep¢do, uma vez que assim como o individuo
maculado necessita se purificar, também o filésofo precisard depurar a sua alma para se aproximar
do conhecimento.

Surgem-nos duas questdes basicas que norteardo nossa pesquisa: como 0 se tornar puro
assumiu na Grécia um valor fundamental entre as relagdes humanas e principalmente entre homens

e deuses? Qual tipo de purificacdo Platdo teria assimilado na sua filosofia?

1.1 CULPA : AGENESE DE UM SINTOMA

E. R. Dodds (1988) fard uma andlise da cultura homérica e arcaica sob o ponto de vista
psicoldgico, ou seja, do sentimento em que as sociedades destes periodos se comportavam diante
das divindades e dos acontecimentos. Dodds, entdo, apresentara especulacbes3 sobre o que ele
intitula de mudanca da Cultura da Vergonha no periodo homérico, para a Cultura da Culpa no
periodo arcaico. Segundo ele, havia nos gregos arcaicos, pds-homéricos, um profundo sentimento
de inseguranca e desemparo (améchania) diante do mistério divino e uma consciéncia de que uma
Sabedoria e um Poder dominante retinham sempre o homem e o impedia de se elevar além da sua
condicdo humana (DODDS, p. 37). No entanto, tal sentimento ndo se encontra nos gregos do
periodo anterior, de Homero, ou a0 menos sua presenca ocorre de forma mitigada. A sua sugestdo €
de que a sociedade grega passou da “Cultura da Vergonha”, onde honra e prestigio social eram
considerados elementos necessarios e supervalorizados, como qualidades éticas e sociais, para a
“Cultura da culpa”4 no periodo arcaico, onde a justica seria cada vez mais objeto de desejo de um
homem grego. Para o her6i homérico seu maior bem ndo era o prazer de uma consciéncia tranquila,
mas o prazer da timé, a consciéncia publica. E isto fica claro quando Dodds afirma que "a maior

forca moral que o herdi homérico conhece ndo € o receio de Deus5, mas o respeito da opinido

risco de parecer contraditério. Pesquisar, entdo, a génese deste conceito na religido grega é um desafio,
principalmente porque “nem a arqueologia nem a linguistica conseguem esclarecer o lugar da mécula e da
purificagdo nas formas mais antigas da religido” (VERNANT, 1999, p. 104)
Segundo Dodds, sua inten¢do ndo é apresentar respostas que abram todas as portas, pois a “evolugdo de uma cultura
é demasiado complexa para ser explicada sem residuos em termos de qualquer simples formula (...). Devemos
resistir a tentag@o de simplificar o que nao ¢ simples.” (1988, p. 59)
Dodds apresenta essa teoria se baseando em na ideia de Ruth Benedict, na qual somos herdeiros de uma
cultura de culpa antiga e poderosa. (DODDS, 1988, p. 34)
®  Para Bruno Snell (1975), os gregos no periodo homérico sentiam-se livres diante de seus deuses. Para ele, 0 homem
homérico era um misto de orgulho e humildade em relagéo ao divino. “O homem homérico sente-se livre diante de
seu deus: € orgulhoso quando lhe advém um dom de deus e, a0 mesmo tempo, é humilde porque sabe que tudo o que
¢ grande procede da divindade. E quando o homem tem de sofrer por causa dos deuses, como Ulisses por causa de
Poseidon, ndo se abate nem cede diante deles, mas enfrenta ousadamente esta hostilidade, repartindo a paixao entre
a humildade e a arrogéncia. Esta fronteira ndo é facil de manter; a divindade dos gregos, diferentemente da dos
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publica." (1988, p. 26).

Em uma sociedade da vergonha, nada que possa expor um homem ao desprezo e ao ridiculo
é toleravel, e haveria nesta uma relagdo com os deuses um postura mais ousada. Segundo Dodds, 0s
“principes homéricos constroem seu mundo ousadamente: receiam os deuses tanto quanto receiam
0s seus senhores humanos; nem séo oprimidos pelo futuro, mesmo quando, como Aquiles, sabem
que isso vale uma morte proxima.” (1988, p. 38). Ja no periodo tido como da culpa, haveria um
acento de desespero e da futilidade dos homens em relagdo aos deuses. O préprio Zeus se
transformaria em um deus que ¢ agente de justi¢a: “O homem projeta no cosmo a sua propria
exigéncia nascente de justica social; e, quando regressa do espaco exterior, 0 eco ampliado da sua
propria voz, prometendo castigo para a culpa, extrai dai coragem e confianga.” (DODDS, 1988,
40). Segundo Dodds esse cenario da passagem da cultura da vergonha para a cultura da culpa foi
sendo construido gradualmente e tal mudancga pode ser também considerada relativa e incompleta,
uma vez que alguns elementos da cultura da vergonha perduraram e perpassaram 0s periodos
arcaicos e classicos.

Um aspecto que marca essa transicdo € a até. Ela seria um estado no qual o afetado teria
uma conduta imprudente e inexplicavel: "a até é sempre, ou quase sempre, um estado de espirito -
um obscurecimento ou confusdo temporaria da consciéncia normal." (DODDS, 1988, p. 12). E uma
loucura parcial e temporaria e sua causa era atribuida ndo a questdes psicologicas, mas a fatores
demoniacos externos e estranhos. O vinho poderia originar a até (Il. 61; 21.297). Dodds afirma que
a até ndo tinha, na origem em Homero, nenhuma relagdo com a culpa, sendo mais semelhante com
aquilo que hoje chamamos de acidente. Com a transicdo para a cultura da culpa, a até se
transformara em castigo divino: “A nog¢ado de até como punicdo parece ser ou um desenvolvimento
tardio na JOnia, ou uma importagdo tardia do exterior” (DODDS, 1988, p. 13). Nesse momento, a
até é moralizada por representar uma punicéo divina.

Com isso, observa-se o surgimento de um certo temor na cultura e religido grega, e
consequentemente surgem as nocdes de poluicdo e purificacdo. Dodds afirma que as condicbes de
inseguranca da vida podem ter favorecido o desenvolvimento de crencas em divindades que eram
baseadas “no sentido da irremedidavel dependéncia do homem de um caprichoso poder.” (1988, p.
55). E diante desse quadro frente a divindade que também emerge o sentimento de que o homem
poderia ser contagiado negativamente por um miasma (macula). A poluicdo se tornaria, entdo, um
receio universal para os gregos. Como aponta Parker (2001): “Qualquer um que tenha lido alguns

dos mais conhecidos textos gregos ira encontrar a polui¢ao” (p. 1). O seu contagio poderia ser no

Hebreus ou dos Indianos e Chineses, convida os seus a igualarem-se a ela, e 0s gregos sempre estiveram em perigo
de saltar vaidosa e insolentemente os seus limites.” (SNELL, 1975, p. 57)



cotidiano, na Agora, no templo ou em casa, mas também de forma hereditéria através da uma culpa
herdada, uma espécie de maldicdo que, apesar de parecer injusta, era aceita como uma lei natural.
Dodds aponta os exemplos em Sélon, quando este fala sobre vitimas hereditarias de némesis como
anaitioi (ndo responsaveis), e também em Esquilo que atenuaria a injustica afirmando que uma

maldig&o herdada pode ser quebradaé.

Com o insidioso aparecimento da culpa, se faz necessario o desenvolvimento de um
ritual que possa dar conta desta. Encontramos o ritual da catarse que tinha a fungéo de
libertar o individuo e todos os seus descendentes de um destino prévio, torturados pelo
sentimento de culpa. Neste sentido é que vemos como Edipo ndo pdde fugir de uma
trama previamente determinada. A culpa era herdada e a punicdo adiada, deslocada,
muitas vezes, para 0s seus descendentes. Este automatismo se baseava no fato que a
familia era uma unidade moral, dai “a vida do filho era um prolongamento da vida do
pai, e ele herdava a divida moral dos pais exatamente como herdava suas dividas

comerciais. Cedo ou tarde, a divida vinha cobrar seu pagamento” (DODDS, 1988, p.
41).

O terror de uma poluicdo involuntaria era oriundo da crenca de que a mesma se dava de
forma hereditaria ou até mesmo de forma infecciosa. O homem néo teria como se assegurar de que
ndo contraira um mal por um contato casual ou através de seus antepassados. Com isso, esse temor
terd influéncia na geracdo desse receio universal da poluicdo (miasma) e, automaticamente, seu
correlato, o desejo universal da purificacdo ritual (katharsis). Dodds concluira que a heranca
cultural da Grécia arcaica teria sido influenciada pelo seu contato com a Itélia e a India e, com isso,
uma serie de ideias a respeito da impureza ritual teria gerado a necessidade de explicacdes naturais

para os sentimentos de culpa. Ele afirma que:

Um grego arcaico que tenha sofrido tais sentimentos estava apto a dar-lhes uma forma
concreta, dizendo a si mesmo que devia ter estado em contato com um miasma, ou que
0 seu fardo fora herdado de uma ofensa religiosa de um antepassado. E mais importante
ainda, estava apto a alivia-los, passando por um ritual catartico. (DODDS, 2002, p. 59)

A poluicdo poderia ser adquirida através de um contato com um infectado. Se, por exemplo,
0 sujeito realizasse uma visita a um impuro, deveria se purificar na saida da casa com agua. A casa
também deveria ser purificada com agua do mar, esfregada com terra e depois varrida (BURKERT,

1993, p. 171). A macula (miasma) tera uma poténcia de contagio muito forte que exigiria da cidade

®  Esta concepgdo, que foi se perdendo com o tempo, pode ser inclusive encontrada ainda em Plato, ja no século 1V,

quando este fala do pagamento de um kathartés para que fosse dado o alivio ritual de uma culpa hereditéria (Rep.
364b-c). No Teeteto, também ¢é possivel ouvir ecos da culpa herdada: “quer alguém seja bem ou mal nascido na
cidade, quer tenha algo de mal, que venha dos antepassados, da parte dos homens ou das mulheres, nada sabe o
filésofo sobre quanto medira o mar, com o diz o provérbio” (174d). Victor Goldschimidt, no entanto, aponta que
“Platdo, de acordo com o direito de seu tempo, ndo mais aceita a solidariedade da familia”. Cf. GOLDSCHIMIDT,
V., 1963, p. 77.



inteira uma vigilancia inquieta e constante. (VERNANT, 1999, p. 107). Importa agora entender
mais profundamente o que seria efetivamente essa infeccdo ou méacula para posteriormente

apresentarmos as solucfes e os métodos que 0s gregos criaram para se livrar desse mal.

1.2 MACULA (miasma): UM MAL CONTRAIDO

O termo Miasma estava ligado a diversos fatores, como ao ato sexual, ao nascimento e a
morte, sobretudo ao homicidio. (BURKERT, 1993, p. 168). Quem comete tais atos tem em sua
posse uma miasma. A palavra miasma origina do radical “mia” e seu sentido basico é o da
corrupgéo, a violagdo de uma forma ou a integridade de uma coisa (PARKER, 2001, p. 3). Poderia
ser uma impureza material ou imaterial, este Ultimo sob o aspecto moral ou através de atos
desonestos e indignos (CAIRUS, 2005, p. 112). Outra possibilidade de entendermos miasma é por
essa sua imaterialidade, mas nesse caso por ser sobrenatural, como veremos. A miasma, ou méacula,
é perigosa, contagiosa e, geralmente, pode ser obtida ndo somente pelo agente da corrupcéo, mas
também através do contato com eles, ou mesmo, com cadaveres. Esse seu carater contagioso €
muito destacado, ja que ¢ uma “poténcia de contagio que exige da cidade uma vigilancia inquieta”
(VERNANT, 1999, p. 107)

Vernant (1999) apresentou a sua nocdo de macula (miasma) em contraste com a de L.
Moulinier7. Ele afirmou que apesar de Moulinier ter contribuido para uma analise historica do puro
e do impuro na multiplicidade de suas formas concretas, ele errou em simplificar a miasma e em
afasta-la de um contexto religioso, pois "a sujeira no sentido em que entende L. Moulinier, ndo
permite compreender o que o grego chama de macula. Ndo é uma nocdo simples, suficiente em si
mesma, definida por si mesma" (VERNANT, 1999, p. 112). Para Vernant, em oposi¢do a Moulinier,
as maculas seriam para 0s gregos poténcias religiosas do tipo daimon, espécie de espiritos
malévolos que, por vinganga, suscitariam e propagariam as impurezas.

Um dos pontos mais divergentes entre Vernant e Moulinier se deu em relagdo a
materialidade da macula. Para Moulinier, a macula é inseparavel das realidades materiais, como o

sangue e a sujeira, ou mesmo através de um individuo culpado ou de um cadaver. A purificacdo

" Segundo Vernant (1999) “No estudo que consagrou ao puro e ao impuro no pensamento grego, L. Moulinier quis

abordar essas nogfes sem qualquer sistematizacdo, evitando interpreta-las segundo nossas prdprias concepcdes ou
em funcdo de idéias afirmadas em outros povos. Segundo ele, se se atém apenas aos dados gregos, é necessario
reconhecer neles uma diversidade que desencoraja toda teoria de conjunto. Seu trabalho busca menos unificar e
explicar os fatos que seguir, atraves de textos, os ritos, o vocabulario, e até na filosofia de Platéo, as hesita¢des de
um pensamento complexo, multiplo e que corre o risco de nos parecer as vezes quase contraditorio.” Cf.
VERNANT, 1999, p. 104; L. Moulinier, 1952.



seria realizada através de operacfes materiais de lavagem ou combustdo e ndo através de aches
sobre os espiritos. (VERNANT, 1999, 109). Em contrapartida, para Vernant mesmo sendo a
purificacdo executada de forma material, ela visa produzir efeitos em outro plano sobrenatural. Para
ele, “antes de um ato de culto, o fiel quer se tornar limpo, mas num sentido que ultrapassa a
lavagem corporal ordinaria. Em suma, trata-se de realidade ¢ operagdes que tém valor simbolico.”
(VERNANT, 1999, p. 114). Vernant considera que mesmo as maculas sendo aparentemente
inseparaveis das realidades visiveis, elas se situam além dos seres concretos que a manifestam,
tendo assim um carater sobrenatural. “E a purificagdo, através de operagdes materiais, visa produzir
um resultado em outro plano que o de seus efeitos sensiveis” (VERNANT, 1999, p. 114).

Vernant acrescenta que ao lado do sagrado essencialmente puro hd um sagrado
"radicalmente impuro”, ou seja a morte, a macula por exceléncia na época classica, juntamente com
0 nascimento8. De acordo com a sentenca acima, 0 morto € a0 mesmo tempo impuro e consagrado,
iSSO corrobora com a tese de que a noc¢do de sagrado esta perto da de puro/impuro. Outra questéo
inserida por Vernant foi em relagdo aos deuses. Nao haveria deuses do sagrado puro e deuses do
sagrado impuro. Todos eles, mesmo aqueles que se maculam, como os homens através de seus
erros, reinam sobre as méaculas e so se alegram na pureza: "é o mesmo Apolo quem cura e é causa
de doenca, quem purifica e macula” (VERNANT, 1999, p. 110). Tal macula atinge os homens, as

familias, as cidades e os proprios deuses.

1.2.1 HOMICIDIO: O PIOR DOS MALES

O homicidio sera, a partir do século VII e VI9, um dos principais causadores de maculas
para 0s gregos. A morte e o contato com o sangue do morto maculardo o homicida de forma radical
e inevitavel. O impuro precisara abandonar imediatamente a sua patria, para também ndao macula-Ia,
e deverad procurar a purificacdo através de ritos catarticos e sacrificios purificadores. Tal rito de
passagem, como aponta Burkert (1993), fard do homem purificado um iniciado. “A purifica¢do ¢
uma passagem, um 'rite de passage', na medida em que conduz ao estatuto pretendido. Por isso,
tanto a expiacdo do homicidio como a iniciacdo a guerra podem ser igualmente denominadas
'purificagdes” (BURKERT, 1993, p. 175).

A morte, principalmente a morte violenta, é o que causara o maior temor e angustia do

Parker (2001) afirma que nascer e morrer era as polui¢fes mais comuns para os gregos a partir do periodo arcaico.
Nascer e morrer no templo era um sacrilégio. Aquele que teve contato com estes fatos deveriam ficar, inclusive, um
periodo longe da adoracéo divina. (2001, p. 32)

Vernant aponta que tal concepcéo estaria aparentemente ausente no periodo homérico. Cf. VERNANT, 1999, p. 105
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contagio da méacula pela comunidade. O sangue que jorra das feridas do morto e que suja as maos
do assassino, 0 mancha e o torna um homem de méos impuras. Esse tipo serd um miasma perigoso:
“O miasma se purifica sempre com uma lavagem, mas também 'se consome', 'adormece’, 'se
dispersa’. E uma mancha e também uma coisa que rouba, um 'peso’, uma 'doenca’, uma
'perturbacdo’, uma 'ferida', um 'sofrimento’.” (VERNANT, 1999, p. 107). Burkert (1993) assinala
que estes homicidas deveriam se purificar fora da comunidade e para tanto, eram expulsos por seus

concidadaos:

A comunidade da época arcaica sabe-se obrigada a “expulsar” o agos € com eles 0
homicida: ele tem de abandonar a sua patria e procurar no exterior um local, um senhor
protetor que aceite executar a sua purificagdo. Até ai o homicida ndo deve pronunciar
uma palavra, ndo pode ser recebido em casa, nem pode partilhar as refeicdes — quem
com ele mantiver contato estara igualmente maculado. (BURKERT, 1993, p. 173)

A cidade sofreria pela culpa de um assassino. Na tragédia, a célebre histdria de Edipo relata
esse contexto. Uma peste terrivel assola a cidade e seria necessario descobrir o culpadol0 da
poluicdo da cidade e expulsar o mal através dele. Apés consulta ao Oraculo de Delfos, Creonte diz
ao rei Edipo que seria preciso encontrar especificamente o assassino de Laio. Ao descobrir que era o
proprio, Edipo fura seus olhos e abandona a cidade. Edipo “carrega efetivamente o peso de toda
desgraga que esmaga seus concidadaos.” (VERNANT, 2011, p. 91).

Um outro ponto interessante a notar € que o poder da macula parece residir mais no morto
do que no homicida em si. E o ressentimento do defunto e em sua perigosa sede de vinganca que
atormentam o maculado, ao passo que, se a vitima o perdoou antes de morrer, 0 assassino estara
puro. Demdstenes, inclusive, teria afirmado que ha certos homicidios involuntarios que nao
maculam como um assassinato por acidente durante os jogos, a guerra, quando se mata um traidor,
um aspirante a tirania ou aqueles que ultrajam sua mulher, mae ou irma (VERNANT, 1999, P. 108).
Tal isencdo seria quando a dianoia ndo era ma e sendo o ato debaixo das leis. Platdo, nas Leisl1,

afirmou que aqueles que cometeram assassinatos tanto de ladrGes que invadiram sua casa ou de

10 A culpa de Edipo ndo poderia ser considerada como uma culpa consciente ou moral. Ela aceita o fato de que
cometeu um erro grave, mas sem o seu pleno consentimento, afinal desconhecia do fato de que Laio era seu pai. Tal
nogao pode ser baseada na ideia de hamartia grega, a qual seria mais um erro de calculo ou falha no julgamento do
que um erro moral. A esse respeito Aristoteles afirma: “E a do homem que néo se distingue muito pela virtude e pela
justica; se cai no infortdnio, tal acontece, ndo porque seja vil e malvado, mas pela forga de algum erro [hamartia]; e
esse homem ha de ser algum daqueles que gozam de grande reputaco e fortuna, como Edipo e Tiestes ou outros
insignes representantes de familias ilustres.” (Poética, X1l 1453a7-17)

“Se alguém for encontrado morto e o assassino for desconhecido e permanecer sem ser descoberto apos cuidadosa
busca, entdo as adverténcias serdo as mesmas dos outros casos, inclusive a aviso de morte ao executor do crime, e 0
autor do processo, tendo feito sua reclamacéo, dara conhecimento pablico na agora ao assassino de fulano de tal,
condenado por assassinato, comunicando-lhe a ndo pdr os pés em lugares sagrados e nem em lugar algum do pais da
vitima, sob a pena de se manifestar-se e for reconhecido, ser executado e seu corpo levado para a fora do territério
do Estado a que pertencia a vitima, e lancado ao solo sem sepultamento. (874b).

11
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quem estuprou sua mulher, ndo deveriam ser culpados. Aqueles também que mataram para defender

algum familiar, da mesma forma deveriam ser isentos de culpa.

1.2.2 PHARMAKOS: UM POR TODOS

Com a evolucdo do sentimento de culpa, também se instauram ac¢Ges de purificacdo das
maculas. O efeito do erro de homicidas causava impactos em toda a comunidade. A cidade deveria
ser purificada desta poluicdo, e dai surgiram os pharmakéi. Havia em Atenas e em outras cidades
gregas um ritual purificatério, no qual era expulso ou morto alguém (inocente) a fim de que toda a
cidade se purificasse. Tal homem12 (ou mais de um) era o pharmakés e durante a sua cerimoénia,
automaticamente, se expurgaria da sociedade todos os males que a afligiam, tais como a fome, a
peste, etc. Esses males eram incorporados nesta figura do pharmakas, e tal ideia se fundamentaria
na sentenga “uma cabega por muitos” (PARKER, 2001, p. 258), e era por isso, necessario sacrifica-
lo. Tal ritual era inequivocamente considerado uma purificagdo (katharsis) (BURKERT, 1979, 64).
Vernant apresenta o relato de Focio que afirmou ser “costume em Atenas (...) fazer desfilar em
procissdo dois pharmakoi em vista da purificagdo, um para os homens, o outro para as mulheres.”
(2011, p. 87). Vernant também afirma que tal rito teria se originado em uma lenda a respeito do
assassinato impio cometido pelos atenienses na pessoa de Androgeu, o Cretense. “Hiponax, observa
que, quando um loimos se abatia sobre a cidade, escolhia-se 0 mais vil de todos como katharmos e
pharmakos da cidade doente” (2011, p. 87).

Este ritual seria o equivalente ao bode expiatério dos judeus13. O bode expiatdrio era um
animal que era apartado do rebanho e deixado isolado na natureza selvagem como parte das
ceriménias hebraicas do Yom Kippur, o Dia da Expiacdo, na época do Templo de Jerusalém. Este

rito é descrito na Biblia no livro do Leviticol4. O sacerdote colocava as méaos sobre a cabeca do

12" 0s escolhidos para serem pharmakos eram geralmente pessoas miseraveis, “fisicamente repulsivas, condenados
criminais, mendigos (que eram forgados ou mesmo que teriam aceitado voluntariamente em troca de comida) Cf.
PARKER, 2001, p. 258.

“No velho testamento, temos a correspondéncia no célebre rito, ainda que enigmatico, da expulsdo do 'bode
expiatdrio' para o deserto. Isto trouxe a todo este complexo o nome corrente do ritual do 'bode expiatério’,
'scapegoat’. (BURKERT, 1999, p. 178)

“E da congregacdo dos filhos de Israel tomaré dois bodes para expiacdo do pecado e um carneiro para holocausto.
Depois Ardo ofereceréd o novilho da expiacdo, que seré para ele; e faré expiacdo por si e pela sua casa. Também
tomara ambos os bodes, e 0s pora perante o Senhor, a porta da tenda da congregacéo. E Ardo langara sortes sobre 0s
dois bodes; uma pelo Senhor, e a outra pelo bode emissério. Entdo Ardo faré chegar o bode, sobre o qual cair a sorte
pelo Senhor, e o oferecera para expiacao do pecado. Mas o bode, sobre que cair a sorte para ser bode emissario,
apresentar-se-a vivo perante o Senhor, para fazer expiacdo com ele, a fim de envia-lo ao deserto como bode
emissario. (...) Havendo, pois, acabado de fazer expiagio pelo santudrio, e pela tenda da congregagdo, e pelo altar,
entdo fard chegar o bode vivo. E Ardo pora ambas as suas maos sobre a cabeca do bode vivo, e sobre ele confessara

13

14
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bode para confessar todos os pecados de Israel. Em seguida, o povo também depositava 0s seus
erros no animal, que depois era abandonado ao relento no deserto. Séculos depois, Jesus Cristo, 0
icone do cristianismo, seria considerado como um cordeiro que foi sacrificado e levou todos 0s
pecados e culpas da humanidade de forma definitiva neste sacrificio.

Derrida, em sua obra A farmacia de Platao (2005), apresenta uma citacdo de Harpocratedo a
respeito dos pharmakdi: "Em Atenas, dois homens eram expulsos a fim de purificar a cidade. 1sso
se passou nas Targélias: um homem era expulso pelos homens, outro pelas mulheres” e também um

de Hiponax na Mil Histdrias:

"O (ritual do) pharmakds era uma dessas antigas praticas de purificagdo. Se uma
calamidade se abatia sobre acidade, exprimindo a célera de deus — fome, peste ou
qualquer outra catastrofe —, o homem mais feio de todos era conduzido como que a
um sacrificio como forma de purificacdo e remédio para os sofrimentos da cidade.
Procediam ao sacrificio num local convencionado e davam (ao pharmakds), com suas
maos, queijo, bolo de cevada e figos, depois, por sete vezes, batia-se nele com peras e
figos silvestres e outras plantas silvestres. Finalmente, eles o queimavam com o0s ramos
de &rvores silvestres e esparramavam suas cinzas no mar e ao vento, como forma de
purificagdo, como eu o disse, dos sofrimentos da cidade". (DERRIDA, 2005, p. 79)

Como se observa a partir desse elemento da cultura grega, tudo indica que os gregos
realizavam sacrificios humanos. E através deles era alcancada a purificacdo de toda uma cidade. Em
Atenas eram dois os “bodes expiatorios” e ambos traziam no pescogo colares de figos brancos e
outro de figos negros: “As vitimas eram perseguidas sem tréguas pela cidade inteira: batia-Se nos
pharmakoi com ramos de figueira e réstias de cebola, elementos tidos por altamente catarticos. Em
seguida se tirava a sorte e uma das vitimas era morta ou expulsa para terras distantes.”
(BRANDAO, 1987, p. 103). E como aponta Brand3o, o alvo desse ritual era sempre 0 mesmo, ou
seja, provocar a fertilidade do solo com o afastamento de todo e qualquer flagelo e o livramento de

algum miasma oculto e ainda ndo expiado pelos cidadaos.

1.3 KATHARSIS: UMA PERSPECTIVA EM DESENVOLVIMENTO

Como vimos até aqui, em funcdo de um gradual sentimento de macula, nasce também um
temor dessa poluicdo. Os gregos, entdo, lancaram mao de rituais para se purificarem, dentre 0s

quais o do pharmakds. No entanto, esse processo era realizado num ambito coletivo, se baseando na

todas as iniquidades dos filhos de Israel, e todas as suas transgressdes, e todos 0s seus pecados; e 0s pora sobre a
cabeca do bode, e envia-lo-4 ao deserto, pela mdo de um homem designado para isso. Assim aquele bode levara
sobre si todas as iniqilidades deles a terra solitaria; e deixara o bode no deserto.” (Levitico 16:5-22)
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nocdo de transferéncia. Uma vez tendo analisado esse rito coletivo, trataremos agora da purificacao
individual, que seria realizada ndo s0 via ritual, como também através de préaticas médicas.

Segundo E. R. Dodds, “a no¢do de catarse ndo era novidade, e como vimos antes, foi a
principal preocupacédo dos espiritos religiosos ao longo da época classica (...). Mais do que a justica,
a pureza tornou-se um importante meio para a salvagdo.” (DODDS, 1988, p. 170). Dodds, na esteira
da teoria da transicdo da cultura da vergonha para a da culpa, fard também uma analise da origem
da katharsis grega, e juntamente com outras ideias que chama de “puritanas”, como a nogao de
prémio e de castigo depois da morte, as relacionard com a influéncia xamanical5 que os gregos
supostamente tiveram. Para Dodds, a katharsis na época arcaica era apenas 0 cumprimento de uma
obrigacdo antes do ritual. Entretanto, o termo foi gradativamente sendo transformado ao longo das
eras e passou para uma nogdo de purificacdo automatica, quase fisica, passando também por
gradacOes imperceptiveis, chegando até a ideia mais profunda de expiacdo do pecado. Burkert
(1993) corrobora com esta nogéo afirmando que “da pratica do ritual desenvolve-se uma nocao de

culpa na figura da 'impureza’ — a purificacdo torna-se redengdo.” (p. 166)

1.3.1 KATHARTAI

Com a necessidade da purificacdo, ocorreu naturalmente o surgimento dos kathartal,
profissionais da época arcaica que realizavam rituais elaborados a fim de purificarem os maculados.
Talvez 0 mais famoso destes tenha sido Epiménides1l6 de Creta que purificou Atenas da
“profanagao cilonica, pouco antes de 600” (BURKERT, 1993, p. 166). A esse respeito, Didogenes
Laercio (I, 110-111) informa-nos de que Epiménides foi a Atenas para purificar a cidade durante a
46?2 Olimpiada. Teria realizado esta faganha de exterminar uma peste reunindo algumas ovelhas de
I& preta e outras de 1a branca e as conduzindo ao Aredpago e la sacrificando-as aos deuses dos locais

em que cada uma teria se deitado. Outro ilustre representante deste grupo teria sido o filésofo

5 Ateoria de Dodds a respeito do xamanismo é bem exemplificada e fundamentada, chegando, inclusive, a afirmar

que Empédocles e Pitagoras podem ter sido xamas. “De tudo isto parece razoavel concluir que a abertura do mar

Negro ao comércio e & colonizacédo gregos no século VII, que introduziu os Gregos, pela primeira vez, numa cultura

baseada no xamanismol, enriqueceu com novos tracos notaveis o quadro grego tradicional do Homem de Deus, 0

theios anér. (...) é palpite, alias, razoavel afirmar que estes novos tragos tinham alguma influéncia na concepgéo

nova e revoluciondaria da relacdo entre corpo e a alma, que surge no fim da época arcaica. (DODDS, 1988, p. 157).
16 “Epiménides cretense, de Cnossos ou de Festos, escreveu, provavelmente em versos e em prosa, obras de assuntos
cosmogonicos, mitoldgicos e politicos4. Ndo ha motivo para pér em discussdo a existéncia historica da personagem,
embora a sua figura se tenha tornado logo mitica. De facto, miticos sdo a duracdo da sua vida e os feitos
extraordinérios que Ihe aconteceram: viveu 157 anos, segundo Xendfanes 1545, e uma vez dormiu 57 anos.”
(CASSERTANO, 2011, p. 14)
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Empédocles de Agrigento, chamado de o “domador de ventos” (LAERCIO, VIII, II, 59). Este,
segundo Laércio, teria curado e realizado fagcanhas miraculosas, das quais Gorgias de Leontini, seu

discipulo, teria sido testemunha. E curioso um relato que teria sua autoria:

Aprenderas quantos sdo os remédios e quais sdo as defesas contra os males da velhice,
pois somente para ti farei tudo isso. Deterds a violéncia dos ventos infatigaveis, que se
levantando sobre a terra devastam os campos com seu sopro; depois, se quiseres,
conteras novamente os sopros benéficos. Faras apds chuvas tenebrosas uma estiagem
bem-vinda aos homens, e provocaras também apds a seca estival torrentes de chuva que
nutrem as arvores. Traras & luz, de volta do Hades, a forca de um homem morto.
(LAERCIO, VIII, 11, 59)

Ao nos depararmos com esse texto, somos diretamente levados a crer que a critica abaixo
pode ter se dirigido ao fildsofo Empédocles (PARKER, 2001, p. 208), ja que segundo Didgenes
Laércio, ele afirmou ter realizado essas proezas milagrosas. Segue abaixo o0 texto hipocratico na
integra:

Os primeiros homens a sacralizarem esta enfermidade parecem-me ser 0s mesmos que
agora sdo magos, purificadores, charlatdes e impostores, todos 0s que se mostram muito
pios e plenos de saber. Esses, certamente, excusando-se, usam o divino para proteger-se
da incapacidade de fazer valer o que ministram, e, para que ndo se tornem evidentes
sabedores de nada, declaram esta afeccdo sagrada. Alegando motivos convenientes, eles
aplicam um tratamento para a seguranca deles proprios, ministram purificagdes e
encantamentos, e prescrevem que se afaste dos banhos e de varios alimentos
inapropriados para homens doentes (...) Eles impdem tais coisas tendo em vista o
aspecto divino, alegando, como grandes sabedores, outras motivacdes, a fim de que, se
o doente morrer, que suas justificativas sejam apresentadas de modo seguro, e aleguem
que os causadores ndo sdo eles, mas os deuses; pois ndo lhes deram remédio algum
nem para comer, nem para beber; nem os acalmaram com banhos, de sorte a parecerem
ser esses a causa. (...) Se tais coisas utilizadas e ingeridas engendram e aumentam a
doenca, e ndo ingeridas curam-na, entdo o deus ndo é o causador de nada, nem o0s
purificadores sdo Uteis; mas o alimentos sdo os que curam e prejudicam, e furta-se o
poder do divino.(CAIRUS", 2005, p. 81-82)

O autor do texto hipocratico condena a acdo destes purificadores que parecem ser para eles
impios que ndo acreditavam em deuses, pois prometiam ‘“‘saber baixar a lua, ocultar o sol, produzir
0 inverno e o bom tempo, a tempestade e a seca, e tornar o mar estéril e também a terral8”
(CAIRUS, 2005, p. 82). Se isso realmente acontecesse, conclui o autor hipocratico, o poder divino

estaria dominado e servilizado pelo conhecimento do homem. Segundo o autor do texto hipocratico

7 Tradugao de Henrique Cairus dos textos hipocréticos conforme indicado na bibliografia.

18 Sobre a antropomorfizagio dos deuses, o autor afirma: “Se imitam uma cabra, se rugem, se tem convulsdes para a
direita, dizem que a Mée dos deuses é a causa. Se emitem sons mais agudos e fortes, parecem cavalos, e dizem ser
Poseidon a causa. Se também sobrevier algum excremente, o que frequentemente ocorre aos sofrem violéncia dessa
doenca, o qualitativo 'Enddia’ Ihe é acrescentado. Mas se o0s sons s ligeiros e frequentes, como o dos péssaros, a
causa é Apoio N6mio. Se sai espuma da boca e batem os pés, Ares tem a responsabilidade. Quanto a todos os
temores noturnos e medos, aos delirios, aos saltos para fora da cama, as visfes apavorantes e ao fato de darem por si
fora de casa, dizem haver incursdes de Hécate e ataque de herdis.” (CAIRUS, 2005, p. 82)
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em questdo (Da doenca sagrada), estes se empenhavam em purificar aqueles tomados por doencas

hemorragicas, que tém algum miasma, que carregam alguma maldicdo ou que cometeram alguma

obra sacrilega. Ao contrario, caberia a estes “culpados” se purificarem sacrificando, suplicando e

indo aos templos rogar aos deuses. No entanto, “agora, ja ndo fazem nada disso, mas somente

purgam” (CAIRUS, 2005, p. 84). Somente o divino seria o verdadeiro purgador dos maiores erros e

sacrilégios.

Platdo, em tom de dendncia, também teria citado e criticado estes purificadores no trecho

abaixo:

“Sacerdotes mendicantes e adivinhos apresentam-se as portas dos ricos e 0s convencem
de que obtiveram dos deuses o poder de reparar as faltas, que eles ou seus antepassados
eventualmente cometeram, por meio de sacrificios e conjuros, com acompanhamento
de prazeres e festas; se se quer infligir dano a um inimigo, com um pequeno gasto
pode-se prejudicar tanto o justo como o injusto, mediante as evocagdes e férmulas
magicas destes sacerdotes (...). E produzem uma multidao de livros de Museu e Orfeu,
descendentes, dizem eles, de Selene e das Musas. Pautam os sacrificios por estes livros
e convencem, ndo sG os particulares, mas ainda cidades inteiras, que é possivel
absolver-se e purificar-se dos crimes, ainda em vida ou apés a morte, por meio de
sacrificios e festas que denominam mistérios. A essas praticas ddo o nome de expiacao,
atribuindo-lhes o poder de livra-nos dos males do outro mundo, onde, se as
negligenciamos terriveis suplicios nos aguardam.” (Rep. 364e-365a)”

Nas Leis,19 Platdo também critica a acdo destes kathartai, que através da goetéeia, enganam

e convencem através do medo suas vitimas. Tais charlatdes seriam orpheotelestai, adeptos do

orfismo e que prometiam purificar todas as injusticas cometidas voluntariamente ou herdadas

hereditariamente20.

1.3.2 HIPOCRATES

Como vimos, no texto atribuido a Hipocrates21, encontramos criticas a respeito dos

19

“Distinto ¢ o tipo que utilizando sortilégios, encantamentos e enfeiticamentos (como sdo chamados) ndo apenas

convence aqueles que tentam causar dano que ele tém o poder de fazé-lo, como também convence suas vitimas que
estdo de fato sendo atingidas por aqueles que possuiram o poder magico.” (933a)

20

No entanto, os purificadores ndo eram sempre mal quistos pelos cidadaos gregos. Detienne (1988) conta a respeito

do lendario Melampo, que teria curado as filhas do rei Preto: “O rei Preto, da Argoélida, tinha trés filhas. Ao
crescerem, sdo vitimadas pela loucura; recusam-se a prestar culto a Dioniso. Abandonando o palécio paterno,
comecgam a errar pela terra de Argo. Preto convoca Melampo, renomado adivinho e purificador: seus sortilégios,
suas ervas medicinais, Ihes devolveriam a calma e purificariam. Em retribuicdo, Melampo pede um terco do reino. O
rei ndo aceita, a doenga piora. Suas filhas se tornam cada vez mais agitadas e a loucura toma conta da populacao
feminina. Por toda a parte as esposas saem de casa, desaparecem nos bosques, matam os filhos. Melampo acabara
obtendo dois tergos do reino.” (DETIENNE, 1988, p. 11).

21

As informac0es a respeito da vida de Hipdcrates de C6s ndo sdo muito confidveis e estdo tdo mescladas a lendas,
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kathartai. No entanto, entre a classe hipocrética e os purificadores h4 algo em comum: ambos
instrumentalizam a katharsis. O médico de Cds e sua escola criam na impureza como a causa e
sintoma de uma doenca (PARKER, 2001, p. 2), enquanto os purificadores tratavam o sintoma
através do ritual, ou seja, “o purificador trata sintomas pela técnica magica, enquanto o curandeiro
diagnostica a causa da doenga” (PARKER, 2001, p. 208).

Desta feita, a katharsis € um termo que também orbita em torno da medicina, afinal ela
expressa a acdo do verbo "katharé-o", que significa simplesmente "purgar”. (CAIRUS, 2008, p. 21).
Segundo Cairus (2008), o tipo de purgacdo mais comum na medicina era a émese, através da
inducdo de algum farmaco por um médico. Tal processo era delicado, pois deveria-se purgar apenas
0 excesso, “nada mais, nada menos” (2008, p. 22): “Quando um desses humores flui para fora
do corpo mais do que permite sua superabundancia, o esvaziamento causa sofrimento”
(Da Natureza do Homem, 4 Apud CAIRUS, 2005, p. 22).

A importancia central no corpus Hipocratico da katharsis é, portanto,
interessante. O corpo € um recipiente cuja pureza € naturalmente mantida
através de purificagBes espontaneas e periddicas (excremento, menstruacao,
e similares). Saude é o equilibrio dos humores ou principios vitais presentes no
corpo. Quando um desses desenvolve um excesso, a doenca ocorre, uma
purificagdo da matéria corrupta se torna necessaria”. (PARKER, 2001, p. 213)

Havia no Corpus Hippocraticum22, como apresenta Fernando Rey Puente (2002), muitos

exemplos da necessidade de purgacdo, como no livro do Sobre as Doencas (Mal. Il A, 71), no qual

relatos inverossimeis e falsificacfes que, como aponta Cairus (2005), se tornou praticamente impossivel, em nossos
dias, conhecer com precisdo os dados factuais que constituiram sua biografia (2005, p. 14). O que se tem como
consenso € que viveu durante a segunda metade do século V a.C., um médico grego chamado Hipdcrates. Nascido
na ilha de C6s e membro de uma ilustre familia de médicos, marcou profundamente seus contemporaneos e sua
reputacdo profissional era a melhor possivel. As geragBes seguintes o consagraram como o "pai da medicina". Era
um "asclepiade”, membro de uma espécie de corporacdo de médicos ligados por lagos familiares ou profissionais
(Protagoras, 311b). No periodo em que viveu Hipdcrates, que coincidiu aproximadamente com a Guerra do
Peloponeso e com a efervescéncia cultural de Atenas, por volta do 500 a.C. - os médicos gregos j& haviam comecado
a dissociar a medicina das préticas religiosas dos séculos anteriores. Como aponta Cairus (2005) : “Muitos filosofos
incorporaram conceitos de fisiologia e medicina aos seus sistemas filosoficos, como por exemplo o pitagorico
Filolau de Crotona, contemporaneo de Sécrates. No final do século V a.C., porém os médicos se empenhavam
energicamente em desvincular a medicina da filosofia e em reconhece-la como uma téchne, uma ‘arte’ autdnoma. E
possivel que um desses médicos pioneiros tenha sido Hipdcrates de Cds. Suas opinides eram, certamente,
inovadores, e se sua competéncias se resumiu apenas a divulgacdo ou transmissdo desses conceitos, ndo se sabe.
Ignoramos também se ele chegou a escrever realmente alguma coisa. Mas era tdo grande sua fama e tdo alta sua
reputacdo que muitos textos médicos, revolucionarios ou ndo, acabaram sendo-lhes atribuidos. Assim se formou,
provavelmente, o nlcleo inicial do Corpus hippocraticum, a famosa colegéo hipocratica.” (2005, p. 14-15)

As obras recolhidas sob o titulo de Corpus hippocraticum consistem em sessenta e seis tratados sobre temas
relacionados ao corpo humano, acrescidos de um juramento que deveria ser prestado pelo médico da escola de Cos,
um diminuto livro de Leis (Némos), em cinco pequenos pardgrafos, que nada mais era do que um minimo de
esclarecimento aqueles que pretendiam iniciar a aprendizagem da arte médica, e um conjunto de cartas e de
discursos. (CAIRUS, 2005, p. 33). Como aponta Jaeger (1994) sobre a autenticidade do Corpus Hippocraticum: "As
mais recentes investiga¢des cientificas a eles consagradas provaram em grande parte que os escritos que formam
esta colecdo - os quais se contradizem mutuamente em muitos trechos e até se combatem - ndo podem provir do
mesmo autor, concluséo a que ja a filologia hipocratica da Antiguidade havia chegado.” (p. 1009)

22

16



era recomendado o uso de um remédio a fim de purgar (kathareitai) a 4gua do ventre do paciente
que sofre uma determinada inflamagdo. Outro exemplo ocorre no segundo livro das Epidemias que
trata da purgacdo (katharsis23) da urina (Epid. Il, 3,11). A no¢do de humores de HipOcrates se
baseia na ideia de que o corpo do homem consistiria de sangue, fleuma, bile amarela e bile negra.
Através destes humores e sua harmonia 0 homem tem salde. Ao contréario, quando ha falta ou
excesso dessa harmonia o mesmo adoece, causando dor e sofrimento. A katharsis seria a remocao
do excesso de um destes elementos: “Segundo os mesmos principios, a bile negra é purgada, se lhe
deres um remédio que remova a bile negra” (CAIRUS, 2005, p. 59) .

O método hipocréatico pode soar como uma transposicao do religioso, uma vez que a sua
linguagem se vale de terminologias semelhantes ao do segundo esquema. Para um paciente que esta
impuro, seja por razdes médicas ou religiosas, seu tratamento é distinguido apenas pelos
instrumentos que serdo operados: “Melampo purifica os Pretos com enxofre, enquanto Hipdcrates
purifica com drogas diuréticas.” (PARKER, 2001, p. 214). Para Parker, a relacdo entre esses dois
métodos é bem delicada para definir exatamente e ndo seria o caso apenas julgar a katharsis médica
como uma transposicdo secular da religiosa. Os dois métodos derivariam de um indiferenciado ideal
de pureza fisica e metafisica, necessario para uma boa saude e para as relacbes com os deuses.
Assim, conclui Parker, a medicina catartica dos quintos e quartos seculos se perpetuou
profundamente através de concepcdes ja populares.

Partamos agora para a analise de como a nocao de katharsis se apresenta e desenvolve na
literatura e na filosofia grega. Destacamos que em Homero, Hesiodo e nos prée-socraticos,
encontramos a concepcdo de katharsis no ambito social e religioso ainda, ja que o desenvolvimento
da nocdo médica ocorre apds ou em paralelo a estes. Como veremos, a ideia de katharsis esta

presente desde os primérdios do seu pensamento grego24, ja em Homero.

1.3.3 HOMERO

A purificagdo em Homero, a quem Platdo chamou de “principe dos poetas” e o guia de todos

os belos poetas tragicos (Rep. 595c), pode ser encontrada em diversos momentos, como, por

% Fernando Rey Puente ainda aponta para o fato de que no grego moderno se observa resquicios do sentido geral de
limpeza, onde kataristérion significa nada mais nada menos do que “tinturaria”. O uso também se preserva, pois
para designar a “lingua pura”, “casti¢a” onde os gregos utilizam o termo kataretsa. (PUENTE, 2002, p .3)

Em Hesiodo, na obra Os Trabalhos e Dias, podemos encontrar o advérbio kathards, que denota 0 homem que
pratica um sacrificio e se purifica por meio do fogo. “Mas tu, disto afasta inteiramente teu &nimo insensato, se
podes, oferece sacrificios aos deuses imortais sacra e imaculadamente (hagnos kai katards)e queima pernis luzidios
(335-337). H& também nos poetas Sdfocles e Aristdfanes e no historiador Xenofonte algumas citacfes a katharsis e
seus derivados. Cf. PUENTE, 2002, p. 10
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exemplo, quando na lliada, Apolo recebe uma ordem de Zeus para que limpe (katheron) o sangue
de Sarpeddo (XVI. 667) ou mesmo quando na Odisséia Penélope se lava e veste uma roupa limpa
(kathard) antes de realizar uma prece a Atenas (IV, 759-767). Em outro ponto, antes de um
sacrificio, Agamemnon ordenou que as hostes que se purificassem e atirassem suas “sujidades” ao
mar (1I. 1, 313-314)

Dodds (1988) afirma ser um erro negar que um certo minimo de catarse é praticado nas
epopéias homéricas. Ndo que houvesse ja na época Homero as kathartai profissionais do periodo
arcaico, com seus ritos elaborados. Ele afirma que as purificagdes descritas na lliada (1. 31425) e na
Odisseia (XX11.48026) podem ser consideradas um purgativo, no sentido magico do termo
(DODDS, 1988, p. 66). Também podemos encontrar outras formas da katharsis em Homero, como
um dos cognatos do verbo kathairo, mais precisamente o advérbio katharés, como no trecho do
nascimento de Zeus, no Hino a Apolo: “E entdo, Febo de Pean, que as deusas te banharam nas
aguas claras, casta e pura (hagnos kai kathards). Elas te envolveram com roupa branca, fina e toda
nova e te colocaram um filete de ouro.” (Hinos Homéricos Apud. SILVA, 2009, p. 21) . Essa pureza
poderia ser em relacdo tanto a agua e a limpeza fisica das médos de quem banha o deus, quanto a
pureza de ordem espiritual das divindades envolvidas no ritual, como aponta Silva.

Para Vernant (1999) a nocdo de macula em Homero é perfeitamente positiva. Ela é como
uma sujeira, uma mancha material, de sangue, lama, porcaria ou suor. Tal sujeira se lava com agua.
N&o ha outras maculas distintas da sujeira, como uma macula moral, por exemplo. O homem sujo
teria restricdes sociais e estaria também proibido de entrar em contato com os deuses: ele deveria se
lavar antes do culto. Com isso, a sujeira fisica so pode ser plenamente compreendida no quadro de
um sistema religioso de pensamento: “Sem purificagdo ndo ha acesso ao sagrado” (PARKER, 2001,
p. 19). Heitor, na lliada, teria afirmado “envergonho-me de oferecer a Zeus o vinho frisante com
maos sujas; nem fica bem ao homem empastado de sangue e sujeiras rezar a Zeus da nuvem azul”
(1. 1. 266). Com as maos sujas ndo seria possivel oferecer uma oferenda a Zeus. A katharsis em
Homero se caracteriza entdo pela sua materialidade. A sujeira € fisica, bem como o processo de

limpeza.

1.3.4 EMPEDOCLES

% “Mas o filho de Atreu ordenou as hostes que se purificassem. E eles purificaram-se, atirando a sujidade para o mar; e

a Apolo ofereceram imaculadas hecatombes de touros e cabras junto a orla do mar nunca cultivado.”
“Vira-se para Euricléia Odisseu e Ihe diz o seguinte: 'traze-me enxofre, que os males expurga, e também umas brasas
por que o aposento defume.”
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Entre os filésofos pré-socraticos27 também podemos encontrar a ocorréncia da katharsis. E
em nenhum outro a purificacéo foi tdo mencionada como no j& citado Empédocles. Este filésofo era
também um mistico, e sobre ele muitas lendas foram “direcionadas”, tais como as que relatam que
ele tinha parado os ventos pela magia, ressuscitado uma mulher ou que teria se desvanecido deste
mundo e se tornado um deus28 (DODDS, 1988, p. 160).

A despeito desta questdo xamanica postulada por Dodds29, interessa-nos aqui a
compreensdo de Empédocles em relagdo a kétharsis; sabe-se que este foi demasiadamente
influenciado pelo movimento 6rfico-pitagorico e teria escrito a respeito da katharsis em seu poema
Purificacfes30 (katharmoi). Nesse poema, a guisa do orfismo, expde as normas capazes de
purificar o sujeito e liberta-lo do ciclo das reencarnacg@es, para que possa entdo retornar a0 mundo
dos deuses. A finalidade do pensamento de Empédocles seria “proporcionar ao homem a sua
redencdo, oferecendo-lhe, assim, a possibilidade de expurgar-se de si mesmo.” (COSTA, 2012, p.
99). Segundo Costa, essas “depura¢des” que tratam o poema, “referem-se ao expurgo da condicao
humana, expurgo através do qual o homem pode se depurar da fatalidade e da destinacéo do seu ser
humano.” (COSTA, 2012, p. 101).

Para Costa, a purificacdo em Empédocles ndo seria necessariamente uma purificacdo da
alma, uma vez que o gque nos restou da obra de Empeédocles, atestam ndo haver lugar na filosofia
empedoclitica para uma ideia de alma. Costa, entdo, afirma que seria estranho considerar que o

pensamento de Empeédocles versasse de algum modo sobre uma alma, ja que se trata de uma

T Heraclito critica a ideia de purificagio dos mistérios neste fragmento: “Os impuros se purificam com sangue alheio

como se alguém, envolto em lama, com lama se lavasse. Mas ele pareceria louco, se algum homem o percebesse

fazendo isso. E a estas estatuas fazem preces, como se alguém conversasse com casas, desconhecendo quem séo

deuses ou heroéis.” (Fr. 5 DK). Sabemos da influéncia do orfismo no pensamento deste filosofo, e também do valor a

alma pois “tdo profundo é o seu 16gos” (fr. 45).

Como aponta Dodds, tais crencas e lendas também se coadunavam plenamente com as que se tinham a respeito dos

xamas. "Se estou certo, Empédocles ndo representa um novo tipo de personalidade, mas um muito antigo, 0 xama

que combina as fun¢des ainda indiferenciadas do méagico e do naturalista, do poeta e do fildsofo, do pregador, do

curandeiro e do conselheiro publico. Depois dele, estas fun¢bes separaram-se; dai em diante, os fil6sofos ndo seriam

poetas nem mégicos". (DODDS, 1988, p. 161)

* Nota 17

% A obra Purificacdes seria uma obra tardia na vida de Empédocles, e ele teria a escrito apds viagens nas quais teve
contato com religiGes de mistérios. Por ser tardia, segundo comentadores, ela ndo teria vinculo com a teoria expressa
em outra obra sua, mais ao estilo dos naturalistas, Sobre a Natureza. Sobre a comparacéo entre os textos, “de acordo
com Kirk, Raven e Schofield (1994), a opinido de Diels e Wilamowitz, os quais supuseram que Empédocles, ao
compor suas purificacdes, encontrava-se exilado no estrangeiro, e que teria sido convertido na 'sébria filosofia
materialista do Sobre a Natureza ao inebriamento espiritual do Pitagorismo ou a religido dos mistérios” (KIRK, G.
S.; RAVEN, J.E.; SCHOFIELD, M., 2010, p. 329). Para uma parte da tradi¢do interpretativa, portanto, haveria dois
Empédocles: o primeiro, um filésofo racional que busca as origens do cosmos, e 0 segundo, um homem convertido
ao misticismo das religiGes de mistérios, mais especificamente ao orfismo e ao pitagorismo, que créem na
metempsicose, entre outras coisas ditas religiosas. Cf. PEREIRA, 2006, p. 117.

No entanto, como aponta Costa (2012), nas Gltimas duas décadas o nimero de partidarios da ideia de que tanto

Peri Physeos como Katharmoi formam uma Gnica obra parece ter aumentado significativamente. Contra essa
tendéncia levantam-se especialmente os estudos de D. SEDLEY (The proems of Empedocles and Lucretius. GRBS.
30, 1989, pp. 269-296 Apud COSTA, 2012, p. 100).
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filosofia em que a morte estaria excluida. “Para um pensamento em que a morte ndo h4, assim como
ndo ha surgir nem perecer, um discurso acerca da alma encontrar-se-ia de todo deslocado.”
(COSTA, 2012, p. 101)

1.3.5 ARISTOTELES

Serd, no entanto, com Aristoteles que o termo katharsis tera grande divulgacdo. Esta nogdo
tem sido atribuida a Aristoteles de forma mais contundente do que com qualquer outro filésofo da
antiguidade, mesmo apesar de serem poucas as citagdes do mesmo na Poética, texto geralmente
citado pelos entusiastas da catarse aristotélica. Aristoteles, ao longo de seus escritos, tratou da
katharsis em todos os sentidos em que ela havia sido usada até entdo, ou seja, nos ambitos que ja
tratamos como o sentido social, médico ou religioso/moral31.

Destacamos que o sentido aristotélico da katharsis em suas obras sera ostensivamente
empregado no contexto da medicina, na esteira hipocratica, ou seja, para ele, a katharsis sera o
“processo natural ou artificial de eliminagdo de residuos corporais que estdo estorvando o bom
funcionamento do organismo. O excesso de determinadas substancias deve assim ser expurgado do
corpo a fim de que nele a satde volte a existir” (PUENTE, p. 9). Frisamos que a esse respeito ha
mais de cinquenta referéncias (SILVA, 2009, p. 55) ao substantivo katharsis nos textos biologicos
aristotélicos, demonstrando a aderéncia do filésofo ao processo de purgacdo natural e médica32.

Mas outras novas vias, diferentes da médica e ritual, foram apresentadas pelo estagirita.
Uma delas é a purificacdo argumentativa, que pode ser encontrada nos Analiticos Primeiros e na

Retorica, nos quais, Aristoteles se refere a uma clareza argumentativa necessaria quando um juizo

1 Cabe antes ressaltar que na Poética, o estagirita se referiu em apenas uma vez a nocéo religiosa da purificacéo,
quando no capitulo dezessete seria mencionado a loucura de Orestes e da sua salvagdo por meio da purificacdo
(1455, b14-15). Tal sentido, entdo, sera 0 menos interessante para Aristoteles.

Para Arist6teles o excesso de determinadas substancias deve ser expurgado do corpo a fim de que nele a satde volte
a existir. Esse serd o caso da menstruacdo das mulheres e da emissdo de sémen por parte dos machos (De Gen. Anim.
11 4, 738 a27 e 11, 7, 747 al9). E “se a natureza nem sempre pode fazer isso sozinha, entdo cabe ao homem, enquanto
médico, recorrer & purgacdo (katharsis), aos medicamentos (pharmaka) e a outros instrumentos (6rgana) a fim de
produzir a saide” (PUENTE, 2002, p. 17).

“Nos escritos biologicos, kathards é sindnimo de 'maduro’, e ndo exatamente o contrario de 'impuro’ (morbido ou
patoldgico), pois ndo € assim que Aristoteles entende o sémen, e mesmo a menstruacdo: estes ndo sdo residuos
impuros, mas portadores da vida. Para Aristoteles a purgacdo dos residuos corporais é sempre benéfica, enquanto
que a mistura de residuos é morbida. Os residuos sdo derivados dos nutrientes, podem ser sélidos ou liquidos, além
de Uteis - como é o caso do sangue, do sémen e do leite - mas podem ser inUteis, como a urina e 0s excrementos. De
acordo com Geracao dos animais, o sangue é a forma final dos nutrientes e o sémen é a forma madura e 'cozida'
destes nutrientes e, portanto, sua forma mais pura. (De Gen. Anim. 726 a26). Os residuos ndo sdo em si mesmos 0s
objetos da purgacdo, mas o excesso e mesmo a falta em sua descarga é que sdo vistas por Aristoteles como
prejudiciais ao equilibrio e a satide do corpo.” (SILVA, 2009, p. 54)
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ou definicdo carece de clareza. Seguem os textos33:

“Muitas outras conclusio sdo também alcangadas por meio de hipdtese, e estas
requerem maior exame e explanacdo clara. (diaseménai katharfs) (Analiticos
Primeiros 50 a40)

"O estilo da oratéria judicial € mais exato. E ainda mais quando o que julga um s juiz,
pois a possibilidades para os artificios da retdrica sdo minimos; e fica mais visivel o
gue € apropriado a causa e 0 que € a ela estranho, de modo que o debate ndo esta
presente e 0 juizo é mais limpido (héste kathara hé krisis). (Ret. 111, 1414 a13-15)

Segundo Puente (2002), esse novo uso talvez seja influéncia de Platdo, ja que este também
introduziu em sua filosofia novos sentidos para a katharsis em relagcdo aos tradicionais, como
veremos. Ja para Nussbaum (1986), a origem deste significado pode ser entendida como um
desenvolvimento natural da propria lingua. Ela citou estes usos por Xenofonte, ao tratar de um nods
kathards, como um intelecto purificado capaz de pensar com clareza e verdadeiramente, e também
Epicuro, este ao escrever a Pitocles sobre clarificagdo dos problemas da filosofia da natureza.
(NUSSBAUM, 1986, 389-390). Puente (2002) cita também outros exemplos de uso da katharsis
num contexto da linguagem, como Aristofanes que a utilizaria para assinalar a auséncia de
obscuridade ou ambiguidade em um discurso (ARISTOFANES Apud. PUENTE, p. 11) e também o
seu uso dentre os retoricos a fim de indicar a caracteristica de clareza que deve objetivar um
discurso.

Na Politica, a katharsis, que aparecera cinco vezes (SILVA, 2009, p. 55), parece introduzir
uma questdo da Poética. A purificacdo surgiria no contexto da educacao musical, quando Aristoteles

proibira a utilizacdo do aulds, instrumento de sopro semelhante ao Oboé.

Com efeito, ndo se deve introduzir o aulds na educacdo, nem qualquer instrumento de
profissional, como a citara, nem outro instrumento desse género, mas, ao contrario,
todos aqueles que sdo préprios para fornecer bons aprendizes de musica ou de outro
tipo de educacdo, em razdo de que o aulos exerce influéncia ndo moralizante, mas,
antes orgiastica; assim, ha que se reservar o allos para ocasifes como esta em que 0
espetaculo tem efeito catartico antes que de instrucdo (hé teoria katharsin mallon
danathai é mathesin). (Pol. VII1 6, 1341 a20-24)

Este instrumento seria mais orgiastico do que formativo. Mas em outro passo da Politica,
Aristoteles afirma que "no canto sacro, quando pessoas afetadas por esses cantos que arrebatam a
alma, recobram a calma como Se estivessem sob a a¢do de um tratamento ou de uma catarse”. A
mausica, nesse caso, teria uma funcdo terapéutica e acalmaria as paixdes. Ela causaria um efeito nas
“pessoas inclinadas a piedade ou sujeitas ao temor e os temperamentos emotivos em geral, e para

todos se produz uma certa purificacdo e um alivio acompanhado de prazer. Da mesma maneira

% Ambos traduzidos por Christiani Silva (2009, p. 55).
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também os cantos catarticos causam nos homens uma alegria inocente.” (Pol. VIII 7, 1342 a5-15).
A musica provocaria algo analogo aos tratamentos médicos, um alivio e um prazer apds sentir
emogdes como a piedade, o temor e o0 entusiasmo. Neste texto, Aristoteles afirmara posteriormente
que ndo aprofundaria a questdo, pois o faria em outro tratado, na Poética34.

Aristételes apresentard na Poética uma quarta via em relagdo a katharsis, sendo esta a que se
tornou célebre. Ele afirma que a tragédia “por meio da piedade e do medo leva a cabo a purificagdo
de tais emogdes” (1449, b27-28)35. Aqui, a0 nosso juizo, o estagirita apresentaria uma nocao
patoldgica da katharsis, como um processo de purificacdo de emogbes como 0 medo e a piedade.
Através desta purificacdo, o individuo se libera da compaixao e do temor diante do representado. A
katharsis seria, entdo, uma acdo poética que se da através de afeccGes (pathos) oriundas da
contemplacéo da acgdo representada.

Como afirma Puente (2002), muitas foram as interpretacfes a este conceito ao longo dos
séculos e ndo nos interessa aqui esmiuca-las, ja que nosso objeto é a katharsis no Fédon de Platéo.
No entanto, a fim de acrescentar a exposicdo do tema, citaremos panoramicamente, como um
sobrevoo histdrico-metodologico, apenas as seis linhas mais conhecidas, segundo Stephen Halliwell
(HALLIWELL Apud. PUENTE, 2002, p. 20). Segundo elas, por meio da tragédia seria possivel (1)
um modo de aperfeicoamento moral (moralistica ou didatica); (2) o fortalecimento do caréater e o
amadurecimento emocional (0 estdico Marco Aurélio defenderia essa ideia); (3) a busca da
moderacdo e da mediania, tal como aparece nas reflexdes éticas aristotélicas; (4) expurgar as

emocOes dos espectadores (purgativa ou patoldgica); (5) propiciar uma iluminagéo intelectual 36

% 0 que ele efetivamente nunca o fez, a0 menos no livro da Poética que se preservou. Sempre se especulou a respeito
de um suposto segundo livro da Poética, que estaria perdido. Houve até tentativas de reconstrui-lo a partir de
fragmentos. Neste, Aristételes trataria do género da Comédia e esclareceria melhor a questdo da katharsis. No
entanto, tal reconstrucdo seria de carater bastante especulativo e fragil. Cf. DURING, nota 224, p. 189; LANZA,
2006, p. 20-21; SILVA, 2009, p. 13.

“Mas falemos da tragédia, tirando, a partir das coisas ditas, a que resulta ser por defini¢do da esséncia desta: tragédia
é, entdo, imitacdo de uma acdo séria e completa, com um tamanho, em uma linguagem temperada, separadamente
para cada uma das formas nas (suas) partes, (por parte) de (pessoas) que agem e ndo através de narracdo, que,
atraves de piedade (éleos) e medo (phdbos), leva a cabo a purifica¢ido de tais afecgdes.” (Poet. 6, 1449b 22-28)

A interpretacdo intelectiva merece um destaque entre as demais, por ter sido defendida por muitos a partir dos
estudos de Leon Golden (1976). Golden entende a catarse como “clarificagdo intelectual”, ja que a experiéncia
mimética da tragédia seria um ato de aprendizagem que evocaria o prazer intelectual. A tragédia é mais filoséfica do
que a histdria, visto que produz conhecimento do universal e ndo somente do particular. Através da tragédia haveria
uma profunda compreensdo da condicdo universal da existéncia humana e a mimeses seria um processo de
aprendizagem, fazendo com o que o prazer mimético se resuma a um prazer intelectual e a catarse represente “o
ponto culminante do processo de aprendizagem mimético” (ATIENZA, 2002, p. 48). Contra essa interpretacdo
citamos Atienza (2002), que afirma que: “N&o é cero que o fildsofo conceba a mimesis poética como uma fonte de
aprendizagem, no sentido especifico que Golden atribui ao termo manthanein (aprender). Enquanto para von Fritz,
Golden e Nussbaum, para mencionar apenas alguns dos mais destacados partidarios da interpretacdo intelectualista
da catarse, 0 Xerxes de Esquilo e o Edipo sofocleano nos fornecem uma profunda compreensio da ‘condicéo
humana', para Arist6teles, Xerxes e Edipo, como o resto dos personagens tragicos, longe de serem uma encarnagio
da humanidade, constituem, para ele, 'modelos' ou 'tipos' humanos: 'o poeta, como o bom retratista — diz o fil6sofo —
ao imitar homens irasciveis ou indolentes ou que tém em seu carater outro trago semelhante, (...) deve fazé-los
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(intelectiva); e (6) a que seria possivel que o processo purificador ocorresse no interior do drama e
ndo no espectador (dramatica ou estrutural). Esse numero excessivo de interpretacdes dispares e
diversas com relacdo a katharsis na Poética denota o quanto este conceito é ainda uma questdao em
aberto para a tradigdo interpretativa aristotélica. Contudo, segundo Puente (2002), este conceito da
katharsis ndo tem uma relevancia fundamental na Poética em relacdo a outras nog¢bes como
mimesis, mathos, hedong, phdbos, entre outras, que justifique tanta confusdo37 e a montanha
mirabolante de interpretagdes a respeito (VELOSO, 2002, p. 74): “De todo insensato me parece 0
fato de se ter escrito sobre esse assunto uma inteira biblioteca, como diz Ross, e de esse termo se ter
tornado o mais conhecido de toda a Poética.” (VELOSO, 2002, p. 70). Seja como for, ndo nos
interessa aqui analisar a importancia da katharsis na filosofia de Aristételes, ja que nosso objetivo é
analisé-la no Fédon de Platdo, texto antecedente a obra aristotélica. Contudo, como este conceito
teve seu lugar na filosofia do discipulo de Platdo e consequentemente na filosofia antiga,
entendemos por bem reservar algumas linhas a esta questdo, mesmo que sem problematiza-la
efetivamente. E importante perceber que neste filosofo a kétharsis ja esta bem mais difundida e com
uma gama de sentidos novos, demonstrando que seu desenvolvimento foi gradativo, permeando

assim a vida do cidadao grego ao longo da antiguidade.

1.3.6 ORFISMO

\Voltemos agora a analise da katharsis segundo um sentido que muito nos interessa em
Platdo. Ao nos aproximarmos da sua filosofia, observamos a influéncia, mesmo que em certos casos
com sentencas criticas, dos movimentos érficos e pitagoricos. As ideias destes se fundem de forma
sutil e obscura a ponto de muitos comentadores se referirem a elas como questbes orfico-
pitagoricas.

Se segundo Festugiére (1967) a katharsis serd uma ideia central no Fédon, como veremos, 0

mesmo foi dito a seu respeito em relacdo ao orfismo. Para Burnet (1925), a katharsis é uma ideia

excelentes: um modelo de dureza de Aquiles' (Poet. 1454B 13-15). De modo que néo é certo que Aristételes deduza,
na Poética, que a 'aprendizagem'’ e a 'inferéncia’ através das quais nos deslocamos, em virtude da mimeses tragica, da
'percepcdo de particulares' ao ‘conhecimento de universais', nos forneca, 'uma profunda compreensdo da condicdo
universal da existéncia humana', no sentido em que os partidarios da concepcéo intelectualista da catarse pretendem.’
(ATIENZA, 2002, p. 51).

“Estamos nos movendo em meio a um cipoal exegético multissecular onde facilmente podemos perder a orientagao
e ndo mais sabermos dizer, afinal, qual € a verdadeira importancia de toda essa infindavel discussdo para o autor da
questdo, ou seja, para Aristdteles. Desde ja, portanto, quero sinalizar para o fato de que a importancia desse tema em
Avrist6teles me parece pequena, tanto em relacdo ao texto da Poética, quanto em uma perspectiva mais ampla, em
relacdo ao Corpus Aristotelicum.” (PUENTE, 2002, p. 19)
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fundamental do movimento orfico (p. 67), que também teria sido aderido pelos pitagdricos. Bernabé
(2011) afirma que um dos pontos centrais do orfismo se encontra na ideia de salvacdo pessoal em
outra vida que julgavam melhor do que esta (p. 23). Para ele, o movimento Orfico pode ser
sintetizado como “um tipo de religido pessoal, baseada em alguns textos, com um marco comum de
referéncia: o dualismo entre alma imortal e corpo mortal, o pecado anterior, o ciclo de
transmigragdes a liberagdo da alma e sua salvagdo final.” (Idem, p. 25). S@o considerados oOrficos
aqueles que seguem os ensinamentos religiosos de obras ou rituais dos quais Orfeu era considerado
autor ou fundador. O movimento 6rfico era bem heterogéneo, dentre os quais também deve-se
incluir os circulos dionisiacos, uma vez que os mistérios 6rficos também sdo mistérios baquicos
(BERNABE, 2011, p. 23)38.

Mas quem teria sido Orfeu? Trata-se de uma figura lendaria, possivelmente de origem tracia.
Seria o filho de Caliope, uma musa com o deus Apolo. Era um poeta, musico e célebre cantor, e diz
a lenda que sua voz era tdo suave que 0s animais selvagens o seguiam e as arvores se inclinavam
para ouvi-lo. S&o muitas as histérias em torno da figura lendaria de Orfeu39. Todos os textos orficos
podem ser, de certa forma, considerados falsos, pois Orfeu ndo teria escrito efetivamente nada. A
tradicdo remeteria esses textos a ele pela credibilidade de seu nome, e com isso, muitas ideias eram
ditas orficas para lhes conferir autoridade e antiguidade. Com isso, “comegou-Se assim um a
prolifica producdo de poemas pseudo-epigraficos atribuidos a Orfeu, estendendo-se pelo inicio da
era crista, entre os neoplatonicos” (GAZZINELLI, 2007, p. 11). No entanto, uma vantagem para a
historiografia do orfismo € que trata-se de uma tradicdo predominantemente escrita com poemas
teogonicos (genealogia de deuses), cosmogonicos (formagdo do universo) e escatologicos (sobre o
Hades e o destino das almas ap06s a morte). Platdo na Republica menciona mendigos e videntes que
traziam livros de Orfeu e Museu a porta de ricos e buscavam convencé-los, a partir da leitura destes
textos, de que era possivel absolver-se e purificar-se de crimes (364e-365a). Tal carater literario do

orfismo, ou seja, de ser um movimento religioso que se expressa em textos, foi fundamental para o

% Junito Brandéo afirma que Orfeu se considerava um sacerdote de Dionisio e uma espécie de propagador de suas
ideias basicas. No entanto, ele marca as diferencas entre 0s movimentos como o0 aspecto orgiastico, o éxtase e a
posse do divino. Talvez pela rejeicéo total do diasparagmoés e da omofagia, j& que os orficos eram vegetarianos.
Brando aponta a soteriologia também como uma diferenca marcante entre os movimentos. (BRANDAO, 1987, p.
150)

A mais célebre é da sua ida ao Hades para buscar sua amada Euridice que havia morrido em funcdo de uma picada
de cobra. Seduzidos por Orfeu, que encanta a todos naquele mundo, o0 mesmo consegue |4 penetrar. No entanto, com
uma condicdo: que ele ndo olhasse para tras, ouvisse 0 que ouvisse, pensasse 0 que pensasse. Uma vez de acordo,
Orfeu ruma em dire¢do a saida e Euridice ia atras dele. Quando ja quase alcancavam a luz eis que Ihe veio uma
davida: e se ela ndo estivesse ali atras dele? E se os Deuses tivesses 0 enganado? Foi entdo que ele se deu por
vencido e virando-se, viu Euridice pelo tltima vez, se esvaindo em uma sombra “morrendo pela segunda vez”.
(BRANDAO, 1987, p. 142)
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seu dialogo com a filosofia, como vemos nas recentes descobertas de textos orficos40 que citam
filosofos pré-socraticos.

Os ritos orficos procuravam a purificacdo (katharmos) que, consequentemente, deixava puro
(katharos) a quem a realizava. Isso supde, necessariamente, a existéncia de maculas (miasma) das
quais era necessario se purificar, como ja apontamos em nossa analise historica do conceito.
Bernabé afirma que um dos pecados mais graves na doutrina orfica que deveriam ser purificados
era 0 pecado antecedente da culpa titdnicadl. A kéatharsis ¢rfica teria sido tomada do culto de
Delfos, mas que nas mdos dos o6rficos, foi ampliada, aperfeicoada e sobretudo purificada das

conotacdes politicas.

A kétharsis apolinea visava primariamente a purificagdo do homicidio, ao passo que 0s
orficos purificavam-se nesta e na outra vida com vista a libertar-se do ciclo das
existéncias. A religido apolinea era o bem viver; a orfica era o bem morrer.
Fundamentando-se numa singular antropologia, numa inovadora teogonia e em
novissima escatologia, o Orfismo aprendeu a reservar as lagrimas para 0s que nasciam
e 0 sorriso para os que morriam. (BRANDAO, 1987, p. 151)

Observamos, entdo, que um elemento marcante e distintivo da katharsis érfica em relagéo
aquela que os religiosos realizavam antes dos rituais. Com o orfismo, a katharsis seria necessaria
também para uma imortalidade. Platdo, no Fédon, se apropriard deste sentido orfico e a partir dele
desenvolvera sua tese da imortalidade da alma. No entanto, o aspecto oOrfico negativista da vida,
principalmente a visdo titanica da origem homens, ndo o observamos em Platdo, como veremos.

Um problema metodoldgico relacionado ao orfismo se da pelo fato dele ndo remontar a uma
figura exatamente historica como o pitagorismo, por exemplo. Por isso ele se torna mais obscuro e
impreciso. Kahn (2007) diz que "talvez devamos considerar seriamente o julgamento dos antigos
criticos que, nos séculos V e IV a.C., afirmavam que os poemas atribuidos a Orfeu haviam na
verdade sido compostos por Pitagoras e seus seguidores.” (p. 38). Longe de tentarmos resolver essa

questdo. Cabe-nos entdo, como solucdo metodoldgica, mapear o que de um ha em comum com o

0 Em relacéo a esses textos 6rficos, destacamos dois que foram encontrados recentemente: o Papiro de Derveni e as

placas de Olbia. Os papiros foram encontrados numa pira funeréria e contém neles contetidos escatoldgicos e uma
exegese de um possivel texto teogonico drfico. O papiro foi encontrado em 1962 no nordeste da Grécia, perto da
Tessaldnica, em um sitio arqueoldgico. Estava nos destrogos de uma pira funeraria, o que sugere que tenha sido feito
parte de um rito finebre. Ja as placa de Olbia sio uma série de placas de 0ssos que foram encontradas em uma
escavacio em Olbia, no sul da Russia, onde havia uma coldnia grega de Mileto. Foram descobertas em 1951 e sdo
datadas do séc. V a.C. Cf. BERNABE, 2012.

“Segundo a versdo orfica, no principio dos tempos, os Titds, invejosos de Dionisio, mataram-no depois de engana-lo
com diversos objetos, despedacaram- no, cozinharam-no e o devoraram. Irritado com isso, Zeus os fulminou com o
raio. Da mescla das cinzas dos Titds com Terra surgiram os seres humanos, que, como consequéncia de sua origem,
tem uma parte terrena, o corpo, na qual se aloja uma alma com componente divino positivo, que procede de
Dionisio, mas também com outro componente divino negativo, procedente dos Tités, que eram deuses.”
(BERNABE, 2012, p. 15)
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outro e assim compreender o uso de Platdo desses argumentos.

1.3.7 PITAGORISMO

No que concerne ao estabelecimento da purificagdo no pensamento grego, o pitagorismo foi

também um importante movimento4z2 religioso/filoso6fico. Como aponta Santos:

Segundo a fé pitagorica, a purificacdo e a salvacdo da psyché passam pela ciéncia ou
filosofia, que consistia em utilizar os poderes da razdo e a observacdo com o fim de
obter conhecimento. Em outras palavras: a ideia de que a alma pode ser purificada pela
ciéncia ou pela filosofia se concretiza particularmente pelo estudo da ordem divina do
universo — 0 macrocosmo cuja ordem pode ser reproduzida no microcosmo da alma
humana. (SANTQOS, 1999, p. 37)

Santos defende que apesar da ideia de que filosofia é katharsis ndo ser mencionada
explicitamente como pitagorica por nenhuma fonte antiga, era provavelmente nesta dire¢cdo que 0s
pitagdricos tinham conduzido a sua religido e ciéncia. Pitgoras teria realizado uma grande reforma
nos métodos de purificacdo da alma que superavam, em certo sentido, a doutrina ¢rfica. Para Santos
na escola pitagorica, tal qual no Fédon, “a purificagdo consistia em separar o mais possivel a alma
do corpo e habitua-la a permanecer sozinha em si mesma. Enquanto no orfismo a purificacdo se
obtinha com ritos de iniciacdo, cerimdnias e obediéncias a certas regras e praticas de vida”
(SANTOS, 1999, p. 37). Apesar de ndo termos encontrado muitos exemplos em outras fontes dessa
relacdo citada acima, esta claro que a pureza para os pitagoricos era um aspecto fundamental e era
obtida atraves de praticas purificatorias, tais como banhos e com uma dieta alimenticia. A masica
era também um meio de purificar-se: “os pitagéricos praticavam a catarse (katharsei) do corpo pela
medicina ¢ a da alma pela musica” (KIRK e RAVEN, 2010, p. 231). Um outro aspecto mais

importante para a catarse pitagorica era a filosofia:

A purificacdo do homem em Pitagoras ocorre também, além de ser através da filosofia,
pela masica. A musicad3 opera de forma catartica provocando uma quietude nas

2 Aescola pitagérica, teoricamente fundada por Pitagoras de Samos, figura quase que lendaria e cercada de mistério,

subsistiu por dez séculos, gerando assim muitas ramificacdes ainda no helenismo com os neopitagoricos,
confundindo-se inclusive com o platonismo e o0 neoplatonismo. Sobreviveram apenas trés biografias sobre Pitagoras,
Didgenes Laérciol, Porfirio e JAmblico. Ele teria estudado geometria com Anaximandro, simbolismo hieroglifico
com os sacerdotes do Egito e ciéncia dos sonhos com mestre hebreus. Pitagoras teria desenvolvido suas atividades
na segunda metade do século VI no Sul da Italia, sobretudo em Crotona e em Metaponto, onde morreu. Com
Zoroastro teria aprendido rituais de purificacdo e a natureza das coisas.

"Entre os pitagoricos a katharsis tinha fortes conotacdes religiosas. A katharsis é uma purificacdo da psyché, através
da mousiké, isto ¢, tornando-a harmoniosa; na verdade, isto € filosofia. Esta identificacdo pitagorica da katharsis
com a filosofia encontra-se em Platdo (Fédon, 67a-d), e a analogia com a musica atravessa seus didlogos. No Fédon
61a, Socrates equaciona filosofia e a musica e na Republica 431e, 432,a, 433d a musica é a base da virtude maior
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paixdes e elevar a psyché a perceber a harmonia das coisas e se libertar das paixfes do
corpo. A purificacdo é o objetivo dos pitagéricos para que possam se unirem a
divindidade (...). Contudo, para Pitagoras, estava claro que a purificagdo e a dimenséo
soteriologica da psyché ndo se conquistavam apenas com os cultos, celebracdes e
contemplagBes mitico-poéticas. Era necessaria também a filosofia. Essa forma de
purificacdo significava usar os poderes da razdo e da observacdo com intuito de adquirir
o0 conhecimento.(PEREIRA, 2010, p. 61).

A forma de vida dos pitagdricos consistia, entdo, em uma vida disciplina e dedicada a busca

da verdade e do bem, por meio da filosofia, que significava a mais alta purificagdo e comunhdo com

o divino.

E em Pitagoras que se tem um exemplo significativo da passagem do pensamento
mitico-poético para 0 pensamento critico racional. Pitagoras realiza, assim, uma
expressiva mudanga nos métodos de purificacdo da psyché que, de alguma maneira, vai
muito além da doutrina drfica-dionisiaca antiga: em Pitagoras, a purificacdo da psyché
se definia por separar o quanto possivel a psyché do séma, para que aquela possa
permanecer em si mesma. (PEREIRA, 2010, p. 56-57)

Com isso, no pitagorismo a vida ética e a filosofia se inseririam como meio de libertacéo e

salvacdo, tal como veremos no Fédon, didlogo notadamente influenciado pelo pitagorismo.

Muitos tem relacionado o pensamento orfico com o pitagorico, em funcdo da dificuldade de

se encontrar boas fontes, pelo fato de que os textos de ambos sdo, de certa forma, obscuros e

misteriosos. Por isso, muitos preferem tratar essas questdes como “Orficas-pitagoricas”. Por

exemplo, tanto os érficos quanto os pitagoricos criam na doutrina da imortalidade da alma e

também na metempsicose ou transmigracdo das almas44. Da mesma forma acreditam na

necessidade de uma vida ascética para que alcancem tais objetivos, além, é claro, do dualismo

corpo-alma bem acentuado. Burkert, ao relacionar estes, inserird também os baquicos quando

afirma que:

Os baquicos, os orficos e os pitagdricos sao circulos cada um com o seu proprio centro,
que coincidem parcialmente, mas que conservam, cada um, o seu dominio préprio. A
nomenclatura é baseada em diferentes principios: aqui o ritual dos mistérios, ali os
livros conhecidos pelo nome de um autor e, por fim, um grupo historicamente
perceptivel com o seu mestre. Dionisio € um deus, Orfeu um cantor mitico e um
profeta, Pitdgoras um natural de Samos do século VI a.C. (BURKERT, 1993, p. 570)

44

sophrosyne." (PETERS, 1974, p; 121 Apud. PEREIRA, p. 57).

Casadesus tem uma teoria a respeito da primazia do conceito entre os 6rficos e os pitagoricos que € apresentada por
Bernabé: “nos circulos pitagoricos criou-se a no¢do da transmigracdo da alma como consequéncia logica da crenca
de que a alma é imortal. Tal ideia recai no &mbito da visdo pitagorica do mundo, que considerava o universo como
uma comunidade na qual imperava a ordem e a harmonia. Em principio, ndo se teria considerado a metempsicose
como um castigo, nem existiria alguma derivacgao de tipo moral que relacionasse a pureza da alma com a sua
salvacdo. Ao invés disso, a ideia de que a alma esta sepultada em um corpo porque deve cumprir um castigo era de
procedéncia orfica e estava associada com a crenga no mito de origem dos homens a partir dos Titds.” (BERNABE,

2011, p. 172-173)
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Apesar de coincidirem, Burkert deixa claro que cada um mantém seu préprio centro, que
ndo sdo a mesma coisa, como se costuma arrebanhar de forma econdmica. Se os pitagéricos eram
homens cultos e um movimento de elite, o orfismo pode ser caracterizado como mais aberto, de
cunho democratico, a0 menos na época classica (BRANDAO, 1987, p. 152). Enquanto o
pitagorismo era ligado a questdes politicas o orfismo buscava seu modus vivendi ignorando tal
questdo. Os pitagdricos tinham uma estrutura organizada e eram fixados geograficamente, enquanto
os sacerdotes orficos levavam vidas errantes e ndo parecem ter feito parte de uma comunidade
ordenada. Uma outra diferenca marcante reside no fato de grande parte dos cultos 6rficos terem sido
dirigidos a Dionisio e outras divindades ctbnicas e ja os pitagoricos cultuam Apolo apenas.

Estes movimentos, a partir dos quais 0s gregos viveram uma grande revolucao religiosa4b5,
mesmo que sempre de forma periférica, serdo aqueles que irdo permitir ao iniciado uma certa
“transcendéncia”, um tornar-se deus, uma libertacdo das culpas, dos temores, uma purificacdo das
impurezas e méculas e finalmente uma vida na eterna companhia dos deuses. Os gregos se
libertaram da sua religido, que nas palavras de Junito Branddo (1987), se resumia a um “festival
socio-politico-religioso” (p. 151) e agora podem transcender e despertar o divino que julgam ter em

Si.

1.4 PLATAO

S80 muitas as ocorréncias da katharsis na obra de Platdo. Com excecdo do Fédon, que
trataremos mais a frente, vejamos como que ela se apresenta ao longo dos dialogos Cratilo, Sofista,
Leis e Timeu. Como aponta Fernando Rey Puente (2002), ha duas formas de apari¢des da katharsis
em Platdo. Ele, o filésofo, faz uso nestas de acepc¢des convencionais do termo, com sentidos que
eles possuiam ja ha muito tempo e, em contrapartida, faz também uso desses termos mas com uma
nova significacdo em relagdo ao seu sentido tradicional. Puente acredita “que a maioria das
ocorréncias desses termos nas Leis e no Timeu se enquadre no primeiro caso e que a maior parte das
ocorréncias deles no Cratilo, no Sofista, e no Fédon se insira no segundo caso.” (2002, p. 15).

No Timeu, pode se observar logo no inicio do relato uma passagem que guarda o sentido
mitico-religioso do verbo katairo: "mas quando os deuses inundam a terra, purificando-a
(kathairontes) por meio das aguas, salvam-se aqueles que habitam nas montanhas, 0s vaqueiros e 0s

pastores, mas aqueles que moram nas nossas cidades sdo arrastados pelos rios do mar." (22d).

> Robert Parker, aponta como exemplo da novidade religiosa destes movimentos a preocupagéo escatolégica como
uma ndo caracteristica da cultura grega religiosa até entdo. (PARKER, 2001, p. 306)
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Outros passos que mostram a ocorréncia da purificacdo no Timeu séo 0 72c-d, que trata da limpeza
de visceras “E por isso que quando surgem em redor do figado impurezas (akatharsiai) geradas
pelas doencas do corpos, a auséncia de consisténcia do bago purifica-as (kathairousa) e absorve-as
todas, uma vez que ¢ feito de um tecido poroso e exangue.” e o passo 83e “e todas as coisas que
assim que o corpo liberta diariamente para se purificar (kathairémena)”. Como se observa sido
comentérios de valor médico-corporal, a semelhanca da préatica hipocréatica. Ja nas Leis, 0 nimero
de ocorréncias do substantivo kétharsis e do adjetivo katharés € de cinco e quinze,
respectivamente*. Sera no nono livro a maior parte das ocorréncias47 e o contexto delas seré sobre
a consequéncia de um assassinato e da purificacdo necessaria ap0s tal ato. Haverd também o
contexto da purificacdo médica (cf. Leis, I, 628 D2) e da pdlis (cf. Leis, V, 736 AB).

Passando para os dialogos Cratilo e Sofista, podemos observar em ambos uma inovacgao
semantica do conceito de katharsis e como afirma Puente: “No Cratilo esta nova acepgao comeca a
ser sinalizada e no Sofista ela alcangara o seu pleno desenvolvimento” (2002, 16). O Cratilo trata da
naturalidade e convencionalidade da palavras, a purificacdo parece ser o estado de espirito daquele
que contempla as coisas do alto: "(...) olhando para as coisas do alto, e os astronomos dizem,
Hermaogenes, que a partir deste olhar, pessoas adquiriram uma mente pura (katharén), e Urano seja
nomeado corretamente.” (Cratilo, 396b). Mais a frente, lemos: “Entdo, também, ele (Hades) se
recusa a consorciar-se com 0s homens, enquanto eles tém corpos, mas so aceita a sociedade quando
a alma ¢ pura (kathara) de todos os males e 0s desejos do corpo. Vocé ndo acha que isso mostra que
ele ¢ um filosofo?” (403e-404a). E ndo seria essa imagem semelhante aquela que veremos no
tratada no Fedon, ou seja, o filosofo como aquele que purifica a sua alma separando-a do corpo
através da filosofia? Por fim, uma outra citacdo serd destacada por Puente. Ocorrerda quando Platéo
explicar a origem do nome Apolo, que é identificado como o deus-musico responsavel pela
purificacdo (katharsis) e pelos procedimentos purificatorios (katharmoi), segundo a arte medica e a
arte divinatdria, com o objetivo de tornar puro (katharén) o homem, tanto no corpo quanto na alma
(PUENTE, 2002, p. 14).

Seu nome e natureza estdo em harmonia, vocé vé que ele é um deus musical. Porque
em primeiro lugar, purificacdo e purgacdes utilizados na medicina e na adivinhacéo, e
fumigacBes com drogas medicinais e magicas, € 0s banhos e aspersdes relacionados
com esse tipo de coisa todos tém a funcdo Gnica de fazer um homem puro de corpo e
alma, ndo é? (405a-b)

Ja no dialogo Sofista, podemos observar a acdo da kéatharsis na alma do homem pelos

6 |_evantamento feito no site Perseus.
AT of. Leis, I1X, 864 B4, 868 C7, 869 A7, D2,872E10e 874B7,Cl1,2e6e D1
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sofistas48. A purificacdo (katharmos) € um tipo de separacdo que separa 0 melhor do pior. Chama
de purificacdo todo meio que possa suprimir o mal da alma. A purificacdo é realizada nos corpos
vivos ou nas almas. ""Sim compreendo e concordo que ha duas formas de purificacdo (katharseos),
uma das quais tem por objetivo a alma e é perfeitamente distinta daquela que se dirige ao corpo."
(227c). A purificagdo dos corpos pode ser interna ou externa. Se for interna, pode ser dividida em
ginastica, a fim de eliminar a feilra e em medicina, para eliminar doencas. Platdo chama de
purificagdo todo meio que possa suprimir o mal da alma. "purificar ndo e afastar tudo o que possa
haver de mal conservando o resto?" (227d). H4, no entanto, outra coisa a ser eliminada da alma: a
ignorancia. A ignorancia é remediada pela educacdo e uma das formas de educar € através da
refutacdo. Em uma analogia entre a medicina e a refutacdo, o interlocutor do dialogo Sofista,
nomeado "Estrangeiro”, afirma que assim como os médicos precisam remover todo o impedimento
interno do paciente para que o corpo aproveite melhor o alimento que lhe esta sendo administrado,
assim também os purificadores (kathairontes) da alma s6 conseguiram éxito se seus "pacientes” se
deixarem ser refutados e terem seus pseudo-conhecimentos purificados. Ele concluird que "a
refutacdo € o que ha de mais importante e de mais eficaz na purificacdo (katharseon)" (230e). Esta

concepcao de purificacdo serd também apresentada no Fédon, como veremos a frente.

8 Fernando Rey Puente destaca que “e aqui, Platdo, com a sua conhecida maestria filoséfico-poética, faz com que o
conteudo de sua investigagdo coincida com o resultado formal da mesma, pois € claro que o que ele faz nesse
didlogo, ao estudar a purifica¢do, ndo ¢ nada mais nada menos do que depurar o proprio conceito de “sofista”,
estabelecendo assim uma nitida diferenga entre uma sofistica vulgar e uma “sofistica nobre” (genaia sophistiké), isto
¢, filosofica.” (PUENTE, 2002, p. 15)
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2 - ANATUREZA DA ALMA NO FEDON

Quem sabe se viver ndo é morrer e morrer nao € viver?

(Euripedes)

Jamais seria possivel descobrir os limites da alma,
ainda que todos os caminhos fossem percorridos;
tao profundo é o seu 16gos.

(Heréclito)

Como j& vimos até aqui, a nocdo de purificacdo teve o seu desenvolvimento na Grecia
antiga, passando do periodo homérico e arcaico até ao chamado classico, periodo que sera tratado
melhor neste capitulo quando apresentarmos a natureza da alma em Platdo. A reboque deste
processo também se desenvolveu a religido grega, surgindo, dentre outros elementos, um conceito
fundamental para Platdo, a saber, o de alma*® (psyché). Este sofreu modificacées ao longo do tempo
e cabe aqui também destacarmos brevemente como se deu este processo, a fim de que possamos
entender a natureza da alma platdnica que se encontra no didlogo Fédon e, entdo, relaciona-la a
purificacdo e a salvacdo da mesma. Em sintese, no Fédon, a alma tem uma natureza mais simples

em relacéo a outros dialogos™, mas evidencia-se que o central desta natureza se mantém, ou seja,

* Um estudo sobre a alma é muito importante para a filosofia, como atestou Aristoteles: “Partindo do principio de que
o0 saber é uma das coisas belas e estimaveis, e de que alguns saberes sdo superiores a outros quer pelo rigor, quer por
tratarem de objetos mais nobres e admiraveis, por esses dois motivos poderemos com boa razéo colocar a
investigacao sobre a alma (psyché) entre os mais importante.” (De An., 402a)

Observamos também que em Platdo, na Republica € apresentada a ideia de que a alma tem trés partes (triparticao) e
que vive em conflito com ela prépria, nogéo que se difere em partes da apresentada no Fédon, na qual a alma vive
em conflito com o corpo. Na Republica a questdo da constitui¢do da alma emerge no contexto da busca de uma
defini¢do de justica na cidade ideal. A partir dessa anélise, SAcrates apresenta a alma dividida em trés partes: a
racional (t0 logistikén), pela qual aprendemos; a irascivel (t0 thymoeidés) pela qual nos iramos e a apetitiva (t0
epithymetikdn) , pela qual satisfazemos apetites. A alma teria as mesmas partes que a cidade e a injustica viria da
luta entre as partes da alma ou a ingeréncia de uma na outra. A tripartipacdo da alma permanece também no didlogo
Timeu, sendo neste, apenas a parte racional criada pelo Demiurgo e as demais criadas pelos deuses. Neste dialogo,
diferente do Fédon, ha todo um relato cosmog6nico e também a respeito da formacdo da alma. H4, no entanto,
alguns comentadores que verdo no Fédon ja indicios de uma alma tripartida. Ver REIS, 2000, p.45; DIXSAUT,
1991, p.355; SOBRINHO, 2004, p. 200-201 e MORAIS, p. 22. 2009. Em contrapartida, como aponta Robinson em
relacdo aqueles que tentar ver a triparticdo ja no Fédon: “Todo o tom do Fédon é em sentido contrério. Se neste
altimo dialogo a alma é alguma coisa, ela é uma unidade; todos os problemas que ela tem de enfrentar sdo ab extra;
nenhuma evidéncia de discordancia interna € levantada, mas todas as paixdes e todos os desejos além dos puramente
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ela e imortal e se relaciona com o divino. A alma é, além de principio vital, também o principio
cognitivo e a sede da personalidade do homem. Nela esta o “eu” verdadeiro, o que também lhe
implica atribuicdes éticas. Com isso, no Fédon, alma é “um principio cognitivo com caracteristicas
fortemente pessoais” (ROBINSON, 2010, p. 104). O filésofo buscaria o conhecimento (phrongsis),
sabedoria (sophia) e a virtude (areté) através dela. Portanto, pretende-se analisar a natureza da alma
que é salva, e a consisténcia da sua definicdo a partir dos elementos dados no diadlogo em questao.
Mas antes de adentrarmos na analise da alma no Fédon, apresentaremos uma breve sintese
de como este conceito foi se transformando na Grécia Antiga, desde Homero até Platdo. Se em
Homero a alma era relacionada apenas a sua capacidade vital, como principio animador da vida, em
Platdo ela ganha gradualmente contornos cognitivos e pessoais, sendo ligada a personalidade

humana e a sede dos desejos, além de manter sua funcéo vital.

2.1. HOMERO

Em Homero, a alma grega tem a sua primeira aparicdo. Para o poeta, ela era como uma
sombra e uma forca vital e o proprio homem se identificaria mais com o seu corpo do que com a sua
alma (ROBINSON, 2010, p. 17). Como aponta Thomas Robinson (2010), a utilizacdo do termo
psyché, nos poemas de Homero, “esta longe de ser univoca, mas parece justo afirmar que os varios
usos da palavra podem ser reduzidos em grande parte a: “‘sombra' (skia) e 'vida', ‘forca vital' ou
'entidade vivificadora™ (p. 16). Somente os humanos seriam dotados de psyché e a mesma teria
também um carater material. E uma sombra que sai do corpo® (11., XXII, 467) e parte para o mundo
dos mortos: “Ora a certeza adquiri de que no Hades, realmente, se encontram almas ¢ imagens dos
vivos, privadas, contudo, de alento” (Il., XXIII, 103-104). A alma é identificada com o instante da
morte>? e coincide com o fato da sua saida do corpo (s6éma) através da boca> (ou da ferida) em

direcdo ao Hades. Desta feita, ela é jamais associada a um homem vivo.

intelectuais sao firmemente relegados ao dominio do corpo. A fricgdo é entre a alma, por um lado, e o corpo e o
corpéreo, por outro; a alma é o eu, e 0 eu € um intelecto encarcerado. Todos os desejos (sem contar o desejo
especifico por inteligéncia) sdo vistos como se originados do corpo e de suas exigéncias.” (ROBINSON, 2007, p.
80).

[...] pOe-te a meu lado, ainda que por minutos: ambos, abragados, chorando, afogaremos o amargor e.” Disse e
estendeu as maos: nada, a psyché se esvaiu, sibilo de fumaga, sob a terra. Aquiles aténito, batendo-se as palmas diz,
triste: 'Céus! No Hades ha psyché icone mas inanimes, sem vida! (HOMERO. Il., XXIII, vv. 97-104).

Como aponta Reale: “Convém recordar que o termo psyché esté ligado com respiragdo (psychein significa soprar), e
que a ideia da morte permanece a de exalar o ultimo suspiro. Mas estamos bem longe da identificacdo da psyché
com o ar, ou seja, de uma tese como a dos fildsofos naturalistas Anaximedes e Didgenes de Apolonia.” (REALE,
2002, p. 70).

“o Atreide ao principe Hiperénor vulnerou na ilharga e de rasgdo o bronze desventrou-lhe as visceras; pela chaga a
psiqué foge veloz; escuro eclipse lhe anuviou os olhos.” (Il., X1V, w. 516-520)
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Para Giovanni Reale (2002), “a psyché, portanto, enquanto 'sombra’ (eidolon), 'imagem
espectral’, sem sensibilidade nem conhecimento, ndo é o 'eu’ do homem, mas, poder-se-ia dizer, o
'ndo-ser-mais-do-eu’, ou 0 'eu-que-ndo-é-mais'.” (p. 74). Aqui também ainda ndo ha imortalidade da
alma nem capacidade cognitiva e racional da mesma, e com isso, em Homero, tanto na lliada como
na Odisséia, “soma significa, de fato, ndo o organismo vivo, mas 0 morto, ou seja, o ‘cadaver®*, e
psyché significa ndo o principio vital do sentimento ¢ do pensamento, mas o “fantasma do morto”,
privado de vida, de sensibilidade e de inteligéncia.” (REALE, 2002, p. 14).

Com o passar do tempo, foi se observando a ocorréncia de uma alma mais racional e
emocional, ainda que se mantenha seu sentido bésico de forca vital ou vivificadora®. Também
pode-se notar uma nova relagdo da alma com o pensamento e as sensagdes, principalmente no
século quinto (LONG, 1999, p. 251). Procuraremos agora entender como seria a alma para a

filosofia dos pré-socréaticos e se ela permaneceu alinhada a psicologia homérica.

2.2 PRE-SOCRATICOS

Os primeiros filésofos, chamados da natureza, aqueles que buscaram uma arché na physis e
ndo mais no mathos, também trataram da nocao de psychgé, mesmo que com sentidos distintos entre
cada um eles. Em Tales de Mileto, considerado o primeiro filosofo, verifica-se a afirmacéo atribuida
a ele posteriormente por Aristoteles, de que a pedra de Magnésia possuia psyché, pois movia o
ferro®®. Tal afirmacéo demonstra uma diferenciacéo clara entre a visdo homérica, segundo a qual
apenas 0s homens possuem uma alma. A solucdo proposta por Tales poderia ser facilmente
explicada se buscarmos entender a sua necessidade em dar conta do movimento operado pela pedra
magnética. Se é a alma quem realiza todo movimento, isso evidenciaria a sua existéncia no mineral.

Ha outro pensamento atribuido a este filésofo e que contribuiria para uma mudanca na questao da

> Segundo Bruno Snell, “Aristarco nota que a palavra séma que mais tarde significa corpo nunca se usa em Homero

em relacdo ao homem vivo: significa cadaver. Mas como Homero designa o “corpo vivo?” Aristarco pensava que o
“corpo vivo” em Homero era démas (...) no vocabulo de Homero, a palavra que melhor corresponde ao que mais
tarde foi soma é démas.” (SNELL, 1975, p. 24)

Na tragédia As troianas (182), Hécuba, percebendo a aproximacao dos inimigos e o destino pelo qual as mulheres
passarao, fala para o corifeu: "O minha crianca, desde a aurora, eu estou aqui, de tanto ter a alma possuida de um
horrivel temor". Em Edipo Rei (Edipo Rei 640), a alma de Edipo foi submetida a sofrimentos, assim como a de
Creusa (fon 877) e Admeto (Alceste 354).Nesta obra, o coro relata a ruina pela qual passa a alma de Edipo e no fon
de Euripedes (877), Creusa fala que sua alma desvelou seus pudores: "O alma, como me cara? Mas como também,
ao despojar meu pudor, revela meus amores ténebres?". A alma também foi relatada como possuidora da capacidade
cognitiva, é o que Oreste fala pala Electra no Oreste de Euripedes: "pois eu seu que a inteligéncia (synetdn) habita
tua alma"; em outras de suas obras, ele fala do amor pelo conhecimento: em Hipdlito (173): "minha alma est4 avida
para aprender a causa". Como se observa, estas referéncias, assim como outras, eram também expressdes da poesia.
*® De an. 1.2 405al9-21 = DK 11 A22
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natureza da alma desde Homero. Segundo Didgenes Laércio, “alguns sustentam que Tales foi o
primeiro a afirmar que a alma ¢ imortal; dentre esse também o poeta Quérilo” (LAERCIO, 1, 24).
Tal imortalidade n&o seria a humana, mas aquela do divino, que existe em todas as coisas, como 0
mesmo teria afirmado: “Todas as coisas estdo cheias de deuses.” (DK 11A22°7). Isso aponta para a
nocdo de que o cosmo era um ser vivo, tendo como caracteristica um continuo movimento. E
evidente que essa compreensdo a respeito da imortalidade da alma em Tales se difere em muito da
que constatamos em Platdo, apesar deste ultimo também postular uma alma cosmica.

Anaximedes de Mileto, outro filosofo deste periodo, teria também uma teoria da alma em
seu pensamento, no entanto, esta realizaria uma funcdo mais central do que na filosofia de Tales.
Segundo um famoso fragmento, lemos que: “Como a nossa alma (psychg), que € ar, nos governa e
sustém, assim também o sopro e o ar abragam todo o cosmos.” (DK 13B2). E possivel até concluir,
a partir dessa afirmacdo, como alguns comentadores fardo (ROBINSON, 2010, p. 24), que este
filosofo teria sido o primeiro a conceder ao mundo uma alma divina.

No entanto, serd em Heraclito que encontraremos uma maior revolugdo em relagéo a alma.

Muitos séo os fragmentos em sua obra que a apresentam. Destacamos trés:

Testemunhas pobres para 0os homens séo os olhos e ouvidos, se possuem almas que ndo
compreendem. (Fr. 107)

A psyche pertence o logos, que se aumenta a si proprio. (Fr. 115)

Jamais seria possivel descobrir os limites da alma, ainda que todos os caminhos fossem
percorridos; tdo profunda é a sua medida (16gos). (Fr. 45)

No primeiro fragmento, nota-se que Heraclito percebia a alma como um principio cognitivo
e ndo apenas como um principio vital, pois se existem almas que ndo compreendem, neste contexto,
também devem existir aquelas que tém entendimento. Vale ressaltar que segundo Robinson, “ele ¢ o
primeiro grego a adotar tal visao” (ROBINSON, 2010, p. 28). No segundo fragmento, quase que em
continuidade ao primeiro citado, ele coincidira a psyché com o 16gos e a inteligéncia. Ja no terceiro
e célebre fragmento, é destacada a nocéo de que a alma ¢é ilimitada e profunda. Tal limite poderia
ser relacionado com a sua atribuicdo anterior, ou seja, sua relacdo com o 16gos. O ndo-limite da
alma se daria no vasto alcance de sua capacidade cognitiva, limite ao qual jamais seria alcancado
pela investigacdo (l6gos) do homem. Como aponta Bruno Snell (1975), o que Heraclito quer
expressar € que a alma, precisamente na contraposicdo ao corpo, é algo de ilimitado e em relacéo ao

aumento a si proprio que ela realiza, “seja qual for o significado peculiar que tal frase possa ter,

5" ARISTOTELES, De Anima, 15,411a7s



Heréclito atribui aqui a alma um l6gos que pode, a partir de si mesmo, estender-se e crescer”
(SNELL, 1975, p. 44). Tal concepcdo, entdo, apontara para uma alma infinita, se opondo aquilo que
Tales teria defendido, ou seja, de que a alma envolveria apenas 0 cosmo.

Em Di6genes de Apoldnia, que apesar de contemporaneo de Socrates € ainda considerado
um filésofo pré-socréatico, também é possivel encontrar uma teoria da alma. Ele a assemelhard ao ar,
e este Ultimo deve ser entendido como dotado de inteligéncia. Para ele, o ar se distribui com
inteligéncia e governa todas as coisas a partir deste principio. Ele seria um Deus “que atinge tudo,
dispde de tudo e esta em tudo. E nada ha que dele ndo participe.” (DK 64 B558). O pensamento de
Didgenes pode ser interpretado como uma sintese da tese de Anaximedes (de que o principio € o ar)
e a de Anaxagoras (nods, inteligéncia que governa o mundo).

Por fim, o pensamento de Demdcrito (outro contemporaneo de Sdcrates que também se
enquadra nos chamados pré-socraticos) da mesma forma nos interessa em relacdo a alma. Para ele a
alma seria algo material e composta de atomos mais perfeitos que os do corpo. Uma sintese do seu

pensamento a esse respeito pode ser encontrada abaixo:

Seja o corpo seja a alma do homem derivam de encontro de atomos. Enquanto a alma é
0 que da vida e movimento ao corpo, ela é constituida por &tomos mais sutis do que 0s
outros, de forma esférica e de natureza ignea, que, propagando-se por todo o corpo, 0
vivificam. Por causa da sua sutileza, esses atomos tendem a sair do corpo, mas sdo
reintegrados com a respiragdo. Com a morte todos 0s atomos que constituiam a alma
saem do corpo e se dispersam. (REALE, 2002, p. 131)

Tal concepcdo sintetiza o atomismo de Demdcrito, uma vez que 0s &tomos da alma sdo da
mesma natureza material que os do corpo, no entanto, mais perfeitos que estes Ultimos, e por esta
razdo, divinos. Isto se verifica nos fragmentos: “A perfeicdo da alma faz desaparecer as
deformidades do fisico, enquanto a forca do corpo desacompanhada do raciocinio ndo melhora a
alma.” ( DK 68B36) e “escolher os bens da alma ¢é escolher 0s bens divinos; contentar-se com 0s
bens do corpo € contentar-se com os bens humanos.” (DK 68B37). Ainda em rela¢do a alma ¢ mais
precisamente ao dualismo alma-corpo, Democrito afirma: “Convém ao homem dar maior atengdo a
alma do que ao corpo. Pois a exceléncia da alma corrige a fraqueza do corpo; a forca do corpo,
contudo, sem a razdo, ¢ incapaz de melhorar a alma.” (DK 68B264). Estes fragmentos dao conta de

uma teoria psicolégica em Demdcrito bem semelhante a de Platdo, no que tange ao dualismo corpo-

%8 E a mim parece que possui inteligéncia aquilo que os homens chamam de ar, e que todas as coisas sdo governadas
por ele, e que tem poder sobre todas elas. Pois é este precisamente que eu tomo por Deus, que atinge tudo, dispde de
tudo e estd em tudo. E nada ha que dele néo participe. Contudo, uma coisa ndo participa dele da mesma maneira
como outra, pois ha muitas diferenciacfes, ora mais quente, ora mais frio, mais seco ou mais Umido, mais tranquilo
ou em movimento mais rapido (...) E também a alma de todos os seres vivos € a mesma coisa: ar mais quente o que
nos ¢ exterior, no qual nos encontramos, mas muito mais frio do que o sol (...). (DK 64B4 Apud. REALE, 2002, p.
130)



alma e da predilecdo da alma em detrimento do corpo. A identificacdo da alma com o divino
também serd um elemento comum entre ambos os filésofos59, porém, mais marcante ainda seré a
concepgao de que o “eu” é tanto em Democrito como em Socrates identificado com a alma. Com
iss0, ja é possivel enxergar neste filosofo pré-socratico uma génese daquilo que seria conhecido na
obra platonica como o ‘“cuidado da alma”, e apesar de Democrito nao citar este termo
especificamente, essa realidade ja esta presente em sua obra. Reale (2002) nos lembrara que apesar
do atomista ser considerado um pré-socratico, ele é contemporaneo de Socrates, porém até mais
jovem. Até que ponto o pensamento de um influenciara o do outro? A tendéncia é a interpretacdo
que esta concepcdo ja estaria desenvolvida até este ponto na mente e no pensamento de alguns
outros que viveram periodo destes. A respeito da “Descoberta da alma” socratica, Havelock aponta

que:

Na verdade, é provavelmente mais exato dizer que a descoberta, embora fosse
declarada e explorada por Sécrates, consistia na lenta criacdo de muitas mentes entre 0s
seus predecessores e contemporaneos. Pensa-se especialmente em Heraclito e
Demécrito. Além disso, a descoberta envolvia mais do que simplesmente a semantica
da palavra psyché. Os pronomes gregos, tantos os pessoais quanto os reflexivos,
também comegavam a Se encontrar em novos contextos sintticos, usados, por
exemplo, como objetos de verbos cognitivos, ou postos em antiteses ao 'corpo’ ou
‘cadaver’, nos quais se pensava que o0 'ego' residisse. Defrontamo-nos aqui com uma
transformagdo na lingua grega, na sintaxe do uso linguistico e nas implicacfes de certas
palavras-chave que fazem parte de uma revolucdo intelectual mais ampla, que teve
repercussdes em toda a esfera da experiéncia cultural grega. (HAVELOCK, 1994, 214)

Como se observa, a transformacdo do conceito de psyché foi gradual60 e encontra seu apice
na filosofia de Sdcrates, que seria refinada posteriormente por Platdo. Havelock (1994) afirma que
apenas algumas mentes do quinto século conheciam a nogdo de que a alma era o “eu” do homem.
No entanto, esta no¢do nao era univoca, como defende Dodds: “a época classica herdou toda uma
série de quadros inconsistentes da 'alma' ou 'eu” (DODDS, 1988, p. 194). Porém, Havelock ainda
aponta que ndo antes do término do século IV este conceito ja estava plenamente integrado na
lingua grega “constituindo um dos pressupostos basicos da sua cultura” (HAVELOCK, 1994, p.
187).

% Reale, inclusive citara o autor Jan Patocka que relacionara um outro aspecto deles: “A alma que constitui o eu
aparece pela primeira vez em Democrito e em Platdo (...) O que se constitui com essa filosofia do cuidado da alma é
0 que constituird a especificidade da vida européia.” (PATOCKA Apud REALE, 2002, 132).

“As almas tinham sido vistas como respira¢do (Homero), como ar (Anaximedes), como anjos encarcerados
(Empédocles) e como espectros ectoplasmaticos que saem gritando como morcegos para o Hades (Homero). Os
corpos tinham sido vistos, por alguns, como timulos e prisdes (Empédocles), por outros como o verdadeiro “eu”, a
cognicdo tinha sido vista como o sangue dando voltas no corag¢do (Empédocles).(...) Para o guerreiro homérico, por
um lado, o corpo era o eu; para o orfico, o eu era a alma encarcerada.” (ROBINSON, 2010, p. 72)
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2.3 - PITAGORAS

Dentre os pré-socraticos reservamos um topico especial para tratarmos de um filésofo que,
depois de Socrates, provavelmente teve a maior influenciada na filosofia de Platdo. Como ja vimos
no capitulo passado, falar de Pitdgoras ndo é certamente 0 mesmo que falar do pitagorismo, pois
ndo se sabe ao certo o que na obra pitagorica seria efetivamente dele ou de seus discipulos. E
consenso entre os comentadores que Pitagoras ensinava a ideia de vida além-timulo para aqueles
que buscavam viver uma vida ascética virtuosa. Porfirio afirmou ter sido Pitdgoras o primeiro a ter
falado da alma imortal61. Ja para Didgenes Laercio, ele seria o precursor da transmigracdo das
almas: "Dizem que Pitagoras foi o primeiro a revelar que a alma, de acordo com um ciclo imposto
pelo destino, se liga ora a um ser vivo, ora a outro." (LAERCIO, VIII, 14). Para Pitagoras a alma
imortal ndo era uma exclusividade dos humanos, uma vez que este conceito se estende a qualquer
manifestacdo de vida ou seres animados. Dentre esse conceito das psicologia pitagdrica, o de
transmigracdo da alma (metempsicose) que sera plenamente acolhido por Platdo, principalmente n o
Fédon. A crenca pitagorica na transmigracdo das almas faz parte do que se tem como consenso a
respeito do pensamento de Pitagoras e se encaixava naquilo que sua escola entendia como salvacéo
da alma.

A alma para a escola pitagorica era dividida em inteligéncia, razdo e animo, sendo a razédo

exclusiva no homem62. A alma domina o homem por inteiro, do coragdo ao cérebro, sendo o animo

¢ Observamos que parece n&o haver um consenso em relagdo a qual filésofo teria afirmado primeiro a respeito da
imortalidade da alma. Se Didgenes Laércio apontou Tales, como ja vimos, Porfirio afirmou ter sido Pitagoras.
Sup®e-se que Tales teria nascido antes de Pitagoras e se ambos formularam efetivamente tal questdo, conclui-se que
o filésofo de Mileto seria o inaugurador desta questdo. Entendemos que a nogédo pitagérica da imortalidade da alma
serd aquela que Platdo e sua tradicdo herdard, principalmente por seu desenvolvimento mais apurado do que a que
Tales teria empreendido. A alma pitagdrica é uma entidade individual enquanto a do filésofo da natureza seria ainda
um elemento mais cosmico e divino e parte de uma arché originaria.

Diogenes Laércio apresenta uma sintese da alma pitagérica: “A alma do homem se divide em trés partes:
inteligéncia, razdo e animo. A inteligéncia e o animo existem também em todos 0s outros seres vivos, mas a razao
existe apenas no homem. Os dominios da alma estendem-se desde o coracdo até o cérebro; a parte dela que esta no
coracdo é 0 animo, e as partes que estdo no cérebro sdo a razdo e a inteligéncia. Os sentidos sao destilagdes dessas
partes. Arazao é imortal, tudo mais é mortal. A alma se nutre do sangue; as faculdades da alma sdo sopros, pois
também sdo invisiveis, da mesma forma que o éter é invisivel. Os vinculos da alma sdo as veias, as artérias e 0s
nervos, mas, quando ela adquire seu vigor e quietude intimos, seus vinculos sdo as palavras e o0s atos. Quando a
alma é lancada sobre a terra, vaga no ar & semelhanca de um corpo. Hermes é o guardido das almas, e por isso se
chama Acompanhante, Porteiro e Hermes do mundo subterraneo, pois conduz as almas de seus corpos tanto para a
terra como para o mar; e as almas puras sdo conduzidas a um lugar altissimo, as impuras nem se aproximam das
puras nem se unem entre si, sendo atadas pelas Furias mediante vinculos indestrutiveis. Todo o ar é cheio de almas,
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no coracdo e a razdo e inteligéncia no cérebro. A razdo é a parte imortal da alma pitagdrica. A

imortalidade é o atributo mais importante da alma de Pitagoras.

O centro da doutrina pitagérica € a imortalidade da psyché. Para Pitagoras, o que
sobrevive a aniquilagdo do sdbma é o verdadeiro vivo. A existéncia do homem na terra é
apenas uma passagem, uma temporalidade, é s6 uma das suas vidas possiveis. A psyché
é 0 que de mais essencial pode haver na existéncia verdadeira do homem, no entanto,
por tempo limitado e finito, ela é prisioneira de um séma. Por isso, a psyché se purifica
e desenvolve, tomando consciéncia de que sdma € um ébice para a sua ascensao, que é
0 seu destino final. Com Pitagoras parece ocorrer, no pensamento filoséfico grego, a
autonomia da psyché. Ela, com a concepcgéo pitagorica, contrapde-se ao sdéma, ao corpo
e a corporeidade. (PEREIRA, 2010, p. 58)

Com a nocdo de imortalidade da alma surge também a ideia de metempsicose e uma vida

ascética de purificacdo das almas, como vimos no capitulo anterior.

"0 que ele dizia a seus seguidores ninguém pode dizer com certeza, pois ndo se tratava
de um siléncio comum aquele que eles mantinham. Mas o que tornou mais conhecido a
todos €, primeiro, que a alma é imortal e que, além disto, transforma-se em outros tipos
de animais; além disto, que qualquer coisa que acontega acontecerd novamente,
segundo certos ciclos, e que nada € absolutamente novo; e que devemos considerar
todas as coisas nascidas vivas como pertencentes a mesma familia (homogenés).
Pitdgoras parece ter sido o primeiro a introduzir estes ensinamentos na Grécia.
(PORFIRIO Apud KAHN, 2007, p. 28)

Segundo Charles Kahn (2007) "essa visdo pitagorica da alma é desenvolvida mais
sistematicamente no Fédon de Platdo, mas surge também na doutrina da recordacdo em outros
didlogos e nos mitos platénicos do julgamento e da preexisténcia no Fédon, na Republica e no
Fedro." (p. 9). Kahn afirma que foi por meio do Fédon e do Timeu que as ideias pitagoricas se
tornaram influentes no pensamento posterior, passando pela patristica, chegando no renascimento e
até em nosso tempo.

Platdo é herdeiro das ideias pitagoricas em relacdo a alma? Certamente, tendo influxos
também do orfismo. Nosso didlogo, como veremos, trata de uma conversa entre personagens
pitagdricos e recheado de elementos desta escola. Com relacdo a psicologia e a natureza da alma,
Platdo deve, e muito, a Pitdgoras e seus seguidores, ja que sua alma também é superior ao corpo e
deve se purificar mantendo dele uma distancia na medida do possivel. No Fédon, dentre muitos
aspectos, um destes que demonstra uma afinidade de Platdo ao pitagorismo serd a concepcdo de

metempsicose, como veremos mais detalhado a frente, além do método de purificacdo através da

chamadas deménios e her6is, por quem sdo mandados aos homens 0s sonhos e 0s sinais de doencas e de salde, e
ndo somente aos homens, porém ainda as ovelhas e ao gado em geral. Por isso fazem-se as purificacdes e 0s
sacrificios lustrais e toda espécie de adivinhac6es, vaticinios e similares. A coisa mais importante na vida humana é
induzir a alma ao bem ou ao mal, e 0os homens sdo felizes quando os acompanha uma alma boa, e jamais estardo em
paz nem seguirdo o mesmo rumo se ela for ma.” (LAERCIO, VIII, 30)



filosofia.

2.4.SOCRATES E PLATAO

Antes de adentrarmos efetivamente na teoria platdnica a respeito da alma no Fédon, cabe-
nos expor algumas questdes a respeito da concepcdo socratica da alma. Platdo teria uma teoria
exclusiva em relacdo a alma ou serd que apenas relatou ips litteris o que seu mestre afirmava em
relacdo a esta? Ou uma outra hipotese, a mais plausivel e aceita, de que a alma socrética € uma

teoria propria e inovadora e com o passar dos anos foi aperfeicoada por Platdo63 em suas obras.

No que diz respeito a alma, porém, ele (Platdo) aceita aquela que parece ter sido a
posicdo do Socrates historico, o qual tinha substituido a imagem fisiolégica tradicional
(a alma é sb e justamente aquilo que faz com que um corpo viva) por uma nova
imagem espiritualista: a alma é, antes de tudo, a sede do intelecto e da consciéncia e é o
sujeito das agdes e dos valores morais. Platdo ndo aceita inteiramente essa reducao, mas
conserva junto ao novo significado também o antigo, sobretudo porque dele tem
necessidade para demonstrar que a alma é imortal. Mas é claro que para compreender a
natureza do homem interessa a Platdo que a alma seja entendida & maneira socratica.
Quando Platdo afirma que o homem ¢, sobretudo e essencialmente, a sua alma,
estabelece uma continuidade com a posi¢do de Socrates. (TRABATTONI, 2010, p. 132)

A centralidade do pensamento do Socrates historico64 estaria centrada nos problemas éticos
e sobre este tema que tratariam aquele dialogos tidos como socraticos. Socrates entendia que sua
missao era convidar a todos para o cuidado da alma e para torna-la excelente ao seu grau maximo
possivel, como vemos na Apologia: "mas de vossa alma, de modo a ficar a melhor possivel, vos ndo

cuidais nem preocupais.” (29¢). Reale (2002) vai afirmar que “Socrates apresenta o 'cuidado da

8% Carlos Alberto Nunes, na introdugao a sua traducio do Fédon afirma que: “Parece desnecessario lembrar que, no
didlogo Fédon, ndo temos a reproducdo estenografica da Ultima conversa de Socrates com seus discipulos mais
chegados. Como toda legitima obra de arte, trata-se de criagdo livre de um poeta imaginoso, que, como ninguém,
sabia animar os vultos invocados para dar voz e sangue a suas personagens.” (NUNES, 2011, p. 30)

Sacrates teria nascido em Atenas em 469 a.C. e morrido em 399 a. C. Tudo o que se sabe a seu respeito vem de
relatos de fontes externas, como, por exemplo Platdo, Xenofonte e Arist6fanes. A questdo principal da investigacao
socratica esté relacionada na questéo do saber. Sdcrates teria sido indicado pelo Oréaculo de Delfos como o mais
s&bio entre os homens. Tal sabedoria se dava justamente pelo fato deste ndo se considerar um sabio, ou seja, sua
sabedoria residia no fato de que sabia que ndo sabia. Sdcrates entdo investigava a todos a fim de encontrar algum
sébio e sua atividade se baseava na dialética para alcancar seus resultados e no élenchos, um método refutativo. Sua
miss&o dada pelo Deus era de convocar a todos que se conhecessem: “E a alma, portanto, que nos recomenda
conhecer quem nos apresenta o preceito: Conhece-te a ti mesmo." (Alcibiades, 130e). Sécrates entendia seu método
como a maiéutica, analogia ao trabalho de parteira da mée, e buscava partejar nos outros o conhecimento. Cf.
CORNFORD, 2001, 27-48.
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alma' como nucleo da sua mensagem ética e, portanto, como nucleo essencial do seu pensamento
filosofico” (REALE, 2002, p.155). Partindo de outro didlogo platdnico, o Alcibiades, e passando
pela Apologia para enfim chegar no Fédon, Reale analisard o conceito de cuidado de si como uma
descoberta na filosofia via Socrates. Seria necessério, entdo, o filésofo cuidar da alma, ja que o
“homem ¢ distinto do seu corpo(...). A alma nos ordena conhecer quem nos admoesta: “conhece a ti
mesmo.” (Alcibiades, 129e e 130e). Observamos também que no Criton (47e-48a), outro didlogo
tido como socrético, Sdcrates, apesar de ndo mencionar a palavra alma, fala de uma parte do
homem que é diferente do corpo e que é mutilada por a¢des injustas e beneficiada por acGes justas.
J& no Eutidemo (295e), o interlocutor homdnimo ao titulo do didlogo pergunta a Socrates; com o
que ele sabe o que sabe? Sdcrates responde que € pela alma, a apresentando aqui como principio
intelectual.

Ao convidar seus interlocutores para cuidar da sua alma, Socrates também revoluciona a
nocdo de alma que eles teriam, principalmente aquela cristalizada pela concep¢do homérica. A alma
homeérica, enquanto principio vital permanece em Socrates, no entanto, ela se tornard com ele mais

que isso. Sera a sede da personalidade do homem, o seu “eu”:

Quando disse aos atenienses que a Unica coisa importante da vida ndo era a riqueza ou
a posicdo social, mas a alma, ele estava usando uma linguagem que soava muito
estranha aos ouvidos de seus concidaddos. O ateniense comum achava que sua alma
era um espectro etéreo e insubstancial, ou um duplo de seu corpo, uma sombra que, no
momento da morte, podia esvoacar para um sombrio Hades nos confins da ndo-
existéncia, ou talvez escapar como um alento e se dissipar como a fumacga no ar. Ao
falar de seu “ser”, ele estaria se referindo ao seu corpo, a sede quente e vida da
consciéncia (...). Dizer-lhes que sua principal preocupacéo deveria ser o cuidado com
a “alma” e sua perfeicdo era como lhes dizer que esquecessem sua substancia e
acalentassem sua sombra.” (CORNFORD, 2005, p. 46).

A descoberta de Socrates foi a no¢do de que o verdadeiro ser do homem ndo estd em seu
corpo, mas em sua alma. E a alma era a sede humana da capacidade de distinguir o bem e o mal, ou
seja, sua capacidade cognitiva e, consequentemente, ética. “O autoconhecimento implica 0
reconhecimento deste ser verdadeiro” (CORNFORD, 2005, p. 46).

Como Platdo € o filésofo que relata os ditos e feitos do seu mestre Socrates, sendo assim
surge-nos um problema: como distinguir se essa nog¢do da alma é platénica ou socratica? Ha uma
enorme discussdo guanto ao verdadeiro Sdcrates historico e que ndo nos interessa aqui desenvolver.
Para alguns comentadores, o que se pode afirmar no meio dessa grande questdo é que a centralidade
da mensagem socratica implica no “cuidado da alma como o nicleo da sua mensagem ética e,
portanto, como o niicleo essencial do seu pensamento filos6fico” (REALE, 2002, p. 155). Reale,

afirma que Socrates assumiu a sua missdo, confiada a ele pelo deus, de conduzir todos os homens



ao cuidado da propria alma, mais do que do corpo e das posses. Ele cita o texto da Apologia de
Socrates, afirmando que as suas ideias constituem um fundamento sobre o qual se fincou e
desenvolveu o pensamento ocidental. No didlogo em questdo, Socrates diz “pois tudo o que faco
em minhas andangas é vos instar, jovens e velhos entre vos, a ndo zelardes por vossos corpos ou
vossas riquezas mais do que pela perfeicdo possivel de vossas almas.” (30a) ¢ ainda,“de fato
procurei convencer cada um de vos a zelar por si mesmo e por seu préprio aprimoramento, no que
tange a ser bom e sabio” (36a). Este texto seria, entdo, base para se encontrar indicios do Sécrates
histérico, sem o incremento metafisico de Platdo, a saber, a teoria da ldeias e a imortalidade da
alma, temas bem presentes no Fédon. Para Reale, a tese da imortalidade da alma que Platdo
desenvolve, ndo é tese de Sdcrates, dos socraticos,®® nem dos homens de cultura do século 1V a.C.
(REALE, 2002, p.158). Socrates também teria falado da capacidade da alma em conhecer o0 bem e o
mal, dirigir as a¢fes humanas, mas nunca definido sua natureza ontologica. Platdo é quem o faz
apos a sua “segunda navegacdo”, conforme relatado no didlogo Fédon. Com isso, Reale conclui que
0 eixo de sustentacdo do pensamento socratico atuado pela sua atividade protrética e pela sua
dialética foi, justamente, o novo conceito de “psyché”. Outro comentador que afirma de igual modo
a tese do pensamento socratico como sendo o “cuidado da alma” ¢ John Burnet que diz ser a visao
de Socrates da alma algo inusitado no pensamento grego e que este tinha plena consciéncia dessa
sua novidade. Para Burnet o trecho da Apologia de Socrates 29d-30a°® ¢ o niicleo do pensamento de
socratico (BURNET Apud ROBINSON, 2007, p. 39) no qual a énfase € dada ao cuidado da alma e
como torna-la tdo boa quanto possivel.

Observamos que Platao, em relagdo a identidade da alma como o ‘“eu”, se posicionara ao
lado da visdo socratica, e ainda a complementara com a sua, a relacionando com o divino. O
incremento metafisico (a existéncia das Ideias divinas e sua relacdo com a alma) que observamos na
alma nas obras platonicas seria, a principio, de autoria posterior de Platdo. J& a nocdo de alma
enquanto o “eu”, como sede da identidade humana, e como desdobramento o cuidado do filésofo
com a mesma em detrimento do cuidado excessivo com o corpo, seria compartilhada com o

Saocrates historico. Como aponta Reale:

8 Reale apresenta uma interessante fala de Isocrates que parece coadunar bastante com a de Socrates: “Tendo

compreendido que a mais nobre e mais séria ocupagao é o cuidado da alma, exortareis aqueles jovens, que possuem
suficientes meios de vida e que podem dispor de tempo livre, a esses estudos e a essa pratica”. Cf. REALE, 2002,
p.160. O cuidado da alma, que permanece no Fédon seria socrético, enquanto as outras ideias mais metafisicas
seriam de autoria platénica, como também aponta Azevedo (1983): “Opinides mais antigas, como as de Taylor e
Burnet, que aceitavam com genuinamente socréticas as doutrinas expostas no Fédon, estdo hoje em definitivo
ultrapassadas por estudos varios, que valorizam em particular o testemunho de Aristételes, bem como a evolucédo
detectavel na obra platénica”. (AZEVEDO, 1983, p. 12)

“Homem excelente, sendo como és, um cidaddo de Atenas, a maior das cidades-Estado e a mais notoria por sua
sabedoria e poder, ndo te sentes envergonhado por te preocupares com a aquisicao de riqueza, reputacio e honras,
enquanto ndo te importas e nem atentas para a sabedoria, a verdade e o aperfeigoamento de tua alma.”(29d-29e)
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No Fédon, Platdo apresenta o préprio pensamento, mais que o de Socrates, exceto na
parte introdutoria e nas conclusdes, ou seja, no momento que precede imediatamente a
morte de Socrates, quando ele bebe a cicuta. A extrema mensagem proferida por
Sdcrates ndo é a da imortalidade, mas do cuidado da alma, como exortacéo do que ele
deseja que seja feito pelos discipulos depois da sua morte. (REALE, 2002, p. 150)

Na mesma dire¢cdo, Thomas Robinson concorda:

"Parece claro, por exemplo, que Socrates também pensava ter a alma mais fortes
direitos do que o corpo & denominagdo de nosso eu real, tanto que parece ter defendido
gue nosso eu e nossa alma sdo o mesmo. Como tal, a alma era, para Sdcrates,
evidentemente mais importante do que o corpo e, por isso, um objeto natural de muito
maior cuidado do que o corpo. De fato, “o cuidado da alma” foi definido como o
coracdo mesmo da filosofia de Sécrates (Burnet, 1916, p. 235s). Quanto a sua natureza,
parece ter concordado com os orficos, pitagoricos, Heraclito e outros, que a alma é a
sede de nosso eu racional e moral, bem como do bioldgico." (ROBINSON, 1998, p. 2)

E sempre uma tarefa dificil mapear a trajetoria de um conceito, principalmente na Grécia
homérica e arcaica, onde 0s textos em sua grande maioria se perderam. No periodo classico ja se
dispde de mais fontes e textos originais preservados, o que, diga-se de passagem, também ndo nos
isenta de inferir em erro. Qual sera o caso especifico da relacdo da alma enquanto sede da
identidade humana? Vimos que tal nocéo ja estava sendo elaborada no periodo de Platdo, com uma
alma cognitiva e imortal, mas é sem duvida que sera em sua obra que ela se estabelecera de forma
organizada e sistematica enquanto sede da identidade do homem. Reale afirma que mesmo Sdcrates
eventualmente ndo sendo o criador em sentido absoluto desta concepcdo, foi certamente o
sistematizador na filosofia de um novo conceito de homem: ele € a sua alma. Assim, Reale chega a
afirmar que “o eixo de sustentagdo do pensamento socratico atuado pela sua atividade protrética e
pela sua dialética foi, justamente, 0 novo conceito de ‘psyché” (REALE, 2002, p. 152). Uma boa

sintese do assunto foi apresentada por Maura Iglesias:

A alma socratica é assim de uma unidade e simplicidade absoluta, um principio ao
mesmo tempo racional e desejante, e desejante de uma coisa Unica: aquilo que € tido
pelo bem. Ela é sede das virtudes, ou das ag¢les virtuosas, que ndo sdo remetidas a
diferentes fontes dentro da alma, uma vez que sdo uma s, ciéncia, que é também
desejo daquilo que sabe ser o bem. Essa simplicidade absoluta recebe como que um
coroamento no Fédon, onde a constituicdo simples da alma é um dos argumentos de
sua imortalidade. (IGLESIAS, 1998, p. 16)

Como se observa, para Sécrates a alma é simples, caracteristica que Platdo abandonara
posteriormente, principalmente na sua triparticio na Replblica e na complexa mistura de
ingredientes que a compde no Timeu. Concordamos aqui com a tese de Reale, de que a “conquista

do conceito de supra-sensivel deu novo sentido & psyché socratica e ao socratico 'cuidado da alma'"™



(REALE, 2007, p. 37). Com isso, Platdéo deu um novo significado ao homem, seu destino e sua
imortalidade67, assim como para a Divindade, ao cosmo e a verdade, dado que os homens com suas
almas terdo uma outra relacdo com estes elementos. Socrates ndo teria, segundo essa teoria, feito
esse mesmo trajeto, ja que a sua concepcao de alma era mais simples68 e imanente, como vimos.
Para além da distin¢do da originalidade da teoria a respeito da alma entre Sécrates e Platao,
postulamos que a obra platdnica tem também na alma uma centralidade entre os seus escritos,
principalmente no didlogo Fédon. E a obra de Platdo, entdo, um marco no que tange uma nova

compreensdo de alma e, consequentemente, também de corpo.

De qualquer forma, na época de Platdo, uma certa forma de cisdo corpo e alma ja
estava feita. Isso entretanto ndo equivale a dizer que ja havia uma teoria da alma, uma
vez que ndo ha nenhum trabalho de integracdo dessas fungfes psiquicas numa unidade
claramente definida, ou uma compreensdo de como se di essa integragdo ou sua
integracdo com o corpo. Esse é o trabalho de Platdo e, por isso, apesar de ele ser de
certa forma herdeiro da cisdo corpo e alma, e ndo ter sido absolutamente o primeiro
filosofo a falar da alma, ele é com razdo considerado como o primeiro filésofo a ter
uma genuina teoria da alma. (IGLESIAS, 1998, p. 13)

Em contrapartida, tal cisdo apontada acima ndo é radical. Platdo no Fédon afirmaré ser o
homem formado de corpo e alma: “uma parte de nds mesmos ndo ¢ o corpo, € a outra nao ¢ a
alma?” (79b). Com isso, também ha uma identificagdo do homem com 0 seu corpo atenuando o
desprezo que a uma primeira leitura do filosofo parece postular. Claro que sua identificacdo com o
corpo é oriunda de um entendimento da totalidade do seu ser, ou seja, 0 homem sendo um composto
de corpo e alma, o que parece ser evidente. A identificacdo que postulamos acima ndo é do homem
enquanto homem, mas sim do “eu” deste homem que residiria na sua parte animica € nao na
corporal. Como adentraremos mais a frente nesta questdo, do lugar do corpo no Fédon, ndo a
trataremos aqui. Partamos agora para a analise da natureza da alma, tema que nos interessa de forma

particular.

87 “E também, parece, ela propria viva, assim como ¢ um principio de vida, e a vida que possui pode talvez ter sido

também considerada por Sécrates — novamente segundo um modelo 6rfico de pensamento — muito duradoura, ou
mesmo eterna. A palavra “talvez” precisa ser salientada aqui, porque o Socrates da Apologia se confessa um
agnostico em matéria de pds-vida. Se é o SAcrates genuino quem fala, referéncias em outros didlogos a uma pos-
vida podem dizer respeito a um aspecto do orfismo aceito sem divida mais por Platdo do que pelo prdprio Sécrates.
Por outro lado, nada h4 de intrinsecamente improvavel no fato de o proprio Sdcrates ter hesitado sobre o assunto,
expressando diferentes opiniGes em diferentes momentos; e, nisso, ndo teria sido o ultimo grande fildsofo a fazé-10”.
(ROBINSON, 1998, 339)

“Para que a alma possa ser aquilo com que apreendemos o sensivel, é preciso que ela de alguma forma tenha em si
algo de sensivel. Essa a razao pela qual, também no que tange a sua propria constitui¢do “fisica”, digamos, Platdo
vai ter de renunciar a simplicidade absoluta que era uma das condicdes da imortalidade no Fédon.” (IGLESIAS,
1998, p. 33)
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2.5. AALMA NO FEDON

O Fédon tem uma pergunta fundamental que percorre todo didlogo como um pano de fundo
as questBes que ali surgem: a alma é imortal? Todas as atribuicbes dadas a alma serdo, de certa
forma, lincadas a esse aspecto. No entanto, antes de analisarmos efetivamente a alma, falemos
brevemente sobre o contexto do Fédon69.

Sdcrates esta diante de interlocutores, discipulos e amigos, que estdo aflitos e abalados pela
sua morte iminente. O relato do dialogo narra de forma dramética o Gltimo dia de vida de Sdcrates
na prisdo. Platdo esta ausente, pois como teria dito a personagem Fédon, “se ndo me engano, Platao
se achava doente” (59b). A questdo inicial do contexto seria, entdo, que atitude o filosofo deve
adotar diante da morte? SOcrates apresenta sua resposta que se coadunara com sua postura naqueles
instantes e ao longo de toda a sua vida: “o filosofo, apos ter consagrado toda a sua vida a morrer,
tera 'boa esperanga' diante da morte.” (GOLDSCHIMIDT, 2010, p. 174). Sua tranquilidade vem
desta esperanca de que a alma ¢ imortal. “E certissimo (...) ser a alma imortal e imperecivel, e
existirem realmente nossas almas no Hades” (107a). Como afirma Vaz (2011), o Fédon se nos
apresenta como um “discurso de consolagdo (pararmythetikds 10gos) que busca evocar a figura
ideal de Socrates e torna-la rediviva pela demonstragdo ou l6gos da vida imortal da alma que,
libertada da prisdo do corpo, contempla a realidade inteligivel e eterna” (VAZ, 2011, p. 76). Neste
didlogo, a alma ndo é apenas aquela forca vital que vimos em Homero, nem somente a sede da

personalidade individual, intelectual ou moral. Ao que nos parece, a grande questdo no Fédon em

% O Fédon é um dialogo considerado do periodo médio de Plat&o. Ele forma com o Banquete uma unidade organica
(NUNES, 2011, p. 28), j4 que ambos os dialogos nasceram do desejo do autor de exaltar a memdria de Sécrates. Vaz
também concorda com esta datacdo do mesmo periodo do Banquete. Cf. VAZ, 2002, p. 65. Segundo uma divisdo
inicial das obras de Platdo, proposta por Trasilo no séc. | d.C., o Fédon pertenceria a primeira tetralogia (Apologia,
Criton, Eutifron e Fédon) de Platdo. Tal localizacdo é controversa, pois ha nesse dialogo elementos como a Teoria da
Ideias e a crenca na imortalidade da alma, aspectos que Platdo so teria conquistado com a maturidade. Estes trés
outros dialogos marcam também, em todos os sentidos, uma grande diferengca com o Fédon, apesar do pano de
fundo destes ser 0 mesmo, a saber, o julgamento e a morte de SAcrates. A divisdo de Trasilo é hoje vista como
insignificante (TRABATTONI, 2010, p. 13) e os trabalhos estilométricos, principalmente apds o realizado por
Campbell (1867), caminham em outra direcdo. Como aponta Azevedo (1983) se remetendo a divisdo de Trasilo:
“Hoje seria impensavel situar o Fédon no mesmo periodo cronoldgico nas obras que o antecedem na dita
ordenago”. Ha hoje um consenso em situar o Fédon na época da maturidade de Platdo, por volta dos seus quarenta
anos de idade (LAN, 2008, p. 28), logo apds sua viagem a Sicilia. Ele teria sido escrito bem proximo do Banquete,
Republica e Fedro. Guthrie (2000) concorda com esta posi¢do e para ele “Fédon e Banquete, alguns véo dizer, sdo
tdo proximos que ninguém pode dizer quem veio primeiro.” (GUTHRIE, 2000, p. 325). Para Hackforth o Fédon
deve ter sido escrito entre os 35 e 55 anos de Platdo e que teria sido escrito entre a volta dele da Sicilia e a criacdo da
Academia. (HACKFORTH, 1955, p. 7). Rowe também propde que o Fédon se encontra no periodo médio, entre
385-370 a.C. : "The Phaedo is traditionally assigned, on both grounds, to the middle period, in close association
with the Symposium and the Republic, and after Meno, which is commonly regarded as a kind of bridge between
early and late periods." (ROWE, 2001, p. 11). Geralmente os dialogos platdnicos séo divididos em trés grupos: 1)
didlogos do primeiro periodo ou juventude; 2) didlogos da maturidade ou periodo médio; 3) didlogos da maturidade
e da velhice. O Fédon se encontra no segundo grupo, naqueles nos quais "se reconhece a presenca de verdadeiras
doutrinas atribuiveis a Platdo". (TRABATTONI, 2010, p. 14)



relacdo a alma é afirmar a sua imortalidade, imperecibilidade e inteligibilidade, visto que é divina.
Os outros aspectos da natureza da alma surgirdo como corolario desta defini¢do principal.

A alma surge no Fédon, de forma inaugural, na discussdo em torno da atitude do fildsofo.
Tal ocorréncia aparece logo na primeira definicdo no didlogo do que seria efetivamente a morte, a
saber, a separacdo da alma do corpo. Ao responder a si proprio se ela é de fato alguma coisa,

Sécrates, em ato continuo, responde:

“Que ndo sera sendo a separac¢do entre a alma e o corpo? Morrer, entdo, consistira em
apartar-se da alma o corpo, ficando este reduzido a si mesmo e, por outro lado, em
libertar-se do corpo e isolar-se em si mesma? Ou sera a morte outra coisa?” (64c¢).70

Em Platdo, sabemos que é possivel interpretar a realidade de forma dualista. O mundo é uma
realidade dual no qual isto que é percebido pelos sentidos seria uma cdpia imperfeita de uma outra
realidade eterna e perfeita. Serd que a partir da mesma estrutura dualista Platdo elaborara sua
antropologia? No Fédon a relagcdo corpo e alma é apresentada de maneira um tanto complexa em
funcdo das diferentes perspectivas que se alternam ao longo do texto. Se em dados momentos a
relagcdo parece ser necessaria em outros apenas contingencial. Ha teses que claramente reforcam o
dualismo antropologico71, enquanto outras parecem atenua-lo (80a). Com isso, observamos no
Fédon uma certa ambiguidade no que tange a relacdo corpo e alma e isso tera reflexos posteriores
no que se entendera por purificacao.

Surge-nos uma questdo fundamental: corpo e alma sdo faces de uma mesma moeda ou
entidades distintas e independentes? Fica claro que em geral, no Fédon a soma de corpo e alma
resultam no numero dois. Isto pode gerar um outro problema, o fato de que seria possivel supor que
sejam na verdade trés elementos, como aponta Thomas Robinson (2007): “Alguém de fora poderia
ser desculpado por supor que devéssemos estar tratando aqui com trés substancias, corpo, alma e o
fildsofo que possui corpo e alma e os manipula em vista de seus propositos” (p. 60). Ao afirmar que
o filésofo deve afastar a sua alma do seu corpo, pode ser questionado se haveria ali um terceiro
elemento que ruma em direcdo a alma, se afastando gradualmente do seu corpo.

Para Robinson (2007), a alma no Fédon pode ser vista como uma contra-pessoa, o duplo de

uma pessoa ou uma pessoa interior72. No entanto, ele sinaliza também para a utilizacdo ostensiva

" Utilizaremos a tradugao do Fédon de Carlos Alberto Nunes (2011) indicada na bibliografia.

™ Os defensores de dualismo nos parecem se basear numa ideia de que o corpo é negativo em relagdo a alma,
enquanto aqueles que sustentam uma visdo mais unitéria e necessaria, entendem o corpo como um instrumento em
funcdo da alma. Postularemos a frente que esse dualismo ndo implica necessariamente em uma negatividade de um
para a positivacdo do outro.

Thomas Robinson (2010) aponta para caracteristicas que teria essa pessoa interna: “O que ele fala acerca da alma
faz com que ela se assemelhe a uma pessoa interna. Ela pode raciocinar, tem desejos — ou pelo menos um desejo
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da linguagem metaférica por Platdo no que tange a alma, principalmente no constante uso do termo
hosper (“como se”). Tais usos sdo para Robinson internamente coerentes e ‘‘conspiram
metodicamente para conduzir o leitor a imaginar a alma sob um tnico aspecto, o de uma pessoa.”
(ROBINSON, 2007, p. 64). Ele também afirma que Sdcrates, eventualmente, mistura os papéis,
utilizando por vezes a primeira pessoa quando poderia ter utilizado a alma e vice-versa. Como, por
exemplo, quando ele afirma ser necessario “mantermo-nos puros e livres da infeccdo corporea”
(67a), quando nesse caso seria especificamente a alma que estaria infectada e ndo “nds”. Outro
exemplo apontado por Robinson ¢€: “enquanto nossas almas estiverem emaranhadas nessa mistura
ma, n0s nunca possuiremos seguramente aquilo que desejamos.” (66b). Neste Ultimo caso a alma
pode ser vista como passivel de posse e 0 “eu” como o possuidor da mesma73. Como se observa,
alma e seu possuidor sdo, as vezes, distinguidos, gerando uma certa confusdo de quantos elementos
de fato Platdo afirma ser/ter o homem. A solucdo de Robinson ndo é muito esclarecedora, ja que
para ele, no Fédon esta questdo permanece em aberto. O que parece-nos claro é que alma e corpo
séo entidades distintas e que ha um dualismo evidente ao longo do dialogo.

No Fedon, observamos a primazia da alma em relacdo ao corpo, fato que, geralmente,
demonstrard o maior destaque para a alma na filosofia platonica. No entanto, ao invés de Platdo
postular a natureza da alma de forma isolada, vemos, no mais das vezes, a sua definicdo em
contraste com a de corpo, marcando assim uma forte dependéncia destes polos corpo e alma74. Se a
alma tem primazia, e € evidente que tal relacdo se da com o corpo, seu paralelo imediato, entéo

cabe-nos apresentar como ocorre esta primazia e como tal dependéncia sugerida acima se comporta.

2.6. RELACAO DAALMA COM O CORPO

Como vimos, a relacdo da alma ao corpo ocorre desde o inicio do dialogo e esta forma de
argumentacdo desempenha funcdo capital na sua economia, pois € através dela que todos os outros
argumentos se integram no desenvolvimento a respeito da natureza da alma. Na tabela abaixo,

construida atraves de levantamento no Fédon das definicbes acerca da natureza destes, pode-se

especifico, o de atingir o que Sécrates chama de 'realidade’ (65c¢)- ela pode ser 'perturbada’ por aquilo que
geralmente é descrito como 'sensacéo fisica' — desde 'os prazeres da comida e bebida' (64d) a dor (fisica) de diversos
tipos, passando inclusive por aquilo que vemos e ouvimos (65c¢). Mais tarde, SAcrates falaré sobre a necessidade da
alma ndo se contaminar com as 'tolices' do corpo (67a).” (ROBINSON, 2010, p. 103)

Outro exemplo que corrobora com essa visdo se da no passo 67e quando Platdo afirma: “se sua disputa continua
com o corpo, seu desejo de ter a alma nela mesma devesse resultar em medo e lamento quando isto acontecesse, ndo
seria nada razodvel!”. O eu e a alma aqui parecem distintos.

Segundo o site Perseus, alma (psyché) é citada no Fédon setenta e nove vezes, enquanto corpo (séma) sessenta e
trés, marcando a importancia destas nogdes neste diélogo.
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perceber de forma clara a oposicéo entre corpo e alma. Retiramos tais fungdes do corpo e da alma a

partir da interpretacdo que fizemos desde o inicio didlogo. Cabe ressaltar que Platdo afirma que

tanto alma como o corpo se assemelham a estas caracteristicas (segundo traducao de Nunes):

CORPO (séma)

ALMA (psyché)

Impuro (80b)
Composto (78¢c)
Dissoluvel (80b)
Mortal (80b)
Servo (80a)
Multiforme (80Db)
Visivel (79c)
Humana (80b)
Enfermo (66¢)
Ignoréncia (82e
Insano (67a)
Ignorante (79c)
Mutavel (80Db)
Prisdo (62b)
Obstéaculo (65b)

Pura (80b)

Simples (78¢c)
Indissoltvel (80b)
Imortal (80b)
Senhora (80a)
Uniforme (80b)
Invisivel (79c)
Divina (80b)

Sa (67a)

Sébia (81a)

Imutavel (80b)
Pessoa Interior (66€)
Forca vital (105c)
Principio cognitivo (65e)

A alma esta sendo apresentada acima de forma oposta ao corpo, e em alguns tdpicos, a

polarizacdo é bem clara, como pura/impuro, simples/composto, indissoluvel/ dissoltvel, etc. Tais

oposi¢des ocorrem de forma explicita, como quando durante a discussdo acerca da eventual

dissolucéo da alma, que trataremos mais a frente, na qual Sécrates afirma que:

Evidentemente, Sécrates, a alma se assemelha ao divino, e o corpo, ao mortal.
Considera agora, Cebes, se de tudo o que dissemos ndo se conclui que ao que for
divino, imortal, inteligivel, de uma s6 forma, indissollvel, sempre no mesmo estado e
semelhante a si proprio é com o que a alma mais se parece; e ao contrario: ao humano,
mortal e ininteligivel, multiforme, dissollvel e jamais igual a si mesmo, com isso é o
que o corpo se parece? Poderemos, amigo Cebes, argumentar de outro modo e dizer
que ndo é dessa maneira? (80a-b)

Como se observa, a alma é apresentada em contraste com o corpo, sendo as caracteristicas

da primeira mais positivas para o argumento. Mesmo tendo em vista que tanto a alma como o corpo

se assemelham75 a estas caracteristicas e ndo sabemos ao certo se Platdo postula tais aspectos a sua

> Robinson questiona a definicdo de alma no Fédon, alegando que Sécrates “faz pouco esforco, no Fédon, para dar
uma defini¢do da alma coerente e internamente consistente”. (ROBINSON, 2007, p. 70). Ele questionara o fato da
alma ser afirmada a partir de semelhancas, deixando em aberto a possibilidade de que que as semelhancas sejam
apenas aparentes e ndo se efetivem na esséncia da alma, até¢ em func@o do uso do termo hosper (“como se”) . Ele,
entdo, afirma que apenas associando a alma a Ideia, o que Robinson nega que Platdo faga, é que tal relacdo pode ser
afirmada com convicgdo. J& a respeito deste Ultimo topico, Festugiére (1949), argumenta que no argumento final do



esséncia, ficando em suspenso se 0 argumento surge apenas como uma hipétese, o que diga-se
passagem, nos parece ser uma constante possivel ao longo do didlogo. Se assemelhar a algo seria o
mesmo que ser aquilo? Até que ponto pode-se confiar na linguagem metaférica de Platdo?

E preciso ressaltar que a evidente superioridade hierarquica da alma em relagio ao corpo
ocorre pois ela estd mais proxima do divino e, consequentemente, das ldeias. No entanto, é
necessario frisar que apesar do corpo ser inferior na comparacao a alma, ndo nos parece que ele seja
por isso ontologicamente ruim. Ele ndo € bom nem mal em si, mas é no contraste com a alma e sua
“divinitude” que ele assume uma posi¢cdo de inferioridade. Toda redug¢do do corpo a um mal “em
si”’76 deve ser evitada, como veremos, caso contrério, incorre-se ao risco de estabelecermos um
desprezo de Platdo em relacdo ao corpo, o que geraria diversos problemas em sua filosofia como
um todo77.

Postulamos que no Fédon ocorre um dualismo antropoldgico condicional. O homem é
constituido de dois elementos independentes, corpo e alma, sendo a alma superior ao corpo. No
entanto, sua superioridade ndo implica diretamente na negatividade corpdrea. Serd a alma, com sua
purificacdo, que condicionara o papel do corpo, de acordo com o uso que a mesma fizer dele. Tal
purificacdo serd empreendida a partir da educacdo da alma no uso instrumental do corpo.
Discordamos daquele dualismo que contrapde, de forma ontoldgica e definitiva, alma e corpo,
carregando de um puritanismo espiritual a antropologia platénica. Para aprofundar esta visdo,
apresentaremos uma breve andlise do significado e lugar do corpo no Fédon, uma vez que a partir
dessa compreensdo, teremos um entendimento melhor da sua relagdo com a alma, bem como das

questdes concernentes a purificacdo, que trataremos no préximo capitulo.

2.6.1. O CORPO

Inicialmente, entendemos que a grande distin¢do entre corpo e alma ocorre no que tange aos

Fédon, a psyché se tornou ndo semelhante a uma Ideia, mas realmente uma lIdeia. Para ele, a psyché é ela mesma a
Ideia de Vida. Cf. ROBINSON, 2007, p. 68.

O fato do corpo ser uma copia de um modelo no mundo inteligivel j& denota a sua inferioridade em relacéo a alma,
que se assemelharia as ldeias, apesar de ndo nos parecer ser da mesma qualidade destas.

Seria um equivoco afirmar que Platdo postula uma rejeicdo ao corpo em sua filosofia. O que observamos é uma
predilecdo em relacdo a alma por se tratar ele um elemento divino, imortal e que tem relacdo com as Ideias. O
fildsofo deve ter cuidados com o corpo afim de que ele ndo seja uma fonte segura para as escolhas do filésofo.
Como aponta Reale (2002): "De fato, no plano fisico e antropoldgico em sentido estrito, Platdo assumiu posi¢des
bem mais temperadas e equilibradas, considerando "natural™ a conjugac¢éo da alma com o corpo, e essencial 0
"cuidado" do corpo. De fato, ndo s6 deu grande importancia a "ginéstica" e & "medicina"”, mas no Timeu entendeu o
homem como um conjunto estrutural (synamphdéteron) de corpo e alma, concebido e querido pelo Demiurgo em
nivel programatico, e realizado de modo perfeito pelos "deuses criados". (REALE, 2002, p. 175).
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seus aspectos epistemoldgicos e éticos. Em relacdo ao aspecto epistémico, observamos que o corpo
pode se comportar como um impedimento, um obstaculo para se atingir a verdade e o

conhecimento, como se observa abaixo:

Porque enquanto tivermos corpo e nossa alma se encontrar atolada em sua corrupgéo
(kakos), jamais poderemos alcangar o que almejamos. E o que queremos, declaremo-lo
de uma vez por todas, é a verdade. N&o tém conta os embaragos que 0 COrpo nos
apresta, pela necessidade de alimentar-se, sem falar nas doencas intercorrentes, que sdo
outros empecilhos na cacga da verdade. Com amores, receios, cupidez, imaginacGes de
toda a espécie e um sem-namero de banalidades, a tal ponto ele nos satura, que, de
fato, como se diz, por sua causa jamais conseguiremos alcangar o conhecimento do
que quer que seja (... Mais ainda: guerras, dissensGes, batalhas, suscita-as
exclusivamente o corpo com o seus apetites. Outra causa ndo tém as guerras sendo o
amor do dinheiro e dos que nos vemos forgados a adquirir por causa do corpo, visto
sermos obrigados a servi-lo. Se carecemos vagar para nos dedicarmos a filosofia, a
causa € tudo isso que enumeramos. O pior é que, mal conseguimos alguma trégua e nos
dispomos a refletir sobre determinado ponto, na mesma hora o corpo intervém para
perturbar-nos de mil modos, causando tumulto e inquietude em nossa investigagéo, até
deixar-nos inteiramente incapazes de perceber a verdade.

(66b-d - grifo nosso)

No trecho acima, € apresentada a dificuldade que o corpo impde a alma justamente nos
aspectos éticos e epistémicos. Em relagdo ao ambito ético, como também veremos de forma mais
detalhada no préximo capitulo, a alma purificada se torna virtuosa e isto se da através da préatica da
verdadeira sabedoria (phrdnesis), coragem (andréia), temperanca (sophrosyne) e justica (dike).
Aqueles que nutrem um amor pelo corpo, ao contrario, sdo 0s que podem até parecer exercer tais
virtudes, mas apenas de forma iluséria. Em geral, sdo saturados pelo corpo com seus amores,
temores e banalidades. O corpo, da mesma forma que dificulta, epistemologicamente, a alma de
alcancar a sabedoria plena, também pode atrapalha-la eticamente de ser virtuosa. Platdo, no trecho
acima, afirma, enfaticamente, duas vezes, que jamais alcancaremos 0 que desejamos em decorréncia
de tais obstaculos que o corpo impde. Nos resta, entdo, separar-nos do corpo e considerar apenas
com a alma como as coisas sdo em si mesmas. Trataremos melhor no proximo capitulo o que
significaria essa separacdo e seu carater metafdrico e nao literal.

Contudo, a despeito desses obstaculos, o corpo no Fédon ndo é, segundo nOSsO

entendimento um mal ontolégico. Em nenhum local ele € descrito como um “kakds” essencial78. O

0 termo kakos aparece 18 vezes ao longo do Fédon (63c, 66b, 68d, 70a, 72e, 81a, 81d, 83b, 83c, 84b, 86¢, 89d, 91b,
93c, 17c, 107d, 115e e 114b). Na maioria deles (68d, 70a, 81a, 84b, 86¢c, 107d e 114b) indicando para os males da
condigdo humana (erros, ignorancia, medo, amores, sofrimento, etc.). E também apresentado para designar os
homens maus (63c, 81d e 107c), assim como almas méas (72e e 93¢ — o primeiro enquanto consequéncia de uma vida
impura e o segundo uma hipdtese levantada quando na argumentacdo da alma-harmonia). Por outras surgem como
consequéncias (83c-d e 115¢e) de atitudes. Em apenas uma oportunidade Platdo se refere especificadamente ao corpo
como um mal (66b). Cf.
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/searchresults?q=kako%2Fs&target=greek&doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.
0169&expand=lemma&sort=docorder. Acesso em 20/06/2014.



http://www.perseus.tufts.edu/hopper/searchresults?q=kako%2Fs&target=greek&doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0169&expand=lemma&sort=docorder
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/searchresults?q=kako%2Fs&target=greek&doc=Perseus%3Atext%3A1999.01.0169&expand=lemma&sort=docorder

que percebemos € a condicdo humana e, mais precisamente, o corpo cercado de males (81a), como
paixdes (epithimia), temores (phdbos) e prazeres (hedoné) (83b). A alma deve se isolar do corpo, na
medida do possivel, para se livrar desses males que a acompanham e na morte, enfim, sera liberta
das misérias humanas (antropinon kakén). A afirmagdo “enquanto tivermos corpo € nossa alma se
encontrar atolada em sua corrupgdo (kakos), jamais poderemos alcangar o que almejamos” (66b), é
a Unica ocorréncia em que poderia se considerar como o mais préximo de um “corpo mal” no
Fédon. Todavia, a incidéncia e insisténcia do uso de kakds em outras circunstancias e com outros
significados enfraquece o argumento em favor de um corpo ontologicamente mal. O que se percebe
é que esta corrupgdo ocorre apenas no campo epistemoldgico79 e ético e a maldade em torno do
corpo se da pelas suas vicissitudes e demandas o que mesmo atrai. Ademais, Platdo ndo apresenta
um corpo com uma esséncia ma, como poderia ocorrer se 0 mesmo fizesse, por exemplo, uso de
narrativas das origens antropolégicas via mitologia, sendo esta Ultima tdo citada indiretamente em
outros casos pelo ateniense. Até a possivel indicagdo da origem orfico-pitagorica (0 homem como
oriundo das cinzas de Dionisio) que trataremos a frente, Platdo ndo a cita literalmente o que
enfraquece um possivel argumento em seu favor no Fédon. O corpo tem, entdo, atributos
corruptiveis que podem ou ndo serem obstaculos na obtencdo do conhecimento e da vida virtuosa.
Como afirma Gazolla (1998):

Ao dissolver, com astlcia, 0 modo como sdo pensados o corpo e alma no orfismo e, em
parte, por alguns que se dizem originariamente filésofos, Platdo coloca o corpéreo na
dimenséo epistemolégica, Unica em que lhe cabe alguma desvalorizagdo. O corpo néo é
"coisa mad" ou "prisdo da alma", bem ao contréario, ele é parte da esséncia humana,
apenas pode ser obstdculo a abstracdo. Nesse sentido, e sd nesse, o0 corpéreo é
negativo."” (GAZOLLA, 1998, p. 139).

Gazolla defende que apesar de Platdo se utilizar de imagens de tradi¢bes antigas com seus
mitos, alegorias e metaforas, ele ndo as endossa. Tal uso se faz presente pois seu interesse era
esclarecer melhor os interlocutores e 0 mesmo se utilizaria destas imagens de forma apenas
instrumental, a fim de que seus ouvintes compreendam melhor suas ideias. Sendo assim, para
Gazolla, o papel do corpo ndo é negativo no Fédon, como parece ser em uma primeira leitura dos
textos e como tem assentado a tradicdo interpretativa da filosofia platnica, principalmente a
neoplatdnica. Platdo, entdo, "retoma seitas e filosofias tradicionais baseadas em tais crengas sobre a

alma, mas ele mesmo, ndo as afirma, e parece que quer deixar marcada sua aproximacdo e sua

™ No Fédon, o possivel desprezo de Platdo pelo corpo deve ser inserido nesse contexto (da quest&o epistemoldgica).

Certamente, quando o corpo impede a contemplacdo intelectual, é dito um mal (toioutou kako(: 66b). Mas quando,
precisamente pela 'ascese' e pela 'purificacdo’, a natureza do conhecimento verdadeiro e da verdadeira ciéncia é
revelada e sua posse é garantida — e assim o valor do corpo ¢ afirmado com seguranc¢a.” (VAZ, 2012, p. 81)



distancia delas exatamente nesse dialogo™ (1998, p. 128).

Postular acerca de um corpo que nao se resume apenas a um mal é, de certa forma, romper
também com toda uma tradi¢do80, principalmente a neoplaténica, que o entendeu desta maneira. O
corpo que Platdo busca apresentar é, por vezes, um obstaculo e, por outras, um corpo possibilidade.
O que postulamos aqui € que a reducdo do corpo somente como um mal em si, acarreta diretamente
no impedimento do mesmo de se tornar eventualmente algo positivo e participante do processo de
aquisicdo do conhecimento. Entendemos que Platdo ndo defenderia uma negacao e ruptura total do
sensivel, porém a busca pela vida virtuosa passaria pelo entendimento de que a sensibilidade, por si
sO, ndo é digna de confianca. O que interessaria a Platdo seria demonstrar o quanto é prejudicial
para a alma o apego ao corpéreo. Esta eventual relacdo induziria o filésofo ao engano quanto ao
valor efetivo da coisas, uma vez que pode confundir as sensagbes como mais reais e verdadeiras do
que o conhecimento81.

Refutar a maldade ontoldgica no corpo é para nos também uma questdo logica. Se ndo ha

como haver em vida a separacdo plena e literal da alma e do corpo, o filésofo enquanto vivo,

8 E pbem verdade que a tradigdo neoplatonica se encarregou de "negativizar" o corpo. Segundo Porfirio, "Plotino,
filsofo de nosso tempo, parecia envergonhar-se de estar em um corpo.”(Vida de Plotino, 1, 1). Dion Criséstomo
também utilizou uma imagem platénica negativa ao afirmar que: “Todos os homens somos do sangue dos Titds,
entdo, como aqueles sdo inimigos dos deuses e lutaram contra eles, tdo pouco nds somos amigos seus, mas que
somos mortificados por eles e nascemos para ser castigados, permanecendo sob custddia na vida durante tanto
tempo como cada um vive, e 0s que morrem apds ter sido ja suficientemente castigados nos vemos libertos e
escapamos. O lugar que chamamos mundo ¢ um carcere penoso e sufocante preparado pelos deuses.” (Dio Chrys.
30.10 Apud BERNABE, 2011, p. 229). O neoplatonismo cristdo deu nuances mais negativas ao corpo,
principalmente com Origenes e Gregorio de Nissa. Assim também o jovem Agostinho afirmou ser “o corpo, este
carcere tenebroso”. (Contra os Académicos, 1,3,9). Em outro momento, em exata consonancia com o Fédon, o
mesmo teria afirmado que “devemos evitar inteiramente as coisas sensiveis e precaver-nos muito, enquanto vivemos
neste corpo, para que nossas asas Ao sejam retidas pelo visgo dessas mesmas coisas. E necessario que nossas asas
estejam integras e perfeitas para voarmos destas trevas aquela luz, que certamente nao se digna mostrar-se aos que
estdo fechados nesta gaiola, a ndo ser que se portem de modo que, uma vez rompida e quebrada esta gaiola, possam
escapar para as suas regides.” (Soliléquios, I, 14, 24). Como aponta Pierre Hadot: "O homem se sentia como um
estrangeiro aqui, como um exilado no corpo e no mundo sensivel. A vulgarizacdo do platonismo explica em parte
essa mentalidade coletiva: considerava-se 0 corpo como um timulo e uma prisdo. A alma devia se separar, pois é
aparentada as idéias eternas. Nosso verdadeiro eu é puramente espiritual” (HADOT Apud. BRANDAO , 2007, p. 2)
. Nietzsche, ja na contemporaneidade, criticou exatamente esta interpretacdo da filosofia platénica, com a
valorizacéo da alma em detrimento do corpo. Para ele, Platdo entendia a percepcdo do real se da a partir da atividade
da alma que seria pura racionalidade. O corpo seria entdo, um mero obstaculo para se alcancar a verdade. Esta visdo
caracturizada entendia Socrates e Platdo ja como uma decadéncia iniciada ainda na Grécia arcaica quando o0s
instintos estéticos passaram a perder seu real valor em nome da razdo. “Quero dizer a minha palavra aos
desprezadores do corpo. Nao devem, a meu ver, mudar o que aprenderam ou ensinaram, mas, apenas, dizer adeus ao
seu corpo — e, destarte, emudecer. “Eu sou corpo e alma” — assim fala a crianca. E por que ndo se deveria falar como
crianga? Mas o homem ja desperto, o sabedor, diz: “Eu sou todo corpo e nada além disso; e alma é somente uma
palavra para alguma coisa no corpo”. O corpo ¢ uma grande razao, uma multiplicidade com um tnico sentido, uma
guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. Instrumento do teu corpo e, também, a tua pequena razdo, meu irmé&o, a
qual chamas “espirito”, pequeno instrumento e brinquedo da tua grande
razdo.” (NIETZSCHE, 1995, p. 51).

8 «O maior e o pior dos males é o que ndo se deixa perceber.'. 'Qual é, Socrates?' Peguntou Cebes. 'E que toda alma

humana, nos casos de prazer ou de sofrimento intensos, é forcosamente levada a crer que o objeto causador de

semelhante emoc&o € o que ha de mais claro e verdadeiro, quando, de fato, ndo é assim. De regra, trata-se de coisas
visiveis, ndo ¢ isso mesmo?” (83c)



convive com o seu corpo em todos os periodos da vida, inclusive durante o ato de pensar. Se
houver, entdo, a educacdo da alma para lidar com o corpo de maneira saudavel, no que tange a
filosofia, o corpo participara juntamente com a alma do filésofo da sua atividade cognitiva. Sendo,
no entanto, o corpo um mal inexoravel, a alma ndo conseguiria lidar com a sua convivéncia.
Purificar a alma é entdo, educé-la a conviver com o corpo de forma filos6fica, ou seja, suspeitar de
suas vicissitudes e ndo sucumbir as suas paixdes e vicios, mas ao contrério, lidar com o corpo

apenas no necessario.

2.6.2. CORPO OBSTACULO X CORPO POSSIBILIDADE

Aradjo Janior (2007), apresenta uma perspectiva a respeito do corpo e sua relacdo com a
alma no Fedon que chamariamos de positiva, tendo em vista que vai, de certa forma, contra o que
parte da tradicdo interpretativa tem geralmente postulado82. Ao invés de defender apenas um
“corpo obstaculo”83, sua teoria afirma que hd também presente no Fédon a nogdo de “corpo
possibilidade”. Segundo esta concepcao, como ndo € possivel imputar ao corpo a responsabilidade
pelas agdes humanas, ja que este ndo age por si, mas sim pelo comando da alma, o mesmo, entéo,
ndo poderia ser somente um obstaculo. Ele chegara a essa conclusdo apos a analise do trecho 98c-
99b, quando ali Sdcrates criticara a nocao de causa em Anaxagoras e apresentara, em seguida, a sua

célebre Segunda Navegacdo. Segue a parte do trecho do Fédon que versamos:

E o cimulo do absurdo dar o nome de causa a semelhantes coisas. Se alguém dissesse
que sem 0ss0s e musculos e tudo 0 mais que tenho no corpo eu néo seria capaz de por
em prética nenhuma resolucdo, s falaria a verdade. Porém afirmar que é por causa
disso que eu faco o que faco, e que, assim procedendo, me valho de inteligéncia,

8 Muitos comentadores de Platdo entendem o corpo como um mal ontoldgico. Reale e Robinson sdo dois

representantes destes: “E, ao contrario, dualista (em certos dialogos em sentido total e radical) a concep¢io platonica
das relag@es entre da alma e do corpo. Com efeito, na concepcéo das relagdes entre alma e o corpo se introduz, além
da componente metafisico-ontoldgica, a componente religiosa do orfismo, que transforma a distin¢do estrutural
entre alma (=supra-sensivel) e corpo (= sensivel) em oposi¢ao estrutural. Por esse motivo o corpo é compreendido
ndo tanto como receptaculo da alma que lhe da vida e as suas capacidades como um instrumento a servico da alma
segundo pensava Sécrates, quanto, ao invés, como 'timulo’ e 'carcere' da alma e lugar de expiacédo(...). Enquanto
temos um corpo, estamos mortos porgue somos, fundamentalmente, nossa alma, e a alma, enquanto esta no corpo,
esta como num timulo, como morta; nosso morrer (com o corpo) é viver porque, com a morte do corpo, a alma
liberta-se do cércere. O corpo € raiz de todo mal, fonte de amores insanos, de paixdes, inimizades, discordia,
ignorancia e loucura: e é tudo isto o que traz a alma como morta. Essa concepcao negativa do corpo atenua-se em
parte nas ultimas obras de Platdo, sem desaparecer de todo.” (REALE, 2007, p. 203). Robinson, de forma mais
branda, afirma que “O corpo ¢, na melhor das hipéteses, um incdmodo, e, na pior, um mal positivo.; ¢ ainda dito
que o corpo e tudo o que ele implica impedem a alma de possuir 'verdade e inteligéncia'. Portanto, o fildsofo deve
passar sua vida purificando sua alma do corpo e do corpéreo, tanto quanto possivel.” (ROBINSON, 2007, p. 62)
Conrado Eggers Lan (2008) em sua traducdo do Fédon também aponta para essa perspectiva a respeito do corpo.
Para ele, o corpo do trecho 62a-67d é claramente um corpo obstaculo (empddion td séma, 65a).
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porém, ndo em virtude da escolha do melhor é levar ao extremo a imprecisdo da
linguagem e revelar-se incapaz de compreender que uma causa jamais podera ser causa
(aition). (99a-b)

Sdcrates, entdo, se recusaria a aceitar que o corpo seja causa do agir humano. Com isso,
deveria haver nele algum principio que o animaria e o induziria as a¢des. A alma, através da sua
inteligéncia, ao animar o corpo o conduz para o que julga ser melhor em cada circunstancia, e nesse
sentido, podemos dizer que “a inteligéncia, como atividade animica, pode ser considerada causa
essencial do agir humano(...). O corpo € a condi¢do sine qua non do agir humano, na medida em
que o homem é unifo de um corpo com uma alma” (ARAUJO JUNIOR, 2007, p. 5). A questdo aqui
se funda na ideia de que sem um corpo a alma ndo poderia realizar nenhuma atividade, o que é
indubitavelmente razoavel, caso contréario teriamos um corpo com puros reflexos sem qualquer
finalidade. E necessério que a alma, na qual reside o no(is humano, dirija 0 corpo em todas as suas
dire¢des. Araujo Junior postula, entdo, que sera no relacionamento da alma com o corpo que ela
podera encara-lo como possibilidade ou prisdo. E os evidentes trechos em que 0 corpo surge como
um obstaculo para a alma? Como torna-los relativos a uma postura da alma apenas? Como, por
exemplo, quando Socrates pergunta aos seus interlocutores: “O corpo constitui ou ndo constitui
obstaculo (empaodion), quando chamado para participar da pesquisa?”’(65a). Araujo Junior afirma
que trechos como estes se ddo em funcgéo do carater exortativo84 do dialogo, visto que Socrates, ao
aproximar-se da morte, deseja compartilhar com seus amigos das dificuldades que as afec¢bes do
corpo acarretam aos homens. O corpo possibilidade surge quando é a alma que se utiliza de sua
premissa intelectual, que se serve dele a fim de que silenciando seus apetites, ela possa realizar sua

atividade de pensamento de forma purificada.

O grande esforco de Socrates é realizar uma tarefa do pensamento a partir das
sensacBes para movimentar sua alma na forma mais serena que é possivel. Quando
Sécrates disse que uma outra concepcdo de melhor teria Ihe levado para Mégara ou
Bebcia, nos parece, queria dizer que se seu critério de julgamento fosse se livrar
daquilo que parece doloroso, ha muito teria fugido da pena imposta pelos atenienses. O
temor, 0 medo, a aflicdo sdo interpretacdes da alma diante das sensacfes. Socrates, ao
contrario, se mantém vigilante, atento, sereno. Sua aparéncia, diz Fédon, é de um
homem feliz (Fédon, 58 €2). Se nossa interpretacdo fizer sentido, Sdcrates, durante
toda conversacgdo do dialogo Fédon, realizou uma tarefa do pensamento, e é isso que
pode fazer a filosofia, transformando o corpo que poderia ser um obstaculo a morte
digna em um corpo possibilidade dessa mesma morte. (ARAUJO JUNIOR, 2007, p.
11)

8 Entender o contexto do Fédon é fundamental para captar a funcdo do dualismo no mesmo, uma vez que ele é
determinante para o entendimento de que o dualismo e a separagdo corpo/alma sdo partes de uma estratégia
argumentativa, a fim de comprovar a imortalidade da alma. Socrates esta diante da morte que corromperé seu corpo,
0 que pode explicar seu investimento e insisténcia na inferioridade e errancia deste em relagdo a alma, que
permanecera e em breve, de acordo com a esperanca, na companhia dos deuses e na contemplacéo das Formas.



A teoria de Araujo Junior apresenta, entdo, um corpo possibilidade além do corpo obstaculo.
Como vimos, tal teoria se apoia na ideia de que o corpo pode assumir duas func6es, dependendo do
modo como a alma se relaciona com ele, ou seja, “é a alma que interpreta o corpo, fonte das
sensacdes, fornecendo ao corpo as significagdes que podem fazé-lo tanto corpo-obstaculo quanto
corpo-possibilidade” (ARAUJO JUNIOR, 2007, p. 2).

Na esteira deste pensamento acima, Hugo Filgueiras Aradjo (2011) afirma que o filésofo, no
exercicio da filosofia e frente ao corpo se pde numa atitude de desconfianca, mas isso ndo significa
que ele o odeie. Enquanto a alma estd unida e atada ao corpo, ela se vé a ele presa de forma inexoréavel,
e nesses momentos, o considera como obstaculo (66bc, 78d-e, 80a-¢). Mas, em outros momentos, que
serdo maioria, ela o considera como auxilio (74c, 75a, 75b, 75¢ e 75e-76a). O que ocorre é que no
Fédon “Socrates esta com os olhos no além-vida, mesmo estando com os pés no chao, ou melhot, com
os olhos na esperanca da contemplacao das Formas, mesmo sua alma ainda estando unida ao corpo que
logo perecera” (ARAUJO, 2011, p. 178). Com isso, para Araljo, ha uma estetizagdo85 da alma pelo
corpo, ou seja, ela sofre a influéncia da sensibilidade enquanto encarnada, a ponto do corpo poder
ser, por vezes, considerado um certo obstaculo e um timulo; “contudo nesse composto é do corpo
que ela prescinde, através dos sentidos (aisthesis), para buscar o conhecimento da verdade das
coisas" (ARAUJO, 2011, p. 166). Como concorda José Trindade Santos:

O dualismo platénico comega a ser exposto no argumento do Fédon que identifica a
sensibilidade com o corpo e a alma com a Razdo (65a). A cisdo é explorada até as
Gltimas consequéncias no plano ético (66¢-69e, 81b-84), em termos que 0s compéndios
caracterizam como caracteristicamente platdnicos. Menos notada, pelo contrério, é a
correspondente e capital fungdo desempenhada pela sensibilidade na cognigdo. Ao
longo do chamado "argumento da anamnese" vemo-la ser constantemente contraposta a
Razdo, numa posicao subordinada, porém, sempre funcional. (SANTOS, 2005, p. 67)

Para Santos, no Feédon, a senso-percep¢do constitui o ponto de partida da atividade
cognitiva, e sem ela, a alma encarnada num corpo nao obtém nenhum tipo de conhecimento.
Contudo, ela é inferior a alma no processo cognitivo e é insuficiente extrair o inteligivel a partir
apenas dos dados do sensivel. Ao analisar textos como o Teeteto, Sofista, Protagoras entre outros,
Santos se propOe a repensar o dualismo platonico e seus desdobramentos epistémicos, que separa e
despreza a senso-percepcao da inteligibilidade da alma. Este esquema parece ser pertinente também

no Fédon, principalmente através da teoria da anamnese, que recusa somente o estatuto epistémico

8 «“Usamos o termo “estético no seu sentido mais puro, considerando a sua derivagdo do termo grego aisthésis —
percepc¢do e sensacdo. O termo estetizagdo é usado para significar que a alma é envolvida pela capacidade perceptiva
e pela sensibilidade, sofrendo a influéncia do que é “aisthético” ou sendo um com ele, como também no sentido de
que ela se torna perceptivel e pode manifestar-se pelos sentidos (pensamento que é proprio da alma manifestado pelo
discurso ¢ perceptivel pela audigdo)”. (ARAUJO, 2011, p. 166)



a qualquer outra forma de cognicdo (senso-percepc¢ao ou doxa).

2.6.3. 0 CORPO COMO PHROURA

Se h&a no Fédon uma viséo a respeito do corpo que tem contribuido para sua hermenéutica
negativa € a sua nocao de prisdo ou cércere. Mas sera esta a ideia que Platdo desejou transmitir e, se

sim, qual seria o seu sentido? A primeira apari¢do desta concepgéo se encontra na seguinte citacao:

“Aquilo dos mistérios, de que noés homens, nos encontramos numa espécie de carcere
(phrourd) que nos é vedado abrir para escapar, afigura-se me de peso e nada facil de
entender” (62b).

Geralmente, este termo phrouré86 € traduzido pela maioria dos tradutores por prisdao ou
carcere. No entanto, seu significado é bem mais amplo. Ele pode ser traduzido tambem por posto87,
lugar de guarda, onde se deve manter a atencdo e alerta, posto no qual se deve guardar, lugar de
vigilancia, velamento. Se forem levadas em consideracdo essas possibilidades de interpretacgéo,
temos um novo cenario na relacdo corpo e alma, bem distinto daquele que tradicionalmente

remeteria o corpo a uma definicdo oOrfica88 (e que Platdo bem conhecia, como aponta Leis 701b),

8 . “1. look-out, watch, guard, as a duty, shall keep unenviable watch, my watchful eye, while on

guard, to keep oneself awake or while away the time; 2. a watch of the night; 3. prison, ward,

P1.Phd.62b,Grg.525a.”.
Disponivel em

http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=froura%3D7C&la=greek&can=froura%3D7C0&p

rior=tini&d=Perseus:text:1999.01.0169:text=Phaedo:section=62b&i=1#lexicon. Acesso em

01/07/2014.
8 Para Maria Teresa Schiappa Azevedo, “Phroura tanto pode designar 'posto’ (nesse caso a ideia sera que ndo
devemos desertar de um posto) como 'prisdo’, sentido que, com Hackforth, nos parece preferivel, dada a
equivaléncia a desmos 'prisdo’ que em todo didlogo se verifica.” (AZEVEDO, 1983, p. 136)
Segundo os 6rficos a origem dos homens vém de um mito envolvendo os Dionisios e os Tités, sendo 0s corpos
humanos misturas das cinzas dos Titas que foram atingidos pelo raio enfurecido de Zeus com o seu sangue € a terra
em que cairam. Ja a alma seria oriunda dos Dionisios. Com isso, a alma dos homens deve se purificar da sua mancha
criminosa, o que pode demorar mais até que um periodo de vida, redundando assim o processo de expiagdo na
metempsicose. Uma vez expiadas suas culpas sdo libertas dos sepulcros corporais. Apenas aqueles que forem
iniciados nos mistérios dionisiacos pode levar uma vida afortunada em outro mundo. Cf. BERNABE, 2011, p. 231-
237. Para Bernabé, “Platdo ndo pode aceitar que exista uma responsabilidade moral anterior & pessoa e muito menos
que a mera atuacdo ritual possa livrar da culpa herdada. Substitui assim a explicagéo orfica da ‘origem do mal' por
outra, a do cavalo mau e das sendas celestes. Platdo em seu novo mito dos dois cavalos incorpora em outro sentido
as duas tendéncias da alma, ma e positiva.” (BERNABE, 2011, p. 246). Aqui Bernabé evoca a narrativa do Fedro
(245¢-250c¢) no que ficou conhecido como o Mito do Cocheiro. Segue o trecho: “Sobre sua natureza, teremos de
dizer o seguinte: o que, realmente, ela seja, é assunto de todo o ponto divino, que exigiria largas explana¢des; mas,
ird bem uma imagem em nosso linguajar humano e de recursos limitados. Deste modo é que devemos expressar-nos:
assemelha-se a uma forca natural composta de uma parelha de cavalos alados e de seu cocheiro. Os cavalos dos
deuses e 0s respectivos aurigas sao bons e de elementos nobres, porém os dos outros seres s&o compostos.
Inicialmente, no nosso caso o cocheiro dirige uma parelha desigual; depois, um dos cavalos da parelha é belo e
nobre e oriundo de raga também nobre, enquanto o outro é o contrério disso, tanto em si mesmo como por sua
origem. Essa a razéo de ser entre nés tarefa dificilima a direcdo das rédeas. De onde vem ser determinado mortal e
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de forma negativa e corroborando para a sua interpretagdo como um mal. Tal concep¢do do corpo
enquanto local aonde se deve manter a atencdo e estado de alerta difere em muito de um local
semelhante a um cércere ou prisdo. Para Aratjo Janior, “o corpo € uma espécie de morada vigiada
da qual ndo devemos fugir” (ARAUJO JUNIOR, 2007, p. 6). No entanto, um local no qual é
vedada a possibilidade de fugir ndo se assemelharia exatamente a uma prisdo? Tendo em vista 0
evidente carater metaférico do termo phroura, qual seria, entdo, seu sentido na narrativa do
didlogo? Vale ressaltar que entender o sentido real que Platdo quis empregar € fundamental para a
compreensdo do papel do corpo ao longo de todo o Fédon, para assim compreendermos a relacao
que a alma estabelece com ele a partir desse pressuposto e também a sua premente purificacéo,
como ja evidenciamos acima. Até que ponto 0 corpo (assumimos a interpretacdo de séma por corpo,
por entendermos ser esse 0 seu melhor correlato na lingua portuguesa) € de fato um corpo
possibilidade e ndo apenas um corpo obstaculo? Assumir o corpo como prisdo invalida entendé-lo a
partir dessa ambiguidade, ou seja, haveria um corpo prisdo que pode ser tanto obstaculo como
possibilidade?

Interpretar phroura como uma prisdo e ndo um local de guarda tem sido a tonica dentre 0s
comentadores do Fédon. Hackforth (1955) se baseia em Burnet (1925) para afirmar que o mesmo,
apos um balanco das evidéncias, toma uma posi¢do contraria em assumir o termo como um tipo de
posto de guarda. A andlise de Burnet, por sua vez, mais precisamente se baseia na tradi¢do orfica,
que Platdo evocaria, para afirmar que para estes, sem duvida, 0 corpo € visto como uma prisdo da
alma. Tal visdo seria corroborada também pela Academia, uma vez que o Axiaco89 (365e), texto
pseudo-platénico provavelmente do terceiro século a.C, o afirma deste modo. E citado por ele
também o didlogo Gdérgias90, quando ali na narrativa do mito escatoldgico, a alma desonrada se
dirige ap6s a morte para uma phroura. Burnet também afirma que Cicero entende o termo em
questdo por prisdo (BURNET, 1925, p. 23). J& Rowe (2004), ressalta a relevancia do contexto para

um melhor entendimento semantico, uma vez que a ambiéncia do dialogo € o da prisao91 em que

imortal o que tem vida, é o que procurarei explicar. Sempre é a alma toda que dirige o que néo tem alma, e
percorrendo a totalidade do universo, assume formas diferentes, de acordo com os lugares. Quando é perfeita e
alada, caminha nas alturas e governa o mundo em universal. Vindo a perder as asas, ¢ arrastada até bater nalguma
coisa solida, onde fixa a moradia e se apossa de um corpo de terra, que pare¢a mover-se por si mesmo, em virtude da
forga propria da alma. Essa composi¢do tem o nome de animal, a alma e o corpo ajustados entre si, e € designada
como mortal. A imortal ndo pode ser compreendida racionalmente; porém, dado que ndo vejamos nem
compreendamos cabalmente nenhuma divindade, imaginamo-la como um ser imortal dotado de alma e dotado de
corpo, unidos naturalmente por toda a eternidade. Mas, tudo isso serd como Deus quiser e permitir que nos
expressemos. Vejamos agora a causa de cairem as asas, de virem as almas a perdé-las”.

“Pois somos uma alma, ser vivo imortal encerrado em uma prisdo mortal”. (Axioco, 365¢)

525a: “E tendo contemplado, ele dispensa e envia a alma em desonra diretamente para o lugar de custodia
(phrourd), onde a sua chegada devera suportar os sofrimentos que lhes sdo apropriados”.

O uso da metéfora por Sdcrates e o fato do mesmo também estar em uma prisdo. Haveria alguma conexdo entre a
prisdo da alma e a prisdo de Atenas? Estaria Sdcrates se referindo a prisdo corporal em relacdo a priséo literal? Da
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Sdcrates esta e que a condicdo do mesmo € a de um prisioneiro. Tendo em vista estes indicios, sua
conclusdo ¢ a de que o conceito seja interpretado como prisdo. Para Rowe, “a escolha da ndo usual
palavra phrourd pode ser um jeito de evitar a 6bvia dificuldade que ele (SAcrates) é ele mesmo nédo
apenas um tipo de prisdo, mas uma prisdo real.” (ROWE, 2004, p. 128). Por fim, Lan (2008)
também faz uma andlise da questdo. Inicialmente ele cita Moulinier (1955), para quem 0 corpo no
Fédon ndo se trataria de uma prisdo92, mas sim de uma guarda, algo ndo penoso, ja que em seguida
se diz que os deuses sdo nossos guardides e cuidadores. No entanto, ele também defende a favor da
traducdo tradicional de phroura como prisdo e destaca a comparacdo que Platdo tracard na
sequéncia da relacdo amo-escravo evidenciaria que se trata de uma prisao, visto que ndo se poderia
imaginar escravos em um amavel posto de guarda, “cuidados carinhosamente por seus amos”
(LAN, 2008, p.147). Lan também sinaliza para o restante da argumentacdo que enfatizaria 0 penoso
da existéncia que carregamos. Com isso, constatamos que apresentar uma nova perspectiva da
traducdo do termo phrourd é uma tarefa ardua e na contramd@o dos principais comentadores.
\oltemos ao trecho em que ele surge e analisemos o0 contexto.

Socrates estd dialogando com Cebes a respeito do suicidio. Este o pergunta: “Por que
disseste, Socrates, que ndo é permitido a ninguém empregar violéncia contra si proprio, se, ao
mesmo tempo, afirmas que o filosofo deseja ir empos de quem morre?” (61d). Socrates, entédo,
remonta a “aquilo dos mistério” (aporétos legomenos), algo secreto, proibido de se dizer. Este
“légos secreto” (BURGER, 1984, p. 32) afirmaria que o homem reside em uma espécie de carcere
do qual “¢ vedado abrir para escapar” (62b). Ele inclusive afirma ndo ser nada facil entender tal
“segredo”. Na sequéncia, no mesmo passo, Socrates enunciara: “Uma coisa, pelo menos, Cebes, me
parece bem enunciada: que os deuses sdo nossos guardiaes, e nos homens, propriedade deles”. A
vida estaria sob a tutela dos deuses e sO estes poderiam tira-la, sendo o contrario suscetivel a sua
faria. Da mesma forma que Sdcrates ndo pode tirar a sua vida e assim fugir da prisdo, a alma nédo
pode fugir do corpo, sua prisao.

N&o nos parece despretensiosa a presenca dos mistérios com a relacdo do corpo como uma
prisdo. Como ja vimos, esta é a traducdo tradicional de phrourd desde a época da Academia até
hoje. Passemos, entdo, a adota-la para a partir dela entender o seu sentido do texto. Platdo estaria, ao

citar esses “circulos antigos” (palaids 16gos), se remetendo aos orficos? Para a maioria dos

mesma maneira que ele ndo poderia fugir da prisdo, ndo deveria fugir da prisdo na qual seu corpo esta, caso
contrario cometeria um suicidio. Nesse sentido, o didlogo seria uma narrativa que aponta a necessidade de saber
viver com a alma em uma priséo de forma tranquila e filoséfica, assim como SGcrates se encontra no carcere.
Archer-Hind (1883) também entende phroura por guarda (in ward) e traduziu como "em uma espécie de servigo de
guarnicdo", seguindo Cicero (Cato Maior 20). Mas a ele lembra que nogdo comum pitagorica era de um corpo como
uma prisdo da alma, da qual ela ndo pode sair.
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comentadores sim93, apesar de que no mesmo momento do didlogo é citado o pitagorico Filolau94,
que teria afirmado a proibi¢do do suicidio. Uma saida comum tem sido atribuir esta no¢cdo como
sendo Orfica-pitagérica. Contudo, segundo Bernabé, especialista em religido Orfica, a palavra
phrourd ndo pode ser utilizada pelos 6rficos, ja que ndo se trata de um termo apropriado para um
poema hexamétrico, veiculo habitual da poesia orfica (BERNABE, 2011, p. 215). Ele questiona até
que ponto a imagem da prisdo ndo € resultado de uma transposicao95 por Platéo.

O que seria ponto pacifico no que tange a relacdo do corpo e da alma no orfismo é que o
primeiro seria uma sepultura do segundo, o célebre bindmio séma-séma96. E Bernabé apresenta
uma longa lista de comentadores97 que debateram sobre a existéncia de um corpo prisdo e ao
mesmo tempo sepultura dentre os orficos. Alguns buscam conciliar a existéncia de ambos enquanto
outros ja os separam. Sua conclusdo é que “considera fracassadas as tentativas de estabelecer uma
substancial distancia entre a teoria do corpo como sepultura € a do corpo como cércere”
(BERNABE, 2011, p. 217). Bernabé afirma que ¢é Platdo quem reinterpreta e transpde a sepultura
(séma) orfica para uma prisdo (phrourd), com uma roupagem mais positiva, uma vez que se
comporta como uma protecdo da alma. Tal posicdo mais favoravel ao corpo afirmaria, entdo, uma
nova atribuicdo, a de ser este uma espécie de recinto protetor para a alma, “um recinto no qual a
alma se mantém sa e salva” (BERNABE, 2011, p. 228).

Bernabé (2011) entende a mudanca do corpo-sepultura para o corpo-prisdo como sendo uma
transformacéo intencional de Platdo, jA que o mesmo teria conhecimento da ideia oOrfica, como
demonstrado no Gorgias 493a: “De fato, uma vez ouvi um de nossos sabios dizer que estamos

agora mortos e que o corpo é nosso tumulo (séma)98. Outra ocorréncia desta no¢do que confirma a

% Azevedo (1983), afirma que “Platdo associa a imagem da prisdo do corpo aos Orficos, o que ndo significa que seja

exclusivamente orfica, pois ha testemunhos de que era também corrente entre os pitagoricos.” (p. 136)

Segundo Maria Tereza Schiappa de Azevedo: “Filolau de Crotona: filésofo de certa nomeada que se estabeleceu em
Tebas cerca de meados do séc. V, apos ter sido expulso da Italia. Nao ha razbes pra por em causa a tradi¢do que faz
de Simias e de Cebes pitagoricos e discipulos (ou, pelo menos, ouvintes) de Filolau.” (AZEVEDO, 1983, p. 16)
Trataremos em relacéo a transposicdo no capitulo 3, ao tratarmos diretamente da katharsis.

Para Dodds, atribuir sdma-séma aos érficos seria um 'erro veneravel' (1988, p. 185). Ja para Bernabé é
evidente que seja drfica e que poderia ter sido assumida pelos pitagoricos. “Inclusive é possivel que sOma-séma tivesse
se transformado em uma espécie de maxima 6rfica como sédo os outros, como bios tanatos bios das ldminas de o0sso de
Olbia.” Cf. BERNABE, 2011, p. 225
" Para Linforth a prisao é incongruente com a imagem de sepultura. J& Guthrie afirmaria ndo haver diferencas
substanciais entre sepultura e priséo, ja que ambas expressam que a alma é alheia ao corpo. Rehrenbock ressalta que
em ambos 0s casos a alma teria sua origem em um mundo mais alta e em ambos a morte é uma libertacéo da
opressao do corpo. Por fim é citado Casadio que considera ndo haver contraposi¢do entre as duas imagens ja que se
tratam de metaforas que expressam com gradacdes diversas o mesmo conceito. Cf. BERNABE, 2011, p. 216
“Mas mesmo a vida da qual vocé esta falando ¢ terrivel, e nem ficaria maravilhado que Euripides dissesse a verdade,
quando se pergunta: Quem sabe se viver é morrer e morrer é estar vivo? E de verdade pode ser que nés, na
realidade, estejamos mortos! Conforme ouvi dizer até dos sabios: que atualmente somos mortos e que nossa tumba é
0 corpo, e aquela parte da alma na qual tem sua sede as paixdes, por sua natureza se deixa arrastar, e para cima e
para baixo se deixa empurrar. Isso disse, sob a forma de mito, um homem de refinada inteligéncia talvez siciliano ou
itdlico; com um jogo de palavras chamou vaso aquela parte da alma que téo facil de ser persuadida, e ndo iniciados
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anuéncia de Platdo a esta ideia se encontra no Cratilo, quando, inclusive, cita os érficos como os
responsaveis pela nocdo de corpo-sepultura99, e acrescentaria também a ideia de prisdo como
também origindria deles. No Fedro, seriam até conciliadas as duas nogdes: “estando puros
(katharoi) e sem marca (asémantoi) disso que agora levamos ao redor e ao que chamamos ‘corpo’,
no qual estamos prisioneiros como uma ostra.” (250c). Neste ultimo, a imagem de tumba/sepultura
estaria relacionada ao asémantoi, como que num jogo etimoldgico com a palavra séma. Ja a
imagem de prisdo se insere de forma evidente, quando afirma sermos como prisioneiros em uma
ostra. Bernabé lembra também que katharoi no orfismo se refere aqueles iniciados ja purificados de

suas culpas. Ele conclui que:

O mais provavel é, portanto, que a phroura platdnica, a expressdo do corpo, como
carcere da alma, seja o resultado da transposi¢do platonica de uma teoria 6rfica mais
crua na qual ndo se falava de prisdo da alma, mas de sua sepultura, movimento de
sentido para o qual a propria literatura orfica prestava paralelos. (BERNABE, 2011, p.
221-222)

Em comparagdo ao pitagorismo, Cornelli (2011) também defende a transposicdo realizada
por Platdo no que tange ao sdma-séma que Platdo evocard no Gorgias (492e-493c), como Vvisto
acima. O ateniense se referiria a Filolau (citado inclusive no Fédon em 61e) quando ao falar de
quem teria ouvido a respeito do corpo-tumba: “sob a forma de mito, a um homem de refinada
inteligéncia, talvez siciliano ou italico”. Um fragmento de Filolau (apesar das ddvidas quanto a sua
autenticidade, aponta por Cornelli) seria chave para essa interpretacdo: "Atestam 0s antigos
conhecedores das coisas divinas e 0s adivinhos que, por causa de certas puni¢cdes, a alma encontra-
se conjunta ao apice das carnes do corpo e esta como sepultada neste tumulo.” (DK 44bl4).
Cornelli, ao se deparar com criticos da autenticidade deste fragmento, buscara uma solugcdo para
defender a possibilidade de autoria do pitagérico. E ele compara com outro fragmento de Filolau,
que afirmaria que "a alma ama o corpo” (DK 44b22). Cornelli, entdo, se apoiara na seguinte citacéo

de Timpanaro Cardini (1962) para afirmar que ambos corpo e alma podem ser conciliados: "Deve-

chamou os homens “sem-juizo”. Nestes, a parte da alma em que residem as paixdes, sua devassiddo e
permeabilidade, desenhou como um vaso furado, querendo dessa forma significar sua insaciabilidade. No sentido
contrario, invés aquele que vocé defende, Calicles, ele mostra que entre todos os que estdo no Hades — e com Hades
entende o invisivel — exatamente estes sdo os mais felizes, enquanto os ndo iniciados sdo condenados a entornar a
agua em um vaso furado com uma concha, também furada. A concha — dizia quem me relatou esta historia —
significava a alma dos sem-cabeca, pois furada e incapaz de conter em si mesma qualquer coisa, por sua
incredulidade e esquecimento.” (Gérgias, 492e-493c).

“De certo, alguns dizem que ele (o corpo) ¢ o timulo (séma) da alma, como se agora ela estivesse enterrada nele.
Por ser através dele que a alma indica aquilo que indica, chamam-lhe corretamente 'sinal' (séma). Entretanto, parece-
me que foram sobretudo os Orficos que estabeleceram este nome, e o deram como punicio da alma, e é para po-la a
salvo que possui este envoltério, a imagem de uma prisdo (desmotorion); e ele € para a alma, tal como ele préprio
designa, um "carcere", sem a necessidade de se mudar sequer uma letra.” (Crdtilo, 400c)
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se considerar que na misteriologia 6rfico-pitagérica o corpo é lugar e meio de expiagdo, para
alcancar a libertacdo da alma; dai uma certa ligacdo afetiva da alma em relagdo a sua prépria
custodia." (PITAGORIC Apud CORNELLI, 2011, p. 133). Sendo assim, o0 amor da alma pelo corpo
seria coerente, ja que seria 0 amor pela possibilidade de expia¢do das culpas das vidas passadas.
Sem o corpo, a alma néo teria possibilidade de se encarnar novamente e assim se purificar. O corpo
seria uma custddia relativamente aberta, permitindo a interacdo da alma com o mundo, e assim
poder conhecer e se expressar. Cornelli afirma, entdo, ser Filolau um testemunho pitagérico central
das doutrinas acolhidas por Platdo no que tange ao sdma-séma, ou seja, este conceito encontra
guarida no pensamento pitagorico e a este Platdo também aludiria no Fédon, no entanto, com a
transposicdo adequando o conceito a outra esfera.

Com relacdo aos textos Gorgias e Cratilo, Cornelli (2011) aponta para o jogo etimolégico
do séma-séma no Gorgias (492e-493c) e no Crétilo (400c). No Gorgias ele falaria de um pithos
(vaso) como sendo aquela parte da alma que € pithanos (facilmente persuadivel) e amuétoi (ndo
iniciados) os homens anoétoi (que ndo tem juizo). O jogo se estenderia até ao falar de Hades como
aides (invisivel). Ja no Cratilo, Platdo joga com a palavra séma (tumba e sinal) e altera também a
soma para salvacdo. Sdcrates aproxima sdéma com o verbo soizo (salvar). Para Cornelli,
"linguisticamente, o jogo ¢ claro: Socrates considera “S0-ma” como um nome composto por so- (de
soizo, salvar) e -ma, sufixo que indica acdo. SG-ma torna-se, assim, um nome de acdo, uma habil
construcdo morfologica de Sécrates-Platdo que quer significar que o corpo € a salvacdo da alma.”
(p. 137). O corpo, salvacdo da alma, seria um demostérion, uma salvacdo que reveste a alma. Com
isso, Cornelli conclui que "Platdo estaria de fato recusando a visdo pessimista do corpo como
tumba, em favor de uma imagem menos definitiva, como aquela do peribolos ou mesmo do
carcere” (p. 137). Dizer que o corpo € revestimento e prisdo da alma é algo bem mais leve do que
dizer que é sua tumba. Platdo, entdo, transpde da tradicdo do séma-séma no interior do seu proprio

universo conceitual e estabelece o corpo como uma salvacao da alma e ndo mais a sua sepultura.

A prisdo da alma no corpo, portanto, é constituida de ignorancia e paixdo. No entanto,
ainda ¢é passivel da intervencdo pedagogica da filosofia, que tenta “descolar” a alma do
corpo, ampliando sua visdo. O que importa sublinhar aqui, em perspectiva platonica, é
que a imagem corpo-prisdo permite esta intervencdo da filosofia, enquanto a simples
equacdo corpo-tumba ndo. E, com isso, a moralizagdo platbnica das teorias da
imortalidade da alma atinge seu ponto mais alto e, a0 mesmo tempo, provavelmente
mais distante de sua origem érfica. (CORNELLLI, 2011, p. 138)

Este também é 0 nosso ponto de vista a respeito do lugar do corpo no Fédon. Platdo insere
uma nova imagem se fazendo valer de elementos da imagem anterior, a saber, a imagem corpo

tumba, e da a essa um aspecto mais positivo, fazendo com que o corpo ndo fosse um local de



irredutibilidade, mas sim de protecdo e de guarda. Entendemos também que a tradugdo do termo
phroura por prisdo ndo fere em nada a intengdo do termo na economia do dialogo, bem como pode
ser o correlato mais préximo ao que teria Platdo em mente. Um aspecto que corroboraria a esta
traducéo é o fato de que mais a frente, Platdo ird novamente utilizar a imagem da prisdo, no entanto,

com outras palavras:

Estdo perfeitamente cientes os amigos da sabedoria que, quando a filosofia passa a
dirigir a alma, esta se encontra como que ligada e aglutinada ao corpo, por intermédio
do qual ¢é forcada a ver a realidade como através das grades de um carcere (eirgmos),
em lugar de o fazer sozinha e por si mesma, porém atolada na mais absoluta ignorancia.
O que ha de terrivel nesses liames, reconhece-o a filosofia, é consistirem nos prazeres e
ser 0 proprio prisioneiro quem mais coopera para manietar-se (82e)

O texto acima aponta, sem duvida, para a ideia do corpo como uma prisdo através da
insercdo do termo eirgmos, que designaria prisdo, jaula ou gaiola. E acrescenta ainda a imagem do
prisioneiro, como sendo aquele “eu” que desfruta deliberadamente dos prazeres, gerando, assim, um
auto-aprisionamento.

Entendemos que a tradugdo de phroura por prisdo também néo invalida seu carater ambiguo
ja demonstrado, visto ser ao mesmo tempo aquilo que aprisiona, um obstaculo e também o que
protege e assim possibilita a alma a agir. A priséo é, inexoravelmente, um local do qual ndo se pode
fugir, mas o corpo pode enquanto ali esta, estabelecer uma relacdo positiva com essa condicao, tal
qual Sécrates manteve com a sua prisao literal. O corpo pode ser para aqueles que lhe devotam
atencdo e amor um obstaculo. Inversamente, na medida em que o filésofo silencia 0 seu corpo com
seus apelos, e o utiliza enquanto morada da alma, o0 mesmo se torna um local propicio através dele a
alma exerca sua atividade filoséfica. A isso chamamos de dualismo antropolégico condicional, ja
que é o filésofo quem condiciona o seu corpo para que ele seja uma possibilidade e ndo apenas um
obstaculo. O corpo surge como possibilidade de reflexdo, como por exemplo, quando durante a

analise da anamnese, Sécrates afirma:

E preciso, portanto, que tenhamos conhecido a igualdade antes do tempo em que,
vendo pela primeira vez objetos iguais, observamos que todos eles se esfor¢cavam por
alcanca-la, porém lhe eram inferiores (...) como também nos declaramos de acordo em
que ndo poderiamos fazer semelhante observacdo nem estar em condigdes de fazé-la,
ndo ser por meio da vista ou do tato, ou de qualquer outro sentido (...) é por meio dos
sentidos que observamos tenderem para a igualdade em si todas as coisas percebidas
como iguais, mas sem jamais alcanga-la. (74e-75c¢)

Sé&o as percepcdes sensoriais100 como a vista ou o tato que permitem qualquer possibilidade

100 \/ale a indicacdo de que esta teoria se apresenta de outra forma, pelo viés do éros com a sua escada erética, no



de rememoracédo. Essa participacdo dos sentidos no raciocinio denota a utilizagdo do corpo e seus
sentidos como um aliado no processo filosofico. Aqui o corpo possibilidade se faz presente de

forma plena.

2.7. ALMA IMORTAL

Uma vez desenvolvida a nogdo de corpo enquanto possibilidade de superacdo da alma em
sua tarefa filosofica, cabe agora entendermos melhor a natureza desta alma em seu aspecto mais
destacado no Fedon, a saber a sua imortalidade.

Parece-nos que 0 maior interesse para Platdo, no que tange a sua psicologia no Fédon, €
apresentar ¢ fundamentar uma alma imortal. Concordamos com Reale que “para Platdo, ndo basta
dizer que 0 homem é a sua psyche, como Socrates dizia, mas € preciso estabelecer ulteriormente se
essa psyché e ou ndo imortal. Somente a resposta a esse problema passa a ser verdadeiramente
decisiva.” (REALE, 2007, p. 183)

A imortalidade da alma sera o tema tratado por detras das argumentacdes nos passos 70a a
108e e nesse intervalo serdo quatro101 os argumentos em favor da ndo perecibilidade da alma e que
ficaram conhecidas como (1) teoria dos contrarios, (2) teoria da reminiscéncia, (3) teoria das formas
ou ideias e (4) teoria da participacdo da psyché na ideia de vida. Como veremos em alguns desses
argumentos, Platdo evoca doutrinas religiosas e antigas tradi¢cbes, numa clara transposicdo desses

elementos direcionando-os para a sua proposta filoséfica. A esse respeito, Reale afirma que:

Essa visdo da vida ndo é uma simples retomada e uma, por assim dizer, reelaboracéo
quantitativa de temas érfico-pitagdricos: ela alcanga um novo significado depois da
“segunda navegacdo”, isto ¢, depois da descoberta do mundo inteligivel. A existéncia
de uma alma imortal, que unicamente pode dar sentido a visdo da vida que
descrevemos, ndo permanece mais mera crenga nem somente fé e esperanca, mas é
racionalmente demonstrada. No orfismo tratava-se de uma simples doutrina

Banquete, didlogo muito préximo cronologicamente do Fédon. O processo de cognicdo iniciaria no sensivel. Sobre
este Santos (2008) afirma que: “Sera, contudo, importante ndo esquecer, como dissemos antes, que todo o processo
se inicia e desenvolve no sensivel, 'a partir das belezas deste mundo', elevando-se sempre no sentido do Belo
inteligivel, passando de um corpo a dois, e dai a todos; dos belos corpos as belas obras, e dai aos saberes, até chegar
ao saber do Belo em si (211 b-c). De modo a que, acompanhado sempre pelo amado, vencendo o insistente apelo da
carne, o amante se ache disposto a captar a unidade da Forma, preparando-se para procriar a auténtica virtude
(212a)”. (SANTOS, 2008, p. 95)

O numero exato de argumentos varia de acordo com cada comentador, indo de um a onze. Os antigos teriam
reconhecido cinco provas: “argumento dos contrarios (69e-72¢), da reminiscéncia (72e-78b), da afinidade (78b-
84b), da harmonia, prova dita negativa (84c-86c), e da esséncia das Idéias (102a-107a).” (SANTOS, 1999, p. 56).
Reduziremos a quatro por entender a prova da harmonia muito mais como uma resposta a questionamentos de Cebes
e Simias do que efetivamente uma prova. Para Reale (2007) se reduzem a trés as provas pois a primeira, a dos
contrarios, o proprio Platdo atribui pouco valor. (REALE, 2007, p. 185)
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misteriosofica; nos pré-socraticos que tinham aceitado a visdo Orfica, era um
pressuposto em contraste com seus principios fisicos; em Platdo, ao contrario, esta
fundamentada e apoiada perfeitamente sobre a metafisica, isto é, sobre a doutrina do
suprasensivel, da qual se torna como que um corolario: a alma é a dimensdo inteligivel
e imaterial do homem, e eterna como € eterno o inteligivel e imaterial. (REALE, 2007,
p. 184)

Desenvolveremos brevemente esses argumentos em favor da imortalidade para que
entendamos melhor a natureza da alma imortal. Tal argumentacédo surgird quando Cebes questiona a
imperecibilidade da alma, logo ap6s a longa apresentacdo do discurso socrético a respeito da
necessidade de purificagdo da alma, trecho esse que alguns cunhardo o trecho de doxal02. Tal
questionamento se dd pois para Cebes “dificilmente os homens poderdo acreditar que, uma vez
separada do corpo, venha ela a subsistir em alguma parte, por destruir-se e desaparecer no mesmo

dia em que o homem fenece” (70a). Seguem os argumentos de forma cronologica.

2.7.1. ARGUMENTO DOS CONTRARIOS

O primeiro argumento, intitulado “Argumento dos Contrarios” ou “argumento ciclico” se
baseia na ideia de que as almas passam sem cessar de uma existéncia para a outra. A teoria se inicia
evocando antiga tradicdo (palaios 106gos) na qual “as almas 1a existentes (no Hades) foram daqui
mesmo e para ca deverdo voltar, renascendo dos mortos.” (70c). Isso se refere ao conceito da
transmigracdo das almas, conhecida também como metempsicose, no qual as almas que nascem
neste mundo provém de outro mundo, o Hades. Apesar de na maioria das vezes Socrates, ao evocar

uma antiga tradicdo103 nédo estar se referindo ao orfismo ou ao pitagorismo104, desta vez parece

192 para ele, Platdo ruma do plano da doxa no primeiro discurso de Sécrates (63c-69d) para o plano da epistéme, quando
inicia a argumentacao sobre a imortalidade da alma. “E, pelo fato de os argumentos da imortalidade, como é
consenso, seguirem uma ordem ascensional — que, saindo do “plano” da opinido (ddxa), no primeiro discurso de
Sécrates (63e-69d) como exortagdo a vida filoséfica, chega por fim (107¢-d), ao 'plano’ da ciéncia perfeita que
atinge a esséncia da alma” (VAZ, 2012, p. 66)

No Ménon Platéo evoca a mesma doutrina: “O que falam s3o todos aqueles entre os sacerdotes e que se consagram.
E também fala Pindaro e muitos outros, todos os que séo divinos entre os poetas. E as coisas de que falam sdo estas
aqui. Examina se te parece que falam a verdade. Dizem eles pois que a alma do homem é imortal, e que ora chega ao
fim e eis af 0 que se chama morrer, e ora nasce de novo, mas que ela ndo é jamais aniquilada. E preciso, pois, por
causa disso, viver da maneira mais pia possivel.(81a-b). Para Bernabé, no Ménon Platdo cita um aparato de Pindaro
no qual este anuncia uma teoria sobre a alma que Platdo estava disposto a aceitar: a de que era preexistente, que
entra em um corpo e, quando este morre, se livra, torna ao Hades e ali penetra em outro corpo.” (BERNABE, 2011,
p. 158). Platdo citaria Pindaro e ndo uma fonte orfica por entender que neste ha mais credibilidade tendo ali um
orfismo “filtrado” e “moralizado”.

Olimpiodoro e Damascio dizem ser drfico e pitagdrico. Olympiod. In Pl. Phaed. 10.6 (145 Westerink, OF 428 1) e
Damasc. In PI. Phaed. 1.203 (123 Westrink, OF 428 111 Apud. BERNABE, 2011, p. 163). Hackforth (1955) e
Bernabé também acreditam que sim. Para Bernabé sobre essa passagem do Fédon: "Ainda que a forma de falar de
Platdo seja novamente imprecisa, devemos entender que o que nos diz é que neste antigo relato, érfico, conta-se que
as almas estdo no Hades (‘ali'), depois de ter estado neste mundo: nesta primeira parte da frase ndo se diz nada
diferente do que disse Homero, por exemplo. O que é novo e diverso do ideédrio homérico e tradicional é que as
almas saem do mundo dos mortos para voltar a ele, renascidas. Na realidade, insisto, este 'nascer' da alma ndo quer
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que sim, visto 0 consenso entre 0s comentadores de que nestes movimentos havia a ideia de
transmigracdo. Afim de exemplificar, Sdcrates convida seus interlocutores a considerarem todos 0s
seres vivos, tanto homens como animais e plantas, para que seja investigado se de fato tudo o que
tenha algum contrario de nada mais venha a se originar sendo desse mesmo contrario. Na nogdo dos
opostos grande e o pequeno, Sécrates afirma que o grande fora antes pequeno e vice-versa. Da
mesma forma se d& com os contrérios forte e fraco, moroso e rapido, pior e melhor e o injusto e
justo. Para Sdcrates, é proprio da oposi¢cdo universal existirem dois processos de nascimento indo
de um contréario a outro. O desenvolvimento da questdo culmina na pergunta se 0 viver nao
comporta também um contrario, assim como a vigilia e o sono. Sdcrates comparara a vida com a
vigilia e a morte com 0 sono no que tange ao processo de geracdo. Nao sendo a natureza manca
(khol6s), é necessario, entdo, aceitar também um processo gerador nos contrarios vida e morte,
sendo o oposto de morrer, reviver: “se reviver ¢ um fato, tera de ser geracao no sentido dos mortos
para 0s Vivos: a revivescéncia (anabidskethai)” (72a). A morte vem da vida e a vida, por sua vez,
vem da morte. Caso contrario, tudo terminaria na morte e ap6s um dado momento, tudo, enfim,
cessaria de ser. A conclusdo final de Sdcrates no argumento € que: “Tantos vivos provém dos mortos
como os mortos dos vivos. Sendo assim, quer parecer-me que apresentamos um argumento bastante
forte para afirmar que as almas dos mortos terdo necessariamente de estar em alguma parte, de onde
voltam a viver.” (72a)

Bernabé (2011) lembra a respeito da teoria dos contrarios que afirmar que as almas estdo no
Hades nédo é algo muito diferente do que ja havia em Homero. O inusitado aqui é o fato das almas
sairem do mundo dos mortos e voltarem para o do vivos renascidas. O renascimento (palin
gignesthai) ficou conhecido na antiguidade mais por palingenésia do que por metempsicose,
carrega em si uma ambiguidade, visto que gignesthai pode significar “vir a ser determinada coisa”
ou apenas “vir a existir’, “nascer”. A alma ndo pode nascer, visto que ja existe. Bernabé destaca
também o fato de que este morrer é figurado em se tratando de alma, pois s6 0 corpo conhece a
morte efetivamente, sendo a alma imortal por exceléncia. A alma permanece intacta apds a morte e
em seguida a mesma animara um outro corpo. O que Socrates prova aqui ndo € a imortalidade do
homem, mas sim de seu principio animador, a alma. Como na alma estd o “eu” do homem, sua
imortalidade esta garantida por esta teoria.

A doutrina da metempsicose105 pode ser encontrada no pitagorismo, como vimos. Nesta

dizer que nunca tenha estado morta, mas que sai do Hades para alojar-se em outro corpo.” (BERNABE, 2011, p.
164)

105 Cabe destacar o equivoco quanto a este conceito metempsicose, que denotaria, a0 contrario do que tratamos aqui e
do que tradicionalmente se associa a ele, uma corpo recebendo diversas almas. O termo correto deveria ser
metensomatose, que significara uma alma adentrando em Vvarios corpos, conceito justamente proposto pelos



escola, as almas passam, de forma natural e sem cessar, de uma existéncia para outra. Pitdgoras foi
na Grécia uma figura muito importante no que tange a teoria da imortalidade da alma e da
metempsicose e Platdo teria, inclusive, também aprendido com sua escola a respeito destas ideias.
Por sua vez, Pitdgoras106 teria aprendido com Zoroastro sobre a purificacdo e a natureza das coisas
(KAHN, 2007, p. 22). Uma sintese do pensamento de Pitdgoras e sua implicacdo para a

metempsicose pode ser encontrado em Porfirio:

O que ele dizia a seus seguidores ninguém pode dizer com certeza, pois ndo se tratava
de um siléncio comum aquele que eles mantinham. Mas o0 que se tornou mais
conhecido a todos &, primeiro, que a alma é imortal e que, além disto, transforma-se
em outros tipos de animais; além disto, que qualquer coisa que acontega acontecera
novamente, segundo certos ciclos, e que nada absolutamente novo; e que devemos
considerar todas as coisas nascidas vivas como pertencentes a mesma familia
(homogenés). Pitagoras parece ter sido o primeiro a introduzir estes ensinamentos na
Grécia. (PORFIRIO Apud KAHN, 2007, p. 28)

Como observamos, Porfirio destaca a imortalidade da alma, a transmigracdo, o mito do
eterno retorno e o parentesco de todos 0s seres vivos como pontos importantes do ensinamento de
Pitagoras. Observa-se que a matematica é excluida bem como a vida ascética. Com relacdo a
transmigracdo da alma imortal, esta pode, inclusive, se transformar em outros animais. Diogenes
Laércio apresenta um curioso testemunho a esse respeito: “Dizem que ele, passando perto de um
caozinho que estava sendo espancado, apiedou-se dele e falou a quem o maltratava: 'Para! Néo o
espanques, pois a alma que reconheci ouvindo-lhe a voz é a de um homem amigo!" (LAERCIO,
VIII, 1, 36). O mesmo Laércio afirmara que "dizem que Pitdgoras foi o primeiro a revelar que a
alma, de acordo com um ciclo imposto pelo destino, se liga ora a um ser vivo, ora a outro."
(LAERCIO, VIII, 1, 14). .

Mas afinal, a transmigracdo seria uma ideia oOrfica ou pitagdrica? Bernabé (2011) oferece
uma proposta bem verossimil de Casadesus, de que nos circulos pitagoricos se cria a no¢do da

transmigracdo da alma como consequéncia l6gica da crenca de que a alma é imortal. Isso se

pitagéricos e os érficos. Como ao longo da tradigdo tem se entendido metempsicose como aquilo que propomos,
iremos assumir tal termo. Nicola Abbagnano (2007) afirma sobre este conceito: “Crenca na transmigragdo da alma
de corpo em corpo. Essa crenga € muito antiga e de origem oriental, mas o termo s6 aparece nos escritores dos
primordios cia era cristd. Plotino as vezes usa o termo metensomatose (Enn.. Il. 9, 6, 13), que seria mais exato. A
crenga, difundida pelas seitas 6rficas e pelos pitagoricos, foi aceita por Empédocles (fr. 115, 117, 119), por Platdo
(Tini.. 49 ss.; Kep.. X. 614 ss.), por Plotino, pelos neoplatdnicos e pelo gnostico Basilides (BUONAIITI, Frammenti
gnostici, pp. 63 ss.). Cf. E. Roi IDE. Psyché, 1890- 94; trad. it., Bari, 1916.” (ABBAGNANO, 2007, p. 668)
Segundo Herodoto: "Os egipcios foram os primeiros a sustentar a doutrina de que a alma humana é imortal e de que,
quando o corpo perece, ela entra noutro animal, que esteja a nascer nesse preciso momento, e de que, quando tiver
completado o ciclo das criaturas da terra firme e do mar e do ar, volta a entrar no corpo de um homem que esteja a
nascer, e de que seu ciclo se completa num periodo de 3000 anos. Alguns gregos é que adaptaram esta doutrina, uns
em tempos antigos, e alguns outros mais tarde, como se fosse da sua propria invengao; 0s seus nomes conhego-0s
eu, mas abstenho-me de aqui os referir.” (DK 14 A 1. HERODOTO, II, 123)
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coadunaria no &mbito da visdo pitagorica de mundo que entendia 0 universo como uma comunidade
na qual se imperava a ordem e a harmonia. A metempsicose ndo seria cComo um castigo, nem mesmo
havia alguma derivacdo de tipo moral que relacionasse a pureza da alma com a sua salvacdo. Ao
contrério, a nogdo de que a alma estaria sepultada em um corpo em funcdo de um castigo era de
procedéncia apenas orfica e estava associada com a crenga no mito de origem dos homens a partir
dos Titas. “O pitagorismo aceitou do orfismo que o corpo ¢ a tumba da alma como castigo de um
delito para reforcar o se proprio sistema doutrinal, dotando-o de uma dimensdo moral que, a
principio, ndo tinha.” (BERNABE, 2011, p. 173). Ele ressalta que, entretanto, eles nio absorveram
as causas miticas que originavam, nem os rituais iniciaticos que o rodeavam.

Com relagdo ao orfismo e o pitagorismo na filosofia platonica, Charles Kahn (2007) afirma
que em Platdo, ha um sincretismo e que as correntes Orficas e pitagoricas se fundem e ambas
encontram seu significado mais profundo, “na teoria platonica da alma e de seu destino
transmundano” (KAHN, 2007, p. 77). Para Bernabé, “ao aceitar o principio da transmigragao,
Platdo se mostra outra vez como seguidor de uma teoria minoritaria, defendida por orficos e
pitagoricos” (BERNABE, 2011, p. 173).

O argumento dos contrarios, € tido por alguns como fraco, visto que nele apenas é
apresentada a nocdo de alma como contendo principios de vida e morte e ndo como uma substancia
que contém capacidade cognitiva, 0 que o descredita para alguns, inclusive, seu estatuto de prova.
Sera a partir do passo 72d, com a introducéo da teoria da reminiscéncia, que havera a tentativa de

comprovacéo da imortalidade de uma alma racional.

2.7.2. REMINISCENCIA

Outro argumento que Platdo lancara médo para comprovar a imortalidade da alma sera o que
chamamos de teoria da reminiscéncial07 (anamnesis), que abrange 0s passos 72e-77a.. Este
argumento sera Gtil para demonstrar a continuidade da consciéncia, visto que Platdo pretende
garantir um significado ético a imortalidade (TRABATTONI, 2010, p. 142).

A argumentacdo anterior com sua nocdo de reviver despertou em Cebes a ideia da

reminiscéncia € € 0 mesmo gquem a introduz108. A parte de Sdcrates na defesa provém da

197 Rowe (2001) sugere que a teoria da reminiscéncia seja uma invencao de Platdo. Sabe-se que esta no¢do néo é orfica
(BERNABE, 2011, p. 162) e estranha a forma como € introduzida no dialogo, visto que quem a introduz é Cebes e
Simias 0 esquece e pede veementemente que SAcrates o explique.

108 José Trindade Santos postula que a forma como Cebes apresenta o argumento dé a entender que se trata de “uma
teoria bem conhecida do circulo dos freqlientadores de Socrates” (SANTOS, 2008, p. 25). Santos questiona também



necessidade de Simias em lembrar de tal argumento, “aviva-me a memaria, pois ndo lembro agora
de quais sejam”109 (73a). Tal argumento ja tinha sido desenvolvido em outro didlogo por Platdo, no
Ménon110, e neste surge a partir de uma pergunta a respeito da origem do conhecimento: como
conhecer 0 que né@o se conhece? (Ménon, 80d-81a). A ideia de conhecimento para Platédo parte da
no¢do de reconhecimento, uma vez que a alma ja teria tido o conhecimento de todas as coisas
previamente. Dai a conclusdo de que aprender é recordar.

No Fédon, Socrates buscara provar para os seus interlocutores a reminiscéncia e lancara a
seguinte questdo: “duvidas que seja apenas recordar o que denominamos aprender?” (73b). A
reminiscéncia ocorre a partir da observacao pelos sentidos de objetos semelhantes e dissemelhantes.
Estes nos permitem uma experiéncia relacionada a igualdade, como olharmos algo e nos
lembrarmos de outra coisa, como olhar um objeto e se lembrar da imagem do seu dono. Apds essa
constatacdo, é afirmado que ha alguma coisa a que damos o nome de igual (74a), que seria o igual
em si. Consequentemente se descobre que os dados fornecidos pela experiéncia nunca se
conformam exatamente com nog¢ao que possuimos previamente. Nada que os sentidos nos fornecem
é perfeitamente igual ou mesmo perfeitamente circular ou quadrado. No entanto, temos a nocao de
igualdade, quadrado e circulo perfeitos. A visdo destas coisas nos leva ao entendimento de que
exista aquilo em si, um modelo ideal. Para Socrates, devemos entéo ter obtido nosso conhecimento
de igualdade, circularidade, e etc., antes da utilizagéo efetiva dos sentidos, ou seja, antes de nascer.
“E preciso, portanto, que tenhamos conhecido a igualdade antes do tempo em que, vendo pela
primeira vez objetos iguais, observamos que todos eles se esforcam por alcanca-la, porém Ihe eram
inferiores.” (74e-75a). O conhecimento da igualdade em si, bem como do belo e do bem em si séo
anteriores a apreensdo da vista e dos sentidos em geral, sendo assim forcoso concluir que ja

nascemos com conhecimento das coisas. Socrates afirma que:

Se existe, realmente, tudo isso que vivemos a encher a boca: o belo e o bem e todas as

aqueles que afirmam que o Socrates historico seria adepto dessa teoria e que Platdo tenha a aprendido com seu
mestre. Para ele, nos dialogos tidos socraticos ndo ha qualquer referéncia que corrobore com esta ideia, embora nada
também a contradiga. Segundo Santos, ndo se pode deixar de atribuir a Platdo a responsabilidade pela construgéo da
teoria que se vé desenvolvida nos didlogos.

“A resposta ¢ irénica. Uma vez que Simias nunca se exercitou na reminiscéncia, para 0 convencer bastara leva-lo a
recordar-se. Assim, a prova valeria duplamente, pois ndo s6 demonstraria a teoria como, pelo fato de ser recordada
por Simias, ainda constituiria um exemplo de si propria, proporcionando ao tebano o “exercicio” de que carece.”
(SANTOS, 2008, p. 26)

“Sendo entdo a alma imortal e tendo nascido muitas vezes, e tendo visto tanto as coisas que estdo aqui quanto as que
estdo no Hades, enfim todas as coisas, ndo ha o que ndo tenha aprendido; de modo que néo é nada de admirar, tanto
com respeito a virtude quanto aos demais, ser possivel a ela rememorar aquelas coisas justamente que j& antes
conhecia. Pois, sendo a natureza toda congénere e tendo a alma aprendido todas as coisas, nada impede que, tendo
alguém rememorado uma so coisa, fato esse precisamente que os homens chamam aprendizado -, essa pessoa
descubra todas as outras coisas, se for corajosa e ndo se cansar de procurar. Pois, pelo visto, o procurar e o aprender
sd0, no seu total, uma rememoragdo.” (Ménon, 81c-d)

109

110



esséncias desse tipo, e se a elas referimos tudo o que nos chega por intermédio dos
sentidos, como a algo preexistente, que encontramos em nds mesmos e com que 0
comparamos: serd forcoso que, assim como elas, exista em nossa alma antes de
nascermos. (76d-e)

A forca da argumentacdo de Socrates é demonstrada pela concordancialll unanime de
Cebes e Simias quanto a ela. A proposta platonica é de que o conhecimento € um encontro da
apreensdo dos sentidos com aquilo que ja existe em nds. Os sentidos por si sés, apenas oferecem um
conhecimento imperfeito e, com isso, 0 que existe internamente no homem é o que esta na alma
preservado, conhecido e rememorado quando deste encontro. Cabe ressaltar a relevancia dos
sentidos nesse processo, Visto que ndo se chega ao conhecimento depreciando-0s numa atitude
isolada e introvertida, sendo usando-os e descobrindo o que nos sugerem. Ha aqui uma cooperacao
entre os sentidos e a razdo, o que corrobora com nossa compreensao ja apresentada a respeito da
valorizacdo do corpo no Fédon. O argumento da anamnese apresenta duas realidades fundamentais
para a filosofia platénica: o sensivel e o inteligivel. E como vimos, Platdo inclusive da valor a
participacdo do sensivel no processo do conhecimento, cooperacdo essa que parece mitigada na
primeira parte do didlogo. Ressaltamos, no entanto, que a experiéncia sensivel fica condicionada a
experiéncia cognitiva, visto que o sensivel necessita de uma dado da experiéncia anterior. A
anamnese, entdo, necessita dessa outra realidade suprassensivel assim como esta a justifica.

A teoria da anamnese aponta para um conhecimento puro que se dirige a esséncia das coisas.
O conhecimento que a alma preserva nao é aquele pessoal como de situacdes vividas pelo individuo
(a ideia de lembranga de “vidas passadas” moderna se limita a este tipo de conhecimento) mas sim
um conhecimento epistémico, puro. Mais a frente em nossa pesquisa veremos a necessidade da
purificacdo da alma para se adquirir plenamente a phrénesis e a contemplacdo das ldeias.
Concordamos com Vaz que aponta para a necessidade de certa katharsis moral como condicao para
0 conhecimento. A katharsis surge também como um sinal de uma pureza ontologica “daquele
estado no qual a alma convivia sem véus com as ldeias” (VAZ, 2012, p. 68). A afirmacédo das Ideias,
de forma inédita até entdo na obra platnica, neste argumento produz um processo psicoldgico
transcendente e divino.

Destacamos que 0 objetivo maior do argumento da reminiscéncia ndo € prova-la, apesar de
também pretender fazé-lo, mas sim argumentar em favor da imortalidade da alma. A conclusdo da

“aprioridade” (VAZ, 2012, p. 95) da alma que recorda os conhecimentos de antes de seu

111 «No Fédon, a reminiscéncia aparece como a (nica prova da preexisténcia que é aceita como satisfatéria por todos
que intervém na conversacdo. A doutrina da reminiscéncia assinala uma ruptura completa com as crencas correntes
da natureza da alma, e das fontes do conhecimento. A ruptura de Platdo com todas as teorias, que faziam derivar o
conhecimento por abstracao a partir dos objetos sensiveis, implicava um repadio igualmente firme das nogGes
populares sobre a alma, seja que a consideravam como um duplo do corpo ou como resultado de uma mescla de
elementos corporais.” (CORNFORD, 1983, p. 19)



“nascimento” sugere diretamente outra: a alma existia antes de encarnar na forma humana. Até aqui,
Platdo apresentou duas teorias que se complementariam, visto que a teoria dos contrarios prova a
existéncia da alma enquanto principio vital e a reminiscéncia enquanto principio cognitivo.
Entretanto, para alguns, Platdo falha em mostrar que “o principio da vida e o principio cognitivo sdo
a mesma coisa; esse ¢ precisamente o ponto que Socrates supde em vez de estabelecer”
(ROBINSON, 2007, p. 65). Para outros a teoria da reminiscéncia deve ser examinada em conjunto
com a teoria dos Contréarios (LAN, p. 199, nota 92), justamente por apresentarem esses dois

elementos importantissimos no que tange a natureza da alma.

2.7.3. AFINIDADE

A terceira teoria em favor da imortalidade da alma é um argumento curto e se baseara na
afinidade desta com as caracteristicas das Ideias/ Formas. Esta teoria se encontra nos passos 77b a
80b e se funda no temor infantil de que a alma se disperse apds a morte, como por exemplo em um
dia de vento forte. Platdo ndo cita as fontes da maioria das teorias que levanta, mas muito
provavelmente aqui se referiria aos atomistas na nocao de perecimento absoluto do homem e na de
dissolucdo das particulas da alma. A base deste argumento se funda no parentesco da alma
purificada com os seres invisiveis, imutaveis e puros, as Ideias. “As Formas aparecem mencionadas
pela primeira vez como objetos de reflexdo da alma, quando esta se separa dos sentidos e deve ser
suscetivel de ser conhecida pelo pensamento puro, uma vez que a alma se liberta dos olhos, ouvidos
e do corpo em sua totalidade.” (CORNFORD, 1953, p. 20)

Segundo Cebes, até ali teria sido comprovado que a alma existe antes de nascermos, no
entanto, ainda faltaria provar que também existira apds a morte. Socrates parte da distin¢do entre
coisas simples e compostas, sendo as naturalmente compostas com maior probabilidade de
dissociacdo e as coisas que ndo sdao compostas com menor possibilidade. A esséncia (ousia)
Inteligivel conserva-se sempre de igual modo e nunca altera sua natureza. “O igual em si, o belo
em si, todas as coisas em si mesmas, o0 ser admitem qualquer alteracdo? Ou cada uma dessas
realidades, uniformes e existentes por si mesmas, ndo se comportara sempre da mesma forma, sem
jamais admitir de nenhum jeito a menor alteracao?” (78d).

De um lado estdo as puras esséncias, que se conservam sempre iguais a si mesmas e que so
podem ser apreendidas pelo raciocinio (dianoia logismd) ja que sdo invisiveis. De outro lado esta a
multiplicidade dos objetos que sdo chamados de belo e iguais, mas que sdo visiveis, sensiveis e

mutaveis. O corpo tem mais afinidade com estas Gltimas. Ja a alma que é invisivel tem, por isso,



afinidade com as esséncias invisiveis. Assim, admitindo-se duas espécies, uma visivel e outra
invisivel, se compreende facilmente o argumento de Platéo.

A alma unida ao corpo é arrastada através dos sentidos para o devir, para 0 que nunca se
conserva e assim fica perturbada como que embriagada. J& a alma quando examina por si s6, se
volta para o que € puro, imortal e imutavel. Esse é o estado chamado phronesis adquirido pela
pratica da filosofia. A alma deve comandar e dominar o corpo e ndo o contrario, uma vez que lhe é
superior.

Uma vez que a alma “tem mais semelhanga com o que sempre se conserva” (79¢), ela se
assemelha ao indissollvel, enquanto o corpo que se assemelha ao mortal, humano, multiforme e
dissolavel serd, por esta razdo, sujeito a dissolucdo. Cabe frisar que a alma ndo é indissolivel como
as ldeias, caso contrario seria ela também uma Ideia. Sécrates afirma que a alma se conserva em um
estado indissolivel ou “que muito disso se aproxima” (80b). A alma esta em comparagdo com a
forma, apesar de ndo ser umall2. Ela teria os mesmos predicados que cercam a forma imutavel e
pura e por isso teria acesso a elas.

A separacdo das formas platdnicas de toda dependéncia das coisas sensiveis e materiais
corresponde também com a separacdo da alma, que as conhece, de qualquer dependéncia com o
organismo fisico. Aqui, neste argumento, Platdo apresenta de forma inaugural as Ideias, seu mundo
inteligivel. Se na teoria anterior, tal relato parece ainda timido, na Teoria da Afinidade ndo ha mas
duvidas da metafisica ontoldgica transcendental platénica. Se as formas existem e podem ser
conhecidas, entdo a alma é imortal. Outro aspecto interessante apresentado neste argumento sera a
relacdo dos imutaveis e mutaveis, apontando claramente para a solucéo platénica a Ser imutavel de
Parménides e o Devir de Heraclito. O mundo das coisas sensiveis tem as caracteristicas deste ultimo
enquanto as ldeias se assemelham, em parte, a antologia parmenidica.

O argumento se encerra com a indicacdo de Sdcrates de que a alma purificada ira apés a
morte para um lugar semelhante a ela, “nobre, puro e invisivel, o verdadeiro Hades, ou seja, o
Invisivel, para junto de um deus sabio e bom”. Se a alma for pura no momento da sua libertagdo e

ndo levar consigo nada corporeo tera um destino bom.

112 para Trabattoni (2010) a alma ndo pode ser uma ideia pois deve ser autonomamente capaz de adquirir valores ser
livre de condicionamentos. Cf. TRABATTONI, 2010, p. 136. Robinson (2007) também concorda com essa nogao,
mas ressaltando que a alma é mais proxima das ldeias do que os objetos sensiveis. Cf. ROBINSON, 2007, p. 68. J&
para Santos (1999), a natureza da alma ndo seria univoca: “ao longo da argumentag@o teriamos uma espécie de
transicao da alma como ideia a alma como um sujeito que contém ou possui uma ideia.” Cf. SANTOS, 1999, p. 97.
Hackforth (1955) também corrobora essa visdo e para ele a alma se modifica pois no inicio do argumento tem uma
forma imanente e no fim existe como uma substancia separada. Por fim, para Festugiére (1949), no argumento final
do Fédon, a alma se tornou ndo semelhante & uma ldeia, mas realmente uma Ideia, sendo ela uma Ideia de Vida. Cf.
ROBINSON, 2007, p. 68.



Assim, constituida, dirige-se para o que Ihe assemelha, para o invisivel, divino, imortal
e inteligivel, onde, ao chegar, vive feliz, liberta do erro, da ignorancia, do medo, dos
amores selvagens e dos outros males da condi¢cdo humana, passando, tal como se diz
dos iniciados, a viver o resto do tempo na companhia dos deuses. (81a)

Caso contrario, se estiver:

Socrates: Manchada e impura ao separar-se do corpo, por ter convivido sempre com
ele, cuidado dele e o ter amado e estar fascinada por ele e por seus apetites e deleites, a
ponto de s6 aceitar como verdadeiro o que tivesse forma corpdrea, que se pode ver,
tocar, beber, comer ou servir para o amor; se ela se habituou a odiar, temer e evitar o
gue é obscuro e invisivel para os olhos, porém inteligivel e apreensivel a filosofia:
acreditas que uma alma nessas condigdes esteja recolhida em si mesma e sem mistura
no momento em que deixar o corpo?

Cebes: De forma alguma, respondeu. (81b-c)

A alma que estiver impura e manchada (memiasméne) sera arrastada para a regido do Hades
e la rolara por entre os timulos e monumentos até que o apetite do elemento corporal volte a
prende-la em outro corpo. SAcrates aqui apresentara uma prévia do que falara no mito escatoldgico
final. Afirma que as almas dos maus vagardo em castigo por sua conduta de vida. Neste grupo se
enquadram os glutdes, orgulhosos e embriagados, que entrardo em corpos de asnos. Ja 0s injusto e
tiranos passardo para a geragdo dos lobos e abutres. Os mais felizes que véo para lugares um pouco
melhores serdo 0s que praticaram a virtude civica e social, como a temperanca e a justica, sem 0
auxilio da filosofia. Estes se tornardo abelhas, vespas e formigas. Somente irdo para a raca dos
deuses (thedn génos) os que praticaram a Filosofia e partiram puros.

Apo6s um prolongado siléncio de Socrates, ele perguntard se Cebes e Simias ficaram
satisfeitos com a sua fala. Para estes a duvida permanece e 0s argumentos nao pareceram bem

fundamentados.

2.7.3.1 ALMA-HARMONIA

Este argumento, de origem pitagorica, da alma harmonia sera uma objecdo de Simias a
Teoria da Afinidade e ndo necessariamente um argumento em prol da imortalidade. Simias
argumenta que o que chamamos de alma pode ser apenas uma harmonia das partes que compdem o
corpo, refutando assim seu estatuto como substancia. Ele apresentara o exemplo de uma lira bem
afinada que uma vez destruida, também finda sua harmonia. Sobreviveria o0 som de uma lira apos a
sua destruicdo? O corpo nessa analogia seria como a lira, composto, material e mortal e a harmonia

invisivel, incorporeo e sumamente belo. Se a alma for uma espécie de harmonia, fenecera



juntamento com o corpo.

"Platdo chega a imortalidade da alma ao demonstrar sua existéncia como ousia,
diferente da existéncia corpdrea composta. Se a alma fosse composta de elementos
diversos (e ela é mistura de seres em-si), os elementos que a comporiam pré-existiriam
a ela, portanto, se a alma € imortal e em si mesma, sempre existiu e ndo pode depender
de nada para que venha a existir pois ndo tem geracdo." (GAZOLLA, 1998, p. 138)

Sdcrates, apds um periodo absorto em pensamentos, afirma ser o argumento de Simias muito
feliz. Cebes também da o seu parecer de duvidas quanto a imortalidade da alma, apesar de ja
consentir que ela exista em algum lugar antes de assumir a forma humana. Ele apresentard a
objecdo da imagem da Ultima veste, sendo o0 corpo uma veste para a alma, o corpo poderia ser como
a Ultima que o teceldo usava quando da sua morte. Assim como o teceldo ndo sabe que podera ser
aquela a sua ultima veste, nds também nao saberiamos que podemos estar vestindo nosso “ultimo
corpo”. Novamente o dialogo tem um interlidio com o didlogo entre Equécrates ¢ Fédon e sobre
Socrates “como soube curar-nos” (89a).

Socrates, apos alertar os seus ouvintes do perigo da misologia e misantropia, apresenta uma
refutacdo aos argumentos de Cebes e Simias. Apos apontar as fragilidades dessas teorias de seus
interlocutores, a saber a alma harmonia e a alma e suas vestes, pede para que eles escolham entre o
argumento da reminiscéncia e estes apresentados por eles. Socrates refutara a tese de Cebes e
Simias dizendo que a alma ndo pode ser uma harmonia visto ndo poder haver nela desarmonia, pois

“as almas de todos os seres vivos sdo igualmente boas, se forem, por natureza, igualmente almas”
(94a).

2.7.4. PARTICIPACAO

O ultimo argumento em favor da imortalidade da alma sera relacionado diretamente as Ideias113,
causas verdadeira das coisas sensiveis. Ap6s um relato da critica socréatica a causa dos fisi6logos,

Socrates afirma que:

\Vou tentar mostrar-te a natureza da causa por mim estudada, voltando a tratar daquilo
mesmo de que tenho falado toda a vida, para, de saida, admitir que existe o belo em si,
e 0 bem e o grande, e tudo o mais da mesma espécie. Se me aceitares esses ponto e

113 para Lan (2008), as Ideias, que serdo um genial intento de Platdo para superar o relativismo dos sofistas. As Ideias
“s@o0 conceitos, e em particular, conceitos genéricos; como objetos, que sdo conhecidos e representados no contetdo
dos conceitos. S&o as Ideias como 'formas' da verdadeira realidade, o ser mesmo na determinagéo de seu contetdo.
As ldeias sdo, enquanto o contetdo Idgico, pensamentos divinos, uma parte do contetdo do pensamento de Deus,
mas, a0 mesmo tempo, enquanto a sua consisténcia, como leis configuradoras de forgas divinas.” (p. 38)



concordares gque existem, tenho esperanca de mostrar-te a causa e provar a imortalidade
da alma. (100b)

Apobs todos consentirem da existéncia real das ideias e que é da sua participagdo que as
diferentes coisas recebem denominacdo particular, Socrates falara da participacdo das ldeias nas
coisas e de sua combinacdo com estes. Ideias contrarias (como grande e pequeno, frio e quente, etc.)
ndo podem estar a0 mesmo tempo participando em coisas sensiveis. Ao passo que uma surge a outra
desaparece instantaneamente. E ndo somente as ideias contrarias, mas também aqueles que mesmo
ndo sendo contrérias, tem em si contrérios de seus atributos essenciais. O fogo nunca poderé ter a
ideia de frio nem a neve de quente enquanto se encontram nessas condi¢cGes. Da mesma forma os
nameros impares como trés ou cinco ndo sdo o impar-em-si, mas contém a ldeia de impar e ndo
poderé ser diferente.

Assim também ocorre com a alma que tem como marca essencial a vida e a Ideia de vida e
ela ¢ quem traz ao corpo esta dimensdo: “que precisa haver no corpo para que ele viva?. 'A alma',
respondeu” (105¢). Aqui Socrates ressalta a nogdo cldssica de alma como principio vital, ja
comprovada e consentida no primeiro argumento em favor da imortalidade da alma. A morte serd o
contrario de vida e sendo a alma marcada pela Ideia de vida, ndo pode aceitar a Ideia de morte,

sendo por isso, imortal114.

2.8. AALMADIVINA

Como constatamos, nas argumentaces em favor da imortalidade da alma, é através delas
que os atributos da alma se instauram. E como aspecto dominante de sua natureza surge a nogédo de

que a alma é um ser divino afim das Ideias eternas.

A ideia de uma imortalidade individual apareceria, para os atenienses do século IV a.
C., como algo muito estranho e esquisito se julgarmos os cuidados que Platdo precisou
tomar antes de afirmar, no Fédon, pela boca de Socrates, que existe em cada um de nds
uma alma imortal. Alias, esta alma, na medida em que é imperecivel, é concebida
como uma espécie de deus, um daimon: longe de se confundir com o ser humano no

114 Ta] conclusdo logica ndo se porta de forma correta, como aponta Santos citando Straton de Lampsaco: “'Néo
sucederd que, justamente como o fogo que, enquanto existir, ndo podera ser frio, a alma também n&o poderé estar
morta enquanto ela existir? A alma traz a vida s6 enquanto ela existir'. A conclusdo da prova final nada mais seria do
que uma proposic¢do analitica disfarcada, ndo isenta, portanto, de confuséo, equivoco e sofisma: mostrou-se que o
predicado 'ndo mortal' estd contido no significado do sujeito ‘alma’, ja que ndo podemos falar de uma 'alma morta’, o
que seria simplesmente uma contradictio in adiecto; enquanto este sujeito existir ele possui este predicado; todavia,
mostrar que este sujeito existe sempre € uma outra coisa. Em outras palavras: o fato de que a vida seja a esséncia da
alma ndo implica necessariamente o que deva continuar indefinidamente a existéncia do ente portador desta
esséncia.” Cf. SANTOS, 1999, p.94-95. Ver também HACKFORTH, 1955, 161-166



que faz dele um ser singular, aparenta-se com o divino, do qual € como que uma
parcela momentaneamente perdida cd embaixo. (VERNANT, 2009, p. 174)

No Fédon, a alma por inteiro serd imortal, diferente do que ocorre na Republica, no qual
apenas uma parte da alma serd imortal e relacionada com o divino. A triparticdo da alma, como ja
vimos, ndo estava ainda elaborada no Fédon, sendo assim, a alma como um todo equivale ao que
conecta o individuo ao divino. Fica evidente que a alma tem justamente superioridade em relacéo ao
corpo precisamente por essa aproximacgdo a uma realidade estatica e imutavel (ROBINSON, 2007,
p. 68). As Ideias, essa criacdo platonica visando superar o dilema da geragao e corrup¢do no mundo,
elevam a alma a uma dimenséo divina e imortal, transformando o homem em um ser com poténcia
de transcendéncia. Sem a existéncia das Ideias e do Divino ndo haveria alma imortal, como aponta
Platdo no Fédon: “Se ndo for como disse, tera sido inutil toda a nossa argumentagdo. Porém, ndo
sera desse modo mesmo, e ndo é de igual necessidade que essas coisas existam e que nossas almas
também existam antes de nascermos, e que sem aquelas estas ndo existiriam?” (76e). A metafisica
platonica do Fédon elabora toda a sua conceituacdo nessa questdo, a alma é divina, imortal,
inteligivel, invisivel, indissoltvel, uniforme e imutavel pois se assemelha ao que é assim tambem
divino, imortal, inteligivel, invisivel, indissoluvel, uniforme e imutavel.

Apenas através purificacdo da alma que a alma podera ascender e efetivar esta
transcendéncia. A filosofia com seu 16gos, sera 0 meio pelo qual a alma realizara essa purificagéo, e
assim o homem tanto perdera o medo infantil da morte como também atingira seu objetivo maior,
que € a contemplacédo da realidade verdadeira e a aquisicdo da phrénesis. Essa busca pelo centro
divino (VAZ, 2011, p. 72) fara da alma, com seu novo atributo ontologico e metafisico criado e

transposto por Platdo, o centro da filosofia platonica, colocando o divino dentro de cada homem.



3. AKATHARSIS NO FEDON

Enfim analisaremos a katharsis como critério no processo da salva¢do da alma no Fédon.
Como ja demonstrado nos capitulos anteriores, toda alma é imortal, e com isso, caberia agora
preparé-la e encaminhé-la para um melhor destino, ou seja, salva-la. A salvagdo ndo consiste em
ratificar a imortalidade da alma apenas, mas em prepara-la para o seu télos ideal post-mortem.
Também pudemos verificar a importancia da nocéo de purificacdo (katharsis) na sociedade grega e
seus influxos no pensamento filoséfico. Desta feita, buscaremos agora, a partir destes dois
pressupostos - a natureza imortal da alma em Platdo e a incidéncia da nogdo de purificagédo na
Grécia antiga - entender a relacdo que o nosso filosofo ateniense faz destas concepc¢des no Fédon.
Como se daria propriamente o processo de purificacdo da alma e consequentemente sua salvacdo™*
(soteria)?

Para fins metodoldgicos, analisaremos inicialmente 0s passos que abrangem entre 63c a
69e™® e 79d a 84b. Nestes passos encontraremos a questdo da purificacéo se relacionando com a
morte e a filosofia. Tais trechos estdo localizados, respectivamente, antes e depois da celebre
discussdo argumentativa da imortalidade da alma, ja tratada no capitulo antecedente, na qual
Socrates buscara através de argumentos, como as chamadas Teorias dos Contrarios, da
Reminiscéncia, das Ideias, entre outras, comprovar filosoficamente que “a alma ¢ imortal e
indestrutivel” (107a).

O contexto destes passos € este: SoOcrates, em ocasido da sua iminente morte, esta
dialogando com Cebes e Simias, seus interlocutores no Fédon, a respeito da esperanca que tem de
que haja algo reservado aos mortos e que isto seria “muito melhor para os bons do que para os
maus” (63¢). Como ja vimos, um dos principais temas do didlogo sera a imortalidade da alma, que
acarretard, conseqlientemente, em questdes quanto ao destino da mesma e o que la, eventualmente,

receberdo os bons e os maus. Sécrates afirma que um homem que passou sua existéncia dedicando-

115 A noco de salvagio na filosofia platonica excede o seu proprio tempo. Podemos observar esse legado nos textos
neoplatdnicos, como por exemplo em Porfirio, para quem a filosofia seria uma “salvacdo da alma”, ou seja, um
caminho para a purificacdo e elevacdo a Deus. “A salvagéo consiste, exatamente, em libertar-se primeiro do peso do
corpo, depois das paixdes da alma e, enfim, em subir até Deus através da prépria alma. Segundo Porfirio, isso é
possivel, uma vez que dentro de nés existem, ao mesmo tempo, 'o que € salvado' e 'o que salva”” (REALE, 2008, p.
151). Reale cita uma passagem de Porfirio para exemplificar “A inteligéncia é mestra, salvadora, alimento, guardia e
guia; ela entende a verdade no siléncio e, descobrindo a lei divina com a contemplacdo de si mesma, reconhece no
seu intimo a lei nela impressa desde a eternidade”. (PORFIRIO apud, REALE, 2008, p. 151). O legado platonico
serd também plenamente ressaltado no seu encontro com o cristianismo, no qual seus ensinos encontraram eco e
adequacéo.

116 Esse trecho Ronna Burger intitula de “Pratica de Morrer” (BURGER, 1984). J4 Michael Pakaluk de “Defesa de
Socrates” (PAKALUK, 2003, p. 91).



se a filosofia ndo s6 ndo teme a morte iminente, como mantém esperangas (elpis) de que recebera
béncdos num outro mundo. O Fédon é um dialogo cujo discurso visa transcender o mundo dos
vivos, carregando muitos elementos da mistica religiosa de seu tempo em suas tintas. A principio,

pareceria inusitado um filosofo defender tais ideias, como aponta Hackforth:

“Para Cebes e Simias, parecera estranho que um filésofo, ou mesmo qualquer homem
inteligente, estar feliz diante da morte. SAcrates responde com uma declaracéo de fé
que depois da morte a vida ainda estara sob prote¢do divina; morte ndo é o fim: ha um
futuro melhor para o bom do que para o mal” (HACKFORTH, 1955, p. 39).

Tal defesa de Sdcrates é respaldada por sua ideia de salvacdo. Partimos do entendimento de
que esta no texto do Fédon, esta relacionada a ideia de que a totalidade da existéncia ndo se resume
apenas a vida terrena, mas ao contrario, € um conjunto de realidades que contém tanto a vida aqui

como uma vida no além**’

. A salvacdo é um processo que se inicia na vida, onde o filésofo j& salva
sua alma da influéncia demasiada do corpdreo, a direcionando para o conhecimento e o inteligivel.
Com isso, a salvagdo significaria além do entendimento em vida mais acurado da realidade através
de uma alma pura, também um destino melhor, uma real possibilidade de que a alma se salvara de
um futuro ruim para um bom, ou seja, a salvagdo como o livramento de um ciclo, como veremos
mais a frente. O passo 107¢-d é importante para essa ideia: “Mas sendo a alma imortal, ndo ha como
escapar do mal (kakdén) ou salvacdo (soteria) para ela exceto se tornando tdo boa e sabia quanto
possivel”. Nao haveria alternativas para a alma sendo o mal ou a salvagdo. Neste capitulo,
analisaremos também o que significaria tornar a alma boa (béltisten) e sabia (pronimotaten) através
da purificacéo, sendo essa, inclusive, a Unica solucao para salva-la.

Este carater processual da salvacdo da alma dependera exclusivamente de uma purificacdo
da alma através da filosofia. Apenas uma alma pura podera habitar o puro com suas moradas mais

belas, como apresentado no mito final:

“Por ultimo, os que sdo reconhecidos como de vida eminentemente santa, ficam
dispensados de permanecer nessas moradas subterraneas e, como egressos de prisao,
atingem as regides puras e passam a residir na terra. Entre esses, 0s que ja se
purificaram suficientemente por meio da filosofia, vivem dai por diante sem corpo e
vao para moradas ainda mais belas do que as outras.” (144b-C)

Platdo relaciona a vida terrena com uma vida no além, tendo a filosofia a chave para a

17 Esta concepgao de vida no além é inusitada no pensamento grego, principalmente a partir de Homero, para quem a
vida se resumia apenas a esta, Como ja vimos no primeiro capitulo. Da mesma maneira, ja pudemos observar a
aparicdo na Grécia da nogdo de imortalidade, através do pitagorismo e do orfismo, principalmente. Platdo em
diversos dialogos, como Republica, Gérgias e o Fédon, postula a imortalidade da alma a assim reverbera e autentica
essa concepgao.



entrada do homem nesta outra vida. A preponderéncia da filosofia é cara no dialogo, colorindo de
aspectos ético-epistemologicos a alma. A alma pura se salva tanto aqui com 14, destacando assim, a
proeminéncia da katharsis em todo esse processo.

De antemao, afirmamos que Platdo se apropriard de conceitos religiosos para transpor a
ideias proprias. Através de analogias, 0 mesmo fim da salvacdo oOrfica e pitagorica tera agora uma
nova roupagem filoséfica. A salvacdo platdénica no Fédon sera realizada através de um processo de
purificacdo (katharsis), no qual o método necessario serd, ndo mais como ritualistico no orfismo,
mas agora através de um meio ético-epistemoldgico com a filosofia, tal como no pitagorismo, e no
seu exercicio ascetico e continuo de reflexdo sobre a morte. Como consequéncia, ocorre a gradual
separagdo da alma ao corpo e a vivéncia das consequéncias éticas de tal processo, a fim de que se
alcance a verdade e o conhecimento. Cabe ressaltar que no orfismo a salvacdo também depende
necessariamente de um processo em vida, mas, a rigor, se fazem necessarios ritos iniciaticos e a
aquisicdo de senhas que permitiriam a salvagéo. Isso difere do que Platdo postula, ja que para este, a
salvacdo viria de um processo ascético e gradual, com nuances mais morais, e com a exclusividade
da prética dialética da filosofia, elevando assim para o campo ético-epistemologico tal questao.

Destacamos que Fédon desde o inicio apresenta as noc¢Oes de salvacdo (soteria) e
purificacdo (katharsis) em suas linhas. No prologo (58a-c) do dialogo, entre os personagens Fédon
e Equécrates, vemos inicialmente a purificacdo inserida ja no contexto inicial da prisdo de Sdcrates,
e indiretamente também a questdo da salvacdo. Como foi dito, Socrates precisou aguardar por sua
execuc¢do naquele local por um periodo maior que o normal (e com isso, inclusive, possibilitando a
oportunidade do dialogo que, caso contrario, aparentemente ndo se daria). Tal espera se deu em
funcdo de um periodo de purificacdo que a cidade de Atenas passava todos 0s anos e durante o qual
ndo se poderia executar ninguém por crime publico. Essa purificacdo era oriunda do Mito de

Teseu'®. Segundo este, Teseu certa vez teria salvo quatorze jovens''® de serem mortos por

118 Segundo Junito Branddo (BRANDAO, J., Mitologia grega. Vol. I11. Petrépolis: Ed. Vozes, 1987,p. 151), Teseu, filho
de Poseidon ou do rei de Atenas, Egeu, foi o Herdi essencial de Atenas, o Héracles da Atica. Conta que em funcéo
de uma longa guerra entre Creta e Atenas, foi feito um acordo entre os povos. Minos, o rei cretense, se retiraria,
desde que anualmente, Ihe fossem enviados sete mogos e sete mocas atenienses em sacrificio e que estes seriam
langados em um inescapével labirinto nas méos de Minotauro (touro de Minos), fera meio homem meio touro.
Teseu, buscando o fim da dominacéo tirnica exercida por Minos sobre os atenienses, se prontifica a ir para Creta
como uma das quatorze vitimas. Interessante notar que entre os quatorse jovens escolhidos a dedo por Minos se
encontrava o futuro rei de Atenas. L4 chegando, a filha do rei, Ariadne, se apaixona por Teseu e Ihe promete ajudar
se 0 mesmo, ao fim vitoriosa da batalha, se lhe desposar e leva-la para Atenas consigo. Ela, entdo, Ihe oferece uma
espada e um novelo de fios (fio de Ariadne) para que ao entrar no labirinto possa regressar seguindo os fios deixados
pelo caminho. Teseu derrota Minotauro e salva seus companheiros e leva consigo Ariadne, que seria logo, em
seguida, abandonada pelo herdi.

Conrad Eggers Lan (2008), em sua traducéo do Fédon, apresenta uma “forgada” relagéo deste mito inicial com o
proposito do didlogo. Segundo ele, (Dorter, 1969, p. 564-580) chega a enfocar todo o Fédon como um dialogar
mitico. Essa andlise surge da fala de Sdcrates em 61b e 70b, quando o mesmo afirma que ird mythologein e
diamythologein, respectivamente. Dorter faria uma relacdo intrinseca entre o mito e o didlogo platénico,
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Minotauro, matando a fera e salvando a si e aos outros. Em fungdo desta a¢éo heroica, anualmente
uma embarcagéo era enviada a Delos, como pagamento de uma promessa a Apolo. Rowe (2001)
destaca que a apresentacdo resumida do mito no Fédon, ocultando aspectos importantes como a
prépria figura do Minotauro, se da pelo fato de Platdo estar querendo enfatizar uma outra
perspectiva, ou seja, o papel salvador de Teseu, talvez sugerindo ai uma comparacdo deste com
Sécrates. A presenca do mito de Teseu abrindo o dialogo implica, para nés, na ocorréncia dos dois
conceitos fundamentais para nossa pesquisa, a saber, a centralidade da nogdo de purificagdo
(k&tharsis) e de salvacdo (soteria) no Fédon. Se Teseu salvou com sua coragem 0S Seus
companheiros da morte, Sdcrates, 0 novo herdi, pode fazer o mesmo através da filosofia. Tal qual a
purificacdo a que Atenas se presta durante a homenagem, analogamente, 0 homem também a
necessitara para a sua salvacdo. Nao consideramos ocasional tal evento no dialogo, tendo em vista a
mente brilhante de Platdo e suas construces sempre bem elaboradas e planejadas.

A purificacdo sera a separacdo da alma com o corpo, sendo esta separa¢do nada mais que um
jogo relacional, no qual a alma se educa para lidar com o corpo. Tal educagdo da alma é para o
filosofo como um afastamento, 0 maximo possivel (hoti malista), do corpo para que possa efetivar a
sua purificacdo. A necessidade do corpo para a alma deixa subentendido o carater metaforico desta
separacdo, que so sera efetiva na morte, talvez sendo melhor a palavra diferenciacdo da alma e do
corpo, do que efetivamente separagdo. Usaremos, no entanto, o termo separagdo, cOmo ocorre no
dialogo, acentuando, no entanto, seu carater metaforico e simbolico. Vale dizer que esta concepcao,
como ja tratada no capitulo anterior, tem implicita a ideia de que o eu é a alma, ou seja, ha uma

identificacdo maior da alma com o individuo do que deste em relagdo ao seu corpo.

3.1 ANALISE DA KATHARSIS

Vimos no capitulo primeiro, que a katharsis pode ser realizada em diferentes contextos e que
sofreu modificagcdes ao longo dos anos. No periodo de Platdo, ela ja estava bem consolidada como
um processo de purgacdo médica, como vimos em Hipdcrates. Neste, a katharsis seria necessaria
para a cura de determinadas doengas, j& que haveria um excesso de humores e o doente deveria
elimina-los, afim de equilibra-los. Observamos também a ocorréncia da katharsis ritual, operada

pelos orficos, pitagoricos e baquicos. Surge-nos uma questdo fundamental: qual destas formas em

relacionando inclusive os jovens que foram salvos e o auditério que assistia a Socrates no contexto do Fédon, ja que
em ambos momentos era compostos por quatorze pessoas. O Fédon cumpriria um papel salvifico andlogo ao do
mito: Simias, no passo 85d, fala que em face ao impasse filoséfico, caberia ao sujeito embarcar em uma jangada
através da vida e mais a frente, Socrates, utilizando a mesma imagem, apresenta sua propria teoria como uma
“segunda navegagdo” (99d).



destaque Platdo teria absorvido no Fédon? Seria ele neste dialogo um porta-voz da no¢do médica,
tdo cara a ele como demonstra outros didlogos, ou seria um herdeiro do legado religioso moral?

No Fédon, a nogdo de katharsis é um tema central (FESTUGIERE, 1975, p. 128), e como
aponta Festugiere, a justificativa para essa afirmacao se da pela razdo de que ao fim dos trés grandes
discursos Sdcrates conclama seus discipulos a se purificarem. Com isso, a katharsis surge como um
constante imperativo ao seu ouvinte e leitor. A palavra katharsis aparecerd exatamente dessa forma
especifica duas vezes'?® ao longo no dialogo*?, apesar de também ocorrer dezenas de outras vezes
em outras formas. Puente (2002) aponta que a katharsis sera claramente uma transposicdo do
sentido religioso-ritual ao sentido propriamente filoséfico. Assim, a purificacdo como sendo separar
0 méximo possivel a alma do corpo seria uma definicdo apropriada do orfismo/pitagorismo e Platdo
a transforma no Fédon em um sentido epistemoldgico, uma vez que o objetivo da purificagdo do
corpo é o de possibilitar um conhecimento puro'?, ja que “somente a alma purificada, isto é,
separada do corpo, ¢ capaz de conhecer as coisas em si mesmas.” (PUENTE, 2002, p. 16). Em
ultima instancia, ela estara relacionada ao estado de pureza que a alma precisa se adequar para que a
salvacdo efetivamente aconteca. Com isso, a heranca religiosa sera a maior influéncia na nocéo de
katharsis no Fédon, diferente da medica, que propunha a purificacdo de doencas através da
eliminacdo de residuos corporais em excesso. Esta ultima entendia a doenca como um desequilibrio
dos elementos corporais, e ao contrario, a salde seria resultado de um equilibro destes. Platdo nédo
poderia ser influenciado por esta concepc¢do, uma vez que sua purificagdo se remete a alma e nao ao
corpo’?®. O corpo ndo se purifica, ao invés, é a alma quem sofre a katharsis. Apesar de entender o
lugar do corpo no Fédon ao contrario do que um rapida leitura o interpreta, ou seja, um corpo mal
ontologicamente e por isso excessivamente negativo, indicamos que o mesmo é suscetivel a males

que lhe sdo inerentes, devido a sua loucura (67a), ndo sendo possivel assim uma purificacdo do

120 Nos passos 67¢c e 69c. Apresentaremos uma anélise pormenorizada de ambos mais a frente.

121 pode-se encontrar outras quinze vezes ao longo de outros diélogos platonicos além do Fédon, sendo eles o Crétilo,
Timeu, Leis e Sofista. J& as ocorréncias do verbo katairo e do adjetivo kataros aparecem mais de trinta vezes. Cf.
PUENTE, 2002, p. 4

Lembramos da relacio que Eggers faz dos homens e deuses em Platdo. Para ele, com a nogéo de “puro € amigo do
puro”, Platdo pensa que ao homem é necessaria a purifica¢do para ser puro e divino. E como considera que a alma
deve se purificar, estende a incontaminacéo do divino, que assim, se torna incorporeo, pela primeira vez na historia
da filosofia. Se todo o divino é racional, estd despojado de elementos corpdreos e irracionais. “Que o divino seja em
Platdo incorpdreo, significa, antes de tudo, pois, que esta livre de toda irracionalidade, que ndo sofre interferéncia da
parte do corpo, fonte de irracionalidade”. Cf. EGGERS, 2008, p. 162-163.

Cabe frisar que ndo antes de Platdo, nem toda purificacdo se remetia & alma, como vimos. Nao haveria necessidade
de purificar & alma, que seria apenas um principio vital. Esta no¢do também foi se evoluindo, transformando a alma
no “eu pensante” e por isso, suscetivel a culpas e maculas. Se a concepgio de katharsis platdnica no Fédon fosse
oriunda da medicina hipocrética, teria que entender a alma como ndo uniforme e simples, mas como um ente
multiplo e composto. S6 haveria necessidade de equilibrio das partes da alma se a mesma forma divisivel, o que serd
radicalmente negado no Fédon, ao contrério de outros dialogos, como Republica, Fedro e Timeu. Apenas haveria
influéncia da no¢do médica pelo contexto do cuidado que a alma deveria receber, como demonstraremos a frente.
Cf. Nota 52 do segundo capitulo.
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mesmo. Por outro lado, somente uma alma pura que podera se relacionar com o corpo de forma
sadia, sendo este agora um corpo apaziguado em suas paixdes e vicissitudes. E a alma quem
condiciona o corpo: sendo ela pura teremos um corpo apaziguado; sendo ela impura, sofrerd com a
loucura do corpo.

Isto posto, vamos agora analisar a katharsis da alma em suas passagens no Fédon. A
ocorréncia mais significativa do termo, no sentido da relevancia para a relagdo que estamos

propondo, estd no passo abaixo, que dividimos em duas partes:

Se tudo estiver certo, ha muita esperanga de que somente no ponto em que me
encontro, e mais em tempo algum, é que alguém poderé alcangar o que durante a vida
constituiu nosso Unico objetivo. Por isso, a viagem que me foi agora imposta deve ser
iniciada com uma boa esperanca, o que se dara também com quantos tiverem certeza
de achar-se com a mente preparada e, de algum modo, pura (kekatarménen). (67c)

Como se observa, Sécrates estd falando sobre ter muita esperanca (polle elpis), que se
transforma em “boa esperanca (meta agathes elpidos), de uma viagem que ele fara em breve na
morte iminente. Os que tiverem a mente preparada e pura podem ter a mesma convic¢do. O Unico
objetivo da vida do filosofo sera alcancado apds essa viagem, denotando a relagéo entre a atividade
em vida com aquela que serd conquistada na morte. Mas até aqui, Socrates sé afirmou a condicao
para realizar tal viagem. Ele ainda n3o disse o que seria propriamente ter a mente (dianoia'*)
preparada (pareskeuastai) e pura (kekatarménen), o que ele o fara na sequéncia, quando afirmar que

a.

“e purificagdo, ndo vem a ser, precisamente, o que dissemos antes: separar do corpo,
quanto possivel, a alma, e habitud-la a concentrar-se e a recolher-se a si mesma, a
afastar-se de todas as partes do corpo e a viver, agora e no futuro, isolada quanto
possivel e, por si mesma, e como que libertada dos grilhdes corporais?' (67c)

Temos agora uma definicdo um pouco mais consistente do que seria a purificacdo. Vemos
acima que ela vem a ser: (1) separar a alma do corpo; (2) afastar-se das partes do corpo; (3) habitua-
la a viver sozinha sem as partes do corpo tanto agora como no futuro. Como aponta Burger (1984),
a “katharsis ¢ uma atividade de recolha e divisdao” (p. 45). A alma parece estar dispersa no corpo, a
deriva, e necessita se recolher em si mesma a fim de que se purifique. Ter a mente preparada e pura
seria té-la submetida a esse processo de separagao.

Cabe agora entender mais a fundo o que seria essa separacdo da alma ao corpo, analisando

por partes essas etapas. Platdo tenta responder num trecho seguinte, mas o faz ainda

124 Hackforth afirma que o uso da nog&o dianoia ao invés de psyché traz  tona a concepgao cognitiva da alma
predominante nesta parte do didlogo. Cf. HACKFORTH, 1955, p. 52



incompletamente. “E essa separa¢do, como dissemos, os que mais se esforcam por alcanga-la e 0s
Unicos a consegui-la ndo séo os que se dedicam verdadeiramente a filosofia, e ndo consiste toda a
atividade dos filésofos na libertagdo da alma e na sua separacdo do corpo?” (67d). A resposta
platdnica ndo se da em relacdo ao que consiste a separacdo. Ele apenas afirma que € exclusividade
dos que se dedicam verdadeiramente a filosofia, somente eles a alcangam, visto que s&o 0s que mais
se esforcam para tal. E Socrates vai além, afirma que “toda a atividade” dos filosofos consiste nessa

separagdo. Vamos a uma analise do trecho de forma mais detalhada.

3.1.1. SEPARACAO DAALMA DO CORPO

A separacdo (khorismés) da alma com o corpo serd, a partir desse trecho, usada como
sinbnimo para a purificacdo e vice-versa. Purificacdo e separacdo estardo aqui se referindo ao
mesmo processo necessario para a salvacdo da alma. Cabe ressaltar o aspecto metaférico de tal
separacdo, que nao se daria num sentido espacial, como se houvesse um espaco vazio entre corpo e

a alma na separacdo. Como aponta Hackforth (1955):

Isso talvez seja a linguagem mais materialista usada por Sdcrates sobre a alma em todo
o didlogo. Tomada literalmente, implicaria a difusdo espacial de um tipo de fluido ao
longo do corpo vital; mas é claro que ndo poderia ser tomada literalmente, mas ao invés
como uma vivida metafora para trazer a plenitude do desprendimento da alma" ( p. 52)

Para Gazolla (1998), o sentido simbdlico da separacao da alma-corpo é também evidente no
Fédon. Ao desejar apanhar o Ser segundo ele mesmo, a alma ndo pode estar atrelada as exigéncias
corporeas, mas deve estar “tomada pelo movimento do 16gos em busca da verdade” (p. 131). Para
Gazolla: "Apartar o corpo da alma é persuadir através de boas palavras para que a alma inicie seu
movimento de abstracdo, ao modo da ascese do Banquete. Chegando a contemplacdo das ideias, 0
homem retorna ao concreto com outro tipo de visdo, agora fundamentada porque filosofica." (1998,
132). Gazolla afirma que o ato de separar a alma do corpo € o processo de colocar o ultimo “entre
parénteses".

Tal separacdo sO serd efetiva e concreta na morte, quando a alma estara, enfim, distante
espacialmente do corpo. Com isso a separacdo que Platdo parece postular, sera aquela na qual a
alma se afastard do corpo evitando os seus sentidos e prazeres, ou seja, as afec¢bes corporais, na
busca do “em si” e verdadeiro através da filosofia.

Esta separacdo € a Unica via possivel dada por Platdo no Fédon para se aproximar da



sabedoria e sera a atividade propria da filosofia. Nesse sentido, o contato da alma com o corpo
deveria ser apenas no necessario, apesar dele ndo explicar muito bem o que seria esse “necessario”
ou “o quanto possivel”. Socrates aponta que talvez este contato seja aquele contato exclusivamente
para as necessidades fisiologicas como, por exemplo, comer e beber (66b), uma vez que se, caso
contrério, durante o processo de separacao o filésofo o faga totalmente, e esqueca das necessidades
mais basicas, 0 mesmo morreria. Esta eventual separacdo radical, levaria-o ao suicidio, que SOcrates
deixa claro que ndo cabe aos homens, ja que eles sdo posse dos deuses (61d-62c). Em face da
possibilidade de se estar o mais perto possivel da sabedoria, o fildsofo deveria buscar a prética da
separacdo que o faria acalmar as paixdes corporais e consequentemente contemplar o verdadeiro e
divino através da alma.

Segundo Burger (1984, p. 42), Socrates ndo parece demonstrar algum tipo de ressentimento
em relacdo ao corpo como sendo este um obstaculo intransponivel, mas apenas reconhece que ele
por si s6 ndo o levara ao seu objetivo. Nesse sentido o corpo ndo seria apenas um impedimento, ao
invés, seria uma possibilidade de superacdo, como vimos no capitulo anterior. Ndo haveria nele uma
natureza ontologicamente negativa, mas em contraste com a alma e o que ela representa, o corpo
ficaria em segundo plano*®. A separacdo (khorismés) é gradual e com isso hd um paulatino
desligamento do poder do corpo durante esse processo. Pelo fato da ruptura ndo ser radical, por

questdes de sobrevivéncia, o isolamento total so se efetivard na separacdo plena durante a morte.

3.1.2. SEPARACAO DAS PARTES DO CORPO

Aqui nesta etapa, ao se referir as partes do corpo, SOcrates parece estar se remetendo aos
sentidos do corpo com suas sensacfes. O corpo, esse obstaculo a aquisicdo do conhecimento, €
assim definido também em fungdo da fragilidade de seus sentidos. Esta forma inusitada de
separacao das partes do corpo foi considerada por Rowe (2001) "um meio pitoresco de descrever o
processo pelo qual o filosofo se distancia ele mesmo das sensacdes” (p. 144). Para Festugiere
(1954), tal processo se associa a um polvo encolhendo a si mesmo, e por esta imagem o Fédon teria
se tornado um guia espiritual da antiguidade (FESTUGIERE, 1954, p. 43).

Sécrates evoca a tradi¢do ao dizer que “como os poetas nos dizem constantemente, que nem

ouvimos nem vemos qualquer coisa com precisdo” (65b). Se o ouvido e a visdo, segundo Socrates

125 Apesar de no dilogo aqui trabalhado (e em outros como Gérgias, Cratilo e Fedro) o corpo ter uma condicio
desfavoravel em relacéo a alma, ao longo da obra platénica, 0 que se observa é que nem sempre este é visto de tal
forma, como ja demonstrado no capitulo segundo, durante a anélise da relagdo entre o corpo e a alma.



os sentidos superiores, sdo inexatos e ndo inspiram confianga, que se dird entdo sobre os demais,

inferiores a estes?

E ndo alcancara semelhante objetivo da maneira mais pura quem se aproximar de cada
coisa s6 com o pensamento (dianoia), sem arrastar para a reflexdo a vista ou qualquer
outro sentido, nem associa-los a seu raciocinio, porém valendo-se do pensamento puro,
esforcar-se por apreender a realidade de cada coisa em sua maior pureza, apartando,
guanto possivel, da vista e do ouvido, e, por assim dizer, de todo o corpo, por ser o
corpo fator de perturbacdo para a alma e impedi-la de alcangar a verdade e o
pensamento, sempre que a ele se associa? (65e-66a)

A visdo, apesar de permitir observar de coisas belas, jamais possibilitara o vislumbrar do
belo em si, ou mesmo a esséncia da grandeza, salde, for¢a em si. A Unica via para se contemplar
tais elementos de forma “mais perto possivel” (héti mélista) é através do pensamento puro
(dianoia). So sera possivel apreender a “realidade de cada coisa em sua maior pureza” (66a) se
apartando da vista, ouvido e de todas as partes do corpo.

Sécrates afirma que investigar as “coisas que sdo” (tdn onton) e atingir a verdade (alethéia)
e a sabedoria (phrénesin), e até o ser (tou ontos), este ultimo hipoteticamente, sé seria possivel aos
que entendem que a associacdo com o corpo perturba a alma. A analise do texto deixa claro que a
mistura do corpo com a alma é um obstaculo para o filosofo alcancar seu objetivo maior: a verdade
e a sabedoria em suas formas mais puras. Como ja vimos, a alma necessita do corpo para 0 processo
de cognicdo na etapa inicial do mesmo, porem ndo deve confiar a ele a totalidade do processo.
Somente o pensamento da alma pura realiza esta acdo, ja que 0 corpo é sujeito a corrupgéo,
embaracos e necessidades fisiologicas que lhe sdo empecilhos™®® na “caca da verdade” (66¢). A
conclusdao de Sdcrates € que “se quisermos alcangar o conhecimento puro de alguma coisa, teremos
que separar-nos do corpo e considerar apenas com a alma como as coisas sdo em si mesmas.” (66¢).

Ainda em relacdo a separacdo da alma de partes do corpo, surge um outro aspecto
importante no dialogo: a questdo dos prazeres. Ja no inicio do dialogo, aparece o aspecto do prazer
em contraste com a dor. Fédon afirma que ao ouvir o discurso de Socrates, experimentou estranhas
emoc0es por estar diante de um homem que mesmo na iminente morte parecia feliz. Tal emocéo era
misto de prazer (hédones) e dor (luphés), riso e pranto (59a). Como aponta Rowe (2001), a dor
vinha da consciéncia da morte que em breve ocorreria € um certo prazer da constatagdao de que “este
homem aqui, que se comporta tdo calmamente, estd, na verdade, prestes a morrer” (ROWE, 2001,

113). Tal mistura de sentimentos aponta para aquele que € o primeiro discurso efetivo socratico no

126 E ele, inclusive, enumera quais seriam esses impedimentos, como amores (epitymidn), receios (phobon),
imaginacdes (eiddlon), banalidades (phlyarias) e por causa do apetite corporal, guerras (polémous), dissensdes
(staseis) e batalhas (machas) também.



didlogo. Sdcrates (60b) havia sido liberto dos ferros que aprisionavam suas pernas, e apos dobra-las
fricciona suas maos sobre elas e faz um discurso sobre o prazer. Ele afirma que ¢ extraordinario “o
que os homens denominam prazer, e como se associa admiravelmente com o sofrimento, que passa,
alias, por ser seu contrario (...) apos o incomodo da perna causado pelos ferros, segue-se lhe o
prazer.” (60b). Com tal discurso, afirma que o prazer segue sempre apos a dor e vice-versa. Prazer e
dor formam contrarios que estardo abarcados na mesma légica que vimos em rela¢do aos contrarios
e que estd contida na ideia “que todas as coisas sdo geradas desse modo: ou seja, contrarios de
contrarios” (71a). Aqui, prazer ndo existe sendo na negacao de seu contrario e vice-versa. Assim
como postulamos que todo o didlogo parte da questdo da purificacdo e da salvacdo apresentado no
inicio, também entendemos que ¢ a partir dessa fala socratica da dualidade entre a dor e o prazer e
de como estes elementos estdo relacionados e iludem a partir das aisthésis que Platdo desenrola o
enredo da trama no Feédon.

Com isso, essa questdo relacionada aos prazeres sera um tema importante ao longo do
didlogo. Socrates parece demonstrar que certos prazeres sao falsos, como aponta Hackforth (1955).
Para este, ao afirmar “o que os homens denominam prazer” (60b), SOcrates parece sugerir que
muitos dos chamados prazeres sdo irreais ou impuros, em particular a cessacéo de dor que é agora o
prazer dele.’?” Sdcrates afirmara que os prazeres e dores, parecem ser mais reais para aquelas almas
que estdo mais ligadas ao corpo. Para estas o causador de tal sensacdo é o aquilo que ha de mais
claro e verdadeiro, quando, ao contrario, ndo € assim. Os prazeres e dores sdo dotados de um cravo
que os transfixa a alma e a prende no corpo, fazendo com que a alma se torne, de certa forma,
corporea e nao busque o inteligivel e o verdadeiro. Assim tudo o que o corpo lhe diz, ela assume
como verdadeiro. Como aponta Grimaldi, “basta beber esse elixir uma vez para ficar sedento dele
para sempre. O prazer € como a dor: ambos roubam a alma de si mesma.” (2006, p. 60) O filésofo
que se deixa levar por tais sensacdes e se atrelam ao corpo novamente se assemelham ao trabalho
em vao de Penélope.*?® Para contemplar no ato filoséfico o verdadeiro e divino e que esta acima das

opinides (adoxaston) o fildsofo deve se afastar dos prazeres do corpo e purificar a sua alma.

— Considera agora, meu caro, se pensas como eu. Estou certo de que desse modo

127 Hackforth apoia sua opinido na passagem da Republica, IX, 584c: “ndo nos deixemos, pois, persuadir de que o
prazer puro seja a cessac¢do da dor, ou a dor verdadeira a cessacdo do prazer”. Lan (2008) critica a posi¢ao deste pois
afirma que na Republica se trata de uma hierarquizacéo dos prazeres em trés planos distintos (segundo as triparticdo
da alma), através da qual se mostra que os Unicos prazeres verdadeiros sdo os do sébio (587a). Para ele a passagem
do Fédon estd bem distante de tal analise pois se acompanharmos a visdo de Hackforth o comentéario de Socrates
seria futil e desnecessario, e também perderia o carater antecipatério de um dos pontos fundamentais do diélogo

Cf. Odisséia I1, 94-110). “Assediada por pretendentes que julgam seu marido, Ulisses, ja morto, Penélope
promete decidir-se por um deles quando terminar a sua teia. De noite, porém, desmancha tudo quanto fez durante o
dia.” (AZEVEDO, 1984, p. 143)
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ficaremos conhecendo melhor o que nos propomos investigar. Es de opinifo que
seja proprio do fildsofo esforgar-se para a aquisicdo de pretensos prazeres, tal como
comer e beber?

— De forma alguma, Socrates — replicou Simias.

— E comrelacdo aos prazeres do amor?

— A mesma coisa?

— E os demais prazeres, que entendem com os cuidados do corpo? Es de parecer que
Ihes atribua algum valor? A posse de roupas vistosas, ou de cal¢ados e toda a sorte
de ornamentos do corpo, que tal achas? Ele aprecia ou os despreza no que ndo for
de estrita necessidade?

— Eu pelo menos sou de parecer que o verdadeiro filésofo os despreza.

— Sendo assim, ndo achas que, de modo geral, as preocupac¢des dessa pessoa ndo
visam o corpo, porém tendem, na medida do possivel, a afastar-se dele para
aproximar-se da alma?” (64d-e — grifo nosso)

Acima, observamos a critica aos prazeres em detrimento de outros interesses filoséficos, que
seriam sua Unica fonte de satisfacdo. A questdo aqui parece permear ao aspecto da aisthésis. A
hedoné nos parece pertencer ao ambito da aisthésis e por isso é desfavorecida por Platdo. O prazer
com sua forga ilude a respeito dos dados sensiveis e sua veracidade e necessitaria do auxilio do
I6gos para evitar tal iluséo.

Contudo, na mesma dire¢do da concepcdo a respeito do corpo que Platdo parece sugerir a

129 também tem o seu lugar. E notério a énfase constante

uma primeira leitura do Fédon, os prazeres
platonica do “na medida do possivel” (64e) ou do “quanto possivel” (65a) ao tratar da questdo dos
prazeres. Assim como Platdo se utilizou desta linguagem ao tratar da separacdo da alma ao corpo,

I"*%, ele também se apropria dela ao tratar dos

ou seja, “usando e abusando” do ‘“quanto possive
prazeres. Se no aspecto do afastamento do corpo a questdo seria que uma separagao “além do
possivel” resultaria no suicidio, o que impediria o filosofo de se afastar também mais do que o
necessario dos prazeres? Por que Platdo afirma que este afastamento também deveria ser na medida
do possivel? Talvez a critica platdnica esteja ao prazer desenfreado, aquilo que vulgarmente
chamamos de hedonismo. E no descomedimento que reside o perigo, na medida em que isto ¢ fruto
de um cuidado excessivo com o corpo, ao invés de um cuidado com a alma. A ocasido inicial de
Socrates, ao sentir o prazer do livrar-se dos grilhGes, seria um exemplo de um prazer comedido e
aceitavel. Da mesma forma como o prazer de comer e beber, em caso de extinc¢do, levardo também
a morte. A chave da questdo aqui nos parece estar na sequéncia do trecho citado acima, quando
Socrates afirma que “o filosofo se diferencia dos demais homens...”. O filésofo ndo adere aos

prazeres como os demais homens, que entendem como “a maior prioridade aos prazeres € aos

adornos do corpo” (BURGER, 1984 | p.40). Os demais homens dao um valor aos prazeres que o

129 No Filebo, Platéo discursa a respeito de uma classificagdo de prazeres, entre somaticos e mentais, tendo estes
altimos primazia. Cf. 50-51e; 51b; 52a; 63e.
130 Entre os passos 67a-67e Platdo usa por quatro vezes este artificio ou algo parecido que dé a mesma dimensao.



colocam como a prioridade de suas vidas, tirando valor da phrénesis. Cabe ressaltar também a
existéncia de prazeres do aprendizado e do conhecimento, como postulado no fim do Fédon, para
com aqueles que enfim alcancaram os “prazeres da sabedoria” (114e).

O lugar do prazeres no Fédon se relaciona, para nds, exatamente com a questdo da aisthésis.
Sua importancia estd no “na medida do possivel” e com isso ha prazeres que o filosofo usufrui de
forma moderada. Acreditamos que o que Platdo postula € uma ndo acentuacdo destes prazeres, de
forma desequilibrada. Isso nos remete, inclusive, a uma correlagdo com a katharsis hipocratica, na
qual a necessidade de um equilibrio entre os elementos corporais imperava. Apesar de Platdo ndo
citar essa relacdo no Fédon, ou seja, de apontar para uma katharsis do corpo, sera que ndo seria um
equilibrio dos prazeres que o filosofo busca? Ao invés de viver uma vida prazerosa desproporcional,
0 que se faz necessario ndo serd uma vida prazerosa na medida do possivel, de forma equilibrada?
Né&o temos respostas no Fédon que corrobore efetivamente esta teoria da relacdo dos prazeres com a
katharsis hipocratica. Mas 0 que nos parece correto € que Platdo postula um ndo desprezo total dos

prazeres, apenas um alerta do seu mau uso.

3.1.3. HABITUACAO DA VIDA DA ALMA SEM O CORPO

Um terceiro estagio do processo para a purificacdo vem a ser a vida da alma sem o corpo.
Socrates afirma que o filosofo deve habitua-la a concentrar-se e a recolher-se a si mesma, a afastar-
se de todas as partes do corpo. Ela deveria viver, tanto agora como no futuro, isolada quanto
possivel e, por si mesma. Mas 0 que seria esse recolher-se a si mesma e essa vida isolado do corpo?

Burnet aponta que esse movimento de recolhimento da alma pode ser entendido na pratica a
luz da atitude socratica no Banquete (220c), quando Socrates teria permanecido horas meditando
em siléncio e de pé". Neste dialogo é destacada a capacidade socratica de superar as necessidades
corporais como o0 sono, cansa¢o, fome e outras caréncias fisioldgicas, a fim de que ele resolvesse
uma questdo através da meditacdo mental.

Considerar as coisas com a alma significaria ndo considerar somente as impressdes do

131 Banquete 220c: “é o bastante no que se refere a isso. Entretanto, vale a pena ouvirdes a respeito do trabalho de que
se incumbiu nosso forte her6i quando em servico. Meditando sobre um certo problema desde a alvorada,
permaneceu onde estava, 0 examinando; descobrira que se tratava de um problema dificil, que ndo estava
conseguindo resolver, mas ndo desistia e insistia na busca de sua solu¢do. Deu meio-dia e os soldados o viram, e
comegaram a comentar entre si, admirados: 'Socrates se mantém plantado ali ponderando sobre algo desde a
aurora!'. E ele ali se conservou até a noite, quando, depois de jantarem, alguns soldados jénicos (estavamos no
verdo) transportaram seus colchdes e esteiras para fora no proposito de dormir onde estava mais fresco; isso
também Ihes possibilitava observar se ele se manteria ali a noite inteira. E, de fato, ele ali continuou até o romper do
dia; e quando o sol nasceu, ele lhe dirigiu uma oragfo e deixou aquele lugar.”



mundo através dos sentidos e buscar viver o maximo possivel através da alma, ja que s6 a alma é

capaz de alcancar o inteligivel:

“quando examina sozinha alguma coisa, volta-se para o que é puro, sempiterno, imortal
e que sempre se comporta do mesmo modo, e, por lhe ser aparentada, vive com ele
enquanto permanecer consigo mesma e lhe for permitido, deixando, assim, de divagar e
pondo-se em relagcdo com o que é sempre igual e imutavel, por estar em contato com
ele. A esse estado, justamente, é que damos 0 nome de sabedoria (phrénesis).” (79d).

Como se observa, a alma sozinha é mais eficiente do que em conjunto com o corpo. Na
verdade, aqui nesse passo, Sécrates ndo deixa claro se a atividade da alma sozinha é com base numa
experiéncia ja vivida ou em uma abstracao sobre a possibilidade de um dia a alma examinar por si
sO as coisas. No entanto, voltando a nossa questdo, esse trecho deixa bem claro que a alma deveria,
se possivel, viver isolada do corpo. Ao voltar-se para o que é “puro, sempiterno ¢ imortal”, ela se
volta para o divino, tanto o que ha no individuo, como no mundo.

A alma sem o corpo se liga ao divino. Margeando o trecho acima, lemos também que “a
alma assemelha-se mais ao invisivel do que o corpo, e este mais ao visivel” (79¢). Um pouco a
frente, ele afirma que “a alma tem mais semelhanga com o que sempre se conserva o mesmo do que
com o que varia” (79¢). Com base nestas duas sentengas a alma teria um parentesco com o que ¢
invisivel e imutavel, ou seja, com o divino. A conclusdao vird da boca de Cebes: “evidentemente,
Socrates, a alma se assemelha ao divino, € o corpo, ao mortal” (80a).

A alma, por essa semelhanca ao divino, busca naturalmente o contato com ele. Ela ¢
essencialmente pura, mas estd maculada pelo contato com o corpo. O puro busca o puro, ja que
“ndo ¢ permitido ao impuro entrar em contato com o puro” (67b). A conclusido denota a ideia de que
0 puro ndo pode ser plenamente alcangado enquanto o corpo, impuro, estiver junto a alma. Por isso
a katharsis sera necessaria, para que a alma volte-se para sua esséncia e pureza. Com a purificacao a
alma parece alcancar seu estado original. Como aponta Brehier: “Como ela ndo supde uma
complexidade, a virtude-purificacdo ndo pode ser um estado adquirido, propriamente falando, pois é
um retorno a esséncia.”. Brehier declara ainda que a purificagdo ‘“consiste ndo em acrescentar
alguma coisa, mas em livra-la do mal.” (BREHIER, 1955, p. 239 Apud SILVA, 2009, p. 57). A
alma ndo se torna uma outra coisa durante a purificacdo, ela apenas retorna ao seu estado original:
“katharsis conduz, por um caminho reto, a “visdo inicial”, fundamento ultimo de toda a vida
cognitiva”. (VAZ, 2012, p. 68)

Separar-se do corpo € imperativo a todos aqueles que querem alcancar o pensamento
(phronesis) de forma pura. O pensamento puro é o alvo daqueles que se purificam. Curioso, é que o

pensamento € ao mesmo tempo um meio de purificagdo e um fim, como aponta Brehier (1940) .



"Mas no Fédon, ele trata da purificacdo do pensamento, ndo se podera obté-lo se ndo
for pelo proprio pensamento, que €, portanto, as vezes o ser a se purificar, as vezes o
meio de purificacdo; temos sobre isso a declaracdo expressa do Fédon (69c):
pensamento é um 'meio de purificagdo' (katharmos)." (BREHIER, 1940, 241)

Para Brehier, entdo, o pensamento se purifica ao exercer sua fungdo prépria de pensar. Com
isso, a katharsis consiste numa conversao do pensamento. De um pensamento impuro, afetado pelo
contato ostensivo com o corpo, para um pensamento puro e perfeito, identificando-o com o divino.
N&o ha contato de uma alma impura com o ser em si, com a phréngsis, com o divino. A separacdo
visa uma conversao do pensamento: do impuro ao puro.

Cabe ressaltar que ha também a possibilidade de pensamento de uma alma que mantém
contato ostensivo com o corpo. O que esta em jogo € a precariedade deste eventual pensamento, que
é fragilizado pelas afec¢des corporais e ndo € digno de confianga. SAcrates afirma que a alma pensa
melhor sem os sentidos ou os prazeres (65c). O que o0 pensamento em contato continuo com o
corpéreo nio alcancara “*?sera o belo em si, o justo em si, e etc. A esséncia (ousfa) de cada coisa s6
sera alcangada por “quem se aproximar de cada coisa s6 com o pensamento” (65¢).

A filosofia convida o filésofo a conhecer o “em si” e a ousia da realidade. Somente ela, ao
lhe falar com persuasiva “dogura”, mostrara o “quédo cheio de ilusdes é o conhecimento adquirido

por meio dos olhos, quao enganador o dos ouvidos e dos mais sentidos” (83a), ja que ela vive:

Aconselhando-a a abandoné-los e a ndo fazer uso deles se ndo s6 0 necessério, e a
recolher-se e concentrar-se em si mesma e s6 acreditar em si propria e no que ele em si
mesma apreender da realidade em si, e 0 inverso: a ndo aceitar como verdadeiro tudo o
que ela considerar por meios que em cada caso se modificam, pois as coisas desse
género sdo sensiveis e visiveis, ao passo que é inteligivel e invisivel o que ela vé por si
mesma. (83a-b)

Observamos a presenca do aspecto epistemologico de forma constante nesse argumento da
separacdo da alma ao corpo. O que estd em jogo sdo os elementos em si, a realidade “real” e ndo
aquela realidade inferior que os sentidos insistem em apresentar. Sdcrates afirma que a alma
manchada e impura (que amou, cuidou e ficou fascinada com o corpo com seus apetites e deleites)
sO aceita como verdadeiro o que tivesse forma corpdrea, que se pode ver, tocar, beber, comer ou
servir para o amor (aphrodisia). O tinico conhecimento de uma alma “corpérea” sera aquele do

material, jamais do real “em si”.

132 «“Egsa ciéncia corresponde a natureza daquelas realidades; sdo, entretanto, puramente inteligiveis; logo, deve-se dizer
que a alma separada tem propriamente e por si a faculdade da intuicdo intelectual, pela qual contempla
imediatamente os inteligiveis.” (VAZ, 2012, p. 86)



3.2 PHRONESIS

A phrénesis terd um papel fundamental no Fédon, vide o nimero de ocorréncias ao longo do
diélogo, treze vezes'®. Logo em sua primeira ocorréncia é apresentada como o alvo da pesquisa
(zetései) filosofica (65a). E ela quem o filésofo ama. E o que alma deseja. E é por ela e para
alcangé-la que filosofo purificara a sua alma. Segundo Socrates “precisamos tudo fazer para em
vida adquirir virtude (areté) e sabedoria (phronesis), pois bela é a recompensa e infinitamente
grande a esperanca” (114c).

E importante frisar a relacio que existe no Fédon entre a phronesis e a alétheia. Logo apds
falar da aquisicdo do conhecimento (phronesis) e da falibilidade dos sentidos nesse processo,
Socrates, em ato continuo, pergunta a Simias: “Entdo, quando ¢ que a alma atinge a verdade?”
(65b). Sem apresentar nenhum tipo de diferenciacéo, a verdade (alétheia) surge como um correlato
ao conhecimento (phronesis). Um pouco mais a frente, ambas também caminhardo juntas quando o
filosofo apresentara a necessidade de um distanciamento do corpo por ser ele “fator de perturbagao
para a alma e impedi-la de alcancar a verdade e 0 pensamento sempre que a ele se associa?” (66a).
A alétheia ira, inclusive, suprimir a papel da phronesis quando Socrates afirmar a importante tese:
“E o que queremos, declaremo-lo de uma vez por todas, é a verdade.” (66b — grifo nosso). Com
isso, quando Sécrates falar de phronesis estara falando de alétheia e vice-versa.

Retornando a nocdo de phronesis como o alvo do desejo do filésofo, este sera também
definido como seu amante (érastai), uma vez que apés o estado de pureza da alma ter sido atingido,
“alcangaremos o que desejamos e do que nos declaramos amorosos, a sabedoria, isto €, depois de
mortos, conforme nosso argumento indica, nunca enquanto vivermos” (66¢). A phronesis sO sera
plenamente alcancada apds a morte.

A phronesis sera também apresentada como alvo do amor do filésofo nos passos 68a-b, mas

134

agora, como objeto s6 dos verdadeiros filésofos (ortos philosophountes™"). Estes amantes da

133 Cf. 65a, 664, 66€, 68a, 68, 69a, 69b, 69c, 70b, 79d, 111b, 114c

134 para Sécrates, ha um consenso entre os verdadeiros filésofos (gnésios phildsofois), a respeito da necessidade da
alma se separar do corpo para que ela alcance a verdade. Os fildsofos auténticos, categoria que aparece dezesseis
vezes no didlogo e seria a detentora da capacidade de purificacdo, € o arquétipo do fildsofo ideal socrético. Socrates
afirma que os verdadeiros fildsofos (ortos, aletos ou gnesios philoséfos) sdo capazes de desejar a morte (64b); de
terem convicgao de que o corpo é um impedimento a verdade (66b); sdo os que mais se esforcam para separar a
alma do corpo (67d); sdo acautelados contra os apetites do corpo (82c); abstém-se dos prazeres, das paixdes e dos
temores, tanto quanto possivel (83b); sdo temperantes e corajosos (83e); se preparam para morrer e sdo 0s que
menos temor sentem diante da morte (67¢); tem convicgao de que apenas no Hades pode encontrar a verdade em
toda a sua pureza (68b);



sabedoria (éron de phroneséos) ndo temem a morte, pois isso seria ridiculo (geloion), caso
contrério, uma vez assim procedendo, seria a prova de que eles ndo seriam verdadeiros filésofos,
mas amantes do corpo (philosématos), do dinheiro (philokrématos) ou da fama (philétimos)*®. Para
Festugiére (1967) o amor & phronesis determina até uma fuga do corpo*®, pois “aquele que ama,
deseja estar préximo do seu amado, ele o procura até o Hades. Se, entdo, se ama 0 pensamento,
iremos com alegria até o lugar onde se tera certeza de encontrar toda pureza, segundo o discurso.”
(p. 129).

Para Sdcrates, a busca pela phrénesis pura que se alcancard no post-mortem se inicia em

vida como um processo erético™’.

Amores humanos, ante a perda de amigos, esposas e filhos, tém levado tanta gente a
baixar voluntariamente ao Hades, movidos apenas da esperanga de Ia reverem o objeto
de seus anelos e de com eles conviverem; no entanto, quem ama de verdade a
sabedoria, e mais: esta firmemente convencido de em parte alguma poder encontra-la a
ndo ser no Hades, havera de insurgir-se contra a morte, em vez de partir contente para
14? Sim, é o que teremos de admitir, meu caro, se se tratar de um verdadeiro amante da
sabedoria. Pois este ha de estar firmemente convencido de que a ndo ser la, em parte
alguma poderé encontrar a verdade em toda a sua pureza. (68a-b)

Nesta citacdo, que pode se referir aqueles como Orfeu em sua descida em busca de
Euridice™®, aponta que assim como aqueles que por amor vao até o mundo dos mortos em busca
daquilo que amam, o filosofo espera na morte encontrar 0 seu amor e ,nesse sentido, ndo haveria
necessidade de teme-la. Brehier afirma que esta nocdo que transfere a phronesis para um outro
plano metafisico poderia ser entendida como um misticismo e que seria como “um simples meio de
intelectualismo; de fato, uma boa parte dos argumentos que convida a purificar a alma da impureza
do corpo (65b-66¢) insistem sobre as razdes intelectuais da purificagao” (BREHIER apud. SILVA,
2009, p. 44).

A alma que busca a phronesis serd a aquela alma com capacidades cognitivas, ou seja,

135 segundo Eggers (2008, p. 169), philosomatos seria um termo inventado por Platdo. Como se observa, tal jogo de
palavras s6 faz sentido no grego.
136 Essa fuga do corpo citada por Festugiére se d4 em um horizonte ascético e simbélico. E preciso um cuidado ao tratar
de uma “fuga do corpo”, ja que no inicio do didlogo, Socrates ¢ enfatico que o suicidio, fuga do corpo radical, ndo
seria permitido aos homens. Da mesma forma, o filésofo que se abstém dos prazeres nao o faz porque estes lhe sdo
maus em si, mas porque diante da aquisicdo da sabedoria eles o enganam. A conquista da phronesis s6 ocorre com a
alma que busca um isolamento pensa por si s6. Esta alma fara de tudo para alcangar seu objetivo maior. Vale
destacar que a esse alvo que é a aquisicao da phronesis so serd plenamente alcancado na morte. Em vida, o filésofo
apenas a adquire parcialmente, assim como sua separacéo e fuga.
Cf. Nota 52 do capitulo 2 na qual relacionamos este processo com a escada erética da Diotima no Banquete.
Cf. Nota 42 do primeiro capitulo na qual apresentamos a narrativa de Orfeu e Euridice. Hackforth (1955, p. 53)
aponta para o Banguete: “Além disso, s6 os amantes se dispdem a morrer pelos outros, € ndo apenas os homens que
amam como também as mulheres. Do que afirmo é prova Alceste perante todos os gregos, ela, filha de Pélias, a
Unica pessoa que se dispde a morrer no lugar de seu marido, embora este tivesse pai e mae. ” (179b). Platdo ainda
cita nesse trecho os exemplos de Orfeu e de Aquiles.
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aquela nova alma apresentada por Platdo, que supera a que se reduzia a apenas um principio vital. A

acdo dessa alma cognitiva, que na Republica®®

ser4 apenas a parte racional da mesma, sera
posteriormente na filosofia chamada de mente. E, nesse sentido, a mente, em contraste com o corpo,
que serd privilegiada por Platdo no Fédon. A agdo dessa “alma-mente” sera buscar a phrongsis de

forma mistica’*, através de uma purificacio para que enfim o puro acesse ao puro.

3.3 KATHARSIS COMO VIRTUDE

Como vimos, a katharsis foi associada a condi¢do necessaria para a aproximacao da alma a
phrénesis. Ela antecede o evento almejado e atua como pressuposto inegociavel para o verdadeiro
filosofo. No entanto, a definicdo de purificagdo apenas como a separacdo do corpo da alma carece
de elementos mais claros e praticos. Como no dia-a-dia se daria a purificagdo? Como o verdadeiro

filosofo recolhe a alma em si mesma? Socrates apresenta um outro viés, como lemos abaixo:

“E a verdade consiste talvez em que a temperanga (sophrosing), justica (dikaiosing) e
coragem (andreia) néo sejam sendo meios de nos purificarmos de todo. (69c)

Surge agora uma nova perspectiva sobre a katharsis. Ela sera alcancada através de virtudes

(arete)'*

como a temperanga, justica e coragem, que sdo meios pelos quais os filosofos que as
praticam se purificam. Vale lembrar a ambiéncia dessa fala: Sdcrates estd em dialogo com Simias a
respeito da virtude dos homens tidos como corajosos e moderados. Dizem que estes SO se portam
virtuosamente por medo: 0s corajosos com medo da morte e 0s moderados com medo de se
privarem de certos prazeres. Ele conclui que os dominios sobre alguns prazeres se faz as custas de
servir a outros. Essa ndo seria a melhor maneira de se alcancar a virtude, ou seja, trocando prazeres
por outros prazeres, temores por outros temores. SO haveria uma moeda verdadeira pela qual se
deva trocar: a phronesis (69b). Toda permuta do fil6sofo tem em vista a phrénesis.

O que Socrates estd buscando apresentar € uma nocao de virtude que esteja atrelada a
phrénesis, e sem esta, elas ndo passariam de sombras de virtudes, sem nada de verdadeiro. Por isso

a necessidade de uma purificacdo das virtudes. E importante ressaltar que é a phronesis quem pode

139 Cf. nota 52 do capitulo 2.

140 Trataremos a frente da mistica platénica no Fédon.

141 Traduzimos areté por virtude por ser essa a forma mais usual pelos tradutores (LAN, 2008, p. 171). A questéo da
areté em Platdo ndo é um tema facil de definir. Os di&logos platénicos ndo apresentam uma defini¢éo Unica de
virtude. No didlogo Ménon, no qual esta questdo é central, ndo ha uma definicdo e 0 mesmo termina de forma
aporeética quanto a este topico. Na Apologia, Socrates declara que a divindade o fez se preocupar com a quest&o da
virtude, sendo ela mais importante do que a riqueza e a fama (29d-e).



purificar a virtude e ndo o contrario. A primazia desta relacdo esta na phrdnesis que é também uma
espécie de purificacdo. Platdo, ao relacionar as virtudes a um carater intelectualista, realga o teor
ilusério das virtudes praticadas sem reflexdo filoséfica, “isto é, que ndo vem de dentro e antes
respondem a estimulos exteriores ou a forga do habito” (AZEVEDO, 1983, p. 138).

A virtude-purificacdo, como lembra Brehier (1940), ndo é como a virtude tradicional dos
gregos. Na virtude grega hd um acréscimo ao carater ou personalidade. A coragem é adquirida e
acrescida pelo corajoso e a sabedoria, da mesma forma, pelo sabio. Na virtude-purificacdo do
Fédon h4, ao invés um decréscimo, um esvaziamento. O individuo deve se purificar eliminando sua
impureza a fim de que seja puro. No Feédon, a "purificacdo ndo € adicionar algo a esséncia, mas
livra-la do mal" (BREHIER Apud SILVA, 2009, p. 42). E um retorno & origem, a identificacio com
0 ser. A virtude também nédo é exatamente o processo de purificacdo e sim 0 que permanece apés
este. Virtuoso sera aquele que adquire a phrdnesis. Com isso, “as virtudes morais sdo estados nos
quais purgamos a nds mesmos e a phronesis é o purgativo (katharmos)” (HACKFORTH, 1995, p.
193).

Como observamos, a verdadeira virtude se liga a um modo de vida do filésofo, colocando a
purificacdo também num plano ético. O filésofo que cuida da sua alma a purificando, terd as
virtudes como resultado préatico e politico deste processo. Mesmo que tais virtudes possam ser
também encontradas nos amantes do corpo, a diferenca estara se estes ttm a companhia da
phrénesis chancelando sua eficacia. Diferente dos amantes do corpo, do dinheiro e da fama que
temem a morte, os verdadeiros virtuosos ndao a temerdo, muito pelo contrario, se exercitaram

durante toda a sua vida para ela.

3.4. EXERCICIO PARA A MORTE

Com isso, € fundamental o papel da morte nesse processo. O filésofo deve ter em mente que
apenas na morte ele alcancara plenamente a purificacéo, ja que ela sera a efetiva separacéo da alma
ao corpo: “e o que denominamos morte, ndo sera a libertagdo da alma e seu apartamento

(khorismds) do corpo?” (67d). Sécrates ainda afirma que:

“a morte ¢ a separagdo da alma do corpo, e que o estado que corresponde a estar morto
é aquele no qual o corpo esta separado da alma e existe sozinho por si mesmo, enquanto
a alma esta separada do corpo e existe sozinha por si mesma? E a morte algo distinto
disso?” (64c¢)

Estar morto € ter a sua alma separada do seu corpo e ambos vivem por si mesmos, tendo,



como j& vimos, a alma sobrevivéncia ja que o corpo tem nela o seu principio vital e animador. Esta
separacdo é a definicdo de morte no Fédon, assim como no Gérgias**?. Porém antes, Socrates teria
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afirmado que o verdadeiro alvo da filosofia se resumia em “um treino (epitededousin™°) de morrer

144 (64a). Haveria, entdo, um processo’* e um estado relacionado & morte. O

¢ de estar morto
processo seria o treino e o estado, quando a alma se apartaria do corpo na morte. A experiéncia da
filosofia serd um exercicio dessa morte e o filésofo é o sujeito que a pratica até que ela se
concretize.

Outro termo grego empregado com o sentido semelhante sera meléte'*, “que outra coisa ndo
é sendo filosofar, no rigoroso sentido da expressdo, e preparar-se para morrer facilmente. Pois tudo
iSso ndo sera um exercicio para a morte (meléte thanatou)?” (80e-81a). A palavra meléte significaria
um exercicio de pensamento, marcando a diferenca do gymnazein, que seria um exercicio fisico
propriamente dito. Em relacdo a essa distingcdo entre esses termos, o fildsofo Michel Foucault
(2011), tem uma importante contribui¢do. Ao tragar um histérico do conceito de cuidado de si no
pensamento filosofico grego e romano, e analisar o dominio dos exercicios da ascética, ele afirmara
que o meléte designa uma atividade real, mas uma atividade do pensamento. Para ele se trata de
“um trabalho que o pensamento exerce sobre si mesmo, um trabalho de pensamento, mas que tem
essencialmente por fung¢do preparar o individuo para aquilo que ele em breve devera realizar.”
(FOUCAULT, 2011, p. 382). Ja o gymnazein indica o fato de fazer ginastica para si mesmo,
significando propriamente “exercitar-se” e “treinar-se”. E estar “efetivamente em presenca de uma
situacdo, situacdo que € real, quer se tenha artificialmente provocado e organizado, quer se depare
na vida, e na qual se pde a prova aquilo que se faz” (Idem, Ibidem, p. 382). Platdo estaria, entéo,
tratando o exercicio da morte, como um exercicio do pensamento, uma meléte, aquilo que é
realizado pela razdo em busca de uma sabedoria especifica, aquela sabedoria tanto do saber viver
como do saber morrer.

O pensamento constante sobre a morte permite ao individuo perceber a si mesmo, sua

142 «A morte, pelo que me parece, nio passa realmente da separagio de duas coisas, a alma e o corpo, uma do outro.”
(524b)

%3 Burnet (1925) afirma que a traducéo de epitedediousin seria “pratica”, diferente de melétema (67d) que seria
meditacdo (p. 63). Rowe (2001, p. 135) corrobora esta traducéo.

144 Esta é a traducdo de Maria Schiappa Azevedo (1983).

145 Sobre esta relagio, Azevedo (1983) aponta que “Olimpiodoro, um dos comentadores antigos de Platdo, aduz uma
interessante distin¢do entre 'morrer' e ‘estar morto'. Segundo ele, 'exercitar-se em morrer' ndo constitui um fim em si
mesmo, mas apenas o meio de chegar a esse fim, que é 'estar morto'. E explica adiante 'o homem em via de
purificacdo, que se esté treinado em morrer, libertando-se das proprias emocoes, € o que ‘morre'; 0 homem
contemplativo, que atingiu ja a libertacdo dessas emoc0es, € 0 que 'esta morto'. (p. 136)

146 segundo Foucault, meléte pode ser entendido como num “sentido muito geral de exercicio do pensamento sobre o
pensamento”. Ele compara com o sentido que ha do meléte na retérica, que seria “a preparagio interior, preparagao
do pensamento sobre o pensamento, do pensamento pelo pensamento”, que no caso especifico da retorica, prepararia
o individuo para falar em publico.



condi¢do. Os verdadeiros filosofos ndo temem a morte pois, segundo Platdo, isso seria ridiculo,
mas, ao contrario, a anseiam, ja que esta ¢ a separagdo da alma ao corpo: “aqueles que cultivam a
filosofia da maneira correta, se exercitam para morrer, a morte se afigurando para eles menos
temivel do que para quaisquer outros seres humanos” (67€). Nesse sentido, a filosofia € um legitimo
exercicio para a morte, ou melhor, “a filosofia é o exercicio da vida verdadeira, da vida na dimenséo
pura do espirito” (REALE, op. Cit., 204). Caberia, entdo, cultivar a filosofia cuidando de si.

Toda a katharsis é nada mais que o gradual exercicio ascético de morrer ainda em vida. A
alma que se encontrara pura ao se separar do corpo na morte é a mesma que evitou e jamais se
associou voluntariamente ao corpo durante a vida. No corpo, a alma pode treinar como sera a sua
vida sem ele na morte. Com isso, a vida no corpo pode ser um aprendizado, um treino. Essa ascese

do corpo no treino da morte é a pratica da vida da alma pura sem o perigo que o corpéreo a inflige.

3.5 KATHARSIS COMO INFLUXO RELIGIOSO EM PLATAO

Vimos no primeiro capitulo um histérico na nocdo de katharsis no pensamento grego e sua
importante funcdo religiosa. Como ja apontado, os ritos orficos procuravam a purificacdo
(katharmds), que naturalmente deixava puro (kathards) a quem a cumpria. Apos falar da katharsis

como uma virtude necessaria, Socrates afirma que:

E provavel, pois, que os fundadores dos nossos ritos mistéricos nio 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 14 chegar, na companhia dos deuses. E
que, como dizem os entendidos nos Mistérios, ‘muitos sdo os portadores de tirso, mas
poucos os bacantes’. ora, estes UItimos, quer me parecer que ndo sdo outros sendo 0s
gue se consagraram, no verdadeiro sentido da palavra, a filosofia [...]” (69c-d).

Provavelmente, nosso filésofo esta se referindo aos ritos 6rficos e aos fundadores dos ritos

(teletai). Como aponta Bernabé (2011), segundo o qual Platdo é umas das principais fontes do
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orfismo™*’ (BERNABE, 2011, p. 16), tal citacdo parece indicar que “dentro dos iniciados havia

17 Apesar de quando cita a palavra Orfeu, ndo o faz de forma construtiva. “As referéncias platonicas a Orfeu pelo seu
nome, quase sempre pouco integradas a argumentacdo, que aparecem como elementos acessorios ou decorativos”
(BERNABE, 2011, p. 63). Bernabé afirma que Platdo néo costuma citar pelo nome Orfeu e apresentar as
dificuldades de se entender o sentido das raras cita¢des no corpus platonicum. Platdo também ndo ajudaria na
construcdo do Orfeu histérico, j& que as cores com as quais 0 narra sdo nitidamente miticas: filho de Musa, citarista,
cantos maravilhosos, visitante do Hades e desmembrado por mulheres. Bernabé ird afirmar, inclusive, que “o modo
de ver Orfeu como personagem mitico é negativo, irénico, quando néo desrespeitoso” (p. 71). Ele aponta que apenas
nos dialogos Apologia e fon, aonde o pensamento socratico estava mais influente, se observa uma viso positiva do
personagem Orfeu. Nos demais, ele afirma que a atitude de Platdo se contraste com as de outros autores, que quando



certa gradacdo e que s6 uns poucos deles alcancavam uma categoria especial, a de 'Baco'
(Bakhos'*®)” (BERNABE, Op. Cit., p. 353). A analogia entre os bacos (ou bacantes) ¢ aqueles que
se consagraram a filosofia parece clara: poucos alcangam o status real de verdadeiro filosofo, assim
como poucos sdo 0s bacantes. No entanto, a analogia ndo se encerra ainda. A atividade dos bacos é
também anéloga a dos filésofos. Ambos devem purificar sua alma para que cheguem ao Hades na
companhia dos deuses. A distin¢do entre ambos se da justamente na forma com que a purificacdo
acontece. O filésofo, obviamente, purifica sua alma através da filosofia, como sera dito em 114c:
“0s que ja se purificaram suficientemente por meio da filosofia, vivem dai por diante sem corpo e
vao para moradias ainda mais belas.”, enquanto os oOrficos através de ritos, os quais Platdo parece
desprezar. Bernabé corrobora esta tese afirmando que tal citacdo orfica trata-se apenas de uma

interpretacdo alegdrica ao famoso verso e que Platdo consideraria os érficos pessoas inéptas (p. 67).

Platdo aceita os postulados orficos, como a ideia da retribuicdo no Além, em
primeiro lugar, (...) ignora a ideia de culpa antecedente e recusa que um ritual possa
livrar da culpa. Se a uma pessoa, sejam quais forem os seus atos, pode ser livrada de
suas culpas por participar em uma teleté, as penas do Hades ndo seriam persuasivas em
absoluto, e tal persuasdo é precisamente o centro do interesse de Platdo com respeito a
escatologia. Por isso, substitui a pergunta dos guardides sobre as senhas e a condicao
de iniciado por um julgamento em que se valoriza a conduta da alma, de forma que as
culpas s6 podem ser expiadas com castigos no Hades, enquanto que a purificagéo ritual
orfica é substituida no ideério platdnico por outra classe de purificacdo que é a pratica
da filosofia. (BERNABE, 2011, 324)

Gazzola (1998) afirma que Platdo ndo seria um orfico, apesar de aceitar que ele sofreu
influéncias de seitas diversas e que, inclusive, a crenca oOrfica da separacdo corpo-alma teria até o
inspirado, mas ndo que ele por isso tenha a aceitado. "A seita orfica deve ter-lhe servido apenas
estruturalmente, ou seja, a separacao corpo-alma conforme cré o orfismo foi analogicamente usada
por ele.” (p. 130). A pratica orfica de pela ascese distanciar a alma do corpo e contatar o divino
interessaria em particular a Platdo. O filosofo faria na ascese dialética 0 mesmo que o orfico fazia
na ascese religiosa: "ruma as divinas ideias, ha que 'deixar' o corpo para efetuar a abstracdo™
(GAZZOLA, 1998, p 131).

Segundo Bernabé, Platdo ao se apoderar de conceitos Orficos, realiza uma transposicao,
alterando tais nocGes e adaptando-o0s segundo sua prépria doutrina. Tal transposicao sera sugerida a
partir da conceituacdo homdnima de Diés (1927), na qual este afirma que Platdo utiliza experiéncias

misticas para traduzir a experiéncia filosofica.

citam Orfeu, o fazem sempre de forma positiva.

148 «A palavra bakhos e o verbo correspondente, bakeyo, aparecem em outras fontes drficas antigas, onde ndo parece ter
0 mesmo sentido que para as fontes dionisiacas ndo drficas, nas quais o verbo significa normalmente ‘entrar em
éxtase' e inclusive 'estar ou parecer louco', e o substantivo designa & pessoa que entra neste transe ou é presa do
delirio baquico”. Cf. BERNABE, 2011, p. 353



A transposicdo seria uma maneira de Platdo citar outros autores, mas modificando ao seu
critério tais citagdes, de acordo com o seu interesse. Bernabé (2011) afirma que “Platdo apresenta as
ideias dos autores que cita como quase platdnicas, a fim de apoiar o valor das que ele mesmo esta
expondo com o prestigio e/ou a antiguidade das suas fontes” (p. 368). A transposi¢do platdnica teria
o0 papel de realizar uma sintese das diferentes tendéncias do pensamento, sem fazer com que Platdo
caia em um ecletismo grosseiro (AREAS, 1997, p. 77). Ela se realizaria segundo trés perspectivas:
religiosa, ética e literaria, onde se entrecruzaria toda a tradicdo e o presente. Dies assinala que estes
trés niveis correspondem a “transformacdo do Misticismo e do Orfismo, do Erotismo e da retdrica

em puro platonismo” (DIES apud. AREAS, 1997, p. 83)

A novidade filos6fica do platonismo consiste, sobretudo, na transposicao conceitual que
opera sobre o conjunto de temas e nogdes que compdem o ‘conglomerado herdado'.
Tomada enquanto um procedimento filoséfico, a transposi¢do, implica tanto uma
reapropriacao critica do passado quanto uma problematizacdo do presente. Passado e
presente sdo, igualmente transpostos. (AREAS, 1997, p. 76)

E assinalado por Bernabé que Platdo se utiliza da transposicao através das seguintes formas:
omissdo, que consiste em eliminar da referéncia elementos que estavam nela, mas que néo
favoreciam a interpretacdo platonica; adicdo, quando ele acrescenta algum detalhe que néo pertence
a fonte original, como no caso do componente moral**® no destino escatoldgico, que nio existiria na
doutrina que se remete; modificacdo, quando ele altera algum dado importante na doutrina™’;
recontextualizacdo, dando um contexto novo, dando a impressao de que este tambem formava parte
do conjunto antigo; interpretacdo de enigmas, no qual insere uma forma de exegese literaria
necessaria para se decifrar o enigma; mitologia, o procedimento mais radical, de converter a si
proprio em mitologo para elaborar mitos orficos e transforma-los livremente a fim de que se
adaptem ao seu sistema filoséfico. “Platdo desenvolve mito ad hoc para transmitir ideias. E um
modelo de explicagdo para aquelas verdades as quais a dialética ndo chega” (BERNABE, Op. Cit.
p. 385).

Platdo, parece entdo, se apropriar de elementos orficos no Fédon, e a katharsis seria um
deles. No entanto, através da transposicao, ele altera seu real sentido, como aponta Dodds (1988) ao

afirmar que:

“No Fédon, transpds essa doutrina para termos filoséficos e deu-lhe a formulagéo que
se tornaria classica: s6 quando, pela morte ou pela autodisciplina, o eu racional é

149 “Mas que estou muito esperancado de que para 0s mortos exista algo e, como se diz de antigo muito melhor para os
bons que para os maus.” (Fédon, 63c)
150 Caso cléssico do sdbma/séma, que se torna no Fédon uma prisio (62b) ao invés de um tamulo.



purgado da 'loucura do corpo' pode recuperar a sua natureza verdadeira, que € divina e
sem pecado; a boa vida é a pratica dessa purificacdo, meléte thanatou.” (DODDS,
1988, 229)

Para Dodds, Platdo ataca toda a tradicdo de purificacdo ritual. Mas isso ndo significa que ele
propusesse aboli-la. Para ele “a tinica catarse verdadeiramente efetiva era, sem duvida, a pratica do
retiro mental e da concentracéo, que € descrita no Fédon: o filésofo experimentado pode lavar a sua
alma sem o auxilio do ritual.” (DODDS, 1988, p. 240).

Com isso posto, teria, entdo, Platdo sido influenciado pelo orfismo no conceito de
purificacdo ou apenas transposto tal ideia? Nossa tese é que, sim, Platdo é influenciado, em parte,
pelas estruturas religiosas da nogdo de purificacdo. Pois 0 0 esquema é o mesmo, tanto na
purificacdo religiosa como na purificacdo filos6fica. Em ambos ha um individuo ha ser objeto de
mudanca; em ambos a alma é o local a ser tratado; os residuos extraidos sdo distintos, pois em 1)
sdo culpas e maculas (miasma) e em outro 2) prazeres e paixdes advindas de uma vida de amor ao
corpo, apesar de que isso poderia gerar também culpas e maculas como assassinatos, por exemplo; e
por fim o resultado de ambos os processos sdo 0 mesmo: um ser purificado. A diferenca marcante
entre 0s dois processos se daria pelo disparador, ou seja, aquilo que gera o inicio de cada um. No
processo 1) o principio seria religioso e com isso seria necessario um ritual. JA no processo 2) seria

~

um principio filosofico e a filosofia seria a “centelha de combustao”. Como no quadro abaixo:

PROCESSO RESIDUO OBJETO METODO LOCAL APICE RESULTADO

RELIGIOSO |Miasma homem [ritual alma morte Purificado
FILOSOFICO |Prazerese homem filosofia ~alma  morte  |Purificado
paixoes

3.6 CUIDADO DAALMA

A necessidade da katharsis gera um imperativo ético para o filosofo. Ele deve purificar sua
alma e para alcancar esse objetivo, Socrates convida seus interlocutores ao cuidado da mesma.
Tendo a alma a primazia em relacdo ao corpo, cabe entdo o cuidado da mesma a fim de que se
alcance o inteligivel e o divino. A primazia da alma em Platdo € oriunda da no¢do de que ela é
imortal e tem relagdo com o divino e o inteligivel. Diz o filosofo que “uma vez sendo a alma
imortal, é necessario que zelemos por ela ndo s6 durante este periodo de tempo que chamamos de

vida, mas com relagdo a totalidade do tempo” (Fédon, 107c). Nesse sentido, cuidar de si proprio so



pode significar cuidar da propria alma®®*.

Como o corpo deveria ser evitado, ndo caberia ao filésofo o seu cuidado. Os philoséphos
ndo cuidam do corpo, mas sim philosématos. Da mesma forma os que amam o dinheiro , ndo sao
filosofos, mas sim (philokrématos) e os que amam as honras (phil6timos), como j& apontamos
(68c). O corpo serve a alma, mas ndo é o proprio do homem e sim um instrumento, pois, como bem
elucida o didlogo Alcibiades e em concordancia ao Fédon, “quem cuida do corpo, ndo cuida de si
mesmo, mas apenas do que lhe pertence. (...) Porém o que cuida de sua fortuna, nem cuida de si
mesmo, nem do que lhe pertence; encontra-se mais afastado, ainda, do que lhe diz respeito”
(Alcibiades, 131b-131c)*%

O filésofo, na medida em que busca o cuidado de sua alma, o faz visando a verdade, visando
o Bem. Em suma, ele visa obter uma vida virtuosa. E nesse sentido que o corpo é um impedimento
a se fazer filosofia e obter a virtude, ja& que ele tem ocupacGes e peculiaridades outras, como
paixdes, desejos e prazeres, que ofuscam a visdo do homem a filosofia. O cuidado da alma é a

conversdo dessas necessidades supérfluas corporais**.

Se cuidardes de vds mesmos em tudo quanto fizerdes, estareis servindo a mim, aos
meus e a vOs proprios mesmo que ndo prometeis agora. Todavia, se fordes negligentes
convosco mesmos, e ndo mostrardes predisposicdo para viver segundo as etapas, por
assim dizer, do caminho delineado pelo que aqui e agora dissemos e por nossas
discussdes anteriores, vossa realizagdo sera nula, independentemente de quanto e quéo
ansiosamente fizerdes promessas neste momento.(Fédon, 115b-115c)

O cuidado da alma é entdo o imperativo etico para onde tende a vida virtuosa, na qual

31 Como afirma Maura Iglésias: "Ora, é justamente essa a descoberta platonica, a novidade introduzida na maneira de o
homem apreender-se a si mesmo: 0 homem ¢é a sua alma. Porque a alma que Platdo descobriu é o que constitui a
verdadeira natureza do homem que ele buscou.” (IGLESIAS, 1998, p. 59-60)

E no diélogo platonico Alcibiades que encontramos um destaque maior do conceito de cuidado de si. Alcibiades,
belo um jovem aristocrata com privilégios que o coloca acima dos outros, é assediado por muitos enamorados, mas
em funcéo de sua arrogancia a todos dispensa, restando apenas Socrates. Nesse cenario € que surge a questdo do
cuidado de si no diélogo. Socrates diz a Alcibiades: (...) queres entrar na vida politica, queres tomar nas maos o
destino da cidade, mas n&o tens a mesma riqueza que teus rivais e ndo tens, principalmente, a mesma educagéo. E
preciso que reflitas um pouco sobre ti mesmo, que conhecas a ti mesmo. (...) olha um pouco o que és em face
daqueles que queres afrontar e entdo descobriras tua inferioridade. (FOUCAULT, 2006, p. 46). Nesse didlogo, a
necessidade de cuidar de si esta relacionada diretamente no contexto do individuo que deseja exercer o poder
politico sobre os outros. O cuidado de si também se dara como desdobramento do conhecer-se a si-mesmo: “E a
alma, portanto, que nos recomenda conhecer quem nos apresenta o preceito: Conhece-te a ti mesmo” (Alcibiades,
130e). Para Sécrates ndo cuida de si quem cuida dos negdcios, da fortuna ou do que lhe pertence. E como o corpo é
algo que pertence ao homem ndo sendo o préprio, ja que “quem cuida do corpo, ndo cuida de si mesmo, mas apenas
do que lhe pertence” (131b), s6 resta concluir que quem cuida de si cuida da sua propria alma (132c). Sécrates
aconselha o jovem Alcibiades a antes do cuidado de qualquer outra coisa, cuidar de si mesmo. No entanto, para
cuidar de si proprio, ele tem primeiro que se conhecer, saber o que é, portanto, conhecer a sua alma. Conhecer a sua
alma, que é ele proprio, ndo é tarefa facil, mas o texto se encerra com Alcibiades a comprometer-se
entusiasticamente a dedicar-se, dali em diante, a cuidar de si. Segundo Foucault, o Alcibiades de Platéo representa
um marco histérico (FOUCAULT, 2011, p. 79) e o primeiro registro na histéria do pensamento ocidental do cuidado
de si.

153 Vale ressaltar que Plato afirma que ha necessidades que devem ser atendidas de forma controlada.
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consiste a felicidade do homem. A felicidade consiste na pratica da virtude (areté) e ndo na busca
por caminhos outros como na realiza¢do dos desejos e paixdes. Em suma, “conhecendo, a alma se
cura, purifica-se, converte-se e se eleva. Nisso consiste a sua virtude” (REALE, 2002, p. 214).

O cuidado de si €, antes de mais nada, um processo de transformacgdo do individuo rumo a
vida virtuosa. E esse processo se da através de uma experiéncia de “olhar para dentro”, de conhecer-
se. Socrates, entdo, “caracterizou a propria pratica do cuidado de si como um exercicio de um olhar,
olhar que incide, precisamente sobre si mesmo” (FOUCAULT, 2006, p. 79). Esta transformacédo do
sujeito resulta, diretamente, do exercicio do cuidado de si. Segundo Jan Patocka, (2002) “na
concepcédo do cuidado da alma, estd compreendido algo como o ideal da vida verdadeira,
Ou seja, uma vida que, tanto na sua praxis como na sua atividade de pensamento, se
direciona sempre por olhar para dentro.” (PATOCKA, 2002, p. 107).

Ha que se dizer, no entanto, que esse olhar para dentro ndo se da numa dimensdo egocéntrica
e individualista, ou mesmo apenas teoretica. O engajamento ético do filosofo que cuida de sua alma
é notorio e claro em Sdocrates. A experiéncia do filésofo ndo é apenas racional ou teorica, ela é
pratica e vital e ndo negativiza a realidade sensivel. Para ele, a busca pela verdade consiste na
vivéncia da filosofia como forma de vida. A este respeito, Pierre Hadot (1999) nos traz

contribuicdes importantes:

No fim das contas, apds ter dialogado com Sdcrates, seu interlocutor toma distancia em
relacdo a si mesmo, desdobra-se, uma parte de si mesmo identificando-se, de agora em
diante, com Sécrates no acordo mutuo que este exige de seu interlocutor em cada etapa
da discussdo. Opera-se nele uma tomada de consciéncia de si; ele se pe a si mesmo em
questdo (HADOT: 1999, p. 55-56).

Para Hadot, ha uma reviravolta na vida do homem que se encontra com Socrates e seu estilo
de vida. Ha uma subverséo total dos valores, das certezas, dos dogmas. Sécrates € um incémodo do
qual os homens gostariam de evitar, a fim de que permanecam, em certo sentido, evitando a si
mesmos. Para Hadot, SOcrates opera no homem que se encontra com ele um convite a vida. Esse
carater protrético é também um convite a superacdo da individualidade em direcdo a vida gregaria.
Nesse sentido, Socrates € o homem disposto a através de sua maiéutica formar homens. Como
afirmou Simplicio, o lugar do filésofo na cidade deve ser o de um escultor do homem.
(SIMPLICIO, Apud, HADOT, 1999, p. 12). O filésofo Vitor Goldschimit diz que, a respeito do
caréater aporético e inconclusivo de alguns, os dialogos platénicos ndo tinham interesse em informar,
mas sim em formar homens (GOLDSCHIMIT, 2010, 151).

o0 cuidado de si é, portanto, indissoluvelmente cuidado da cidade e cuidado dos outros,



como se vé pelo exemplo do prdprio SOcrates, cuja razdo de viver € ocupar-se com 0s
outros. H4 em Socrates um aspecto ao mesmo tempo “missiondrio” e “popular”, que se
reencontrard posteriormente em certos fildsofos da época helenistica. (HADOT,
1999:68)

Como se V&, o cuidado da alma em Socrates se dd em uma dimensdo ética, pois o individuo
que se volta para ela é redirecionado para a busca da justica no interior da pélis™*. Seu convite aos
homens para cuidarem de suas almas separando-as do corpo e buscando uma purificagdo é o centro
ético da filosofia no Fédon. Socrates sugere “cuidai de vos proprios >’ (Fédon, 115b).

Um aspecto que nos salta a memoria nessa questdo do cuidado da alma, é a
relacdo que este cuidado teria com a medicina. Até que ponto toda a teoria do cuidado da
alma ndo seria uma analogia com a questdo médica do cuidado com o corpo? Estaria
Platdo reverberando os ideais hipocraticos em sua filosofia?

Ao final do Fédon, as ultimas palavras de Sécrates sao: “Criton, devemos um galo
a Asclépio. Nao te esquecas de saldar essa divida.” (118a). Esta citagcdo, tem sido
debatida longamente pelos comentadores sem um consenso entre eles do seu

significado*®

. Asclépio (ou Esculapio em latim) era o deus das curas e da saude. Um galo
Ihe era oferecido em sacrificio quando um enfermo se sanava. Apesar de ndo fazer parte
do Pantedo, se tornou uma das figuras mais populares da Grécia antiga (e posteriormente
em no império romano). Qual, entdo, seria o sentido desta afirmacéo?

Para Rowe (2001), a sentengca se remete a uma doenga realmente: “por que
Socrates ndo momentaneamente comparar a felicidade que ele espera que com a de
alguém que se recuperou de uma doenga?” (p. 296). Burnet (1925) também afirma que
“Socrates espera acordar curado assim como aqueles que foram curados” (p. 118).

Para Burger (1984), “Sécrates marca o seu sucesso na pratica de morrer através
da lembranca do Deus da cura.” (p.216). Para ela, Socrates acredita ser necessario tal
pagamento como um suplemento ao hino de Apolo citado no inicio do dialogo. E ainda

afirma que:

5% Como bem explicito na obra “A repuiblica”.

155 Como afirma Foucault (2006): “O cuidado de sil é uma espécie de aguilhdo que deve ser implantado na carne dos
homens, cravado na sua existéncia, e se constitui um principio de agita¢do, um principio de movimento, um
principio de permanente inquietude no curso da existéncia.” (FOUCAULT, 2006, p.11).

Muitas interpretacOes foram elaboradas para dar conta desta recomendacdo socrética. Seria uma fala delirante como
resultado da ingestdo do veneno, stplica para voltar aos mundo dos vivos, modo de evitar infortinios na morte
(DIXSAUT, 1991), retribuicdo pela cura da doenca na vida (NIETZSCHE, 1882, A gaia ciéncia, n. 340, "Socrates
moribundo), tentativa de “subornar” a divindade para evitar a morte (BURGER, 1984), divida passada ndo quitada
(GALLOP, 1975). Hackforth (1955) afirma que Wilamowitz rejeita a frase como uma indicacdo de que a vida seria
uma doenca. Para Hackforth, ha duvidas de que a sentenca seja auténtica, sendo as Ultimas palavras de SAcrates
mesmo e se 0 mesmo quis dizer o que disse. Lan (2008) afirma que se trataria da cura de algum amigo (seria Platdo
o0 doente?) ou parente, e ndo importando assim a respeito de quem seria, e sim a preocupacéo de Sécrates de que
deveria cumprir suas obrigacdes religiosas.



O pharmakén que Socrates bebe é simultaneamente uma pocao que leva a
sua vida para o fim e uma remédio que cura a sua doenca. Mas é um
pharmakén diferente, o da palavra escrita’®’ - que realmente cumpre a prética
de morrer, como uma separa¢ao do l6gos do eu vivo. O Sdécrates platbnico,
deste modo, investe suas palavras de morte com uma implicacdo apropriada
de gratidao: obrigado Deus por Platdo!” (BURGER, 1984, p. 216)

Geralmente, aqueles que interpretam a sentenca final de Sécrates como uma cura
de uma doencga da vida, citam o trecho do Fédon que afirma: “Mas nem por isso sera
mortal. Seu ingresso no corpo poderd ser o comeco de sua prépria destruicdo, uma
espécie de doenca. Assim cansada de carregar o fardo desta vida, acabara por
desaparecer no que denominamos morte.” (95d). Em tal citagcdo, Socrates, apds terminar
o discurso da imortalidade da alma e a refutacdo da alma harmonia, faz um resumo da
critica de seus interlocutores e esta sentenca estaria incluida nela. Com isso, esta no¢ao
se remeteria ndo ao pensamento de Soécrates, mas ao de Cebes e Simias,
especificamente. Se Socrates ndo entendia a vida como uma doencga, qual € o motivo de
pedir o pagamento do Galo a Asclépio e esta sentenca ser exatamente as Ultimas
palavras dele?

O problema de tal interpretacdo, de avaliar a vida como uma doenca, € negar
assim toda e qualquer positividade da mesma. Foucault desenvolvera uma tese, a
despeito da famosa critica nietzschiana que apontaria um fraquejar de Sécrates no Fédon

em seu momento derradeiro158. Segundo Nietzsche, SAcrates que até entdo vivia uma vida alegre e

37 Burger se refere ao Fedro, quando este fala da escrita como pharmakén: “Dizem que Tamuz fez muitas observagdes

a favor e contra cada uma das artes que fora longo enumerar. Porém, quando chegou aos caracteres da escrita, “Aqui
esta, Majestade”, lhe disse Teute, “uma disciplina capaz de deixar os egipcios mais sabios e com melhor memoria.
Esta descoberto o remédio para o esquecimento e a ignorancia”. Ele a falar, e o rei a responder: Engenhosissimo
Teute, uma coisa € inventar as artes, e outra, muito diferente, discorrer sobre a utilidade ou desvantagem para quem
delas tiver de fazer uso. Tal é o teu caso, como pai da escrita: dada a afeicdo que Ihe dedicas, atribuis-lhe acdo
exatamente oposta a que lhe é prépria, pois é bastante iddnea para levar o esquecimento a alma de quem aprende,
pelo fato de néo obriga-lo ao exercicio da memdria. Confiante na escrita. Serd por meios externos, com a ajuda de
caracteres estranhos, ndo no seu préprio intimo e gracas a eles mesmos, que passardo a despertar suas
reminiscéncias. Ndo descobriste o remédio para a memoria, mas apenas para a lembranga.” (274e-275a)

“Admiro a coragem e sabedoria de Socrates em tudo o que ele fazia, dizia — e ndo dizia. Esse deménio e cacador de
ratos de Atenas, irbnico e amoroso, que fazia tremer e chorar os jovens mais orgulhosos, ndo era somente o tagarela
mais sabio que ja houve: ele tinha igual grandeza no siléncio. Gostaria que tivesse permanecido silencioso nos
derradeiros instantes da sua vida — talvez ele tivesse permanecido entdo a uma ordem de espiritos mais elevada
ainda. Foi a morte ou o0 veneno, a piedade ou a malignidade — algo naquele instante soltou a sua lingua e ele disse:
'O Criton, devo um galo a Esculapio.' Essas risiveis e terriveis 'Gltimas palavras' significam, para quem sabe ouvir:
'O Criton, a vida ¢ uma doenca.' Sera possivel? Um homem como ele — que havia vivido alegremente e como um
soldado aos olhos de todos — era um pessimista. Ele ndo havia feito nada mais que demonstrar firmeza perante a
vida, que ocultar em vida seu derradeiro juizo, seu mais intimo sentimento. SAcrates, Sécrates portanto sofreu a
vida! E vingou-se dela — por meio dessas palavras obscuras, horriveis, piedosas e blasfematorias! Sera que Socrates
ainda teria de se vingar? Faltava um grdo de generosidade a sua abundante virtude? Ah, meus amigos! Temos de
superar até os gregos!” (NIETZSCHE, 2001, p. 231)

158



“como um soldado aos olhos de todos”, se contradiz em seu ultimo instante de vida solicitando a
Criton que fizesse o sacrificio a Asclépio, como se dissesse que morrendo seria curado da doenca
que ¢ a vida. Segundo Nietzsche, “Socrates fraquejou e revelou esse segredo obscuro que ele nunca
dissera antes, desmentindo assim no derradeiro momento tudo o que dissera ¢ fizera”.
(NIESTZCHE, 2001, af. 340 Apud. FOUCAULT, 2014, p. 86). Foucault ir4, entdo, apresentar
argumentos que contradizem a fala de Nietzsche e que comprovam a positividade da vida em
consonancia com o ritual solicitado no fim do Fédon. Foucault prop6e que quando Sécrates pede o
pagamento do galo a Asclépio, ele o faz em funcéo da cura de uma doenca na alma, ao invés da cura
de uma doenca que seria a vida, como propds Nietzsche. Essa cural59 que SOcrates efetuou em
Criton e pode o livrar e libertar da “opinido de todos e qualquer um, dessa opinido capaz de
corromper as almas, para, ao contrério, escolher, se fixar em e se decidir por uma opinido
verdadeira fundada na relagao de si mesmo com a verdade” (FOUCAULT, 2014, p. 92). No Fédon,
entdo, a cura efetuada por Sdcrates seria a cura da opinido falsa. Corroborando esse tese, Foucault
lembraré da fala do personagem Fédon no interregno do didlogo, logo apds algumas argumentacdes
sobre a imortalidade da alma. Neste ponto, Fédon constata que SOcrates: “soube curar-nos” (89a).

Seja qual for o significado do “galo a Asclépio”, entendemos que para o Socrates de Platao,
houve uma doenca que foi curada, através da vida e se sua culminancia se dara na morte. N&o
acreditamos que ele se remeteu a vida como uma doenga, ou mesmo ao COrpo COmo uma
enfermidade, por tudo que ja dissemos até o momento. Apesar de ter que apelar para um outro
dialogo a fim de solucionar o caso, a interpretacdo de Foucault nos parece mais plausivel, ja que se
dirige a alma, cerne do dialogo. No entanto, esta questdo nos parece ainda bem problematica, ja que
no Fédon ndo ha quaisquer referéncia a este tema de forma direta.

O que nos interessa aqui € apontar que a ideia de cura que o Fédon apresenta seja talvez

como um resultado do processo de purificacdo, tal como na medicina hipocratica. Tal cura, seria

159 Foucault baseia sua teoria na solugio de Dumezil ao galo a Asclépio. Dumezil evoca o diélogo Criton, que seria 0
anterior ao Fédon e no qual Criton prop6e uma fuga a Sécrates. Para Criton se Socrates ndo o fizer trairia a si, sua
familia e seus amigos, ja que estes ficariam em desonra perante a opinido publica por ndo terem feito de tudo para
salvar Sécrates. Este, entdo, questiona se deve levar em conta o juizo de todo mundo? Para elucidar sua posic&o,
Sécrates apresenta 0 exemplo da ginastica e seus cuidados com o corpo. Quando se trata de ginastica ndo seguimos a
opinido dos outros, sendo daqueles entendidos do assunto. Caso contrario nosso corpo sera arruinado, deteriorado e
destruido (diephtharménon). Sdcrates questiona se ndo se deve fazer o mesmo a prop6sito do bem e do mal, do justo
e do injusto. Corremos o risco de termos a parte de e nds mesmos & qual se relacionam a justicga e injustica também
deteriorada, corrompida e destruida. Foucault demonstra que tal parte, posteriormente no Fédon, serd a alma. Com
isso, Sécrates conclui que convém néo se preocupar com a opinido de todo mundo e de qualquer um, “mas somente
com o que possibilita decidir o que € justo e injusto. Haveria, entdo, uma doenca da alma para aqueles que buscam a
opinido de todos e de qualquer um. Foucault conclue que: “Podemos supor portanto que essa doenga, para Cuja cura
se deve um galo a Asclépio, é aquela de que Criton foi curado quando, na discussdo com Sdcrates, pode se livrar e
se libertar (da) opinido de todos e qualquer um, dessa opinido capaz de corromper as almas, para, ao contrério,
escolher, se fixar em e se decidir por uma opinido verdadeira fundada na relagéo de si mesmo com a verdade.”
(FOUCAULT, 2014, p. 92)



consequéncia do cuidado do filésofo com a sua alma, como afirma Foucault:

“Agradecimento a qué? Pois bem, agradecimento a ajuda dada pelo deus, enquanto
deus curador, a todos os que, Socrates e seus discipulos, empreenderam se ocupar de si
mesmos (epimeleisthai), tratar de si mesmos, cuidar de si mesmos, “therapetein” (no
sentido de cuidar e curar), como diz Sdcrates com frequéncia (...). Nao se esquegam de
fazer o sacrificio ao deus, a esse deus que nos ajuda a nos curarmos quando cuidamos
de n6s mesmos. Porque ndo se deve esquecer que se cuidamos de nds mesmos é na
medida em que os deuses também cuidaram de nds. Foi preocupando-se conosco que,
precisamente, eles enviaram Socrates para nos ensinar a cuidarmos de nés mesmos.”
(FOUCAULT, 2014, p. 98-99)

E no Fédon, o cuidado de si sendo o cuidado da alma € justamente a purificacao
da mesma com o fim de salva-la. O SdAcrates platénico parece depositar muita confianca

nesta salvacédo, como veremos.

3.7 ASALVACAO DAALMA

Como vimos, a katharsis funciona como uma preparacdo para a salvacgao da alma. O filésofo
cuida da sua alma purificando-a através da filosofia. Com isso, sua expectativa € que essa ascese
redunde numa futura salvacéo da sua alma. Mas o que seria propriamente essa salvacao?

Retornemos a questdo inicial apresentada no inicio do dialogo e ja citada na abertura desse
capitulo. Sdcrates permanece mais alguns dias preso em funcdo do atraso de uma embarcacao que ia
a Delos para apresentar uma oferenda de purificacdo. Tal rito se remetia a um episédio no qual
Teseu teria salvo quatorze jovens das mdos de Minotauro. Neste relato, ha os elementos da
purificacdo e da salvacdo, ja que o ritual de purificacdo celebrava a salvacdo de Atenas. Socrates
estaria ensinando em seu Ultimos momentos de vida sobre a importancia de cuidar da alma atraves
de uma purificacdo e assim, salva-la. Para Rowe (2001), Platdo sugere aqui uma comparacdo de
Socrates com Teseu (p. 109). Ambos figuram como salvadores e herdis, sendo Socrates aquele que
salva através da filosofia.

Socrates, que teria sido condenado por impiedade, como relata a Apologia, demonstra no

Fédon, que obedecia aos deuses. Ele relata um sonho que dizia "comp&e musica e a executa"*

160 «Agora, porém, depois do julgamento e por haver o festival divino adiado a minha morte, perguntei a mim mesmo
se a musica que com tanta insisténcia o sonho me mandava compor ndo seria essa espécie popular, tendo concluido
que o que o importava ndo era desobedecer ao sonho, mas fazer o que ele me ordenava.. Seria mais seguro cumprir
essa obrigacdo antes de partir, e compor poemas em obediéncia a sonho. Assim, comecei pr escrever um hino em
louvor a divindade cuja festa entio se celebrava.” (Fédon, 61a-b).



(mousiken poiei kai ergézou) (60e). Socrates, que entendia a filosofia como a musica (arte das
musas) mais nobre, se submete as divindades, em especial & Apolo, deus cuja festa se realizava
durante sua prisdo. Da mesma forma, ele convida aos cidaddos para purificarem as suas almas,
evocando processo semelhante ao religioso. Mesmo entendendo que Socrates apresente a
purificacdo em outros termos, tal conceito evidentemente remontaria qualquer ouvinte ao
imaginério dos cultos dionisiacos e para as préaticas orficas.

A0 nosso ver, ndo é despretensiosa essa correlacdo no Fédon. Seria como que um tentativa
platdnica de salvar Sdcrates do seu processo de impiedade? O que percebemos € a poténcia que esse
relato presente no inicio da trama tem, dando o tom do que serd enunciado ao longo do dialogo. A
purificacdo e a salvacdo da alma sdo, respectivamente, o meio e o fim do filésofo no Fédon, e todos
0s demais argumentos sdo perpassados por esses dois temas. "Socrates prega e converte. Vem
'salvar a vida” (JAEGER, 1995, 531)

Socrates, ao abrir o discurso mitologico final afirma que “se a alma for imortal, exigird
cuidados de nossa parte ndo apenas nesta por¢do de tempo que denominamos vida, sendo na
totalidade do tempo™®! (107c). Esta totalidade do tempo, implica necessariamente na eternidade,
local aonde a alma também sofrera cuidados, como o mito final postula. Cuidar da alma é entender
que a filosofia d& conta ndao s6 do periodo que chamamos de vida, mas da totalidade da existéncia.
A alma participa da totalidade, ou seja, ndo esta limitada apenas ao periodo curto que chamamos de
vida. A maxima platénica a respeito da salvacdo da alma encontramos na sequéncia do trecho
acima: “Desde o momento, porém, que (a alma) se nos revela imortal, nenhum outro escape ou
salvacdo (soteria) dos males Ihe resta que ndo seja adquirir, no mais alto grau possivel, virtude
(béltiston) e inteligéncia (phrénimos).” (107d). Se a alma ¢é imortal, cabe ao filosofo descobrir qual
sera 0 seu destino. A alma se livra dos males se tornando a melhor possivel e prudente. A alma
melhor é aquele que se dedica inteiramente a vida filoséfica.

Cabe ressaltar que Platéo ja havia tratado da nocdo de salvacdo da alma em outros dialogos.
Nas Leis, vemos o termo no sentido de preservacdo, ja que ao tratar dos criminosos loucos em um
reformatorio, que receberiam visita apenas de alguns cidaddos uma vez que “os quais lhe fardo
companhia a fim de administrar a salvacdo as suas almas através de aconselhamento” (909a). Ja no
Cratilo, a salvacdo se relaciona a temperanca: "A palavra ‘temperanca’ (séphrosyne) é a salvadora
(soteria) da sabedoria (phrongéseos)” (411¢). No Timeu, a salvacdo consistiria em um equilibrio

necessario entre a atividade da alma e a corpo: "Para esses males ha tdo-sé uma salvacdo: ndo

161 Na Republica, tal questio também aparece. “Mas qual ¢ a grande coisa que pode ocorrer num curto espago de
tempo? Com efeito, todo esse lapso de tempo que separa a infancia da velhice é bem curto em comparagdo com a
eternidade (...) Achas que um ser imortal deva inquietar-se com um periodo to curto quanto este e ndo com a
eternidade?” (608C)



empregar a alma sem o concurso do corpo nem 0 corpo sem o0 concurso da alma, de modo a que
possam estar de maneira mitua regularmente equilibrados ¢ sadios.” (88b). Por fim, no Protagoras,
em contraste com o poder das aparéncias, a arte (téchne) em medir (metretikés), afastando a ilusédo e
mostrando a verdade, que salvara a alma, pois lhe dard “uma serenidade que lhe permita conservar
essa verdade e salvar a nossa vida. Depois desta exposicdo sera que 0S nossos interlocutores
concordariam que é na arte do comedimento que podera estar a nossa salvagdo, ou na outra?”
(356d-e). Como bem observamos, em nenhuma destas passagens selecionadas a nogao de soteria
se relaciona com uma vida futura, como parece ser no Fédon. O que postulamos é que em funcéo do
carater dramatico e do contexto deste dialogo, a salvacdo da alma se remete necessariamente ao
que ocorreria com ela apds a morte iminente de Socrates. Toda a énfase socréatica sobre ndo temer a
morte sera exatamente por esse aspecto duradouro da alma, e por sua esperanca de que ha algo
reservado para 0s bons melhor do que para 0s maus.

3.7.1 FEDON: UMA ESPERANCA NA FILOSOFIA E UMA FILOSOFIA DA ESPERANCA.

Platdo também lancara méo da esperanca ao longo de todo o Fédon. Esta noc¢do que soa
controversa, diante dos argumentos que se amalgamam em nosso didlogo, terd a sua relevancia,
como veremos. Observamos a ocorréncia da esperanca (elpis) em muitos momentos e ela demonstra
sua forca pelo niimero de ocorréncias: treze vezes'®?, sendo a maioria no contexto do discurso sobre
o futuro escatologico. Sabemos, no entanto, do perigo de tal conceito, segundo o pensamento
platdnico em geral. No Timeu, por exemplo, a esperanga ¢ definida como uma paixdo “pronta para
seduzir” (69d). Em geral, para os gregos a esperanga nao era bem vista, como também pode sugerir
0 célebre mito encontrado em Hesiodo (Os trabalhos e os dias) tradicionalmente intitulado Mito de
Pandora™®. Em relacdo ao sentido da esperanca no pensamento grego, André Motte (1993) pode

nos auxiliar:

“Os Romanos edificaram altares e templos a Bona spes. Os Gregos, tdo prontos para
divinizar e honrar em culto certas poténcias psiquicas — pensemos em Mnéme em Eros,
Phobos e tantos outros ainda — nada de semelhante fizeram para a elpis. Desde a época
arcaica, contudo, que o tema da esperanca estd bem presente na literatura mas,

%2 Fédon 63D, 63c, 63e, 644, 67b, 67, 684, 70a, 70b, 98b, 100D, 114c.

163 Nao se sabe ao certo se no mito, a jarra que Pandora abre estava repleta de males ou bens. Se estivesse cheia de
males e a esperanca seria a Unica que restou na caixa, e esta também seria um mal. Esta seria uma visdo tradicional
do conceito. No entanto, como aponta Junito Branddo "segundo uma variante, a jarra estava repleta ndo de males,
mas de bens. Ao abri-la irrefletidamente, no entanto, Pandora deixou que eles escapassem e retornassem a mansao
dos deuses. A esperanca, porém, ficou conosco”. (BRANDAO, 1991, p. 235).



curiosamente, € a expressdo de um certo pessimismo que ai concorre, 0 mais
frequentemente. Esperanca 'va', ‘enganadora’, 'decepcionante’, 'impossivel',
'inconstante’, 'funesta’, 'imprudente’, aqui estdo alguns dos qualificativos que
denunciam na elpis uma realidade ambigua, bem tipica, em suma, da condi¢do do
homem, muito humana, portanto, poder-se-ia dizer. E verdade que, segundo a evocagio
famosa de Hesiodo, a jarra funesta que Pandora tinha imprudentemente aberto,
guardava no fundo a elpis, mas néo se sabe muito, se é preciso ai ver uma espécie de
consolacdo que Zeus teria arranjado aos homens ou, se ao contrario, uma artimanha
suplementar que lhe reservava. O facto é que a elpis enche bem a jarra dos males mais
do que dos bens” (MOTTE Apud MARTINS, p. 165)

Cornford (1907) parece também concordar com essa ideia'®*: “Esperanca ndo tinha para os
gregos a associacdo que tinha para o cristianismo. Ela ndo é uma virtude, mas uma paixdo

perigosa.”(p. 167). Nietzsche (2008) em Aurora afirmou que:

"0s gregos se distinguiam de nés na avaliagdo da esperanca: consideravam-na como
cega e pérfida; Hesiodo mostrou numa fabula o que se pode dizer de mais violento
contra ela, e o que ele diz é tdo estranho que nenhum intérprete novo compreendeu
alguma coisa - pois é contrario ao espirito moderno que aprendeu do cristianismo a
considerar a esperanga uma virtude. Ao contrario, para 0s gregos, 0 conhecimento do
futuro ndo parecia inteiramente fechado e a interrogacdo do futuro se tinha tornado, em
inimeros casos, um dever religioso; enquanto nds nos contentamos com a esperanga, 0s
gregos, gracas as predicbes de seus adivinhos, tinham muito pouco estima pela
esperanca e a rebaixavam a nivel de um mal ou de um perigo”. (NIETZSCHE, 2008, p.
54).

Sendo assim, fica claro que partimos da nogdo de esperanca, elpis, como aquilo que é de
certa forma perigoso e com um certo teor negativo para 0s gregos. Mas € curioso notar que

observamos seu sentido contrario no Fédon'®®

. A esperanca parece se relacionar com o verossimel,
com o positivo, com o 16gos, sendo uma convicgdo que traduz uma realidade que se quer realizavel.
Mas até que ponto podemos considera-la necessaria para o verdadeiro filosofo? Sua presenca no
Fédon nos intriga e pretendemos apontar para indicios de que ha um lugar relevante para ela no
dialogo.

No contexto do Fédon, a esperanca esta, no mais das vezes, relacionada ao futuro, e nesse
caso, um futuro iminente. Vemos saltar em cada linha do texto o tripé filosofia-morte-esperanca.

Com isso, ha uma esperanca na filosofia que tira o individuo que a pratica do desespero diante da

164 Um autor contemporaneo que também corrobora com essa tese, a do carater ambiguo da esperanca grega, é Luc
Ferry (2009) ao afirmar que "pode-se também entender, o que me parece mais adequado, que a eles (gregos) resta a
esperanca, o que esta longe de ser uma vantagem concedida por Zeus. De fato, ndo se engane: a esperanca, para 0s
gregos ndo é um bom presente." (FERRY, 2009, p. 121).

165 vale ressaltar a complexidade do tema em Platdo. Aqui ndo pretendemos esgota-lo e sim apresentar um pequeno
recorte no Fédon apenas. Em outros didlogos ha diversas ocorréncias sobre a elpis, por exemplo: Filebo, 32 e; 32 ¢;
39 e; 47 ¢; 61 b.; Leis, 950 d.; Republica, Il, 369 a; V, 453 d;VI, 496 e; VI, 517 b-c.; Epinomis, 974 c; 987 e.;
Apologia, 41 c.; Timeu, 69 d.; Cartas, VII, 327 d; VIII, 352 b.



morte. Através da filosofia, 0 homem que se dedicou a ela pode ndo so treinar para morte, mas
como também, pela esperanca de uma vida no além, desejar essa morte ainda em vida. O que
sustenta essa esperanca é o desejo de ter finalmente a phronesis. E esse desejo de morte ndo se faz
como uma negacao da prépria vida, mas como uma complementacgdo a ela, ja que a phronesis ja é
experimentada em vida. No Fédon, a morte é apenas mais uma etapa a se seguir € essa compreensao
sO se da na experiéncia filosofica que da conta da totalidade da realidade.

Platdo coloca na boca de Socrates, logo apos este falar através sobre mitos que continham

moradas belas que os filésofos receberiam ap6s a morte, a seguinte afirmacdo: “pois bela e a

59166

recompensa e infinitamente (megale) grande a esperanga (nisto)” ""(114c). Com a palavra, Platdo:

O fato, Simias e Cebes, prosseguiu, € que se eu ndo acreditasse, primeiro, que vou para
junto de outros deuses, sabios e bons, e, depois, para o lugar de homens falecidos
muito melhores do que os daqui, cometeria um grande erro por ndo me insurgir contra
a morte. Porém, podes fiar que espero juntar-me a homens de bem. Sobre este ponto (o
Gltimo, de encontrar homens de bem) ndo me manifesto com muita seguranca; mas no
que entende com minha transferéncia para junto dos deuses que sdo excelentes amos:
se hé algo que eu defenda com convicgdo é isso, precisamente. Esse é o motivo de ndo
me revoltar contra a ideia da morte. Pelo contrério, tenho a esperanca (euelpis) de que
alguma coisa ha para os mortos, e, de acordo com antiga tradi¢cdo, muito melhor para
o0s bons do que para os maus. (63c)

No trecho que acabamos de ler, podemos concluir algumas questdes: 1)Socrates acredita ir
para algum lugar depois da morte. Diferente do que lemos na Apologia®®’, quando ele suspende o
juizo em relacéo ao que acontece ap0s a morte, neste passo do Fédon, ele afirma crer que exista um
local destinado aos mortos; 2)Esse lugar € junto dos deuses e, talvez até, junto de outros homens
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bons falecidos. Esta hipotese também é levantada na Apologia™", (onde inclusive Socrates afirma

que la iria manter seu exame com 0s herdi gregos para saber se eles também eram homens sabios);

106 “kalén gar to aplon kai hé elpis megdle”

187 «A morte é uma de duas coisas: ou é o nada, de modo que o morto ndo tem consciéncia de coisa alguma, ou €, como
dizem as pessoas, uma mudanga e migracdo da alma deste para um outro lugar. Se é uma completa auséncia de
percepc¢do, tal como o sono no qual quem dorme sequer sonha, devemos concluir que a morte constitui uma
extraordinaria vantagem (...). Assim na hipotese de ser essa a natureza da morte, terei que estima-la como uma
vantagem, uma vez que toda a eternidade pareceria ser entdo ndo mais do que uma Unica noite. Se por outro lado a
morte é, por assim dizer, uma mudanca deste lugar para algum outro, e se 0 que nos relatam € verdadeiro, ou seja,
que todos os mortos estdo nesse lugar, que maior bem poderia haver do que esse, senhores juizes?” (40c-e).

“Se alguém quando chega ao Hades, apos deixar aqueles que afirmam ser juizes, ira encontrar os que realmente sdo
juizes, e que se diz que ali sentenciam, nomeadamente Minos e Radamanto, Eaco e Triptolemo, além de todos os
demais semideuses que foram homens justos em suas vidas, seria essa mudanca de lugar desejavel? Ademais, o que
ndo daria qualquer um de vos para encontrar-se com Orfeu, Museu, Hesiodo e Homero? Estou disposto a morrer
muitas vezes sucessivas se tais coisas forem verdadeiras, pois de minha parte acharia maravilhosa a vida I,
especialmente ao encontrar Palamedes e Ajax, o filho de Telamon, ou quaisquer outros homens de outrora que
perderam a vida devido a um julgamento injusto, e pudesse comparar minha experiéncia com a deles. Creio que isso
ndo seria desagradavel. E 0 meu maior prazer seria despender meu tempo examinando e investigando as pessoas
nesse lugar, como o fago aqui, com o objetivo de descobrir quem entre eles é sabio e quem pensa ser, ndo o sendo.”
(40e-41b)
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3) Afirma defender com conviccao esta teoria; 4) Afirma que ha coisas melhores para os bons do
que para 0s maus; 5) Isto da a Sdcrates uma paz diante da morte e 0 mesmo ndo se revolta pela
ocorréncia dela.

Mas afinal, o que poderia dar a SOcrates essa convic¢ao na esperanga? A resposta, pode ter
vindo quando o mesmo afirma: “E agora, juizes, pretendo expor-vos as razfes de estar convencido
de que o individuo que se dedicou a vida inteira a filosofia tera de mostrar-se confiante (tarrein) na
hora da morte, na esperancga de vir a participar, depois de morto, dos mais valiosos bens.” (63¢-64a).
E o exercicio da filosofia que prepara o homem para a morte, eliminando todo medo e angustia. E a
esperanca na filosofia que Socrates tem e busca demonstrar em todo o Fédon que dara a ele essa
convicgdo a beira da morte. A esperanca é resultado das raz8es que Sdcrates apresentou de que a
alma é imortal e de que na morte os bons receberdo uma recompensa melhor do que os maus. Sendo
assim, a filosofia serve também como uma terapia diante do medo da morte, ja que o filésofo passa
gradativamente, numa ascese filosofica, de uma simples esperanca para muita esperanca, em
seguida para uma boa esperanca até que chegue a uma infinitamente grande esperanca.

Se tudo estiver certo, hd muita esperanca (pollé elpis) de que somente no ponto em que
me encontro, e mais em tempo algum, é que alguém poderd alcangar o que durante a

vida constituiu nosso Unico objetivo. Por isso, a viagem que me foi agora imposta deve
ser iniciada com uma boa esperanca (agatés elpidos).(67c).

“pois bela ¢ a recompensa ¢ infinitamente (megale) grande a esperanga (nisto)”’(114c¢)

Socrates afirma que a morte, essa viagem que lhe foi imposta, deve ser iniciada com a
esperanca por todos aqueles que purificaram sua mente (dianoia). Ha esperancas para aqueles que
se purificaram, apenas para estes. A esperanca tem 0 Seu momento necessario exatamente na
vespera da morte do filosofo, ja que ali, apos passar pela katharsis, através de um exercicio
continuo de morte separando a alma do corpo, o filésofo pode ter, entdo, esperanca de que este
processo e modo de vida ndo foram em vdo. A esperanca ndo é um ponto de partida, mas uma
postura na ante-sala da morte. E serd a filosofia quem alimentara a esperanca socratica, ela é
resultado do 16gos.

A esperanca na filosofia é a esperanca em alcancar o mais desejado, a verdade. Socrates
afirma que enquanto a alma estiver embaracada ao corpo isso sera um impedimento para
alcancarmos a verdade. Somente o cultivo da filosofia fara 0 homem chegar a essa verdade. Como
afirma André Motte “A [elpis] diz respeito, prioritariamente, a procura do verdadeiro e exprime-se
por meio de longas investigagdes dialécticas™'®®. (MOTTE, 1993, p. 165 Apud MARTINS, p. 185)

169 Aqui pode-se observar uma diferenca importante na esperanca crista e a platdnica. Se na primeira a esperanca se da
a procura de Deus e de uma vida boa, na segunda o objetivo é a verdade. E claro que muitos ao longo da histdria da



Surge, entdo a esperanca como a expressao de um desejo. Se quem filosofa é a alma,
podemos dizer que a elpis é gerada na propria alma, na sua rela¢cdo com o inteligivel e ndo fruto da
opinido sensivel (doxa). Olimpiodoro, comentador de Platdo que viveu no século V-VI d.C. afirmou

a esse respeito que:

Porque assim como distinguimos duas crengas, uma que vem de baixo e a outra que
vem de cima, sendo a segunda sélida e a primeira fragil, assim também a esperanca
pode provir do conhecimento intelectual (epistéme) que é aquela de que falamos agora
ou da sensacdo (aisthesis) e da incerteza. (OLIMPIODORO Apud MARTINS, 2007, p.

17
Para o filésofo neoplatdnico, como vimos, a esperanca pode vir tanto de um conhecimento
intelectual e epistémico como de um sensitivo e incerto. Como distinguir se essa esperanca que
Sécrates afirma ter vem de cima, sendo assim sélida, ou de baixo, sendo entdo fragil? Afinal, ndo
seria aquela perigosa esperanca téo criticada por Nietzsche, Cornford e Ferry uma esperanca que

vem de baixo? O proprio Olimpiodoro responderia:

Sdcrates deseja morrer na firme esperanga de obter aquilo que ele desejava ja ha
bastante tempo. Por isso mesmo, também Eveno, se ele é fildsofo, querera acompanhar
Socrates desejoso de morrer, E preciso compreender por esperanga nesta passagem, nio
aquela que vem do mundo sensivel, como as visfes que, segundo Herddoto vém nos
sonhos e das quais nos lembramos, mas a esperanca divina que desce do espirito e que €
solida.” (OLIMPIODORO Apud MARTINS, 2007, p. 179)

Na esperanca, hd sempre, sem davida, o perigo do risco, da paixdo, do erro. Mas sera que se
levarmos em consideracdo a interpretacdo de Olimpiodoro, podemos ver que hd de fato essa
possibilidade de que no Fédon exista também uma possibilidade de uma esperanca originada no
divino e que seria menos suscetivel a erros? Seria essa esperanca mais segura? N&o seria uma belo
risco crer nisso?

Uma filosofia que interage com a vida, com o cotidiano, com o mistério da existéncia. Com
o divino que surge como um pano de fundo essencial na fundamentacéo da dialética platdnica deste
didlogo, pois nele a alma se apoia, se assemelha a ele e se dirige. Aqui reside o aspecto mais
evidente da Filosofia da Esperanca platénica que sendo um esforco catartico continuo de exame e
subida progressiva ao divino, a mistica platonica ndo é uma contemplacdo alégica ou extatica, mas
se caracteriza por ser uma metafisica com os pés no sensivel, mas a cabeca no divino. E cabe
ressaltar que € um divino que esta dentro de si, de cada um de nds, por isso o imperativo: “conheca-

te a ti mesmo” foi tdo assumido por Socrates e que no fim do Fédon pede para os seus que “cuidem

filosofia, principalmente os neoplatdnicos e os fildsofos da patristica, buscarem relacionar o primeiro objeto com o
segundo e vice-versa.



de si mesmos”(115b). A filosofia da esperanga ¢ um mergulho no sensivel a fim de salvar homens e
mulheres e leva-los a superficie. E um convite a respirar o ar puro, colocar a cabeca para fora, mas
ndo 14 permanecer: é necessério o retorno. Isso ndo tem nada a ver com fuga do mundo.*"”

E uma esperanga que se torna algo como que uma prévia antecipada do evento que se
espera. Isso é demonstrado, principalmente, pela tranquilidade socrética diante da morte. Através da
esperanca, Socrates experimenta ao aproximar-se do fim da vida terrena, um sentido de eternidade,
uma centelha do eterno. Com isso, faz com que seu discurso seja um discurso apaziguado e
convicto de alguém que olha de cima e enxerga a vida como ela € em sua totalidade. Para ele, a
dualidade morte/vida, nada mais é do que partes de um todo que ocorre numa relagdo ciclica. Para
Platdo, fazer a experiéncia da filosofia é contemplar a totalidade da realidade atraves da
inteligibilidade da alma de forma imediata. O Fédon é um convite a esperanca, a estética da
esperanca. Platdo nos convida a beleza. Nos convida a viver o risco de se esperar. Ha beleza na
esperanca, poderia ter dito Platdo. Como aponta Nicholas Grimaldi (2006): “S6 pode haver salvagao
pela esperanga” (p. 65). A esperanga se alimenta da salvagdo que se espera.

Como vimos, a esperanca age como uma prévia da salvacdo da alma imortal. A esperanca se
fundamenta na expectativa de que ha uma salvacdo. Isso pressupde que haja um local, um destino
futuro, para onde esta alma se dirige. Platdo lancara a mao de mitos que dizem respeito deste
destino sobre o qual ele depositara toda sua esperanga ja que “é um belo risco” (kalos gar o

kindynos) aceitar o destino das almas como tal.

3.7.2 MITO ESCATOLOGICO

ApoOs analisarmos a esperanca que Sdcrates tem na filosofia que salvaria a sua alma, cabe-
nos agora apontar para sentido da mitologia escatoldgica presente no Fédon, relacionando-a com o0s
outros conceitos desenvolvidos no dialogo. Afinal, qual sera a relevancia deste mito final para o
entendimento dos assuntos tratados por Platdo?

Para Socrates, tera a garantia da viagem para o Hades para o “gozo das venturas dos
abengoados”(115d) o homem que ndo tenha o “menor aprego aos prazeres do corpo e aos cuidados
especiais que este requer”, mas que uma vez “Todo entregue aos deleites da instrucdo, com os
quais adornava a alma, ndo como se fizesse com algo estranho a ela, porém com joias da mais feliz

indicacdo: temperanca (sophrosineg), a justica (dikaiosine), a coragem (andréia) e a verdade

170" A este respeito a tio disseminada Alegoria da Caverna na Republica (514a-517d) pode ilustrar bem esse movimento
da mistica e da ascese platdnica.



(aletheia)” (114e). Com isso, prefigura que a salvacdo é como uma recompensa para aqueles que
praticaram a filosofia, abstendo-se dos ornamentos do corpo e se entregando somente aos deleites
da instrugdo. Os bons receberdo um destino melhor, ja que seria injusto o contrario. “Se a maldade
ndo fosse punida, isso representaria uma benesse para 0s maus. Pelo contrario, a imortalidade da
alma sé concede salvagdo aos bons e sdbios” (SANTOS, 2009, p. 46). Dado esta questdo,
observamos no Fédon, por detras de toda a argumentacdo dramatica, a questdo da justica como um
pano de fundo que permeia toda a narrativa. Socrates foi injusticado com sua sentenca, mas a
despeito disso, sua recompensa’’* e absolvicio seria ap6s a vida, j& que viveu de forma filos6fica.
Platdo no Fédon faz justica a SOcrates o eternizando como um heroi.

3

Em sintese, apos discursar sobre um relato cosmologico Socrates afirma que “se fosse
oportuno, contar-vos-ia um belo mito, Simias, digno de ser ouvido, de como é constituida essa terra
situada embaixo do céu.” (110b). Simias consente e afirma “que escutaremos teu mito com o maior
prazer”. Nesta terra, a verdadeira, Socrates afirma que apos a morte um daimon de cada pessoa a
conduz para o local dos mortos para serem julgados e receberem o que lhes é devido. A alma
impura e que cometeu injusticas € evitada e todos Ihes ddo as costas. Ninguém deseja ser seu guia e
a mesma fica perambulando sozinha. J& a alma pura serd bem recebida e terd como morada o lugar
que lhe cabe. La, a terra € adornada com joias de ouro e prata. O clima é temperado e ndo ha
doencas. Eles também se comunicam com 0s deuses pela palavra e pelo olhar. Todos os que se
purificaram através da filosofia passam a viver ali sem corpos e se transferem para moradas belas,
cuja descricao, Socrates afirma ser dificil de fazer (114c). Para as almas incuraveis seu destino sera
0 abismo do Téartaro. H& uma terceira via possivel ap6s um processo de purificagdo post-mortem*’?,
que sera a reencarnagdo. A conclusao, apos a apresentacao do mito serd: “precisamos tudo fazer
para em vida adquirir virtude e sabedoria, pois bela é a recompensa e infinitamente grande a
esperanga.” (114c).

Apesar do trecho especifico do destino escatoldgico das almas se iniciar apenas no passo
107c, observamos seus rastros ao longo de toda a obra, quando por exemplo, j& no inicio do
didlogo, Socrates afirma “espero juntar-me a homens de bem” (63c). Ainda um pouco antes, lemos
um discurso acerca da viagem que ele fara apds a morte e sobre a qual “compete investigar acerca

dessa viagem e dizer como sera preciso imagina-la. Que melhor coisa se pode fazer para passar o

1 Na fim da Republica, Socrates afirma: “Néo falamos ainda das maiores recompensas e dos prémios reservados a
virtude. Devem ser extraordinariamente grande (...) se ultrapassam os que ja enumeramos. Mas qual é a grande
coisa que pode ocorrer num curto espaco de tempo? Com efeito, todo esse lapso de tempo que separa a infancia da
velhice é bem curto em comparag¢do com a eternidade.” (608c-d)

172 Interessante notar que a purificagio néo se restringe apenas ao periodo da vida terrena. Ela também é possivel apés a
morte, sendo, no entanto, essa purificagdo posterior apenas uma preparagdo para a reencarnagédo, enquanto a
purificacdo anterior se da para a comunh&o eterna com os deuses.



tempo até o por do sol?” (61e). O Fédon nada mais é do que uma investigacdo acerca dessa viagem
iminente de Socrates, ¢ a filosofia serd o caminho desta jornada: “Para a raca dos deus ndo ¢
permitido passar os que ndo praticaram a filosofia nem partiram inteiramente puros, mas apenas 0s
amigos da sabedoria” (82b). A filosofia como forma de vida sera a chave de acesso ao contato pleno
com os deuses no além. Observamos assim, que “desde o inicio ¢ ao longo do didlogo se vem
prefigurando, numa constante interpenetracao de 16gos e mythos. (AZEVEDO, 1983, p. 32).

Platdo inicia o0 mito escatologico afirmando que “é certissimo, por conseguinte, Cebes, ser a
alma imortal e imperecivel, e existirem realmente nossas almas no Hades” (107a). Logo em
seguida, vemos as sentencas de Cebes e Simias, finalmente concordando com esta realidade. O
assentimento de ambos demonstra que o discurso mitolégico sobre o destino das almas ndo se faz
como um acréscimo necessario ao que ja foi argumentado filosoficamente. SGcrates ndo precisaria
mais comprovar aos seus interlocutores a respeito da imortalidade da alma e sobre o destino das
mesmas. Mas entdo, por que a necessidade deste discurso ultimo? Qual seria a importancia de
complementar o que ja foi dito com tais considera¢des mitologicas?

Muitos intérpretes e comentadores'”® de Platdo ignoram a relevancia dos mitos no Fédon,
como Brunschvig, que vé nos mitos um “regresso ofensivo” (PAULO, 1996, p. 130). Hegel teria
sido outro a ver no mito um valor filosoficamente negativo (SANTOS, 1999, p. 110) que remeteria
a uma “certa imaturidade do 16gos” (PAULO, Idem). Lan (2008, p. 98) também ndo toma os mitos
como relevantes e afirma que Platdo ndo os entendia como verdade, apenas como simbolismo.

Ja Bernabé (2011), em certa consonancia que estes, defende que Platdo se utiliza de
discursos escatologicos para consolar seus discipulos. Platdo, no entanto, se apropria de crenca
religiosas Orficas para transforma-las em construcGes filosoficas, adaptando-as as suas proprias
doutrinas. Bernabé compara as escatologias tanto orficas como as platénicas do Fédon, Republica e
Gorgias a fim de tracar paralelos entre ambas. Podemos observar que na escatologia érfica ha duas
possibilidades no além: uma boa e outra ruim. Platdo concordaria com tal concepcao e abandonaria
a tradicional grega, na qual o Hades é um local sombrio e destinado a todas as pessoas. Platdo
assumiria a nocao orfica de julgamento em suas consideracdes sobre o além, sendo marcada, no
entanto, a diferenca de que para o orfismo a via para se alcancar o éxito passaria por uma conduta
moral de proibigcdo de alimentos e ritual. Para estes, “a via para lograr o melhor destino se baseia em
um modo de vida” (BERNABE, 2011, p. 298). E tal modo de vida se resumiria & uma dieta

vegetariana e téxtil, pois ndo poderiam usar vestidos de I, e também a obrigac6es de carater ritual

173 Hackforth consideré o mito final como uma oportunidade na qual Platdo exercitou seus poderes literarios com
grande liberdade que em nenhum outro lugar seria possivel. (HACKFORTH,1955, p. 172). Guthrie também aponta
para este “espléndido escrito imaginativo” e que Platdo teria criado uma “maravilhosa imagem nao s6 do submundo
mas de toda a geografia exterior e interior da terra.” (GUTHRIE, 2000, p. 361)



como a celebragéo das teletai. “A motivagdo orfica é tinica: a salvagdo, entdo o conhecimento dos
possiveis destinos da alma é s a via para informar-se dos procedimentos necessarios para lograr

este fim. Dai que o0 acento ndo se ponha neste conhecimento, mas em senhas, em ritos, em tabus, em
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experiéncias.” (BERNABE, 2011, p. 299). Platdo, por sua vez, transpde'’® estes condicionantes

rituais para uma dimensdo moral-epistémica, visdo a partir da qual ele pode considerar o fil6sofo

um iniciado (69c). Tal pensamento é coadunado por Casadesus, citado por Bernabé:

Esses mitos escatoldgicos sdo, sem divida, uma literatura criada por Platdo e um
excelente exemplo da sua capacidade extraordinaria como um narrador. Varios niveis
sdo magistralmente combinados: em primeiro lugar, o quadro geral, no qual ha a
imagem do Hades, o homérico tradicional, como é conhecido por cada grego, é
evocado; em segundo lugar, os detalhes desse quadro geral, que é uma combinagédo de
adicbes suas proprias com seus pinceis e nuances de outra descricdo do Hades,
principalmente a 6rfica, que era menos conhecida e uma novidade maior que Homero.
Platdo usa frequentemente essas caracteristicas afim de criar sua prépria concepcao de
destino das almas. (CASADESUS, 2008, P. 1239, Apud. BERNABE, 2013 ,102)

Ja para Reale (2007), o l6gos sozinho néo seria capaz de responder ao problema do destino

das almas, sendo necessario o auxilio dos mitos. Plat&o lancaria mao de mitos que sdo metaldgicos

(e ndo antilégicos), ou seja, sustentados pelo proprio 16gos'’™

. A esse respeito, Santos citando
Heidegger afirma:

O mito seria a expressdo mais auténtica da metafisica platdnica; o 1dgos, que domina
na teoria das Ideias, mostra-se capaz de captar o ser, mas incapaz de explicar a vida: o
mito vem em socorro justamente para explicar a vida e, de certo modo, supera o 16gos e
se faz mito-logia. Na mito-logia dever-se-ia procurar o sentido mais auténtico do
platonismo. (SANTOS, 1999, p. 110)

Para Santos, 0 mito no Fédon encerra um parcela da verdade ¢ renasce como “expressao do
que podemos denominar 'fé' (elpis). Trata-se portanto, da revalorizacdo de algumas teses
fundamentais do orfismo e da sua tendéncia mistica.” (SANTOS, 1999, p. 111). Os mitos estariam

no campo da fé, mas uma fé razoavel. Reale e Santos'’® defenderdo a importancia de tal discurso

7% Ao falar dos mitos sobre o destino das almas, Dodds (1988) cita uma passagem do Goérgias em que certos filésofos
examinavam estes mitos alegoricamente, no entanto, o mesmo indica que “creio que foi o proprio Platio que,
através de um ato verdadeiramente criativo, transpds definitivamente estas ideias do plano da revelagdo para o do
argumento racional” (DODDS, 1988, p. 226).

Arazdo é suprema para Platdo, sendo o mito subserviente dela, ou seja, estando em concordancia com o 16gos,
assim como a esperanca também deve operar. Concordamos com Bocayuva que afirma que "em Platdo ndo hd uma
cisdo tdo definitiva entre 16gos e mythos" (2010, p. 1). Para Bocayuva, ao criticar a interpretacdo literal do mito ela
afirma que: “A preocupagdo de Platdo ndo era académica. O rigor de ser pensamento reside no vigor afirmativo de
um pensamento que se coloca a altura das questdes que aborda. O mito ndo contribui apenas paliativamente para
isso, mas ativamente, & medida que, pertencendo ao ambito mais elevado do pensamento deixa que este permanega
nas alturas.” (2010, p. 10)

Santos (1999) inclusive afirmara que :a conclusédo ética do Fédon nada mais é do que uma antecipa¢éo ousada da
tematica caracteristica do existencialismo cristdo: a fé € um risco em acreditar em realidades que ndo se veem e de
cuja existéncia a razdo ndo pode ser garantia total, mas s6 parcialmente. Platdo descortina neste risco o fascinio e a
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dentro da interpretacdo platonica e serdo adeptos de um grupo que enxerga a filosofia de Platdo
contendo importantes elementos misticos.

Destacamos que para Rowe (2001, p. 11) e Burger (1984, p. 188) é importante a funcédo
hipotética do mito final. Esta relacdo é apresentada pelo préprio Socrates, quando ao final do relato

afirmou que:

“Afirmar, de modo positivo, que tudo seja como acabei de expor ndo ¢ proprio de
homem sensato (...) Mas que deve ser assim mesmo ou quase assim (...) € proposi¢ao
gue me parece digna de fé e muito prdpria para recompensar-nos do risco que
incorremos por aceita-la como tal. E um belo risco, eis o que precisamos dizer a nds
mesmos, a guisa de formula de encantamento.” (114d)

Nesse sentido, 0 mito funcionaria como um relato de fé, fé sobre a qual o filésofo valeria a
pena arriscar sua confianca. Segundo o comentério de Maria Tereza Shiappa de Azevedo do Fédon:
“O adjetivo kal6s (belo) tem frequentemente um valor ético. N&o se trata aqui de um risco gratuito
mas 'vantajoso' (...). O que estd em causa ndo ¢ tanto a imortalidade da alma, como o destino bom o
mau que a aguarda depois da morte.” (AZEVEDO, 1983, p. 155). Para Azevedo, o passo parece
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estar na base da conhecida “aposta de Pascal”

, segundo a qual, ndo haveria muito risco de crer na
imortalidade, ja que caso ela ndo exista, ndo se perdeu em nada, mas ao contrario, caso ela exista e
o0 individuo ndo tenha se preparado para tal, sofrerd eternamente. Uma fala de Sdcrates confirmaria

essa postura:

“Meu calculo, companheiro, é o seguinte; observa quanto o argumento € interesseiro:
se for verdade o que eu disse, sO havera vantagem em fortalecer essa convicgéo.
Porém, se nada mais houver depois da morte, pelo menos ndo importunarei 0s
presentes com minhas lamenta¢cdes no pouquinho de tempo que ainda me resta de
vida.” (91b)

Tal citagdo, que encontra relacdo direta com um trecho da Apologia'™®, aponta para aquela
aposta socratica. Aqui Socrates considera até a possibilidade de que ndo haja nada apds a morte,
acentuando assim o carater hipotética do contrario. Cabe destacar que esse aspecto hipotético nos
parece permear toda a obra platénica. Socrates parece jamais evocar a doutrina que apresenta como

um sistema de verdade. Apos o célebre relato do mito da caverna ele afirma: “Sé Deus sabe se ele é

beleza (...). E orisco que, em @ltima analise, fornece a vida humana o seu auténtico significado.” (p. 113)

77 «Se, como o ateista supde, apds morrermos permanecemos mortos, entdo nossas crengas teologicas nio terdo
nenhum efeito sobre 0 nosso destino final; mas se, como o cristdo supde, apds morrermos somos ressuscitados por
Deus para encarar 0 Seu julgamento, entdo nossas crengas teoldgicas afetam o nosso destino final. Portanto, Pascal
conclui que um jogador esperto apostaria em Deus. Se Deus ndo existe, ele ndo perderia nada. Mas se Deus existe,
ele tera ganhado o Céu e evitado o Inferno” (SCHULTZ, 2008, p. 1). O termo aposta (t0 tharros) aparece trés vezes
no Fédon (em 95c¢ duas vezes e em 114d).

178 Cf. nota 168. Segundo Azevedo (1983, p. 145), esta passagem do Fédon deixa entrever uma atitude mais préxima do
provavel agnosticismo do Socrates historico.



verdadeiro.” (517b). A doutrina de Platdo e Socrates ¢ para nds mais como uma verossimilhanga.

Sécrates jamais apresenta sua doutrina da verdade como uma verdade. Quando ele
falou dela, foi sempre como de uma verossimilhanga, uma crenca, uma esperanca. Ele
ndo escondia que havia um risco e que era preciso fazer uma aposta. Mas que riso?,
pergunta-se-a. Simplesmente o risco de que o que ele dizia ndo fosse verdadeiro: que a
alma néo existisse sem seu corpo, que as ideias ndo tivessem uma realidade ontoldgica,
gue ndo houvesse outro mundo, que ndo houvesse juizo e que o Unico castigo daquele
que comete a injustica fosse, as vezes, o de receber somente uma queixa daquele que a
sofrera. (GRIMALDI, 2006, p. 72)

Para nds, a funcdo dos mitos no Fédon se enquadra dentro do que muitos dos autores citados
acima afirmaram. Ela vem como uma aposta maxima que se coaduna ao l6gos. Como apontaram
Reale (2007) e Santos (1999), os mitos tem funcdo de apoiar o 16gos, mas estando sempre sujeitos a
ele. O que mais importa para Platdo é o l6gos e 0 mito daria conta apenas das questdes que
transcendem a esfera logica. Concordamos também com Rowe (2001) e Santos (2009), para 0s
quais 0os mitos atuam em uma dimensdo hipoteética, sendo salvaguardados pelo fato de que crer
neles € um risco sem muitos perigos “assim”, ou seja, em nada afeta apds a morte ao individuo a
nao realizagdo da sua expectativa. Ademais, concordamos com Rachel Gazolla de que “se Platao
fica mais, ou menos belo ao abandonar o cerne do mythos e optar pelo 16gos quanto a imortalidade
da alma, isto depende de cada leitor; se acredita realmente na sobrevida da alma e no seu destino
transmigratério, creio que jamais saberemos, mas como filésofo, ndo depende dela.” (GAZZOLA,
1998, p. 139). E claro que para Gazolla, a prevaléncia do 16gos faz do mythos desnecessario, ja que
como filésofo depende apenas dos argumentos filosoficos e racionais. Concordamos nesse sentido,

de que € a sua aderéncia e primazia ao 16gos que o faz filésofo. Como aponta Goldschimidt:

Por tras dos mitos escatoldgicos, feitos de tradi¢Bes diferentes e compostos segundo
inspiracdes diversas, uma intencdo permanece constante: a exortacdo a filosofia, apelo
dirigido a seres vivos e que pede para ser ouvido, que ndo pode ser ouvido sendo nesta
propria vida.” (GOLDSCHIMIT, 1963, 84)

Com isso, ressaltamos que se a salvacdo da alma parece apontar apenas para uma vida post-
mortem, ndo € isso que o dialogo se resume. A salvacdo da alma se inicia na propria vida através da
filosofia. O filésofo que se salva é aquele que ja em vida tornou a sua alma boa e prudente. Adquirir
a virtude é salvar a sua alma das falsas opinides e de uma vida submetida a ilusdo. A salvacdo mais
importante € aquela que ocorre em vida e ndo apenas no instante da morte, sendo esta ultima sempre
uma aposta e relacionada a esperanca. Socrates salvou a si e aos seus interlocutores de uma vida
vivida sem exame (Apologia, 38a); salvou-os de se deixarem levar de forma ndo refletida pelos

prazeres e vicissitudes do corpo; salvou-os de acreditarem apenas no que o0s sentidos os revelavam;



salvou-os de amarem o corpo e se frustrarem com a falibilidade de suas recompensas; salvou-os de
passarem por esta vida sem entenderem a beleza que a contemplagédo da verdade oferece; salvou-os
de ao chegar do momento final de uma vida ndo temerem a morte, mas ao contrario, deseja-la como
a aquisi¢do daquilo que tanto amaram: a verdade. Como aponta Grimaldi, “Sécrates nos salva duas
vezes: ele nos salva nesta vida da angustia da morte e nos salva na outra vida da expiacéo que seria
preciso sofrer” (2006, p. 59).

Se a esperanca de Socrates de que hd uma viagem bela ap6s a morte ndo se efetivar, ele ja
estard satisfeito com a vida que teve, em obediéncia aos preceitos divinos. Sua salvacdo, como
vimos pelo carater de aposta que ele mesmo indicou, ndo depende de uma vida apés a morte. Ele

viveu e vive de forma imortalizada através de sua filosofia.



CONCLUSAO

Antes de apresentarmos conclusdes, cabe-nos dizer ao fim desta dissertacdo que
experimentamos uma curiosa ambiguidade. Se por um lado ficamos contentes em apontar solucdes
no que tange o problema levantado em nossa pesquisa, por outro ficamos com a clara impressao de
que este tema carece de mais empenho e tempo para se chegar a resultados mais proficuos. Suspeito
que tal questdo é peculiar e intrinseca a esfera académica, e com isso, acautelemos nossa mente.
Mas encerramos com a certeza de que este tema merece uma maior atencdo dos estudiosos de
Platdo e, quem sabe, uma continuidade desta pesquisa por este mesmo pesquisador.

Para fins metodoldgicos, concluiremos inicialmente em topicos, que séo partes de um todo
indissociavel, porem gque uma vez desta forma percebamos em destaque as sentencas.

1. Concluimos que a katharsis era um tema de extrema relevancia para 0s gregos, pois
operava como fator social de inclusdo e exclusdo, ndo s6 em espagos e movimentos
como tidos religiosos. Ela nasce como uma necessidade higiénica diante de ritos e se
transforma posteriormente em purificacdo de maculas morais. Isso se desdobrara no
orfismo e pitagorismo como um processo para um fim metafisico da salvacdo das
almas. A culpa de um miasma provocara toda uma cultura de purificacdo. A alma
precisa ser purificada para que o individuo ndo contamine sua familia e cidade. A
katharsis também opera em outro aspecto distinto do moral/religioso. Ela sera
amplamente difundida como uma pratica médica, na qual a cura ocorreria mediante
uma purificacdo de flaidos maléficos, como apresentamos no tépico a respeito do
corpus hippocraticum.

2. Na filosofia platbnica, a katharsis sera desenvolvida em trés aspectos
principalmente, sendo estes divididos em dois grupos. Um destes apenas dara
continuidade aqueles sentidos da katharsis ja conhecidos pelos gregos, ou seja, a
perspectiva médica e a moral/religiosa. Na outra esfera, Platdo apresentara inovagdes
semanticas em relacdo ao sentido tradicional, como quando no Cratilo ele afirma que
0s astrdbnomos adquirem uma mente pura ao observar as coisas do alto (396b). No
mesmo dialogo, ele reverbera a no¢do de alma pura que veremos no Fédon, ou seja,
aquela que se afasta dos males e desejos do corpo (403a-404a).

3. A alma serda no Fédon um elemento também distinto daquele tradicional. Ela sera

além de principio vital, também a sede da personalidade e cognicdo humana.



Suspeitamos que estes novos aspectos serdo acréscimos de Platdo a filosofia de
Sécrates, que se limitou a relacionar a alma com o principio vital e de identidade
humana. O aspecto psiquico mais importante para Platdo sera a divinitude da alma,
que é semelhante ao imutavel, indissoluvel, uniforme, invisivel e inteligivel. A alma
sera o elemento divino no homem e por isso imortal. A imortalidade da alma no
didlogo Fédon perpassa todos os outros temas, ja que Sdcrates esta diante da morte
ou mesmo da imortalidade. No Fédon hd um olhar para o passado que aponta para
um futuro. O episdédio dos minutos que antecedem a morte de Socrates, que €
rememorado por Fédon e eternizado por Platdo, apontam para o futuro da alma
imortal e imortalizada pela memoria destes e nossas.

4. A katharsis da alma serd uma transposicdo que Platdo fara do orfismo e do
pitagorismo. Assim como estes grupos afirmavam a necessidade da purificacdo para
a salvacdo da alma, a filosofia também sera uma purificacdo que salvard a alma. A
questdo, nos parece, é que ao lancar a filosofia como uma exercicio de purificacéo,
Platdo a apresenta como a Unica forma de se salvar efetivamente a alma. A

apropriacdo do ideario religioso € avassaladora e substitutiva: so a filosofia salva!

Todos esses pontos elencados acima apontam para um esforco de Platdo em relacionar a
alma com o puro, com o divino. Platdo é mistico por conciliar de forma magnifica o mito e o 16gos.
Sua abordagem erdtica da phronesis como o objeto de desejo do filosofo e sua aquisicdo, em graus
durante a vida e plenamente durante a morte, fardo desse filosofo uma inspiracdo para toda a
tradicdo mistica neoplatonica que Ihe segue. Sua filosofia ndo abre mao do divino que € puro. Ela,
ao contrario, afirma que na esteira da sentenga “s6 o puro tem acesso ao puro”, ¢ o filosofo quem

tem acesso ao puro com sua alma.

Ao esforcgar-se por separar a alma do corpo, Platdo pretende libertar a natureza humana
de todas as constricdes que pesam sobre ela e a alienam do vinculo que a associa ao
divino. A sua finalidade Ultima é abrir aos homens as portas de uma transcendéncia a
que antes ndo tinham acesso, ou que lhes era franqueada em circunstancias para ele
risiveis, de modo a, finalmente explorando a identificacdo da alma com a vida, poder
converter “vida” e “morte” em meros episodios da existéncia da alma. (SANTOS,
2009, p. 40-41).

Entendemos a exortacdo a filosofia como um convite que abrange ndo s6 esta vida, mas a
totalidade da existéncia, que implica também outras dimensdes. Postulamos que Platdo estava
consciente de sua criagdo mitoldgica ao passo que argumentava filosoficamente. Como dissemos

desde o inicio dessa pesquisa, o Fédon é um diadlogo dramatico sobre o qual Platdo carregou suas



tintas de aspectos misticos e religiosos, num ato criativo e literario de transposicdo de ideias outras
e proprias. Tal contexto, se deu por ele entender a que a alma deve se dirigir aquilo que lhe é
semelhante, ou seja, ao puro, divino e imortal. A nocdo de pureza no Fédon nasce da consciéncia
platénica de que o puro é o estado essencial e primordial de um elemento, sendo por isso belo. No
mito final, Socrates afirma que a propria terra se acha pura em um céu puro e que ela tem lugares
que "sdo mais puros e mais lindos do que o outro™ (109d). Neste mito, a pureza das cores e das
pedras as tornam mais brilhantes e admiravelmente belas. A vida pura é igualmente bela, como
quando afirma "quando os mortos chegam ao local determinado para cada um por seu deménio
particular, antes de mais nada séo julgados, tanto os que levaram vida bela e santa como o0s que
viveram mal." (113d). Uma vida santa e bela é aquela que viveu sob a égide do cuidado de si. E
diante da morte inevitavel e inexoravel, o filésofo ndo deve se desesperar, ao contrario, deve ter
esperanca de que havera justica, e que aquilo pelo qual ele foi um amante inveterado, Ihe serd dado
plenamente na eternidade com os deuses. A isso Platdo chama de salvacdo. Uma salvacdo que
irrompe a existéncia e faz com que Socrates que dedicou toda a sua vida a filosofia, mesmo que seja
injusticado, tenha um fim soberano e épico, se imortalizando como um verdadeiro herdi grego.

A mensagem platonica €, a rigor, a afirmagdo que Socrates e sua filosofia sdo quem nos
salvam. Vide o relato inicial do dialogo, na eventual comparacao dele com Teseu, a personagem de
Socrates exerce fascinio aos presentes. E como afirmou Nietzsche, “ele parecia um médico, um
salvador” (1976, p. 22). Ao fim do dialogo, as ultima palavras de Sécrates sao um pedido a Criton
que ndo se esqueca de pagar um galo a Asclépio (118a). Ele e Criton, este representando 0s outros,
foram curados. A cura veio através da katharsis que a filosofia realiza. Eles foram curados pela
verdade. A mensagem final do Fédon é: Socrates salvou a si e aos outros. “Tal foi o fim do nosso
amigo, Equécrates, do homem, podemos afirméa-lo, que, entre todos os que nos foi dado conhecer,

era o melhor e também o mais sabio e mais justo” (118a).
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