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    INTRODUÇÃO




    “Para onde vais, meu caro Fedro, e de onde vens?” (227a).1 Assim começa o diálogo de Platão que se constitui em uma formidável mistura de poesia, mito, retórica, dialética, performance e filosofia. E, curiosamente, Sócrates pergunta primeiro pelo ponto de chegada, e não pelo de partida, o que não nos parece acidental, já que as frases iniciais dos diálogos de Platão são sempre estrategicamente eleitas como fractais do diálogo como um todo, no caso, o direcionamento, ou transporte da alma.




    É preciso saber a que lugar se quer chegar para melhor definir o modo de se conduzir até este destino, a fim de alcançá-lo a bom termo. O jovem Fedro,2 personagem com quem Sócrates se entretém neste diálogo, vem do círculo de Lísias3 e será desviado, por sugestão de Sócrates, para fora dos muros da cidade, na direção do rio Ilisso (ektrapómenoi katá tòn Ilisòn 229a).4 Vale notar que o verbo ektrépo indica aqui a mudança de direção ou desvio de curso que acontecerá ao longo do diálogo.




    Tal desvio, aspecto aparentemente errático é, de fato um périplo, um percurso circular, ou melhor, espiral. O diálogo não é uma linha reta, e, sendo assim, pensamos que um lógos linear não nos ajuda a compreender a singularidade, a profundidade e a beleza do Fedro. É preciso que também nós sejamos capazes de aceitar o convite ao deslocamento, a sair dos “intramuros” da cidade, como sugere o prólogo do diálogo, de modo a perceber o que aí se desenrola.




    Na primeira parte do diálogo, os discursos sobre o amor sucedem-se um após outro. Inicialmente, o jovem Fedro apresenta o discurso de Lísias (230e-234c) que, suscintamente, apresenta as vantagens que o rapaz teria em se render ao amante não apaixonado. Segue-se a isso um pequeno interlúdio, com as refutações de Sócrates à estrutura literária do discurso de Lísias; e, em seguida, será a vez do próprio Sócrates proferir os seus discursos, sendo que o primeiro é proferido com a cabeça encoberta. Sócrates, ao invocar as musas, segue, inicialmente, a mesma linha de argumentação de Lísias, detratando o amor dos apaixonados (237a-241d).




    A seguir, Sócrates se contém nessa disposição de raciocínio por um sinal divino (242b), e, censurando-se a si mesmo, por contrair uma falta contra o deus Éros, ele se obriga a se retratar, recorrendo, para tanto, a um novo discurso sob forma de uma palinódia.5 É exatamente no contexto do seu segundo discurso, que se constitui como um elogio ao deus, que Sócrates experimenta a necessidade de proceder a uma demonstração (apodeíxis 245c) da natureza da alma, para provar que a mania divina nos foi dada para o nosso maior bem, quando recorre, para tanto, ao exame dos atos e afecções da alma. Portanto, para adentrarmos no tema que nos implica em nossa tese, a saber, a performance da psicagogia,6 será preciso, inicialmente, interrogarmo-nos acerca de qual é a concepção de alma que se depreende da leitura deste diálogo, a fim de nos ocuparmos, a seguir, da condução de seus movimentos.




    Platão irá encaminhar a sua investigação sobre a natureza da alma numa nova direção, ressignificando o próprio sentido de natureza numa direção distinta daquela da tradição, a qual buscava os fundamentos da physis sobretudo nos elementos água, terra, fogo e ar. No diálogo em questão, Platão faz equivaler natureza à alma de tal modo que o estudo da natureza passa a ser reconduzido na direção do discurso acerca da alma.




    O Fedro é, provavelmente, o diálogo mais performático e polissêmico de Platão. Sua construção dramática é, por si só, um périplo em que o leitor é levado a visitar e a revisitar, num movimento de ir e vir, diferentes gêneros e registros literários anteriores e contemporâneos de Platão, a fim de melhor explicitar a novidade literária e filosófica que representa sua proposição, qual seja, aquela da condução dialética da alma rumo ao “lugar” acima do céu, onde lhe seria possível recuperar suas asas e vir a tocar como um lampejo a sua união com o divino. A alma, assim recomposta em sua qualidade alada, poderia, então, reivindicar novamente sua condição de pertença à totalidade da qual outrora teria se visto apartada.




    Todo o movimento dramático do diálogo se dá sob o signo da psicagogia, a começar pelo percurso das personagens em seu périplo pelos arredores da cidade. O distanciamento do ambiente da pólis, o clima privado e jubiloso que contrasta com o quadro no qual se têm lugar os debates hostis das assembleias atenienses. A cena sugere que, ao atravessar os muros da cidade, outros limites possam, quiçá, ser transpostos, permitindo que se vá além das convenções e da práxis hegemônica.




    Psicagogia exprime, literalmente, conduzir a alma (psykhé + ágô)7. Uma das primeiras ocorrências do termo encontra-se, com base na coleção de testemunhos e fragmentos organizada por H. Diels e W. Kranz, em Apolodoto, para quem “(a finalidade da filosofia) é constituída pelo encantamento da alma, (isto é, pelo prazer psíquico)”.8




    O uso do termo psykhagogía aparece pela primeira vez no Fedro (261a) associado à retórica, ou seja, à atividade de condução das almas por meio de palavras. A utilização do termo no diálogo representa uma ressignificação ousada, uma vez que esse termo era empregado em um contexto religioso como a prática de conjurar as almas dos mortos,9 ou associado a práticas mágicas e encantamentos para guiar as almas dos vivos.10 Como se explica essa passagem do contexto religioso ao poético, e deste ao filosófico?




    De acordo com a tradição, o poeta revela a mensagem divina pelo alcance daquilo que está além da visão comum dos homens.11 Sócrates nos diz que o vulgo vê o filósofo como louco (parakínon 249d)12 justamente por não reconhecer que ele está divinamente inspirado. Neste sentido, ele é o poeta louco, mas há um tipo de loucura como doença e outro proveniente da liberação divina do comportamento habitualmente aceito (265a). Obviamente é deste segundo tipo de loucura que se trata, uma espécie de conexão noética.




    O recurso ao mito é um esforço para explicar aquilo que em geral escapa à racionalidade humana por se tratar de uma narração longa e divina (246a), isso é, a apresentação da natureza da alma. Qual seria exatamente o estatuto do mito? Como a inteligência poderia criar um parâmetro por meio da narrativa mítica, valendo-se de imagens e de outros expedientes alegóricos? Como transpor o limiar entre a narrativa mítica e o argumento filosófico? E mais, qual seria a diferença entre a psicagogia na retórica dos oradores e naquela retórica preconizada por Platão? Em nossa tese nos propomos a responder a essas e outras perguntas.




    Vale explicitar como Platão realiza, ele próprio, a arte psicagógica em relação a nós, os seus leitores, conduzindo nossa opinião para a defesa de modo filosófico de condução como sendo o mais excelente, tanto para a alma do jovem, no caso de Fedro, como para a formação moral da cidade como um todo.




    A retórica de Platão no Fedro remete-nos ao télos filosófico do autor, que consiste em nos persuadir de que a filosofia é o melhor caminho para o conhecimento e para o cuidado de si, por meio do arranjo das conflitantes potências de ação no interior da alma. É assim que, a nosso ver, podemos compreender o próprio desenrolar do diálogo como um percurso psicagógico, assim como o efeito provocado pelo discurso na alma de quem o escuta. A fim de nos mover na direção da filosofia, Platão preconiza que ela é a única retórica capaz de ativar na alma o princípio capaz de auto conduzi-la, a saber, o noûs13.




    Assim sendo, o próprio contexto dramático e o encaminhamento do diálogo se apresentam como uma psicagogia. Sócrates, comparado ao auriga (heníokhos) encara o desafio de conduzir a alma do jovem, persuadindo-o a escolher uma determinada direção, diferente daquela apontada pela retórica de Lísias. De modo análogo, Platão, como psicagogo, convida-nos a seguir o lógos filosófico e a abraçar um tipo peculiar de retórica, a saber, a do próprio filósofo. Dito de outro modo, Platão atua como o auriga.




    O auriga é aquele que, literalmente, tem as rédeas (ékho + henía), mas no caso da alma humana, devido à qualidade inferior de um dos cavalos, é grande o esforço para conduzir a alma elevando seu olhar para a realidade dos seres. É preciso, para tanto, um grande empenho (spoudè 248b) para contemplar a planície da verdade, de onde provém o alimento mais adequado à nutrição da porção mais nobre da alma, aquela que confere leveza à alma, ou seja, as suas asas. Trata-se daquilo que, alimentando-se a alma, nela se opera uma transformação, modificando sua natureza, razão pela qual se confere tanta importância, no cuidado da alma, à seleção dessa nutrição.




    Várias imagens são arroladas para se considerar a natureza do “bom guia”, entre as quais se encontram as seguintes: o bom daimon que detém Sócrates e o obriga a realizar a palinódia (242c); o bom orador, que fala belamente (kalos rethesoménois 259e) porque conhece a verdade sobre o assunto de que trata; o bom éros, que rege a mais divina das maníai (265b-c); a condução reflexiva do auriga (eniókhou pronoíai 254e) que é capaz de direcionar a parelha de cavalos; o bom agricultor (ho noûn ékhon georgós 276b), que conhece o momento oportuno de lançar as sementes (276b-c) e a distinção do melhor açougueiro (mágeiros 265e), em razão de sua capacidade de dividir observando as articulações naturais. Por fim, Platão estabelece a relação entre estes e o bom dialético, digno de ser seguido como se fosse um deus (met’íkhnion óste theoîo 266b).




    Essa busca de excelência na condução da alma comporta implicações éticas ao suscitar, por meio do método dialético, o que há de mais elevado na alma humana, o noûs, cuja propriedade é a que permite o discernimento adequado entre “o ser e o parecer”, aspecto fulcral na filosofia de Platão.




    Há um redirecionamento do discurso de tal modo que a psicagogia filosófica não é meramente um saber de que uma razão oportunista possa se valer, com vistas à mera persuasão do interlocutor, mas um movimento harmônico que se passa no interior da alma e a conduz rumo à sua própria elevação. O conhecimento de si não é, portanto, apenas cognitivo, pois implica na promoção de uma ordenação da alma como um todo, a fim de torná-la bela; desse modo Platão não apenas antecipa, de modo magistral, a noção contemporânea de conflito intrapsíquico, como propõe uma terapêutica adequada para lidar com ele, a saber, o modo de vida filosófico.




    A relevância do papel do condutor se faz imperiosa pois, ainda que o noûs seja um guia interno auspicioso, se ele não for devidamente ativado pelas potências do lógos e de éros, pode acontecer que a alma seja movida de forma desordenada pela violência das paixões e dos discursos fragmentados. É com grande custo que se supera o conflito interno, e essa condução anímica não pode prescindir de um método adequado, a dialética. A transformação na alma, destino último da psicagogia filosófica, é a tarefa do auriga/filósofo/condutor, que, ao exercê-la, deve, necessariamente, conhecer a si mesmo bem como as almas que serão conduzidas.




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




    A metodologia que adotamos no desenvolvimento de nossa pesquisa e na apresentação dos resultados inspirou-se na própria tessitura do diálogo. Ou seja, recorremos ao método dialético da divisão (diairesis) e da reunião (synagogê), contrapondo os vários discursos, alegorias e imagens, a fim de vislumbrar a unidade da atividade noética sem perder de vista a multiplicidade natural que emerge no âmbito da atividade dialógica. Consideramos que tal metodologia é apresentada pelo próprio Platão ao descrever a arte dialética.




    Assim, começaremos por examinar as imagens evocadas para falar da alma (psykhé), para, em seguida, abordar as formas do movimento através das quais se apresenta a ação de condução (ágô). E, por fim nos dedicaremos a demonstrar como a filosofia platônica praticada nos diálogos, assim como sua dialética, consiste num movimento de condução da alma (psykhagogía), operando toda sorte de deslocamentos, principalmente aquele que deixa atrás de si o escopo do parecer, das opiniões, em vista de se alcançar aquele do ser, do que é em si e por si.




    A pesquisa teórica fundamentada no texto grego do diálogo é cotejada com as traduções selecionadas na bibliografia e também a partir de comentadores contemporâneos, alinhando os argumentos presentes nas fontes primárias de pesquisa e a análise dos textos, fonte secundária. Tomaremos como conceitos-chave as seguintes articulações: as imagens da alma por meio das narrativas (diégesis) e discurso direto (apódeixis); os movimentos da alma; e, por fim, a especificidade da filosofia platônica como psicagogia. A estratégia metodológica consiste na articulação entre a dimensão filológica, a dimensão histórica e a dimensão analítica, na qual se dá o desenvolvimento dos argumentos.




    A fim de fundamentar a hipótese de que a alma só pode ser eticamente conduzida se considerarmos seu potencial de seguir o princípio da moderação e se deixar guiar pelo intelecto, faremos um exame crítico da prática psicagógica. Em seguida vamos identificar como Platão age como um psicagogo, conduzindo a nós leitores à sua defesa de uma retórica filosófica como sendo a verdadeira retórica, ao estabelecer o método dialético. A abordagem analítica da alma, tendo em vista sua natureza, é fundamental para este intento, assim como a descrição do contexto dramático, ambientação das personagens e uma fricção entre as diferentes práticas retóricas.




    Optamos por compor a tese em três momentos, considerando que Platão frequentemente se vale da triangulação em seus argumentos filosóficos, numa apresentação dramática e até mesmo performática. O primeiro ato é a demonstração da alma; a seguir, a das modalidades de movimento; e, por fim, a apresentação da condução psicagógica. Platão opera, o tempo todo, por meio da alteridade, e assim como na alegoria de éros e antéros (255e), o jovem deus só sabe de si quando sua contraparte lhe é apresentada. Todo esse espelhamento se revela esclarecedor das implicações éticas subjacentes à diferenciação entre as práticas retóricas.




    No primeiro capítulo elencaremos todo o cortejo de imagens das quais se vale Platão para compreender os atos e afecções da alma sob o efeito do lógos que a conduz. Apesar de Sócrates declarar que ainda não é capaz de conhecer a si mesmo, por isso não possui tempo livre (skholé) para a “sabedoria agreste” (sophíai khrómenos 229e) dos mitos, três das principais narrativas míticas consideradas originariamente platônicas se encontram justamente no Fedro: o mito da parelha alada, o mito da origem da música e o mito da origem da escrita. Examinaremos como cada uma delas evidencia a concepção de alma no diálogo, assim como os demais recursos linguísticos, o discurso direto (apodeixis) e as demais narrativas: a analogia entre o asno e o cavalo de combate, os três paradigmas – a arte médica, a composição da tragédia e a retórica – e por fim, a alegoria do agricultor.




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




    No terceiro capítulo demonstraremos a necessidade de discernir as práticas retóricas, explicitando a novidade proposta por Platão, a psicagogia filosófica, por meio da aplicação do método dialético. A imagem do açougueiro que sabe cortar o discurso em suas junções naturais é avaliada à luz da prática dialética de separar o lógos corretamente, sem fragmentá-lo e sem perder a noção de conjunto, para que se possa reuni-lo novamente em uma síntese mais abrangente.




    A dialética torna-se um instrumento indispensável para que a retórica se configure como uma arte de condução da alma. O que possibilita que Platão afirme que toda retórica verdadeira seria filosófica é justamente a sua ressignificação em relação à própria retórica. A fim de efetivar o exercício da dialética, Platão opera de modo a separar e reagrupar, uma vez que a síntese sem análise pode ser apressada e grosseira, assim como a análise sem que os termos sejam reunidos em uma totalidade mais abrangente corre o risco de levar a uma digressão ao infinito.




    Destarte, a nossa tese se propõe a explicitar as performances da psicagogia considerando seus passos em três atos, evidenciando, ao longo do percurso, a transformação lenta e gradual que se opera na alma do jovem ao se deixar alterar em suas ações e afecções pelo Sócrates auriga/psicagogo. A filosofia é apresentada como música das esferas de tal modo que a composição dialógica é uma dança que abraça o movimento incessante de retomar e transpor os argumentos da tradição. Sendo assim, a condução dialética é a ação de guiar os passos da dança, uma performance psicagógica genuína.




    




    

      

        1 Para as citações em português do Fedro utilizamos principalmente a tradução de Maria C. G. dos Reis (2016), com modificações que serão indicadas quando ocorrerem, confrontando com outras traduções em língua portuguesa, como a de Rogério G. de Campos (2018) e a bilíngue de Carlos A. Nunes (2011); bem como a tradução francesa de Luc Brisson (2004), a inglesa de R. Hackforth (1952) e principalmente com o recurso direto ao texto grego.


      




      

        2 Fedro de Mirrinonte é um personagem histórico que pode ser reencontrado no Banquete e no Protágoras. No Fedro, ele é o interlocutor de Sócrates e um admirador do retor Lísias. Pela descrição de Platão, trata-se de um jovem que, assim como o próprio Sócrates, se encanta extremamente com os discursos.


      




      

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


      




      

        4 Para realizar a transliteração utilizamos: PRADO, Ana Lia Amaral. Normas para transliteração de termos e textos em grego antigo. In: Clássica – Revista Brasileira de Estudos Clássicos, 19.2, 2006, p. 298-299.


      




      

        5 O termo plainôdia deriva do verbo palinôdeô (palin, ôdeô): “cantar novamente”, “retratar”. Trata-se, neste caso, de uma clara alusão à palinódia proferida por Estesícoro, de seu discurso de retratação, proferido com o intuito de se purificar perante o deus em razão da injúria cometida e, assim, evitar uma punição divina. Para melhor compreender a relação entre os três discursos no Fedro e a poesia de Estesícoro, ver Campos, 2012.


      




      

        6 O termo psykhagogía vem do verbo psykhagogéo, significando inicialmente conduzir as almas para o outro mundo e, posteriormente, atrair, conquistar, fascinar e, em sentido negativo, seduzir ou iludir a alma. O termo psykhagogia é usado em relação a Hermes, o deus condutor das almas, de forma parecida com o seu epíteto mais conhecido, psicopompo, isto é, aquele que envia as almas. O verbo àgô, por sua vez, tem o sentido mais amplo de conduzir, guiar. Górgias, no Elogio de Helena já havia utilizado o psicagogia no sentido da condução pelo lógos. Temos ocorrências do substantivo psykhagogía no Fedro, nas passagens 261a e 271c; o emprego do verbo psykhagogeîn aparece em Leis X, 909 b e no Timeu, em 71a. Embora sejam ocorrências raras nos textos de Platão, consideramos fulcral o sentido que esse termo denota no Fedro. Amis (1986) toma a psicagogia como o tema central do diálogo.


      




      

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


      




      

        8 Απολλόδοτος ὁ Κυζικηνὸς τὴν ψυχαγωγίαν (sc. ψυχικὴν ἡδονήν, τέλος ὑπάρχειν). DK 74,1. CLEM., Strom. II, 130


      




      

        9 Ver H.Yunis 2011, p. 1p. 183.


      




      

        10 Ver Leis Livro X, 909b.


      




      

        11 Sobre os poetas serem intérpretes dos deuses, ver Íon, 534e; Ménon, 99c-d.


      




      

        12 O termo traz em si o signo de um movimento não convencional, pára + kínesis, como nas artes.


      




      

        13 O termo noûs, segundo o LSJ, se refere tanto à mente quanto ao coração, no sentido de perceber cuidadosamente, apreender com toda a alma. Para os termos gregos pesquisados daqui por diante utilizaremos o dicionário LSJ e Middle Liddell disponível no site perseus. No Fedro 247c-d, o noûs é a capacidade do piloto da alma de contemplar o “ser que realmente é” (ousía ontós oûsa).


      


    


  




  

    CAPÍTULO 1


  




  

    
AS IMAGENS DA ALMA NO FEDRO





    INTRODUÇÃO




    Neste capítulo iremos investigar as imagens da alma nas várias formas de narrativas mobilizadas por Platão no diálogo Fedro. Pretendemos, assim, evidenciar o quanto a concepção da alma é fundamental na economia desse diálogo como um todo, e, de modo especial, fundamental para compreender a noção platônica de psicagogia e sua importância quanto ao papel da filosofia e da atividade do filósofo.




    Para discorrer sobre a natureza da alma, Platão se vale de inúmeros recursos narrativos tais como os mitos, as alegorias, os paradigmas, as analogias; e o discurso direto, por meio da demonstração (apódeixis), nos moldes dos discursos cosmológicos dos pré-socráticos, evidenciando a concepção da alma como um princípio automotor.




    Quanto às narrativas, abordaremos os mitos acerca da alma, especialmente o da sua constituição como uma parelha alada, como também o que é possível aferirmos sobre a concepção da alma – considerando suas ações e afecções – nos mitos acerca da genealogia da música e da escrita. Examinaremos também a analogia entre o asno e o cavalo de combate, os três paradigmas – da arte médica, da composição da tragédia e da retórica –, e a alegoria do agricultor. Ainda que o próprio Platão admita que tais recursos narrativos possuam os seus limites, trata-se do método discursivo que o autor adota para se acercar da imagem da alma, uma vez que a verdade sobre esta não se deixa facilmente balizar pela definição humana, já que a narrativa seria “divina e longa” (theías eînai kaì makràs 246a).




    É mister notar que, embora Sócrates condene o uso das narrativas míticas como uma “sabedoria rudimentar” (sophíai khrómenos 229e), o discurso apodítico, que seria uma demonstração propriamente filosófica, por se tratar de um recurso argumentativo, ocupa uma parte bem pequena do diálogo (245c-246a), enquanto apenas o mito da parelha alada, por exemplo, ocupa parte bem maior (246a-249d), sem contar as demais narrativas. Platão, no Fedro, é um grande construtor de imagens, e de modo algum se esquiva delas na construção dos argumentos filosóficos, como pretendemos demonstrar.




    Embora não seja possível esgotar as “longas explanações” de Platão sobre a alma ao longo de toda sua obra, no contexto da presente tese, em se tratando do presente diálogo e do propósito de nossa tese, torna-se imperativo examinar todas as diferentes faces em que o discurso sobre a alma se revela. Afinal, para desenvolver uma investigação sobre o modus operandi da psicagogia é fundamental investigarmos a natureza da alma sobre a qual se pretende exercer alguma sorte de ação/condução.




    Algumas questões emergem imediatamente e se revelam indispensáveis para se alcançar tal intento: que tipo de discursos sobre a alma encontramos no Fedro? A que expedientes recorre Platão em seu exame sobre a natureza da alma? Quais seriam as ações e afecções da alma? A alma toda é imortal ou apenas uma parte dela? Seria a alma uma unidade simples ou composta? Qual o estatuto da narrativa mítica e seu alcance para a racionalidade filosófica? Assim, com vista a lançar luz nestas questões, veremos como se dá a articulação dos vários tipos de expedientes sobre a alma no Fedro.




    Conforme a orientação de Sócrates a Fedro, é importante, primeiramente, tratar da natureza da alma, seja esta divina, seja esta humana, vislumbrando a que tipo de atividade ou função ela se encontra associada, compreendendo suas paixões e ações (páthe te kaì érga 245c).14 Notemos que o texto grego expressa, de fato, uma necessidade: “Entretanto, primeiro é necessário (deî) conceber o verdadeiro no que concerne à natureza da alma – tanto divina como humana – observando suas funções e afecções.”15




    A sequência do texto nos esclarece que o princípio (arkhé) da demonstração (apódeixis) é o de que toda alma é imortal (psykhé pãsa athánatos 245c). Contudo, quanto ao discurso acerca do que ela realmente é, devemos fazê-lo por meio da explanação (diégesis) humana e limitada (anthropínes te kaì ellátonos 246a), uma vez que, no argumento de Sócrates, o saber acerca da alma não nos é inteiramente acessível.




    A narrativa mítica, ainda que “humana e limitada”, é um recurso largamente utilizado por Platão em sua filosofia, especialmente no tocante ao tema da alma. O mito está presente na racionalidade discursiva platônica desde sempre, e, longe de se tratar de algo simplesmente oposto à razão, ele pode possibilitar que a abstração racional alcance, ainda que provisoriamente, um horizonte dificilmente acessível, se considerarmos os critérios lógicos estritos. No ponto limítrofe do silêncio do lógos filosófico, a inteligência pode criar um balizamento por meio do mito, da alegoria, do paradigma, da analogia, enfim, por meio dos recursos imagéticos que dão subsídio a este mesmo lógos, impulsionando-o a outro patamar de inteligibilidade.




    Quais seriam as características fundamentais do mito platônico, e como tais características irão se imiscuir na argumentação filosófica no presente diálogo? Seria também, no âmbito do Fedro, o uso da narrativa mítica aquilo que Platão define, no Fédon, como um “belo risco”?16 Para estas questões, como veremos, há duas funções claramente delimitadas para justificar o recurso ao mito: o fato de ele fornecer uma ideia aproximada, mas satisfatória (246a), e a sua autoridade como palavra sacra proveniente de tempos remotos (274d).17




    Há muito já foi descartada a velha narrativa do “milagre grego”, e não pretendemos reerguer essa discussão, porém, cabe ressaltar que Platão percorre o caminho da imagem para alcançar outro patamar mais abrangente de inteligibilidade, mas, sobretudo, é preciso destacar que o lógos em si mesmo é também imagem.18 Optamos, assim, pela escolha metodológica de acompanhar o raciocínio filosófico partindo da narrativa (diégesis) à demonstração (apódeixis), invertendo, portanto, a ordem que se encontra no diálogo, para, a seguir, elencarmos as demais imagens da alma no Fedro, a saber, a analogia, os paradigmas e a alegoria.




    Deste modo, apresentaremos a demonstração argumentativa acerca da imortalidade da alma, a qual se dá por meio de discurso direto, entre dois grandes blocos de imagens, ou seja, de discurso indireto, a saber, de um lado os mitos, e de outro a alegoria e os paradigmas da alma. No que se refere ao tema da alma no Fedro, tal estratégia metodológica se justifica pela necessidade de demostrarmos, desde o início, um movimento circular e complementar entre a tradição poética e retórica, e a filosofia platônica.




    Quanto ao tema fundamental da tese, a saber, a condução psicagógica, o simples fato de Platão apresentar a alma como uma parelha alada já implica, na imagem elegida, uma estratégia de compreender o que é a alma, ou mais precisamente, o que ela parece ser, por meio da demonstração do seu movimento. Portanto é fundamental avaliar como as imagens móbiles se articulam nas performances discursivas dispostas ao longo do diálogo.




    Vejamos, então, como se constroem os discursos e como Platão lança mão das demais estratégias retóricas: as narrativas míticas da origem da música (259b-d) e da origem da escrita (274c-e), como também as demais imagens, tais como a analogia entre o asno e o cavalo de combate (260b-d), os três paradigmas – a arte médica (268a-c), a composição da tragédia (268c-269a) e a retórica (269a-c) –; e, por fim, a alegoria do agricultor (276b-277a).




    
1. DIÉGESEIS





    Platão nos ensina que, quanto aos assuntos relevantes, complexos e abrangentes, como a alma, por exemplo, devemos abordá-los alegoricamente. De fato, ao longo do diálogo, o discurso se vale do uso da imagem mítica, para, em seguida, por meio da argumentação filosófica, transpor a própria narrativa, indo na direção da justificação racional, que requer uma abstração ainda mais complexa, o que pode requerer um retorno a uma nova imagem como alegoria, a qual, por sua vez, remete a uma inteligibilidade ainda mais abrangente, e assim por diante. Deste modo, entre imagens e justificação racional há um movimento de ir e vir, como em uma espiral ascendente.




    Iremos nos dedicar a mostrar que o recurso ao discurso das narrativas míticas não se opõe ao discurso filosófico propriamente dito, pelo contrário, ambos estão a serviço da racionalidade discursiva, e muitas vezes percebemos uma circularidade e uma complementariedade entre estas duas formas de discurso. Assentimos com M. Dixsaut (1985, p. 177) quando observa que, “entre o mito e a dialética não se interpõe uma distância nem mesmo os termos de uma oposição – a retórica filosófica integra o mito na dialética”.




    Vale ressaltar que, apesar de o personagem Sócrates, de Platão, declarar que não tem tempo livre (skholé) para dedicar-se aos mitos (229e), três das narrativas míticas consideradas originalmente platônicas se encontram justamente no Fedro: o mito da parelha alada (246a 248a), o mito das cigarras (259 b-d) e o mito do nascimento da escrita – o “conto egípcio” (274c-e).




    Segundo Luc Brisson (2003, p. 27), “Platão quer colocar o lógos no lugar do mythos, mas deve levar em consideração o segundo para dar um fundamento ao primeiro e garantir sua eficácia”. Contudo, é preciso considerar que o lógos em si mesmo é imagem, e neste sentido o mito pode fornecer uma imagem luminosa a fim de lançar luz nas questões humanas; portanto, faz-se necessário nuançar essa oposição aludida pelo autor entre lógos e mythos.




    O mito está sempre presente no imaginário grego a fim de possibilitar o alcance da abstração racional, ainda que tangencialmente, especialmente quanto aos temas que são, por natureza, polimórficos e insondáveis e, por isso mesmo, um tanto quanto refratários à lógica argumentativa direta. O mito nos faz ver por nos fazer lembrar. Em sendo assim, ao invés de interpretar os mitos podemos recorrer a eles a fim de clarear nosso (re)conhecimento acerca de quem somos. Platão usa largamente esse recurso sem que haja qualquer justificação da sua adequação ou não quanto aos temas investigados. Anuímos quanto a isso, com o que escreve M. C. Reis (2016, p. 159):




    Embora Sócrates, no que concerne aos mitos, declare estar convencido pela opinião (230a), o fato é que Platão faz com que, nas mãos dele, as narrativas míticas passem por transformações frequentemente criativas e radicais para atender aos seus propósitos literários, ou melhor, filosóficos; e talvez nada do que Platão trata assim deva ou possa ser traduzido em termos não míticos.




    Brisson (1982), em outra obra denominada “as palavras e os mitos” define como caraterística fundamental de qualquer mito a eficácia narrativa que se dá de modo não argumentativo e não verificável. Por um lado, como vimos, Sócrates condena o mito como uma “sabedoria rudimentar” (sophíai khrómenos) e tenta evitá-lo, quando, por exemplo, Sócrates não se delonga na narrativa do rapto de Orítia por Boreas, nas margens do rio Ilisso,19 ao dizer que não tem tempo livre para isso, uma vez que não seguiu ainda a recomendação délfica de conhecer-se a si mesmo (229e). Por outro lado, Sócrates exalta o mito, quando diz que devemos escutar os antigos, pois eles “conheciam a verdade” (d’alethés autoi íasasin) (274c) ao relatar a narrativa da invenção da escrita pelo deus egípcio Teuth.




    Então, como podemos compreender essa atitude filosófica aparentemente ambígua quanto à narrativa mítica no Fedro? Para G. Droz (2015, p. 8), o mito se apresenta como um outro discurso “não abstrato, mas imaginativo, não dedutivo, mas narrativo, não argumentativo, mas sugestivo (...) sobretudo quando o objeto não se deixa facilmente reduzir ao conceito”. A autora justifica o recurso à narrativa por imagens verbais, em Platão, como um método para se acercar do verdadeiro ao apresentar uma hipótese verossímil. Deste modo, ainda que Platão não tenha a pretensão de atingir a verdade, pode remeter a um sentido oculto, o qual, por sua vez, deve necessariamente ser ultrapassado, traduzido e decifrado pelo lógos filosófico.




    Platão, por meio da personagem Sócrates, vai jogar com os mitos, sem jamais perder de vista que o essencial para a alma é a recomendação délfica do conhecimento de si. As narrativas fornecem um manancial de imagens, alegorias e analogias do qual se vale Sócrates para encobrir sua face de filósofo, sob a máscara do orador. Esse procedimento só se dá para que, em seguida, desmascarando-se a si mesmo, ele possa reverter essas imagens segundo a necessidade da argumentação, e sob a égide de um método bem acurado, a dialética.




    Trata-se de uma encenação, portanto, que se realiza por meio de uma transposição da máscara do orador na face desvelada do filósofo dialético, como se evidencia na cena do primeiro discurso de Sócrates com a cabeça coberta; e na cena do segundo discurso, ao descobrir a cabeça, desmascarando-se.




    Destacamos que o mais importante no diálogo é não perder de vista a investigação acerca de si mesmo sugerida pela recomendação délfica. Neste sentido, uma vez que o homem se define basicamente pela união corpo/alma, já que o corpo sozinho, sem o princípio que o anima não passa de um cadáver, conhecer a si mesmo é necessariamente conhecer a alma, em sua interação com o corpo.20




    O conhecimento da alma por meio da narrativa mítica visa intrinsecamente à ação de conduzi-la. A estrutura do diálogo como um todo é marcada por essa condução. Ressaltamos que a composição do termo diégesis (narrativa, exposição), segundo LSJ, inclui o verbo hegéomai (guiar, conduzir, preceder, governar), em outras palavras, o termo sugere a ação de “conduzir através de”. Deste modo, não se trata de estacionar no mito, mas de tomá-lo como ponto de partida para alçar voo e ir além. Como J. Duhot (2004, p. 155), pensamos que a posição de Sócrates é clara: “não crê na mitologia, o que não o impede de buscar aí metáforas quando precisa”.




    É preciso considerar, sobretudo, que a narrativa mítica é uma ferramenta persuasiva altamente eficaz, da qual Platão não irá se furtar em favor de sua retórica filosófica,21 ainda que seu objetivo último seja uma transposição em direção ao método dialético, aquele que opera por meio da divisão (diaíresis) e da reunião (sinagogé). Quanto às imagens que nos oferecem as narrativas míticas, examinaremos, a seguir, pormenorizadamente, evidenciando de que modo os aspectos da reflexão platônica acerca da natureza da alma se manifestam, em cada uma delas, seja de modo explícito seja de modo implícito.




    1.1 A parelha alada: as almas divinas e as almas humanas (246a-249d)




    Após Fedro apresentar o discurso de Lísias, que trata das vantagens do rapaz que dispõe da amizade de um homem não apaixonado (230a-234c), Sócrates, tendo criticado a conformação deste discurso, diz-se inspirado pelas musas a também proferir um discurso. Sócrates profere, então, um primeiro discurso sobre o amor, e anuncia que o fará cobrindo a cabeça (237a-241d). Ao terminar o seu discurso, Sócrates adverte que, antes que possa atravessar o rio e perfazer o caminho de volta, terá que dar ouvidos ao seu daímon, o qual, segundo ele, o impedia de partir antes de se purificar, como se ele tivesse cometido alguma falta contra o divino (242b).




    Nesse ponto, cumpre ressaltar um comentário de Sócrates quanto à natureza da alma, quase fortuito, mas que nos parece ser digno de nota (242c-d):




    Porque a alma, meu amigo, de fato tem algo de profético (mantikón). E ainda há pouco algo me perturbou enquanto proferia o discurso enchendo-me de inquietação e temi que, para falar como Íbico, que por ter algo “em falta junto aos deuses obtenha honra por parte dos homens”.22




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




    Recordemos que a profecia era um atributo de Apolo, uma das divindades mais importantes do panteão grego. Além disso, encontraremos mais adiante no texto, figurando entre as maníai de inspiração divina, justamente a manía profética, referida por Sócrates como sendo aquela que os antigos tinham como “a arte mais bela”, como aquela “que interpreta o futuro” e que vieram a designar pelo nome de mantiké” (244b). M. L. Desclos (1996, p. 146) constata haver um estreito laço entre as figuras Sócrates e Apolo: “Sócrates, como um poeta inspirado, beneficia-se de um dom divino, uma théia moìra, mas diferentemente deste (de Apolo), Sócrates não é privado de sua razão, ele é incitado a se servir dela mais e melhor”.




    A imagem mítica sugere que há algo na alma humana que lhe assemelha à alma dos deuses, mas essa identidade não é absoluta, uma vez que pressupõe também a dessemelhança, como veremos através da clara distinção que Platão estabelece entre as parelhas aladas que representam as almas humanas e divinas. A condição do mortal implica uma união de corpo e alma, chamado vivente (zôion). Quanto à condição de imortal (athánaton), por sua vez, “não se pode dar uma razão por qualquer argumento” (oude’ex henos logou lelogismenou) (246c). Daí nossa capacidade de plasmar imagens, o que sugere que, ao menos em se tratando dos deuses, a imagem da parelha é apenas forjada, uma vez que não a concebemos de modo suficiente.




    Eis do essencial a narrativa: a alma, quer seja a dos deuses, quer seja a dos homens, assemelha-se a uma potência natural composta (symphytos)23 por uma parelha de cavalos alados e por seu cocheiro (heníokos); sendo que os cavalos dos deuses, e seus respectivos aurigas são todos (pántes) “bons e vindos do que é bom” (agathoì kai ex agathôn 246a). Toda alma ocupa-se primeiramente do que é inanimado, e circula por todo o céu tomando outros aspectos (eídesi 246b). Estando em sua perfeição (télos), a alma é alada e “governa todo o cosmo” (pánta tòn kósmon dioikeî 246c).




    Cumpre notar que o verbo dioikéo, governar, administrar, não se refere à alma humana, mas àquela alada e perfeita. Alguns autores, como R.G. Campos (2018) e A. Porrati (2010) preferem traduzir o verbo por habitar, porém optamos pelo verbo governar para ressaltar a função de regência. M. Cecília Reis (2016), por sua vez, opta pelo verbo administrar, o que nos parece uma opção interessante, a fim de enfatizar o argumento de que aquilo que há de “divino” na alma, ou seja, sua relação com os seres inteligíveis, tem a função de gerenciar seu movimento, fazendo com que a alma se volte para aquilo que lhe é próprio.




    Aqui podemos já levantar um importante problema: qual instância presente na alma humana teria a função de reger e governar e que a tornaria semelhante à divindade, como sugere a imagem do governo das almas aladas? Frente a esta questão, como pretendemos demonstrar na tese, há algo na alma que possui a potência de torná-la semelhante à estabilidade das formas, por meio da ordenação dos seus movimentos.




    A representação imagética da carruagem e seus cavalos é muito comum nos vasos ornamentais, e, muitas vezes o auriga é o próprio deus Éros.24 Tal representação corrobora nossa hipótese de que a função governante da alma, até mesmo na alma humana, como veremos, é, no diálogo, uma instância superior. Ademais, o auriga, que é o piloto da alma (psykhés kybernétei), será explicitamente relacionado ao noûs (247c), o qual, por sua vez, pode ser considerado uma visão elevada presente na alma humana, que tem a função de governar.25




    Notemos que os deuses apresentam as mesmas características das formas inteligíveis: são sempre os mesmos, bastam-se a si mesmos e não lhes concerne o binômio geração/corrupção, uma vez que são imortais, belos, ordenados e perfeitos. Neste sentido, podemos atribuir a qualificação de “divino” àquilo que é relativo ao governo das realidades inteligíveis em si mesmas.26




    Fica patente no Fedro que, “primeiro, dirige a biga aquele que para nós é o comandante” (árkhon 246b)27, pois sempre cabe à função governante na alma a tarefa de conduzir, de tal modo que é sempre uma alma, aqui entendida como princípio de animação dos corpos, que dirige o que não tem alma, ou seja, o inanimado. Na sequência, temos o argumento de que a noção de imortal não é deduzida por um raciocínio, pois mesmo sem ter visto e sem conhecer de modo suficiente, forjamos (plásso 246c) uma imagem do deus como um “vivente imortal” (athánaton ti zôon), dotado de alma e corpo, ambos naturalmente unidos “por tempo eterno” (tòn aiè dè krónon 246d). O vivente mortal, por oposição, teria a união do corpo e da alma por um determinado tempo e, por isso mesmo, receberia o atributo de mortal.
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