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Urania — A filosofia celeste de Platao

Cosmografia e ciclo das almas no Fedro

Resumo: Trata-se de considerar a relagdo entre cosmografia e ciclo das
almas no Fedro 243e — 257b, evidenciando os vinculos entre a
especulacdo celeste, modelos do pensamento religioso e comportamento
humano. Pelo trajeto das almas aladas, procuraremos estudar a amplitude
do termo “cosmo” e de seus derivados, bem como interpretar essa imagem
de acordo com a religido astral, ou seja, de acordo com a homologia
(acordo) entre os movimentos dos astros-deuses nas esferas celestes e 0s

movimentos das almas humanas.

Palavras-chave: cosmografia, ciclo das almas, religido astral, palinddia,

esguemas cosmicos.

Abstract: This study focuses on the relationship between cosmography and
the cycle of souls in Phaedrus 243e - 257b, showing the bonds between
heavenly speculation, the models of religious thought and human
behaviour. By considering the path taken by winged souls, we will study the
scope of the word "cosmos" and its derivates, and also interpret this image
as presented by astral religion, that is, according to the homology
(agreement) among the movements of the planet-gods on the heavenly

spheres and the movements of human souls.

Key-words: cosmography, cycle of souls, astral religion, palinodia,

cosmical schemes.



Proémio

Este estudo reabilita elementos cosmograficos existentes no Fedro de
Platdo, aproximando-os dos outros graficos do cosmo e alegorias, tais quais as
do Fédon, do Timeu e da Politéia. Essa reabilitacdo ameniza as fronteiras entre
as imagens religiosas e os graficos do mundo, como a alegoria da caverna, a
alegoria da viagem astral de Er, a descricdo do mundo subterraneo do Fédon,
a descri¢do dos ciclos das almas no Fedro e a imagem césmica do Timeu.

A busca acerca da “cosmologia” platénica mostrou-nos de que maneira o
cOsSmMo € uno e, ao mesmo tempo, multiplo, aparecendo de diversas formas,
muitas vezes como ordem celeste, ordem do corpo, outras vezes em imagens
alegdricas ligadas aos ciclos das almas, imagens estas que foram
desprestigiadas no recolhimento histérico da cosmologia platbnica, e até
mesmo na propria recepcdo histérica da trama semantica construida por
Platdo, em que o cosmo manifesta-se como harmonia, salude, boa ordem, bom
aspecto, boa conduta, bom discurso, etc. Apés essa reunido de elementos
alegoricos, ligados aos destinos das almas e as imagens escatolégicas,
percebemos com maior nitidez o sentido grafico dessas alegorias nas imagens
cosmicas de que se serve Platdo. Essa reunido foi possivel por termos
suavizado as fronteiras entre a teologia e a fisica.

Quando Platao fala dos deuses e do ciclo das almas ele esta propondo,
na alegoria, um modelo de integridade que eleve as almas a mimese do deus,
este Ultimo sendo por sua vez fisico, afinal, estd no céu e é visivel, tal qual
Zeus (Japiter) ou Ares (Marte), e essa imitacdo do deus permite a anamnese,
Ou seja, a recuperacao do conhecimento que a alma adquiriu quando ainda n&o
havia tomado corpo terrestre, quando atravessava as alturas celestes e
supracelestes. Ao mesmo tempo esta tratando do processo de conhecimento
humano e de sua ligacdo com o divino celeste. Essa €, na verdade, a
importancia da memdria em Platdo, e de onde deriva a critica a grafia e a
pintura, pois somente ela, a memadria em seu pleno exercicio, garante o0 acesso
a planicie de verdade, por onde transitam, na alegoria, os deuses imortais.

Neste estudo as divindades luminosas serao designadas por planetas-deuses.



A grande carga teoldgica, ou escatoldgica, existente nas alegorias e
ciclos das almas, que veremos daqui em diante como manifestagcdes da religido
astral, afastou obviamente a recepcao cientificista da historia da filosofia, de
acordo com a qual Platdo, em sua “teoria do conhecimento”, ndo falava de
nenhuma experiéncia religiosa. Hoje, quando essa via de interpretacdo €
menos acatada, podemos dizer com mais tranquilidade que a religido astral
propagada por Platdo, repetida e remodelada através dos séculos, diz respeito
a travessia das almas, a sua purificacdo, almas traduzidas em imagens
escatoldgicas, sem davida ligadas a recompensas e penas.

Compreendemos atualmente com mais facilidade que no paradigma que
separa religido e fisica, religido e ciéncia, torna-se dificil o entendimento pleno
acerca de muitas questdes postas por Platdo, para quem o conhecimento
deriva exclusivamente do grau de pureza que a alma atinge na vida corporea e
de sua capacidade alada de emparelhar-se com os deuses. Em outras
palavras, vemos com mais clareza que a epistemologia platbnica esta
alicercada numa crenca religiosa ordenadora e catartica. E para isso que a
dialética deve ser exercitada, para justamente aumentar a possibilidade da
busca acerca das idéias supremas, ou, como querem alguns, acerca dos
primeiros principios.

Dentro dessa concepcao religiosa, € a teologia o6rfica que sustenta a
interpretacdo do Eros platénico como o Primogénito (Protogono), em que Eros
é, desde os tempos arcaicos®, uma divindade césmica ligada & mistura. Esse
resgate da teologia orfica aproximou-nos da temética do Fedro e deu-nos
instrumentos indispenséaveis para a leitura da palinddia, explicitando o campo
semantico e a ambiéncia do Amor. Fica expressa assim a topica retorica, 0
lugar-comum, ou os lugares-comuns, de Eros. O estudo do texto platénico
cotejado com parte da documentacdo do periodo neoplatbnico permitiu tal
leitura®, pela qual foi possivel perceber a antiguidade e a permanéncia® desses
cultos de purificacdo da alma e dos diversos papéis de Eros nessa teologia,
além de verificar como o corpo foi sempre desprezado na leitura cristd da obra

platbnica, leitura em que ha a predominancia das idéias e do supra-sensivel.

! Hesiodo, Teogonia, v. 120 e 201.
? Especialmente Proclo, Damacio e Olimpiodoro.
® No sentido da longa duracéo de Fernand Braudel.



Este estudo procura trazer o corpo, a grafia e tudo aquilo que tange a
precariedade somatica para um lugar mais apropriado, mais proximo das
grandes questdes astronémicas e cosmogréficas, e também para mais proximo
dos deuses. Isso tudo reavalia aspectos até entdo negligenciados do
pensamento de Platéo.

Loucura e amor aparecem aqui atados®, num mesmo lugar (t6pos),
justapostos como participes de algo uno, como uma biga talvez, pois retorica e
filosofia sdo também justapostos em seus métodos, bem como medicina e
retérica, medicina e dialética. Ha um antigo artificio retérico mencionado por
Sdcrates, o qual atribui a sua invencdo a Eveno de Paros, que realiza esta
justaposicdo, seja para louvar (parepainos), seja para vilipendiar
(paraps6gos)°. O eidolon (idolo, imagem) é a grande moeda de troca no Fedro:
0 substituto, o fantasioso, o artificioso, o ilusorio, aquilo que tem corpo, a
divindade corpdrea e errante, o planeta-deus. E a escrita, fazendo parte dessa
tdo perigosa e ao mesmo tempo divina trama discursiva, sendo também
eidolon, é vilipendiada por sua precariedade corpérea e louvada quando apdia
a memoria, de onde deriva o conhecimento verdadeiro para Platdo. A inscricdo
€ divina como a inscricdo do oraculo de Apolo, como a inscricdo na alma do
discipulo. Em outras palavras, é o corpo, 0 sensivel, que, embora ndo seja
elogiado por si s6 no Fedro, tem sua parte na ordem césmica, e iSSO aparece
na medicina, na astronomia e em tudo aquilo que carrega essa mistura com o
corpo.

A traducao que se encontra no apéndice deste estudo resulta do exame
lexical da palinédia, que ndo aparece ai traduzida na integra. Algumas das
notas originais, que buscavam a explicitacdo da versdo portuguesa, foram

transladadas para o corpo do estudo, complementando a dissertacao.

* Fedro, 249 e: aquele que ama é participe (metéchon) da loucura
® Fedro, 267 a.



| — Helena de Estesicoro

e atopica da poesia arcaica no Fedro

Helena, muito tempo antes de ser raptada, ou, como querem alguns,
persuadida® por Paris, havia sido raptada e ocultada por Teseu. Academo foi
capaz de encontra-la e indicd-la aos Dibscuros, seus irmdos’. Elevado a
categoria de herdi, Academo jaz num bosque a seis estadios de Atenas, as
margens do rio Cefiso, lugar afastado onde foram construidos os ginasios.
Nesse lugar tranquilo, cresceu o gosto pela pesquisa, a busca e o amor pelo
conhecimento, pela verdade, pelo discurso (logos). Ali ensinou Platdo, entre as
oliveiras, e a historia dessa Academia, desse repouso de Academo, comeca
com esse discipulo ilustrissimo de Soécrates. Helena aparece nesse contexto
por ser objeto da retratacdo (palinddia) de Estesicoro, a qual Platdo retomara
como uma topica arcaica no Fedro.

N&o nos cabe aqui trilhar a histéria do platonismo, nem mesmo da
Academia, entretanto se faz necessaria uma introducéo a alguns aspectos do
debate contemporéaneo e a alguns aspectos dessa pesquisa. Faremos
indicagbes dos principais pontos da interpretagdo que marca a escola de
Tldbingen, das doutrinas agrafas (agrafa doégmata), e, em seguida,
apresentaremos nosso modo de leitura do Fedro, delineando o0s eixos
principais do estudo.

Resumidamente, em meados do século XX, Konrad Gaiser e Hans
Kramer® afastaram-se da interpretacéo schleiermacheriana®, segundo a qual a
filosofia platbnica mostrava-se como um sistema derivado da unidade
intrinseca dos dialogos, situando as doutrinas agrafas (agrafa dégmata) no
centro da exegese filoséfica da obra escrita de Platdo™. Isso reabilitou
inimeras questbes da filosofia platdnica que, segundo Giovanni Reale,

ficavam, até entdo, sem resposta dentro do “paradigma” schleiermacheriano,

® Gorgias, Elogio de Helena, DK (82)76, fr. 11.

" J. de S. Brand&o, Dicionario mitico-etimolégico, vol. Il, Petrépolis: Vozes, 2000, p. 434.

® K. Gaiser, La metafisica della storia in Platone, Mildo, Vita e Pensiero, 1991; e H. Kramer,
Platone e i fondamenti della metafisica, Miléo, Vita e Pensiero, 1989, 32 ed.

° F.D.E. Schleiermacher, Hermenéutica — arte e técnica da interpretacado, Petrépolis: Vozes,
1995.

19 H.C. de L. Vaz, “Um novo Platdo?” Introducdo & edicéo brasileira do livro de G. Reale, Para
uma nova interpretacdo de Platdo, Sdo Paulo: Loyola, 1997.
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tais como 0s mitos que ganharam novo significado, significado lacido®?, tal
como a Teoria dos Principios, que Reale denomina “Protologia”, a qual seria
objeto exclusivo do ensinamento oral, ndo da escrita.

A oposicdo entre as doutrinas agrafas (agraphois dogmasin) e os
escritos de Platdo encontrou abrigo primeiramente na doxografia deixada por
Aristételes (Fisica, 1V, 2, 209b15), e, num segundo momento, ganhou maior
forca com a atencdo dos estudiosos em torno dos testemunhos do proprio
Platdo. Em passagens dos didlogos, e especialmente da Carta VII, ele declara
que ndo se deve confiar aos escritos o verdadeiro conhecimento'?, e numa
passagem, entre outras, do Fedro, em que a escrita € mostrada ndo como
fonte de conhecimento verdadeiro, mas simplesmente como apoio a memoria
(hupomnéme), servindo somente aqueles que ja detivessem o verdadeiro
conhecimento grafado na alma por intermédio da dialética’®. Essa inscri¢do na
alma do discipulo somente seria possivel pela oralidade, meio pelo qual
poderiam exclusivamente ser transmitidos os valores filosoficos mais
importantes, ou seja, a Teoria dos Principios, na terminologia usada por Reale.

Ainda que os estudiosos de Tubingen tenham percebido, através da
leitura de Platdo, tanto o lado destro da escrita quanto seu lado sinistro, é a
critica a escrita, ou seja, seu lado sinistro, que predomina como grande achado
dessa interpretacao tubingense, pois somente ela ressalta a existéncia das tais
doutrinas agrafas. Mas a escrita € também util aguele que ja sabe: por meio da
dialética, serve de recordacdo que leva a memoaria. O elogio da escrita, de um
certo uso da escrita, como realmente em Platdo h4 — a inscricdo da alma do
discipulo, a inscricdo oracular de Apolo —, ameniza a visualizacdo das doutrinas
agrafas. Poderiamos dizer, parodiando o proprio didlogo de Platdo, que a
escola de Tubingen vé o lado esquerdo (canhestro) da escrita, descuidando
deliberadamente de seu lado destro (direito). Aqui, de maneira ndo menos
cOmica, vemos com nitidez, na contram&o da escola de Tubingen, a doutrina
escrita de Platdo. Na tradicdo literal a licho agrafa € somente avalizada pela

opinido (doxa) sem — ou quase sem — graphé.

' H.C. de L. Vaz, “Um novo Platdo?” Introducéo & edicéo brasileira do livro de G. Reale, Para
uma nova interpretacéo de Platdo, Sao Paulo: Loyola, 1997, p. 20.

2 Carta VII, 341c.

® Fedro, 276c-d.



O novo paradigma interpretativo tubingense reforca aquilo que
permanece fora do corpo e do universo textual, ainda que para isso ele se
paute por trechos especificos e fontes secundarias'*. Embora o achado das
doutrinas agrafas ndo seja totalmente desprovido de sentido, e encontre
respaldo concreto numa determinada doxografia, talvez té-las posto no centro
da interpretacdo dos textos de Platdo constitua um exagero, uma vez que, a
partir de entdo, tudo o que esta escrito parece sempre revelar ou estar em
funcdo daquilo que ndo esta escrito, e tudo o que ndo esta escrito pode ser
parte das doutrinas agrafas. Isso tem sido revisto nos ultimos tempos, fazendo
com que tal interpretacdo seja ponderada e permitindo que outros temas do
corpo textual platbnico venham a tona, assim como vieram as doutrinas
agrafas, e com demasiada importancia’®. O desafio atual em torno de Platéo
parece ser reconhecer os ganhos da interpretacdo da escola de Tibingen, sem
manté-la no centro da exegese do corpo textual platbnico, mas entendendo-a
como um importante exercicio entre outros ainda possiveis.

E compreensivel que o Fedro tenha cumprido um importante papel na
interpretacdo das doutrinas agrafas, uma vez que ali Platdo nega uma certa
utilizacdo do discurso escrito como fonte de conhecimento verdadeiro. E
necessario, entretanto, reverter essa posi¢do, percebendo que Platdo nesse
mesmo didlogo louva uma certa inscricdo — fato que fica na penumbra da
interpretacdo tubingense —, a inscricdo da alma do discipulo, a inscricdo délfica
seguida por Socrates. Isso faz com que haja uma intersecao fundamental entre
escrita e alma, lugar em que a escrita é também louvada dentro de seu proprio
alcance. Desta forma, a escrita, quando age como recordac¢do (hupomnéma),
leva a reminiscéncia (anamnése) e garante 0 acesso as coisas anteriormente
vistas e guardadas na memoria. Sécrates segue a inscricdo délfica (délphikon
gramma) do oraculo de Apolo, “conhece-te a ti mesmo”, inscricdo que ninguém
ousaria acusar de ilicita. Parece que o grande entusiasmo em torno do Fedro

foi a descoberta de que ali Platdo efetivamente critica sofistas e outros

4 Cf. especialmente o apéndice do livro de Kramer, Platone e i fondamenti della metafisica,
Mildo: Vita e pensiero, 1989, 32 ed.

1> Cf. F. Trabattoni, Oralidade e escrita em Platdo. Trad. de R. Bolzani Filho & F.E.R. Puente,
Sao Paulo: Discurso Editorial, 2003.
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logégrafos (escritores)™® menos pelo fato de falarem e escreverem discursos e
mais pela conduta impia destes, quando buscam o falso (pseudo) e manipulam
a linguagem contra o conhecimento, contra a justica e, por conseguinte, contra
os deuses. Dai a grande teologia celeste de Platdo exposta no Fedro, em que
Platdo fundamenta uma cosmografia alicercada na religido astral, que também
poderia ser dita ciéncia astral, da qual participam medicina, meteorologia,
politica, poética, retdrica, teologia e dialética.

Dessa forma, assim como ha no Fedro um lugar licito para a inscricéo, o
lugar em que ela se mistura ou se insere na alma, vemos que o dialogo todo
apresenta e se apresenta num lugar (tépos) atipico, lugar em que a loucura é
divina, em que a poesia arcaica porta um conhecimento, em que ha uma
retorica filosofica, posicdes que ndo sao encontradas facilmente noutros
dialogos de Platdo. Tudo isso mostra, por um lado, como era insuficiente a
interpretacdo que buscava uma coeréncia sistematica do pensamento de
Platdo, na qual ndo houvesse nenhum paradoxo, e, por outro, como Platdo, na
verdade, modela seu labor textual em funcdo de critérios retéricos diversos,
transitando entre topicas distintas. Para utilizar a alegoria das almas aladas,
Platdo recorre a uma tépica da poesia arcaica, um lugar-comum de Estesicoro,
aquele que ficou cego vilipendiando Helena e recobrou a visao ao retratar-se
por meio da palinddia. O discurso sacro e purificador salva a visdo de
Estesicoro, bem como Socrates, em seu ultimo discurso, devera purificar-se e
salvar-se com uma palinddia enderecada a Eros, momento em que descreve o
percurso celeste e supraceleste das almas aladas. E a poesia arcaica, tio
criticada alhures, que estd no mais alto grau de pureza, funcionando como
mestra da sabedoria, uma vez que ela € inspirada e exprime o destino das
almas imortais, isto €, quando elas acompanham os deuses.

No Fedro a imagem, também tao vilipendiada noutros lugares, € licita,
uma vez que o icone, o verossimil, também pode servir & reminiscéncia do
iniciado, a verdade que estd sempre além dele e que o ultrapassa. Essa
concessao ao idolo, ao icone, vale para todo o dialogo, bem como a concesséo
a mimese. A alma do mundo, as almas dos deuses e dos homens devem ser

vistas, compreendidas e rememoradas pela imagem (eidolon), no movimento

' Logografos sdo os escritores de discursos laudatérios e juridicos sendo que a critica as
praticas dos tribunais esta implicita.
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césmico, no fluxo do discurso que persegue as coisas vivas, animadas. E, por
outro lado, ressalta-se no Fedro o falivel da pintura e da escrita, a precariedade
e a impossibilidade desses corpos imoveis, inanimados, de acompanharem o
divino, facanha exclusiva daquele que é vivo.

Nosso ponto, nesta pesquisa, € justamente a intersecdo que o Fedro
apresenta entre diversos aspectos cdsmicos, tais como amor e loucura, retorica
e filosofia, medicina e retérica. E esse acordo mutuo entre aspectos nem
sempre tdo proximos que o Fedro reune leva-nos por um caminho do acordo,
da harmonia, do universo fechado, no qual tudo tende a um equilibrio, quase
que forcado, que pretende abarcar as anomalias!’. E por essa senda
metodoldgica, por essa descricdo do corpo fisico, que surge o forte aspecto
fisiolégico do didlogo, meio pelo qual a medicina aparece atrelada a dialética,
senhora de tantos saberes reunidos.

O discurso medicinal, entendido como discurso hipocratico, aparece
como similar a um discurso que porta a verdade (alethés 16gos)*® e que,
portanto, d& suporte ao método dialético descrito por Sdcrates.
Resumidamente, o método dialético, que é similar ao método da medicina, leva
as almas ao conhecimento do que se lhes afeta e de quais farmacos
(discursos) sdo necessarios para cada efeito desejado.

O dialético deve conhecer a alma, assim como o médico deve conhecer
a alma e o corpo, e como o astronomo deve conhecer o movimento das almas
dos astros. Péricles s6 foi o maior dos oradores por freqlientar Anaxagoras e
assim ter aprendido as semelhancas entre as almas dos astros-deuses e as
dos homens.

A imagem celeste funciona como grande paradigma comportamental,
visto que os planetas e astros séo todos seres divinos e animados, participes
de uma natureza celeste, e por que nao dizer supraceleste, de uma Urania que
é fonte suprema dos saberes arcaicos que ligam a poesia e a ciéncia. E pela
imagem celeste que o homem compreende e assemelha-se ao deus, que esta

além do celeste, acompanhando o divino no trajeto césmico, emparelhando-se

7 N&o é fortuita a semelhanca desse universo fechado que o Fedro apresenta com as
concepcdes estbicas posteriores, e isso faz com que, neste estudo, haja aparentemente uma
interpretacdo estoicizante de Platdo, mas, ao contrario, € necessario supor, pois ndo ha tempo
aqui para prova-lo, que a visdo estoica € subsididria de uma leitura, talvez dogmética, do
Fedro.

'® Fedro, 270c-d.
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ao deus e imitando-o, na medida do possivel. E por isso que até mesmo a
mimese € aceita nesse lugar discursivo instaurado pelo Fedro, pois a mimese é
a mimese do divino, do eterno, e ndo a mimese das cOpias outras, dos seres.

O defeito da escrita (eidolon) estd em sua precariedade corpérea, no
fato de ndo poder socorrer-se a si mesma, movendo-se por si prépria, como
animada; sem, portanto, semear algo que germine e cres¢ca na alma. Sem
gerar nada por si s, a escrita (pintura) pode servir de apoio a memaria para
aqueles poucos que ja sabem acerca dos assuntos ou temas mencionados,
para aqueles ja cultivados no exercicio da dialética.

Theuth, quase no final do didlogo, é o pai da escrita e o Unico que pode,
por si mesmo, socorré-la em suas limitacées. Mas Tamos, o rei ao qual Theuth
apresenta suas artes, como bom dialético, ira discernir os efeitos colaterais da
escrita, o esquecimento gerado pela falta de exercicio da memodria, a
dependéncia de pensamentos e escritos estranhos, ndo gerados na prépria
alma (anamnese), e a possibilidade da utilizacdo da escrita para forjar uma
falsa sabedoria, colhida nos livros, na letra morta da escrita. Essa é a critica ao
eidolon.

A imagem tem seu lugar garantido no Fedro. E pela imagem, pelo icone,
pelo idolo, pela figura, pela impressao visual, pela contemplacdo (theamai), que
a alma guarda na memoria as verdades supremas captadas durante seu véo
errante ao redor do céu.'® Esse idolo (eidol6n) faz parte dessa mesma tdpica
de Estesicoro, segundo a qual Paris s6 havia levado um eidolon de Helena
para Troéia, salvando a reputacdo da argiva por meio da palinddia, ao substituir
Helena por uma imagem sua, e forjando assim o engano de Paris.

Como os astros-deuses em seus movimentos variados, algumas vezes
inexplicaveis, outras vezes imprevisiveis, as almas carregam suas impressoes,
sua memodria, seu ritmo, sua musica, sua lei (ndbmos). A alegoria € algo
extremamente visual no Fedro, uma danga, um coro de deuses, que compde
uma tipologia basica de movimentos das almas, combinadas aos elementos do
cosmo. As almas sao descritas, em diferentes didlogos de Platdo, no trajeto
terrestre, no trajeto celeste, atravessando por diferentes estados da matéria,
bem como por lugares diversos do cosmo. Além disso, € importante lembrar

% Talvez porque as verdades sejam também errantes: divindades errantes, planetas-deuses.

13



gue o Fedro mostra a diversidade de lugares do cosmo, a caminhada para fora
dos muros da cidade, a travessia do llisso, a imagem celeste e o vbo
supraceleste das almas, constituindo assim uma topografia.

Ha ainda uma intersecao importante no Fedro que ocorre entre a loucura
(mania) e a divindade, Unico lugar em que vemos Platdo mencionar a
existéncia de uma loucura divina, a loucura inspirada por Eros. Na Politéia,
como veremos, a loucura era causadora da tirania, e essa aparente
“contradicao” entre o Fedro e os demais dialogos da obra platdnica, que deriva,
ja o dissemos, de uma leitura que desconsidera a propria variacdo discursiva
de Platdo, mostra que este didlogo constitui um lugar especifico dentro da
ampla topografia platbnica, em que ha a concesséo ao icone, ao verossimil, a
mimese, a poesia arcaica, etc. Nesse sentido, é possivel perceber que hd um
modo especifico de leitura do Fedro, modo que o insere na topica da poesia
arcaica, respeitada a referéncia a Estesicoro, num lugar e tempo em que
muitas coisas sao aceitas, nos quais a distancia entre homens e deuses era
menor, um registro discursivo em que a magia, a inspiracéo, 0 mito penetram
de maneira indistinta em tudo o que ha no cosmo. A propria linguagem, nessa
concepcao arcaica, € parte integrante do cosmo.

O Fedro, podemos ver, na contraméo da leitura platdnica convencional,
por se aproximar mais do indizivel, da escatologia, € uma fonte inesgotavel de
imagens, de requinte textual e de fineza poética®. A imagem e o corpo
sobrevém ao evocar-se o destino das almas, supostamente invisiveis, tdo
visiveis, porém, na alegoria. A imagem do percurso das almas no Fedro é
naturalmente extravagante, pois fala de um outro lugar, um lugar exterior.
Talvez Socrates, na palinddia, tenha também seu retrato mais extravagante de
toda a obra platonica.

O aparente paradoxo que o Fedro carrega dentro dos diadlogos esta
marcado pelo fato de dar corpo as almas dos homens e dos deuses, dar corpo
aquilo que é movimento, mas é invisivel, e torna-lo imaginavel, inteligivel, pela
alegoria, pela imagem. No Fedro, o que estd mais proximo do misterioso, do

iniciatico, do invisivel, pertence também ao campo reservado ao fildsofo.

2% Ao contrario da opinido de Dicearco, segundo a qual o didlogo tinha um estilo vulgar. Cf.
Didgenes Laércio, Vida de Platdo, paragrafo 38.
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Il — Cosmo e cosmografia

Pitagoras foi o primeiro que disse cosmo
para aquilo que administra o todo
segundo a disposicéao interna

(Ecio, 11, 1, 1)**

Estudaremos aqui a nocdo de cosmo na filosofia platonica,
especialmente no Fedro. O cosmo em Platdo é, além da imagem dos
fendmenos celestes, um elemento harmoénico que enlaca multiplos aspectos da
experiéncia humana, um cosmo que, embora tenha procedéncia celeste,
atravessa toda a natureza (phusis), chegando ao homem e a suas multiplas
manifestacbes. As imagens celestes sdo indicativas dessa intima relacdo do
homem com o césmico, com aquilo que o ultrapassa, de que, no entanto, ele €,
de alguma forma, participe. O Fedro apresenta-nos na alegoria religiosa uma
imagem do mundo e um ciclo para as almas. Essa imagem, principalmente por
conta do paradigma cientificista predominante, ficou afastada dos estudos de
cosmologia antiga, uma vez que esse paradigma cientificista separava a
cosmologia das imagens de teor religioso. Por afastar de si toda e qualquer
imagem religiosa, a cosmologia encontrou um melhor abrigo no Timeu, dialogo
em que a imagem religiosa ndo € tdo evidente, embora também esteja
presente, e no qual a harmonia cosmica, ou celeste, manifesta-se na
proporcionalidade natural das escalas cosmicas, como escalas musicais,
harmonicas. Nessa imagem do Timeu, as esferas celestes permanecem
relativamente isentas do forte apelo escatoldgico e religioso apresentado no
Fedro. Nao nos esquecamos de que o Timeu foi um dos grandes livros do
Ocidente, grande imagem repetida e parafraseada de iniUmeras formas, ao
passo que o Fedro ficou a parte na discussédo acerca dos modelos cosmicos
platbnicos, uma vez que ali predominantemente se abordou, quando muito, a
imagem religiosa, a alegoria escatologica acerca dos julgamentos pelos quais
as almas necessariamente deveriam passar. Nossa proposta aqui € justamente

aproximar essa imagem do Fedro das imagens do Timeu, do Fédon e da

2! puthagéras protos onémase ten tdn hélon periochén késmon ek tés hen autdi takseos.
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Politéia, entendendo tudo isso como cosmografia platdnica, ou seja, como
imagens ou graficos do mundo (cosmo), com 0s quais, ou com o qual, Platdo
trabalha. Utilizaremos o termo cosmografia para nos referirmos as imagens do
mundo existentes em Platdo, aproximando as imagens cosmicas provenientes
de didlogos distintos, ressaltando afinidades e diferencas.

A imagem do percurso das almas apresenta, no Fedro, 243e - 257b, um
esquema cosmico, um desenho do mundo, uma cosmografia. Essa
apresentacdo do universo (cosmo) funda-se na idéia de que as almas tém
origem celeste e mantém sempre esse vinculo. As almas, vindas do céu, a ele
necessariamente retornam quando puras e corretamente iniciadas. A alegoria
dos mistérios enfrentados pela alma e a imagem ameacgadora devem pér em
ordem (kosméo) a conduta do iniciado durante a vida, bem como preparar a
alma para a futura separacéo do corpo.

A alegoria do percurso das almas € considerada uma imagem
escatoldgica, ou seja, algo que se refere as Ultimas (éschatos) e primeiras
coisas, aos extremos, aos limites, as bordas da existéncia da alma junto ao
corpo??. O termo “alegoria” é, principalmente depois de Filon de Alexandria
(século | d.C.), associado a interpretacdo das Sagradas Escrituras, embora
tenha designado as imagens platonicas, como, por exemplo, a “alegoria da
caverna”®®. A prépria definicdo etimolégica de alegoria sugere essa fala, essa
declaracdo (agoreuo) a respeito de outros (allen) lugares, que, no caso do
Fedro, € o0 supraceleste, s6 alcancado pela anamnese, pela iniciacdo nos
mistérios e pela loucura amorosa (delirio amoroso)?*. Nem mesmo os poetas
sdo capazes de cantar com dignidade tal lugar®. Desse modo, é impossivel
duvidar de que as “alegorias” apresentadas por Platdo tanjam “verdades” de

natureza religiosa e moral®.

2 Fedro, 247b5, éschatos. Alegoria é, segundo Demétrio de Falero, um recurso usado nos
mistérios, utilizado em expressGes de ameaca (apeiléo), em que se sugere o estar fora de si
(épleksin) e o estado de horror (phriken). Em 246¢ temos uma definicdo para mortal: “Como
viventes que sdo enunciados conjuntamente, alma e corpo, fixados, ganham o epiteto de
mortal”.

% politéia, VII.

4 O delirio ou loucura amorosa é a mais licita manifestacéo da loucura.

*® Fedro, 247c.

%6 Cf. A. Lalande, Vocabulario técnico e critico da filosofia, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993, p.
23-4.
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Nesse grande tribunal césmico para as almas, a cosmografia esta

contida na religido astral?’

, como imagem do mundo em que se da o cultivo das
almas, no sentido mesmo de serem bem semeadas, a ponto de gerarem, para
si mesmas e para outras almas, bons frutos. A imagem agricola completa-se,
no Fedro, com a retorica filoséfica bem cultivada, aquela que faz com que o
aprendiz consiga defender o que nele foi anteriormente muito bem semeado
pela dialética, aquilo que nele cresce e frutifica por forca propria®.

Ao sugerir essa re-ligagdo da alma com a natureza celeste, ao provocar
o medo, a alegoria prescreve um comportamento, um modelo de conduta
baseado na observacdo e no culto celeste, ou seja, um conhecimento
alicercado na assimilacdo da phusis. Além disso, € importante mencionar a
imagem acerca da irrigacéo (nutricdo) das asas e do vb6o da alma, quando ela
esta corretamente iniciada nos mistérios, no maximo de seu potencial, e sofre
transformacdes fisioldégicas devido ao impulso amoroso (fluxo do desejo). O
corpo, por outro lado, torna-se a prisdo efémera da alma, a qual deve
submeter-se ao processo continuo de purificacdo, uma catarse que faca a alma
enfrentar, com correcdo (cosmo), tanto a vida atrelada ao corpo, quanto a
“nova vida’ que se inaugura na morte, momento em gque ela pode, ou nao,
voltar ao céu. Tragos dessa religido astral podem ser encontrados numa lamela
orfica, em que se |é: “Sou filho da Terra e do Céu constelado, Mas meu género
é celeste”?.

No século XX, muito se falou da cosmologia de Platdo, associada a idéia
de religido astral, de religido césmica, aspecto que, na maioria dos casos, leva
o estudioso diretamente ao Timeu. Mas essa cosmologia, curiosamente, nao se
ocupou do Fedro, ainda que nele haja uma imagem do cosmo. Ha um
paradigma histérico que delimita o Timeu como um didlogo “cientifico” de
Platdo, categoria da qual o Fedro nao participa, pelo menos nao inteiramente,
fazendo com que a histéria da cosmologia entendesse o Timeu como aquele
dialogo exclusivo em que Platédo trata de assuntos “cientificos”. Jaeger diz que

0 conceito de “cosmo” € uma das categorias essenciais da concepcdo de

" Religido em que se cultuam divindades celestes, planetas-deuses, astros-deuses. Cf. P.
Boyancé, La religion astrale de Platon a Cicéron, REG, LXV, n° 306-308, 1952.

*8 Fedro, 278a.

? 0. Kern, Orphicorum Fragmenta, 32 a. Weidmann 1972 (12 ed., 1922). Daqui em diante,
citarei essa compilacao apenas por “OF".
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mundo, ainda que nas modernas interpretacdes cientificas ele tenha perdido
gradualmente seu sentido metafisico originario, e isso pode ser percebido
mesmo nesse caso>’. Albert Rivau, em seu prélogo ao Timeu, seguindo essa
abordagem, apresenta o “sistema astronémico de Platdo”, falando da esfera
celeste, dos planetas, das hipéteses astrondmicas e da figura do universo®!.

A apresentacdo harménica do cosmo (universo) que ha no Timeu fez de
Platdo, pelo menos no século XX, um “cosmoélogo” por exceléncia®?, pois, se ha
um lugar em que Platdo descreve com detalhes a ordem do mundo, das
esferas celestes, esse lugar é, sem duvida, o Timeu. Por outro lado, poucas
vezes 0 Fedro é aproximado da idéia de cosmo ou de cosmologia, em que
pese sua imagem cosmica, e foi justamente isso que nos espantou, uma vez
que é evidente a imagem césmica nele inscrita.

Embora o termo “cosmologia” possa também servir para designar a
alegoria do Fedro, 243e - 257b, temos ali realmente algo diferente do que
Platdo apresenta no Timeu. Pelo forte vinculo do Fedro com a grafia, e pela
propria imagem que o didlogo constr6i — um gréfico do mundo, seguido de um
ciclo das almas —, mais adequado sera conferir a Platdo a confec¢cdo de uma
cosmografia, ou seja, o cenario por onde as almas circulam.

Delimitar as fronteiras entre a imagem do Timeu e a do Fedro em funcgao
da categorizacdo de “cosmografia” ou “cosmologia” € algo que se mostra vao.
Diferenciemos, entdo, os dois dialogos por meio das imagens apresentadas.
No Timeu, h4 uma imagem detalhada dos dois movimentos opostos e
primordiais que compdéem o mundo. Duas esferas, a esfera do mesmo e a
esfera do outro, que, entrecruzadas, formam uma sinfonia de oito esferas, nas
quais orbitam os planetas-deuses®. Planetas-deuses, astros-deuses s&o
denominacdes que procuram mostrar a ambivaléncia, na religido astral, entre o
corpo celeste (astro) e a propria divindade. A distancia entre essas oito Orbitas
€, no Timeu, detalhadamente descrita segundo padrées harmonicos.

No Fedro, por outro lado, ndo ha a demarcacéo da distancia harmonica

entre esferas celestes, que nessa imagem passam a nove, embora haja uma

%0 W. Jaeger, Paideia, México: Fondo de Cultura Econémica, 2004, p. 160.

L A. Rivau, Timée, Paris: Les Belles Lettres, 2002, Notice, p. 52-63.

%2 Cf. F.M. Cornford, Plato’s cosmology, Londres: Routledge & Kegan Paul, 1955.

® Uso os termos “planetas-deuses”, “astros-deuses”, pois cada um dos planetas, como
veremos, € divinizado nessa religido astral. Cf. P. Boyancé, “La religion astrale de Platon a
Cicéron”, REG, LXV, n° 306-308, 1952.
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geometrizacdo prévia dos espacos e também uma topografia, que demarca as
fronteiras da terra, do céu e do supraceleste. Trata-se da imagem em que as
almas aladas sé@o capazes de alcar voos incriveis na regido superior, lugares
outros que as levam ao supraceleste — fora do céu. E necessario que a alma
recobre a memdria (anamnese) daquilo que viu antes de tomar corpo,
momento em que estava em contato com o cortejo dos deuses, na planicie da
verdade. Esse percurso hierarquiza as almas, uma vez que elas podem
ascender ao grau superior — a esfera superior —, ou decair na gradacdo de
nove etapas. Ha no Fedro uma indicacédo de que a alma encaminha-se para a
terra ou para o ar (celeste), sendo no primeiro meio como expiacéo e no ultimo
como recompensa®*. No Fedro, a dicotomia entre céu e supraceleste néo se
limita a demarcar os lugares dos deuses e dos homens, mas procura mostrar
que ao homem é licito buscar uma comunhdo com o deus, momento em que 0
acompanha, e buscar essa ascensdo na direcdo do céu, por onde € vista a
divindade, bem como a verdade. Os planetas-deuses, de acordo com a
imagem, transitam sempre fora do céu, e os homens conseguem acompanhé-
los, imitando-os a muito custo, por um periodo limitado. Nesse momento de
total compreensdo, o piloto da alma alada segue, como acompanhante, o
percurso divino que da acesso a contemplacdo do supraceleste, no qual estdo
as formas ou a verdade suprema.

Ainda que tenhamos encontrado no lugar da cosmologia algo que sera
mais bem enunciado como cosmografia, ainda que ambas as designacdes,
como vimos, sirvam tanto para o Fedro como para o Timeu, nossa escolha,
aqui, serd pelo uso do termo cosmografia, no sentido de demarcar uma
perspectiva em torno do Fedro, procurando assimilar uma historiografia
“cosmoldgica’ que passou a indicar, com maior sensibilidade, essa forte nocéo
do pensamento grego antigo: o cosmo. Além disso, também demarca um modo
especial de leitura do dialogo, que considera a cosmografia como base para a
reflexdo de outros aspectos que o Fedro expde. Como veremos, 0 COSMO
aparece em outras imagens, nao sé na do Timeu, ligado a multiplos campos da
atividade humana, e pelo qual tudo € manifestacdo parcial ou imperfeita da

ordem suprema.

3 Fedro, 249a.
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Resumidamente, a cosmologia como conceito acabado, e ao mesmo
tempo vazio, ou proporciona um discurso exclusivo acerca do céu, em sua
disposicdo (taksis), ou propbe uma visdo geral (sinéptica) em que tudo, ou
quase tudo, cabe: mdusica, poesia, medicina, retorica, astronomia, etc. Essa
amplitude deforma a cosmologia, fazendo com que importantes deslizes
semanticos em torno do conceito ocorram. Desta forma, a “cosmologia” de
Platdo ficou restrita, pela propria historiografia filosofica, a uma certa leitura do
Timeu que, automaticamente, deixou & sombra todos os outros didlogos nos
quais essa idéia cosmica, ou de imagem do mundo, ou de ciclo das almas,
também aparecia. Como dissemos, muito disso talvez possa ser atribuido a
alegoria, aquela que afasta, pelo carater religioso que instaura, a idéia de
cientificidade requisitada pelos historiadores da filosofia e da cosmologia.
Demeétrio de Falero, sucessor de Teofrasto no Liceu, em seu Peri Hermeneias,
menciona a “alegoria” como uma ameaca (apeiléo), uma imagem
amedrontadora acerca do estar fora, do ser transportado (ékpleksin) para outro
lugar, e uma imagem que provoca horror ou arrepio (phriken). Segundo
Demétrio, a alegoria é noturna e sombria®®, sendo um recurso préprio aos
mistérios, definicdo que a aproxima, do ponto de vista cronoldgico e tematico,
daquilo que encontramos no Fedro, algo ligado aos mistérios, que provoca a
ameaca e o0 medo.

Schiaparelli, no final do século XIX, reconstituiu historicamente as
hipoteses astronbmicas de Eudoxo, discipulo de Platdo, valendo-se
principalmente do comentario de Simplicio ao De Caelo de Aristoteles.
Simplicio é documento de grande importancia para o tema, uma vez que
estabelece um paradigma historico de sucessao dos modelos astronémicos de
Eudoxo a Aristételes, passando por Calipo>®. E possivel perceber também ecos
desse escrito de Simplicio em Nicolau Copérnico, que no Comentariolus
menciona Calipo e Eudoxo como aqueles que quiseram explicar, por meio da
homocentricidade das esferas, as aparentes revolucdes planetarias®’. Duhem,

por outro lado, embora tenha também utilizado, e muito, o famoso estudo de

% Démétrios, Du style, 99 - 101, Paris: Les Belles Lettres,1993. Cf. também Fedro, 268c-d:
Ehoberés kai apeiletikas.

® G. Schiaparelli, Scritti sulla storia della astronomia antica, 2 vols., Bolonha: Nicola Zanichelli,
1926.

%" N. Copérnico, Comentariolus, Brasil: Ed. Livraria da Fisica, 2003.
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Schiaparelli, apresenta a cosmologia de Platdo basicamente pela imagem do
Timeu®®. Duhem, em seu capitulo acerca da cosmologia de Platdo, utiliza o
Fedro apenas uma vez, quando menciona a alma que volta a seu ponto de
partida, enquanto predominam as citacbes do Timeu e de Epinomis, além de
outras fontes secundarias®®. Nessa cosmologia de Duhem as imagens celestes
gue o Timeu apresenta se destacam, ofuscando, ou pelo menos deixando num
patamar inferior, as imagens existentes do Fédon, da Politéia, do Politico e do
Fedro.

Brisson também escreveu um longo e valioso livro sobre o Timeu, em
que, embora tenha também trabalhado com a categoria de cosmologia,

persegue a “estrutura ontolégica do Timeu"*°

. Quando Duhem, Cornford ou
Brisson falam de cosmologia platbnica, todos se voltam para o Timeu,
evidenciando a perspectiva segundo a qual a cosmologia platénica resume-se
ao que ali se encontra, ao grafico do cosmo, 0 que mostra o sintoma ja
mencionado de que todos deixam de lado, para fins cosmoldgicos, a alegoria
do Fedro.

A cosmografia, que substituiu aqui provisoriamente a cosmologia, acaba,
inevitavelmente, por ceder seu lugar recém-adquirido ao préprio cosmo, aquele
que indica a unidade mesma do todo, a ordenacao que a tudo perpassa, seja
do logos, seja da grafia. Esse movimento, que mostra as dificuldades de
estabelecer-se uma histéria da cosmologia, € que encontra abrigo prévio numa
cosmografia, acaba levando a um terceiro momento, em que 0 campo
semantico alarga-se de tal maneira — ou se restringe —, que nos resta somente
0 cosmo, aquilo que h& de mais universal (cosmico) no préprio universo, seu
auto-retrato mais fiel e mais escorregadio. O alargamento do campo semantico
do cosmo impede o0 uso preciso do termo, uma vez que tal qual no termo
“cosmologia”, ja indicado, no cosmo também tudo cabe, ou seja, tudo pode ter
ou receber uma atribuicdo cosmica. Esse transito que ha no cosmo mostra sua
extravagancia e sua falta de lugar (atopia), similar a dos planetas-deuses e a

de Sdocrates™.

% p. Duhem, Le systéme du monde, Paris: Herman et Cie., 1954.

¥ 1d., Ibid., p. 28-101.

9. BRISSON, Le méme et l'autre dans la structure ontologique du Timée de Platon, Paris:
Klincksieck, 1974.

“! Fedro, 230c — d, atopétatos.
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Embora o termo “cosmografia” tenha sido até aqui apenas uma
estratégia proviséria para deslocar a cosmologia, ele é conciso, por se referir a
imagem do mundo que sO o termo “cosmografia” oferece com precisédo. A
cosmografia, como o préprio nome sugere, grafa um cosmo, uma imagem, e
deixa-se grafar em funcdo de uma mesma ordem, de uma disposicao (taksis) e
de um esquema (schéma).

A cosmografia, tomada aqui nesse sentido, privilegia a disposicao
(taksis) das imagens sucessivas. A pequena alteracdo estratégica de
vocabulario — da cosmologia para a cosmografia — abriu-nos um espaco pelo
qual se vé ndo sO6 a cosmografia, mas a mdultipla incidéncia do cosmo, nas
imagens construidas desse universo, na medicina, na retorica, na dialética, na
disposicéo (taksis) da propria linguagem (logos) e na alma, que busca a saude,
a harmonia, a purificacdo. A cosmografia, entdo, em seu curto reinado, mostra-
nos que o cosmo (ordem) prevalece ndo s6 na grafia, mas na linguagem
(logos) e na natureza (phusis).

A discursividade participa do cosmo vivo. E essa a defini¢cdo que o Fedro
oferece, uma linguagem viva, corpoérea, tal qual o vivido cosmo do Timeu.
Desta forma, a expressao “cosmografia” reconsidera o sentido grafico que o
Fedro porta e permite adentrar a multipla incidéncia do cosmo na disposicéo
platbnica. Nao ha um lugar discursivo especifico para o cosmo, ainda mais se
percebermos que ele deva estar, num largo sentido, em todos os lugares ao
mesmo tempo e em nenhum especifico. Essa falta de lugar do cosmo, essa
atopia, apresenta algo que distinto, uma atopia que torna melhor, superior pelo
transito constante, uma atopia tipica da errancia divina. Sécrates € um bom
imitador da natureza divina ao errar de um lugar a outro, tanto no sentido fisico
como no retorico, alguém que desenvolve sua prépria purificacdo, sua
capacidade transitéria e, por que nao dizer, alada, fazendo com que outros
possam dar vaz&o a essa mesma capacidade por intermédio da dialética.

O grafico acerca do cosmo (cosmografia) ndo é exclusivo do Fedro. No
Fédon e no Livro X da Politéia veremos outras imagens celestes e terrestres,
outras alegorias, todas elas ligadas ao destino e ao ciclo das almas. As

imagens do cosmo sao como recursos (péros) de que Platdo se serve na
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apresentacao de sua filosofia, imagens que combinam, nas alegorias, o ciclo

das almas e o ciclo dos astros-deuses*?.

2 Um exemplo disso é o mito do Politico, em que a ordem combina-se a um periodo de
abandono ou desordem. Essa transicdo marca a passagem entre os reinados de Crono e o de
seu filho Zeus.
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Il — Alegoria e cosmo

Depois dos dois discursos vilipendiosos contra Eros, um de Lisias, lido
por Fedro, e um de Socrates, com a cabeca coberta, a palinédia, em que
justamente esta a alegoria, defendera um amor licito, a loucura e a possessao
divina, ocasido em que € justo e licito agradar somente a quem esta possuido
pelo Amor. A alegoria, no Fedro, 243e - 257b, apresenta a imagem do percurso
celeste e supraceleste das almas, que ali sdo aladas, mas s6 quando véem o
belo (kal6s), ou algo simile a ele, nutrem suas asas a ponto de levantar véo
através do céu e, com persisténcia, atingir o supraceleste (hiperuranio). A
planicie da verdade, ou lugar supraceleste (hiperuranio), € o grau maximo da
ascensdo por onde a alma comunica-se com os deuses e com a verdade. O
movimento ascendente da alma alada pode conduzi-la a anamnese
(anamnesis), muitas vezes aqui também traduzida por reminiscéncia, um
percurso em direcdo a planicie da verdade, lugar supraceleste em que a alma
eleva-se (ana-) novamente a memoria (-mnesis), reencontrando-a e renovando
seu proprio ciclo. Da mesma forma, o trajeto inverso é possivel, quando se da a
perda dessas asas pela ma conduta, e ela ndo mais alcanca o supraceleste. As
almas, tal qual os astros celestes, podem sofrer, na alegoria, ascensdo ou
ocaso.

A alegoria do supraceleste estabelece uma homologia (acordo) entre
divindades, deménios*® e almas, no sentido de coordenar os lugares e os
respectivos trajetos, além de evidenciar o fluxo do tempo através do fenémeno
celeste. Transito natural por onde se da a transmigracdo das almas, ou
metempsicose, 0 céu, no Fedro, inspira a construgdo de uma imagem do
mundo, de um diagrama celeste em que os movimentos podem ser tracados
em funcéo dos fenbmenos, das aparéncias naturais.

Esse desenho do mundo é a cosmografia ou, literalmente, a imagem
grafada do mundo. Sendo um fenémeno divino, o céu abarca, de forma

conjugada, tanto a repeticdo dos movimentos dentro de ciclos e periodos

3 Deménio aqui ndo traduz o conceito cristdo, ao contrario, esse demonio é o acompanhante
de toda alma e ndo tem nenhuma atribuicdo negativa ou maléfica. Nessa ética é a alma que
tende ou para o bem ou para o mal, de acordo com suas escolhas e sua conduta. O demdnio
de Sécrates nos dialogos de Platdo, por exemplo, avisa sempre que Sécrates comete algum
ato ou discurso impio.
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previstos, quanto os movimentos totalmente inesperados, também designados
anomalias. Ou seja, esse fenbmeno uranio (celeste) € modelo (paradigma) das
leis divinas e eternas, ainda que nele haja também sempre algo de inesperado
no que se refere ao movimento. O fendbmeno urénio absorve e, a0 mesmo
tempo, apresenta a variedade (poikilia), muitas vezes inexplicavel, que
naturalmente se pde aos olhos e desafia a mente daqueles que se atrevem,
desde os tempos arcaicos, a observar atentamente seu curso.

A religido astral, essa astronomia sacra, essa divinizagao celeste, busca
a inteireza da vida humana em comunh&o com o cosmo, com 0 Céu, uma vez
que, ao olhar para o céu, contempla-se, a um s6 tempo, passado e futuro das
almas. Existe, entdo, uma relacdo misteriosa e necesséaria entre homem e a
natureza suprema que o ultrapassa, a natureza celestial das almas. Essa re-
ligacdo funda-se na correspondéncia entre as almas dos deuses celestes em
movimento e as almas dos homens, todos participes de um Gnico e mesmo
cosmo, numa Unica e mesma ordem, ainda que a cada um caibam
potencialidades diversas. Nesse caso, ha a gradacdo, uma escala de
proximidade com o divino, grau que varia de acordo com a vida passada da
alma e com seu esforco terreno — poténcia alada — para recobrar a memoria
daquilo que ja foi visto no supraceleste, ou seja, a verdade, ou ainda a
contemplacéo das formas. Reconhecer a verdade, pela memoria, é recuperar a
ordem (cosmo) por meio de uma purificacdo. A comunhdo da alma com o
percurso divino proporciona a vida superior (kreisson), cada vez mais
ordenada, cada vez mais pura. Ha algo divino que a tudo perpassa e
ultrapassa, mas, mesmo assim, ha escalas — ou esferas — que determinam
distancias e potencialidades desiguais com relacdo ao lugar de maior pureza
para a alma.

Ocupar-nos-emos dos diferentes aspectos do cosmo (k6smos) no Fedro
de Platdo. Veremos como o0 campo semantico ligado ao cosmo atravessa o
universo, a boa ordem, a beleza, a disciplina, a harmonia, e como a disposi¢cao
celeste corresponde, muitas vezes, a ordenacdo da pdlis, num arranjo das
almas bem ordenadas com o cortejo divino (coro dos astros-deuses).

As iniciagOes tém papel importante nesse cultivo da alma, elas ordenam
e purificam as almas por meio dos cantos e da boa ordem (eukosmia)

discursiva. A circunvolucéo ou ciclo das almas, imagem cosmica apresentada

25



no Fedro, 243e - 257b, interliga lugares celestes e supracelestes, interliga as
almas em transito dos homens e as almas dos deuses, sendo que Eros (Amor)
aparece como elo e intérprete entre eles. Tal qual um demonio (daimdn), um
intermediario cosmico, Eros opera essa mistura entre esferas diversas, entre
graus diferentes. A religido astral parte da afinidade (suggéneian) entre as
almas e o0 céu, mantendo-se a distancia natural entre deuses e homens, que,
por vezes, pode ser superada pelos ultimos. Essa suggéneian designa também
0 parentesco, a conexao, ou seja, aquilo que nasce, surge, sucede e chega
(tudo isso sendo gignomai) junto (sug-). Tal co-naturalidade entre o céu e as
almas oferece-nos, além da imagem da religido astral propriamente dita, uma
imagem do mundo celeste e supraceleste permeada de mistérios e purificacdes
ciclicas para as almas aladas.

Além de expressdo do cosmo, o discurso (logos) tem ordenacao interna,
uma disposicdo (taksis), como um farmaco administrado ou cosmético que
ordena o corpo, a alma, reabilitando a figura, o carater, a aparéncia exterior, a
nobreza, o modo, e tudo isso pode traduzir-se por cosmo. Sendo assim, o
discurso (logos) atua como farmaco que reabilita a saude do corpo e da alma,
ja que saude (hugieia) é harmonia. Tudo isso gira em torno do mesmo campo
semantico, meio retérico, meio medicinal*.

A harmonia é um entrelacamento (sunpléko-sunploké) de ordem e
desordem. Se pensarmos nos fendmenos celestes, poderemos entender
facilmente como ocorre esse entremeio, pois no céu ha, ao mesmo tempo, uma
ordem aparente que comporta necessariamente elementos nédo ordenados,
elementos que destoam por ndo serem previsiveis, e isso inclui todo tipo de
anomalia ou o que fuja a toda previsao e a todo calculo.

Essa juncdo ou entrelaco entre o movimento padrdo e a anomalia
completa-se quase a forca, funcionando como atadura (encadeamento,
urdidura, enlace, copula, combate, combinagdo, embaraco). Essa tecelagem
amarra a desordem na ordem, fazendo com que seja possivel enunciar tal
parelha (biga) como algo exclusivamente ordenado, em harmonia. Ainda que

saibamos da complexidade existente na urdidura cosmica que Platdo

4 Composto de cosméo, harmétto, tasso, schéma, hugieia.
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apresenta e da precariedade daquilo que estd misturado a matéria, podemos
ainda assim dizer que o cosmo instaura a harmonia.

Curiosamente, nem sempre que pensamos em ordem, em harmonia,
aceitamos imediatamente esses graus implicitos de desordem e anomalia que
ela naturalmente carrega. Falamos daquilo que se amarra junto a ordem,
sendo, entretanto, desordem.

Her4clito j& havia pensado a mistura entre ordem e desordem,
principalmente quando desenvolvia a idéia de uma harmonia da discérdia e do
conflito. A combinacao entre principios antagonicos estabelece, em Heréclito, a
prépria harmonia em seu sentido superior (kreisson): “harmonia invisivel a

"4 Heraclito e Platdo buscaram, cada um a sua

visivel superior [kreisson]
maneira, esse melhor, esse superior, que esta em kreisson. Heraclito, ao dizer
que ha uma harmonia invisivel, melhor (superior) que a visivel, e Platdo ao
propor aos astrénomos o apego ao que nado se pode ver, como sendo o melhor
para quem deseja explicar as anomalias”®.

Obviamente Platdo em sua filosofia ndo foi tdo condescendente com a
visdo de Heréclito, segundo a qual tudo estava em eterno fluxo, sobretudo
porque a aceitacdo plena dessa doutrina traria conseqiéncias nefastas para o
conhecimento, pelo fato de ele nao poder fixar-se em nada, nem no
pensamento, nem na linguagem. Alias, foi nesse mobilismo radical que os
sofistas cultivavam a arte do engano.

Quando a harmonia se desfaz, a desordem sobrepuja a ordem, entédo é
necessario que haja a recuperacdo da ordem, ou seja, a reabilitacdo do
equilibrio entre os opostos. Essa recuperagcdo vale para a saude da cidade,
para a saude do corpo, salvacao e correcdo da alma, para uma nova vida que
toma corpo novamente (paliggenesia) e para o discurso, como retratacao
(palinédia), no caso do Fedro*’. Todo esse restabelecimento esta ligado ao
supracitado “campo semantico” da ordenacdo, da harmonia, do ajuste, da

disposicéo, do esquema e da saude. A expressao palinédia explicita isso, um

* Diels & Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, vol. I, Frag. 54, Zurique: Weidmann, 1989.
Usei a traducdo de J.C. de Souza. In: Col. Os Pensadores, vol. 1, S&o Paulo: Abril Cultural,
1978. A partir desse momento simplificarei a referéncia Diels & Kranz por “DK”.

“ politéia, 529d5. Cf. também Simplicio, Commentaire au second livre du Traité du Ciel
d’'Aristote, p.158, 4; p. 159, 17 e 22. In: Autolycos de Pitane, La sphére en mouvement, levers
et couchers héliaques tetimonia, Paris: Les Belles Lettres, 1979.

" palinédia, ou segundo discurso de Sécrates no Fedro, 243e - 257b.
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novo canto (palin — oidé), onde palin é também volta, renascimento
(paliggenesia), restauro, renovacdo, reabilitacdo, revolugdo, mudanca e até
mesmo contradi¢do, oposi¢cao. Tudo isso renova a ordem da alma de Socrates
diante do deus alado Eros, uma vez que a palinddia pretende desculpar uma
ofensa cometida contra o filho de Afrodite, o qual a partir dai, ao contrario
(palin) do que havia sido proferido antes, sera visto como causa dos maiores
bens para os homens e o portador de uma loucura (mania) divina. Além disso,
a palinddia que Sécrates profere € uma tépica (lugar-comum) do poeta
Estesicoro, aquele que soube purificar-se depois de ter ofendido (vilipendiado)
Helena. Estesicoro, segundo a doxografia*®, teria ficado cego por ter proferido
ofensas a Helena, e somente teria recuperado novamente (péalin) a visdo por
intermédio dessa “antiga purificacdo” que foi a palinddia, a qual s6 temos o

trecho relatado por Platéo:

N&o é veridica esta afirmacéao,
Nem embarcaste nas naus de soélidos assentos,

Nem foste a cidadela de Tréia*°.

Esse restauro da ordem da alma, tal qual nos aparece sugerido no
fragmento de Estesicoro, tem um papel purificador porque restabelece a saude
e harmoniza a alma de quem cometeu a falta. Essa catarse € importante
também nas purificacbes das cidades, na cura do corpo pela medicina, na
conducéo das almas, nas reordenacgdes politicas ou religiosas.

O restauro aparece também quando se trata da eternidade do cosmo,
agui enunciado como universo corpéreo, que necessita de uma reordenacao;
pelo menos € assim que nos aparece no Politico, em que o demiurgo tem o
papel de restaurador do universo, papel de quem mantém a eternidade e
renova a ordem temporal, a qual deve permanecer uma boa cépia do

paradigma eterno. O tempo €, nesse caso, uma copia imperfeita da eternidade

8 M. Davies, Poetarum melicorum graecorum fragmenta, vol. 1, Oxford: Oxford University
Press, 1991, p. 177-9.

9 Fedro, 243a - b. Usei a traducdo de J.R. Ferreira, Edicdes 70, 1997. Na traducdo por nés
realizada, que se encontra no apéndice, optamos pela seguinte traducdo do primeiro verso de
Estesicoro: “ndo é discurso fiavel”.
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e, por essas imperfeicdes, ajustes devem ocorrer periodicamente®. Esse é o
papel ordenador do demiurgo, o de ajustar, harmonizar, o cosmo ameacado.

A palinédia reordena a partir de uma falta, uma pendéncia, uma divida
para com a divindade e, em sentido geral, ela deve destacar-se como o
discurso apropriado, ndo substituindo um discurso equivalente, mas
substituindo um discurso inferior, impio. Agraciar ou ser agraciado (agradar/ser
agradado) sem o entremeio de Eros seria uma ac¢do impia, uma vez que tudo o
que é manifesto s6 o é pela divindade, pelo seu entremeio. A loucura nem
sempre conduz a inadequadas ou impias relacdes discursivas e amorosas, ao
passo que a loucura amorosa segue licitamente Eros>'.

O que se pretende evidenciar, no Fedro, é a propria manifestacao divina
possibilitando a existéncia do amor e da palavra, quebrando o conjunto fechado
da loucura vista como exclusivamente ma, e estabelecendo um novo conjunto,
uma outra visdo, em que ha uma intersecdo necessaria entre divindade e
loucura. Neste novo registro semantico que a palinédia constréi, a loucura é
dadiva, bem como a arte da palavra, e deve ser divinamente administrada. A
loucura do amor e a loucura da palavra podem e devem conduzir a um
discursar e agir (léguei kai prattein) harmonioso, de agrado aos deuses. No
Eutifron destaca-se a impossibilidade de agradar a multiplicidade dos deuses,
visto que freqlientemente os deuses discordam entre si®?>. Por outro lado,
nesse contexto especifico do Fedro parece ndo haver davidas sobre o que &
efetivamente agir e falar de acordo com a divindade, uma vez que a alegoria
descreve a elevagdo da alma em direcdo a unidade contemplativa, seu
percurso, sua queda, seu ciclo.

No Politico, o reino de Crono opbe-se ao reino de Zeus. Pai e filho,
Crono e Zeus, opdem-se em movimentos e tempos contrarios (enantios). No
reino de Crono (Tempo) a temporalidade era percebida pelos homens como um
fluxo da velhice, idade primordial, rumo & juventude e ao consecutivo
desaparecimento. Zeus, destronando seu pai, Crono, promove um novo tempo
em que os homens passaram a viver no curso (fluxo) direcionado da infancia a

velhice, passando a necessitar das artes de Hefesto e de Atena para

*0 politico, 268e - 270e.
*1 Fedro, 242d.
%2 Cf. Eutifron, 3a, e também o Livro Il da Politéia.
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sobreviver. Na imagem do Politico ha também uma mistura dessas forcas
contrarias do cosmo, desses dois tempos (movimentos) opostos, e 0 demiurgo
tem papel de mediador e renovador de tais forcas. O demiurgo, no Politico,
harmoniza e ordena, buscando reabilitar a ordem que se desfaz
periodicamente.

O demiurgo promove um novo impulso na manuten¢cdo da ordem que
programada e gradativamente se perde. Nesse caso a eternidade do cosmo
passa por um processo de mudanca degenerativa, a qual € preciso sanar pela
manutencdo demidrgica. Ele reorganiza periodicamente, promove 0 hovo
(palin) impulso, o novo ciclo e 0 novo cosmo>. Essa oscilagéo entre ordem e
desordem — oscilagdo césmica, uma vez que ambas estdo atadas — permite
que o demiurgo julgue e ajuste os elementos do composto. Discernir é também
uma acdo do demiurgo, que busca um equilibrio, por meio da mimese do
eterno, para a alma do mundo. A ordem ou cosmo efetivamente compreende
em si 0 seu contrario, mesmo porque o periodo de abandono, de auséncia de
cosmo (akosmia), é também planejado pelo demiurgo. Sem esse abandono,
nem mesmo haveria a acosmia®® (akosmia), e a consecutiva necessidade de
reordenar o cosmo. Trata-se no Politico de um mundo em abandono, que
degenera pela precariedade de seu corpo, de uma pélis abandonada e de uma
alma abandonada. Toda acosmia (akosmia) pode sempre atingir seu contrario,
0 cosmo, e assim sucessivamente transitar de um lado a outro® em periodos
diversos.

Beleza e ordem, no Fedro, sdo manifestagbes de um mesmo cosmo
(kbsmos) por onde se da potencialmente a purificacdo e a iniciacao da alma. O
iniciado é aquele que compreende a harmonia cOsmica, suas variacoes, e
ordena-se de acordo com ela, entendendo-se como participe da alma do
mundo e procurando agir conforme a sintonia cdsmica expressa hos
movimentos celestes dos planetas-deuses (astros-deuses). Olhar para o céu é

algo que, por si s0, purifica e restabelece a ordem, estreitando o contato com o

> Politico, 268e - 270e.

> Falta de ordem, confuséo, conduta desordenada; o uso do termo deriva da antiga concepgao
de que as crises ou momentos decisivos de uma doenca acompanhavam o movimento do
cosmo. Defini¢do etimoldgica obtida no Dicionario Houaiss, 2001.

*° Cf. em Fedro, 265¢c. 0 momento em que Sdcrates refere a passagem do vilipéndio (pségein)
ao elogio (epainein).
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deus, tal qual o préprio demiurgo, que copia o0 modelo eterno e da vida nova ao
CcOSmo.

Equilibrio cosmico é harmonia cosmica, nisso compreendidos a saude e
a organizacao politica do mundo. Quando o equilibrio se desfaz, ha oscilacéo
entre salude e doenca, no universo, na cidade, na alma humana, no discurso e
no corpo; ha entdo a anomalia. A alma é portadora potencial dessa ordem,
dessa ligagdo cosmica com o supraceleste, capacidade divina e harmonica que
floresce quando se encontra corretamente iniciada. A celebragdo dos mistérios
conduz as almas a um modo de vida puro que imita, ha medida do possivel, 0
modo de vida dos deuses, tomando-os como modelo comportamental, no
sentido de um paradigma divino, de uma imitac&o do planeta-deus®. A falta de
cosmo (akosmia) em que porventura incorra a alma deve ser purgada para que
se possa recompor o cosmo (kdosmos) perdido, que se encontra em tudo,
sobretudo no céu, sua manifestacdo maxima. A harmonia, como vimos, embora
combine, quase a forca, ordem e desordem, €, na maioria dos casos,
enunciada como expressdo da ordem, como quem menciona somente um
aspecto da harmonia, seu lado destro. Essas no¢des de harmonia e ordem
celeste atingem lugares inesperados, pois participam da alma, do corpo, do
movimento, do governante, do deus, do farmaco, do fendmeno, entre as tantas
possibilidades de enunciagcdo da “ordem” e da “harmonia divina”. Dessa
maneira, podemos entender mais facilmente a complexidade dessa harmonia
coésmica como mistura entre elementos dispares, mas que, entretanto, se

equilibram durante periodos determinados.

% Esse modelo comportamental aqui referido ndo se limita & narrativa mitica, mas também,
como veremos, estende-se a imitagdo do deus tomado em seus movimentos celestes
(planetas-deuses). Cf. o Fedro (palinddia), em que ha um ajuste cosmético do amado com
relagcdo ao deus que o preside na circunvolugdo da alma, uma imitagdo de comportamento
(mitolégico e fisico), e OF 286 — “Crono com relagédo a Zeus tem uma pratica andmala de vida”
—, anbmala aqui ndo soO por ser imprevisivel, ou pouco previsivel, mas novamente num sentido
astrondmico das anomalias planetarias, ou seja, das retrogradacdes planetarias de Zeus
(Japiter) e Crono (Saturno).
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IV — FendOmenos

O aparente e complexo movimento celeste, o fendmeno (phainbmenon),
fornece um esquema césmico (kosmicon schematon)®’, uma figura que se
completa no intelecto, por ser parte de um intelecto (nods) supremo, e que
evoca a ordem da danca e da musica das esferas celestes, bem como a ordem
do cortejo dos deuses. Esse schéma é também expressdo de ampla
significacdo, podendo referir forma, figura, aparéncia, modo, diagrama,
formacao militar, etc. Especialmente nesse ultimo caso, o da formacédo militar,
cabe-nos ressaltar que os estrategistas também eram detentores do saber
astronébmico e geométrico, habeis estudiosos da disposicao (taksis) celeste, da
topografia, modelo para a disposicéo (taksis) e para a acdo dos homens em
batalha, seja em terra, seja em mar. Veremos como essa geometrizacao
daquilo que se vé no céu serve de modelo (paradigma) para todos os saberes,
uma vez que a medicina, a filosofia, a adivinhacdo derivam todas da
observacdo das leis celestes®®.

Especialmente na época em que Platdo escrevia o Fedro, doze quinhdes
do céu foram divididos e distribuidos entre doze deuses do pantedo grego®.
Cada uma das doze partes do céu, ou seja, cada uma das doze constelacdes
dos animais (dz6on) — dai o termo “zodiaco” — passou a corresponder também
a um deus grego®®. Resumidamente, onde havia um lugar para a constelacdo
de determinado animal no zodiaco passou a ser também o dominio de um deus
grego, cujas caracteristicas misturavam-se as caracteristicas dos animais.
Credita-se essa adaptacdo a Eudoxo de Cnido, num sincretismo entre
astronomia (teologia) grega e astronomias (teologias) estrangeiras mais
antigas. Essa fuséo trouxe para os helenos, além do zodiaco, no¢des acerca

do transito dos astros e, sobretudo, a no¢ao de esfera celeste:

> DK, 45, B 1. Tomo emprestada a expresséo “esquema césmico” de Proclo, Comentario aos
Elementos de Euclides, quando menciona a construgdo cosmica proposta por Pitagoras.

*® Timeu, 24b6 - c2

% p. Boyancé, La religion astrale de Platon a Cicéron, REG, LXV, n° 306-308, 1952.

% Herodoto, em I, 4, menciona a descoberta egipcia das doze partes do ano, dos ciclos das
estacdes e das atribuicdes dessas partes a doze deuses, e em Il, 109, menciona a divisédo do
dia em doze partes, do p6lo e do gnomo como aprendidas dos babil6nios pelos gregos. Cf.
também A.J. Festugiére, «Platon et I'Orient». In: Etudes de philosophie grecque, Paris: 1971.
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Os homens, depois da primeira inundacdo (kataklusmon)
provocada pela inimizade com o deus, chegaram até o alto das
torres construidas e, compreendendo (katanoo(ntes) a constancia
(sunechés) dos astros, conjecturaram a opinido segundo a qual
estes eram errantes (planédmenoi), isto €, um céu em forma de
esfera (toutésti sphairoeidé ton ourandn). Existiam edificacfes de
torres dentro das cidades dos babil6nios. Necessariamente essa
descoberta (eph’eurema) foi primordialmente dos caldeus, de
onde também os barbaros completaram (ekseirgasato) a esfera.
(...) Pitagoras, Platdo e Eudoxo de Cnido, os filésofos, (...)

tomaram esse ponto de partida (aphormas)®*.

Felizmente o suposto conteudo dos Fenbmenos, uma das obras de
Eudoxo, foi versificado por Arato, no século Il d.C., e transformado num
interessante poema de descricdo do céu®?, o que nos oferece uma idéia parcial
acerca dos estudos de Eudoxo, principalmente do catalogo e da compilagédo
das imagens celestes. Antigono, rei da Macedoénia, foi quem instigou Arato,
entre os anos 276 e 274 da era crista, a versificar os Fenbmenos, uma sintese
do conhecimento celeste, do movimento dos planetas e das constelagdes, nos
dois hemisférios. Exemplifiquemos o teor dos Fendémenos por meio de um

pequeno trecho:

Encontras aquele astro [Centauro] mergulhado
aos pés de outros; a parte simile ao humano
jaz ao lado do Escorpido e a parte equina

ao lado das Pincas [Libra]®.

®L F. Lasserre, Die Fragmente des Eudoxos von Knidos, T-14 [Cosmas Indicopl. Topogr. Christ.
lI'init. P. 95 (migne PG LXXXVIII 136 BC)], Berlim: Walter de Gruyter, 1966, p. 5-6.

%2 |d., ibid., F 4, Hipparch. In Arati et Eudoxi Phaenomena, p. 39-40. “Arato, seguindo os
registros de Eudoxo acerca dos fenbmenos, soube apresentar, em seus versos, algo da maior
parte dos discursos mesmos acerca de cada coisa que Eudoxo falou. Nao sem utilidade, agora,
poucos pensam em duvidar disso junto & populagdo. Atribuem a Eudoxo dois livros acerca dos
fendmenos; todos concordam, mais ou menos, com relagdo a isso, salvo alguns poucos
impetuosos. Distinguem um deles como Espelho (Enoptron) e o outro como Fendmenos
gPhainémena). A poesia foi composta segundo os Fenémenos (Phainbmena)”.

® Arato, Fendmenos, 436-438, editado por G.R. Mair, Inglaterra: Loeb, 1960, p. 240.

33



A harmonia celeste manifesta, por um lado, um esquema fixo dos
animais zodiacais (constelacdes) e, por outro lado, as trajetérias inconstantes,
pouco previsiveis, dos planetas, o que ja designamos por anomalias. As
estrelas fixas movem-se como que incrustadas na grande esfera celeste®.
Temos uma harmonia composta (1) pelo movimento da esfera das estrelas
fixas (&planon) e (2) pelo movimento dos planetas (errantes). A erréncia da
retrogradacdo planetaria, uma das anomalias, pode ser descrita pelo seguinte
diagrama:

/ b Ecliptica

FIGURA 1 - Trajet6ria aparente do planeta ou retrogradacao

Para os antigos helenos, cada um dos planetas conhecidos era uma
divindade. Uma vez que os planetas sdo os proprios deuses, Zeus, por
exemplo, era a um soO tempo personagem mitico — em Homero, em Hesiodo — e
planeta no céu estrelado. Ainda que ndo possamos considerar plenamente
nenhuma das etimologias do Cratilo, é interessante lembrar que la Socrates
afirma que ndo sé os primeiros helenos, mas também os barbaros,
consideraram os astros como divindades, e que o proprio nome dos deuses
(theous) deriva dessa caracteristica, a de correr (thein)®>. Mesmo que a
etimologia nesse caso ndo nNos sirva como prova a respeito das palavras e de
sua origem verdadeira, é possivel perceber como o0s gregos e barbaros

divinizaram os astros.

® E.W. Hamburguer, O que é fisica, Col. Primeiros Passos, n° 131, Sdo Paulo: Brasiliense,
1984, p.10.
%5 Cratilo, 397d. Esse thein, de acordo com o trecho do Cratilo, estaria ligado a théd, correr, fut.
poético de theusomai, theuseai, além da “possivel” relagdo com thoés, thoé, thoon, rapido,
pronto, agil.
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Olhando para o céu, podemos, em pouco tempo, distinguir diferencas na
variedade (poikilia) que se apresenta a observacdo. As constelacdes percorrem
um movimento constante, ao passo que cada planeta, como seu proprio nome
sugere, “erra” ou “corre” em sentidos variados, ora se opondo ao movimento
das estrelas fixas, ora o acompanhando, ou ainda permanecendo estacionado.
Observar 0 movimento planetario requer um tempo maior que O tempo
necessario para perceber os movimentos das estrelas numa sé noite, pois seu
comportamento € diverso do movimento estelar aparente no céu noturno.
Numa s6 noite os planetas, ou alguns deles, nos aparecerdao imoveis
(estacionarios), enquanto a esfera das estrelas fixas pode ser percebida em
seu giro noturno das horas.

Os ciclos e movimentos dos planetas sé&o extremamente lentos
comparados ao movimento da Ultima esfera celeste conhecida como aplané®,
sem errancia, posteriormente designada também como esfera das estrelas
fixas, esfera pela qual se vé literalmente o correr da noite®”. Embora seu nome
sugira o contrario, essa esfera das estrelas fixas tem movimento, um
movimento facilmente percebido, pois mantém a relacao fixa, e por isso é fixa,
entre as constelagdes dos animais (zodiaco) no notivago giro estelar. Temos,
entdo, estrelas fixas que sao ligeiras divindades incrustadas na esfera da noite,
e planetas de lenta errancia, os quais obedecem a outros periodos e direcbes
irregulares (andémalas). Periodo aqui expressa, além do tempo que lhe é
analogo, um espaco, literalmente, um caminho (hddos) percorrido (peri) em
torno de um ciclo, ou seja, espago e tempo séo idénticos, na medida em que o
tempo se mede pelo movimento dos astros, pelo espacgo por eles percorrido.
Atualmente ndo pensamos facilmente nessa identidade entre espaco e tempo,
embora essas nocdes tenham surgido conjuntamente. A esfera das estrelas
fixas pode ser representada, tomando as constelacdes da Ursa Maior — famosa
por guiar os fenicios —, da Ursa Menor e de Cassiopé€ia, respectivamente, no

diagrama:

% Cf. Simplicio, op. cit. Commentaire au second livre du Traité du Ciel d'Aristote, p.158, 4; p.
159, 17 e 22, In: Autolycos de Pitane, La sphére en mouvement, levers et couchers héliaques
tetimonia, Paris: Les Belles Lettres, 1979. Simplicio, ao compor um interessante relato acerca
da histéria da astronomia, declara que foi justamente Platdo aquele que propds aos sabios de
sua época que se ocupassem em salvar os fendmenos (sodzein ta phaindmena). A informacgéo
proveniente de Simplicio permite-nos ler em Platdo o tema dos movimentos retrégrados ndo so
na Politéia, mas também no Politico.

®" Esse movimento da noite é aparente, ja que é resultado do movimento terrestre.
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Figura 2 — Giro estelar ou progresséo da Ursa Maior, a esquerda, Ursa Menor, no
centro, onde a estrela mais evidente € o pdlo norte celeste, e Cassiopéia, a direita;
todas giram em torno do polo celeste norte. Essa imagem considera somente 0
movimento da esfera das estrelas fixas.

Enquanto as estrelas movimentam-se do oriente para o ocidente (Fig. 2),
os planetas circulam numa trajetéria irregular do ocidente para o oriente (Fig. 1
— retrogradacdo planetéaria), seguindo a ecliptica®®. H4 momentos em que os
planetas-deuses seguem sua rota direta, h& momentos em que os planetas-
deuses retrogradam (curso erratico) e ha momentos em que aparecem
estaciondrios. Essa diferenca entre 0 movimento das estrelas e o dos planetas
foi percebida pelos observadores mais antigos em diversas partes do mundo.
Na herdada e adaptada religido astral helena, os deuses figuram em partes
(Moiras, Destinos) celestes, enquanto as almas dos homens, pela
contemplacédo do céu animado, purificam-se, preparam-se para retornar ao céu

de onde vieram®®.

%8 Ecliptica: a) Plano da orbita terrestre. O plano da ecliptica é inclinado de 23° 27’ em relac&o
ao equador. b) Circulo méximo da esfera celeste, que é a interse¢ao do plano da ecliptica com
a esfera celeste. Seu nome provém do fato de os eclipses s6 serem possiveis quando a lua
esta muito proxima desse circulo. ¢) Trajetdria aparente do sol entre as estrelas. Definicdo de
R.R. de F. Mourdo, Dicionéario enciclopédico de astronomia e astronautica, Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1995, 22 ed., p. 250.

® p. Boyancé, La religion astrale de Platon & Cicéron, REG, LXV, n° 306-308, 1952. Cf.
também Timeu, 90a.
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Os gregos fizeram do céu um diagrama, um esquema (schéma) de
significado césmico e mistico. Esse misticismo astral € alicercado em imagens
da tecelagem, imagens da musica, voltas e escalas que determinam, além de
inicio e fim da vida, uma tipologia comportamental e uma escatologia. Isso quer
dizer que as almas no Fedro correspondem ou a natureza de Zeus, ou a de
Apolo, ou a de Ares, ou a de Hera, ou a de Héstia, de acordo com sua posi¢ao
no cosmo, tal qual o signo zodiacal determina um paradigma comportamental
para os nascidos sob a égide do deus ou signo que supostamente preside a
alma, como uma marca. Trata-se de uma topografia celeste (uranografia).

A carta celeste e os lugares divinos ndo sdo descritos em sua
completude no Fedro, sdo apenas sugeridos em campos distintos gerais, tais
como lugar celeste, lugar supraceleste, e da mesma forma as passagens por
meios fisicos diversos — aéreo, liquido, igneo e terrestre — sdo demarcadas
numa tipologia geral. Apenas Zeus, Hera, Ares, Apolo e Héstia tém lugar
préprio nessa tipologia, e, ainda que Zeus, Ares e Héstia possam ser
identificados a planetas propriamente ditos, Apolo e Hera ficam no ambito da
associacdo, embora seja evidente a associacao de Apolo com o sol, mas ela
ndo pode ser aqui, nesse caso, comprovada, uma vez que Hélio (Sol) tem seu
proprio nome e a identificacdo ndo seria precisa, dando margem a hipéteses
diversas.

A alma imortal € o elemento cosmico que se ordena e se purifica nas
iniciacdes, buscando repetidas vezes (palin) tornar-se apta a ingressar no hovo
ciclo (kuklos) de geracdo, na nova vida, no renascimento (palin gignesthai)™.
Esse ciclo das almas ordenadas que se renova, também conhecido como
metempsicose, ou transmigracdo das almas, proporciona a misteriosa imagem
césmica do Fedro, em que as almas cumprem um ciclo, um transito, que passa
por diferentes gradacdes (ascendente ou descendente), divididas em nove
etapas, ou esferas. Pindaro menciona, em alguns versos legados por Platéo,
que seriam nove 0S anos necessarios para que a alma completasse seu

ciclo™, numa escala que pertence as Musas, como as cordas da lira.

© Tomo a expressao do Fédon, 70c-d, e do Ménon, 81 a-b, observando suas repeticdes, como
em Porfirio, Vida de Pitagoras, p. 19 (palin ginetai), e na Teologia aritmética, p. 40
(paliggenesian) — Ast. 52 De Falco, apud M.T. Cardini, Pitagorici, testimonianze e frammenti,
Florenca: La Nuova Italia, p. 38 e 45.

"t Ménon, 81b-c.
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As nove esferas dos astros — cinco planetas, o sol, a lua, a esfera das
estrelas fixas e mais uma suposta esfera da antiterra pitagérica — ajustam-se
numa correspondéncia de esferas (esferas celestes) para a alma no Fedro.
N&o seria possivel representar os cinco planetas por meio dos cinco deuses
diretamente mencionados no Fedro, uma vez que essa analogia necessitaria
de aproximacdes incertas entre planetas e deuses, excetuando Zeus (Jupiter) e
Ares (Marte), para os quais a identificacéo é direta.

A disposicdo das esferas homocéntricas (concéntricas) — teoria de
Eudoxo — ndo se restringe ao Fedro, mas estende-se aos modelos cosmicos
apresentados na Politéia e no Timeu, ainda que o numero de esferas nestes
didlogos seja oito. Além disso, é necessario apresentar graficamente a ecliptica
com relagcdo ao horizonte celeste e com relagéo aos pélos celestes, pois nessa

regido ocorrem a variacéo dos planetas e todo tipo de anomalia divina:

Norte celeste

Ecliptica

Equador
celeste

Sul celeste

Figura 3 — A ecliptica corresponde ao movimento do Sol,
regiao em que ocorrem os eclipses.

No Timeu h& uma grande divisdo do universo em X, um literal
entrecruzamento das 6rbitas do mesmo e do outro, em que o circulo do mesmo
corresponde as estrelas fixas e o circulo do outro corresponde ao lugar dos
planetas e de todo tipo de movimento variado ou anémalo 2.

Como vimos, tudo no universo (késmos) participa, em maior ou menor
grau, da ordem (késmos), bem como de certa auséncia de ordem. Essa
ordenacdo que se estende pelo universo, e que constitui o préprio cosmo,

adentra os mais recdnditos e misteriosos esconderijos do Fedro, didlogo

2 Cf. Timeu, 36b-c, e também L. Brisson & F.W. Meyerstein, Inventer 'universe — le probléme
de la connaissance et les modéles cosmologiques, Paris: Les Belles Lettres, 1991.
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marcado pelo sacro, pelo iniciatico, pelo catartico, pela possesséo, pela loucura
e pelo Amor. Essa loucura divina é purificadora e faz parte desse vocabulario
inicidtico e misterioso, situando esses elementos — catarse, loucura,
possessdo, amor — num mesmo conjunto de praticas religiosas e, por
conseguinte, no mesmo campo semantico.

A palinédia € um encémio ao Amor (Eros) e a loucura. Esse discurso
sagrado” purifica a alma de Sécrates e apresenta a alegoria escatolgica em
que as imagens coOsmicas predominam, ou seja, imagens do céu, do
supraceleste e do percurso das almas. Enquanto as almas dos deuses
percorrem o supraceleste, as almas dos homens, por meio da divina loucura
erética (delirio amoroso), das iniciagbes e possessfes, sdo capazes de, ao
reconhecer o belo, nutrir as asas e levantar vbo a ponto de acompanhar o
trajeto dos deuses, ainda que por tempo limitado. A alma alada é capaz de
imitar o deus que lhe diz respeito, aquele que preside sua propria existéncia
terrena, aquele que corresponde a seu proprio lugar na carta celeste. Essa
correspondéncia é fundamental na construcao da topografia celeste, uma vez
que ela é o meio para a construcédo do diagrama. No Fedro a loucura e o amor
purificam a alma, ordenando-a por meio de uma possessao divina e
incontrolavelmente licita que pde a alma em comum com o deus. A possessao
torna possivel o mover-se conjugado com um deus e, nesse trajeto, nessa

parte percorrida, ver o que ele vé.

" No sentido mesmo de Hieros Logos 6rfico, encontrado no neoplatonismo.

39



V — Imitar o deus

No cosmo (késmos) h&d a reunido, a combinacdo, a ordenacdo, a
harmonia. Além desse aspecto que abarca, retne e ordena, o termo “cosmo”
estende-se ao adjetivo “ordenado”, “moderado” (késmios) e ao verbo ordenar
(kosméo), usado no sentido de “preparar, ordenar, embelezar, dispor,
disciplinar, harmonizar, adornar, celebrar e honrar”. A boa salude e a harmonia
da alma humana devem ser preservadas, como a harmonia e salude da cidade.
Mas, por algum motivo, essa harmonia se desfaz e € necessério recuperar a
ordem por meio de preparos, adornos, disciplinas, honras e celebracdes —
cinco sindénimos de cosmo — aos deuses’*. Os sacerdotes desempenham estas
praticas na cidade, e as celebracfes religiosas honram aos deuses para
(re)ordenar a pdlis, no sentido de purifica-la das faltas cometidas e de reabilita-
la diante dos deuses. O Edipo de So6focles, por exemplo, sé soube tardiamente
que a doenca (miasma) da cidade estava nele. Da mesma forma que
Epiménides purificou a cidade de Atenas’> e Empédocles livrou Agrigento dos
ventos pestilentos’®, a alma, no Fedro, deve livrar-se dos males que Ihe pesam
pela loucura. Socrates, na palinddia, descreve uma das louvaveis

manifestacfes catarticas da loucura:

Com efeito, a loucura surgiu para algumas familias que
necessitavam, profetizando as maiores dores e enfermidades
vindas de antigos ressentimentos desconhecidos, e elas
encontraram refugio em preces e cultos aos deuses. Dai entédo
surgiram as purificagdes e iniciagdes (katharmon te kai teleton) na
realizacdo de suas proprias isencdes, tanto para o tempo
presente como para o0s tempos vindouros, sendo assim
encontrado (heuroméne) o correto (orthds) afastamento dos
males coetdneos na loucura e na possessdo (manéti te kai

kataschoménoi)’’.

™ Esses adornos, honras, preparos e celebragbes associam-se naturalmente ao farmaco.
“DK,3,AdeALl

° DK, 13, A 14.

" Fedro, 244d - e.
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O cosmo traz consigo essa ordem, essa correcao (orthos), essa honra e
esse adorno que afasta, como um amuleto, os males da pdlis. Da mesma
maneira que um meédico afasta a doenca do corpo, por meio do farmaco
adequado, os adivinhos e sacerdotes, por meio da loucura e da possesséo
(manéti te kai kataschoménoi), afastavam a doenca da cidade com suas
purificagbes e iniciagdes (katharmdn te kai teleton). A alma da cidade e as
almas dos homens deveriam passar por purificacdes que proporcionassem o
cosmo (kGsmios).

Um farmaco faz-se necessario para que essa ordenacao renove-se,
farmaco que garanta e recupere a boa ordem, a beleza, a salude, seja ela
externa e visivel, seja ela invisivel, ou mesmo parcialmente manifesta nos
seres e partes que o compdem. Esse equilibrio funciona como imagem da cura,
ao passo que o contrario disso, a desordem, afeta a harmonia quando
sobrepuja a ordem, e funciona como imagem da doenca. O corpo, nessa
ambiéncia, é dividido constantemente em duas partes, uma destra e outra
sinistra. A duplicidade, inerente aos corpos e a alma, afeta também a
linguagem viva que, tal qual o deus Eros, carrega em seu corpo uma parte
destra e outra sinistra. Essa idéia ja havia sido manifestada por Alcméon de
Crotona, segundo o qual, “para as coisas relativas ao humano tudo é dubio”’.
Essa dubiedade da alma é a que permite o transito da loucura para a
sobriedade, e vice-versa, uma vez que a alma pode pender para ambos 0s
lados na alegoria, tanto para o lado dos apetites baixos, e assim ndo conseguir
manter-se no trajeto divino e supraceleste, como para o lado da loucura
inspirada’®, e poder acompanhar por um tempo suficiente o trajeto divino e
supraceleste. Imitar o deus por mais tempo € atravessar a seu lado.

Essa duplicidade tem um papel muito forte na medicina e também na
retérica, ambiéncia em que se pratica, com maior ou menor habilidade, a
divisdo (diairesis) entre as partes e o todo daquilo que se quer tratar, ora para
vilipendiar, ora para elogiar, e algumas vezes passando de um lado a outro®.

Esse curioso artificio pode aproximar-nos de um Platdo que critica o indevido

8 DK, 24, A 1.
" A sobriedade e o autocontrole s&o louvados, e a loucura considerada divina.
8 Fedro, 265¢-d.
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uso das artes na Politéia, sejam poéticas e/ou retoricas, tecendo, a sua
maneira, um grande vilipéndio a arte mimética. Esses aspectos dubios de toda
arte — por serem inerentes também a alma — fornecem elementos para uma
leitura que acentua aspectos retoricos e dialéticos do texto platonico.

Platdo vilipendia a poesia, a musica e a retérica, o que ele chama
também de arte mimética ou imitativa, aquela que esta a trés pontos da
verdade. Essa mimese da Politéia ndo encontra paralelo no Fedro, em que
Socrates apresenta-nos um universo corporeo e necessariamente dubio de que
participa 0 cosmo e a linguagem, condenados em seu lado sinistro (canhestro)
e elogiados em seu lado destro.

No Fedro, a mimese pode ser vista por seus dois lados, o destro e o
canhestro; a escrita, como imitacdo da fala ou do pensamento, pode ser bem
ou mal utilizada pelos homens, como apoio a memdaria ou como pseudo-arte do
engano. No Fedro, o lado canhestro da alma leva-a por um trajeto ilicito que,
além de néo ser capaz de acompanhar e imitar o deus pela falta de asas,
compraz-se com a opinido, permanecendo aquém do supraceleste.

Entre as gradacdes que o Fedro apresenta para as almas, a alma do
fildsofo estd no lugar mais nobre, entre os eroéticos, o que também indica que
s6 ele, por conhecer e por ter passado por toda a escala, pode entender todas
as etapas, todos os graus, das existéncias humanas por que passou sua alma.
Essa capacidade eroética é a capacidade dialética, uma vez que discerne cada
uma das esferas, ou escalas, em que podem estar e transitar as almas.

Sécrates, no Fedro, além de agir dialeticamente, explicita, diversas
vezes, o0 fundamento da arte dialética, o que ndo ocorre na Politéia, que
menciona a dialética com outros objetivos. A dialética na Politéia aparece no
final do Livro VI, como o ultimo grau da linha do conhecimento, Unico grau em
que é possivel partir de idéias e a elas novamente retornar, passando
diretamente, sem interferéncia de imagens ou declinios, de uma a outra®.
Nesse caso, o dialético, estando no ultimo grau da linha do conhecimento, &
unicamente o juiz (krités), aquele que discerne, faz triagem, das atividades e
obras da cidade inseridas nos graus, ou esferas, inferiores, como aquele que

saiu da caverna e tornou-se juiz (krités) das sombras e figuras para seus

8 A dialética na Politéia aparece explicitamente nos seguintes trechos: 454a, 498a, 511b-d,
531e - 535a, 539a-d.
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antigos colegas de servidao. No Fedro, a ultima e mais elevada etapa da alma,
a erotica — a do filésofo, do musico, dos amigos do belo —, € o Gnico grau que a
alma, tal qual Eros, atravessa, ou pode atravessar, por entre todas as outras
etapas e pode julgar (discernir) as coisas pertencentes as etapas inferiores. Na
Politéia, Eros € tanto o tirano e o causador da tirania, motivo pelo qual &
vilipendiado, bem como a loucura, sua acompanhante®, como causa do saber,
pois o filésofo é amante do ser e da verdade®. No Fedro a dialética aparece
atrelada ao método hipocratico, segundo o qual, para conhecer algo devemos
saber primeiramente se 0 que se conhece é simples ou multiplo, examinar sua
forca, o tipo de afeccdo que sofre devido a que estimulo, e assim
sucessivamente para cada parte que exista®.

A “arte” que Platdo condena néo €, evidentemente, a dialética, nem a
retdrica filosofica, mas a pseudo-arte, alvejada, por ser ruim, no final do Fedro,
que ndo chega aos pés da loucura dos poetas inspirados®. Esse tipo de
passagem, em que Platdo vilipendia a poesia e a mimese, trouxe muitas
dificuldades aos que imaginaram a critica a poesia da Politéia como algo
unilateral, monolitico, sem se ater ao proprio jogo retérico proposto por Platéo.

A mimese do divino €, na verdade, o fundamento da purificacdo da alma,
da dialética e da possibilidade da reminiscéncia (anamnese). Essa parte destra
da mimese, bem como do amor e da loucura, sera divinamente elogiada, pois

imitar o deus purifica, salva, ordena, harmoniza a alma:

Sendo rastreadores, descobrem e prosperam eles mesmos
guanto a natureza do deus que lIhes é proprio, através do severo
esforco no sentido de olhar para o deus (pros ton theon blépein).
E, sendo apoderados pela memoria (téi mnémei), tomam por
entusiasmo os h4bitos e ocupagfes a partir daquele, tanto quanto

é possivel a um homem partilhar de um deus®®.

E ainda, em seguida:

® politéia, 537b-d

® Ppolitéia, 501d. Cf. também 485c e 509b.

* Fedro, 270d.

% Cf. fon, em que podemos recolher a oposicdo constante entre inspiracéo e técnica.
% Fedro, 252€6 - 253a3.
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Os que foram de Apolo, bem como o de cada um dos deuses,
avancando com o deus, buscam que seu infante seja de tal
natureza e, depois de obté-lo, persuadindo e disciplinando o
predileto (ta paidikd) a imitar o deus (mimoumenoi), conduzem-no
a ocupacdo e a forma (idéian) daquele [deus] tanto quanto é
possivel a cada um, ndo por inveja ou mesquinha hostilidade para
com o predileto (ta paidika), mas tentando em tudo leva-lo a uma
semelhanca (homoidteta) maior possivel consigo e com o deus

honrado®’.

No Fedro, os amantes tém suas almas conjugadas durante o periodo em
que podem manter-se unidas na parelha, e, além da imitacdo do deus, ha
também uma ordenacao ou embelezamento do amado, no sentido “cosmético”,
também de acordo com o deus. Entdo, é necessario imitar um dos deuses e
fazer com que o companheiro de jugo terrestre imite também o deus que a ele
corresponda.

O destro da escrita, da retdrica, da poesia e da musica em Platdo
estende-se ao destro da loucura e do amor, todos ampla e divinamente
elogiados®®. Sendo assim, ndo ha motivo para pensar que Platdo expulsou,
eternamente, a mimese da cidade, mas que certamente vilipendiou, e com
forca, seu lado canhestro. Esse lugar atipico do Fedro talvez se deva ao forte
carater arcaizante do dialogo, por um lado, e, por outro, pela forte presenca do

corpo, em todas as suas manifestagoes.

®” Fedro, 25 b1 - c1.

% Nesse caso, loucura e amor s3o elogiados conjuntamente, procedimento que, & frente no
didlogo, aparece como para-elogio (parepaino), estratégia retérica inventada (encontrada),
segundo Socrates, por Eveno de Paros. Cf. Fedro, 267a.
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VI — Cosmo, farmaco e polis

A relacdo entre doenca e cidade pode ser claramente percebida numa
ampla gama de documentos. No Agamémnon de Esquilo, o rei Apolo (anaks
Apollon) é convocado pelo rei Agamémnon como salvador e médico (sotér isthi
kal paionios). Para ordenar a cidade, Apolo deve manifestar uma das artes que
ensinou aos homens, a medicina. Um outro aspecto do cosmo aparece quando
Agamémnon diz que o exército deve receber o rei em cosmo (déksasthe
késmoi basiléa). A ordenacao militar, nesse caso, liga-se a disposicao (tdksis —
tatica) das armas e a boa saude da cidade, uma vez que Agamémnon clama
ao deus Apolo pela cura e pela salvacéo da pélis. Esse paradigma divino paira
sobre a tragédia de Esquilo, uma percepcao celeste que, literalmente, norteia a
conducdo do homem & imagem e semelhanca do deus®. No inicio da peca, a
ascensao e o0 ocaso dos astros correspondem, alegoricamente, a ascensao e
ao ocaso do rei Agamémnon®. O reinado do deus-planeta, seja de Crono, seja
de Zeus, refor¢ca a presenca dos fen6menos celestes na vida do Agamémnon
figurado por Esquilo.

No Timeu de Platdo, as leis (ton nomon) derivam da atencdo e do
cuidado (epiméleian) dedicados ao cosmo (ton kdsmon), o que fez com que os
homens encontrassem, entre os deuses, a mantica (arte divinatéria) e a
medicina (iatrikés) para a saude, além de outros conhecimentos correlatos®. O
cosmo aqui, ndo s6 imagem da boa ordenacédo, é também paradigma celeste
para o desenvolvimento das artes. Critias pede a Timeu, no dialogo homénimo
de Platdo, que inicie seu discurso partindo da génese do cosmo chegando a
natureza (phusin) humana®, e essas coisas est&o relacionadas de tal maneira,
que o discurso comeca falando do céu e termina falando do corpo humano.

O cosmo apresenta-se numa incidéncia multipla e alcanca a alma, a
ordenacéo discursiva, os embelezamentos, a ordenacao militar, a medicina, a
politica. Também em Gorgias, no inicio do Elogio de Helena, temos um

consideravel exemplo dessa multipla incidéncia do cosmo:

8 Xenéfanes de Célofon condenava esse antropomorfismo.
% Esquilo, Agamémnon, v. 7.

! Timeu, 24b6 - c2.

% Timeu, 27a4 - 5.
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Cosmo (Késmos) para a cidade é a coragem dos cidadéaos, para o
corpo a beleza, para a alma a sabedoria, para a acdo a
exceléncia, para o discurso a verdade; o contrario disso €

acosmia (akosmia)®.

Em Esquilo, em Gorgias e em Platdo o cosmo € atributo da cidade, do
corpo, da alma, da acdo discursiva (logos), assim como a antiga topica retorica
do farmaco como ajustador incide, amplamente, nos discursos, sejam eles
astronémicos, politicos, poéticos, religiosos® ou simplesmente retéricos,
mostrando efetivamente uma mistura desses elementos num mesmo lugar
discursivo. Aristoteles em sua Constituicio de Atenas menciona que
Epiménides havia purificado a cidade (ekathere ten pélin)®, e a purificacdo
(catarse) da alma também é um procedimento desse tipo, quando pensamos
no homem como um microcosmo a ordenar-se. Demdcrito, nesse sentido,
também menciona que “ha doenca do lar e da vida, como ha do corpo”®, e
IsOcrates, ao falar de Péricles, afirma que este “ordenou a cidade” (ekosmese
tén pélin)®’.

O médico é um benfeitor para a cidade e as leis da medicina, além das
proprias leis da pdlis, derivam das imagens da natureza (phusis), do movimento
e combinacao dos astros no céu, como um paradigma divino ou um esquema
cosmico (kosmicdn scheméaton). O médico, o politico, o retor e o filésofo séo
todos preparadores de farmaco (pharmakeus)® que percebem como poucos
as similitudes, as homologias, entre o céu e o mundo terrestre, entre a natureza
e as coisas que dela derivam, engendrando, a partir dai, sua arte. No Fedro

essa seria a habilidade que havia tornado Péricles o melhor dos oradores, pelo

% M. Barbosa & I. de O. e Castro, Gérgias, testemunhos e fragmentos, Lisboa: Colibri, 1993, p.
41. Mudei aqui um elemento da traducdo portuguesa: substitui “desordem” por “acosmia”.

% Cf. na Elegia as Musas de Sélon a presenca do mesmo vocabulario da medicina, das
iniciagbes e da astronomia.

% Aristoteles, Constituicio de Atenas, I. Cf. também Pausanias, I, 21, 3 e lll e Il 5.

% DK, 68 (55), fr. 288, Trad. de A.L.A. de A. Prado.

7 |socrate, Sur I'échange, Discours VX, 234, 1 - 4; Paris: Les Belles Lettres,1991, p. 160.

% O termo pharmakels aqui é tomado no sentido que J. Derrida desenvolve em seu A farméacia
de Platéo, Sao Paulo: lluminuras, 1991.
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fato de ele ter estudado astronomia junto a Anaxagoras e ter estabelecido, a
partir dai, as analogias entre o mundo celeste e terrestre®.

O logos atravessa e ordena, como o Nods de Anaxdgoras, mas em
Platdo esse logos ou Nods apresenta-se literalmente entrecruzado de outras
medidas. As escalas césmicas distanciam Platdo de Anaxagoras nesse ponto,
uma vez que surge em Platdo uma maior complexidade na exposicao do
universo fisico, uma vez que mostra a escala harmdnica das esferas
planetarias.

Heraclito, quando disse que “o raio dirige todas as coisas” (ta dé panta

oiakidzei Keraunés)®

, também j& havia revelado, a sua maneira, um logos
como principio cdésmico: esse raio de Zeus. O cosmo heraclitiano, 0 mesmo
para todos, “nem os deuses nem os homens o fizeram, mas sempre foi, é e
sera um fogo sempre vivo (pldr aeidzoon), acendendo em medida, apagando

em medida”*!.

Apesar das distancias, esse fogo primordial de Heréclito
aparece nos pitagoricos e em Platdo, um cosmo cujo centro € o fogo central ou
Héstia, tal qual no Fedro.

Em Heréclito a guerra e a discordia traduzem a harmonia cosmica:
“harmonia retesa como a de arco e de lira” (palintonos hermonie hokosper
toksou kai lares), diria Her&clito, além de “harmonia invisivel & visivel superior”
(harmonie aphanes phanerés kreisson). Esse jogo entre harmonia visivel e
invisivel manifesta a natureza dubia da mesma ordem cosmica, ora evidente,
ora ndo, como O proprio céu em seus elementos variados. Nao nos
esquecamos também de que para Her4clito a natureza ama esconder-se
(phasis kruptesthai philef) e que os homens sdo iludidos quanto ao
conhecimento das coisas visiveis (ekspatentai oi anthopoi pros tén gnosin tén
phaneron)’®?. Platdo nesse ponto concordaria com Heraclito, especialmente se
pensarmos na prescricdo aos astrénomos do Livro VII da Politéia, para que se
valessem mais do invisivel em suas especulacées e construissem modelos
explicativos. Essas frases atribuidas a Heraclito apresentam o problema da
harmonia invisivel da natureza, ou seja, de uma ordem superior (kreisson)

revelada a poucos homens e que, num certo sentido, explica (salva) os

% péricles aparece em Isécrates também como o melhor dos oradores, op. cit., idem.
100
DK, F 64.
%L pK, F 30.
%2 DK, F 123 e 56.
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fendbmenos vistos ou resolve algo inexplicavel. Isso seria um ponto comum
entre Her4clito e Platdo, ambos acreditam na naquilo que é invisivel, numa
harmonia que ultrapassa o visivel.

O paradigma celeste nessa doxografia mostra o valor da especulacéo
celeste na época de Heréclito, o que nos faz supor que esse sentimento acerca
do desconhecimento do céu, tdo antigo quanto as primeiras especulacdes
celestes, marca toda a astronomia grega. Homero, Hesiodo, Esquilo, Pitagoras,
Heré&clito, Demdécrito, Platdo, todos eles mencionam, cada um a sua maneira,
informacgdes cuja origem ou significado relaciona-se com o céu, ou com as
coisas que lhes vém do alto. As constelacdes, os animais associados a elas, o
cosmo e os astros todos brotam, naturalmente, da literatura e da filosofia
antiga.

Na lliada encontramos referéncias celestes, tais como a das
constelacdes, que participam do movimento de formacdo césmica e descricdo

de cidades:
“As Pléiades, as Hiades'® e o forte Orion” (lliada, XVIII, 486)

A terra, o céu, o mar, o sol infatigavel, a lua plena, as constelacgdes,
tudo quanto aparece no céu e o Oceano geram, num s6é movimento, duas
cidades de belos mortais (duo poiese poleis meropon anthopon kalas, lliada,
XVIII, v. 490-1). As divindades tém seu quinhdo no surgimento do mundo e séo
participes também na formacgé&o da pdlis. A terra é vista, ao cabo da descricdo
das duas cidades, como um grande escudo, ao redor do qual circula a “grande
forca do rio Oceano” (lliada, XVIII, potamoio mega sthénos Okeanoio, v. 606).
Nesse cosmo homérico, a terra em forma de escudo, o céu, o mar, as
constelacdes e o grande rio Oceano, fonte de todas as aguas, sdo elementos
primordiais da formagéo do universo, da cidade e do homem nela inserido.

Nos Trabalhos e dias de Hesiodo, recolnemos outras valiosas
referéncias celestes ligadas a época da colheita da vinha e aos ventos que

tornavam a navegacgao penosa:

193 As pluviosas. Sete estrelas da cabeca da constelacdo de Touro.
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Quando Orion e Sirios chegam ao meio do

Céu, e a Aurora de dedos rosados olha para Arturo,

O Perses, recolhe em tua casa todos os cachos de uva,
Expde ao sol dez dias e dez noites,

Cinco inteiramente as escuras, entdo na vasilha transborda
O presente do multi-regozijante Dioniso, logo em seguida
As Pléiades, as Hiades e o forte Orion*®

Imergem, entéo lembra estar a safra

Propicia. E que seja plena dos frutos da terra.

Se te agarra o desejo da navegacao dificil,

Quando as Pléiades e a for¢a robusta de Orion

Caem em fuga para o nebuloso mar,

E movem o sopro de todos os ventos,

Entdo ndo deves tomar nenhuma nau pelo mar de vinho
Mas recorda de trabalhar a terra como te digo.

(Erga, v. 609-23)

A mencédo ao visivel no céu em Hesiodo indica a forte relacdo do
pensamento e das praticas arcaicas com a percep¢do do que chamamos
natureza celeste. Vemos que em Hesiodo a marcagdo do tempo pelo
movimento dos astros organiza elementos fundamentais da cidade, as
atividades agricolas e a navegacao.

A presenca dos astros e do céu também é muito forte na tragédia, o
que nos sugere uma longa duracdo desse aspecto cosmico no pensamento
arcaico e classico. Entretanto, esse traco cosmico parece um pouco modificado
na tragédia, mantendo sua forte carga fisica e astrondmica, de calendario que
ordena as atividades agricolas e nauticas, mas ganhando uma carga alegoérica.
Vejamos como a analogia entre o reinado divino (celeste) e o reinado do herdi
combina, de maneira exemplar, cosmo e politica, na fala de Agamémnon (v.
508-24):

Agora, salve, terra, salve, luz do sol.

194 v/erso idéntico ao verso de Homero na lliada acima citado.
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Zeus, o senhor da regido, o rei (anaks) pitio,

com arco nao nos lances mais flechas,

junto ao Escamandro foste adverso demais,

agora, porém, sé-nos salvador e médico (sotér isthi kai paidnios)

Rei Apolo (anaks Apollon). Interpelo a todos os Deuses

conjuntos, ao meu patrono Hermes,

guerido arauto, pelos arautos venerado,

e aos herdis emissores, benévolos de novo

recebei o exército preservado na lanca.

16, palacio dos reis (basiléon), domicilio querido,

augustas sedes, Numes (daimones) defronte o sol,

como outrora, com estes claros olhos,

recebei em ordem o rei (déksasthe kdésmoi basiléa), passado o
tempo,

pois vem trazendo-vos luz dentro da noite

e a todos estes luz comum, rei Agamémnon

(koindon Agamémnon &naks)*%.

A combinagéo perfeita entre os elementos da natureza, os deuses e 0
rei Agamémnon talvez seja o maior exemplo dessa comunh&o entre o cosmo e
a natureza humana. Em Platdo, por outro lado, a alma deve também preservar
sua ordem e saude, em acdes e palavras ao agrado dos deuses, respeitando
assim sua prépria natureza (phusis) divina. Nesse caso, 0 cosmo, o logos e a
phusis guardam entre si uma unidade necessaria, a ponto de a natureza
(phusis) ser expressado da ordem do mundo (cosmo), da acdo e do discurso
(logos). Todos estes modos correlatos, mais ou menos visiveis, manifestam o
uno e mesmo cosmo*°°,

No Timeu existe a alma do mundo, ou seja, 0 sopro ou motor que
ordena todo o cosmo, tal como a alma, fonte e principio do movimento no

Fedro, s6 que numa escala maior. Esse movimento que brota, esse movimento

1% Nas citagdes do Agamémnon cito a traducdo do professor Jaa Torrano, em sua tese de

livre-docéncia: A dialética tragica na Orestéia de Esquilo — estudo e traducdo, S&o Paulo:
FFLCH-USP, 2000. Trabalho publicado em 2004 por lluminuras.

1% pK, 22, F 50: “é sabio homologar tendo ouvido o logos que tudo é um (hén panta einai)”. Cf.
também DK, 51, F 3.
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da phusis, confunde-se necessariamente com o logos. No Fédon, por outro
lado, percebe-se a ordem de que participa a alma em, pelo menos, trés
momentos: (1) quando Sdcrates diz que uma “espécie de harmonia ha em

nossa alma”*?’

, (2) quando diz que o homem “deve permanecer confiante se
em sua vida desprezou os prazeres e 0s ornamentos (késmous) do corpo,
dedicando-se ao aprendizado, ornando a alma (kosmésas ten psuchen) com
temperanca (sophrosunei), justica (dikaiosunei), coragem (andreiai), liberdade

1108

(eleutheriai) e verdade (aletheiai)”""", e (3) quando diz que “a alma ordenada e

prudente (kosmia te kali phronimos) segue e ndo desconhece o
acompanhante”®®,

O primeiro exemplo mostra a interseccdo entre alma e harmonia, o
segundo mostra que os ornamentos sdo do corpo e também da alma, e o
terceiro reitera a boa ordem e o bom trajeto junto ao acompanhante, imagem
carissima a palinddia do Fedro. Esse conhecimento do acompanhante
(pardnta) descrito no Fédon corresponde a imagem da parelha, quando a alma
deve acompanhar (1) a divindade que lhe diz respeito no trajeto ciclico
supraceleste e (2) o companheiro de jugo no trajeto terrestre.

No Fedro os amantes, ou companheiros de jugo, sdo enunciados como
donos de si e disciplinados, pois s6 assim eles subjugam aquilo que faz nascer
a maldade (kakia) em suas almas. O sentido de cosmo como disciplina da alma
€ amplamente empregado e designa o modo de vida harmdnico, numa alegoria
do trajeto e da combinacao entre os cavalos da parelha alada que a alma, na

imagem, dirige:

Senhores de si (egkrateis) e disciplinados (késmioi éntes),
subjugam o que faz nascer a maldade na alma e deixam em

liberdade as forcas pelas quais se gera a virtude*°.

Maldade para a alma € justamente a incapacidade de viver em
harmonia, em cosmo, e pode ser explicada, no Fedro, pelo claudicante e

penoso trajeto alado das almas incapazes de bem nutrir suas asas a ponto de

197 Fédon, 88d.

198 Fadon, 114e - 115a.
199 Fédon, 108a.

110 Eedro, 256D - 1.
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retornar ao supraceleste, a planicie da verdade. Essa alma claudicante partilha
da insoléncia (hubris), da falta de prudéncia (sophrosune) e da falta de cosmo
(akosmia). Insuficiente € a contemplacdo da planicie da verdade para tais
almas de voo conturbado e interrompido, para as quais a regido supraceleste
fica de modo incompleto e insuficiente na memdéria. Essas almas somente com
muito esforco sobrepujam sua propria insoléncia (hdbris) e conseguem
harmonizar seu trajeto, podendo assim recuperar a visualizagdo anterior e a
memodéria. Poucas delas podem ver aquilo que realmente é. Esse ser verdadeiro
que algumas das almas conseguem (re)ver € parcialmente recuperado pela
dialética, operacdo que estimula e possibilita reminiscéncia ou anamnese
(anamnesis), permitindo o acesso ao verdadeiro conhecimento guardado na
memoéria. Quando a alma nao é suficientemente capaz dessa reminiscéncia
fica condenada ao alimento da opinido, longe, portanto, da planicie da verdade.
Temos entdo que as almas portam na meméria o0 cosmo e a harmonia*!, seja
a alma do mundo do Timeu, seja a alma da cidade (pdlis), sejam as almas dos
deuses e homens que aparecem na alegoria do Fedro. Essa mimese do
homem com relagdo ao comportamento divino, ou da natureza divina, ecoa
também na obra de Festugiére, quando este diz que, referindo-se a filosofia

platdnica, “ser feliz é imitar o deus, Medida Soberana”**2.

11 cf. Politéia, 431 e 7, harmoniai tini he sophrostine homoiotai; e Fédon, 88d.

12 A J. Festugiére, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris: 1950, p. 8.
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VIl — Cosmo e palinddia

Neste capitulo iremos percorrer as seis ocorréncias do termo “cosmo” e
derivados, mostrando seus diferentes usos na palinddia. A “ordem” que ha no
Fedro, e com a qual nos deteremos, provém da prépria beleza que envolve o

didlogo (peri kalo(, acerca do belo'®

) e do campo semantico do verbo
cosmeéo: ordenar, ornar, dispor, preparar, adornar, disciplinar, embelezar,
celebrar, honrar.

A palinédia é o recurso, o farmaco, para a recomposicdo do cosmo na
alma de Socrates. Nesse movimento catartico e de comunh&o com o divino,
com o celeste, a imagem do cosmo (universo) € descrita, uma vez que é para
la, para o céu e para o supraceleste, que se dirige a alma pura. A primeira
menc¢ao a ordenacdo esta ligada a poesia, justamente ao carater didatico que
ela cumpre, “ordenando” (kosmolsa) as obras dos antigos, para que as
geracdes vindouras sirvam-se desse saber. Esse recolhimento (logos) que
realiza a poesia € louvado. A Unica censura, nesse caso, atinge a poesia dos
nao inspirados pela loucura, que pretendem, sem sucesso, somente por forca
de arte (€ék téchnes ikanos), alcancar a poética. A ordenacdo que a poesia

realiza recolhe!!*

no passado um valioso conhecimento sedimentado. Assim
como no conhecimento astronémico, em que o acumulo de informacdes ao
longo das geracBes € necessario, na poesia esse acumulo, possivel pela
versificagcdo, garante uma perpetuacdo mnemonica de conhecimentos e
discursos arcaicos. A poesia teria, nesse caso, um papel semelhante ao
sentido moderno que atribuimos a historia, uma narrativa acerca dos costumes,
da tradicdo. Essa poesia organizada torna possivel conhecer, parcialmente, o
pensamento dos homens do passado. Exemplo disso é o fato de a palinddia
organizar, recolher, no lugar-comum (t6pos), alguns versos de Estesicoro.

O termo kosmodsa € entendido, por muitos tradutores, como
“embelezar” ou “honrar”, escolha que aponta para a interferéncia das geracoes

em torno das obras do passado, sendo possivel honra-las, molda-las, modifica-

113 subtitulo do didlogo adotado pelos discipulos de Platdo. Em Didgenes Laércio, paragrafo

58, é possivel recolher um outro subtitulo ao Fedro: “Sobre o amor” (peri érotés).
114 cf. M. Heidegger, Conferéncias e ensaios, p. 3-25, In: Col. Os Pensadores, vol. 1, p. 28,
Séo Paulo: Abril Cultural, 1973.
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las e embelezéa-las. Platdo nos ofereceria, nesse caso, um inusitado exemplo
da maneira pela qual esses mesmos textos da antiguidade possivelmente nos
chegaram: fragmentarios, recopiados, interpolados e, por que nao dizer,
embelezados. Por outro lado, José Cavalcante de Souza ressaltou o aspecto
ordenador da expresséo, escolhendo traduzir kosmodsa por “ordenando”. Esta
foi a versdo em portugués que ofereceu uma possibilidade diversa para a
interpretacdo da passagem do Fedro'’®, apontando para uma atividade
ordenadora das obras poéticas, como compilacdes.

A segunda mencdo ao “cosmo” aparece quando Socrates diz que
“estando em sua perfeicdo ela (a alma) é alada, atravessa as alturas e rege

todo o cosmo (panta ton késmon)"**e.

Neste ponto vemos a aproximacao
méaxima entre o cosmo e a alma, através do percurso alado, imagem que
sugere tanto o movimento ascendente como o descendente. Filolau, segundo
Diogenes Laércio, dizia que: “A natureza (phuseos) é ajustada no cosmo (en toi
kosmoi) pelo ilimitado e pelo limitado, em todo o cosmo (kdsmos) e em tudo
(panta) que ha nele”'!’. Assim como na passagem do Fedro, Filolau associa o
cosmo e totalidade. Essa alma cosmica do Fedro é tanto a alma particular que
alcanca o trajeto divino como a alma do mundo (pantos psuchén) do Timeu, um
sopro que rege a totalidade (cosmo) com poderes de mescla e de fuséo
(kerannus émisgen). Assim, nessa ocorréncia, o0 cosmo aparece designando a
totalidade por onde as almas trafegam.

A terceira aparicdo de cosmo esta ligada a imagem de Zeus e ao sentido
“cosmogréfico”. Zeus é o grande governante no Céu com carro alado, adianta-
se em primeiro lugar, zelando por todas as coisas através do cosmo
(diakosmon). Aqui, além da travessia de Zeus, o cosmo € anunciado
explicitamente como realidade celeste e supraceleste. Zeus € a alma do
cOsSMo, uma vez que governa e zela por tudo através dele, alias, Zeus, desde
Homero*®, predomina como a imagem do grande governante.

No Fedro, um grafico é construido. Essa totalidade divide-se entre lugar

terrestre, celeste e supraceleste, sendo este Ultimo o lugar da esséncia

15 cf Letras Classicas, ano 2, n° 2, 1998, p. 357-68.

18 Fedro, 246¢1 — 2, Teléa mén olin olsa kai epteroméne meteoroporei te kai panta ton
késmon dioiker.

" DK, 44, b 1.

18 |ljada, I, 495, Dzeus d’ érche: “Com Zeus a frente”, “Com Zeus no comando”.

54



realmente existente, que €& sem cor, sem figura e intocavel. O lugar
supraceleste da acesso a planicie da verdade para aquelas almas que,
nutrindo corretamente as asas, conseguem atingir a travessia (poréuo)
supraceleste. A cosmografia adere ao trajeto das almas, ultrapassando com
elas o apice das escarpas celestes, em que um novo (palin) acesso a planicie
da verdade acontece. Quando isso ocorre, a alma chega a dispor-se no dorso
do céu e esta, por meio da contemplacéo, no mais alto grau de comunhao com
a divindade. Toda a alegoria busca no Céu e no supraceleste uma
correspondéncia, uma assimilacao terrestre para a alma do homem no mundo,
além de uma mudanca da acao e da palavra, uma nova ordem acompanhada
de um novo discurso ao agrado dos deuses. Esse semelhar, tange tanto a
semeadura, em sua procriacdo de tantos seres, como o simulacro, o eidolon. O
novo (palin) percurso, a nova vida, o novo discurso, 0 novo canto purifica e
retrata da falta anteriormente cometida, elevando a alma alada ao apice
novamente, purificando-a.

Esse ciclo é a causa da reminiscéncia (andmnesis), elemento-chave na
construcdo alegorica, ou seja, a capacidade da alma de recolher a memoaria de
um saber ja contemplado. A alma alada eleva-se até esse lugar supraceleste,
em que se (re)encontra com a verdade pela reminiscéncia. Essa elevacdo da
alma esta em sua capacidade de mover-se por si s6 e de lembrar-se do
percurso. A dialética permite a reminiscéncia ou o re-encontro com a memaria.
Entdo, alma imortal, reminiscéncia e dialética ajustam-se nessa palinddia, que
passara a afirmar, dai por diante, que € melhor agradar (charidzesthai) aquele
que esta divinamente tomado por Eros, e ndo o contrario, pois o amor é a

melhor das dadivas enviadas aos mortais:

Que seja dito que nao é discurso fiavel (ouk ést’étumos 16gos)
aguele que diz, estando junto a um amante, ser melhor agradar
(charidzesthai) a quem ndo ama, porque um esta louco e o outro

sobriot®.

19 Fedro, 244a. A palinddia é uma adequacao no sentido de retratar uma falta, uma pendéncia,

uma divida com a divindade e, em sentido geral, a palinddia deve destacar-se como o discurso
apropriado, ndo por substituicdo a um outro equivalente, mas sim por substituicdo a um outro
inferior e impio. “Agradar” foi nossa opcédo pela metonimia com relacdo a Graca (Charis), em
que charidzesthai €é agradar, agraciar. Outras traducBes: “aquiescer” (Cavalcante),

55



Nesse trecho, podemos perceber a prescricdo que a palinddia carrega, a
de condenar veementemente a seducdo ou agraciacdo (charidzesthai) de um
jovem sobrio, caso ele ndo esteja arrebatado por Eros, ao contrario do que
acontecia no primeiro discurso, em que primeiramente Lisias ressaltava os

inconvenientes dos efeitos colaterais do amor:

Quantos tém a felicidade de n&o amar, mas conseguiram, pelo

seu mérito, atingir o que desejavam (...)*?°

No segundo discurso sobre o amor, Sdcrates, parodiando o discurso de
Lisias lido por Fedro, expord a opinido segundo a qual é melhor um
relacionamento sem amor. Na cena um adolescente que tinha muitos
admiradores apaixonados € abordado por um ndo menos apaixonado que 0s
outros, porém com astucia este finge que ndo esta apaixonado e ainda tenta
convencer o outro de que é melhor um relacionamento sem os inconvenientes

do amor:

O apaixonado ndo admite, de livre vontade, no seu favorito,
superioridade nem igualdade, mas procura sempre rebaixa-lo e
torna-lo inferior (...) Tece ainda outras maquinacdes, para que a
pessoa amada continue ignorante (...) Portanto, nos assuntos
respeitantes a inteligéncia, quer para tutor quer para
companheiro, ndo convém nunca um homem que seja presa do

amor*?!,

Assim, a palinddia condena a sedugcdo do amante ndo apaixonado. Um
amante sébrio pode receber e oferecer gracejos, mas o0s agrados so6 sao licitos
para os verdadeiramente arrebatados, inspirados, pelo Amor (Eros). Para este
altimo, pelo seu estado de delirio, ndo se recomendava anteriormente seduzir

ou agraciar, prevendo futuras inconveniéncias. Tal atitude constituia, nos dois

“compiacere” (Diano), “accorder ses faveurs” (Moreschini & Vicaire), “conceder favores”
g;erreira).

Fedro, 232d, Trad. de J.R. Ferreira.
12 Fedro, 239a - 239c. Trad. de J.R. Ferreira.
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primeiros discursos, um vilipéndio a Eros e a loucura. A palinddia € justamente
a retratacao dessa falta.

A retratacdo diante do deus Eros funciona como uma divida a ser paga,
uma construcao discursiva que visa a apaziguar a possivel ira de Afrodite e do
préprio Eros. Obviamente, € a alma que se deve purificar quando similares atos
e palavras vilipendiosos ocorrem, mas s6 aquele que foi corretamente iniciado
nos mistérios percebe a falta cometida, como Sdcrates, que, avisado pelo seu
demonio (daiménion), ao atravessar o llisso vale-se de uma purificacdo arcaica

(katharmos archaios)*??

, a palinddia, retomada de Estesicoro.

As imagens da alma imortal (athdnaton) e automovida (autokineton)
podem ser recolhidas tanto no Fedro'®® como nos fragmentos atribuidos ao
médico e astrobnomo pitagdrico Alcméon de Crotona, segundo o qual (1) para
as coisas relativas ao humano tudo é dubio (dido ta polld esti tbn

124 125

anthopinon)™", (2) a alma é imortal (athanaton) > e automovida (autokineton)

e (3) move-se continua e eternamente como o sol (sunechés hos ton hélion)*?.
No Fedro, elementos similares ligados ao que Alcméon defendia aparecem na

palinddia:

O principio da demonstragéo ¢é este: toda alma € imortal. Entdo, o
imortal se automovimenta e o que move outro, ou por outro €
movido, ao cessar 0 movimento cessa também a vida. Somente o
automovido néo se desliga de si mesmo e jamais deixa de mover-
se; e também outros tantos sdo movidos por essa fonte e principio

do movimento®?”.

Logo depois dessa demonstracdo, que reserva imortalidade e
movimento proprio a alma, podemos perceber a analogia que SdAcrates constroi
entre a biga alada dos homens e dos deuses. Na biga da alma alada dos
homens, ha a figura do corcel negro, imagem dos apetites e da insoléncia

(hubris), que torna penoso entre os homens o oficio de auriga. Entre os deuses

122 Fadro, 243a3.

123 Fadro, 245c - 246.

124 pK, 24a-1e 3.

125 pK, 24a - 12.

126 pK, 24a - 1.

127 Fedro, 245c, pegé kai arché kinéseos.
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essa ocupacado de auriga € doce e sem fadigas, devido a natureza divina e a
conseqglente harmonia estabelecida pelo deus entre o0s corcéis que o
conduzem na parelha. Essa € a base da comparacao alegérica entre homens e
deuses, que participam de um mesmo cosmo, mas com potencialidades
diversas. Cada qual tem atribuicbes e determinacfes proprias nessa ordem
comum, mas somente aos homens cabe o esforco de aproximar-se dos
deuses, ndo o contrario. A comparacao entre a biga dos homens e dos deuses
procura ilustrar as dificuldades da vida humana, simbolizadas pelo arredio
corcel negro, e a necessidade das purificacbes que facilitam e propiciam a
conducao.

A guarta mencdo ao “cosmo” esta diretamente ligada a cosmografia,
pois é o0 momento em que se divide o céu em doze partes. Deuses e demoénios

128 am torno de

gue se ordenam em onze partes (éndeka mére kekosmemeéne)
Héstia, a décima segunda parte imovel. Sé alguns dos deuses correspondem
claramente a tipos de almas, ndo havendo um catalogo completo que relacione
todos os deuses aos tipos de almas. Essa distribuicdo de lugares aos deuses e
correspondéncia, ainda que incompleta, com as almas humanas mostra-nos a
forca dessa religido astral, uma vez que ela procura fornecer explicacdo
cOsmica e divina para determinados comportamentos humanos.

Temos no Fedro quatro tipos de loucura (ligadas a Apolo, a Dioniso, as
Musas e a Eros), quatro Musas (Terpsicore, Erato, Caliope e Urania) e cinco
deuses ligados a topografia celeste do Fedro (Zeus, Apolo, Hera, Ares e
Héstia). Embora as Musas apare¢cam no Fedro reduzidas com relagdo as nove
Musas hesiddicas, a particdo em nove etapas mantém-se num outro ambito, o
das esferas para as almas. Tal particAo cosmica em nove partes difere, por
outro lado, das oito esferas propostas nos cosmogramas do Timeu e da
Politéia, o que nos mostra a insercdo de uma esfera adicional no cosmograma
do Fedro, considerando a relacdo entre as etapas das almas, as esferas
planetarias, as cordas da lira e as Musas da poesia arcaica. Talvez o Fedro,
por dialogar com a tradicdo da poesia arcaica, carregue referéncias desse tipo,

ou seja, indices arcaizantes.

128 Eedro, 246€ - 7.
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Doze lugares cosmicos estabelecem correspondéncia incompleta com
as almas. A questao é gue ha correspondéncia explicita entre deuses e almas,

somente no caso de Zeus, Hera, Ares e Apolo*®

, a0 passo que Héstia fica a
parte, no centro. A cada deus cabe um quinhdo desse todo, quase sempre
movel, excetuando-se Héstia, a referéncia central da circunferéncia celeste.
Deusa cozinheira, responsavel pela lareira e pelo fogo central, Héstia aparece
em Fragmentos ligados a Filolau'*®, em que temos uma cosmografia similar,
em que Héstia — ou fogo central — permanece no centro imoével, identificada
algumas vezes com o planeta terra. Na astronomia pitagorica, no culto nas
residéncias particulares, na cidade e na idéia de ordenacao do universo, Héstia
fixa sua residéncia. Quando Eutifron, no dialogo homénimo de Platdo, quer
dizer “comecar desde o inicio” usa a expressdo “comecar pela Héstia (lliada,
aph’ hestias archesthai)”, ou seja, comecar pelo comeco, pelo fogo central*®".
Neste caso, o fogo, além de figurar o centro da casa, da cidade e do cosmo,
ainda carrega uma identificagdo com a terra, a mé&e nutriz, no cOSMoO
geocéntrico. O fogo que realmente ha no interior da terra, e que se fazia visivel
através das erupcdes vulcanicas™?, possibilita a identificacdo da Terra como
fogo central, e para alguns dos pitagéricos com a antiterra invisivel**3. As
outras onze partes dividem-se no exército de deuses e demdnios (daimons)
ordenados (kekosmeméne) numa circunvolucdo em torno da hestia. Essa € a
imagem da quarta mencdo ao cosmo: cosméo como disposicao (taksis) de
onze lugares em torno de um centro.

A quinta aparicdo do cosmo na palinddia refere o embelezamento
(katakosmet) do amado de acordo com o deus que lhe diz respeito, um sentido
cosmeético, uma vez que esta ligado a uma imagem fabricada pelo amante para
cultuar o amado, dentro de uma tipologia nascente. Cada uma das almas, no
Fedro, tem uma determinagdo divina (zodiacal) e deve atingir a maior
proximidade possivel com o deus a que estd relacionada nessa travessia
grafica da circunvolucdo celeste. Isso se da, como vimos, pela mimese.

Conhecer a natureza (phusis) é a habilidade de conhecer os tipos de almas

'*% Fedro, 252¢ - 254b.

%0 DK, 44, b 7, to praton harmosthén, to hén, en tdi mésoi tas sphairas estia kaleitai.
31 Eytifron, 3 a.

%2 Fedon, 111e e

133 Cf. Fragmento de Filolau, DK, 44, a 17, oikouménem gén.
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(psuché), como um bom retor deve conhecer a natureza divina que preside a
alma daquele que pretende persuadir, como um meédico deve desvendar a
natureza do corpo, e da alma, que pretende curar. O médico € aquele que
prescreve o farmaco ao corpo, ao passo que o retor prescreve um discurso
(farmaco) a alma. O amado deve descobrir a natureza divina que preside a
alma de seu amante, fazendo de tudo para que ele aproxime-se cada vez mais
dessa natureza, chegando para isso até mesmo a embeleza-lo (katakosmet).

A sexta mencdo ao cosmo, na palinddia, tem o sentido de disciplinado.
Ela refere-se aos amantes ou companheiros de jugo que se encontram donos
de si (egkrateis) e disciplinados (k6smioi 6ntes). S6 assim eles subjugam aquilo
que faz nascer a maldade na alma'®*. E interessante notar que a imagem das
parelhas dos homens e dos deuses sobrepde-se a imagem da parelha dos
amantes, ja que, como na biga divina, eles devem ordenar-se harmonicamente,
evitando uma vida penosa a si mesmo e ao companheiro de jugo.

As seis apari¢cfes “cdésmicas” da palinddia evidenciam: (1) a ordenacgéo
dos saberes antigos pela poesia, (2) a alma que atravessa todo o cosmo, (3)
Zeus como referéncia principal através do cosmo, (4) os lugares do céu em
doze partes divinas, (5) o embelezamento da figura do amado e (6) a disciplina
dos amantes. Essa diversidade césmica mostra que o sentido cosmico
espalha-se, ndo s6 atingindo os graficos ou cartas celestes. O cosmo e o
sentido de harmonia estdo imbricados no proprio vocabulario utilizado por
Platdo, ultrapassando os limites celestes ou fisicos. Esse sentido atravessa o
discurso, que €é ordenado, e os diversos campos do saber por onde
necessariamente passa o logos. Além disso, ha uma reorganizagao incessante
da propria linguagem em busca de um modelo mais digno, mais justo, uma
substituicdo constante pelo mais belo e ao agrado dos deuses.

O verbo tasso € apresentado depois da palinddia na discussdo acerca
das afinidades entre 0 método da medicina hipocrética e o da retorica. A taksis
€ um atributo do discurso bem ordenado e do farmaco bem prescrito, tendo
papel importante no procedimento daquele que deve ensinar oratéria e daquele
gue medica. O professor de retdrica, tal qual o médico, por meio da dialética,

deve conhecer a natureza da alma, se é homogénea ou multiforme (aploin e

134 Fedro, 256D - 1.
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135

polueidés)~”. Deve, em seguida, descrever como se produzem os diversos

efeitos sofridos pela alma e, por ltimo, classificar (diataksamenos)**® os
géneros de discursos, 0s géneros de alma, distinguindo todas as relacdes
causais. Ajustam-se, como no método hipocratico, os tipos de discurso e as
reacoes dos tipos de almas, dispostas (taksis) pelo farmaco adequado. O
espacgo percorrido, essa topografia, além de dispor a imagem celeste, nos
trouxe até essa planicie platdnica na qual o cosmo atravessa o céu, a cidade, o

corpo, a alma e o discurso.

135 Fedro, 270d.
136 Fedro, 271b.
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VIIl — Cosmografia da Politéia

No final da Politéia, Er, um homem cuja alma atravessou os limites da
vida, narra a imagem do cosmo que guardou na memoéria. As filhas da
Necessidade, as Sirenas, cantam a sinfonia cosmica regendo passado,
presente e futuro das almas nas figuras de Laquesis, Cloto e Atropo. Cloto, a
Fiandeira, com a méao direita toca a volta externa do fuso, Atropo, a Inflexivel,
faz 0 mesmo com a mao esquerda no interior das esferas, e Laquesis, a
Distributriz, com as duas maos, tange ambas as partes*®’.

Nessa alegoria césmica sdo oito as esferas celestes que se ajustam
“como 0s cantaros que se metem uns nos outros"**®. Novamente em Platdo
temos o modelo das esferas homocéntricas, um diagrama em que a oitava
esfera € a mais rapida e gira sozinha (erma), enquanto as sete esferas
interiores giram em sentido contrario aquela e com velocidades diferentes.

O sistema planetéario apresenta-se: Vénus (Afrodite), Mercurio (Hermes),
Marte (Ares), Jupiter (Zeus), Saturno (Crono), Sol (Hélio), Lua (Selene) e a
esfera das estrelas fixas, oito esferas com um mesmo centro, a terra. E digno
de nota que ha a identificacdo entre o planeta-deus, comparados o Timeu e 0
Fedro, somente nos casos de Zeus e Ares. Ha uma combinacéo sinfénica, uma
vez que tudo isso € mdasica, entre as oito esferas, enquanto os lotes e
paradigmas de vidas (klérous te kai bion paradeigmata) sdo por Laquesis
dispostos, ndo para que sejam escolhidos pelos demdnios, mas para que as
almas escolham seus préprios demdnios'®, arcando com todas as taxas da
escolha. Mas a responsabilidade das almas ndo se limita a isso, entre as
possibilidades de lotes e paradigmas de vidas existe a vida de (1) animal, (2)
de tirano, (3) de homem ilustre (dokimon andréon bious) ou (4) alguma vida
obscura (adokimon).

A disposicdo da alma (psuchés dé taksin) a impele a tornar-se
(gignesthai) outra de acordo com a escolha'®®. Nessa divisdo, Platdo tem o

tirano em péssima conta, pois seu paradigma ou lote de vida € indesejavel,

137 politéia, 617c-d.

138 politéia, 616 d, trad. de M.H. da R. Pereira.
139 politéia, 617e.

190 politéia, 618b.
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ficando em equilibrio somente a vida ilustre (dokimo), a do nao ilustre
(adokimon) e a do animal. O mais interessante disso tudo é que riqueza,
pobreza, doenca e riqueza estao todas misturadas (memeichthai), fazendo com
que a alma deva conduzir-se na direcdo do melhor entre as misturas que nela
mesma existe. Na Politéia, Platdo estabelece diferenca entre as almas celestes
e as almas que vém da terra, e estas Ultimas tém mais cuidado na escolha,
pelos pesados sofrimentos passados, enquanto as almas celestes sdo menos
precavidas e lancam-se temerariamente as escolhas. A distingdo entre almas
celestes e terrestres que ha na Politéia poderia sugerir, por exemplo, que o
Fédon tenha narrado a alegoria terrestre das almas e o Fedro a alegoria
celeste. Essa distingdo entre proveniéncia celeste ou terrestre com relagédo as
almas nao ocorre no Fedro, em que as almas sao todas celestes, nem no
Timeu, no qual as almas também séo celestes e compostas pela mistura dos
quatro elementos, fogo, ar, terra e agua. Além disso, na Politéia, temos os
quatro graus de compreensao — eikasian, pistin, dianoia, néesin —, graus que
correspondem ao trajeto de saida da caverna, bem como o de volta a caverna,
quando o filésofo, ou dialético, retorna para alertar seus antigos companheiros
de servidao, tendo de habituar-se nova e gradativamente as trevas reinantes
na caverna.

A propria alegoria da caverna pode ser entendida como uma imagem do
cosmo em sintonia com a alegoria final, algo que sugere a harmonizacdo do
homem com o cosmo e a sua saida gradativa da caverna, da passagem de um
estado para outro. Além disso, na Politéia, ao cabo da apresentacdo da cidade
ideal, é a alegoria escatolégica de Er que procura ordenar a alma, expondo seu
destino, seu ciclo e os cuidados necessarios em toda espécie de escolha. Er,
em certo sentido, foi aquele que saiu da caverna, ultrapassando os limites da
vida corpdrea, e voltou para contar aos companheiros de serviddo o que viu da

ordem superior.
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IX — Cosmografia do Timeu

“Todo céu (pas ouranos) ou cosmo (kdsmos) ou qualquer outro nome

141 E assim que até mesmo Platdo, em sua apresentacdo da

que receba
eternidade do mundo, sugere o deslizamento natural daquilo que nomeia como
todo (cosmo) em sua amplitude e fluxo. O Timeu apresenta, em seu corpo
textual, um entrecruzamento, uma mistura entre 0 movimento imovel da Orbita
do mesmo (esfera das estrelas fixas) e a oOrbita do outro, orbita interna. Desse
entremeio resulta um terceiro, a mistura césmica moldada pelo demiurgo,
gerador do cosmo vivo, aquele que o conduz da desordem a ordem (eis taksin

ek tés ataksias)'*?

, inserindo inteligéncia na alma e alma no corpo (noln mén
en psuchéi, psuchén d’ en sémati)**®. Primeiramente, o demiurgo recorreu ao
fogo e a terra, pois o cosmo € visivel e sélido como o fogo e a terra. Em
seguida, foram necessarios elos que proporcionassem 0s entremeios desses
elementos, o que se fez cumprir por meio do ar e da agua. Entdo, o corpo do
cosmo € composto pelos quatro elementos, e sua unido acontece pela amizade
(philian) e n&o é dissolvida sendo pelo seu compositor***. Platdo retoma, sem
mencionar o autor, a teoria de Empédocles dos quatro elementos associados
ou repelidos, respectivamente, por Amizade ou Odio.

O esquema (schéma) do cosmo do Timeu € o0 mais conveniente (prépon)
e caracteriza-se pelo formato esférico e pelas voltas homocéntricas ou
concéntricas'*. O indivisivel e imutavel mistura-se com o divisivel e corpéreo,
formando uma terceira entidade, que unifica, numa so idéia, todas as coisas
(eis mian panta idéan), harmonizando a for¢a, aparentemente imiscivel, do
outro com a do mesmo™*°, em érbitas e proporcdes harménicas entrecruzadas.

Tal combinacdo de elementos mostra o artificio de Platdo em salvar
(s6idzd) as anomalias celestes, fenbmenos que desafiavam o entendimento

dos observadores, e salvar nesse caso é explicar aquilo que se Vvé e,

sobretudo, o que nao se vé. Ora para um lado, ora para o outro, os planetas

I Timeu, 28b2.

2 Timeu, 30a - 5.
143 Timeu, 30b 4 - 5.
4 Timeu, 32a - 33a.
5 Timeu, 33b - c.
18 Timeu, 35a-b.
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movimentam-se ao longo da ecliptica, aparecendo no céu basicamente por trés
possibilidades combinadas: (1) acordando-se com o movimento das estrelas
fixas, (2) retrogradando com relagdo a esfera das estrelas fixas ou (3) de
maneira estacionaria. Essa tripla possibilidade do planeta engloba,
respectivamente, (1) o acordo, (2) a discordancia e (3) a indiferenca e/ou
abandono com relacdo a esfera das estrelas fixas. Nesse dUltimo caso,
podemos utilizar a imagem de vetores que contrapdem forcas e podem anular-
se, resultando numa auséncia de movimento, num equilibrio, bem como
vetores (forcas) que resultam numa terceira direcdo, provocando um
movimento combinado. O resultado é que, qualquer que seja o lugar para onde
o planeta-deus se dirija, tornou-se possivel tecer uma justificativa geométrica
para seu comportamento por meio da inter-relacdo das esferas, prova disso
sdo as esferas planetarias de Eudoxo e os epiciclos'’, posteriormente
utilizados por Calipo e Aristoteles. As almas humanas, ndo diferentemente dos
planetas, também se comportam assim, aproximando-se de uns, afastando-se
de outros, ficando indiferentes por vezes, numa combinacdo de movimentos
pouco previsiveis para o0 observador desatento. Combinados, esses
movimentos planetarios sao justificados e salvos previamente como fenémeno
divino, algo que é perfeito, mesmo que, aos olhos humanos, manifeste-se de
forma imperfeita (anémala).

O desejo de harmonizar-se com o divino impde uma organizacéo do ceéu,
e os diagramas cOsmicos aparecem nesse sentido, além de justificar as
anomalias, pois, como afirma Timeu, a imperfeicdo esta nos homens, e ndo
nos deuses celestes, sendo dever dos homens elevar-se as coisas divinas. A
inteleccdo do tempo nesse caso permite a busca, a pesquisa (dzétesin) acerca

do todo (toU pantos):

Realmente foi a visdo do dia e da noite, dos meses e das
revolugcdes dos anos, dos equindcios e dos solsticios que nos
levou a descobrir o namero, deu-nos a no¢do de tempo e 0s

meios de buscar a natureza do todo (tol pantos phuseos). Dela é

147 Ao redor de uma circunferéncia, por onde orbitava o planeta, inseriu-se um outro ciclo,

menor, apoiado no primeiro, dai epi - ciclo, um ciclo apoiado noutro, que foram criados para
tentar resolver o problema da retrogradacéo planetaria dentro de modelos (diagramas)
explicativos.
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que derivamos a filosofia, o mais precioso bem que o género
humano em algum tempo recebeu (...) a divindade inventou a
visdo e no-la concedeu para que, contemplando os periodos do
pensamento no céu (en ourandi told nol katidontes periédous), as
utiizemos para as voltas de nosso proprio pensamento (tas
periphoras tas tés par hemin dianoéseos) que l|hes sdao
aparentadas, conquanto as nossas sejam desordenadas e
aquelas imperturbaveis, e também para que, depois de
compreendermos tais movimentos e de alcancarmos a certeza
natural do raciocinio (logismén), possamos imitar (mimodmenoi) a
divindade que em tudo é sem errancia (aplaneis) e ajusta nossa

errancia'®®.

Nesse ponto, devemos perceber que Platdo transfere a errancia do
planeta para o homem, aquele que deve salvar, por meio da inteligéncia, a
errancia aparente do fendbmeno que se pde aos seus olhos, mas que, na
verdade, esta nele mesmo. Embora tenha anteriormente descrito a
complexidade dos movimentos dos astros, Platdo aqui parece expor 0
pressuposto da observacdo que ele sugere na Politéia aos astrdbnomos: uma
astronomia que deixa parcialmente de lado o que se vé e passa a usar
diagramas ou esquemas celestes, principalmente para salvar os fenémenos*°.
Nessa longa e belissima passagem do Timeu, fica claro que os deuses sao o
paradigma sem errancia (aplaneis), pois a aparente errancia do deus é
transferida totalmente aos homens. Além disso, menciona a visdo dos astros
como origem mesma da filosofia, embora saibamos que para Platdo toda
espécie de percepcdo sensivel seja precaria, como se vé nos graus de

ascensao do sensivel para o inteligivel na alegoria da caverna. Nesse caso,

8 Timeu, 47a4 - b1; 47b6 - c4. Utilizei a base da traducdo de C.A. Nunes para o portugués, 32
ed. revisada: Belém, Ed. da UFPA, 2001. Modifiquei, porém, alguns termos: vista por viséo,
estudar por buscar (dzétesin), revolugbes por periodos (periddous), revolugBes por voltas
(periphoras), reproduzir por imitar (mimodmenoi), revolugfes invariaveis por sem errancia
(aplaneis), impor ordem por corrigir (kathistemi) e movimentos aberrantes por errancia
(peplaneménas). Todas essas modificagbes cumprem uma exigéncia especifica de nosso
estudo.

149 Segundo Simplicio essa era a prerrogativa de Platdo para a astronomia, a necessidade de
salvar (séidzein) os fendbmenos (phainémena).
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esse elogio atipico da visdo sO pode ser entendido como a etapa inicial do
conhecimento sensivel rumo ao supra-sensivel.

Orbitas, esferas celestes e imagens coOsmicas s&o criadas para
aproximar o pensamento desse lugar até entdo imprevisto, o lugar da anomalia
planetaria, o lugar do deus errante propriamente dito. Podemos dizer que o
problema esta nesse carater anémalo, sem lei, de algo que por natureza deve
ser lei suprema ou, pelo menos, um 6rgdo do tempo (organa chronou) que
sirva de paradigma para a lei.

No Timeu, a 6rbita do mesmo é externa, tem o maior poder (kratos) e
gira da direita para esquerda, enquanto a 6rbita do outro € interna e gira em
sentido contrério, com velocidades diversas. O pai gerador (ho gennésas patér)
ou demiurgo fez o cosmo de acordo com o paradigma (hémoion pros to
paradeigma), separando a parte interior, Orbita do outro, com seis cortes que
geram sete ciclos desiguais (hepta kiklos anisos)'®. Com a esfera Ultima
(fixas) contam-se, no Timeu, oito esferas celestes, mesmo nimero que ha na
alegoria final da Politéia, o que mostra uma diferenca desses modelos com
relacdo ao Fedro, a falta de uma esfera. A hipétese levantada anteriormente €
que no Fedro, por se tratar de um lugar-comum da poesia arcaica, uma
ambiéncia das Musas, o cosmo apresentado também se acorda ao tema,
estabelecendo nove etapas para o ciclo das almas.

O tempo, imagem mobil da eternidade e nascido com o céu, porta as
esferas dos planetas™. O sol, a lua e os cinco planetas guardam e limitam
(diorismon kai phulakén) esse tempo e seu numero (arithmdén). Hermes
(Mercurio) e o Astro da Manhéa (Afrodite) vdo num mesmo ciclo de movimento
que o sol (isédromon helioi kdklon idntas), isso quer dizer que Hermes e
Afrodite tém o mesmo tempo de revolucdo zodiacal que o sol, ou seja, um
ano™®?. Os outros planetas, Crono, Zeus e Ares, ndo sdo mencionados no que
concerne ao tempo de revolugéo zodiacal.

Schiaparelli, num importante ensaio de reconstrucdo das esferas
homocéntricas e de seu sentido historico, mostra que Eudoxo pensava que

Crono tinha revolugéo zodiacal de 30 anos, Zeus de 11 anos e Ares de 2 anos,

% Timeu, 36d.

! Timeu, 37d e 38a.

152 cf. P. Duhem, op. cit., p. 116, tabela de correspondéncia entre a teoria de Eudoxo e a dos
astrbnomos modernos.
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aproximando-se bastante da medicdo realizada pelos astrénomos
contemporaneos®3. A duvida que fica é por que afinal Platdo ndo menciona as
revolugdes zodiacais desses outros trés deuses, tendo mencionado Afrodite
(Vénus) e Hermes (Mercurio).

O que esta a nosso alcance dizer € que talvez Platdo evite mencionar a
revolucao zodiacal de todos os planetas para nao entrar numa discussao ainda
mais detalhada, ou simplesmente tenha mencionado Afrodite e Hermes pela
facilidade que ha em dizer que eles tém revolucdo de um ano: a mesma corrida
(isédromon) do sol.

Podemos perceber que o Timeu, por ser um mito verossimil (eikéta
madthon) acerca do cosmo e da natureza humana, ocupa-se do processo de
formacao das almas, de sua mistura, dos trajetos que elas tomam e de sua
relacdo com os astros. Quando aborda origem e destino das almas, Platdo
recorre as imagens césmicas que diferem entre si no aspecto geral, mantendo,
entretanto, elementos comuns. O Timeu, resumidamente, apresenta a alma do
mundo e a alma humana como o principio do movimento do corpo césmico e,
por analogia, do corpo humano, em suas partes, propor¢des, misturas e fluxos.
Dai o didlogo aproximar-se gradativamente da medicina. Além disso, o
demiurgo organizador toma como modelo o paradigma para realizar essa copia
que € 0 cosmo, esse corpo vivo que deve ser mantido e moldado segundo um

modelo (paradigma).

193 ¢f. G. Schiaparelli, op. cit.
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X — Cosmografia do Fédon

No Fédon, a alma tem seu proprio cosmo e também seu destino. Nesse
trajeto a terra é apresentada em seus muitos e espantosos lugares (thaumastoi
tés gés topoi)***. As cavidades predominam nesse cenario, em que 0S rios
subterraneos conduzem as almas em suas etapas de julgamento e purificacao.
A terra equilibra-se no meio da abdbada celeste, na qual permanecem o0s
astros (éter) e as cavidades, onde vivem os homens, repletas de ar, vapor e
agua. Tanto € assim que, segundo Socrates, por ignorancia damos ao ar o

nome de céu:

Cremos que morarmos na superficie superior da terra, da mesma
forma que acreditaria morar na superficie do oceano aquele que
habitasse seu fundo, pois, vendo o sol e os demais astros atraves

da &gua, haveria de tomar o oceano por um céu®>,

Além de ndo notarmos que vivemos em cavidades, cremos morar nas
superficies, do mesmo modo que um animal marinho. Os rios de agua e fogo
sao interligados em oscilacdes e fluxos violentos que os levam por circuitos
variados, tendo o Tartaro como um ponto de referéncia; ou seja, ele é o abismo
principal para onde convergem e de onde partem 0s cursos de todos 0s rios.
Entre esses numerosos e variados rios, quatro deles sdo os mais importantes:
Oceano, Aqueronte, Periflegetonte e Estige. As almas vao do Aqueronte para o
lago Aquerusia, onde se purificam e prestam contas. Algumas almas, pela
gravidade dos delitos cometidos, serdo precipitadas no Tartaro e de la nunca
sairdo, outras terdo a oportunidade anual de entrar no lago Aquerudsia, e la
suplicam pela saida e pelo fim das penas.

O universo de rios e vapores em fluxo é desenhado pela necessidade de
tracar-se um caminho ciclico para as almas, um trajeto pelo qual a alma
encontra exclusivamente no mundo subterrdneo a justica para as acdes
cometidas. Rios de lava, de agua e lagos vaporosos constituem um enorme

mecanismo cosmico de respiracdo, de transformacédo e de mistura primordial

%4 Fédon, 108a-c.
135 Fédon, 109¢-d. Trad. de J. Paleikat e J.C. Costa.
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dos elementos. Os ventos, vapores e cursos d’agua carregam a alma em seu
trajeto e destino césmico™®. Cabe-nos ainda destacar essa caracteristica
ctbnica e vaporosa das almas no Fédon com relacdo a caracteristica celeste e
aérea das almas no Fedro. Podemos pensar que cada um dos meios por onde
circulam as almas, em cada um dos dialogos, faz parte de um ciclo diferente,
que nao seja interligado, uma vez que ha suficiente indicacdo no Fedro de que
a travessia ctbnia € a penosa, e a aérea a que possibilita maiores

recompensas:

N&o é para as trevas (skoton) nem para a viagem subterranea
(hupd gés poreian) que, segundo a lei, partem aqueles que ja
comecaram a caminhada aqui sob o céu, mas se estabelece que
levem uma vida luminosa, sintam-se felizes em viajar um com o
outro e recebam ambos asas, gracas ao amor, quando for altura

disso®®’.

Nesse caso, as almas poderiam atravessar tanto o periodo cténio como
o periodo celeste, de acordo com sua natureza e com sua conduta
imediatamente anterior, e as imagens que corresponderiam a esses periodos
seriam as do Fédon (ctbnio) e a do Fedro (celeste).

Contrariamente a imagem do trajeto cténio das almas do Fédon, no
Fedro as almas ndo trafegam pelo subterrdneo vaporoso e liquido, somente
pelo aéreo, ou etéreo, do celeste e do supraceleste, ainda que as asas das
almas sejam também nutridas e crescam por meio de um liquido, ou seja, por

meio da irrigacdo do fluxo do desejo.

1% Cf. J.-F. Pradeau, «Le monde terrestre — le modéle cosmologique du mythe final du
Phédon», In : Revue Philosophique, n° 1, 1996.
7 Fedro, 256d.
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XI — Cosmografia do Fedro

Entre as muitas imagens que Platdo nos oferece, a alegoria das almas
da palinédia tem papel especial. O céu tem como borda o supraceleste, lugar
externo e inteligivel em que se da, como vimos, a contemplacdo da planicie da
verdade para as almas que puderam nutrir suficientemente sua poténcia alada.
Ali elas recolhem, pela anamnese (anamnesis), a verdade. Logo no comeco do
dialogo, Fedro encontra-se com Sdcrates fora dos muros da cidade, e é la que
o tema do amor surge, ou seja, essa extravagancia, essa loucura, que os leva
para 0 extramuros € a mesma extravagancia que eleva a alma, por intermédio
do amor, ao supraceleste.

Desenhar com exatiddo a imagem sugerida no Fedro é uma tarefa
impossivel. No entanto, dentro das limitacdes histéricas a que estamos
submetidos, nos € possivel levantar algumas hipéteses acerca desse esquema
césmico. O que podemos aqui esbocar deriva dos apontamentos anteriores:
Héstia no centro imoOvel, doze partes divinas relacionadas a deuses, almas
aladas de origem celeste e que ao céu necessariamente retornam, passados
determinados ciclos. O fluxo do desejo é o meio pelo qual Eros se manifesta,
movendo a alma (psicagogia) para o alto, e a anamnese ou reminiscéncia € o
resgate daquilo que fica grafado na alma como memaria de uma circunvolugéo
passada, trajeto que se da na regido supraceleste, em que estd a planicie da
verdade, em que se acompanham os deuses. Eros € o elo de todo o cosmo,
seu principio, seu meio e seu fim, sendo luz e ao mesmo tempo ofuscamento.
Quem conhece a natureza da alma € capaz de, por conhecer os tipos de
efeitos a que esta submetida em cada caso, conduzi-la, como Eros, realizando
a psicagogia.

Curiosamente, ainda que Timeu tenha afirmado que acerca do cosmo 0s
homens ndo podem narrar nada além de um “mito verossimil (eikéta

miithon)”*®

, €ssa “cosmologia” parece ter obscurecido outros tantos aspectos
presentes nos diadlogos. Nesse caso, o discurso acerca do céu e da harmonia
no Timeu, como objeto supremo, deixou a sombra outras manifestacdes

discursivas andlogas. O Fedro, por exemplo, apresenta-nos uma linguagem

138 Timeu, 29d.
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viva, um corpo evidente e um ambiente apolineo ligado ao celeste, ao
supraceleste, a medicina e a cura. Ordenar nesse sentido é também reabilitar
por meio do farmaco a disposicao (taksis) perdida, reaver o cosmo.

Logo no comeco da palinédia do Fedro, percebe-se o ambiente iniciatico
e catéartico. Para purificar-se da falta cometida, Socrates fara um segundo
discurso na forma de um elogio (encébmio) a Eros. Uma palinédia que
apresenta, na alegoria do percurso das almas, a cosmografia ou a imagem do
mundo. Essa alegoria conduz-nos, como num passeio, aos jardins e planicies
do Fedro, fazendo-nos atingir lugares textuais, terrestres, fluviais (rio 1lisso),
aéreos, celestes e até mesmo supracelestes. O sentido césmico do percurso

das almas expressa, basicamente, nove etapas possiveis:

Entdo, € lei ndo nascer em nenhuma natureza de fera no primeiro
nascimento, mas as que viram 0 maximo no género humano
tornar-se-ao filésofos, amigos do belo, masicos ou algum dentre
0s eroticos. Na segunda vez, um rei na lei, guerreiro ou
comandante, na terceira um politico, economista ou
administrador, na quarta um amigo das fadigas, da ginastica ou
alguém enviado para o corpo, ha quinta uma vida de adivinho
(mantikdn) ou alguém que pode cuidar das iniciacdes (telestikén),
na sexta um poético, alguém que se ocupa da mimese ou outras
[atividades] concordes, na sétima um demiurgo ou homem do
campo, na oitava um sofistico (sophistikds) ou alguém que fere o

159 "e na nona um tirano .

povo (demokopikas)

Nesse trecho, as nove etapas possiveis para as almas ordenam uma
determinada “hierarquia”, ndo no sentido comum do termo, mas no sentido
literal, “principio sagrado” (hiéros - archés), pois correspondem ao grau em que
se encontra a alma com relacdo ao divino. A gradacado da contemplacdo da
planicie da verdade desenha uma escala pela qual a alma pode ascender ou

descender, uma vez que € da responsabilidade de cada uma conduzir-se bem

159 Kopto: pegar, golpear, ferir, abater, derrubar, matar, devastar, assolar, forjar. Kopé: incisdo,

corte, golpe, matanca. Kopido: estar cansado, fatigado, trabalhar.
180 Fedro, 248c.
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ou mal em cada etapa do ciclo, pagando as penas devidas por essa conducéo
ou recebendo as recompensas. Indicando somente diferentes potenciais
determinados pela contemplagéo anterior e pelo modo de vida anterior, as nove
etapas, nesse caso, aparecem como partes do cosmo, quinhdes que as almas
atravessam em diversas esferas, mais ou menos préoximas da verdade. Como
ja haviamos ressaltado, em Hesiodo sé&o nove as Musas, filhas de Zeus com a
Memoria: Gloria, Alegria, Festa, Dancarina, Alegra-coro, Amorosa, Hinaria,

161 & esta Ultima é conhecida como mae de Orfeu,

163

Celeste e Bela-voz (Caliope)

162 E possivel

filho de Eagro (Oiagrou)™™¢, ou, noutras versdes, de Apolo
aventar-se uma correspondéncia entre as Musas e as nove etapas (nove
esferas), ainda que, no Fedro, nem todas as Musas hesiddicas sejam
enunciadas. Se, por um lado, o numero nove € um dominio relativo as Musas,
e assim podendo ser relacionado com as nove esferas ou etapas para a alma,
por outro, no Fedro, as Musas enunciadas sdo quatro (Terpsicore, Erato,
Caliope e Urania), outro numero sagrado para os pitagoricos (tetraktus), cuja
doutrina é sempre relacionada ao trecho citado acima.

Em cada uma das nove etapas da alma ha dois caminhos, um destro e
um outro sinistro, que determinam o grau das contemplacbes e o futuro
destino. Do filésofo (er6tico) — como primeiro na gradacdo e dialético
perguntador (erétan) — até o tirano temos uma divisdo césmica, além de um
paradigma religioso que parece bastante antigo. E importante lembrar que as
etapas ou esferas sdo apresentadas na ordem decrescente, mostrando o tom
de ameaca tipica da alegoria. Pindaro, num trecho da doxografia legada pelo
proprio Platdo, ndo menciona etapas paras as almas como faz Platdo, mas um

ciclo de expiacdo das almas que dura nove anos:

Aquelas almas que recebem de Perséfone expiacdo devido a
antigos sofrimentos, no nono ano para o sol superior retornam
novamente (palin), por onde crescem reis ilustres, homens

impetuosos pela forca e pela sabedoria (sophiai); durante o tempo

181 cf, traducdo de Jaa Torrano, Teogonia, vs.76-8, S&o Paulo: lluminuras, 1995.

2 5F T, 49e Timotheus Pers. 234-236 (Wilamowitz).
3 OF T, 114 - Schol. Pind. 313 a (Il 139-140 Drachmann).
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restante os herdis sem macula sdao chamados entre os

homens!®4.

A gradacdo moral no Fedro é distribuida nas nove partes distintas, ainda
que todos tomem parte do mesmo cosmo. Cada uma das etapas pode ser
entendida em correspondéncia com uma das esferas celestes, marcacéo
topogréfica da proximidade com a verdade. Todos por ali passaram e podem,
numa vida destra, elevar-se, purificando a alma e subindo nessa gradacéo ou,
numa vida canhestra, cair na degenerescéncia. Até mesmo o tirano poderia,
pela via destra, elevar-se a “democopto” (alguém que fere o povo, golpeador da
cidade) ou sofista, depois a homem do campo, e assim sucessivamente na
ascese. A alma deve buscar uma conduta destra para que possa ascender na
escala e chegar ao grau maximo, o do filésofo, do musico e do amigo do belo,
grau daqueles chamados eréticos, aqueles que, como Eros, transitam com
facilidade entre as esferas sendo juizes a respeito das etapas passadas.

A idéia de movimento e conducdo da alma, como veremos, fundamenta
o transito e os movimentos das coisas no mundo, as paixdes da alma, e até
mesmo da alma do mundo, e sdo provocadas pela mudanca, pelo transcorrer,
pelo movimento. A alma é conduzida por Eros, seja de maneira licita, destra e
pura, seja de maneira vergonhosa, sinistra e impia. Essa passagem de uma
conduta impia para uma conduta pia, a renovacao, tem um forte sentido
harmonizador, algo que cura e purga a alma dos males, tanto no caso dos
sacrificios para os deuses (astros) na cidade, quanto no caso da palinddia,
restituindo o cosmo pela falta cometida contra o deus.

Esse cosmo com nove esferas, nove etapas, identificado agora com as
etapas da alma, pode explicar essa imagem do caminho (he hodés) percorrido
pela alma, possibilidade de ascese na escala césmica. A metempsicose ou
transmigracdo das almas estabelece a ligacdo entre o céu e a diversidade
luminosa que nele se encontra, em etapas ou graus de proximidade com
relacdo a verdade. A religido astral estabelece, como principio geral, a
existéncia de tantas almas quanto o numero de astros, ou seja, que haja um

mesmo numero de almas e de astros (psuchas isarithmous tois astrois)'®, e

184 Ménon, 81b-c.
15 Timeu, 41d-e.
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cada etapa € uma posicao cosmica com relacdo a divindade. Resumidamente,
a topografia da palinddia apresenta, além da imagem do céu e do supraceleste,
as escalas das nove modalidades de vida, pelas quais as almas que viram a
planicie da verdade podem vir a se conduzir. Quanto maior o desprendimento
de alma com relacdo ao corpo, mais alto ela pode chegar na escala, sendo o

contrario também verdadeiro.
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XIl — Eros tecelao de mitos?®

Eros na Politéia é descrito tanto como o causador ou propiciador do
conhecimento como o causador da tirania, ou seja, o filésofo € um apaixonado

(erastas) pelos seres e pela verdade'®’

, €, a0 mesmo tempo, Eros é um tirano,
causador da tirania’®®, o que mostra a amplitude e importancia desse Amor
como principio de todo tipo de mescla. No Fedro, como ja indicamos, Eros e
loucura sdo causa dos maiores beneficios, uma vez que, na palinddia, Eros
afeta a alma e faz com que florescam suas asas, levando-a por um divino e
eterno percurso. Ndo nos esquecamos de que tanto a alma quanto Eros sdo
alados e assimilam uma natureza comum.

Imortal e automovida, a alma percorre esse espaco celeste e
supraceleste de acordo com sua poténcia alada. Quando as asas sé&o
suficientemente nutridas e irrigadas pelo fluxo do desejo, ela é capaz de
atravessar o apice das escarpas celestes e alcancar a planicie da verdade. Sé

169, sem

ali a alma encontra “a esséncia que € realmente (ousia éntos odsa)
cor, sem figura, intangivel, somente contemplada pelo intelecto do piloto da
alma, regido na qual tem lugar o género verdadeiro do conhecimento (t0 tés
alethols epistémes génos)”. Essa € a contemplacéo (theoria). Para muitas das
almas, essa contemplacédo é insuficiente, o que dispde as almas, como vimos,
em graus diferentes de contemplacdo da verdade!’®, ou seja, de
potencialidades na escala cosmica. Essa theoria foi amplamente estudada por
Festugiere, que, em seu Contemplation et vie contemplative selon Platon,
elabora o conceito de forma que abarque uma consideravel gama de
significados: exercicio da alma, contemplacao das festas religiosas — como no
comeco da Politéia, por exemplo —, estudo das praticas religiosas dos

estrangeiros e estudo dos fendmenos naturais, ja que Théia passa a designar a

1% Eros muthéplokos; cf. Safo de Lesbos em traducédo de J.B. Fontes, in: Eros, teceldo de
mitos, S&o Paulo: Estacéo Liberdade, 1991, p. 331.

7 politéia, 501d.

1% politéia, 573b.

189 ¢f. E. Ragon, Grammaire Grecque, Paris: De Gigord, 1999, p. 122, par. 164, quanto ao uso
de 6ntos.

170 cf. Politéia, Livro 1ll, em que se expde, falando dos guardides da cidade, graus diferentes de
participacdo na felicidade e livros VI e VII, imagem da linha e alegoria da caverna que,
novamente, traca graus de participacdo no bem e na verdade.
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visdo de todos os corpos e fendmenos celestes'’*. As procissées, sacrificios,
dancas e cantos religiosos, designados por theoria, ndo s6 em Platdo'’?,
proporcionam uma simetria (summetria) e uma boa ordem (eukosmia) para a
alma’”.

A vida contemplativa, na visdo de Festugiere, é ordenada em vista da
idéia, ascensdo que exige uma catarse moral e intelectual da alma e que a
eleva, pelo processo dialético, a uma unido do nolis com o noetdn, do intelecto
com o inteligivel. Em outras palavras, podemos considerar, segundo
Festugiere, esse contemplar (theorein) como uma unido entre a alma e a idéia,
uma re-ligacdo Gltima da alma com a divindade e com o cosmo*™.

A palinddia, para cumprir a catarse da alma de Socrates e de seu
discurso, retoma Estesicoro, quando este se purificou e se retratou de uma
falta contra a reputacdo de Helena valendo-se de uma antiga purificacdo
(katharmos archaios)*”>. O medo de Estesicoro era fundado no exemplo de
Homero, privado da visdo por vilipendiar Helena. O primeiro discurso de
Socrates, um vilipéndio a Eros, havia sido proferido para superar o discurso de
Lisias, mas Socrates o faz com a cabeca coberta, prevendo a falta que cometia
contra o filho de Afrodite, Eros.

Os versos de Estesicoro indicam que SdAcrates serve-se de um remédio
discursivo similar, uma palinédia, um novo canto (palin - oidé) que o redime da
falta anterior. Quatro versos de Estesicoro sao citados momentos antes da
alegoria, o primeiro deles é novamente empregado como indice da palinddia:
“ndo é discurso fiavel (Ouk est’étumos logos) aquele que diz ser melhor,
estando junto a um amante, agradar (charidzesthai) a quem ndo ama”*’®. O
verso “Nao é discurso fiavel (Ouk est’étumos logos)” nega um discurso anterior
em favor de uma nova proposicao tanto em Estesicoro quanto em Platdo, uma

vez que o ultimo serve-se dos versos do primeiro como topos.

'L A.J. Festugiére, Contemplation et vie contemplative selon Platon, p. 14, Paris: 1950. Cf.
Também Hesiodo, Teogonia, vs. 135-6, em que Théia aparece como Visao, e Pindaro,
istmicas, V, 1, em que Théia é a mae do sol.

172 cf. Séfocles, Edipo Rei, 1491; Euripides, Hipdlito, 792; além de Platdo, Leis, 650a, “festa de
Dioniso” (Dionlsou theorias), entre outras passagens em que theoria designa festa.

78 p J. Festugiére, op. cit., p. 51.

74 1d., ibid., p. 82-94.

7% Fedro, 243a.

178 Fedro, 244a3-4.
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Nos exercicios de retérica, era comum gue se buscasse a passagem do
vilipéndio ao elogio. No Elogio de Helena, Gorgias empenha-se em absolvé-la,
salvar sua reputacdo e vé-la sob uma Optica inversa. Segundo Estesicoro,
Paris levou um idolo (eidéla) de Helena, ndo Helena mesma. A marca da
passagem entre os dois lados, do vilipéndio ao elogio, é, no Fedro, a travessia
do llisso, momento em que Sdcrates recebe a visita e a prescricdo depurativa
de seu demdnio (daiménion), o qual Ihe impde a necessidade de uma
purificacdo diante de Eros. Amor e loucura passardao a ser elogiados por
trazerem as maiores dadivas para os mortais. Como nas divisbes de exercicios
retéricos, Socrates ira dividir e reunir, analisar e sintetizar, e a loucura e o amor
— essa parelha divina — fixardo residéncia comum, lugar por onde ele tecera

seu elogio:

Se a loucura fosse simplesmente (aplodn) ma, este seria um belo
discurso, por outro lado, os maiores dos bens surgem-nos pela
loucura, é certamente pela deusa que as dadivas sao

atribuidas®’”.

A primeira loucura que serve como exemplo a Sdocrates em seu encémio
€ a adivinhacdo dos oraculos pelas profetisas (prophétis) e pela Sibila, que se
vale da adivinhacao por intermédio do deus (mantikéi chromenoi enthéoi). Essa
possessao apolinea € similar a do Eros de Séfocles, aquele que “se apodera
daqueles sobre os quais se precipita (hds en ktémasi pipteis)”*’®.

A segunda loucura é a das purificacdes e iniciacbes (katharmén te kai
teletdn), que corresponde ao ambito dionisiaco, e a terceira € a possessao e
loucura (katokoché te kai mania) das Musas, que arrebatam a alma com odes
e poesias. Eros, embora participe dessas trés loucuras anteriores, tera um
posto especial e exclusivo, uma loucura enunciada como propriamente sua, a
erdtica. E interessante pensar que, por sua natureza, Eros possa atravessar
todas as nove etapas das almas, afinal poderia atingir qualquer um dos

homens e até mesmo os deuses, ainda que aparentemente fique reservado a

7 Fedro, 244a.
8 Antigona, v. 782, edicdo bilingiie de R. Pignarre, Théatre de Sophocle, Paris: Garnier
Fréres, 1947, p. 124.
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primeira classe. Obviamente, o filosofo (dialético) sera capaz de observar com
clareza cada uma das etapas ou modalidades de vida a que pertencem o0s
homens, além de ser capaz de definir o que é a retérica, ao passo que o retor €
incapaz de definir o que é a dialética.

Depois dos trés exemplos divinos pertencentes a loucura, Socrates
descreve a natureza da alma, divina e humana, num exercicio l6gico acerca da
imortalidade. Tudo isso para apresentar a quarta loucura, a loucura eroética,
que, segundo ele, € a melhor. Essa loucura erotica € a principal causa do
movimento da alma em direcdo ao belo, pelo amor. Em seguida, Soécrates
apresenta, huma imagem, a diferenca entre a biga alada dos deuses e a dos
homens, ilustrando a dificuldade humana em seguir o verdadeiro trajeto divino
e supraceleste, ou seja, o paradigma divino. O percurso das almas, a partir dai,
alimenta a imagem que compde 0 cosmo.

A alma é dividida em trés partes no Fedro: a parte diretiva ou
cibernética, a parte do cavalo branco, que responde bem aos estimulos do
piloto, e a do cavalo negro, que nédo obedece sendo a muito custo e esforgo por
parte do piloto. As partes que correspondem a essa divisdo alegorica na
Politéia sdo a parte que aprende (manthanei), a que se irrita (thumodtai) e a
concupiscente (epithumetikon)*”.

A imagem do universo e esse ambiente religioso que o Fedro apresenta
aproxima-se muito das purificacdes da alma e de outras concepc¢des ligadas a
religido Orfica, religido na qual Eros tem papel fundamental, tal qual em
Hesiodo. As ja mencionadas nove etapas da alma do Fedro sdo recolhidas nos
mais importantes catalogos ligados ao orfismo. O maior catdlogo teméatico
acerca do assunto foi realizado em 1922 por Otto Kern, e ai € possivel
reconhecer certa continuidade de elementos do assim chamado orfismo. No
segundo fragmento apresentado por Kern, do qual se reconhecem apenas
algumas palavras, sobressaem os vocabulos ph&os, aithéri, protégonos, Eros e
NUks'® como elementos primarios de uma complexa histéria religiosa. Em
Aristofanes, nas Aves, primeiro fragmento apresentado por Kern, Eros é

também aquele que primeiro traz a luz (préton anégagen es phés) e realiza a

179 politéia, 581c-d. Usei traducdo de Maria Helena de Rocha Pereira.

%0 OF, F 2.
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mistura de tudo (sunémeiksen &panta)®

. Embora ndo nos caiba aqui um
estudo sistematico acerca do orfismo, analisando seus problemas especificos e
sua historicidade, nos valeremos apenas de elementos iniciais desse conjunto
tematico que, literalmente, iluminam o campo semantico do Fedro. A forte
presenca de Eros em todo o dialogo, seja nas iniciacdes, seja nas referéncias
celestes ou nas etapas das almas, aponta diretamente para o orfismo, no qual
Eros é considerado o primeiro entre os deuses (Protogono). No Banquete, o
mesmo Fedro indica, no comeco do encomio de que todos participam, a
primazia de Eros entre os deuses.

Eros, como é proprio a sua natureza alada, atravessa e ilumina o dialogo
de Platdo como um principio césmico. Documentos tardios, produzidos
principalmente por Proclo, Hermias e Damacio, apresentam-nos um Eros das
cosmogonias “orficas”. Esse ecoar neoplatbnico de uma estrutura logica
similar, faz com que possamos perceber Phanes Eriquepaios, Protogonos
(Primogénito) e Eros como variagbes de um mesmo ser, ou seja, de uma
mesma idéia clésmica que se transfigura nas narrativas teoldgicas ou
cosmogobnicas. Essa divindade intermediaria, Eros, é necessaria ao cosmo,
atando comeco e fim, num gesto divino impossivel a um mortal. Alcméon ja
havia desenhado o limite da vida humana como a incapacidade de atar comeco
e fim (ou dinantai ten archén tdi telei prosapsai)'®. Mas Eros é capaz disso,
distribuindo e iluminando todas as partes, ligando homens e deuses, comeco e
fim, por isso o Eros divino estabelece, tal qual Zeus, a ordem césmica’®.

Em seu vb6o cdésmico, Eros atravessa ileso, tornando tudo evidente
(phaneron), pois ele é e porta uma luz ofuscante. Toda a luz da aparicdo adere
a raiz Pha-, presente em Phaeton, phaos, Phanes, phaino, phanos, phanerén,
phemi, phantadzomai, phainbmena, etc. Solar, luminoso, ilustre, famoso,
distinto, ofuscante, evidente e sem obstaculos, é esse 0 principio cosmico
identificado com Eros em Platdo, bem como na teologia 6Orfica neoplaténica do
Primogénito (Protogono), que, alias, nutre com vigor, ainda que de maneira nao
declarada, a interpretacdo da escola de Tubingen, referida no proémio deste

estudo, segundo a qual a filosofia platdnica estaria baseada em doutrinas

L OF, F 1.
%2 pK, 24, B 2.
8 OF, F 168: “Dzeus protos géneto, Dzels hustatos argikéraunos, Dzeus kephalé (...)".
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agrafas transmitidas oralmente. Nao podemos afirmar com certeza se séo
agrafas ou ndo tais doutrinas, mas é possivel reconhecer na interpretacédo
tubingense uma pesada influéncia da leitura neoplatdnica, uma vez que, ao
resgatar o Protogono 6rfico, ela encontra a Protologia ou doutrina dos primeiros
principios e o substitui prontamente, ofuscando uma origem néo tao obscura de
tais doutrinas.

Hérmias, em seu Comentéario ao Fedro, anuncia o deus Phanes como o
primeiro senhor (prétoi t6i despétei) e aquele que da asas (ptérugas
didosin)*®*. Na teologia (theologia) do Protogono, Zeus é aquele que dispde
tudo (panton) e o todo do cosmo (hdolou tol késmou). A associacado entre Zeus
e 0 governo do cosmo é evidente ndo s6 na palinédia, mas também em
Damacio, em cujos escritos Zeus é chamado de Pan (Pana), divindade que
marca presenca também no Fedro'®®>. Em Plotino, Zeus é o grande ordenador
cuja imagem confunde-se, pela luminosidade, com a de Eros e/ou Phanes. A
sintonia entre a palinddia e o tratado de Plotino é evidente na imagem de Zeus,
“0 mais honrado dos deuses e o primeiro que atravessa (prétos poreuetai) para
a contemplacao (théan) seguido por outros deuses, demonios e almas capazes
de ver essas coisas”*®,

Tomando apari¢des mais préximas a Platdo, em Euripides, por exemplo,
Orfeu, filho de Apolo e Caliope, é aquele que conduz a regido Tracia (egag’eis
Thaikes tépon)*®’. Tal como Caronte, um psicopompo (condutor das almas),
Eros, € aquele que leva a luz. Essa conducao, essa necessidade de conducéo,
em Eros, em Orfeu, é preenchida por muitas outras figuras, que se
caracterizam, de algum modo, pela conducédo e pela mistura. Eros, Orfeu,
Protogono (Primogénito), Phanes Eriquepaios, Hermes, Caronte, Theuth e
todos esses condutores de almas e substitutos'®® aparecem como alegorias da
conducéo e da passagem (poros). Dai vem a “psicagogia” no Fedro, seja ela da
retdrica, da dialética, das iniciacdes ou mesmo da poesia, sem contar o grande

empenho na descricdo da natureza alada e celeste das almas.

84 OF, F 78.

'8 Fedro, 263d.

% plotino, Enéadas, V, 8, 10, ed. por H. Paul & H.-R. Schwyzer. Plotini Opera, Oxford
University Press, 1977, p. 282-4.

187 Euripedes, Hupsipule, fr. 64, 2.

188 Cf. J. Derrida, A farmacia de Platdo, S&o Paulo: lluminuras, 1991, p. 34-6.

81



A luz é a responsavel pelo sinal, pelo sentido e pela verdade. O sol, na
imagem pintada por Platdo na Politéia, é o filho do Bem, pois este seu pai, 0
Bem mesmo, ndo pode ser mostrado’®®. Eros também se mantém por um bom
tempo invisivel a sua mulher Psique, sendo, a um so tempo, luz e ofuscamento.
No Fedro esse aspecto Orfico e iniciatico estabelece uma relacdo com as
Musas e com Eros cujo papel é misturar os elementos cosmicos, como um
dialético, um filésofo e, por que ndo, um feiticeiro.

Esse ofuscamento provocado pela iniciacdo nos mistérios € o mesmo
que leva a saida da caverna, impondo um periodo de cegueira, pelo impulso e
amor a verdade, uma dor como a das asas que esperam pela irrigacdo, como a
dos olhos ofuscados pela luz, um movimento para o alto, para o lugar
inteligivel. Esse recurso que Eros fornece € uma heranca paterna. Segundo a
fala de Diotima narrada por Soécrates no Banquete, Penia (Pobreza),
mendigando na festa de Afrodite, engendra com Poros (Recurso) seu filho
Eros. Penia (Pobreza), justamente pela falta de recurso, decide ter um filho
com Recurso (Poros). Desta maneira, Eros é sempre pobre, como a mae, mas
lanca-se sempre, como 0 pai, ao belo e ao bom, e avanca como terrivel
cacador®®.

Poros é o meio, a passagem, a senda, o caminho, a entrada e o
expediente. Dai o verbo poreuo, carregar, transportar, conduzir, enviar, entrar,
acessar, tdo usado na alegoria do Fedro, para referir-se ao movimento das
almas dos homens e dos deuses'®. Além disso, para que as asas crescam, é
necessario que a visao ative o fluxo do desejo e que esse fluxo “atravesse” 0s
vasos por onde as asas sao novamente irrigadas.

Renovadas foram as visitacdes ao tema do Amor alado. O “mito” de Eros
e Psique mantém na sua base algo comum a outros mitos, a travessia da alma
para o Hades e/ou sua volta. Assim é com Asclépio, ao reconduzir 0s mortos a
vida, e com Orfeu, tentando reconduzir Euridice do Hades para a luz. Para
tanto, Orfeu ndo pdde olhar para tras, pois ndo pdde sondar os mistérios da
Alma, ou imagem (eidolon), de Euridice. No mito de Psique era ela, a prépria

Alma, quem néo veria Eros, ofuscada pelo marido e condutor. Depois que vé

%9 politéia, 506-7.
19 Banquete, 203b-d.
91 Fedro, 247b, poretethai, poreutheisai.
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Eros, tomada pela curiosidade incitada por suas irmas, Psique tem de
atravessar o Hades sem ver o conteldo da caixa que pretende trazer a luz.
Obviamente a curiosidade, pela segunda vez, apodera-se de Psique, mas ela é
salva por Eros. Eros é, literalmente, salvador (séter) da alma (Psique).

O mesmo ocorre no mito de Perséfone. Deméter se entristece pelo rapto
da filha, mas, por intermédio de Zeus, Perséfone subira a superficie trazendo
periodicamente a primavera. A agricultura é restituida aos homens pelas maos
de Triptélemo, e a primavera, juntamente com Perséfone, traz regozijo aos
homens e & mae Deméter'®?. Esse é o transito da alma afetada pelo amor,
uma corrida natural, caminho e expediente pelos quais as coisas
necessariamente se movem e se misturam no cosmo.

A alma ndo so6 esta no fluxo, mas é também um fluxo que atravessa,
uma mistura do aéreo, do fluido, do igneo, do ctbnio e do celeste. Além de
principio (arché) do movimento, a alma também é fonte do movimento, tal
como uma fonte (pegé) de agua. N&o nos esquecamos de que nos fluxos
aquaticos e de fogo a alma encontra meio de purificar-se. Além dessa
ambiéncia heraclitiana, de onde tudo flui, o Intelecto (NoUs) de Anaxagoras —
guardadas as devidas proporcdes — apresenta-se também em Platdo, sendo
causa de toda ordem, do movimento da alma do mundo: um Intelecto
ordenador do cosmo, tal qual a alma para o corpo.

Na Apologia, Socrates esquiva-se dizendo que Meleto, seu acusador,
parecia estar acusando Anaxagoras, ao passo que no Fedro Anaxagoras
aparece como o homem que instruiu Péricles, o maior dos oradores, na
meteorologia, arte que se relaciona ao excelente desempenho oratério de
Péricles'®. A analogia é simples: por conhecer bem o Nodis e o sopro de todos
0s astros, Péricles foi capaz de perceber os tipos de almas (sopros) e os tipos
de movimentos que elas podem adquirir se lhes administrasse o farmaco
(discurso) adequado. Essa talvez tenha sido a base da arte dialética de
Péricles, que, alimentada no saber astronémico, tornou-o capaz de prever os
movimentos das almas e habil em sua conducédo pela dialética. Entdo, Nods e
Psique (Alma) guardam uma proximidade muito grande, principalmente se as

entendermos como esse principio do movimento. No Crétilo o Intelecto e a

192 A. Watanabe, Platdo — por mitos e hipéteses, Sao Paulo: Moderna, 1995, p. 90-2.

198 Apologia, 26d-e, Fédon, 97-8, e Fedro, 269e - 270a.
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Alma (nodn kai psuchen) também sédo os responsaveis pela manutencdo da
ordem™®*. Desta forma, Eros, tal qual o Intelecto, na mistura, na liga, mantém a

ordem, mantém o cosmo.

XIll — Todas as coisas misturadas

Socrates, no Fédon, diz que primeiramente se entusiasmou com
Anaxégoras, embora tenha posteriormente se afastado de tais opinides®®.
Nesse ambiente das misturas, proporcionadas especialmente por Eros e seus
inUmeros substitutos, é interessante ndo perder de vista que Anaxagoras disse
que estdo “todas as coisas misturadas” (homo( panta chrémata)’®® e que
Platdo, em que pese a distancia que mantém das doutrinas dos pré-socraticos,
retém as misturas de Anaxagoras como elemento importante de sua propria
filosofia, de tal modo que as sementes ou homeomerias, na nomenclatura do
pré-socratico, cumprem uma similar intersecdo em Platdo. O préprio cosmo
necessita dessa mistura, sendo propriamente um terceiro, como vemos no

Timeu:

Quando o compositor (sunistanti) realizou a composicédo da alma
de acordo com a inteligéncia (kata nodn), ele, em seguida,
fabricou dentro dela todas as formas corpoéreas, conduzindo corpo
e alma a harmonizagdo e ao entremeio. A alma entrelagada em
todos os ciclos, desde o meio em direcdo ao Ultimo ceéu,
ocultando a volta exterior, moveu a si prépria (strephoméne),
comandada pela incessante divindade, numa vida prudente
(émphronos), durante todo o tempo. O corpo visivel do céu
surgiu, e a invisivel alma, participe da razdo (logismol) e da
harmonia, foi a mais bem gerada pelo melhor dos seres eternos
inteligiveis (tbn noetdén) que foram gerados. Entdo, como da
natureza (phuseos) do mesmo e do outro vem uma terceira
substancia (ousias) dessas partes misturadas, sendo

proporcionalmente apartadas e unificadas, girando em torno de si

194 Cratilo, 400a.
195 Eédon, 96a - 99b.
1% Eédon, 72c.
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mesma, tanto atada (ephaptetai) a alguma substancia (ousian)
divisivel, como a uma indivisivel; diremos tanto se mover por Si
mesma através da que |lhe é idéntica, como também através das

que sdo outras™®’.

A reunido e a separacdo para Empédocles eram regidas
respectivamente pela Amizade (Philéleti), mistura os elementos cosmicos, fogo,
ar, terra e agua, e pelo Odio (Neikos), principio oposto. Mas essa terminologia
que designa as substancias primordiais como “elementos” ja € platbnica, na de
Empédocles a divindade nomeava o elemento. Entdo, o que para Platdo €
fogo, ar, terra e 4gua, para Empédocles era Zeus, Hera, Aidoneo e Nestis'®, e
essa mistura dava-se por intermédio da Amizade ou Amor; somente seu
oposto, Neikos, o Odio, era antagonista e separava os elementos dessa

grandiosa combinac&o cosmica. Empédocles dizia:

ora por Amizade, convertidas em um so todo,

ora cada uma de um lado, por rancor do Odio®.

Reunido e divisdo, essa dupla césmica, fundamenta o pensamento e
toda pesquisa, uma vez que é pela sintese e pela andlise que se pode
conhecer o que quer que seja. Outra imagem desse principio é a da tecelagem,
imagem utilizada no Politico, em que reunido e sintese compdem a urdidura.
Esse também €, no Fedro, o fundamento da dialética, a arte de, por um lado,
saber olhar de relance e reduzir a uma sé idéia (mian te idéan) uma
multiplicidade (ta pollachéi) dispersa, e, por outro lado, poder separar em
géneros (kat'eide dunasthai diatémnein) algo que se apresenta uno. Socrates
se diz um apaixonado (erastés) dessas divisdes e sinteses (diairéseon kai

200

sunagogbn)“--, sem as quais seria incapaz de falar e pensar (legein kai

phronein)?®. Sécrates afirma ainda que nada de belo poderia ser adquirido

97 Timeu, 36d8 - 37a7. Nesta passagem é possivel também perceber uma correlacdo com os

movimentos retrogrados planetarios, especialmente no entrecruzamento das Orbitas contrarias,
mas em equilibrio.

¥ DK, 31,21 B 6.

“9DK, 31, 21 B 17.

20 Fedro, 265d.

?%! Fedro, 265e - 266b.
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sem essa arte, a qual consiste, basicamente, em duas maneiras de proceder, a

primeira é:

Conduzir o multiplo disperso a uma so6 idéia, numa visdo de
conjunto, para que cada uma seja delimitada [definida] e torne
evidente aquilo que em cada vez se deseje ensinar. Tal qual
agora mesmo acerca de Eros que foi delimitado [definido], tenha
sido bem ou mal proferido, num discurso proferido de forma clara

e concorde consigo mesmo®®.
E a outra:

Novamente poder separar em espécies (eide), segundo as
articulagdes naturais, procurando ndo causar roturas em nenhuma
parte, ao modo do carniceiro inexperiente. Sirvam de exemplo os
dois discursos anteriores que reuniram a insanidade do
pensamento (aphron tés dianoias) numa u(nica idéia comum
(koinéi eidos), tal como de um s6 corpo nascem membros duplos
e homonimos, chamados sinistros [esquerdos] e destros [direitos],
assim como o discurso nos trouxe uma forma (eidos) de
deméncia (parandias) congénita: um deles, cortando e recortando
a parte esquerda, ndo cessou de dividi-la enquanto ndo encontrou
ai uma espécie de amor denominado sinistro, a quem com toda a
razao encheu de vilipéndios, o outro nos levou para a parte destra
da loucura (manias), homdénima daquela, mas divina,
apresentando-a diante dos nossos olhos e cantando-lhe louvores

como sendo causa dos nossos maiores beneficios?%,

Outras definicdes de dialética aparecem no Sofista e na Politéia. No
Sofista, dialética também € a capacidade de dividir segundo géneros (t0 kata
géne diaireisthai) e ndo tomar por outra uma forma que é a mesma. A ciéncia

dialética (dialektikés epistémes) permite discernir uma idéia no mdultiplo e

292 Fedro, 265d. Realizei traducdo pelas muitas dificuldades encontradas na maioria das

versdes disponiveis.
293 Fedro, 265e - 266b. Usei, ligeiramente modificada, a traduc&o de Ribeiro Ferreira.
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também a relacdo de comunhdo (koinonein) possivel entre os diversos

204 Essa

géneros; distinguindo quais deles podem ser associados ou nao
apresentacao do Sofista manifesta a habilidade do dialético em perceber que
tipos de idéias (géneros) existem e quais entre elas sao passiveis ou ndo de
associacao.

No final do Livro VI da Politéia, de outro modo, a dialética faz com que
as hipéteses ndo sejam tomadas como principios, a exemplo do que acontece
na geometria, na astronomia, etc. A dialética, como ultimo grau da linha do
conhecimento, utiliza as hipoteses realmente como hipoteses, em busca do
principio de tudo, partindo das idéias e chegando, sem declinar as imagens ou
idolos, em idéias. Os quatro graus da alma com relacdo a verdade sé&o
apresentados no final do Livro VI: a néesin, a dianoian, a pistin e a eikasian®®.
Vemos que a definicdo de dialética na Politéia guarda diferencas significativas
diante das definicbes do Sofista e as do Fedro, entre elas, a de considerar a
dialética como um conhecimento que parte de hipéteses rumo ao principio de
tudo, e n&o o contrario.

E pela dialética, voltando ao Fedro, que a alma retine na memoria o que
foi visto na planicie da verdade. No trajeto das almas figurado na palinddia, ha
um momento, depois de pagas as dividas ou recebidas as recompensas, de
volta ao corpo. O que fica na memoéria depende desse atingir (ksuniénai) aquilo
que se diz segundo a idéia, ou seja, a reminiscéncia (anamnesis) depende da

capacidade da alma em atravessar com(o) o deus:

E necessario ao homem atingir (suniénai) a idéia (eldos), que vai
do multiplo sensivel ao uno, tomado conjuntamente pelo
raciocinio. Isso € a reminiscéncia (anamnesis) daquilo que nossa
alma viu, atravessando com o deus, vendo de cima o que agora
nos € dito e levantando a cabeca (anakupsasa) para o verdadeiro

ser (t0 6n 6ntos)?%.

204 3ofista, 253c-e.
295 politéia, 511b-e.
2% Eedro, 249¢3.
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O interessante nesta passagem € a expressao atingir (suniénai) aquilo
que se diz segundo a idéia (eidos), justamente pela conjuncdo (sun-), em
funcdo da qual acompanhar € “chegar junto”, “aportar”, sendo necessaria a
parelha (biga), o acompanhamento, para que se alcance a idéia. A
reminiscéncia é o (re)encontro da memdria com a idéia, quando fazem a
travessia, novamente, lado a lado. Embora a idéia pareca ter uma certa
independéncia, bem como o idolo, ela conjuga-se com a alma porque lhe é, de
alguma maneira, afim, e dela se aproxima. A imagem da alma (eidolon) ajusta-
se facilmente a idéia (eidos), ou idolo, ou forma, pois as duas sdo como que
fantasmas (phantasma), aparéncias dos corpos em comunicacgao,
especialmente porque a alma fica a meio-termo entre o Umido e o aéreo, no
sentido vaporoso e de sopro (pnedma). Eros, retomando o discurso de Agatéo
no Banquete, ajusta-se e molda-se facilmente a alma, por ser também, como
ela, umido.

A travessia feita pela alma e a iniciagdo para essa travessia fazem parte
desse universo fechado?®’, desse ovo érfico de onde sai Phanes (O luminoso),
esse pai do cosmo, esse Eros. A cosmogonia iniciatica é astral, pois o deus
nomeado aparece no céu como um fendmeno (Phaindmenon) para o qual €
preciso levantar a cabeca (anakupsasa), olhar para o céu.

SOcrates prescreve (prostatteis, prostaksein) aos estudiosos da
astronomia que ndo se prendam somente ao fenébmeno visivel, ainda que tenha
elogiado a visdo no Timeu como causa da filosofia, mas que passem a
considerar essencialmente aquilo que nao se pode ver, o verdadeiro numero,
esquema (schémasin) captado pelo intelecto (pensamento) ndo somente pela
visdo (dianoiai lepta, opsei d’ol). Isso se deve as diferentes velocidades dos
astros (tchos kai he olisa bradutés) e aos seus desvios (parallattein)®®®. Os
verdadeiros astrdbnomos devem explicar essa anomalia planetaria, e esse é 0
caminho da “verdadeira” astronomia: encontrar modelos geométricos que
salvem os fenémenos®®. Platdo, nesse caso, é o pai dos esquemas césmicos,

ou pelo menos um grande incentivador dessa atitude astrondmica. Isso talvez

27 Reitero a ambiéncia estéica, demarcando a importancia, ainda que como hipétese histérica

a ser comprovada, da leitura desse didlogo na constituicao da filosofia do pértico.

2% politéia, 529d - 530c.

209 cf. Simplicio, Commentaire au second livre du Traité du Ciel d Aristote, p.160, 5-20, in:
Autolycos de Pitane, La sphere en mouvement, levers et couchers héliaques tetimonia,. Paris:
Les Belles Lettres, 1979.
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justifique, em parte, o fato de Platéo ter passado a ser considerado cosmélogo
no século XX. E importante perceber que aos astrébnomos Platdo prescreve, na
Politéia, atencdo ao nao visto e, noutra parte, é capaz de elogiar, no Timeu, a
visdo como a causa de todo o saber e da filosofia.

A salvacdo do esquema, da ordem, da taksis, € movimento importante
em Platdo. As familias precisam iniciar-se e purificar-se de faltas cometidas no
passado, tal como a cidade deve salvar-se”®, bem como também os
fendOmenos celestes devem ser salvos. Essa cura, essa ordem restabelecida,
tem um carater iniciatico e meteorolégico (astronémico), ou seja, Platdo, em
sua cidade, honra a astronomia verdadeira quando ela vale-se da dialética
rumo a idéia. Obviamente o transito € duplo, sendo também a dialética o
mecanismo do pensamento pelo qual é possivel encontrar novos diagramas,
paradigmas ou imagens coOsmicas. Ajustar a compreensdo do cosmo e
encontrar um novo modelo para a totalidade é constantemente necessario, sé
assim a cidade reordena-se politicamente, purifica-se, pois 0s astros sao
principios divinos (hierarquicos), tais quais as almas, e eles conduzem e séo
conduzidos®*'. Aqui Platdo apresenta a necessidade da reforma constante dos
paradigmas, da reformulacdo das hipoteses e principios, assim como do
constante movimento de saida da caverna rumo ao noético.

Novamente deparamos com a conduc¢ao das almas e com as passagens
(péros). Entre Psique e Eros ha um espaco vazio a ser preenchido, uma
irrigacdo das asas das almas. No “mito” Psique eclipsou, com sua beleza, a
beleza de Afrodite. O ofuscamento da deusa trouxe a ira contra Psique e, para
agravar a situacao, seu filho Eros toma Psique como esposa. Num peculiar
casamento, Eros mantém-se escondido até que Psique (Alma), persuadida por
suas irmas, desvele o rosto do marido, o que lhes impde, assim, a separacao.
Eis a distancia essencial entre Eros e Psique, um espaco vazio, um eco
potencial que faz com que o Amor sempre afete a alma e a conduza, tal qual
Hermes, tal qual Caronte, seja qual for o destino. O poder de atracdo que flui
entre esses dois polos, esse fluxo do desejo (himeros), preenche o espaco

vazio em que Amor (Eros) e Alma (Psique) sédo necessarios ao fluxo césmico.

210 politéia, 465d6, soterian tés poleos.

21 No final do Politico chega-se & conclusdo, se assim podemos dizer, de que o rei, ou a
natureza real, € a um s6 tempo condutor e conduzido, tal qual o planeta-deus em seus
movimentos combinados.
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O principio do movimento que porta a alma mantém-se por Eros e em
Eros, principio intermediario e demoniaco que possibilita o mundo, sendo elo
da mistura césmica, sendo a passagem, o0 recurso (poros). Eros, na
cosmografia platbnica, tem como parceira a Necessidade, em cujo eixo suas
filhas Moiras, unidas a méae, regem a harmonia do mundo. Seu movimento
também rege os destinos das almas, pois Laquesis, Cloto e Atropos fiam,
respectivamente, o passado, o presente e o futuro®2.

No Timeu as duas grandes Orbitas entrecruzadas do universo, a 6rbita
do mesmo e a Orbita do outro, ilustram a mistura de dois movimentos em
oposicdo, bem como sua mistura e a passagem para o terceiro. O cosmo é o
resultado de uma mistura entre Necessidade (Anagkes) e Pensamento (nod). A
inteligéncia domina a necessidade por meio da persuasdo (tdi peithein), ou
seja, somente por meio da persuasao prudente (hupo peithols émphronos) a

necessidade é mantida e mantém a ordem do mundo?*®.

A Persuasio?®'

, por manter o elo entre Inteligéncia e Necessidade na
mistura cdésmica, € também um elemento intermediario nessa ambiéncia
erdtica. Aqui a persuasao € elevada ao mais licito lugar, um lugar de conexéo
césmica no qual é raro observa-la. Ndo mais exclusiva ao campo da retérica, a
Persuasdo é divinizada como um principio cdésmico, funcionando como um
Eros, ao mover também a alma do mundo. Adrastéia (Necessidade) encabeca
0sS nove graus das almas, bem como a Necessidade (Anagke) e suas filhas,
que harmonizam o cosmo em oito esferas sinfonicas?*>. Apenas uma delas, a
maior, gira sozinha (eréma) num unico sentido, dentro da qual outras sete
esferas menores giram. A primeira e maior esfera, segundo o Timeu, é a esfera
do mesmo, ao passo que as interiores constituem a esfera, dividida, do outro.
Giovanni Casadio, além de selecionar o trecho das nove etapas das almas do
Fedro num registro Orfico-pitagérico, chama atencdo para a identidade
Adrastéia/Necessidade e a caracteriza também como Némesis divina®*°.

?12 politéia, 617c-d.

13 Timeu, 48a-b.

214 Em Hesiodo a Persuasao, Peithd, é uma divindade gerada por Tétis e Oceano. Cf. Theog.
349,

?15 politgia, X, 617a-d.

218 3. Casadio, “La metempsicosi tra Orfeu e Pitagora”, in: Orphisme et Orphée, Genebra: Droz,
1991, p.132.
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O aspecto cosmico de Adrastéia, para além de Platdo, pode ser
reconhecido em Damacio de uma maneira muito especial. Em seu Tratado dos
primeiros principios, ele define o ininterrupto (sunechidzousa) como aquele que
esta “no principio, no termo e no meio necessariamente disposto (eis archen
kai terma kai eis mesa taksei anagkes)”?’. A ordem da Necessidade, em sua
onipresencga, caracteriza 0 mesmo aspecto intermediario e demoniaco de Eros.

Damécio, no final de seu longo e complexo tratado, dispde algumas
modalidades teoldgicas que Ihes sdo familiares. E notavel o interesse do autor
em acordar um grupo de tradicOes teologicas que se comunicam. Acusilau,
também citado no Banquete, é um dos tedlogos mencionados por Damacio,
pois apresentou a teologia seguinte: Caos é o primeiro (préten archén), seguido
de Erebos e Noite (macho, ilimitado; e fémea, limitada). Dessa unido nascem
Eter, Eros e Métis. Nessa triade noética, a parte superior é de Eter, a
intermedidria, de Eros e a terceira, de Métis. A expressao que caracteriza Eros
enfatiza sua natureza, pois Damécio diz “no meio Eros, segundo a mediagao
natural de Eros"?'8,

Quando trata das “rapsoddias orficas ou teologia” (rhapsodiais Orphikais
e theologia), Damacio apresenta outra forma dessa arquitetura cosmica. Crono,
Eter e Caos defendem o ovo, aquele que instituiu a primeira triade. A segunda
triade porta o deus de tunica brilhante e a nuvem da qual sai Phanes. A terceira
triade € formada por Métis como inteligéncia (noln), Eriquepaios como
poténcia e Phanes como pai. Segundo Damacio, essa é a teologia orfica
familiar (sunéthes). Jodo Malalas também relne a triade de Métis, Phanes e
Eriquepaios, dizendo ser tal reunido fruto de uma adivinhacdo recebida por

Orfeu®*®.

21" pamacio, De Principiis — Ruelle 291. Cf. Damascius, Traité des premiers principes, vol. 1l

Paris: Les Belles Lettres, 1991.

18 Damacio,. De Principiis — Ruelle 320, tén dé mésen Erota kata tén phusikén meséteta tod
Erotos.

1% OF, F, 233.
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XIV — Eidolon e apontamentos finais

Ter acompanhado o extravagante percurso de Sécrates e Fedro permitiu
que adentrassemos, em parte, esse cosmo platdnico. Transitando pelas
diversas ocorréncias e sentidos do termo cosmo, apontamos um sintoma da
historiografia, que negou um sentido amplo ao cosmo e delimitou a
compreensao do cosmo platénico ao Timeu. Permitiu também que pudéssemos
refinar a idéia de cosmo, aproximando-a das nocdes Orfico-pitagoricas, de
acordo com as quais Eros é, como vimos, um deus césmico do entremeio, da
mistura, que a tudo perpassa, que a tudo ordena, bem como todos os seus
similares e substitutos.

Outro aspecto importante do percurso foi a aproximacdo com a religido
astral, e, por contigiidade, com a astronomia, permitindo reler muitas
passagens do Fedro com referencial e ferramentas adequadas. Essa
apropriacdo da religido astral valoriza a astronomia, a meteorologia e tudo o
que € corporeo, renovando a questdo dos movimentos retrogrados dos
planetas-deuses e aproximando-a da teologia e cosmografia platdnica, na qual
se estabelece a conexdo entre as etapas das almas e as esferas fisicas do
cosmo. O percurso do Fedro, um percurso pelo corpo cosmico, em todos os
sentidos em que isso pdde ser enunciado, revelou também a importancia da
medicina ndo s6 como uma topica para a retérica, mas também como um
grande paradigma para a dialética.

Pelo exercicio constante e pela capacidade de reunir e separar, a
dialética, atitude filoséfica e erdtica por exceléncia, além de poder provocar a
reminiscéncia da alma, faz também do homem um juiz de tudo quanto vé, na
medida em que ja ultrapassou as oito etapas inferiores. A insipiéncia do retor
em relacdo ao dialético € ilustrada com eloqiiéncia em muitas passagens,
especialmente na alegoria final, quando Theuth leva suas artes, entre elas, a
escrita, ao rei Tamos para que ele julgue sua utilidade e seus efeitos colaterais.

E interessante pensar que essa alegoria seja mais conhecida como a alegoria
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— ou mito, embora ndo seja propriamente um mito — de Theuth, e ndo como
alegoria de Tamos, o0 que talvez denuncie uma recep¢do histdrica de seu
conteudo pelo viés de Theuth, descobridor da arte, e ndo pelo viés dialético e
critico de Tamos.

O Amor e a loucura, que foram vistos como tirdnicos em alguns passos
da Politéia, mostraram-se divinos no Fedro, e esse transito, do vilipéndio ao
elogio, mostra, além da sutileza do filosofo, a necessidade de se atentar
sempre para seu engenho e para sua adequacao discursiva. Qualquer
descuido nesse sentido pode levar o leitor a imprecisbes e exageros no
julgamento. A retdrica, embora seja vista no mais das vezes como a grande
rival de Platdo, juntamente com os sofistas, € um valioso recurso de que Platdo
habitualmente se serve, e com maestria impar, em seus didlogos e cartas.
Obviamente essa arte seria mais bem enunciada como dialética platénica ou
retérica filoséfica, tal qual a observamos no Fedro.

O desejo de entender a cosmologia platdnica levou-nos a discernir o que
do conceito poderia ser salvo e o que poderia ser dispensado para um
refinamento historico da interpretacdo. A cosmologia aproximou-nos do cosmo
em sua forma mais abrangente e envolvente, um cosmo que, por seu turno,
trouxe-nos a Eros, com sua caracteristica catartica e ordenadora, que abarca o
multiplo em sua unidade. E de Eros chegamos a medicina, a retorica e a
dialética, ambitos para os quais Eros € guia e arranjador.

O cosmo apresenta-se em tudo tal qual seu congénere Eros, cumprindo
um papel similar, o do grande ordenador e demiurgo. O mesmo Eros que
provoca a tirania preside também a filosofia, a amizade ao belo, a musica, ja
que em Platdo o condenavel é simplesmente a direcdo tomada pela alma em
suas escolhas e seus trajetos. Eros, como vimos, é pura possibilidade de
conducéo e entremeio, seja |4 para onde for.

Nesse lugar discursivo instaurado pelo Fedro, a loucura, a escrita, o
Amor e a mimese puderam ser salvas e puderam participar de maneira licita da
cidade, obviamente por meio dos critérios da dialética, uma vez que (1) a
loucura é inspiradora, (2) a escrita € a escrita da alma, (3) o Amor é a causa do
movimento da alma e (4) a mimese é a mimese do deus. Quando Platdo
aborda a natureza cosmica da alma e seu destino ciclico, o Amor, a mimese,

as Musas — filhas da Memoria — e a escrita sao reabilitadas como elementos
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primordiais de toda e qualquer cidade, postas num lugar de prestigio, ao
contrario do que acontecia na Politéia.

No Timeu, a descricdo do cosmo comega com um enigma: 0 que €
sempre e nunca tem nascimento, € o que sempre nasce, mas nunca é?%° Eros
talvez fosse uma das respostas possiveis para esse enigma, uma vez que ele é
um intermediario, entre o divino e o humano, ndo sendo nem um nem outro,
mostrando-se responsavel pelo surgimento e pelo desaparecimento, nunca se
estabelecendo como ser nascido, mas sempre fazendo renascer e renascendo
sem nunca ter sido. Eros talvez seja esse grande recurso cosmico sugerido no
Timeu, esse demdnio que, como Socrates, € sem lugar, padecendo da mesma
atopia socratica. No Banquete o fildsofo tem esse carater erético por estar
sempre a meio-termo do conhecimento, nunca sendo totalmente sébio nem
ignorante. Num mesmo dia Eros germina, vive — quando enriquece —, morre e
de novo (palin) ressuscita, gracas a natureza do pai, ficando entre esses
extremos, da ignorancia e da sabedoria, 0 que 0 torna necessariamente
filosofo!.

Além dessa possibilidade, podemos resgatar o sentido da maiéutica
socratica, essa arte de fazer nascer a alma, discernindo o que é gerado pelo
jovem, se é um idolo (eidolon), um falso (pse(dos), ou algo verdadeiro
(alethés). Sécrates se diz, no Teeteto, tal qual as parteiras, estéril em matéria
de saberes (agonos eimi sophias), do mesmo modo que o préprio demdnio
Eros, ndo inteiramente sabio, ndo inteiramente deus, mas, como Vimos,
intermediario. E Sécrates exorta Teeteto a responder a suas perguntas, opondo
o idolo ao verdadeiro®??. Essa oposicdo é interessante, na medida em que
ressalta o papel do idolo no Fedro, ja que, assim como as sombras da caverna
da Politéia sao idolos, os astros podem ser considerados idolos, ou seja, todas
as imagens correspondem a uma idéia e sdo idolos por referirem-se,
verdadeiramente ou ndo, a idéia. O idolo entdo, enquanto imagem imperfeita
da idéia, a substitui, e é o carater dessa substituicdo que denuncia as intencdes

daquele que se utiliza desse substituto, dessa mimese.

2 Timeu, 27d.
2L Banquete, 203d - 204c.
22 Teeteto, 150c - 151c.
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A alma enquanto morada natural do deménio, como dizia Demdcrito®?,

também é idolo (eidolon), imagem, no sentido mesmo em que Estesicoro, na
sua palinddia, havia justificado o rapto de Helena, dizendo que Péris levara um
idolo, um phantasma, ndo Helena mesma. Na palinddia também a alma foi
apresentada como algo que toma aspectos variados, quando Soécrates diz que
“toda alma ocupa-se inteiramente do que é inanimado, circula por todo o céu,
tomando algumas vezes outras formas (eidesi)"?**.

A doxografia em torno de Estesicoro revela a importancia do idolo na
sua palinddia, e uma mencao a isso esta na Politéia, quando Soécrates diz que
“em Trbéia combatia-se pelo fantasma de Helena (Helénes eidolon) por
desconhecimento da verdade (agnofai toll aletho(s)"??®, evidenciando
novamente a oposi¢cdo platdnica entre idolo e verdade, além da questdo da
substituicdo. Para além da Politéia, a doxografia se estende, sempre repetindo
a topica do idolo de Helena (Helénes eidolon) e, em alguns casos, levando

esse idolo literalmente para o quadro (pinaki) grafado?*®

, 0 que se aproxima,
ainda mais, da discussdo do Fedro, uma vez que o didlogo trata, além da
palinddia retomada como topica, de uma discussédo em torno da grafia (eidolon)
e, por extensdo, da pintura, ambas incapazes de salvarem-se a si mesmas,
sempre precisando de um pai, do autor, para socorré-las?’.

Podemos considerar que a grafia no Fedro por ser incapaz de portar 0s
seres aos quais se refere, ndo serve para semear as almas dos homens com o
verdadeiro conhecimento. A retdrica, em sua dimenséo imagética, também néo
€ capaz de elevar a alma ao conhecimento, somente provocando uma
persuasao efémera, tal qual os jardins de Adonis, sem plantar algo num lugar
propicio, ou seja, na alma do discipulo apto a receber tais sementes, para que
o que nele foi plantado cresca e frutifique. A retérica nédo filosofica € acusada
de levar a alma a lugares ilicitos, agraciando a quem nao esta tomado por
Eros, ou convencendo alguém de algo ndo verdadeiro, sempre por meio de
idolos, de imagens, do verossimil. O idolo é imagem, seja bem ou mal usada,

um apoio a memoria no caso da escrita (hupomnéma) e um apoio as figuras na

23 DK, B 171, psuché oiketérion daimonos.

224 Fedro, 246c.

225 politéia, 586¢.

2% cf. doxografia relativa a Estesicoro, reunida por M. Davies, Poetarum melicorum graecorum
fragmenta, vol. 1, Oxford University Press, 1991, p. 177-9.

22! Fedro, 276¢-d, gegramménos efdolon.
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caverna, se pensarmos nos prestidigitadores (thaumatopoiois) que seguram as
figuras que imitam os seres, ou seja, que as apoiam.

Os habitantes da caverna eram mantidos atentos, atraidos por idolos
que se lhes punham a vista, ou melhor, por sombras projetadas por meio
desses idolos, da mesma forma que, na religido egipcia, Theuth, ou Thoth, é o
substituto e o apoio noturno do deus Ra em forma de Lua. Theuth, para os
egipcios, é o substituto do Sol, guardido da Lua, um idolo que o sustenta em
sua auséncia e que o refere constantemente, sem, entretanto, ter o mesmo
poder. Essa aproximacdo da teologia grega com a egipcia, se é que se pode
dizer que os egipcios tinham efetivamente uma “teologia”, € bastante frutifera,
uma vez que enriquece e ilustra a importancia dos astros-deuses na filosofia
platbnica e o didlogo entre esses elementos diversos vindos para 0 mundo
helénico. O Sol, na Politéia, tem também uma simbologia interessante, uma

vez que ele é inefavel e ofuscante, além de ser o filho do bem:

€ 0 Sol, que eu considero o filho do bem, que o bem gerou a sua
semelhanca, o qual bem é, no mundo inteligivel, em relacdo a
inteligéncia e ao inteligivel, 0 mesmo que o Sol no mundo visivel

em relac&o & vista e ao visivel*®.

Esse movimento repete-se: Paris ndo levou Helena mesma para Trdia,
levou apenas seu idolo, sua imagem terrena. A diferenca entre o ser e a
imagem é o ponto central dessa especulagdo entre 0s sensiveis e 0s
inteligiveis, entre o corpo e a alma, uma vez que a escrita € uma imagem,
diferente daquilo que se inscreve na alma e que supostamente a substituiria
com propriedade. As imagens do fundo da caverna também pretendiam
substituir os seres mesmos, e 0s sofistas, poetas e toda classe mimética
utilizavam-se dessas imagens para enganar. Tais imagens, no melhor dos
casos, sob o discernimento da dialética, poderiam fazer lembrar. Outro aspecto
importante é essa corporeidade da imagem, do phantasma, essa corporeidade

também da alma, tomada agora como elemento da phusis, pois a alma é

228 politéia, 508b-c, trad. De Maria Helena da Rocha Pereira.
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também pneuma, ela é ar, o que a torna moldavel, fazendo com gue seja
conduzida, como o ar do corpo.

A capacidade de transito de Eros deve-se a sua natureza Umida
(hugros) e delicadissima (apalotatos), que faz com que ele possa pér 0s pés
em tudo. Caso contrario, se fosse seco (sklerds), ndo seria capaz de envolver-
se em tudo (pantei peritussesthai) nem de por toda a alma primeiramente
entrar despercebido e, em seguida, sair (pases psuchés kai eision to préton
lanth&nein kai eksion)?°.

Essa Urania platbnica mostrou-nos também o quanto do Céu esta
presente na vida e no pensamento dos antigos em sua complexidade e
sincretismo religioso. Esse cosmo poderia agora justificar uma nova dimensao
até mesmo para a nocdo de verdade, visto que ela est4 no supraceleste, no
lugar divino, aproximando aletheia de uma literal divindade alada, tal qual uma
divindade planetaria, retomando aqui o sentido do verbo alaomai (errar, vagar)
e do substantivo alétes (vagabundo, errante) conjugados, na palavra, com a

prépria divindade (theia)®®.

Entdo a planicie da verdade seria também a
planicie da divindade alada, ou da divindade errante, interpretacdo que
recupera o sentido cosmogréfico do Fedro?**.

O fendbmeno celeste, que também ¢é um idolo, é especulado pelo
astronomo (filésofo, dialético) por meio de uma elevagao do intelecto rumo ao
movimento mesmo dos astros, para aquilo que esta além do céu, modelo pelo
qual as almas humanas aparecem em seus movimentos, mais ou menos
previsiveis. Obviamente isso se da pela dialética, pela criacdo de diagramas
celestes ou césmicos, modelos ou paradigmas que explicam a desordem que
ha na alma humana diante do intelecto supremo, principalmente se nos
basearmos na passagem, citada anteriormente, do Timeu em que o
pensamento humano é desordenado, limitado, e procura alcancar e elevar-se

ao superior pensamento césmico ou NoUs.

?29 Banquete, 196a-b.

%0 Essa interpretacéo alegérica de aletheia s6 é possivel com o apoio do Fedro, lugar em que
h& subsidios para tal hipétese. Fora desse contexto talvez seja impossivel sustentar essa
interpretacdo. Cf. discusséo acerca da aletheia em P. Friedlander, Platone, Mildo: Bonpiani,
2004, p. 251-61. Nesse curto capitulo Friedlander mostra o percurso rumo ao entendimento do
termo aletheia, num primeiro momento contra Heidegger, depois a favor deste.

81 Nao é a primeira vez que a verdade, em suas voltas celestiais e supracelestiais, aparece; no
poema de Parménides, a verdade tem um “bom ciclo”, que Cavalcante traduz por verdade
“bem redonda”. Cf. DK, 28, B 1, 29, Aletheies eukukléos.
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A técnica dos retores € revelada como um saber que se limita ao
aspecto formal da linguagem falada e escrita, considerando o verdadeiro
apenas aquilo que atende as exigéncias do verossimil, do idolo, do icone, que
surge nas almas daqueles que se encontram na multiddo. Esse verossimil,
para tais homens, vale mais que o verdadeiro, pois provoca o efeito que os
retores desejam, a persuasao efémera, podendo assim mover as pessoas para
a opinidao que lhes conviesse em determinado momento e de acordo com o
farmaco discursivo aplicado.

Esse passeio, contudo, finda como a certeza de que o Céu e a
astronomia estdo severamente imbricados na filosofia platénica, chegando até
a dialética de Péricles, o mais perfeito dos retores. Isso mostra a necessidade
da realizacdo do longo percurso, um exercicio, que nos eleve a essa dimensao
negligenciada e a esse lugar da filosofia platbnica. Muitos outros aspectos ja
foram e ainda serdo destacados tomando por base essa nocdo espacial ou
césmica, principalmente porque os antigos filésofos, aqui destacado Platéo,
viviam numa época em que a contemplacédo (theoria) do céu era especialmente
presente e importante, bem como a necessidade de criacdo constante dos
modelos ou diagramas explicativos desse movimento variado e divino que s o
Céu oferece, afinal, parafraseando o proprio Sécrates, aqueles que vivem a
filosofar estéo ligados a Urania?®?, aquela que especialmente (malista) envia

bela voz acerca do céu, dos deuses e dos homens.

%32 Eedro, 259d.
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XV — Apéndice: Traducédo — Fedro [243 e 9 — 253 ¢ 2]

Deste modo, 6 bela crianca, compreende que o primeiro discurso foi o

de Fedro, filho de Pitocles, homem de Mirrinunte, [244] e o discurso seguinte

sera o de Estesicoro, filho de Eufemo, natural de Himera®®®

234

. Que seja dito que

nao é discurso fiavel (ouk ést'étumos l6gos)“™” aquele que diz, perto de um

amante, ser melhor agradar (charidzesthai) a quem ndo esta apaixonado?®®,

® e 0 outro sébrio®’. Se a loucura (manfan) fosse

porque um esta louco?®
simplesmente (aploln) ma, este seria um belo discurso, mas os maiores bens
nos surgem-nos por intermédio da loucura, divindade (theiai) pela qual
certamente as dadivas s&o atribuidas®®.

Tanto a profetisa do oraculo em Delfos quanto as sacerdotisas em
Dodona, fizeram para a Grécia muitas e belas coisas, sejam particulares ou
publicas, tomadas pela loucura, [b] ao passo que sébrias (sophronodsai) elas

pouco ou nada fizeram*°. E se dissermos que a Sibila e tantos outros,

%3 Nesta passagem ha uma necessidade em demarcar o terreno sagrado do novo discurso.

Antes mesmo desse segundo discurso de Sécrates, fica anunciada a palinédia, ligada
historicamente ao discurso impio de Estesicoro. Em 243 a 8 vemos alguns versos atribuidos a
Estesicoro, poeta que soube, ao contrario de Homero, purificar-se do impio discurso anterior
através de uma retratacdo ou palinddia: Ouk est’étumos l6gos o(tos. Esta mesma férmula é
empregada em 244 a 3 — 4, indicando o inicio da palinddia: Ouk est'étumos l6égos. Estesicoro é
Himeraio (Himeraiou), isto €, de Himera, sinonimia entre 0 nome de uma cidade ao norte da
Sicilia e o proprio desejo (himérou), elemento importante em muitas passagens da palinédia
ng. também Crétilo 418,b e 419 e).

Retomada do primeiro verso de Estesicoro, em Fedro 243 a9. Traduzi étumos por fiavel
para evitar homonimia com a traduc@o de aletheia, verdade, que aparecerd cumprindo um
papel importante na palinédia, ainda que possa ser traduzida por verdadeiro, por veridico, em
outros contextos e mesmo na palinddia, como faz J. R. Ferreira.

235 Amoroso, tomado por Eros.

2% aquele que ama.

37 pquele que ndo ama.

23 Evidentemente étumos é uma palavra importante na passagem e de dificil traducéo porque
encerra multiplas idéias, tais como “fiavel”, “verdadeiro”, “sentido verdadeiro”. A maioria das
traducdes opta por verdadeiro, embora o termo ndo se confunda com verdade, ainda mais
guando tratamos de um texto que oferece um lugar exato para a verdade, na planicie
supraceleste.

2890 outro lado do discurso aparece com o exemplo da Sibila e das sacerdotisas em Dodona
que, quando sébrias ou sem a loucura, pouco ou nada fizeram aos gregos. Aqui, ao contrario
do exemplo anterior, em que hipoteticamente os homens se agradavam, trocavam favores
entre si sobriamente, sem a loucura, € somente pela loucura que os homens obtém dadivas.
Essa divisdo entre conjuntos aparentemente excludentes entre si mostra que Platdo busca
justamente a area em que ha a intersecao dos géneros da loucura e da sabedoria, delicado
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290 ‘muitas

valendo-se da adivinhacdo entusiastica (mantikéi chémenoi enthéoi)
vezes e para tantos predisseram um futuro correto, estariamos sendo prolixos
acerca do que ja € evidente para todos.

Eis um testemunho digno: que os antigos instituidores dos nomes nao
consideravam a loucura nem ruim nem vergonhosa, pois ndo a teriam
misturado a arte mais bela, a que interpreta o futuro, [c] chamando-a pelo
nome de maniké. Julgaram-na bela porque a loucura surgia por parte da
divindade (thefai)®*'. Nossos contemporaneos, inexperientes em beleza,
enfiando o “tau” no meio, chamam-na de mantiké. E os sébrios®** que buscam
o futuro por aquilo que fazem os passaros e por outros sinais (dia ornithon
poiouménon kai tén allobn semeion), os mesmos que partem da reflexdo e
abrem o caminho da suposi¢cdo humana para o pensamento e para a histéria
(ek dianoias poridzoménon anthropinei oiései noln te kai historian), esses
chamaram-na de oionoistikén. Hoje em dia os jovens imponentemente a
designam de oibnistiké, com um “0” longo. [d] Quanto mais perfeita e honrada
€ a adivinhacédo oionistica (mantiké oibnistiké), e o nome da primeira atividade

com relacdo ao nome da segunda atividade®*

244

, mais bela & a loucura em vista
da sobriedade“™”, testemunham os antigos, pois uma surge por intermédio do
deus?®” e a outra®*® junto aos homens.

Com efeito, a loucura surgiu para algumas familias que necessitavam,
profetizando as maiores dores e enfermidades vindas de antigos
ressentimentos desconhecidos, e elas encontraram refligio em preces e cultos
aos deuses. [e] Dai entdo surgiram as purificacdes e iniciagdes (katharmon te

kai teletdbn) na realizacdo de suas proprias isen¢fes, tanto para o tempo

lugar em que nasce e mora a possibilidade do engano no ambito da retérica, e para onde deve
também incidir, portanto, o olhar critico do dialético.

240 “Adivinhacdo no deus”, “méantica dos enlouquecidos pelo deus”, ou literalmente “méantica
entusiastica”.

241 Cf. Théia em Hesiodo, Teogonia 135, e em Pindaro, istimicas V 1: Mater Aeliou poludnume
Theia.

242 t6n emphrénon — E importante aqui deixar clara a expressdo, uma vez que esta relacionada
a arte que surge entre os homens em 244 d 3: sophrosunes. Cf. suposta etimologia da palavra
em Crétilo 411 e: “salvadora da phrénesis”. A adivinhacédo é uma arte de sébrios.

2 mantiké oionistiké — Lembremo-nos de gue as etimologias de cada uma das artes foram
explicadas separadamente e aqui aparecem juntas. Comparar com Euripides, Bacantes 298-
299, onde o “louco tem muita arte de adivinhar” (t0 maniédes mantikén) trad. JAA Torrano,
Hucitec, 1995.

%4 No original, sophrostines

245 3 loucura

245 a sobriedade

100



presente quanto para o0s tempos vindouros, sendo assim encontrado
(heuroméne) o correto (orthds) afastamento dos males coetdneos na loucura e
na possessdo (manéti te kai kataschoménoi)®*’.

[245] A terceira loucura e possessao (katokoché te kai mania) vem das
Musas, as quais se apoderam da alma delicada e inviolada?*®, despertando-a e
tornando-a baquica®*® por meio de odes e outras poesias, ordenam?>*
inlmeras obras dos antigos e educam os poésteros. Aquele que chegar as
portas da poética sem a loucura das Musas, acreditando que somente por forca
da arte (ék téchnes) seria poeta perfeito, € inacabado, e a poesia dos
enlouquecidos ofusca a dos sébrios (sophronodintos)®*.

[b] Tenho dito a ti acerca da grandeza das belas obras repletas da

loucura proveniente dos deuses. De tal maneira que disso mesmo nao fujamos,

247 A loucura ordena a familia pelo transe tornando-a isenta de macula ou desobrigada.

248 No original, apalen kai abaton psuchén

%9 No original, egeirousa kai ekbakchetiousa — despertando e tornando baquica. Expressdes
caracteristicas das iniciacbes e purificacdes dionisiacas. Nesta passagem ha vocabulario
também encontrado nas Bacantes de Euripides: abaton, linha 10, referido ao solo intocado,
sagrado, da filha de Cadmo, Sémele, mée de Dioniso, e as expressdes, marcantes da tragédia,
ligadas ao rito e a danca inspirada pela possessdo do deus Dioniso, tais como baqueuma,
baquear, tornar baquico, etc.

> No original, kosmodsa; Palavra geralmente negligenciada nas tradu¢es no que concerne
ao aspecto organizador que carrega (kosmés — ordem). Nesta tradugdo, bem como em todo
estudo, procuramos ressaltar este aspecto cosmografico da paliédia. Um dos indicios desse
tema aparece nesse momento, em que a poesia inspirada ordena inumeros trabalhos
(indmeras obras) dos antigos (muria ton palaidbn érga kosmodlsa) e ensina as geracdes
subsequientes.

*L Conservei nesta aparicdo de sophronolntos a traducdo pelo termo sébrio, bem como na
seguinte aparicdo de séphrona. Poderiamos também traduzir por “prudente”, mantendo a
oposicdo entre louco e sobrio, ou seja, entre louco e prudente. A arte poética inspirada é
considerada um discurso confiavel (étumos). Na subseqiiente discussdo sobre retérica e
dialética, logo apos a palinddia, fica clara a necessidade da técnica retérica como rudimento
para um aperfeicoamento da alma rumo a dialética. A retérica esta para a dialética assim como
os primeiros dois discursos estao para a palinddia, a dialética e o discurso sacro da palinddia
sdo estados elevados do uso da linguagem. Podemos entéo dividir a linguagem em discursos
técnicos que visam somente a persuasao e discursos elevados, inspirados, que elevam a alma
ao lugar supraceleste, onde had a contemplacdo da planicie da verdade. Outra questdo
importante aqui é o verbo ephaniste. As traducdes francesas de L. Robin (1933) e Moreschini &
Vicaire (1988) entendem o verbo aphanizdo como eclipsar. Acreditamos que ofuscar guarde o
sentido mais préximo, uma vez que nos deparamos com um verbo da raiz pha-, tdo luminoso
que ofusca. Apostamos neste caso que haja tanto um sentido de obscurecer, tornar invisivel,
como um sentido, caracteristico da raiz, de brilhar, iluminar, tornar evidente, manifestar, etc. A
utilizacdo do verbo ofuscar é a solugdo dada por Ribeiro Ferreira em sua traducdo do Fedro,
publicada pela portuguesa EdicBes 70 em 1997. Embora concordemos com esta solucgéo,
especialmente nesta passagem da traducdo, Ferreira insere uma nota, separando 0s poetas
condenados por Platdo entre os sem inspiracdo e os de inspiragdo impura ou imoral.
Discordamos dessa interpretagdo porque a palinddia mesma sugere que toda inspiracao seja
divina, portanto pura e moral. Ribeiro acaba gerando, desnecessariamente, trés categorias, a
poética filosdfica-inspirada, a puramente técnica e a inspirada de forma imoral; esta Ultima
forma de inspiracdo imoral, além de nado encontrar respaldo na palinddia, dificulta o
entendimento do texto para quem segue somente sua tradu¢é@o portuguesa anotada.
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nem nos perturbe algum discurso, amedrontando o apaixonado?>?

na direcao
da necessidade da escolha do amigo soObrio (ton sophrona philon). Aquele
[apaixonado] leva a honra da vitéria antes deste [sObrio], mostrando como néo
é pela utilidade (opheléiai) que o amor (éros) € enviado, pelo deus, ao amante
e ao amado. Ent&o, necessitamos que seja mostrado o contrario®?: como pela
maior das sortes essa loucura é atribuida pelos deuses. [c] Essa demonstragdo
nao sera persuasiva aos terriveis (deinois), mas sera persuasiva aos sabios
(sophois)®®*. Necessario primeiramente é tratar da natureza da alma, divina e
humana, vendo suas paixdes e acdes, entendendo a verdade®”®.

O principio da demonstracao € este: toda alma € imortal. Entdo, o imortal
se auto-movimenta, e 0 que move um outro, ou por outro é movido, ao cessar
do movimento cessa também a vida (dzoés). Somente o auto-movido nao se
desliga de si mesmo, jamais deixando de mover-se; e também outros tantos

sdo movidos por essa fonte e principio do movimento?*®.

Principio € sem
geracdo. [d] E necessario que todo o gerado advenha de um principio, e ele
mesmo [advenha] de nenhum?®’, pois se surgisse de um principio ndo mais
poderia ser principio®®. Entdo é necessario que o mesmo principio seja sem
geracao e sem Corrupgao, pois hem se corrompe por esta, nem € gerado por
aquela outra, ainda mais que todas as coisas necessariamente surgem
(gignesthai) de um principio. Neste caso, o movimento tem um mesmo
principio que |he é idéntico, ndo podendo corromper ou gerar, ou todas as
coisas e toda a génese do céu estariam conjuntamente perecendo, e nunca
teriam recebido movimento a partir de algo. [e] Esclarecida a imortalidade

daquilo que € movido por si mesmo, a esséncia da alma (psuchés ousian) e

252

No original, tod kekineménou — do que foi movido pela inspiracdo amorosa.
253

Admitir o contrario do que foi proferido nos discursos anteriores, ou seja, que era melhor
agraciar o apaixonado. Aqui é retomado o inicio da palinddia, em que era explicitada a viséo
impia sobre o Amor. Uma vez fechado o circulo, retoma-se a afirmacéo que exemplificava a
impiedade e louvava-se o amor enviado pelo deus a ambos. Cf. também Goérgias. Elogio de
Helena, paragrafo 9 “pros allon ap’allou metast6 I6gon”.

%% Aqui 0 sentido de sophoi é contrario ao emprego do termo em 229-c5, em que sophoi
equivaleira a deinols, ou seja, terriveis, habeis, principalmente na engenhosidade da
explicagao mitica.

%5 talethés — E a primeira vez que o termo ‘verdade’ aparece e, como sabemos, terd papel
importante na cosmografia descrita em seguida.

%5 No original, pegé kai arché kinéseos.

5" No original, eks archés gar ananke pan t6 gignémenon gignesthai, autén de med’eks enés.
28 Querendo dizer n&o poderia mais advir do principio: otk an eks archés gignoito.
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sua explicacdo ndo foram enunciadas (legdn)®*®

como algo vergonhoso. De
todos 0s corpos, 0s que recebem movimento externo (éksothen) sao
inanimados, ao passo que o0s que de dentro de si e por si [recebem o
movimento] sdo animados, tal € a esséncia natural da alma (hos talutes ouses
phdseos psuchés). Sendo assim a alma ndo € outra coisa sendo aquilo que
move a si mesmo, necessariamente a alma seria sem geragéo e imortal.

[246] Acerca da imortalidade é o suficiente. Que seja dito?®°

261

[agora]
acerca dessa idéia (idéas)“"". Quanto ao que ela é teriamos uma grandiosa e
divina (theias) exposicdo e, ao que parece, uma exposicao inferior conveniente
aos homens — falemos por meio desta dltima. Convencionemos que ela seja
uma poténcia de mesma natureza que uma biga alada e seu auriga®®®. Os
cavalos e cocheiros dos deuses sao essencialmente todos bons e vindos do
que é bom, ao passo que o0s dos outros sdo misturados (mémiktai). [b]
Primeiramente dirige a biga aquele que para nés é o comandante, em
consequéncia disso um dos cavalos € bom e belo, enquanto o outro Ihe é
contrario, sendo ele mesmo um contrario. Entre nés, portanto, o oficio de
auriga € necessariamente penoso e adverso.

Experimentemos dizer o motivo pelo qual a vida foi enunciada como
mortal e imortal. Toda alma ocupa-se inteiramente do que é inanimado, circula
por todo o céu tomando algumas vezes outras formas (eidesi). [c] Estando em
sua perfeicado [a alma] é alada, atravessa as alturas e rege todo o cosmo (panta
ton kdsmon), mas quando é levada a perda das asas, entdo, de algum solido
se apodera e ali se instala, tomando corpo terrestre, parecendo mover-se a si
mesmo devido aquela poténcia. Como viventes que sdo enunciados
conjuntamente, alma e corpo, fixados, ganham o epiteto de mortal. O imortal

nem mesmo foi deduzido por um raciocinio, mas modelamos (plattomen) o

%9 égon: definicdo, palavra, proposicdo, provérbio, maxima, afirmacéo; légo: recolher, reunir,

juntar, computar, referir, ler, recitar, contar.
%9 Emprega-se aqui dde lektéon, como num novo inicio, a mesma férmula (adjetivo verbal e
demonstrativo) do comeco da palinddia 244 a 3: Lektéos dé 0de. Agora, depois de
caracterizada a alma em sua imortalidade, sera ilustrada a idéia da alma. Fica evidente, entéo,
a diferenca entre a alma e a sua idéia (idéas) e aparentemente aqui comeca ser apresentado,
de forma mais ilustrativa, o contetdo alegorico da palinédia. Havera outros momentos em que
se emprega novamente a formula “adjetivo verbal e demonstrativo”.

! Forma, imagem.
262 No original, eniéchou — auriga, condutor. Manifesta-se aqui uma tépica comum ao poema de
Parménides, em que também se trata da verdade. Cf. DK. 28(18)1,24. “Verdade de bom ciclo”
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deus, ndo somente pela visdo nem somente pelo pensamento®®:, como um

vivente imortal que, tendo alma e corpo, mantém-se unido?®** para sempre no

tempo. [d] Que tais coisas sejam ao agrado do deus e que assim se fale®®.
Tomemos agora a causa da queda das asas, motivo pelo qual a alma se perde,
€ algo assim.

E da natureza®® da poténcia alada levar o que é pesado para o alto,
alcancando a casa do género divino, por onde ela pde-se em comum
(kekoinéneke), no mais alto grau corporeo, com a alma do deus. O divino é
belo, sabio, bom e tudo o que € dessa mesma classe, [e] e justamente por
essas coisas que sdo mais bem acrescidas e alimentadas as asas da alma, as
coisas contrarias a estas sao corruptiveis e perecem pela maldade e pelo vicio.

Zeus é o grande condutor no céu com carro alado (ptenon harma),
adianta-se em primeiro lugar, zelando por todas as coisas através do cosmo
(diakosmon). Ele é seguido por um exército de deuses e demobnios (thebn te
kai daiménon) ordenados (kekosmeméne) em onze partes, permanecendo
Héstia sozinha na casa dos deuses (ménei gar Hestia en thedn oikoi mone).
[247] Dentre os outros tantos deuses, em sua formacédo de doze nameros, sdo
conduzidos pelo chefe, seguindo a composicdo que lhes foi atribuida’. Entéo,
muitas divindades bem aventuradas seguem trajetos no interior do céu (entds
ouranod) e circulam no género feliz dos deuses, cada um deles fazendo o que
Ihes é préprio (pratton hekastos autdn to autou). Seguem sempre que querem e
podem, uma vez que a inveja permanece fora do cortejo dos deuses (theiou
chorod). Quando vao ao cume para um festim ou banquete, atravessam para o
apice das escarpas que sustentam o céu (&kran epi ten hupouranion apsida
poreuontai), de modo que as carruagens dos deuses, estando num docil
equilibrio, [b] ultrapassam facilmente, as outras com dificuldade, uma vez que
o cavalo que partilha do malvado é pesado e inclina-se para a terra, impedindo
0 auriga que néao foi belamente nutrido [educado].

Ali mesmo fica o ultimo (éskatos) grau de dificuldade a que a alma se

dispde; as que sdo dos imortais quando chegam ao extremo, atravessando

263 Cof Hipécrates, Acerca da arte, II.

264 No original, ksumpephukoéta.

285 £ por meio dessa assimilagdo que se reconhece a verdade.

265 No original, péphuken.

7 No original, tetagménoi, taksin, etachthe 247 a 2-3, avalanche de formas do verbo tasso:
ordenar, dispor, colocar em ordem.
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exteriormente (ékso poreutheisai), estabelecem-se sob o dorso do céu, sendo
levadas e trazidas ao seu redor, [c] as outras [dos mortais] ali contemplam as
coisas fora do céu (thepodsi ta ékso toQ ouranoQ).

Esse lugar supraceleste (huperouranion tépon) ainda néo foi cantado por
nenhum dos poetas e nunca serd cantado de forma digna. E assim (6de)
necessario ousar dizer a verdade (alethés eipein), sobretudo ao falar da

verdade (aletheias légonta). A esséncia que é ser?®®

(ousia 6ntos olisa) ndo
tem cor, é sem figura, intangivel e somente contemplada pelo pensamento do
piloto da alma (psukés kubernétei monoi theaté noi) regido na qual tem lugar o
género verdadeiro do conhecimento (t0 tés aletho(s epistémes génos). [d]
Entdo, bem como a compreensao do deus (theo( dianoia), [a alma] € nutrida
pela pureza do conhecimento e pela inteligéncia, como todas as almas que
pudessem vir a mostrar preocupacao, tendo visto o ser através do tempo
(idoGsa dia chrénou to 6n). E nutrida por ter contemplado a verdade (theorolisa
talethé), sentindo-se completa, até que possa chegar, pelo ciclo, ao mesmo
ponto inicial do trajeto pelo qual foi levada. Nesse periodo veriam a prépria
justica, veriam a sabedoria, veriam o0 conhecimento, [e] ndo aquilo que
pertence a génese, nem 0 que estd noutras coisas, noutros que agora
chamamos seres, mas conheceriam a esséncia do que é ser (h6 estin 6n 6ntos
epistémen olisan)?®. E, do mesmo modo, tendo contemplado (theasaméne) os
seres reais em seu posto (estiatheisa), mergulham de volta (ddsa palin) para o
interior do céu e chegam a casa.?’® O auriga, chegando no estabulo, coloca ali
os cavalos, oferece-lhes ambrosia e lhes da néctar para beber.

[248] Esta é a vida dos deuses. Quanto as outras almas, a que melhor
acompanha e se assemelha (epoméne kai eikasméne) ao deus, eleva a
cabeca do auriga até o lugar exterior (ton éksé tépon) e acompanha a volta
circular, perturbadas pelos cavalos e com muita fadiga véem de cima os seres

(kathordsa ta 6nta). J& a [alma] que ora se eleva, ora mergulha, tendo forcado

288 Cf. E. Ragon, Grammaire grecque, De Gigord, 1999, pag. 122, paragrafo 164, quanto ao

uso de o6ntos. Outra versdo possivel para expressdo é esséncia Ontica ou esséncia que é
realmente.
289 Aquilo que é ser cognoscivel, a esséncia epistémica do ser.

Devemos retomar aqui o sentido da deusa Héstia, Unica a ficar na casa dos deuses, como
referéncia central. O conjunto estiathelsa, eiso tol ouranol e oikade devem ser vistos como
elementos constitutivos da cosmografia, onde a casa, lugar do fogo central no meio do céu,
recebe as almas unidas aos corpos apos a contemplacéo do ser que esta realmente nos seres,
da justica, sabedoria e conhecimento.
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os cavalos, algumas coisas V&, outras ndo. Outras [almas] ainda, apegando-se
a tudo o que é do alto, seguem submersas, ndo podendo acompanhar o trajeto
circular e, num confronto matuo, limitam-se entre si. [b] Entdo ocorre tumulto,
luta e suor extremos, € quando muitas claudicam pela maldade do auriga e
destrocam toda a asa®’’. Todas estas, tendo muita fadiga, sem chegarem a
contemplacéo dos seres (tol ontos théas), afastam-se e servem-se do alimento
da opinido (trophéi doksastéi chrontai). Eis o grande empenho para ver a
planicie da verdade onde ela esta (t0 aletheias idein pedion o0 estin), pois a
pastagem que convém ao melhor da alma provém daquele prado e a natureza
do alado (pteroQ phusis), que eleva a alma, [c] ali € alimentada.

Eis a lei de Adrastéia: A alma que tenha se tornado acompanhante do
deus (thebi ksunopados) e que tenha visto algo das verdades (katidei ti tbn
alethdn) é salva até o outro periodo [percurso], e se puder fazer isso sempre
fica sempre ilesa. Quando ndo lhe é possivel gerir-se, ndo se vale da visao
nem do sucesso e, ao colocar muito peso, perde as asas, despencando por
terra em funcdo do fardo do esquecimento (Iéthes) e da maldade. Entéo é lei,
na primeira geracao, nao nascer em nenhuma natureza de fera, [d] enquanto
as gue viram o maximo do género humano tornar-se-do filosofos, amigos do
belo, masicos ou algum dentre os eréticos. Na segunda vez, um rei na lei,
guerreiro ou comandante, na terceira um politico, economista ou administrador,
na quarta um amigo das fadigas, da ginastica ou alguém enviado para o corpo,
na quinta uma vida de adivinho (mantikon) ou alguém que pode cuidar das
iniciacbes (telestikon), [e] na sexta um poético, alguém que se ocupa da
mimese ou outras [atividades] concordes, na sétima um demiurgo ou homem
do campo, na oitava um sofistico [sofista] ou alguém que fere o povo

22 & na nona um tirano.

(demokopikos)

Em todas elas, os que se conduzem com justica tomam melhor destino,
0s que o fazem injustamente, o pior. Cada uma das almas ndo chega ao
mesmo ponto de onde saiu antes de dez mil anos, pois ndo criam asas antes
desse tempo, exceto aquela que foi de maneira honrada amante do saber

(philosophésantos) ou [249] foi amante dos jovens de acordo com a filosofia

2L Eis uma ameaca tipica da alegoria escatolégica.

2 Kopto: pegar, golpear, ferir, abater, derrubar, matar, devastar, assolar, forjar. Kopé: incis&o,
corte, golpe, matanca. Kopido: estar cansado, fatigado, trabalhar.
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(paiderastésantos meta philosophias). Estas, na terceira volta de mil anos, se
conduziram este tipo de vida por trés vezes seguidas, no terceiro milénio se
afastam. As outras, ao término da primeira vida, tém julgamento quando
chegam ao tribunal subterraneo, em que prestam contas, ao passo que as que
chegam a algum lugar do céu, elevam-se pela justica e sdo levadas a
dignidade da vida humana que viveram. [b] Tanto umas como outras, no
milésimo ano, sorteiam (klérosin) e escolhem (airesin) a préxima vida, sendo
que cada uma escolhe (airolntai) a que quiser. Ali mesmo os homens que
foram feras sdo novamente homens, e se a [alma] ndo atingir tal figura
(schéma) é por néo ter visto a verdade (mépote idolsa ten alétheian).

[c] E necessario ao homem atingir (suniénai) a idéia (eidos) que vai do
multiplo sensivel ao uno, tomado conjuntamente pelo raciocinio. Isso é a
reminiscéncia (anamnesis) daquilo que nossa alma viu, atravessando com o
deus, vendo além do que agora nos é dito e levantando a cabeca (anakupsasa)
para o verdadeiro ser (to 6n 6ntos)?’>. E por isso que justamente sé cria asas a
compreensao (dianoia) do filésofo, para o qual sempre ha, na medida do
possivel, memadria (mnéme), e para o qual os deuses sao divinos. Homens de
tal valor servem-se corretamente da recordacédo (hupomnémasin)®’*, sempre
se iniciam corretamente em mistérios e tornam-se os Unicos perfeitos. Mudam
a dignidade dos homens ao tornarem-se proximos aos deuses (pros toi theoi
gigndmenos), e sao advertidos por muitos que ao seu lado se moviam. Pelo
entusiasmo, [d] eles sédo esquecidos pela maioria.

Até aqui temos o discurso todo a respeito da quarta loucura, quando [a
alma] vé alguma dessas belezas, rememorando o verdadeiro (alethols
anamimneskomenos), e tem as asas crescidas, mas alada e cheia de
disposicéo ela ndo pode voar como um passaro, vendo por cima e descuidando
do que ha embaixo, dai encontra a causa de estar como louca (manikds). [e]
Ela € a melhor das coisas entusiasticas e provém das melhores, quem dela vier
a ser possuidor ou dela participar € chamado de amante dos belos, porque

aguele gque ama € participe (metéchon) da loucura. De acordo com o que foi

23 Fedro 249 c 3. Aqui, vemos o mesmo principio da dialética, ou seja, sinopse e andlise,

combinados, tal qual desenvolvemos no capitulo XIlI.
" sevem-se corretamente dos escritos (hupomnéma).
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dito, € da natureza de toda alma humana ter contemplado os seres, ou néo
chegariam a essa vida.

[250] Rememorar (anamimnéskesthai) aquilo a partir destas coisas nao
é facil para todas, nem para aquelas almas que tiveram uma breve visdo, nem
para as que cairam e, justamente, como infortunadas por dirigir-se ao injusto
da multiddo, esqueceram a visao sagrada (eidon hierbn) que outrora tiveram.
Poucas sdo as [almas] deixadas com suficiente (ikandés) memoria. Estas
mesmas, quando tém visdo de algo semelhante (homoioma), ficam fora de si
(ekpléttontai) e de nenhum modo voltam a si, ignoram a afec¢éo (t0 pathos) por
nao té-la percebido com forca suficiente (ikands diaisthanesthai).

[b] Justica, sabedoria e tantas outras preciosidades da alma nao
resplandecem em nenhuma das semelhancas (homoiomasin) daqui, mas
poucos, através de orgaos obscuros e com fadiga, contemplam o género da
similitude (thedntai to tol eikasthéntos génos) percorrendo por sobre os icones
(epi tas eikdnas iéntes). Era de se ver a luminosa beleza quando, outrora,
juntamente com o feliz cortejo, [as almas] visualizavam e contemplavam (6psin
te kal théan) a bem-aventuranca. NOs perseguimos Zeus, outros perseguem
outros dos deuses; viamos e nos completdvamos nas iniciacbes que, com
justica, sdo ditas as mais felizes que celebramos, integros e indiferentes aos
males que nos surgiriam em tempos posteriores. Estando iniciados nas
simples, [c] calmas e felizes apari¢Oes, estavamos purificados e consagrados
na mais pura luz. Nao havia a marca que nos € trazida pelo que agora
chamamos corpo, estando atados [a ele] como uma ostra [a sua concha].

Entdo, que estas coisas sejam estimadas pela memédria (mnémei), a
qual pela auséncia de outrora foi agora longamente enunciada. Sobre a beleza,
como dissemos, sendo em cada um luminosa, chegamos aqui [d] tomando-a
com a maxima clareza de nossos sentidos, o mais radiante brilho. A visédo
(6psis) € a mais aguda das sensacdes que nos chegam pelo corpo, mas por
ela a prudéncia (phrénesis) ndo é vista®’°. Cairiamos em terriveis amores se
alguma imagem (eidolon) de tal classe, por sua propria evidéncia, fosse

enviada e desejada pela visdo, assim como tantas outras coisas amaveis. S6 a

2’5 A prudéncia aqui mostra a necessidade da cautela do sabio com relagéo & imagem, & visao.
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beleza teve este destino, ser a mais evidente (ekphanéstaton) e a mais amada
(erasmidtaton).

[e] Um recém-iniciado ou alguém que veio a corromper-se nao é
rapidamente trazido daqui para |4, para a beleza mesma, contemplando o
mesmo que aqui leva seu nome. Nao venera ao olhar, mas entregue ao prazer,
pde-se a andar na lei de um quadrupede, produz filhos e, familiarizado com o
exagero, ndo teme nem se envergonha perseguindo um prazer contrario a
natureza. [251] O recém-iniciado que contemplou muitas coisas (polutheamon)
guando vé um rosto de forma divina (theoeidés), bem imitando o belo (kallos el
memimeménon) ou alguma forma corpérea, primeiro estremece, enquanto algo
dos medos de outrora chega até ele, depois de ter visto, venera-o como a um
deus, e se ndo temesse a fama de uma excessiva loucura sacrificaria ao
amado (tois paidikois) como a uma imagem e como a um deus (agalmati kai
thedi). Depois da visdo, surge nele uma transformacdo do temor, um suor, um
calor estranho que o toma e o faz aquecer, tendo recebido [b] o fluxo
(aporroén) da beleza pelos olhos, por onde a natureza do alado € irrigada
(pterol phusis adretai). Aquecida, dissolve-se na natureza que ha muito tempo,
por endurecimento, aprisionamento e clausura conjunta, ndo germinava.
Tuargido de alimento, o caule do alado incha e comeca a brotar da raiz em todas
as formas de almas. Toda [alma] era anteriormente alada e nesse momento ela
ferve e brota (anakekiei), [c] como quando surgem (gignethai) os dentes, que
brotam raspando e irritando. O mesmo sofre a alma no comeco do crescer das
asas (pterophuein), ferve-se, irrita-se e sente cocegas pelo brotar das asas
(phuousa ta pterd).

Quando, ao olhar para a beleza do menino, e dele recebendo parte do
fluxo que sobrevém — o qual precisamente € chamado de desejo (himeros) — é
irrigada e aquecida, recompondo-se da dor e ficando alegre. [d] Quando ficam
separadas e aridas, as bocas [vias] que desaguam onde crescem (ormai) as
asas ficam secas, fechando e obstruindo o germinar das asas, as quais em seu
interior, apo6s terem sido fechadas ao fluxo do desejo (himérou), ficam agitadas,
arranhando cada uma das vias de saida, justamente porque a alma enfurece
todas as feridas ao redor, causando dor. Por outro lado, alegra-se tendo a
memoria (mnémen) da beleza. Nessa mistura de ambos [a alma] se atormenta

pela estranheza da afeccéo (atopiai tod pathous), ndo conseguindo saida pela
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faria, e enlouquecida, nem a noite pode dormir, nem durante o dia permanece

num s6 lugar. [e] Corre (the)?™

ansiosa para onde considera ver o possuidor
da beleza. Tendo visto e canalizado o desejo (himeron), libera o que até entédo
estava conjuntamente obstruido, tomando félego, tendo apaziguado as picadas
e dores, este é o dulcissimo prazer de que no momento desfruta. Por isso nédo
€ voluntariamente afastada e a ninguém mais atende sendo ao belo, [252]
esquece de todos, mae, irmdos, companheiros. Sendo arruinada pela
negligéncia nada realiza e quanto aos habitos e conveniéncias com as quais
antes se embelezava, a todos despreza, pronto a escravizar-se e deleitar-se
onde Ihe permitam, o mais proximo possivel de seu desejo. Além de adorar
aguele gue porta a beleza, nele encontra Unico médico aos seus sofrimentos
(iatron eireke mdnon tdn megiston pénon). [b] Essa afeccao, 6 bela crianca, a
quem se dirige meu discurso, os homens denominam Amor, ouvindo como 0s
deuses o designam tu riras, por conta de sua juventude. Alguns homéridas,
segundo penso, em dois de seus versos secretos sobre o Amor, sendo o

segundo muito exagerado e nao precisamente na métrica, hineiam assim (6de):

ainda que os mortais o designem de Amor (Erota) alado,

e os imortais de ptérota, pela for¢ca no brotar das asas.

E possivel acreditar nestes ou n&o, apesar disso, a causa e a afecgéo
(to péathos) para aqueles que amam parecem estas. [c] Dentre os
acompanhantes, o que foi tomado com mais forca pode carregar o fardo de
Zeus, que € denominado como alado (pteronimou). Quanto aos que foram
servidores de Ares e com este circularam, quando se convencem e consideram
que foram injusticados pelo amado, prontificam-se ao homicidio, a sacrificarem
a si mesmos e aos seus prediletos (ta paidikd). E assim, cada qual sendo
coreuta para cada deus, honra-o e imita-o (mimoumenos) na vida o quanto
podem. [d] Durante algum tempo, por ndo se corromperem, vivem aqui nesta
primeira geracdo, sendo levados a reunirem-se aos amantes e a outros por
esse modo. Entdo, cada um escolhe a sua maneira ho que concerne ao amor

dos belos e, sendo aquele mesmo como um deus, para si mesmos fabricam e

2’® Notar a homologia entre a alma e a divindade errante ou planeta-deus.
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adornam (katakosmeil) uma imagem para honrar e mistificar (orgiason). [e] Os
gue acompanham Zeus procuram tal identidade para a alma do seu amado,
observam se sua natureza é de filésofo ou de comandante, amam quando o
encontram, e tudo fazem para que permaneca assim. Caso anteriormente néo
tenham caminhado nestas ocupac¢des, aprendendo de onde for possivel, por si
mesmos perseguem-no. Sendo rastreadores, descobrem e prosperam eles
mesmos quanto a natureza do deus que lhes é proprio, através do severo
esforco em olhar para o deus (pros ton theon blépein). [253] E sendo
apoderados pela memoaria (téi mnémei), tomam, em entusiasmo, os habitos e
ocupacdes a partir daquele, tanto quanto € possivel a um homem partilhar de
um deus. Todavia, atribuindo a causa disso ao amado, ainda mais o veneram.
Mesmo que sejam sacados de Zeus?’’, como as bacantes que atingem a alma
do amado, adotam a maxima semelhanca com relagdo ao deus. Quantos
seguidores de Hera buscaram [um amado de] natureza real e, tendo-o
encontrado, fazem com ele tudo do mesmo modo. [b] Os que foram de Apolo,
bem como o de cada um dos deuses, avancando com o deus, buscam que seu
infante seja de tal natureza, e depois de obté-lo, persuadindo e disciplinando o
predileto (ta paidika) a imita-lo (mimoumenoi), conduzem-no a ocupacdo e a
forma (idéian) daquele [deus] tanto quanto € possivel a cada um, ndo por inveja
ou mesquinha hostilidade para com o predileto (ta paidikd), mas tentando em
tudo leva-lo a maior semelhanca (homoioteta) possivel consigo e com o deus

honrado, assim fazem.

" Do molde, da forma, do lugar, de Zeus.
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